PEDAGOGIA
HISTORIA Y GEOGRAFIA
UNIVERSIDAD DE LOS LAGOS

UNIVERSIDAD DE LOS LAGOS

Los mareros williche del Kiinko-mapu, una aproximacion a

las dindmicas-simbadlicas de sus viajes espirituales

Seminario para optar al titulo profesional del profesor en Ensefianza media con

mencion en Historia y Geografia

Autor

Rodrigo Nicolas Diaz Hernandez

Profesor tutor
Hernan Alejandro Delgado Delgado

Chawrakawin, Enero, 2021



Dedicatoria
Este trabajo va especialmente dedicado al pueblo mapunche-williche, del cual me he ido
inmiscuyendo lentamente de su kimiin y su srakisuam. Sin duda atn queda mucho trecho en este
camino de conocimiento y autoconocimiento que estoy descubriendo.
Especial dedicatoria para toda mi familia que siempre me ha apoyado en este mundo de la
academia que tanto me gusta, incentivindome constantemente e perseverar y valorando el

esfuerzo que dia a dia ven en mi. Un abrazo al Wenu-mapu para Rodrigo Diaz Fernandez.



i
Agradecimientos

De entre mi familia no puedo dejar de enfatizar en el apoyo de mi madre, Romina, quien
no solo me ha motivado académicamente, sino que también ha sido el principal refugio en los
malos momentos de mi vida. Sin su presencia este trabajo habria sido imposible. Tampoco puedo
dejar de mencionar a mi padre que yace en el Wenu-mapu, una de las primeras personas de mi
familia que me insto a inmiscuirme en las tematicas de las culturas no occidentales.

Extiendo el agradecimiento también a ciertas personas que desde el mundo del
conocimiento que me brindaron apoyo.

En primer lugar, no puedo dejar de agradecer a Salvador Rumién, pefii a estas alturas que
siempre se dio el tiempo para algin nitram acompafiado de uno que otro aperitivo. Jamas dej6 de
contestar mis dudas a pesar de su extenuante carga laboral.

También debo hacer especial mencion a Herndn Delgado, quien como profesor guia me
acompafd durante todo el proceso. De entre las personas que conoci en la Universidad, sin duda
el profesor Hernan es de los que genera en mi mayor admiracion y carifio. Mas alld de sus
aptitudes como profesor, Hernan es una buena persona, siempre predispuesto a la ayuda con el
carisma que le caracteriza.

Tampoco puedo dejar de mencionar a Héctor Nahuelpan, quien primeramente seria mi
profesor guia, pero por cuestiones externas no pudo seguir el proceso conmigo. Por alla en el
2017, vio en mi una vocacion a las tematicas mapuche, motivandome, apoyandome y sobretodo
exigiéndome calidad en todo momento.

Debo también mencionar al profesor Pedro Fuenzalida, quien en plena pandemia brindd
orientacion tedrico-metodoldgica, una de las cuestiones que se presentd como una real dificultad
en el proceso. Siempre abierto a las contestaciones por mera vocacion y buena voluntad, sin ser
profesor guia.

Por ultimo, no puedo dejar de agradecer la buena disposicion del profesor Jonnathan Pinto,
quien presto orientaciones metodoldgicas para la realizacion de mapas. Sin ser ya profesor de la
universidad, realiz6 algunas sesiones a través de plataformas virtuales para explicarme algunas

herramientas del programa Arc.Map.



Indice
e oY1 (o [0 o SRS 1
Ty goTo [0 Tolol o] o TSSOSO 3
e ey (o [0 o ISP TRPR 3
JUSTITICACION ...t ettt bbb bbbttt nbe bt nre s 4
Perspectiva pPolitiCO-TEACCIONANIA. .......cveueriiieieierie ettt 4
Perspectiva @MOCIONAL. ........cccveiuiiiiiiece ettt re et e e sreenreenee e 5
OBJBEIVIOS ...ttt bbbttt bbb R bbb n bbb 7
V0o o] [o] o USSR 8
MaArCO CONCEPLUAL........eiitiieiei et b b 11
Cosmovision, religion rito Y SIMDOIO0..........ccoveiiiiiiie e 11
Territorio Y MOVIIIAA. .......coiiiiieee e 15
(@0 g0t o] (oo (SN (=T ] (0] [ TR USRS 16
Concepto de MOVIIIAAD. ..........ooiiiiiiiiee e 19
MEMOFIA Y FECUBTUO ... .cuvieeiecteeie ettt ettt ettt e e te et e e s e ste e teeneesbeeteaseesbaenenneenneaneeas 20
CoMENLAITO TINAL ...ttt e sre e nre e e 22
DiscusioN BIbIIOGIATICA .........ciieiiiieiicc e re e 23
UN COMENEANTO FINAL ..o et e e sneene s 30
Capitulo 1: Cosmovision y CONCEPLOS MAPUCKE ........cvevveiieiieiiecie et 32
Delimitacion territorial del Wallmapu ... 32
Las denominaciones territoriales en NguIUMapU..........ccccviiiiiiiicic i 34
NOIE AEI FTO TOIEN. ...ttt sresreeneeneas 34
Sur del rio Toltén, el WIllImapU. .........ccooiiiieiice e 35
L FULAWITTIMAPU. ...ttt bbb 36
ELPUEIMAPU. ..ottt e s teesreenresreeee s 37
Los nlitram hiStOricoS MAPUCKHE. ........oviiiiicie e 39
El orden del Universo MapUCNE...........cov o 45
La multidimensionalidad MapuChe. ..o 45
La cosmovision asentada en la familia (reyfima).........ccocooeriieieiieneseee e 50
El newén (fuerza) y su accion en el orden COSMICO. .......cceevveeieiueerieeieieeie e se e 51
Los ngen, Seres POSEEdOreS de NEWEN. ........c.cviirieieerieiereete sttt 53
El Nag-mapu, donde se relaciona el fill mogen. ...........cccooveiiiiiiccecccc e 55
Los nitram mapunche-williche y la religiosidad en la piedra del Taita Huenteao........... 60
Distintos ngen en la religiosidad mapunche-williche. ..........c.cccccoo i, 73
UN COMENLANTO FINAL ..o e e re e nee e nreeee s 81
Capitulo 2: Cronistas y viajeros en el Wallmapu..............cccoooeiiiiiiiiiicceee e 82
Bl S VIBJEIO ..ottt bbbt n bbb nh e ne s 82
La red de camings €N WallmapU.........c.ooiiiiiieiiiecie e 84
[N o] (=30 (=] I 0T I 1 1o OSSPSR 87
Caminos en el [lano central Y COSLEIOS. .........oiviiiiiiiccie e 91
Caminos de la Cordillera de 10S ANAES. ........ccccuviieiiereiiereee e 94
U Lo LT o [ o= Yo PR PR PR 100
Formas de MOVIlIAad...........coviiiiece e 103

Las dificultades de [0S CAMINOS. .......eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeenenennnnnnes 106



Vv

El reconocimiento al nampUlKafe. ..o 107
La persistencia de [0S viajes en el SIglo XX ..o 109
Dinamicas-simbalicas al norte del rio TOIEN ..o 110
SUF eI IO TOIEN. ..ottt resreeneens 122
Caminos en el 1Hano Central. ... 123
Caminos en la Cordillera de los Andes, la union de dos mundos. ..........ccccovererennienne 125
La ocupacion esporadica del litoral costero en KUnKo-mapu. ........cccccevvvereiieesverieennnn 130
Formas de MOVIIIAA. ..........ooiiiie e 137
Dificultades que presentaban 10S CAMINOS. ........c.ccveiiiiiiiieeieie e 140
LOS PErSONGJES DISAGIAS. ... .cviviieiiiiiiiei ettt 142
Lugares de paso Y riqueza de CACIQUES. .......ecvereerieeiesieesieeieseesieeeeseesreeeeseesraesreenee s 145
El honor del nampuUIKafe. ..........co.oiiie e 146
Dinamicas-simbdlicas al Sur del rio TOIEN. .........cooieiiiiii s 148
UN COMENEANTO FINAL ...t sre et 155
Capitulo 3: Narrativas espaciales de los mareros del KUnko-mapu ...........cccceevvieviveiciiiennennns 156
o BT 0 0= V=] (SRS 156
L.OS QNEIGUOS MATEIOS ....veeuviiuieitieieeieesteeteetesteeste et e steesteeseesseesseeseesse e teassessaesteennestaenseeneesneenrs 160
Narrativas de VIAJES @l MAT........cc.oiiiiiiiiiieieie e 162
Razon del Viaje Y PreParatiVisS. ..........coveiiiieieeie ettt sre e 162
El VIAJe ESPIMTUAL .....ovieiiei e bbb 164
Viaje de Viviana Lemuy a Pucatrihue, 1950. .........cccoveiiiiiiieiece e 165
Viaje de Juan Meulén a Caleta Milagro, 1964. ..........cccoovirineinieneine s 170
Viaje de Juan Meulén a Caleta Lamehuapi, 1966............ccccceeveevievieiieiiecc e 178
El huichatu, al regreso del MArero .........cccoiiieiiiie e 182
La dindmicas-simbolicas de 10 KUnKo-WilliChe ............ccooeiiiiiiii 184
L2 COSECNA BN Bl M. ... .iiii et ae e eneenns 184
Cahuifialhue, reunion de 1aS alMaS..........cccveiiiiiiiiiee s 185
0T T ot o -SSR 187
ELTill MOQEN Y SU ZUGU. .oovviieieieee ettt sre e 188
Los Nngen WIgKUIT Y NGEN KO ....cuiiiiiiiiiiiee e 189
Los Kujifi en 1a movilidad. ..........ccccoeoiiiiiiecc e 190
LOS ValOreS Ul MAIEIO.......ccueeieieieeie ettt ente e e re e reeneenneenes 192
La PErdida de 18 CUITUIA..........cceeieee et 193
Reflexiones finales del Capitulo. ..o 195
(O] Tl [ S]] 1= SO TRTRR 197
CosmOoVision Y CONCEPLOS MAPUCHE .......oviuieieiieieieeie e 197
Cronistas y viajeros en el Wallmapu ... 200
Narrativas espaciales de los mareros del KUnKo-mapu ..........ccccooiiviiiiniinininienec e 204
e 10 =Toox (o]0 1= PSRRI 207
BIDHOGIATTA ...t 209
AANIEXOS ...ttt b e h bR et R e R e e e b e e R b e e R e e oA R e e ke e eR Rt e b e e e bt e e Reeeneeatneaneeas 217
Proceso de validacion de entrevistas por pares dOCENTES. ..........cocerereririeeiieiienie e 217
Paola Norambuena, profesora de la carrera de Pedagogia en Historia y Geografia, mencién en
educacion media de la Universidad de 10s Lagos de OSOINO..........c.ccovrerieieieenieneniesiesennens 217

Salvador Rumian, experto Mapuche-Huilliche de la Universidad de los Lagos, Osorno. . 218
Entrevistas realizadas y cartas de consentimiento informado............ccccovcvvierienieiinvcieseennn 220



Vi

ENtrevista a JUAN MEBUIBN. ...t e e 220
ENTreViSta @ ATTUIO CaMIA0. ....ueueeeeeeeeeeeeeeeeeee et eeseeeeesseeeeesesesnnnnennnnnnnnes 223
ENtrevista a Viviana LeMUY........ccoiiiiiii ettt 226



Presentacion

Desde hace unos afios se ha suscitado en mi la vocacion de ahondarme en las profundidades
del mundo mapuche, tematica que hasta hoy en dia carece de importancia para la academia en
general. Desde nifio siento admiracion por los modos de supervivencia indigena, que a mi criterio
tienen una riqueza histérica y cultural invaluable, por ser précticas que les permitieron no solo la
supervivencia fisica hasta hoy en dia, si no que por sobre todo permitieron su supervivencia
cultural.

Hay pocos estudios que refieren al andar indigena en el mundo académico. Chile,
obviamente, no es la excepcion, pues aqui la academia ha abordado la movilidad indigena
principalmente desde una perspectiva politico-econdmica. Hacen falta indagaciones que tomen el
aspecto simbdlico como central, que es la perspectiva que pretendo darle a este estudio.

Autores como Alvaro Bello , Lautaro Nufiez A. y Axel E. Nielsen, han abordado la
movilidad indigena desde una perspectiva mas bien relacionado con lo econémico, evidenciando
su importancia en la subsistencia fisica indigena. En tanto autoras como Viviana Huilifiir Curio,
rescatan aspectos mas vinculados a los simbolico.

En la region de los Lagos, al sur del rio Bueno se encuentra el Ftawillimapu, las grandes
tierras del sur, asi es como los mapunche-williche denominan al territorio que los cobija. Aqui ha
existido histéricamente la practica del mareo, que es el viaje de la gente desde la cordillera costera,
la precordillera costera, le depresion intermedia, e inclusive la cordillera de los Andes, hasta el
mar en busca de productos marinos. Algunos autores como Rolf Foerster y Eugenio Alcaméan han
mencionado en unas cuantas lineas la existencia de estos viajes, sin profundizar mayormente el
tema. Es por esto que creo necesario rescatar la memoria de estas experiencias e interpretar, a
través de este estudio, sus significados, resaltando principalmente las dinamicas-simbdlicas en el
andar.

Ante este interés nacido en mi por el tema de los largos viajes mapunche-williche a la mar,
me surgen las siguientes preguntas
¢Como era el recorrido de las principales rutas que utilizaban y utilizan los mareros mapunche-
williche?
¢ Qué antecedentes nos proporcionan cronistas y viajeros respecto a 1os viajes y rutas mapuche en

general, y al mareo mapunche-williche en particular?



¢ Como se sorteaban las dificultades que planteaba el largo viaje por una complicada ruta hacia una
geografia indémita como lo son las costas del sur de Chile?

¢ Qué importancia ha tenido el “mareo” en la construccion y transformacion de la territorialidad
mapunche-williche en Kiinko-mapu?

¢Como los viajes de los mareros han actuado como un reservorio de identidad para una buena parte
de la poblacién mapunche-williche?

¢ Qué sentimientos causaba en los mareros el viaje hacia la Costa?

¢ Como esta préctica ancestral cumplié un rol importante en la supervivencia econémica y cultural
del mapunche-williche?

¢ Como la modernidad ha afectado las préacticas tradicionales kiinko-williche?

¢Ha beneficiado la modernidad en alguna medida la vida en el Kiinko-mapu?

La préctica del mareo no solo tenia una importancia meramente econdmica, de
abastecimiento, vinculada a una primera necesidad, sino que también estaba rodeada por todo un
espectro de vision de mundo, vinculada a la cosmovision de la gente que ejercia estas expediciones.
El andar no era un simple caminar, al contrario, era mucho mas que eso. La ruta no era una simple
caminata como las que hacemos nosotros normalmente para salir del ruido y el estrés de la urbe.
En estos viajes hasta el silencio tenia un significado. Una gran cantidad de acontecimientos de la
ruta formaban parte de la cosmovision, desde el ruido de un chucao, hasta la interseccion con una
gran roca.

Desde hace ya algunos afios me vengo vinculando con la sociedad mapuche, tanto desde
la causa politica, como desde elementos culturales vinculados con lo religioso, sintiendome en
todas las instancias tratado como un igual, integrado a este mundo. Rol clave en este reencuentro
con mi pasado historico ha cumplido el pefii Salvador Rumian, quien, visto mi interés en estas
tematicas, ha confiado en mi para integrarme de una u otra manera a su mundo. Es él justamente
quien conoce y se ha abierto a contactarme con personas claves que contienen en su memoria la

antigua practica del mareo, quienes ademas estarian dispuestos a compartirla conmigo.



Introduccion
Para facilitar la lectura de esta introduccion al trabajo, se hara una separacion de los
principales topicos. En primer lugar, se hara una breve presentacion al tema; en un segundo espacio
se acotaran brevemente los objetivos; consiguientemente se hablara de la metodologia a ocupar
para alcanzar dichos objetivos; después se precisara el marco conceptual a utilizar en el trabajo;

para finalmente realizar la discusion bibliografica como antesala a este trabajo de investigacion.

Presentacion

Antes de la sper velocidad de los tiempos actuales, antes de la lluvia de informacion y la
masificacion de los medios de comunicaciones y de transporte, en fin, antes de la modernidad,
parecia ser que la vida discurria de manera mas lenta. Los hechos, las acciones de los humanos
parecian vivirse de una manera mas “encarnada”. Parece ser que los antiguos vivian desde distintas
dimensiones sus vidas. Hoy las cosas son distintas, el cientificismo ha avanzado y la era de los
placeres momentaneos ha diezmado las vivencias encarnadas de distintos grupos humanos.

Los mapuche, sociedad humana habitante del Wallmapu, en el Sur de lo que hoy se conoce
por Chile y Argentina, conforman una compleja cultura, dificil de entender desde los prismaticos
occidentales en los que esta imbuida la academia, incluyendo este trabajo, claramente. Este trabajo
se propone comprender, en la medida de lo posible, ciertos procesos historicos vivenciados por
este extenso grupo humano habitante del Sur de lo que hoy por hoy es Chile.

Esta compleja sociedad desarrollé durante milenios una compleja cultura, permeada de una
cosmovision y nutrida de una rica religiosidad. Bajo ese prisma, los hechos histéricos vivenciados
por los mapuche no pueden ser comprendidos de manera significativa sin la acepcion simbdlica,
pues estos procesos historicos son encarnados, es decir, ademas de hechos sociales, econdémicos y
politicos, son profundamente vividos, y es en esta caracteristica donde toma importancia la
dimension cosmoldgica y religiosa de las sociedades humanas.

Este amplio y complejo grupo humano presenta una union cultural en la macro-zona del
Wallmapu, lo que habla también de las constantes conexiones entre las distintas parcialidades que
componen a este diverso grupo. Estas conexiones se dieron en gran medida a través de los largos
viajes realizados por los nampulkafe, los viajeros de la sociedad mapuche, quienes realizaron

viajes cargados de vivencias religiosas.
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Dentro de la sociedad mapuche, habitante del Wallmapu, se distinguen distintos espacios
los que seran precisados en la investigacion, uno de estos espacios es el Fiitawillimapu, “las
grandes tierras del Sur”, ubicadas al Sur del Rio Bueno. En su parte Oeste se encuentra el Kiinko-
mapu, espacio que comienza al Oeste de la desembocadura del rio Rahue en el rio Bueno,
cubriendo toda la zona de la precordillera y la cordillera costera. En este especifico sector viviran
los kiinko-williche, quienes se caracterizaran por sus recurrentes idas al mar para propender a la
recoleccion de productos marinos.

Estos altimos nampulkafe, o viajeros del Kiinko-mapu, serd&n comdnmente conocidos como
“mareros”, otros tantos les llamaran también “marisqueros”. Es este grupo humano, particular y
mas especifico dentro de la diversa sociedad mapuche, el que se pretende estudiar en este trabajo,
describiendo y analizando sus largos viajes religiosos a la mar.

En estas idas al mar entraran aspectos profundos de movilidad, més alla de su sentido
funcionalmente econémico. Aqui adquieren sentido la cosmovision, la religiosidad y los rituales,

como hechos histéricos que por sobre todo identifican a este grupo humano.

Justificacién
La justificacion de este trabajo tiene dos perspectivas: una politica reaccionaria y otra

profundamente emocional.

Perspectiva politico-reaccionaria.

La perspectiva politico-reaccionaria se debe a los procesos histéricos que ha vivido el
pueblo mapunche-williche, que ain yace bajo el manto de la invisivilizacion, planteandose este
trabajo como una reaccién a esta historia.

La historia de los grandes hombres ha cubierto con un gran manto de invisivilizacion a la
historia de la alguna vez “vencidos”, los “subalternos”, en fin, las sociedades colonizadas y
despojadas no solo de su existencia fisica, sino que también de su existencia espiritual y religiosa.
El Estado-nacién chileno, desde principios del siglo XIX se ha esmerado por invisivilizar a la
sociedad mapuche, ya sea integrandolos, convirtiéndolos en chilenos, o bien lisa y llanamente
exterminandolos, como en el famoso proceso de la mal Ilamada “pacificacion de la Araucania”
entre los afios 1861 y 1883.
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El conocimiento epistémico mapuche ya es escaso dentro de la academia chilena, permeada
de aspectos coloniales proclives a la invisivilizacion. Dentro de estos aspectos de invisivilizacion
se destaca la mirada a la sociedad mapuche en general como una sociedad homogénea, donde no
se distingue su caracteristica diversidad. Bajo ese aspecto, parte importante de la sociedad
mapuche habitante de distintos territorios, pierde su especificidad. Para la academia chilena lo
“indio” carece de diferencia.

Dicho lo anterior, los estudios en la historiografia chilena han sido enfocados
principalmente en la zona entre el rio Biobio y el Toltén, donde habita el grupo méas denso
poblacionalmente hablando en la historia de la sociedad mapuche, invisibilizandonse entonces, las
colectividades mas especificas del mundo mapuche.

La misma historiografia propiamente mapuche en general, ha tendido a darle importancia
a esta macro-zona entre los rios Biobio y Toltén, en la naciente accién histérico-cientifica
reivindicativa. Estos trabajos histéricos que se plantean desde la resistencia, al enfocarse en una
parte de la sociedad mapuche, la mas densa poblacionalmente hablando, también han perpetuado
una cierta invisivilizacion a las especificidades territoriales.

Bajo este contexto este estudio tiene un enfoque politico de resistencia ante la accion
historiografica monopdlica, que ha ido en cierta medida en desmedro de las historias locales. Este

estudio en una reaccién al manto de la invisivilizacion histérica al pueblo mapunche-williche.

Perspectiva emocional.

La perspectiva politico-reaccionaria no puede entenderse sin la perspectiva emocional
que le da sustento como accién. Esta perspectiva habla de un vinculo profundo en mi con el
Kiinko-mapu.

Desde mi infancia en los viajes a San Juan de Costa, territorio kiinko, veia y observaba con
admiracion a la sociedad mapunche residente, buscando informacion disponible en la internet a
fin de entender ciertos aspectos culturales. Junto a mi abuelo significaba una linda entretencién
visitar Pucatrihue y la Caleta Manzano, leyendo en el camino los niitram sobre el lugar. Desde ahi
se venia cimentando en mi un amor por esta zona, algo inexplicable me vinculaba fuertemente a
este espacio geografico. Es un lugar del que hasta hoy en dia estoy profundamente enamorado. La

geografia, la cultura, los lazos de amistad, han generado en mi un amor al terrufio.



Maravillado desde la nifiez por San Juan de la Costa, comienza a surgir tempranamente en
mi un interés en la busqueda de mis origenes. ¢Quién soy? ¢ Que habla mi piel morena? ¢En qué
me distingo del sefior y la sefiora que pica lefia fuera de su casa, y que, con algo de desconfianza,
me explica a mi y a mi abuelo como llegar a la Caleta Manzano? Estos cuestionamientos se me
repitieron durante toda mi educacion media y han sido medianamente respondidos durante mi
carrera universitaria.

Asi se ha ido desarrollando en mi una resignificacion de mi persona, un reencuentro con
mis origenes aln muy prematuro y en proceso. Bajo este contexto surge la vocacion de rememorar
la historia mapuche en general y la historia mapunche-williche en particular, poniendo especial
énfasis en esta tierra que tanto me ha maravillado en mi vida: el Kiinko-mapu. Mi preocupacién
personal es rememorar las conocimientos y saberes de los ancianos y ancianas mapuche, a fin de
perpetuar sus palabras y que estas queden disponibles para el resurgir cultural de las nuevas
generaciones, cuestion que tengo la fe, va a pasar.

Bajo esta otra perspectiva, la que llamo yo més afectiva, este trabajo se posiciona desde un
aspecto, ademas de politico, por sobre todo emocional. Es principalmente esta vocacion emotiva
lo que en gran medida agiliza mi pasion por el conocimiento desde una posicion critica y
reaccionaria ante la realidad. Sin una ética politica reaccionaria ante la academia monopdlica y la

vocacién emocional que la sustenta, este trabajo simplemente seria imposible.



Objetivos
Objetivo General: Analizar la practica de los mareros kinko-williche, a través de la
reconstruccion oral histérica de estos viajes en la segunda parte del siglo XX de los taita (abuelos)
y las fafia (abuelas) en el Kiinko-mapu.
- Obijetivo especifico 1: Describir la cosmovision mapuche a traves de bibliografia mapuche,
mapunche-williche y no mapuche escrita desde finales del siglo XX hasta el actual siglo
XXI.
- Obijetivo especifico 2: Describir los antecedentes histéricos de los viajes mapuche, a través
de cronicas del Wallmapu auténomo y de testimonios mapuche escritos, desde la segunda
mitad del siglo XIX hasta principios del siglo XX.
- Objetivo especifico 3: Reconstruir las rutas espirituales de las y los mareros kiinko-
williche de la segunda parte del siglo XX en el Kiinko-mapu mediante las narrativas
espaciales de los taita y las fiafa.



Metodologia

El marco metodolégico general de esta investigacion es el cualitativo, definido por
considerar “la realidad como dinamica, global y construida”; partiendo desde una via “inductiva”,
0 sea, que “parte de la realidad concreta y los datos que ésta le aporta para llegar a una teorizacion
posterior’; siendo el disefio de investigacion de “caracter emergente, construyéndose a medida que
se avanza en el proceso de investigacion”; se caracteriza también por la utilizacion de técnicas que
“permiten recabar datos que informan de la particularidad de situaciones, permitiendo una
descripcién exhaustiva y densa de la realidad concreta del objeto de investigacion.” (Saez, 2008,
p. 32).

Dentro de este marco tedrico general, serd preciso valerse del paradigma interpretativo
(\Valles, 1999, pp. 60-61). Martinez (2004) dice que la hermenéutica esta presente en todas las
ciencias, y referenciando a Martin Heidegger (1974) plantea que la “naturaleza de la realidad
humana es ‘interpretativa’ y que el hombre en si es un ser “interpretativo” (p. 107). A grandes
rasgos, lo que se plantea dentro de este paradigma interpretativo, es que los fendmenos sociales
pueden ser comprendidos via la interpretacion.

El paradigma interpretativo (o hermenéutico), segun Gerard Radnitzky (1970), citado por
Martinez (2004) se caracteriza, por tratar de comprender la accion humana en si, de manera
autonoma, comprendiendo los términos que son utilizados desde dentro del fendmeno,
entendiendo la intencién del sujeto; por la vital importancia que le da a la tradicion, las normas y
costumbres anteriores a dicha accion, que le van significando; por buscar “empatia” con el sujeto
de estudio a fin de comprenderlo desde su mundo interno; por contrastar las conductas humanas
en ciertos contextos, con comportamientos en situaciones similares; y por altimo, por innovadora
y creativa, pues cada nueva interpretacion busca ser mejor que la anterior (p. 111-112).

A fin de concretizar este estudio, sera propicio basarse especificamente en el método
fenomenoldgico, que Martinez (2004) propone como idoneo para estudiar las realidades desde el
marco de referencia mismo del sujeto, pues la realidad “depende del modo en que es vivida y
percibida por el sujeto” siendo una “realidad interna y personal, Unica y propia de cada ser
humano” (p. 137). El valernos de este método se explica porque la intencién es interpretar los
significados construidos por los propios sujetos involucrados en el objeto de estudio: los mareros,
para esta investigacion. El método fenomenoldgico se caracteriza por respetar “plenamente la

relacion que hace la persona de sus propias vivencias representando la vivencia detalladamente
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como la experimento el sujeto; por contener un fenémeno descrito en su contexto natural, en el
mundo propio donde se presenta; que en la descripcion haya una verdadera ‘ingenuidad
disciplinada’” (p. 144), no sin, obviamente, un trabajo de analisis hecho por el investigador, bajo
los méargenes de un trabajo profundamente ético.

Todo este andlisis se pretende hacer desde un enfoque critico (Valles, 1999, p. 55), sin
obviar la situacion de exclusion socio-territorial historica vivida por el pueblo mapunche-williche
desde la firma del tratado de las Canoas en 1793, primeramente forzada y provocada por la Corona
espafiola, y perpetuada por la continuidad colonial del Estado-nacién chileno.

El primer capitulo se enfocara en la revision de fuentes documentales! secundarias, de
distintos autores, entre ellos mapuche y no mapuche que interpretan la cosmovision de esta
sociedad. Esta revision tiene por fin dilucidar aspectos generales de la cosmovision mapuche, lo
que ayudara a entender las experiencias de las movilidades mapuche testimoniadas por los
cronistas en el segundo capitulo y las experiencias rememoradas por los propios mareros y mareras
del Kinko-mapu en el ultimo capitulo. La intencion de este primer capitulo es brindar una base
contextual para posteriormente comprender, desde una perspectiva significativa, las experiencias
de los viajeros mapuche y mapunche-williche.

El segundo capitulo de esta investigacion se basaré en el analisis de fuentes documentales
primarias entendiendo por estas “las que se originaron en el periodo que se estudia” (Bell, 2002,
p. 126), en este caso los testimonios de viajeros y cronistas que incursionaron en el Wallmapu en
la segunda mitad del Siglo XIX y recorrieron las extensas rutas de los mapuche en general y los
mapunche-williche en particular. Este sera un primer acercamiento documental a la experiencia de
los viajeros, donde se interpretard los distintos testimonios a fin de lograr inmiscuirse en la
complejidad de los viajes mapuche y mapunche-williche de antafio.

En los primeros dos capitulos basicamente, se hard una interpretacion de la interpretacion,
con todas las trampas y peligrosidades que puede tener el anélisis de un otro sujeto “colonizador”
(en el caso de las fuentes no mapuche) a un otro “objeto de estudio”.

El tercer capitulo, a modo de culminacion de este trabajo investigativo, se abocara a
reconstruir las rutas mareras de los kiinko-williche a través los relatos de vida (Bell, 2002, p. 126),

donde el autor de los relatos es quien entrega la informacion, realizdndose una interpretacion del

! Entendiendo por documento todo lo escrito que represente algo del mundo social.
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investigador (yo) y una sistematizacién basada principalmente en los relatos orales, haciendo una
reivindicacion a la propuesta de historia de Paul Thompson: la historia Oral.

Se sostiene en esta investigacion que la riqueza de los testimonios es, justamente, su
subjetividad, la cual es una via mas que valida para reconstruir la historia “de los sin voz”
(Mariezkurrena, p. 228). Este tltimo capitulo especificamente se va a orientar a la reconstruccion
de narrativas espaciales, entendiendo éstas como “un relato organizado y secuencializado espacio-
temporalmente de experiencias vividas por el sujeto en ciertos lugares” (Lindon, 2016, p. 19)
atendiendo a distintos elementos del territorio: la funcionalidad, que va de la mano con el fin
econdmico y politico; y por sobre todo con la perspectiva religiosa (incluyendo el simbolo-
religioso y lo ritual-simbdlico) entendiendo esto como la concretizacion de la cosmovision? al
plano real de la vivencia de los sujetos. El objetivo es realizar una reconstruccion holistica,
tomando en cuenta los elementos del territorio que menciona Nelson Vergara (2011), los cuales
seran tratados en mayor profundidad en el marco conceptual.

Estas reconstrucciones de narrativas espaciales se haran a través de entrevistas,
entendiéndolas como un instrumento de rescate de la memoria colectiva (Gili, 2010, p. 445). El
tipo de entrevista que se utilizara es la entrevista en profundidad (Valles, 1999, p. 196-197), que
se caracteriza por no tener una sistematizacion rigida de preguntas, sino que simplemente otorga
cierta libertad al entrevistado a que narre sus experiencias, acotandose el entrevistador-
investigador (yo) a sugerir que se genere un relato espacio-temporalmente coherente, ademas de
propender a la conversacion de otros topicos vinculados mas bien a la cosmovision mapunche-
williche y la vivencia de su religiosidad relacionada a ciertos espacios sagrados. Basicamente, se
intentard encauzar el relato a un cierto orden, apelando més a la espontaneidad que a un esquema
preconcebido de preguntas.

Explicitada la metodologia de esta investigacion, es preciso abocarse al marco conceptual

donde seran explicados a fondo algunos conceptos mencionados en este apartado.

2 Si bien Nelson Vergara habla de imaginario, para este trabajo se hablara de cosmovision que parece ser mas atingente
cuando se habla de visiones de mundo de pueblos indigenas, quienes presentan cosmovisiones, o bien vestigios de
una cosmovision arcaica. Esta discusion sera mejor abordada en el marco teorico. Se hace esta puntualizacion pues
estos términos han sido definidos por distintos autores de manera muy similar.
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Marco conceptual

Para el estudio complejo de los fendmenos sociales son varias las disciplinas en las que se
debe ahondar, como lo son la historia, la geografia, y la antropologia, siendo sumamente necesario
un abordaje “multidisciplinario” (Morin, 1996, p. 22-23) para poder abordar de la mejor manera
posible los complejos fendbmenos sociales, que son esencialmente subjetivos (Rock, 2016, p. 109).

El hombre, como veremos, esta inserto en tramas de significados, las cuales no pueden ser
comprendidas sin su entorno (Vergara, 2010, p. 167), puesto que las vidas humanas, las biografias,
poseen y son conformadas por “espacio” y “tiempo” (Linddn, 2011, p. 20-21).

Es por esto que los hechos histéricos no pueden ser abordados significativamente sin
atender los aspectos de la cosmovision de los grupos humanos, su religion y por ende los rituales
y simbolos que se identifican. Para esto se realizara un marco conceptual ordenado en tres
subconjuntos estrechamente relacionados: un primer subconjunto engloba conceptos ligados a la
cuestion de la cultura: cosmovision, religion, rito y simbolo, lo que brindard la base para
comprender el segundo subconjunto territorio y movilidad, que sera abordado precisamente desde
la cosmovisidn, la religion y el rito. Finalmente se definira un tercer subconjunto, el de memoria

y recuerdo, entendiendo al territorio como contenedor de estas ultimas.

Cosmovisidn, religion rito y simbolo.

Antes de adentrarse en los conceptos de cosmovision, religion, rito y simbolo, es importante
comprender el contexto en donde estos toman significacion. Para esto, debemos comprender el
concepto de cultura. Geertz (2003) establece que “el hombre es un animal inserto en tramas de
significacion que él mismo ha tejido” y la cultura vendria siendo “esa urdimbre” (p. 20). Siguiendo
a Bourdieu (2007), la sociedad interact(ia en esa urdimbre a través del habitus, concepto que define
como:

sistemas de disposiciones duraderas Yy transferibles, estructuras estructuradas
predispuestas a funcionar como estructuras estructurantes, es decir, como principios
generadores y organizadores de practicas y de representaciones que pueden ser
objetivamente adaptadas a su meta sin suponer el propésito consciente de ciertos fines
ni el dominio expreso de las operaciones necesarias para alcanzarlos, objetivamente

"reguladas” y "regulares” sin ser para nada el producto de la obediencia a determinadas
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reglas, y, por todo ello, colectivamente orquestadas sin ser el producto de la accion
organizadora de un director de orquesta (p. 86).

El Habitus, dice Bourdieu (2007), es producto de la historia, por ende, este:
asegura la presencia activa de las experiencias pasadas que, registradas en cada
organismo bajo la forma de esquemas de percepcion, de pensamientos y de accion,
tienden, con mas seguridad que todas las reglas formales y todas las normas explicitas,
a garantizar la conformidad de las practicas y su constancia a traves del tiempo (p. 86).

De estos dos autores podemos concluir que el humano es parte de un entramado de
significados que condiciona su comportamiento. Al mismo tiempo que el humano se desenvuelve
en esta estructura, la puede ir transformando y reconstruyendo a través del habitus, que tiene una
fuerte raigambre histérica que va asegurando la presencia de la experiencia pasada en el
comportamiento presente, dinamizando la cultura, siguiendo el principio de recursividad de Morin
(1990), para quien los procesos sociales son dindmicos y presentan estructuras interdependientes
entre si (p. 106).

Dentro de la gama de fendmenos culturales, en este estudio interesa recalcar cuatro, los
que estan intimamente entrelazados: el ethos, la cosmovision, la religion, el rito y los simbolos.

El ethos de un grupo es “algo intelectualmente razonable al mostrarselo como representante
de un estilo de vida idealmente adaptado al estado de cosas descrito por la cosmovision” mientras
que la cosmovision es una “imagen de un estado de cosas peculiarmente bien dispuesto para
acomodarse a tal estilo de vida (o sea, el ethos)” (Geertz, 2003, p. 118). Como vemos, la
cosmovision, o “vision de mundo” (Tuan, 2007, p. 13) le da sustento al ethos a la vez que se
acomoda a este, que es, en cierto sentido, su practica.

Por su parte la religion “armoniza las acciones humanas con un orden cdsmico y proyecta
imagenes de orden cosmico al plano de la experiencia humana” (Geertz, 2003, p. 89) proveyendo
de un “marco de ideas generales dentro del cual se puede dar forma significativa a una vasta gama
de experiencias intelectuales, emocionales, morales” (Geertz, 2003, p. 89). Por su parte Durkheim
(1982) define la religion como “la creencia en seres espirituales”, entendiendo por estos “seres
conscientes” y “dotados de poderes superiores”. Este autor, respecto a la relacion humano-ser
espiritual, establece que

No podemos pues actuar sobre ellos sino del mismo modo en que se actua sobre las

conciencias en general, es decir, por procedimientos psicol6gicos, tratando de
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convencerlos o de conmoverlos ya sea con la ayuda de palabras (invocaciones,
plegarias), ya sea por medio de ofrendas y de sacrificios (p. 27).

La relacién entre la cosmovision y la religion es muy estrecha, Eliade (1981) dice que “para
aquellos que tienen una experiencia religiosa, la Naturaleza en su totalidad es susceptible de
revelarse como sacralidad cosmica” (p. 11), pero no deben confundirse, pues este mismo autor
implicitamente establece que la practica de la religiosidad responde a una cosmovision o vision de
mundo, esta Ultima estd presente independientemente de si hay o no una religiosidad, siendo
entonces la cosmovision un concepto que engloba a la religion, incluyendo tanto lo profano, como
lo sagrado, representado por lo religioso (Eliade, 1981, p. 8).

Geertz (2003) dice que la religion es definida por los “sistemas de simbolos” (p. 95), y los
simbolos, segin Geertz (2003) son “cualquier objeto, acto, hecho, cualidad o relacién que sirva
como vehiculo de una concepcidn -la concepcion es el "significado” del simbolo-" (p. 90), Turner
(2013) agrega que “simbolo es una cosa de la que, por general consenso, se piensa que tipifica
naturalmente, o representa, o recuerda algo, ya sea por la posesion de cualidades analogas, ya por
asociacion de hecho o de pensamiento.” (p. 21). Para ejemplificar la funcionalidad del concepto
simbolo, como parte de lo religioso, es bueno citar las palabras de Eliade (1981) quien recalca su
aspecto sagrado:

La piedra sagrada, el arbol sagrado no son adorados en cuanto tales; lo son
precisamente por el hecho de ser hierofanias, por el hecho de «mostrar» algo que ya
no es ni piedra ni arbol, sino lo sagrado, lo ganz andere (p. 10).

Dado que el simbolo puede referir a cualquier tipo de representacion, aqui se hablara
especificamente de los simbolos-religiosos.

Aqui es propicio realizar un detenimiento en el concepto de espiritu y su estrecha relacion
con la religion, caracterizada por el simbolo. Para esto es pertinente partir desglosando
etimoldgicamente el concepto de religion: re- (indica intensidad), el verbo ligare (ligar o amarrar)
y el sufijo -ién (accién y efecto). Por ende, Religion seria algo asi como ligar fuertemente. La
pregunta es ¢;Con qué? Desde el cristianismo evidentemente se establece esta accién de ligar de
manera intensa con Dios, pero desde el mundo indigena, y en especifico desde el mundo mapuche,
no se puede hablar de “Dios”, pues no existe un patrono creador del todo, mas bien corresponde

hablar de “espiritus”, los que en su conjunto no deben tratarse con menor importancia con la que
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el cristianismo refiere a Dios. Espiritu viene de “spirare=soplar”’, y también es sindnimo de anima
(con la cual comparte un origen etimoldgico) que quiere decir viento.

Para esta investigacion se hablard de religion como esa relacion con los espiritus. Estos
“vientos”, como se comprenden los espiritus desde el mundo occidental, tienen sus propias
significancias dentro del mundo mapuche, las cuales seran abordadas en el capitulo 1 (DECEL,
1998-2020). Dicho esto, la espiritualidad seria entendida como la experiencia relacional del
hombre con los espiritus, y como ya se vio, los simbolos —que conforman la religion- pueden
representar cualquier cosa, como, por ejemplo: un espiritu encantado en una roca. Por ende, el
espiritu de una roca puede ser un simbolo, y la espiritualidad seria la vivencia constante de esa
relacion hombre-simbolo.

Por ultimo, es vital mencionar un concepto que va a tener una importancia sustancial en
este estudio: los ritos. Rappaport (2001) utiliza este término para referirse a “la ejecucion de
secuencias mas o0 menos invariables de actos formales y de expresiones no completamente
codificados por quienes los ejecutan” (p. 56). Moulian (2002) por su parte, basandose en
Rappaport, otorga una definicion bastante completa al decir:

Consideramos que los rituales son procesos de comunicacion dotados de fuerza
performativa, de caracter repetitivo y estereotipado, que emplean multiples elementos
expresivos de cddigos diversos, a través de los que bien se actualizan las
representaciones colectivas y se produce la mediacién entre los diversos componentes
y dimensiones de los sistemas socioculturales, o bien se expresan las contradicciones
de éstos (p. 47-48)

En este estudio se abordara el concepto de rito, ya definido, desde una perspectiva religiosa.
Bajo este enfoque el rito es la “conducta consagrada” de la religion, donde esta la “conviccion de
que las concepciones religiosas son veridicas” (Geertz, 2003, p. 107). Esta “conducta”, como la
llama Geertz, esta, en palabras de Turner, intimamente “relacionada con la creencia en seres y
fuerzas misticas” (Turner, 2013, p. 25), vale decir, con lo “sagrado”, en palabras de Durkheim
(1982, p. 27). Es por este aspecto que Bourdieu (1985) sostiene que, el rito involucra “consagrar”,
es decir “sancionar y santificar un estado de cosas, (de) un orden establecido” por tanto, al igual
que Turner (2003, p. 33), Bourdieu (1985) plantea que el rito tiene una eficacia simbolica
importante, por cuanto transforma la realidad, detentando el poder de “actuar sobre lo real actuando

sobre la representacion de lo real”. (p. 33).
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En esto ultimo es preciso detenerse, pues el rito, entendido como la “accién” religiosa
“puede tener y de hecho tiene en un sentido trivial, inevitables consecuencias sociales y materiales,
que pueden o no ser funcionales” (Rappaport, 2001, p. 60). Moulian (2002), referenciando a Turner
(1999), dice que “minimas unidades constituyentes de los ritos son las formas simbodlicas” (p. 54).
Es por esto que en este estudio se hard mencién a los rituales-simbélicos, entendiendo por estos
no solo la realizacién estandarizada y repetitiva de ciertas acciones, sino que haciendo énfasis
sobre todo en su naturaleza simbdlica, pues como ya se menciono, el rito es la conducta consagrada
de la religion.

Se han mencionado dos procesos de simbolizacion: el ritual-simbdlico; y el simbolo-
religioso. Estos conceptos, que difieren solamente en la “accién” que involucra el ritual, seran
referidos como en su conjunto como dindmicas-simbolicas, entendiendo por esto la relacion del
humano con el simbolo, involucrando el accionar consagrado (proceso ritual-simbolico) o bien
solo el proceso mental de imaginacién (proceso simbolico-religioso).

Las dinamicas-simbdlicas en su calidad de “hechos observables y vividos directamente
como experiencias por los participantes” son una “via de acceso al estudio de las cosmovisiones”
(Moulian, 2002, p. 53) por cuanto se enmarcan en una vision de mundo, en un orden del universo.
Es probable, que, dado los procesos de aculturacion del pueblo mapunche-williche, sea muy dificil
rearmar su cosmovision a través de las dindmicas-simbdlicas, pero si se pueden traslucir, a lo
menos, vestigios de esta arcaica vision del orden del universo.

Las dinamicas-simbdlicas (lo ritual-simbodlico; y lo simbdlico religioso) le dan
“continuidad a la cultura mapuche williche.” (Moulian, 2002, p. 53) propendiendo, asi, a la
resignificacion “de muchos de sus elementos en 10s pardmetros del presente” (p. 60). Es por esto
que el rito juega un “rol fundamental en los procesos de construccion social de la realidad en las
sociedades primitivas, objetivando las representaciones sociales y validando los modelos de orden
establecido” (p. 53)

Ahora cabe inmiscuirse en un concepto que en gran medida es construido, transformado y
dinamizado por la cultura -que engloba a la cosmovision, el ethos, la religion, el simbolo y el rito.

Este concepto es el de territorio, que para este estudio también serd abordado desde la movilidad.

Territorio y movilidad.
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En este apartado se trabajara el concepto de territorio, enfatizando en su significacion
simbdlica, representada en tres distintas escalas de la vivencia encarnada del territorio: Territorio-
cosmovision, territorio-religion, y territorio-rito. También se hablard de la movilidad como una

accion encarnada de la vivencia del territorio.

Concepto de territorio.

El territorio se entenderd aqui como un constructo social, enfatizando su perspectiva
simbdlica (Zago, 2016, p. 37-38) entendiéndose enmarcado en una cosmovision, y por tanto sujeto
de acciones simbolico-religiosas y rituales simbdlicas.

El territorio es el espacio apropiado por el humano, vale decir, el espacio de ser eso
abstracto carente de significado, pasa ser “territorio” en su relacion con lo humano, por ende, no
puede entenderse sin él. Al apropiarse del espacio, este adquiere significacion, siendo un “ahi”
donde se espera la concrecion de “proyectos-trayectos” tanto materiales como simbolicos
(Vergara, 2010, p. 168). En este ultimo sentido -el simbdlico-, Di Meo (1998) parafraseado por
Huilifiir-Curio (2015) nos aporta que el territorio “es una amalgama de elementos materiales e
inmateriales, que cada grupo social construye a partir de la proyeccién colectiva de todas las
construcciones mentales e individuales.” (p. 5). Vale decir, el territorio incluye lo inmaterial, lo
“no humano”, y es colectivo, lo que se condice con ser un concepto profundamente cultural.

Bello (2011) dice que el territorio es el sustento de la identidad de los grupos (p. 34), es
decir, el humano es un ser profundamente “territorializado” (Halbwachs, 2004, p. 137). Nos
sometemos al territorio, pero también lo vamos transformando, en ese sentido el territorio es un
concepto dindmico, como cualquier concepto de raigambre cultural.

En palabras de Vergara (2010) el territorio esta compuesto por tres elementos importantes:
la funcionalidad, el simbolismo y ritualidad, y el imaginario. La funcionalidad se caracteriza por
lo méas basico del territorio, se asocia con la necesidad primaria (alimentacion), lo material. El
simbolismo y ritualidad (definidos ya anteriormente) le dan sentido y significacion al
“imaginario”, que es precisamente esa fuente desde la que emergen las significaciones sociales (p.
172). Para esta investigacion, en vez de imaginario, se hablara precisamente de cosmovision,
entendiendo el orden cdsmico derivado de una vision de mundo como la “fuente” desde la que

emergen los significados sociales referidos por Nelson Vergara.
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Vale la pena aqui hacer un alto, y definir el territorio desde la perspectiva de la
cosmovision, la religion y el rito.

Territorio-cosmovision.

Desde la cosmovision el territorio puede ser abordado desde la premisa ¢Qué lugar ocupa
el “territorio” —segun la perspectiva desde la cual los grupos humanos la entienden- en el cosmos?
Aludiendo asi al eslabdn que ocupa el territorio dentro del orden del universo, y desde ahi se puede
desenmarafiar su significado.

La realidad es que para el mapuche el concepto occidental de “territorio” no tiene cabida
en alguna parte de cosmovision, pues su concepto de territorio es integro, e involucra la totalidad
de su cosmovision. Asi, territorio y cosmovision se deben entender de manera solapada.

Para el aterrizaje de esta dinamica en este breve apartado, es bueno desembocar en la
concepcion de territorio que poseen los mapuche, que en si misma brinda la concepcién de mundo
y el orden del universo. Para esto es correcto abordar el concepto “mapu”, traducido vulgarmente
como “tierra”, el que sera abordado con mayor profundidad en el capitulo 1.

Para Nankulef (2016) mapu es todo y esto se refleja en la concepcion del Waj-mapu
(espacialidad vertical) y el Meli witran mapu (espacialidad horizontal).

El Waj-mapu, segtin Nankulef (2016) engloba distintos espacios desde una mirada vertical:
el Wenu mapu, [arriba espacio, tierra] (Espacio superior); Ragifi Wenu mapu, [mitad arriba
espacio-tierra] (Espacio intermedio); Naiig mapu, (Espacio terrestre); Mifiche mapu. [Debajo
espacio, tierra] (Espacio interior de la tierra)® (p. 23).

Por otra parte, esta la perspectiva horizontal, dada por los meli witran-mapu donde se
pueden distinguir los puntos cardinales mapuche, con el Puel (Este), asociado a lo positivo; Pikun
(Norte), asociado a lo negativo; Ngulu (Oeste) asociado a lo negativo; y Willi (Sur), asociado a lo
positivo (Grebe, 1972, p. 55-56).

Estas perspectivas territoriales seran abordadas de manera mas profunda en el capitulo 1,
de momento aqui es preciso establecer que el concepto territorial mapuche debe entenderse de
manera solapada con la cosmovision, porque precisamente la territorialidad se encuentra en la

totalidad del orden del universo mapuche, y no en una parte de este.

3 Se considera aqui que estos conceptos mapuche respecto de la cosmovision, requieren un trato especifico, para lo
cual seran abordado junto a otros conceptos de importancia en el comienzo del segundo capitulo de este trabajo.
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Territorio-religion.

Como se ha venido discutiendo, la religion estd conformada por simbolos, por ende, el
territorio desde lo religioso tiene gran carga simbdlica, representando asi espiritus que yacen en
lugares, los cuales por esta 16gica pasan a ser “lugares sagrados”. La dinamica entre humano-
territorio se produce aqui a través de lo relacional, vale decir a través de la dinamica simbolica,
formandose asi simbolos-religiosos territorializados, un ejemplo de esto es la Piedra del taita
Huenteao, espiritu que yace encantado en una roca en Pucatrihue como mediador entre la gente y
las entidades del Wenu mapu (Foester, 1985, p. 36), espacio de arriba, que se explicitara en el
capitulo 1. Este lugar del Taita Huenteao sera referido en mas de una ocasion a lo largo de este

trabajo.

Territorio-rito.

El rito, como ya se ha visto, es la accion consagrada de la religion, y como parte de esta,
obviamente est4d permeado de simbolos. El territorio desde lo ritual tiene que ver con la
localizacion de ciertos lugares sagrados en los cuales se desarrollan rituales.

Ejemplo de esto es la misma piedra del Taita Huenteao, a la cual se le rinde ofrenda y se
le pide permiso para la extraccién de productos marinos por parte de las poblaciones mapunche-
williche del Kinko-mapu (Gissi, 1998, pp. 235-236). Otro claro ejemplo es el huachihue, ritual
para saber el porvenir en los largos viajes a la mar. En ciertos lugares se desarrollaban, y consistia
en el entierro de un arco de quila*, el cual si a la vuelta presentaba una de las puntas desenterradas,
aseguraba una corta vida, en caso de que ambas puntas hayan permanecido enterradas, aseguraba
una larga vida ° (Gissi, 1997, p. 83). Bello (2011) plantea la “ritualizacion del paisaje” donde
asevera que

puede decirse que la ritualizacion del espacio responde también a la necesidad de los

sujetos de ordenar el cosmos en terminos materiales, estableciendo puntos o nodos

4 Matorral abundante que crece desde Valparaiso a Chiloé de nombre cientifico Chusquea quila, planta semejante al
bamb, que llega a una altura de tres metros. En general crece sobre todo en zonas de deforestacién, siendo muy
abundante a las orillas de los senderos.

S Estos rituales también seran tratados al comienzo del segundo capitulo, pues estdn muy de la mano con las
experiencias propias de los mareros del Kiinko-mapu, y merecen una detencién mas miniciosa.
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cargados de significados que, a su vez, permiten la organizacion del espacio y la
busqueda de referencias geodésicas (p. 216).
Aclarado el territorio desde distintos los conceptos culturales ya referidos y funcionales

para este trabajo, es preciso abordar la movilidad.

Concepto de Movilidad.

Una forma de “construirse” en el territorio y “reconstruirlo” (apelando a ese dinamismo
propio del territorio) es a través de la movilidad, que para Cresswel (2006) es el “acto de moverse
entre ubicaciones” (p. 2), 0 sea entre nodos, que pueden ser puntos de comunidades, de
asentamientos, de intercambios, de abastecimiento, etc. Esta movilidad se hace en lo que se llama
area intermodal, o sea, el area entre nodos (Nielsen, 2006, p. 30). El concepto de movilidad se
debe entender como un proceso encarnado que involucra: Movimiento fisico; representaciones
culturales -narrativas y geografias, constituidas por espacio y tiempo-; y la practica de movilidad
(Cresswel, 2006, pp. 3-4).

Desde una perspectiva mapunche-williche, la “movilidad”, o sea, la practica del andar tiene
un gran valor ritual-simbolico. En palabras de Colipan (2000) este involucra el movimiento desde
"un si mismo domiciliario" a un encuentro con una "alteridad ontoldgica” representada por el “taita
huentellao™:

En su camino al mar, los antiguos williches ingresaban en una zona, en que junto a las
rutas trazadas a machete por el hombre, se superponian los senderos luminosos de la
memoria.” transformandose el “marero” desde un “viajero” a un “peregrino creyente”.
(s-p)

Cuando el mapunche-williche se interna en la cordillera costera

el viaje ha perdido su sesgo econémico y se transforma en un viaje metafisico, en el
sentido que la cordillera, con sus bosques, surge como una entidad viva y sagrada, en
la cual los hombres deben observar determinadas conductas, con el propdsito de que
las respuestas de esta naturaleza divinizada sea benéfica; cualquier transgresion a sus
preceptos puede traer consigo la aparicion de los espiritus malignos que acttan sobre

el hombre, implicando la posibilidad de la muerte (Olivares, 1993, p. 58).
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Asi entonces entendemos la movilidad como un proceso profundamente encarnado, que
involucra la “territorializacion” del espacio, vale decir una significacion dindmica, de raigambre
cultural y con un importante aspecto ritual-simbolico, y por ende religioso, lo que permea de
significados a la cosmovision, que a su vez también va significando los elementos rituales-
simbdlicos en un contexto de orden del universo. En este estudio se tomara a la cosmovision como
un concepto englobador, donde yacen ordenados los simbolos religiosos y los rituales-simbélicos.

Los territorios y las movilidades, son almacenes de memorias y recuerdos (Tuan, 2007, p.

135). Aqui es preciso ahondar en estos conceptos, imbuidos también en el territorio.

Memoriay recuerdo

Por memoria se comprende
la capacidad de conservar determinadas informaciones, y remite a un complejo de
funciones psiquicas con el auxilio de las cuales el hombre esta en condiciones de
actualizar impresiones e informaciones del pasado, de comprender y producir ideas,
transmitir experiencias y definirse a si mismo, es decir, intervenir en el proceso social.
(Barela et al, 2004, p. 15)

Segun Barela et al (2004), la memoria es contenida por el colectivo, y requiere siempre de
“codigos culturales compartidos” (pp. 16-18), ademas tiene caracter de continuidad por los
procesos de “recepcion y transmision” entre los integrantes de un grupo cultural, de manera que
se va transmitiendo generacionalmente (Yarushalmi et al. 1998, p. 6).

Por otra parte, esta el recuerdo, proceso mas bien individual, que “se presenta como un
acto de cognicion que reconsidera un acontecimiento sucedido y en funcién de este el sujeto
recordante rearticula su mirada sobre el mundo” (Fressoli, 2011, p. 358). Dicho esto, es importante
recalcar, que, si bien el recuerdo es un proceso individual, es “imposible concebir el problema del
recuerdo y de la localizacion de recuerdos si no se toman como punto de aplicacion los marcos
sociales” (Halbwachs, 2004, p. 8). Por ende, el recuerdo de un individuo, que se puede dar en el
desarrollo de una entrevista (Barela et al, 2004, p. 12) estd enmarcado en lo colectivo, pues “otros
hombres tuvieron estos recuerdos en comin” con el entrevistado (Halbwachs, 2004, p. 27).

El recuerdo, entonces, en la suma de las individualidades conectadas y enmarcadas en un

contexto social, asi se va formando parte de la memoria, proceso que es profundamente colectivo.
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Aqui entra en juego la importante disciplina de la Historia: La Historia Oral, que
Thompson (2000) la va a definir como “la interpretacion de la historia, las sociedades y las culturas
en proceso de cambio a través de la escucha y registro de las memorias y experiencias de sus
protagonistas” (p. 15).

Se hace vital el abordaje de este estudio bajo una perspectiva de historia oral, puesto que
el pueblo mapuche en si, como pueblo antiguamente agrafo, tiene una larga tradicion oral. La
oralidad en palabras de Coniguan y Villarroel (2011) antiguamente

se constituy6 en el unico medio de comunicacion presente en las culturas indigenas de
nuestro pais, siendo la forma por la cual las personas reproducian y transmitian su
cultura, en todos los ambitos de su vida tanto personal como social (p. 17).
Tradicionalmente, en la cultura mapuche, hay ciertos agentes que se encargan de darle
continuidad a la identidad, Colipan (2000) menciona a los “weipifes, que eran los encargados de
la transmisién de la historia y los hechos acontecidos en el pasado”. Estos “ocupaban un rol
significativo en el seno de la sociedad, pues sus relatos constituian un soporte identitario para la
cultura” (s.p).
También tenemos una amalgama de tradiciones culturales que se sustentan en la oralidad,
como por ejemplo el nitram que Catrileo (1992) definird como un:
tipo de narracion realizada por un hombre o mujer, junto a uno o mas interlocutores,
acerca de un acontecimiento historico, un evento ritual, un tema sobre sucesos actuales
en la comunidad, o experiencias de la vida diaria. A través del nltram, los miembros
de la familia y de la comunidad se mantienen informados acerca de los acontecimientos
pasados y presentes. (p. 65)
También esta lo que Quidel (2012), por su parte, menciona como el zugu:
Todo lo que una persona (che) realiza es “zugu”, todo lo que piensa es a partir de un
“zugu”, todas sus acciones son “zugu”. Pero es “todo eso” lo que se transforma en
“zugun” (habla), lo que se logra comunicar, decir es a través del zugu transformado en
verbo “zugun”, entonces es donde aparece el “mapuzugun” el habla de los espacios,
entre ellos, el de la tierra (p. 59)

Por altimo, para el Futawillimapu, area mapunche-williche, tenemos el concepto de

koyait(in, mencionado por Ponciano Rumién en Alvarez y Forno (2005), quien la define como:
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la tradicion oral de la transmision del rakiduam (o srakisuam pensamiento), el kimin
(sabiduria) y el wimu (costumbres). La transmisién la hacian los ancianos a los mas
jévenes y nifios, y consistia en rememorar la historia y traspasar el conocimiento y las
costumbres. Este rito se realizaba dentro de la ruka sentados al rededor del fogon
(kutralwe). (p. 15)

La Oralidad histéricamente ha ido dandole vida a la cultura mapuche, pues a través de esta
se transmiten el rakiduam (pensamiento) y el kimiin (conocimiento) de generacion en generacion.
Se puede concluir entonces que la oralidad es el factor clave que le ha dado continuidad a la cultura
mapuche. Dicho esto, el habitus en los viajes mapuche y mapunche-williche han ido resignificando
el pasado en el presente dinamizando la madeja de significados de la cultura mapuche. La
religiosidad, y su conducta consagrada, el rito —supeditados a una cosmovision-, han ido
construyendo historicamente los territorios, y este kimiin (conocimiento) se ha ido transmitiendo

de generacion en generacion gracias a la accion de la oralidad.

Comentario final.

Se aclaro en este marco conceptual algunos conceptos culturales, como la cosmovision, la
religion, la espiritualidad y el rito. Se innovo también un concepto que refiere la relacién humano-
simbolo, es decir las dindmicas-simbolicas, que a su vez engloban los simbolos-religiosos y los
rituales-simbdlicos. Todos estos conceptos culturales juegan un rol importante en la construccion
de la territorialidad, la que en este trabajo deja de entenderse como una cuestion estatica por cuanto
la movilidad dinamiza el mismo territorio a través de las dinamicas simbélicas.

Terminado el marco conceptual es preciso abocarse a lo que distintos autores han escrito
sostenido y defendido, desde diferentes prismaticos, sobre la territorialidad en movilidad y las

dindmicas simbolicas asociadas a estas en el mundo mapuche.
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Discusion Bibliogréafica

La movilidad mapuche ha sido abordada desde diferentes disciplinas, a través de las cuales
se han tomado en cuenta diferentes fenomenos sociales involucrados en el andar. Desde la
historiografia, la geografia y la antropologia, se ha analizado el transitar de los mapuche, colocando
evidentemente el acento en cuestiones atingentes a cada disciplina, y obviamente esto mediado por
los propios intereses del autor. En este apartado, la pretension es adentrarse en la discusion acerca
de la movilidad mapuche en la academia nacional, referenciando ciertos autores que recalcan
aspectos vitales a considerar en este estudio.

La movilidad mapuche, manifiesta Huilifiir-Curio (2018), es importante “no tan solo en
términos pragmaticos; también han constituido un sistema de practicas, conexiones y significados
otorgados a un paisaje ritualizado y marcado por el transito humano” (p. 1). En ese mismo sentido,
Bello (2011) recalca esta doble dimensionalidad del territorio -y por tanto del “andar”- cuando
dice que este debe ser entendido como “el espacio apropiado simbdlica y materialmente” (p. 33).

Bajo esta doble dimension del andar, Bello (2011) plantea un primer aspecto a considerar:
El politico-economico; pues entre el siglo XVII y XX “razones comerciales, lazos de parentesco,
alianzas politicas y militares movilizaron a individuos y a grandes grupos pertenecientes a las
distintas parcialidades de las dos bandas de la cordillera de los Andes”. Estas movilizaciones se
hacian, segin el mismo autor, a través de wampos (canoas) y caminatas (p. 161) a través de
diversas rutas. En este Gltimo sentido, Correa, Gainza, Molina y Smith (2018) afiaden que los
mapunche-williche atravesaban “la cordillera de la Costa o de los alerzales, subiendo desde el valle
central, pasando por las planicies y bosques de alerce para luego caer a la playas o caletas donde
se efectuaban las labores de marisca”, transito de caminata combinado con la movilidad en rios
“navegables en canoas” (p. 46).

De entre las personas que se aventuraban a realizar estos viajes con fines politicos y
econdmicos, Leodn (1990) destaca a los conchavadores y los maloqueros.

El conchavo era un tipo de intercambio que “a diferencia del comercio regular” obedecia
“a afanes extra-econOmicos, destinados a afianzar alianzas militares o a cimentar lazos de
dependencia entre individuos o linajes” (p. 99). Carrefio (2005) en su estudio El alcohol de grano
de Valdivia en Araucania y las Pampas, hace referencia a “la existencia de un complejo sistema
de intercambio que vinculaban los pueblos indigenas de la Araucania y las Pampas y a éstos en su

conjunto con la regién de Valdivia” a las cuales enviaban ganado a cambio de aguardiente, traida
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desde las destilerias hispano-criollas (p. 180). Un ejemplo de conchavo, es el viaje de Domingo
Quintuprai, chawracahuino® que viajo a las pampas para “vender aguardiente (traida de destilerias
hispano-criollas de Valdivia) a los williche-serranos establecidos en la falda oriental de la
cordillera, entre los lagos Lacar y Nahuelhuapi” y ademas aprovech¢ la instancia para fortalecer
alianzas con grandes caciques (Lenz, 1897, p. 360).

La maloca, segin Ledn (1990) era el planificado “robo en las estancias” principalmente de
ganado, tanto de mapuche a espafoles, como de espafioles a mapuche, e inclusive entre distintas
parcialidades mapuche (p. 68). Este mismo autor refiere que las malocas también eran una buena
instancia para formar “alianzas con otras bandas para emprender operaciones combinadas contra
las estancias bonaerenses o mendocinas” (p.74).

Estas dos actividades mencionadas, el conchavo y la maloca, con fines de abastecimiento
—tanto para subsistencia como para comercio- y de formaciones de alianzas, decantarian, segun
Pinto (s.f), en un “intenso trafico” entre la:

Araucania y las Pampas desde el siglo XV11 en torno al ganado, la sal, los ponchos, la
brea, el yeso y otros productos que intercambiaban los diversos grupos indigenas que
poblaban la region y en el cual intervenian también comerciantes hispano-criollos (s.p)

Lo que ademas permitia, segun Ledn (1990), “afianzar alianzas militares o a cimentar lazos
de dependencia entre individuos o linajes” (p. 99) e inclusive, afiade Bandieri (2018), las propias
parcialidades mapuche se veian muchas veces enfrentadas “por el control de las rutas, los pasos
cordilleranos y la intermediacion comercial con el mundo hispano-criollo”, convirtiéndose la
Cordillera de los Andes, en un “espacio social extremadamente diverso y complejo” (p. 5).

Ante este complejo panorama social, emergia, siguiendo a Bello (2011), “los boquetes o
pasos cordilleranos” que

se habian convertido en verdaderos vasos comunicantes de los flujos entre los distintos
grupos indigenas de la Araucania y las pampas, estas abras cordilleranas eran las
unicas rutas posibles para el trafico ganadero y los diferentes intercambios mercantiles,
sociales y culturales entre el mundo indigena de entonces. (p. 145)

Estos boquetes no solo tenian una gran importancia para los maloqueros y conchavadores

que los utilizaban, sino que también comenzaron a ser objeto de interés por parte del estado

6 Del chauracahuin, actual ciudad de Osorno.
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chileno, pues para el siglo XIX estos cobraban “una gran importancia estratégica (tanto por lo
econdémico, como por lo politico) para el dominio y ocupacién de los territorios australes del
oriente, asi como para el control de la movilidad mapuche” (Bello, 2011, p. 151). Este interés del
control de las rutas cordilleranas por parte del Estado chileno, lo corrobora de buena forma Ledn
(1990) cuando refiere a la desconfianza de los mapunche-williche de Osorno a “entregar noticias
sobre la ubicacion del camino a Villarrica porque temian que los espafioles lo usaran en el futuro
para "maloquearlos”” (p. 72).
Pinto (s.f) dice que “las autoridades espafiolas” recién “tuvieron noticias” de las
“rastrilladas o rutas indigenas” a “fines del siglo XVI y, sin duda, en el siglo XVII” (s.p).
Las rutas de los conchavadores y malogqueros son numerosas, Bello (2011) establece que:
Entre las “puertas de entrada y salida” mas frecuentadas y expeditas de la cordillera
araucana, se encontraban los pasos de Antuco, por el norte, y los de El Barco, Coliqueo
y Buta Bao, en el Alto Biobio. Més al sur, en la zona de Lonquimay, se encontraban
los pasos de Pino Hachado y Liucura, todos estos usados principalmente por los grupos
pewenches. Siguiendo hacia el sur, estaban los pasos mas importantes para el trafico
ganadero, entre otros, los de Llaima, Villarrica y Liquifie, que eran los tres pasos mas
utilizados por los mapuches de la Araucania central, aunque el de Liquifie era
“compartido” con los williches del sur del Toltén, los de Panguipulli y de Valdivia (pp.
145-146).
Para la zona Sur de Chile, actual region de los Rios y los Lagos respectivamente, Bello
(2011) afnade los pasos del boquete de Huahun o Rifiihue; y boquete de Ranco y LIifén, destinados
principalmente al trafico de ganado.
Léon (1990), por su parte, aporta otro tanto a la identificacion de rutas intercordilleranas al
mencionar que:
los principales pasos eran los del Planchon, Cauquenes, Curicd y Los Angeles. Lios
de la Cruz manifestaba que en la localidad Puelche se unian caminos "de los Guilliches,
Pewenches y Malaquinos que transitan para Buenos Aires y Mamuelmapu..." Otros
pasos andinos utilizados por los pewenches del norte en sus incursiones contra las
haciendas de Chile Central estaban situados en Villacura y Antuco, a los que se
sumaban el Boquete de Nuble, a cuya salida las autoridades coloniales tenian

apostados soldados de linea para impedir el paso de los maloqueros. Més al sur se
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encontraban los pasos de Ranco y Riquinahue que utilizaban los williches y Kiinkos
de la regién osornina (p. 76).

Huilifii-Curio (2018) aporta con la informacion del boquete en el Valle de Trankura,

visitado por los Pewenches de la zona, el cual:
esta conformado por grandes cordones montafiosos caracterizados por la existencia de
sitios de veranada o valles altos, bosques de araucarias o pewen (Araucaria araucana),
cascadas y volcanes. Dada su condicion de boquete, fue ampliamente utilizado por los
mapuches que viajaban hacia las pampas argentinas desde principios del siglo XIX
hasta mediados del siglo XX motivados por la caza, recoleccion de frutos, comercio e
intercambio de productos como ganado y yerba mate (p. 3).

Ademas de las rutas propiamente tales, estos caminos, como bien sugiere Bello (2011),
denotan una cierta “planificacion territorial” con la presencia de vados y planicies que servian de
zonas de descanso:

Es posible apreciar que durante el siglo XIX el “pais mapuche” poseia rutas de transito
permanente conectadas a vados, pasos cordilleranos y rastrilladas, que estaban
perfectamente articuladas a puntos de descanso, aguadas, pasturas Yy
aprovisionamiento, lugares generalmente controlados por linajes especificos o grupos
de alianzas entre diferentes linajes cuando se trataba de territorios vastos o de dificil
acceso. (pp. 117-118)

Esto ultimo también lo ilustra Ledn (1990) afiadiendo que estos lugares servian para la
formacion de alianzas y la planificacion de malocas:

Ademas de las "rastrilladas" o caminos que usaban para cruzar las pampas, los
malogueros descansaban en el curso de sus largas travesias en los diferentes refugios
0 paraderos naturales que estaban diseminados a través del area. Alli se reabastecian
de agua y provisiones frescas, adquirian informaciones sobre la situacion militar que
imperaba en las fronteras y formaban alianzas con otras bandas para emprender

operaciones combinadas contra las estancias bonaerenses o mendocinas. (p. 74)
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Un ejemplo claro de uno de estos lugares es Choele Choel’, oasis entre la cordillera de los
Andes y Buenos Aires. Asi bien lo menciona el autor antes referenciado:

De acuerdo a Villarino, Choele Choel era usada como un refugio durante el invierno
por los maloqueros, "en el cual dan descanso a sus caballos para proseguir su viaje
cuando bajan a hacer sus correrias a las sierras del VVolcan y robos a Buenos Aires..."
[...] Juan de la Piedra afirmaba que los malogqueros que se dirigian a asolar las estancias
de Buenos Aires tenian que detenerse obligadamente en "Choeleechel por ser paso
preciso, pues ningun otro paraje mas arriba es transitable por falta de agua..." (p.77).

Menciédn interesante hace Bello (2011) sobre las rutas mapunche-williche, donde “la
movilidad indigena por esos pasos se producia en ambas direcciones, mostrando una dinamica
particular y muy fluida que diferia de los pasos ubicados mas al norte”, pues aqui los waizefches®
también conchababan hacia la depresion intermedia del lado oeste de la cordillera de los Andes.

Este altimo comentario referente a la fluidez de la movilidad mapunche-williche concuerda
muy bien a la particular alusion de Leon (1990), quien destaca la expertiz maloguera williche en
el uso de estos pasos, diciendo que “si los pewenches se convirtieron en los mas fieles aliados de
la coronay en los mas eficientes comerciantes en los mercados fronterizos, los williche emergieron
como los mas habiles y audaces maloqueros™ (p. 70) quienes dirigia sus acciones principalmente
hacia los hispano-criollos de las pampas. Como se aprecia, tanto Bello como Leon coinciden en el
habil uso que realizan los mapunche-williche de las rutas cordilleranas, lo que les permitié
conchabar, maloquear, y fortalecer relaciones de alianza con sus vecinos del lado este de la
cordillera de los Andes.

Ademas de los maloqueros y conchavadores, en la zona mapunche-williche de vocacion
costera, 0 sea para el Kiinko-mapu, se puede distinguir a otro grupo viajeros que buscan sustento,
esta vez en el mar, y atravesando ya no la cordillera andina, sino que la costera Olivares (1993) los
Ilama mareros (p. 58), los que se dedican, en palabras de Alcaman (1993), a la “recoleccion de
productos marinos” efectuando “excursiones hacia la mar para marisquear y cazar lobos marinos
colectivamente en distintas épocas del afio” desde zonas interiores como lo es el propio “llano de
Osorno” (p. 37).

" Hoy por hoy ciudad cabecera del departamento de Avellaneda en la provincia de Rio Negro, en la Argentina. Es una
especie de oasis alimentado por el rio Choele choel, donde se van formando un conjunto de islas.
8 Como llama Bello a las parcialidades que ocupan el sector inmediato al Este de la cordillera de los Andes.
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Correa et al. (2018) afiade que la préctica del marero se remonta “desde tiempos
precoloniales”, donde ya los williche “visitaban la costa pacifica para las actividades de pesca y
recoleccion marina” (p. 46). Asi, histéricamente, los kiinko-williche han formado distintas rutas
de importancia para al area del Kiinko-mapu. Ante esto, Correa et al. (2018) enumera las siguientes
rutas mareras:

En la seccidn de la cordillera entre Corral y el rio Bueno esta el camino de La Union a
Hueicolla y Chaiguin; entre el rio Bueno y el Contaco, el camino de Aleucapi-
Huitrapulli a Caleta Milagro; entre el rio Contaco y el Hueyelhue, el camino de Loma
de la Piedra a Maicolpi; entre el rio Hueyelhue y Cholguaco, el camino de Riachuelo-
Panqueco a Rada Ranu y entre los rios Cholguaco y Gueyusca, el camino de Hueyusca
a San Pedro. Estos cinco caminos de la cordillera utilizado por las comunidades
indigenas kiinko-williches desde tiempos remotos, fueron abiertos para acceder al mar,
subir y bajar animales al ramoneo de la cordillera y para explotar los alerzales (p. 47).

Al igual que en las rutas de los maloqueros y conchavadores en los Andes, referidos por
Bello (2011) y Ledn (1990), estas rastrilladas tenian multiples funciones, puesto que facilitaban
“no sélo el acceso a playas y lugares de recoleccién marina, sino que serviran para arrear el ganado
a las pampas y alerzales existentes en las partes” facilitando de esta misma forma la “explotacion
del alerce ya que sus trazados van por los antiguos alerzales que se ubican sobre las planicies y
donde la vegetacion es semi-abierta, a diferencia de las laderas donde el bosque corresponde al
tipo selva valdiviana” (Correa et al., 2018, p. 46-47), presentando, al igual que en los casos
referidos anteriormente, lugares de descanso, y otros tantos donde se desarrollaban otras
actividades econdmicas, lo que grafica de buena forma la mencionada “planificacion territorial”
también para el caso kiinko-williche.

El referido Alvaro Bello (2011), apoyandose en el dialecto pewenche, llama a este grupo
de personas que realizan largos viajes como los fiampulkafe, que segin Manuel Manquilef
“significa, ademas de viajero, “el que esta libre™ (Citado en Bello, 2011, p. 114). Bello (2011)
destaca la importancia de estos actores econdmicos, politicos y sociales, los cuales poseian un gran
prestigio dentro de la sociedad mapuche trayendo, ademas de sustento, noticias sobre lejanas
tierras (p. 119). Se carece de momento de la denominacion que los propios kiinko-williche realizan
para referirse a los mareros (que viene de mar) en su propio dialecto, es decir en tse-zungun. Seria

interesante rescatar esta denominacion a fin de conocer su profundo significado. De momento no
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hay autores que refieran a este tema, para poder afiadir sus puntos de vista y aportaciones a esta
discusion.

Como se vio, al comenzar esta discusion bibliogréafica, siguiendo a Huilifiir Curio (2018)
y a Bello (2011), hay aspectos tanto materiales como simbolicos involucrados en el andar.
Respecto al aspecto simbdlico Huilifiir-Curio (2015) dice que:

el transito por estas rutas permite el encuentro con el pasado, con los gnen que
descansan en puntos especificos de cada sendero, revitalizan la memoria y los ciclos
propios de un entorno fisico-natural que ha condicionado la relacion de los pewenches
con la cordillera y sus paisajes (p. 63).

Esto concuerda con la postura de Colipan (2000) cuando refiere, para el caso de los

mareros, que el recorrido a traves de la cordillera costera

describe una trayectoria desde "un si mismo domiciliario™ a un encuentro con una
"alteridad ontoldgica”, representada y cuajada en la divinidad del Aguelito Wenteyao.
En su camino al mar, los antiguos williches ingresaban en una zona, en que junto a las
rutas trazadas a machete por el hombre, se superponian los senderos luminosos de la
memoria. El viaje se realizaba en la montafia sin hacer el menor ruido, pues el silencio
era el lenguaje de los espiritus que poblaban los bosques. El Ritual; El sacrificio de la
palabra. (s.p)

Y es que en palabras de Quidel (2012) “para los mapuche todos los espacios poseen
significancias espirituales, esto se ve muy bien reflejado en la categoria persona-espacio (mapu-
che), que da cuenta de un vinculo indisoluble” (p. 27).

Algunos autores sostienen que muchas de las rastrilladas de los mapuche, poseen ademas
de lugares de descanso, lugares sagrados, de ofrendas, inclusive podria tratarse de los mismos
lugares, con la salvedad de que algunos autores no hacen mencion a la acepcién simbdlica que
comprenden las rutas viajeras.

Dentro de los autores que mencionan el aspecto simbolico, podemos encontrar a Guevara
(1908) quien refiere a la importancia de ciertas piedras ubicadas en las rastrilladas, donde destaca
la Piedra Retricura como lugar de ofrenda, relatando lo siguiente:

La mas conocida i acaso la mas reverenciada de estas piedras, es la de Retricura, en el
camino de Curacautin i entre Malalcahuello i Lonquimai. Proviene su nombre del

espiritu que se aloja dentro de ella. Su colocacion es vertical i presenta muchas
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escavaciones. Ningun indio o campesino que trafica para el otro lado de la cordillera,
es escusa de colocar alguna ofrenda sobre esta piedra, porque, al no hacerlo, corre el
peligro de sufrir contratiempos graves (p. 302).

Finalmente esta la ya referenciada Huilifir Curio (2018), quien para el caso pewenche
distingue ciertos espacios sagrados que han tenido significancia historica hasta los dias de hoy para
los mapuche, evidenciando la continuidad de las practicas simbolicas tratadas hasta aqui. Asi
distinguio en un estudio el afio 2018 la presencia de un complejo sitio cordillerano sagrado, que
conformaba una “triada de lugares significativos, configurada por el estero Pichitrankura, el cerro
Piinowemarike y el cerro Pefiewe”, que “ha permitido el equilibrio del territorio, siendo tres lugares
relevantes del paisaje, la memoria y del bienestar del Lof Trankura, los cuales son reafirmados

toda vez que realizan el (ritual del) nguillatin” (p. 9).

En otro trabajo, de esta misma autora, para el afio 2015, reconoci6 otro sitio sagrado
pewenche, llamado Pewentu:
0 bosque de araucaria, arbol conocido como pehuén en mapudungun. Este lugar provee
no tan solo el alimento o nguilliu (“pifion” en mapudungun) que es el fruto del pehuén
cosechado en época estival, sino que también es considerado un lugar sagrado segln
la cosmovisién pewenche. Cabe destacar que, antes de ingresar a este lugar, los
pewenches deben pedir permiso y dejar una ofrenda en un descanso llamado “agua de
fierro”, sitio que se caracteriza por las propiedades curativas del agua que proviene de
este afluente (p. 60).
Otros lugares importantes que se profundizaran en los capitulos 2 y 3 son: el Oraculo de
Nahualttn y Utrenla, referidos por Quintuprai en Lenz (1897); la Piedra del Abuelito Huenteao,
centro de las dindmicas-simbolicas en todo el Futawillimapu y Kiinko-mapu referido por Gissi

(1998) y Foester (1985); los huachihue, mencionados por Foester (1985) y Gissi (1997).

Un comentario final.
Los autores que discuten sobre el tema de la movilidad mapuche en general abordan esta
tematica desde perspectivas mas funcionales, prestando atencidon, sobre todo en los fines politicos,

econdmicos y sociales de estas, sin tomar en cuenta en gran medida aspectos simbdlico-religiosos
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y rituales-simbdlicos, a excepcion del enfoque geografico-antropoldgico de autoras como Viviana
Huilifir-Curio.

En general en la disciplina particular de la historia, las dinamicas-simbdélicas no son
tomadas en cuenta como hechos histéricos relevantes, lo que lleva, segun se sostiene en esta
investigacion, a no lograr captar la complejidad de los fendmenos histéricos-sociales, pasando por
alto gran parte de la riqueza que otorga el aspecto cosmoldgico y religioso.

Realizado este primer apronte a las movilidades mapuche y mapunche-williche, de
imbuirse en el desglose de los capitulos de este estudio.

En un primer capitulo se abordara la tematica de la cosmovisién mapuche y mapinche-
williche; en el segundo capitulo se veran las dindmicas sociales, politicas, econdémicas y por sobre
todo simbdlicas en las rutas por las cuales se movilizaban tanto los mapuche de la Araucania, como
los mapunche-williche del Sur del rio Toltén en el siglo X1X y principios del XX; en el capitulo
3, a modo de culminacion, el trabajo se enfocara en las dindmicas sociales y econémicas, con un
énfasis claro en las dindmicas-simbolicas, particularmente de los viajes de los mareros en el

Kiinko-mapu.
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Capitulo 1: Cosmovision y conceptos mapuche

Este primer capitulo esta disefiado a modo de contexto de los dos siguientes capitulos,
donde se busca esclarecer algunos conceptos propios ligados a su cosmovision, su aterrizaje en la
religiosidad, tomando en cuenta los lugares sagrados y la importancia que tienen estos en el marco
de su cosmovisién mapuche. La descripcion de las principales caracteristicas del orden del
universo mapuche, brindard un buen aterrizaje para comprender las dinamicas-simbodlicas
asociadas a lo simbolico-religioso y los rituales-simbdlicos, consignados en cronistas del capitulo
2 y en los relatos orales del capitulo 3.

Antes de comenzar con el desarrollo del objetivo de este capitulo, es oportuno realizar una
explicacién de la delimitacion territorial que hacen los mismos mapuche y mapunche-williche de
su territorio. Esta delimitacién sera funcional a lo largo de todo el trabajo, por el gran trasfondo
espacial que involucran los capitulos.

Posterior a esta delimitacion territorial antes dicha, se hablara de algunos ntitram (relatos)
generales del pueblo mapuche, entendidos como el principio del todo, los que resguardan una gran
parte de la cosmovision mapuche, su kimun (sabiduria) y srakisuam (pensamiento); después se
hablard del orden del wuniverso mapuche, donde se tocaran temas como la
multidimensionalidad, el arraigo familiar (reyfima) en la vision de mundo, las fuerzas
(newén), el espacio en que habitan los mapuche, es decir el Nag-mapu; y para finalizar se
aterrizara particularmente en los lugares sagrados (mupiltuwe) que han establecido los
mapunche-williche, a partir de situaciones criticas que dan cuenta los relatos inmemoriales de los

nltram, presentados particularmente en el Fitawillimapu.

Delimitacidn territorial del Wallmapu

Los mapuche se ubican en un extenso territorio que evidencia una unicidad cultural, el
Wallmapu. Bello (2011) llama a este territorio una “region cultural” conformada por la Araucania
y las pampas (Argentina) (p. 45). Lo que hay que tener muy presente, es que, si bien este territorio
funciona como una macro-zona cultural, lo cierto es que cada micro-zona, que se vera en este
apartado, posee su propia diversidad, con historias distintas y ciertas variantes idiomaticas,

convergiendo, eso si, en varios aspectos culturales que otorgan unicidad.
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Esta macro-zona esté dividida por otras dos macro-zonas mas particulares separadas por el
hito geogréafico de la cordillera andina. Por un lado, esta el Ngulumapu y por otro lado esta el
Puelmapu.

Bello (2011) refiere que desde el lado Este de la cordillera andina, los mapuche denominan
como “nuluches o nguluches” que quiere decir “gente del Oeste”, a los habitantes de la otra banda,
por ende, la tierra al Oeste de la Cordillera de los Andes, se le llama Ngulumapu (p. 48)

Este mismo autor establece que Puelmapu “en mapudungun actual hace referencia al punto
cardinal este u oriente”, pues se trata de una palabra compuesta “que si se divide puede traducirse
literalmente de la siguiente manera: puel= Este; mapu= tierra, esto es tierra o pais del este o del
oriente” (p. 46).

Como se puede ver, los denominativos Puel y Ngulu aluden mas a una referencia arbitraria,
donde desde cada lado de la cordillera andina, se le atribuyé un nombre “al otro”, tomandose los
“denominadores” como centro. Finalmente, estos denominativos se han universalizado en el

mundo mapuche y seran también utilizados a lo largo de este trabajo.
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Mapa 1: Mapa del Wallmapu, incluidas las macro-zonas del Ngulumapu, el Puelmapu y sus
divisiones territoriales mas localizadas en los Wichanmapu. Ideado por Pablo Mariman en

“;Allkiitunge, wingka! ;Ka nifiechi! Ensayos sobre historia mapuche (2019, p. 90).
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Las denominaciones territoriales en Ngulumapu.

El tema de la denominacion de ciertas zonas del Ngulumapu es un problema largo en la
academia que en el siglo XXI se ha ido delimitando de mejor forma. El problema radica
principalmente en que las denominaciones geograficas han sido relativas y arbitrarias. La academia
se ha abocado principalmente en las percepciones de los mapuche del Norte del rio Toltén, por lo
que las denominaciones de casi toda la historiografia chilena se basan en la ubicacidon que estos
han atribuido a sus pares del Norte, Sur, Este y Oeste.

A fin de hacer un aterrizaje a las denominaciones mas funcionales para este trabajo, se
hablara de la division socio-territorial mapuche respecto del rio Toltén, donde Rumian (2020a)
establece la frontera entre los mapuche de la Araucania y los mapunche-williche. Al final de las
denominaciones, se mencionara brevemente algunas nominaciones territoriales del Puelmapu, que,
si bien no es objeto territorial de este trabajo, en el segundo capitulo se refieren algunas dindmicas
sociales, economicas, politicas y simbdlicas al Este de la cordillera, por lo que seria bueno precisar

algunas locaciones.

Norte del rio Toltén.

Dentro de los mapuche del lado Norte del rio Toltén, a quienes se llamara aqui los mapuche
de la Araucania -pues no se encontr6 un denominativo propiamente mapuche para esta zona en
particular-, existen diversos Wichanmapu, es decir “unidades territoriales” (Mariman, 2019, p. 98).
Entre ellas se pueden distinguir por ejemplo el Wichanmapu wenteche, el nagche, lafkenche,
foroweche (Boroa), makeweche, chol-cholche y pewenche (ver mapa 1).

El Wichanmapu wenteche se encontraba inmediatamente al Sur del rio Biobio, en la parte
de la depresion intermedia y la precordillera andina, frontera con el Estado chileno, hasta lo que
hoy se conoce por Temuco. Serian ellos una especie de “primera linea” y quienes en gran medida
resistieron junto a los nagche los embates del ejército chileno en la “pacificacion de la Araucania”
para la segunda mitad del siglo XIX (Mariméan, 2019, pp. 93-95).

Inmediatamente al Oeste del Wichanmapu wenteche, estaba el Wichanmapu nagche,
quienes se localizarian en la precordillera costera y parte del Ilano central. Tal cual como el

Wichanmapu referido primeramente, serian los nagche parte de esta primera resistencia, quienes
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sostendrian periodos de paz y de rencilla con sus vecinos del Este, las que serian aprovechadas
también por el Estado chileno para desarticular la defensa del Wallmapu.

Al Oeste de ambos Wichanmapu, ocupantes de la cordillera costera y el litoral, apareceria
el Wichanmapu lafkenche, quienes se extenderian a lo largo de lo que hoy es la provincia de
Arauco, Cautin y Valdivia (Mariman, 2019, p. 95).

Al Sur de los mencionados nagche, se encontraria el Wichanmapu chol-cholche,
colindando por el Sur con otras parcialidades algo mas pequefias que las mencionadas, ubicadas
directamente al Norte del rio Toltén, como los foroweche de lo que hoy en dia es Boroa y los
makeweche, todos ellos ocupantes del Ilano central, gozadores de las ricas tierras en las
inmediaciones del rio Cautin, las cuales reciben las constantes subidas del nivel de las aguas de
este rio (Mariman, 2019, p. 95). En Bengoa (2013), a estos Wichanmapu se les refieren como los
mas prosperos, alejados de las rencillas de las fronteras y gozadores de una rica agricultura de
extensiones bastante grandes.

Habiendo revisado los Wichanmapu al Norte del rio Toltén, es pernicioso avanzar hacia el

Sur del rio Toltén, en lo que ya es territorio mapunche-williche.

Sur del rio Toltén, el Willimapu.

Rumian (2020a) establece para “el siglo XIX gregoriano la denominacion williche para los
mapunche al Sur del rio Toltén ya estaba consolidada”. Este espacio es sefialado como Willimapu
y a sus habitantes en general, se les [lamara en este trabajo como mapunche-williche (p. 48).

El mismo Rumian (2020) establece que mapuche “quiere decir gente de la tierra,
miembro(s) de un grupo asentado en espacio definido y dicho grupo en su totalidad” mientras que
mapunche quiere decir exactamente lo mismo “pero revelando el vinculo profundo del ser humano
con su espacio de origen Yy residencia, tanto en su dimension individual como colectiva” (p. 11).
En este trabajo se reivindica lo dicho por Salvador Rumian, quien de acuerdo a sus observaciones:
“mapunche tiene vigencia actual desde Panguipulli al sur, exceptuando, al parecer, la zona de
Chiloé”, motivo por el cual solo se utilizara al hablar de los williche, no asi de los mapuche

ocupantes del Norte del rio Toltén.
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Se ha decidido, para este trabajo, siguiendo a Alcaman (1993) anteponer el “mapunche™ a
“williche” “para representar la unidad cultural mapuche” (p. 30) en el Wallmapu, sin pasar por
alto que dentro del mundo mapuche las sociedades son bastante diversas y tienen sus propios

procesos historicos, costumbres, practicas alimenticias, formas de movilizacion, etc.

La Futawillimapu.

Dentro de la zona del Willimapu, donde habitan los mapunche-williche, se pueden
distinguir una zona algo mas particularizada. Se refiere aqui al Futawillimapu, que Rumién
(2020Db) traduce como “‘grandes tierras del sur’, ‘gran espacio del sur’ o ‘gran territorio del sur’”
(p. 48) y sus limites vendrian siendo el “Lago Ranco, por el Norte, y el rio Maullin, por el Sur”
(Rumian, 20204, p. 14). En este mismo sentido Alcaman (1993) establece que el Fitawillimapu es
el “territorio comprendido entre el rio Bueno y el seno de Reloncavi” (p. 30).

Se puede establecer entonces que el Fitawillimapu por el Norte comienza en el Rio Bueno,
que emerge del Lago Ranco, hasta la altura del Seno de Reloncavi y Maullin por el Sur. Las
latitudes de diferencia son minimas entre las referencias de los autores, asi que una discusion sobre
este limite, aqui, seria una pérdida de tiempo.

Dentro del Futawillimapu se pueden distinguir tres Wichanmapu donde habitan tres grupos
mapunche-williches diferentes, unos ubicados de la precordillera costera, al litoral; otros en el
Ilano de la depresion intermedia; y los ultimos, son ocupantes de las inmediaciones de la cordillera
andina.

Por un lado, estan los cuncos o juncos, que utilizando la escritura de Rumién (2020) se les
Ilamaré en este trabajo como los kiinko, siguiendo de la denominacién de williche, es decir kiinko-
williche, manteniendo la logica ya expresada para los “mapunche-williche”, a fin de dilucidar una
unidad cultural dentro de la diversidad, en este caso de los Wichanmapu del Futawillimapu. Estos
kiinko-williche habitaran en el territorio “Desde el rio Bueno —inmediato a las sierras de San Pedro-
y desde la desembocadura del rio Rahue en el rio Bueno hacia el sur, ocupando la zona de la

cordillera de la costa y los valles adyacentes” mientras que el limite sur “los mismos franciscanos

9 Alcaman plantea el uso de “mapuche”, sin “n”, por lo que en este trabajo se hace una reivindicacion de lo sostenido
por dicho autor en cuanto a demostrar la unicidad cultural, pero también se reivindica el uso de “mapunche” que apela
Salvador Rumiéan para los williche. La denominacion aqui es una especie de mezcla de lo sostenido por ambos autores.
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precisaran que ocupaban hasta la desembocadura del rio Maullin, siguiendo la cordillera de la
costa” (Alcaman, 1993, p. 34-35).

Por otro lado estan los mapunche-williche “propiamente tales”, como les llama Alcaman
(1993), quienes se ubican “en los llanos del rio Bueno, que comprendian hasta el rio Pilmaiquén”,
inmediatamente al Sur de este rio estaban los williche-chawrakawino que se ubicaban en los
“llanos de Osorno, que se extendian desde el rio Pilmaiquén hasta el rio Maipué” (p. 38).

De estos dos primeros Wichanmapu surgirian los mareros, grupo importante de la sociedad
mapunche-williche que seré el objeto de estudio mas particular de este trabajo. Olivares (1993) los
refiere de la siguiente manera:

Se reconocian como “hombres mareros” que en determinada época del afio
organizaban un viaje, en que participaba toda la familia. Este viaje puede ser descrito
como un viaje al interior del mundo, al interior de la cosmovision de San Juan de la
Costa. Las mujeres preparan alimentos para el viaje, los hombres preparan los caballos,
los jovenes se preocupan de tener listos los artefactos con los cuales realizan la
recoleccion de alimentos intermareales (p. 58).

Inmediatamente se nota esta definicion del marero mas alla de su sentido funcional y
econdmico, pues se aboga aqui al sentido sobre todo simbdlico-religioso, lo que trae como
consecuencia los distintos rituales-simbolicos que se veran a lo largo de los tres capitulos.

Por altimo, estan los williche-serrano, que, por su calidad de némades, a diferencia de los
dos grupos anteriores que establecieron asentamientos mas permanentes, serdn mas dificil de
delimitar. Estos residian “en la region precordillerana y lacustre”, segun Alcaman (1993) quien
sigue las tesis de Latcham, este es un grupo diverso, que habria resultado de la fusion de los
mapuche-puelche “que habitaban los valles precordilleranos desde el paso Villarrica hasta el norte
del lago Nahuelhuapi” y de los mapunche-williche propiamente tales “que escapaban de las
expediciones esclavistas espafiolas en el siglo XVII” (p. 38).

Habiendo visto estos ultimos Wichanmapu con vocacion al Puelmapu, en muchos de los
cuales los habitantes también incursionaran e incluso se estableceran en la pampa, es bueno hablar

sobre la ain méas compleja diferenciacion territorial al Este de la cordillera andina.

El Puelmapu.
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Para finalizar este apartado, que particularizard cuestiones socio-territoriales geogréaficas
que se utilizaran durante todo el trabajo, es bueno precisar algunos Wichanmapu del Puelmapu.
Aqui surgen algunas dificultades: en primer lugar, no se logré contar con bibliografia que pueda
servir para atender a las divisiones territoriales mapuche propias del Puelmapu, donde autores
como Raul Mandrini son vitales. En segundo lugar, el Puelmapu es un espacio tremendamente
diverso, por muchos factores, como el fenomeno de la “mapuchizacion de las pampas” y la calidad
nomade de las mayorias de las parcialidades habitantes del Puelmapu, que dadas sus conexiones
forman un mundo en demasia heterogéneo, entremezclado y dificil de categorizar.

Lo positivo, es que al no ser esta la zona especifica de estudio, con la precisiéon de algunos
territorios de importancia y funcionales a la investigacion, basta.

De entre los importantes Wichanmapu a mencionar esta el rankulche, el Wichanmapu
chaziche, el Wichanmapu pewenche, el Wichanmapu williche-serrano y el Wichanmapu tewelche
(Mariman, 2019, p. 90) (ver mapa 1).

En cuanto al Wichanmapu rankilche, son la poblacion mas fronteriza del Puelmapu,
famosos por su capacidad maloquera, son quienes lideraran las expediciones a territorio enemigo,
congregando aliados inclusive desde el Ngulumapu. Este Wichanmapu colinda por el Oeste con
Buenos Aires, centro de sus excursiones maloqueras (Mariman, 2019, p. 88).

Inmediatamente al Sur del Wichanmapu mencionado, al Norte del rio Colorado, estan los
chaziche, los famosos salineros, quienes serian liderados en el siglo XIX por uno de los toqui mas
importante de toda la historia del Wallmapu: Kalfukdirra (piedra azul). Esta parcialidad levantaria
el poder de sus lideres aprovechando sobre todo el negocio de la sal, a través del cual haran
contactos econémicos con los nguluche e inclusive con el wingka (Marimén, 2019, p. 93).

Los némades mapuche-pewenche habitaran ambos lados de la cordillera andina, ocupando
inclusive territorios en la pampa argentina, al Norte del rio Limay.

Al Sur del rio Limay se encuentra el Willimapu del Puelmapu, donde se pueden divisar
parcialidades como los williche-serranos, también de tradicion nOmade, a quienes se mencionad al
hablar del Futawillimapu. Los williche-serranos seran quienes mas provecho sacaran a los
boquetes cordilleranos, controlando los pasos y generando grandes riquezas. Aqui se puede
distinguir el Wichanmapu de los manzaneros, donde es famoso el rico cacique Chaihueque,

Chaiweke o Sayweke (Mariméan, 2019, p. 93).
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Al Sur de todos estos Wichanmapu estan los tewelche, quienes en bibliografia de los
pueblos fueguinos seran referidos como aonikenk. La bibliografia fueguina los toma en cuenta en
la macro-zona del Sur Austral, emparentandolos méas bien con los fueguinos, mientras la
bibliografia mapuche tiende a tomarlos como propiamente mapuche. Fuera de esta discusion, lo
cierto es que esta parcialidad va a integrarse a distintos Wichanmapu mapuche y serdn conocidos
por ser habilidosos caminantes (Mariman, 2019, p. 90).

Como se ve en el Puelmapu la mayoria de los Wichanmapu y parcialidades son de una
cultura ndmade, por lo que las conexiones estuvieron por siglos a la orden del dia. Esto provoco
una gran diversidad, donde los mapuche-pewenche se entremezclaron con los williche-serrano, a
su vez estos se emparentaron con los tehuelche®®.

Realizada esta breve introduccion de los Wichanmapu reconocibles en el Wallmapu, es
momento de abocarse a la tematica de la cosmovision, donde el punto de partida se dard con los

relatos fundaciones mapuche.

Los nitram histéricos mapuche.

Las palabras expresan la concepcién de mundo de
quienes las crearon: su gestualidad. Ellas -unas mas
que otras- revelan el pensamiento de sus hablantes, sus
gestuantes, dicen (Chihuailaf, 1999, p. 34).
Dentro de la cultura oral mapuche se pueden distinguir distintos tipos de relatos: los niitram

y los epew. Mayo y Salazar (2016) establecen la siguiente distincion:
Los nitram han sido definidos cominmente como relatos orales no cantados que
narran sucesos que se consideran veridicos, es decir, que cuentan con la certeza de
haber sucedido. Los eventos narrados van desde las experiencias personales hasta
acontecimientos remotos en el tiempo (Zdfiga, 2006). Se diferencian de los epew, que
son relatos cuyos protagonistas casi siempre son animales con caracteristicas humanas
y cuyos objetivos de ejecucion serian entretener y educar a través de una ensefianza

(Golluscio, 2006). Estas producciones han sido trasmitidas por generaciones,

10 A quienes no se antepondra el denominativo de “mapuche” o “mapunche”, pues estd en discusion si son parte de
la unicidad cultural mapuche.
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lograndose asi “una tradicion de discursos orales de caracter retdrico y artistico que se
mantuvo y sobrevivié a los procesos de Conquista, Colonia y Republica (Mora, 2013).

Para los mapuche de la Araucania, al Norte del rio Toltén, hay ciertos relatos inmemoriales,
de los cuales hay muchas versiones, como lo es el relato del xeg-xeg y kay-kay filu, probablemente
el relato del que hay més versiones en el mundo mapuche, y sin duda el mas extendido. A este tipo
de relato se la llamard aca nutram. Si bien varios autores, como el mismo Quidel, lo llaman epew,
aqui se parte de la base de que estos no son cuentos para los mapuche, sino mas bien relatos
veridicos que explicarian su actual habitar en el mundo.

Los nitram, Ilamados por otros epew (cuentos), o mitos, por los estudiosos que prefieren
utilizar terminologias occidentales, hablan de la no linealidad de la historia mapuche, de su
“atemporalidad”, pues la historia mapuche se va transformando por “los ciclos de los ciclos”, es
por esto que la vida no tiene un fin para los mapuche, sino que mas bien se va reinventando de
manera ciclica (Nankulef, 2016, p. 46).

Por esto los hitos de importancia, y la gente que involucra, van resurgiendo a través del
tiempo, es asi como la situacion critica de la que se salva el pueblo mapuche en el niitram del xeg
xeg y kay kay filu, vuelve a suceder en el nitram del Abuelito Huenteao, que se vera al final de
esta seccion. De este mismo modo, alguna vez fue Leftraru quien comando al ejército mapuche
contra el invasor, logrando la cabeza de Pedro de Valdivia en Tucapel el afio 1553. Casi cincuenta
afios después seria Pelantraru, también del linaje de los traros (aves), quien terminaria con el
“Desastre de Curalaba” para los espafioles, donde logré la cabeza de Martin Garcia Ofiez de
Loyola, segundo gobernado espafiol de Chile asesinado en manos mapuche después de Pedro
Valdivia, expulsédndolos de todas las tierras al sur del Biobio.

Extendidamente se ha entendido el nutram del xeg xeg y kay kay filu como un relato
creacional®!, pero Quidel (2012) lo ha tomado como refundacional, pues habla mas bien de la
salvacion de la che (gente) que de su origen. Este mismo autor entrega una version del relato, el

cual es transmitido por su propia madre, en el area Wichanmapu wenteche:

11 Relato extendido en toda la sociedad mapuche, incluyendo la zona mapunche-williche, que posee también sus
versiones, todas ellas muy similares a las de los mapuche del Pikun (Norte). Esto se vera profundamente en un altimo
apartado de esta seccion abocado especificamente a los niitram mapunche-williche, que es la poblacion particular en
la que se centra este estudio.
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En la tierra mapuche (mapuche mapu) existen dos grandes fuerzas (newén) que son
las aguas (ko) y tierra (mapu), en el mar (bafkeh) vive Kay-Kay- Filu y en los cerros
Xeg-Xeg- Filu. Un buen dia al ver que los mapuche ya no hacian sus ceremonias de
agradecimiento y reciprocidad (gijatun), se precipitd una fuerte tormenta de agua,
viento y tormentas. El Kay-Kay-Filu gritaba jkay kay kay! Y el agua subia y subia
cubriendo toda la tierra. La gente desesperada comenzé a pedir ayuda a sus fuerzas
(newén), fue asi que se despertd la otra gran serpiente que domina sus cerros el Xeg-
Xeg-Filu. Entonces le indicé a todas las especies de la tierra que subieran a sus cerros
para salvarse. Cada vez que Kay-Kay-Filu gritaba el nivel de las aguas subia, y Xeg-
Xeg-Filu también gritaba entonces los cerros comenzaban a crecer. Hasta la cima de
Xeg Xeg llegaban todas las especies de la tierra, animales, insectos, viboras, reptiles,
pajaros, la gente no debia sentir miedo, ni asco, al gritar las personas se caian al agua
y se convertian en peces. Durante mucho tiempo dur6 la pelea entre estas dos
serpientes, al punto que casi llegaron al sol. La gente debia de protegerse con cantaros
de greda llena de agua sobre sus cabezas para que el sol no los quemara. Finalmente
Kay Kay al ver que no podia alcanzar las cimas de Xeg Xeg, se rindid. La gente volvio
a realizar sus ceremonias de agradecimiento y reciprocidad (gijatun) para calmar la ira
de las fuerzas (newén) y agradecer a Xeg-Xeg-Filu por haberlos salvado. Lentamente
el agua comenzo a bajar sus niveles hasta que la tierra volvio a quedarse despejada y
las familias pudieron volver a vivir (p. 62).

Como se aprecia, en este relato se habla claramente de cdmo los newén positivos (kime
newén) representados por la tierra como salvacion, luchan con los newén negativos (weza newen)
representados por el agua, lo que nos brindara una de las claves para comprender la cosmovision
mapuche, que es el reconocimiento de las tierras del Este, donde justamente se encuentra la
cordillera de los Andes, como sitio de bonanzas, mientras el Oeste, el mar, es asociado con la
muerte!2, También es interesante mencionar la ceremonia ritual del nguillatdn (gijatan en el relato)
como accion ritual-simbdlica vital para la mantencion de los equilibrios, sustentado
primordialmente en el precepto de la reciprocidad. Lo cierto, en este relato, es que lejos suscitar el

origen de la che (gente) habla mas bien de una salvacion, es decir una refundacion.

12 Esto Gltimo sera profundizado en el siguiente apartado.
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Y entonces, ¢Hay algun nlitram sobre el origen de los mapuche? Sin duda el nitram de xeg
xeg Yy kay kay filu es el mas conocido, es asumido por muchos como el relato fundacional, pero
Quidel (2012), a partir de su propia experiencia personal como lider mapuche y de su trayectoria
como investigador, ha logrado recopilar un nutram que si refiere a la creacion mapuche. Este
nitram se denomina La estrella Wagube, y fue recopilado por Quidel (2012) de los mapuche-
wenteche, “espacio ubicado en el valle o depresion intermedia, que va cercano a la costa del
pacifico por el Oeste y hasta la precordillera de los Andes por el Este” (p. 22).

Si bien para esta investigacion solo se han hallado dos nutram fundacional, lo cual sugiere
una pérdida de este tipo de relatos a través del tiempo, o bien simplemente que no se presentan en
otras zonas geograficas mapuche, como lo puede ser el Fltawillimapu, donde habitan los williche,
es interesante afadir este relato que también da luces de la cosmovision mapuche en general y el
arraigo con el entorno observable. El niitram de La estrella de WagUbeh dice asi:

En épocas inmemoriales habitaba en el Ayo Wenu (en los confines del Universo)
grandes espiritus, quienes tenian el dominio de ese espacio, también existian espiritus
menores. Un dia se produjo una disputa en donde los espiritus menores quisieron
sobrepasar a los espiritus mayores, quienes al darse cuenta de esta situacion, se
enojaron y los lanzaron violentamente al vacio. Algunos espiritus menores quedaron
atrapados en las rocas, otros siguieron trabajando arduamente, explotando como fuego,
la explosidn tuvo tal efecto que los fuegos quedaron en los espacios superiores (Wenu
Mapu) como estrellas brillando. Una de las espiritus menores llamada Wagiibeh quedo
tomada de una de sus puntas a punto de caer desde el espacio claro (Ayon Wenu),
motivando lastima de los espiritus mayores, éstos la tomaron y se la llevaron,
decidiendo transformarla en mujer. Es asi como Wagtibeh transformada en mujer fue
lanzada al espacio terrestre (Nalig Mapu). Al caer Wagubeh desde lo alto, se aturde y
queda profundamente dormida. Al despertar ve que el espacio en donde ha llegado era
arido y lugubre. Entonces de pena se pone a llorar. Al llorar comienzan a formarse los
lagos, mares y rios con sus lagrimas. Luego camina por el espacio y las piedras eran
muy agudas, a medida que avanzaba sus pies sangraban y de esa sangre brotaban las
flores, pastos y toda la vegetacion. Era tal el espectaculo que ella misma no daba en si
de tanta maravilla. Luego Wagtibeh comienza a desojar las flores, cada pétalo que caia

se convertia en un ave, asi comienza la existencia de las diversas vidas (fijke mogen).
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Asi crecio Wagllbeh, sola en este espacio, siendo cuidada por los espiritus mayores.
Un dia los espiritus contrarios se retnen y conversan, deciden mandar un remolino
(mewbeh kudruf), para que le saque un pelo a la Wagiibeh y a través de ellos
transformarla en un ser destructor. Decidieron llevarselo al espacio de los volcanes
(Zequi Mapu) en donde se habia decidido realizar un trabajo en la mitad de la noche
(ragi puh), cuando la noche alcanza la mayor oscuridad. Envian a una culebra (filu
neweén) que sale en busca de Wagtibeh, pero como esta tenia tanto espacio, se dedicaba
arecorrer y a jugar todo el dia, iba de un lugar a otro. De este modo se hizo muy dificil
encontrarla durante la media noche (ragi puh), entonces comenz6 a amanecer, siendo
de este modo salvada por el sol. Solamente ahi fue cuando la culebra la vio, pero
también la vieron los espiritus mayores. Estos se dieron cuenta que estaba muy sola y
decidieron hacerle un compariero (afkazi). Llamaron al sol y ala lunay le preguntaron
que podian hacer al respecto. Entonces el sol hizo un hijo, que fue dejado como
hombre. Este hijo del sol fue lanzado al vacio, cayendo aturdido hasta el espacio
terrestre (nalig mapu), donde se encontr6 con Wagubeh, quien lo despert6 y cuidd,
luego se pusieron a cantar y a jugar. Una vez establecido las diversas vidas (ixofij
mogen), la luna (kilyeh) y el sol (ahti) deciden que seré la luna quien rija todo el ciclo
reproductivo y el sol todo el ciclo de maduracion.

Como se ve, este relato si suscita una clara creacion del mundo, donde la estrella Wagibe
a través de su andar, y los propios fluidos de su cuerpo (lagrimas y sangre) va creando los cuerpos
de agua y la flora. También es interesante traslucir esta dualidad presente en la lucha entre los
espiritus mayores y los espiritus menores, que termina con la expulsion de estos ultimos al Nag-
mapu, atrapados en piedras, a los que mas adelante se referird como ngen.

Siguiendo en el aspecto de la dualidad, asi como estd Wagtbe, ser creadora, esta el
elemento destructivo representado por filu newén, siempre necesario en esta dualidad de lo
positivo-negativo que propende al estado de equilibrio (Grebe, 1972, p. 47-49) que también se
distingue en la lucha entre newén (fuerza) del relato del Ten ten y Kay Kay filu, que finalmente
terminan por crear los espacios acuéticos y terrestres, los cuales ambos, a pesar de su connotacion
positiva o negativa (no por eso maligna) son sumamente vitales para el mapuche.

Finalmente se aprecia la ligazon de la sabiduria mapuche a su entorno observable, como lo

es esa significacién préactica del kiiyen (luna) como regidora del ciclo reproductivo, y el anti (sol)
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como regidor del ciclo de maduracion. Ademas, estos dos seres creadores también representan una
dualidad arraigada en lo masculino-femenino, intimamente vinculados.

Un ultimo aspecto interesante, es que la creacién en el mundo mapuche, tiene una
connotacion femenina. Es la estrella, de género claramente femenino, la creadora del mundo,
cuestion diferente a la creencia cristiana que atribuye al Dios creador una connotacién claramente
masculina. Este rasgo de femineidad, se vera también para el Fitawillimapu, con la idea de la
Nuke-mapu (madre tierra).

El relato de la estrella Wagtibe no es el Unico relato creacional, otro niitram es el recopilado
por Grebe (1993) en la extensa area de los mapuche de la Araucania, el cual enfatiza en el origen
de los ngen, espiritus menores expulsados del Wenu-mapu por los espiritus mayores:

Cuando hicieron el mundo, futa-chachai (abuelo) y fiuke-papai (abuela) todo lo
hicieron con sus manos. Dejaron cada cosa en su lugar y en cada cosa dejaron un ngen.
El ngen era un cuidador del dios. Asi aparecieron los cuidadores duefios del cerro
(ngen-winkul), del agua (ngen-ko), del bosque nativo (ngen mawida), de la piedra
(ngen-mapu). Luego... hicieron al hombre y lo pusieron abajo; hicieron a la mujer y la
pusieron abajo... Fiita-chachai y fiuke-papai han puesto un ngen en cada cosa para que
esa cosa no termine. Sin ngen, el agua se secaria, el viento no saldria, el bosque se
sacaria, el fuego se apagaria, el cerro se bajaria, la tierra se emparejaria, la piedra se
partiria. Y asi, la tierra desapareceria. EI ngen anima a estas cosas, da vida a cada cosa.
Esa vida lo hace seguir viviendo para siempre (p. 50).

En este ultimo relato se puede apreciar también un dualismo, donde una pareja de abuelos
-gque para Quidel (2012) vendrian siendo los espiritus mayores- son los creadores del orden del
universo, y en particular de los ngen —para Quidel (2012) los espiritus menores-, los encargados
de proteger el Nag-mapu (tierra en que viven los mapuche) como se vera en el apartado final de
este capitulo.

Hecho este breve recuento sobre tres versiones de niitram, dos de ellos fundacionales, y el
otro re fundacional, es pertinente comprender como los mapuche perciben el orden del Universo,

donde de una u otra manera, la cosmovision se ve claramente reflejada en estos relatos.
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El orden del universo mapuche
Los mapuches somos concebidos como brote de la
tierra. De ella brotamos, como cuerpo, como ADN, en
ella vivimos un tiempo, y luego volvemos como materia
tierra que vuelve al ciclo de la tierra. Cuando un
mapuche muere se le dice "fewla mapu getuymi™, ahora
ya eres tierra de nuevo (Nankulef, 2016, p. 82).
El Universo mapuche se puede comprender a través del concepto de mapu, y la mapu es
tierra, pero {Qué es la tierra para el mapuche? “Mapu es todo. Mapu es el total” (Nankulef, 2016,
p. 23) y es que este término es “aplicable tanto al espacio fisico en el cual nos encontramos, como
también a la dimensién no fisica con la cual coexistimos” (Quidel, 2012, p. 71). Aqui no hay
distincion entre lo material y lo no material, pues siguiendo a Nankulef (2016), en el mapuzungin

(habla mapuche) no hay un término especifico para lo “material” (p. 21).

La multidimensionalidad mapuche.

El todo para los mapuche no es un todo desorganizado, al contrario, el académico, lider
espiritual y longko (cabeza, lider) mapuche, José Quidel (2012), a partir de su propia experiencia,
y kimin (sabiduria) transmitida por su familia, distingue una multidimensionalidad en la
percepcidn del espacio mapuche:

El pensamiento ritual mapuche es multidimensional pues abarca no sélo en términos
geomeétricos de interseccion arriba-abajo y lateralidades lineales. Yo veo més bien una
dimension cuadruple en donde la horizontalidad posee cuatro extensiones claras que
abarcan hacia espacios abiertos denotando una inconmensurabilidad de los
movimientos, tal como se explica en los cuatro puntos de referencia del espacio (meli
wixan mapu) y una dimension vertical, pero en donde prima una vision esférica, de
circularidad extensiva e incorporativa de la vida (p. 71).

Este mismo autor, para referir a esta totalidad que toma en cuenta la multidimensionalidad,
habla del Wajontu mapu “que involucra a todo el universo, el cosmos, todo lo que significa materia
y lo que no lo es, lo tangible y lo intangible” lo que ademds “nos trasmite una imagen de

circularidad y a la vez movimiento de ese universo” (Quidel, 2012, pp. 72-73).
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En ese mismo sentido, para el caso williche, Alcafuz, Camiao, Catalan, Gualaman,
Huenupan, Lemuy*® (2005) hablan de Nuke-mapu (Proviene de fiuke [madre] y mapu [tierra,
territorio]), que vendria a ser “soporte de todo lo que existe en el ambito fisico, mental y espiritual,
siendo su principal caracteristica ser dadora de vida.”. Si bien los conceptos pueden ser diferentes,
para ambos casos existe un concepto global, que como se verd, engloba una multidimensionalidad
de espacios.

Dentro del Wajontu mapu, desde una perspectiva vertical, Quidel (2012) distingue los
espacios del:

a) Wenu mapu, corresponde a una dimension no fisica, literalmente significa las tierras
de arriba. El término "arriba" se refiere a una dimension que es superior a aquella desde
la cual estamos.

b) Ragifi wenu mapu (espacio intermedio entre el espacio superior y el terrestre),
corresponde a una dimensidén intermedia, es un espacio en el cual habitan las fuerzas
intermediarias (Ragifielwe newén) entre las personas (che) y las fuerzas (newen) de
los espacios mas alejados. En esta dimension estan algunos astros, estrellas y
constelaciones.

c) Nalig mapu, es el espacio en donde habitamos las personas, es el espacio de la tierra.
Espacio en el cual se manifiestan diversas formas de vida, que son al mismo tiempo
reflejo de diversas formas de fuerzas.

d) Mifiche mapu, es una dimension que se encuentra bajo el espacio que habitamos.
Seria el espacio en donde habitan fuerzas teldricas, pero también para distintos
propdsitos (p. 74).

En el caso williche, por su parte, se distinguen los siguientes espacios de la Nuke-mapu:
a) Wenu mapu: la tierra de arriba o “el cielo”, espacio de donde proviene el soplo de
vida o neyin.

b) Nag-mapu: la tierra de abajo, espacio de encuentro de las fuerzas del Wenu Mapu,
el Minu Mapu y el Minche Mapu, por tanto, es el espacio donde predomina el Fill

Mongen (Ixofil mogen, para el caso wenteche: diversidad de vidas).

13 Viviana Lemuy, abuela del ya referido Salvador Rumian. A dicha fiafia se le realizé una entrevista con colaboracion
del mismo Salvador Rumian. Arturo Camiao, el Apo Ulmen, otro de los entrevistados, también esta referido en este
trabajo.
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c) Minu Mapu (subsuelo) y Minche mapu (profundidades de la tierra), sustento
material y origen de el/la mapuche (Alcafuz, et al, 2005, p. 32).

Ademas, los mapunche-williche distinguen diferentes sub-espacios correspondientes a
estos distintos espacios ya mencionados.

El Wenu-mapu se divide en: kallfi Wenu-mapu, literalmente “la tierra azul de arriba”,
espacio donde se encuentran los componentes reguladores de los ciclos de la naturaleza; txomi
mapu o txoml Wenu mapu, que es “la tierra de las nubes”, espacio donde se manifiestan las fuerzas
naturales relacionadas al clima; y finalmente neyin mapu, que es el espacio donde se puede
respirar (Alcafuz et al, 2005, p. 33).

En cuanto al Nag-mapu, espacio donde justamente se enmarca este estudio, para los
mapunche-williche estd compuesto por el relieve, los cuerpos de agua, la flora y la fauna (Alcafuz
et al, 2005, p. 33).

Por altimo, cabe mencionar el Minu-mapu y el Minche-mapu que “son el sustento material
del fill mongen. De este espacio surgieron los y las mapunche con el neyiin (soplo de vida) que
bajo del Wenu mapu” (Alcafuz et al, 2005, p. 40).

Ahora es tendiente la referencia a los puntos cardinales mapuche, llamados “Meli witran
mapu” (Salvador, 2020a, p. 5-6), es decir “los cuatro espacios de la tierra” desde una perspectiva
horizontal, los que estan ligados integralmente al plano vertical ya mencionado. Los mapuche los
distinguen como Puel, Este; Will, Sur; Guli (o Ngulu), Oeste; y Pikun, Norte, con una clara
vocacion preferente al Puel, Este (Alcafuz et al, 2005, p. 42).

Grebe (1987) plantea que para los mapuche en general el universo “esta orientado segin
los cuatro puntos cardinales, reconociéndose, por lo tanto, cuatro direcciones organizadas a partir
del Este (Puel), lugar de la Cordillera de los Andes y regién matriz de la presente concepcién
espacial” (p. 52).

Al Este (Puel) se le reconoce por “Buen viento, buen aire o brisa, buen tiempo, buen dia,
buen trabajo, buena cosecha, abundancia, salud”. Desde un sentido religioso, se le da importancia
por encontrarse ahi “Dioses, espiritus benéficos, antepasados, rogativas a los dioses, ayuda divina,
buena suerte” (p. 55). Sobre la cordillera de los Andes se produce la salida del anti (sol), siendo
los rayos del sol relacionados con “espiritus de los antepasados™ y con la “fertilidad, germinacion
y divinidades benefactoras” (Grebe, 1972, p. 74). Esta vocacion al Puel se manifiesta en las

rogativas, hacia donde se dirigen “primeramente” (p. 56), y también se manifiesta en la disposicion
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de la entrada de la ruca (casa), con la puerta siempre dirigida a este importante punto cardinal.
Chihuailaf (1999) plantea respecto del Puel:
En el epew-relato- del origen del Pueblo mapuche, nuestros antepasados dicen que el
primer Espiritu mapuche vino desde el Azul. Pero no de cualquier Azul sino del Azul
del Oriente. Y como en nuestra Tierra no habia nada que pintara ese Azul como el
expresado en el cielo profundo, intenso, dijeron que el Azul existe en el Oriente y en
el espiritu y el corazon de cada uno de nosotros (p. 32).

Es imperioso también enfatizar aqui, a fin de no causar confusion, que al entender a los
mapuche como los habitantes a ambos lados de la Cordillera de Los Andes, la ritualidad tiene la
misma orientacién, independientemente de que la cadena montafiosa, a la que se le atribuye
también un significado simbolico ligado al sol, a su altura y la movilidad, esté en sentido contrario
para las parcialidades pampeanas, quienes tienen la cordillera de los Andes al Oeste.

Asi lo deja en claro Briones y Olivera (s.f) que estudiando a la comunidad Ancatruz del
Puelmapu (Argentina), a la altura de Bariloche, gente probablemente descendiente de williche-
serrano, distingue “diferentes ordenamientos del eje cosmico horizontal en donde, como
asociacion simbdlica general, se relaciona a las entidades positivas con /Pwél (Puel)/ Este y a las
negativas con /Ngull/ Oeste” (p. 62). Esta ultima autora también enfatiza que una parcialidad
mapuche no tiene un valor jerarquico segun la carga simbdlica del espacio que ocupe, pues
establece que los mapuche separan los horizontes simbdlicos de importancia, de los espacios
geogréaficos donde se ubican las distintas parcialidades. Asi una parcialidad mapuche siempre se
tomara por central y a las colindantes se les atribuira el punto cardinal correspondiente de manera
arbitraria, el cual responde a una mera ubicacion en el espacio, no al valor simbdlico atribuido a
cada punto cardinal (p. 66).

En cuanto a los otros puntos cardinales, que no dejan de ser importantes, Grebe (1972)
relaciona el Oeste (Lafken'* o Gullu'®) con “oscuridad, viento malo, temporal, maremoto, lluvia
mala, nieve, heladas, ruina del cultivo, enfermedad grave, muerte”. Mientras tanto, el Sur (Willi),
al igual que el Puel, tiene una connotaciodn positiva relacionada con la “bonanza: sol, buen viento,

buen aire o brisa, buen dia, buen trabajo, buena cosecha, salud”. Por ultimo, el Norte (Pikun), tan

14 En referencia al Océano Pacifico.
150 Ngulu
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importante para la sociedad occidental como su punto cardinal de referencia, para los mapuche
tiene una connotacién mas bien negativa, relacionada con el mal tiempo, la lluvia, el agua, el
trueno, el temporal, las heladas, el rocio, la enfermedad y la muerte (p. 55).

Como se aprecia, con Grebe (1972) se comienza a vislumbrar lo que refiere Nuankulef
(2016) cuando dice que para el mapuche “todo el saber y toda su epistemologia estan en la
naturaleza” (p. 54).

El kultrung, instrumento de percusién mapuche utilizado por las machi (médicas) en
distintas ceremonias rituales, es una verdadera sintesis del cosmos mapuche, a través del cual se
pueden aterrizar las conceptualizaciones ya referidas.

WENU MAPU

PIKUN MAPU

\ PUEL MAPU

— AN

LHAFKEN MAPU

WILLI MAPU

MINCHE MAPU

llustracion 1: Estructura del kultrung como micro-cosmos mapuche (Ministerio de Obras
Publicas, 2016, p. 52)

Para Grebe (1972) “El kultrun es el microcosmo simboélico de la machi y de la cultura
mapuche, en el cual se plasma su particular concepcion espiritualista dialéctica del universo” (p.
24) donde se grafica el “Meli witran mapu” es decir la “tierra de las cuatro ramas”, donde el Mifiche
mapu se opone al Wenu mapu, el Puel mapu al Lafken mapu, y el Willi mapu al Pikun mapu. Esta
autora concluye que “el dibujo del kultriin representa la estructura simbdlica de la cosmovision
mapuche, la cual es espiritualista dialéctica, dualista, simétrica y basada en parejas de oposicion”
(p. 28).

En palabras del poeta Elicura Chihuailaf (1999) “el universo es una dualidad, lo bueno no

existe sin o malo”. (p. 19), asi el Puel no existe sin el Ngulu, ni tampoco existe el Wenu-mapu sin
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el Minche-mapu. Esta caracteristica de la dualidad se vera en todos los aspectos de la cosmovision

mapuche, en especial con la concepcion familiar del cosmos que se vera a continuacion.

La cosmovision asentada en la familia (reyfima).

Despertd entonces el hombre con la sonrisa de la
mujer. Los mird con su vigoroso resplandor el Padre y
velo por ellos la Madre con su tenue luz. Los jovenes
sembraron luego la semilla de su corazon (Chihuailaf,
1999, p. 31).

En la totalidad, donde el mapuche percibe distintos espacios de la Nuke mapu, y donde hay
una orientacion espiritual hacia el Este occidental, hay que distinguir cuatro estados de vida
arraigados en el reyfima (la familia) que estan presentes en la totalidad de la Nuke mapu, e
intervienen en €l, a los que Grebe (1993) toma como los creadores del universo (p. 50). Quidel
(2012) los refiere como:

Wenu chaw. Padre de arriba.

Wenu fiuke. Madre de arriba.

Wenu pefii. Hermano de arriba.

Wenu zeya. Hermana de arriba (para ego masculino).

Wenu lamgen. Hermana de arriba (para ego femenino).

Estos estados de vida se aplican a “toda vida tanto en la tierra (Naliqg mapu o Nag-mapu),
universo (Waj mapu) y a toda manifestacion de vida como terrenal, cerros (wigkul), agua (ko),
piedra (kura), o cdsmica, estrellas (waglibeh), luna (Kuyeh), sol (Ahtii)” (Quidel, 2012, p. 75).

Como se puede apreciar, la cosmovision mapuche tiene un fuerte arraigo en la familia
(reyfima), lo que viene a reforzar la idea de que el kimin (sabiduria) de la cosmovisién mapuche
estéd en lo evidente, en lo préactico, en lo natural, en el contexto, es decir en la naturaleza, tomando
al humano como parte de ella.

Bajo esta misma perspectiva Nankulef (2016) atribuye a estos mismos estados de vida —
creadores e interventores en la Nuke-mapu-, ciertas facultades:

Kuze (como Wenu Nuke): Mujer anciana. Potestad elchen, cuya facultad es dar la vida

a la gente y que representa a la tierra 0 mapu.
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Fucha (como Wenu Chaw): Hombre anciano. Potestad giinechen?®, cuya facultad es
de administrador de la gente y controlador de la vida de la gente, es como la fuerza del
aura de cada entidad humana. Representa el agua o ko.

Ulcha (como Wenu Zeya o Wenu Lamgen): Mujer joven. Potestad el-mapun, cuya
facultad es dar la vida a la tierra, a toda la naturaleza y a todo su entorno. Representa
el aire o kdrruf.

Weche (como Wenu Pefii): Hombre joven. Potestad giinemapun, cuya facultad es
administrar la energia de la tierra, controlador de las fuerzas naturales de la tierra (p.
50)

Algunas conclusiones gue se pueden dilucidar a partir de este orden del universo cimentado
en el reyiima, son los roles de cada elemento familiar en la vida mapuche. Asi la mujer se presenta
como creadora, es el simbolo de fertilidad, por otra parte, esta el padre de familia, que tiene en su
rol dirigir la casa, después estan los hijos que representan la juventud y la perpetuidad la familia,
con roles muy similares a sus padres.

Al plano religioso, esta forma de concebir el orden del Universo, se manifiesta en la
concepcion mapuche de familia, donde “tanto padre (chaw) como madre (fiuke), amparan,
protegen, cuidan, aman, sigilan por sus hijos e hijas para una vida de equilibrio en que pueda
primar el buen vivir (kime felen)” (Quidel, 2012, p. 77).

Esta cosmovision arraigada en el reyfima (familia) tiene sentido también en un concepto
que ayudara a comprender la regulacion de este universo mapuche, donde no existe un Dios
claramente personificado, como en la religion cristiana, sino mas bien existen fuerzas o energias

tutelares, o sea newén.

El newén (fuerza) y su accion en el orden césmico.

Para Quidel (2012) los newén son energias o fuerzas que propenden a construir la vida
cosmica, es decir que son las fuerzas enérgicas que mantienen el equilibrio del orden del universo.
Nankulef (2016) habla de fiitxa newén (gran energia) compuesta por cuatro newén tutelares donde

se vislumbra el claro arraigo en el reyfima (familia). Asi distingue a “Kuze, la anciana que

16 En esta “estado de vida” se sustenta el concepto de nguenechén que insertaron los misioneros jesuitas principalmente
en las comunidades mapuche, haciendo un paralelismo entre este concepto y el de Dios. Para el mapuche lejos de ser
un Dios, es mas bien un estado de vida, pero los misioneros ven en esto la posibilidad de insertar la idea de Dios.
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representa a la tierra; Fiicha, anciano que representa el agua; luego Ulcha, doncella que personifica
el aire o kurrif; y finalmente el Wecheu hombre joven que representa el fuego.” (p. 46). Vale decir,
las fuerzas cosmicas, al decir del propio Quidel (2012) son “manifestadas como familia” (p. 84).

Este Gltimo autor, ademas, distingue distintos tipos de fuerzas, asi esta el Wizufi'” (fuerza
moderadora) la que “otorga una determinada forma de ser, de la creacion ya sea humana, animal
o geografica”, otorgandole cierta “identidad a las cosas frente a otras formas de ser” (p. 81); por
otra parte también menciona al Giinen'® (fuerza controladora) los que hacen “posible la
autorregulacion de la vida (mogen), de este modo, cada especie, cada vida (mogen) tiene aquello
que lo controla (giinenietew)” (p. 82); por ultimo menciona al Azkanu, que mas que fuerza (en la
traduccion al castellano) es la capacidad de “establecer normas de vida, de convivencia y
relacionamiento inter-especies” (p. 82) de aqui surge la normatividad mapuche basada en criterios
éticos, el az-mapu, que se trataréa en detalle en el siguiente apartado.

Volviendo a Nankulef (2006) en los newén se pueden distinguir a los wekiife, weza newén,
o fuerza negativa; y a los pill, que son los kiime newén, o fuerzas positivas. Esto Gltimo denota
también la clara dualidad mapuche a la hora de percibir en universo (Grebe, 1972, p. 49), donde
fuerzas positivas y negativas coexisten. Nankulef (2016) establece que estos no son newén
detractores entre si, sino mas bien son newén que se necesitan a fin de propender al equilibrio, por
esto se plantea la interrogante “;c6mo nos dariamos cuenta que algo es bueno si previamente no
sabemos lo que es bueno?” (p. 51).

Hay ciertos seres que presentan newén, vale decir, son poderosos, tienen mucha energia,
lo que les permite deliberar sobre el comportamiento de la che. Aqui es preciso hacer un alto, y
hablar sobre los geh (Quidel, 2012) para los mapuche de la Araucania, o ngen (Alcafuz et al, 2005)

para los mapunche-williche del Fitawillimapu.

17 Wizufi viene de “trabajar la arcilla”, refiriendo al verbo de otorgar forma.

18 De este concepto surge la entidad Giinechén, o Ngenechén, ser creador y controlador de todos los seres, del cual se
duda su verdadero origen mapuche, planteando mas bien que se origina de un sincretismo impuesto por las misiones
catolicas a fin de acomodar la idea de un Dios Unico a la cosmovisidn mapuche. Autores de principios de S XX, como
Tomas Guevara, ya sostenian esta tesis de Ngenechén como consecuencia del sincretismo, la cual es ratificada por
José Quidel (2012).
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Los ngen, seres poseedores de newén.

Pu'® geh o ngen que podria traducirse como “duefio de alguna entidad” (Grebe, 1993, p.
50), son seres poderosos (con mucho neweén) creados por aquellas fuerzas cosmicas sustentadas
en el reyima (familia) antes mencionadas, son “una especie de duefios de las diferentes formas de
vida existente en las diferentes dimensiones del universo (wajmapu)” (Quidel, 2012, p. 84-85), en
Alcafuz et al (2005) se les plantea como “duefios de espacios (p. 65).

Siguiendo a Grebe (1993) los ngen corresponden a un sub-sistema terrenal (abocado al
Nag-mapu) de seres poderosos dependientes de los “dioses creadores”, estos Ultimos son seres mas
poderosos, que serian los que componen el reyfima (p. 49). Los “espiritus” ngen, 0 seres menores
como se les menciond en los nlitram creacionales, tienen la mision de “cuidar y preservar la vida,
bienestar y continuidad de los fendmenos naturales en nichos ecoldgicos especificos a su cargo”
(pp. 48-49). Para Espinoza y Moulian (2015) estos cuidadores “constituyen un caso particular de
ancestralizacion” puesto que son personas de tiempos inmemoriales las que se transforman en
espiritus ancestrales a los que se les rinden tributo (p. 217).

Estos seres se pueden encontrar en “cuevas, humedales, manantiales, ojos de agua, rios,
volcanes, especies vegetales” y se les considera vasos comunicantes entre el Nag-mapu y el Wenu-
mapu. Son del Wenu-mapu, pero se encuentran en sitios que conectan con el Nag-mapu, por
ejemplo, en los cuerpos de agua, un caso iconico es el Wenu-leufu (actual rio Bueno) que quiere
decir “rio de arriba”, pues este rio se presenta como un espacio donde los espiritus transitan, una
especie portal o canal que une ambos mundos y quien media esta conexion es el ngen. Por esta
razon, estos seres “viven en el territorio de las comunidades, pero pertenecen al Wenu-mapu”
(Espinoza y Moulian, 2015, p. 218).

Los ngen acttan segln el az-mapu (cédigo de ética mapuche, que sera profundizado en el
siguiente apartado) beneficiando o castigando al humano segln su comportamiento en el espacio
controlado por él. Grebe, (1993) respecto de la relacidn che (gente)-ngen establece:

El hombre mapuche que accede al dominio de un ngen debe entablar un didlogo
respetuoso y afectuoso con él. Primero debe pedir permiso para ingresar a dicho
dominio. Para utilizar algun elemento natural cuidado por el ngen, debe justificar por

qué necesita dicho elemento y cuanto piensa extraer para cubrir sus necesidades

19 Indicativo de pluralidad.
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inmediatas. Una vez obtenida la cantidad justa debe expresar su agradecimiento al
ngen; y, cuando se interactda con el ngen fuera del ambito de la propia reduccién, es
necesario entregarle un pequefio obsequio cumpliendo asi con el principio tradicional
de la reciprocidad. Este obsequio suele consistir, alternativamente, en algunas migas
de pan, o de granos de trigo y/o maiz, o alguna pequefia moneda (p. 51).

Estos seres, detentores de newén, se presentan en distintos tipos de vida, asi por ejemplo
estan los ngen mapu (los duefios de espacios) los que se presentan en “quebradas (lilentu), espacios
de agua y vegetales (menokontu), cerros (wigkulentu) por nombrar algunos espacios” los “que al
ser transgredido (yafkagen mew) el duefio controlador (geh) reacciona otorgando una sancién a la
persona, la que termina padeciendo algin dolor, accidente, 0 muerte cuando la transgresion
(yafkan) ha sido grave”; también estan los ngen kujifi (duefios de los animales), quienes son
responsables de las especies determinadas, y ademas controlan la relacion de esta con la persona
(che); por otro lado estdn los ngen ko (duefios del agua) que se presentan en “cada espacio
acuatico” donde rigen y cuidan de él, por ello la gente debe ser respetuosa “al entrar en estos
espacios o al extraer alguna especie o parte de estos espacios”; estan también los ngen wigkul
(duefios de los cerros), pues para los mapuche los cerros tienen vida, y su newén depende de su
altura y su vegetacion (Quidel, 2019, pp. 86-90); y por altimo estan los ngen kurra, duefio de la
piedra, caracteristicos en los cerros y pasos cordilleranos, a quienes los mapuche ancestralmente
han rendido culto (Grebe, 1993, p. 58).

Los mapunche-williche, en tanto, distinguen los siguientes ngen

Ngen mawisam/mawidam: duefio de la montafia
Ngen ko: duefio del agua
Ngen leufii: duefio del rio
Ngen mapu: duefio de la tierra
Ngen srag: duefio de la greda
Ngen kisruf: duefio del viento
Ngen kusrif malgen: Mujer duefia del viento (explicacion porque la mujer es la que
Ilama el viento al aventar el trigo para hacer muday)
Ngen mawiin: duefio de la lluvia (p. 65)
Como se puede ver, las variantes de concepciones entre los mapuche de la Araucania y los

mapunche-williche del Futawillimapu son dilucidadas méas que nada en la forma, no en el fondo.
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Asi, las menciones distan linglisticamente, pero se entiende que esencialmente el significado
profundo es el mismo. Esto demuestra esa diversidad en la unicidad que presenta el Wallmapu.

Los ngen cuando se presentan en ciertos espacios, al ser detectados por los sabios mapuche,
pasar a convertirse en mupiltuwe, es decir un lugar sagrado o espiritual, derivado de mupiltun, el
que sera profundizado en el apartado final de este capitulo, cuando se hable de las narrativas para
la zona kiinko-williche.

Los newén y los seres que poseen newén —espiritus mayores como los que componen el
reyfima, o espiritus menores como los ngen- despliegan sus fuerzas en los distintos espacios, pero
para este estudio interesan méas bien las relaciones que se dan a nivel del Nag-mapu, el espacio
habitado por la che (gente).

El Nag-mapu, donde se relaciona el fill mogen.
Por lo tanto, nuestra vida en la Nag-mapu, la
superficie, la Tierra que Andamos -en el influjo de las
energias positivas y negativas-, no puede concebirse
sin su vinculacién con Ella, porque a Ella pertenece
(Chihuailaf, 1999, p. 34).

La cosmovision brinda unos ciertos prismaticos a la hora de percibir el mundo, donde la
religién —entendida como parte de la cosmovision- proyecta imagenes de ese orden cdsmico a la
realidad, dando forma significativa a las experiencias. Dentro de esa vision de mundo, se ha
discutido ya el orden del universo mapuche, dentro del cual se encuentra el Nag-mapu, en donde
se producen diversas interacciones tanto entre humanos, extra humanos (espiritus), es decir la
espiritualidad, y todos los seres vivos (piedras, flora y fauna), interacciones permeadas de la
experiencia religiosa (ver el enfoque desde el que se aborda en el marco conceptual).

Para comenzar este apartado, es tendiente definir etimolégicamente el concepto de Nag-
mapu. La palabra “Nag-mapu estd formada por las siguientes acepciones: 'Nag', que quiere decir
‘abajo’ y 'mapu’, equivalente a 'tierra' o esencia de la materia”. Entonces Nag-mapu es “la tierra de
la dimensién que conocemos, el mundo natural” (Nankulef, 2016, p. 54). Quidel (2012) denomina
al Nag-mapu en su traduccion al castellano como “espacio terrestre”, donde “habitamos las
personas” y donde también se “manifiestan diversas formas de vida, que son al mismo tiempo

reflejo de diversas formas de fuerzas™ (p. 74). Es decir, para Quidel en el Nag-mapu se practica a
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la realidad terrenal el orden del cosmos. Segun Grebe (1972), el Nag-mapu, €s un espacio sintesis
de aquellas fuerzas positivas y negativas, coexistiendo el bien y el mal (p. 49).

Para la mayoria de autores no mapuche, como la citada Grebe (1972; 1973; 1987; 1993),
el dualismo se presenta en este espacio intermedio como una contraposicion, donde las fuerzas
“malignas” se contraponen a “fuerzas del bien”, atendiendo a la clara distincién occidental de
“bien” y “mal”. Pero siguiendo a los autores mapuche antes citados, como Quidel (2012) y
Nankulef (2016), estas no son fuerzas maléficas ni benéficas propiamente tales, refieren mas bien
a que son fuerzas -las unas positivas, las otras negativas (no por eso del mal)- interdependientes,
que se necesitan mutuamente siendo ambas absolutamente valiosas para propender al afiorado

estado de equilibrio.
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llustracion 2: En esta imagen se puede apreciar la posicion del Nag-mapu (tierra habitada por
las personas) respecto del Wenu-mapu y el Minche-mapu (Ministerio de Obras Pablicas, 2016, p.
51).

La relacién entre el humano y el Nag-Mapu (como con todos los demas espacios) se puede
dilucidar al desglosar el concepto mapuche (gente de la tierra) pues mapu (tierra) y che (gente)

dan cuenta de “un vinculo indisoluble” (Quidel, 2012, p. 27), por lo tanto, el humano no es algo
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aparte de la tierra, sino mas bien parte de ella, como cualquier otro ser o ente de vida, sea este
material o inmaterial.

La gente, entonces es parte de la mapu, donde también se relaciona el fill mogen. Segun
Chihuailaf (1999):

El Icrofil Mogen (fill mogen) puede ser traducido, en el mundo contemporaneo y
cientifico, como biodiversidad. De acuerdo a su etimologia se distinguen tres raices:
Icro, que indica la totalidad sin exclusion. Fil, que indica la integridad sin fraccion. Y
Mogen, que significa la vida y el mundo viviente (p. 52).

El humano aqui no es concebido como aparte del fill mogen, sino mas bien es un eslabén
mas de este, tan importante como todos los seres, a diferencia de la cultura judeo-cristiana, donde
el hombre es patrono de la naturaleza. También el concepto de fill mogen a diferencia del
occidental concepto de biodiversidad, integra “al mundo sobrenatural, e incluye los elementos
inanimados” como rocas y cerros (Nankulef, 2016, p. 29).

Esta intima relacion de la che (gente) en el fill mogen (todo lo que tiene vida para el
mapuche) se ve evidenciado en lo que los antrop6logos llaman totemismo que refiere, segin
palabras de Nankulef (2016) a la génesis de sus nombres “basados en la flora y la fauna del entorno
que le entregaba su espacio territorial”, asi por ejemplo este autor habla de “los apellidos
terminados hoy en -pan, originalmente eran Pangue®® , puma?* (Sharon, p. 301-302), como los
apellidos de linajes ancestrales como Manke, condor?? (Gonzalez y Martinez, 2017, p. 278), hoy
son apellidos terminados en "-man" o Nanku??, &guila, y cientos de otras conformaciones de linajes

basadas en el entorno” (p. 29).

20 |_lamado también como pangui..

2L De los seis felinos endémicos de Chile, el Puma puma concolor es el mas grande, puede llegar a los dos metros y
medio de largo y llega a pesar sesenta y ocho kilogramos. Se caracteriza por tener un color café opaco y una larga
cola, los cachorros tienen un pelaje moteado para el camuflaje. Habita desde habita Arica a Magallanes. El macho
puede compartir su territorio con dos hembras, pero son de habitos solitarios, por lo que el contacto con las otras
pumas es en base a la tolerancia, se refugian en hoyos bajo los arboles, en las rocas o en cuevas. Los demas felinos,
del porte de gatos domésticos, son el gato montés leopardus geoffroyi (de Los Lagos a Magallanes); el gato montés
andino leopardus jacobitus (de Arica a Tarapacd); la guigna leopardus guigna (de Biobio a Aysén); el gato del pajonal
leopardus pajeros (de Aisén a Magallanes); y el colocolo Leopardus colocolo (de Coquimbo a Biobio).

22 Vultur gryphus, es la especie mas grande de la familia de las cathartidae, donde estan también los jotes. Es el ave
mas grande del mundo, con una altura que puede llegar a un metro treinta, con una extension de alas que llega a veces
hasta los tres metros. Se le ve recurrentemente planeando a grandes alturas, localizando animales muertos de los que
alimentarse, asegurandose por un largo tiempo que hay seguridad para aterrizar. Es de caréacter gregario y nidifica en
cuevas o grietas de acantilados. Se le encuentra de Arica hasta Cabo de Hornos.

23 O namcu, como se vera mas adelante, que mas bien se refiere al aguilucho.
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Pero, ¢como es la interaccion en el Nag-mapu entre el humano y los demas seres vivos? El
humano interactda, con el resto del fill mogen, (siguiendo la concepcién mapuche de lo vivo) a
través del zugu, que es “todo lo que piensa” y “todas sus acciones” y todo esto “se transforma en
“zugun” (habla)” (Quidel, 2012, p. 59). Todos los seres del Nag-mapu poseen zugu, 0 sea piensan
y actdan, pero solo el humano posee zugun (habla). Para Nankulef (2016) mapuzungin (habla de
la tierra) es:

la voz que emerge de la tierra, es el verbo, es la vibracion de la materia, la palabra que
responde a los sonidos del ambiente, del medio y del entorno, del sentido mas intimo
e instintivo del ser humano que recoge la impresion y comprension de su hébitat, que
los animales bien sienten y escuchan, pero no pueden responder (p. 21-22).

Este zugu, accionar y pensar, se lleva a cabo a través de un cédigo de ética mapuche, el az-
mapu que “dice relacion con la compleja red de vida (fill mogen) que se entrelaza en un espacio
territorial mapu determinado y desde alli emerge un ordenamiento moral y ético de los seres vivos
en su conjunto” (Quidel, 2012, p. 81). Para Chihuailaf (1999) el az-mapu son

las normas que ordenan la reciprocidad, el espacio en el que es posible alcanzar el
intercambio con el fin de otorgarle continuidad a los equilibrios duales que dicen
relacion, por ejemplo, con el dia y la noche; salud y enfermedad; arriba y abajo; alegria
y tristeza; anciano y joven; mujer y hombre; vigor y debilidad. Las Energias positivas
Kvme: newén fuerza, kvrvf viento, neyen aliento, pvllv espiritu. Y las Energias
negativas Weza: newen, kvrvf, neyen, pvllv (p. 50)

Interaccion con el fill mogen y la ligazén a la mapu, se ve muy bien reflejada en el ritual-
simbolico mapunche-williche del efkutin, donde las personas se contactan directamente con la
Nuke-mapu. En este ritual la che (gente):

colocan al kitxal (fuego) todo tipo de semillas, cereales, como musrke (harina tostada),
mushay (muday), koshke (pan), fill ipayen todo tipo de semillas [en la mapul],
acompariados de ruegos y agradecimientos en chesugun (0 tse-zungun) a Chau
Txokin?* (o Trokin), Taita Wenteyao (o Huenteao), los gen (ngen), las personas se
conectan con el universo. Don Antonio Alcafuz, seiala, “se da gracias y se pide por la

gente por la tierra y por todo el entorno que nos rodea “kishu kimi tse-zungun ten” esta

2 Homaénimo mapunche-williche de Ngenechén en el pikun (norte).
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conversacion solo es entendida en la lengua madre, el che sugun (o tse-zungun)”
(Alcafuz et al, 2005, p. 36).

En los mencionados mupiltuwe (lugares sagrados), donde habitan los ngen, se hace
imperioso mantener y reestablecer los equilibrios a través de diferentes rituales-simbolicos que se
sustentan muchas veces en la reciprocidad. Por esto en Alcafuz et al. (2005) se plantea que “los y
las kimche (personas sabias) decian que antiguamente todo se hacia con un profundo respeto, tanto
en el trato con personas como en la relacion con la Nuke Mapu” (p. 47). Por tal razon, frente a
cualquier accidon que pretendia realizarse siempre se pedia “permiso” o se retribuia con alglin
alimento, u objetos de valor a los espacios naturales. Y aqui es donde es necesario hablar de un
concepto de suma importancia, el yam.

El yam, o respeto a los seres vivos se ilustra en las siguientes palabras de Nankulef (2016):

Para los mapuche todo es sagrado, lo son los cerros, los pantanos, la nieve, las playas
¢para qué decir el mar, los rios, los lagos, los vientos, la neblina, las nubes o los
truenos? Todo se respeta sagradamente, y se expresa ese respeto hablando con la
naturaleza, si, tan simple como hablar solo. La gente mapuche habla con la naturaleza
y conversa con ella, habla con los cerros, con los &rboles, los montes y montafias, los
rios, esteros, plantas, aves, pajaritos, animales, piedras, volcanes, con todo se habla (p.
52).

Entonces, el humano habla con la naturaleza a través del zugun pidiéndole permiso:
“Piklinuayu lewfii, kontuayu zuamnien mew ta ko o sea “Permiso, te pido rio, voy a entrar pues
requiero de tu agua” y los espiritus tutelares pueden responder a través del zugu (la accién), siendo
benefactores, o bien presentando algun vejamen para quien no haya tenido yam (respeto). Estos
espiritus tutelares se encuentran en los lugares sagrados, o mupiltuwe, donde hay presencia de
newén (fuerza) (Nankulef, 2016, p. 52).

Los mapunche-williche han establecido ciertos lugares sagrados, como la piedra del Taita
Huenteao, a partir de situaciones criticas del pueblo, de las que dan cuenta ciertos niitram (relatos)
que hablan de la salvacion, y cémo la practica del ngillatin se estableci6 para mantener el

equilibrio necesario para el bien estar de la poblacién.
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Los nutram mapunche-williche y la religiosidad en la piedra del Taita Huenteao.

Detén el mar, hermana oh,

detén el mar entre tus piernas.

Detén el sol, hermana ya, detén el sol fojo en tus ojos.
Y jaibas grandes y rojizas

y lunfo y luche y cochayuyo.

No mires mal, hermana no,

no mires mal hacia la Isla.

Huenteao habla en cada ola,

y con sus nubes tapa el sol.

Bailale bueno un cielito, técale banjo y mandolina.
Se reira el Viejo en la Piedra,

y hara que el sol vuelva a salir (Huendn, 1999, p. 24).

En este Gltimo apartado, se decantardn las situaciones de interaccion de los distintos
elementos que componen el Nag-mapu, en las dindmicas-simbolicas con que se relacionan los
mapunche-williche con seres extra-humanos, que habitan en piedras, cerros o cuerpos de agua.
Esta relacion intima y de respeto se puede comenzar a dilucidar a partir de los niitram, entendiendo
a estos como testimonios historicos que dan sentido a las actuales experiencias simbdlico-
religiosas y rituales-simbolicas del pueblo mapunche-williche, lo que ayudara a comprender, desde
un plano religioso, las propias experiencias de las mareras y mareros en aquellos largo viajes al
litoral en busca de recursos marinos.

Para entender la religiosidad mapunche-williche, es decir la experiencia cosmolégica
aterrizada al plano de lo terrenal, debemos, primero, entender un concepto clave: el mupiltan, que
podria ser traducido como “espiritualidad”, recordando que espiritualidad se definié como la
vivencia constante con los espiritus. En Alcafuz et al (2005) mupiltin se define como “el sistema
de creencias del mundo mapuche, donde a través de diversos ritos, ceremonias de agradecimiento
y ruegos las personas conviven y se contactan con la Nuke Mapu o madre tierra” (p. 63). Se
sostiene aqui que los mapunche-williche realizan movilidades profundamente espirituales.

Este contacto conlleva una relacion entre la che (gente) y los “lugares sagrados”

(mupiltuwe, la terminacion “we” refiere a lugar), que se desarrolla bajo un sistema de reciprocidad
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y ayuda mutua llamado koipitin el que requiere de mucho yam (respeto) y se concretiza en
acciones como “pedir permiso para sacar un lawen (planta medicinal), saludar al lafken (mar) y
tomar tres tragos de agua, no gritar en la mawidam (cordillera), hacer efkutin (ofrenda) al
amanecer, entre otros” (Alcafuz et al, 2005, p. 65-66).

Los mupiltuwe (lugares sagrados), en palabras de Foester (1985) tienen su origen en los
antepasados, asi establece que:

Numerosos mitos y relatos consideran que esos espiritus son antiguos antepasados de
los hombres, transformados -por diferentes circunstancias- en piedras. El poder de los
espiritus de los antepasados no proviene de la piedra misma sino de su vida "en el mas
alla", de vivir en lo sagrado, de su estrecho vinculo con las potencias sobrenaturales.
Los antepasados participan entonces en la regulacion y en el orden de las cosas del
universo. Son estas razones —y no otras- las que obligan a los hombres a rendirles culto,
hacerles ofrendas, rogativas y sacrificios, para que asi ellos intervengan a su favor (p.
43).

Estos mupiltuwe son custodiados por ngen, seres poseedores de newen (fuerza), que tutelan
“ya sea un "camino" (que permite la comunicacion comercial o de otro tipo entre las comunidades)
ya sea el "mar" (lugar de privilegio para un tipo de recoleccion: la marina)” e incluso “pueden
predecir el futuro de las personas” y deliberar sobre el futuro de estos segiin la medida en que sus
acciones se enmarcan en los cédigos del az-mapu (Foester, 1985, p. 50), por ende la relacion debe
basarse estrictamente en el yam, o sea el “respeto hacia los duefios los protectores de los lugares,
del entorno en que vivimos segun la geografia y la historia de cada una de nuestras comunidades”
(Alcafuz et al, 2005, p 64).

Como se venia diciendo, los nitram transmitidos de generacién en generacion dan cuenta
de la historia del establecimiento de ciertos mipiltuwe custodiados por ngen. Dentro de la
religiosidad mapunche-williche se puede distinguir una version del nitram del Xeg Xeg y Kay
Kay filu, llamada como nitram del Tren-Tren; el nutram del Abuelito Huenteao; el
encarcelamiento de Canillo y establecimiento de la practica del nguillatin; y por dltimo el
establecimiento de otros mupiltuwe “subsidiarios” del Abuelito Huenteao, mupiltuwe central en

el Futawillimapu.
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El nitram del Tren-Tren.
Este es una version mapunche-williche del mencionado relato re-fundacional del Xeg Xeg
y Kai Kai Filu. Este nitram, que presenta un origen comun al ya mencionado para el area al norte
del rio Toltén, presenta algunas particularidades, como la presencia de ciertos elementos cristianos,
con la mencion a Noé, y también la omision (al menos en los relatos recabados en este estudio) de
la figura del Kay Kay. Gissi (1998), en su trabajo de campo, recopilo algunas versiones de este
nitram, las cuales son todos bastante similares. Aca se presentara una nomenclatura de estos
relatos a fin de explicitar todos los elementos que presenta.
José Aucapan, del Pichilafkenmapu, estrega su version del niitram del Tren-Tren:
El Tren Tren fue un morro, cuando paso el diluvio, que llovio cuarenta dias y cuarenta
noches, y empezo a llenarse el mundo de agua, en ese tiempo cuando hizo el arca de
Noé, entonces a ese cerro se fueron los mapuche cuando ya no tenian donde estar ya,
y ese cerro empezd a crecer y a crecer para arriba, y a cada paso que suba parriba se
comia un cristiano, y asi topd hasta el cielo, y por el solo llevaban sombreros, el que
llevaba artesa se quemaba, el que llevaba greda resistia al calor del sol, y asi hasta
cuando fue bajado el agua, pero cuando ya bajé el agua, el Tren Tren se quebro, se fue
como un volcan pa abajo, eso fue por una mujer que se queria comer el Tren Tren, y
al gritar la mujer, se derrumbé desde arriba, y los campanarios se fueron pa bajo, estan
los campanario redonditos, y ahi bajd, ahi se quedaron los mapuche tranquilos..., eso
fue en el tiempo del diluvio, de ahi se salvaron pocos, hirvié mucha gente ahi, no sé
cémo pasaban algunos, de una altura a otra altura, seria a nado, o seria en alguna
embarcacion... eso me conversaba el finao de mi abuelo, mi abuelo muri6 de
cientoveinte afios, se llamaba Clodomiro Huenupan Ancahuenu (Gissi, 1998, p. 55).
Como se puede apreciar, el relato es muy similar al del Xeg Xeg y Kai Kai filu, entregado
por Quidel (2012). Se habla de una salvacion del pueblo mapuche, ante lo que parece ser una
inundacion cataclismica. Candelaria Huenupan, de Pucatrihue, relata como fue esta salvacion:
[...] los mapuche se moririan no mas po, no ve que ésos eran del diablo los que iban
ahi po... nosotros somos generacion de Noé po, Noé se salvo por su arca, no ve que él
predico el evangelio, que faltaban cien afios [decia], pero no le creyeron po, y ahora
empez0 a salir por ahi que va a pasar el mundo, va a pasar el diluvio y guerra, 'ah, éste

esta leso, lo retaban asi po, 'andate pa tu casa leso -le decian-, que andas disvariando,
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y cuando alcanzé el tiempo, él daba un hachazo todos los dias, los otros se reian de
que daba un hachazo, pero él tenia su poder po, que Diosito daba un hachazo, pero él
ya tenia azanzados los palos, ahi se hizo el arca, y el arca ahora cuando ya cumplio los
cien afos, ahora los gentiles, los que invitaban, trataron de hacer casamiento,
cumpleafios, mataban cordero, oveja, vaca, tenian gran cacheteo cuando pasé el
mundo, diluvio, ahora llovié cuarenta dias y cuarenta noches, y el arca ya estaba hecha
ya, ahora cuando Diosito le dijo: 'Noé, usted los incrédulos no lo admita aca adentro,
si usted admite algun incrédulo, ya, que quede colgado afuera, que ande no mas, no le
tenga lastima, ahora como todas las fieras que entran ahi, los leones, caballos, todos
silvestres animales, pa dentro, al arca no mas... (Gissi, 1997, pp. 56-57).

En este caso se logra ver ain mas claro el sincretismo, al admitirse solo los fieles en la
figura cristiana del arca de Noé. Esto puede ser interpretado como obra del asentamiento de la
iglesia catolica en el territorio post la firma del Tratado de las Canoas en 1793, que concesiond
algunas tierras con fines misionales en San Juan de la Costa. Mas alla del claro proceso de
sincretismo e incluso de aculturacion, que no es el objetivo principal de esta investigacion, se
logran ver claros rasgos de la cosmovisién mapunche, como lo es el sacrificio y su clara carga de
reciprocidad, de koipitdn, pues para salvarse del diluvio, la gente debia ofrecer vacas, corderos y
ovejas.

Noé aqui se entremezcla con la figura del Tren-Tren, lo cierto es que si esto se analiza con
el relato recabado por Quidel (2012) en su trabajo que apunta a un rescate de la esencia de la
cosmovision mapuche, los cerros, representados por serpiente del Xeg-Xeg (Tren-Tren) se
plantean como salvacion de los mapuche, lo que decantaria también en la veneracion que hacen
estos de los cerros (wigkul) y sobre todo de la Cordillera de los Andes (Pisre Mawisam), como

simbolo sagrado.
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El nttram del Taita Huenteao?.

Imagen 1: Se visualiza aqui el complejo ceremonial del Taita Huenteao en la Costa de
Pucatrihue, con el arco en el fondo, a la izquierda y la piedra mas cercana a la fotografia en el
centro. Quien se visualiza en la foto es Viviana Lemuy, maestra de ceremonia que contara sus
experiencias en el capitulo 3. (Bezzaza, 2016) recuperado de:

https://richardbezzaza.wordpress.com/2016/09/19/la-maestra-de-rogativas-y-ceremoniales-

huilliche-viviana-lemuy/

El Taita Huenteao, o Abuelito Huenteao, es, en palabras de Gissi (1998) una “roca, isla,
santuario y "refugio", es el recinto numinoso, polisimbolico” de los mapunche-williche (p.60). En
palabras de Foester (1985) “El Abuelito Huenteao ocupa un lugar de privilegiado en las
representaciones, creencias y en los valores religiosos de los williches del huillimapu” (p. 50).
Taita Huenteao es una especie de ngen kurra y ngen ko, por cuanto yace “encantado” en una piedra
(kurra, o kura) en el mar (lafken), controlando el cuerpo de agua maritimo, cuidador y tutor del
pueblo mapunche-williche.

%5 Al Taita Huenteao se le menciona de distintas maneras, por ejemplo Abuelito en vez de Taita, o bien Huentreao,
Huentrellao, Huentellao, Huentiao o Huentriao en vez de Huenteao, cuestion que varia segun las micro-zonas del
Futawillimapu, e inclusive dentro del propio Kiinko-mapu..


https://richardbezzaza.wordpress.com/2016/09/19/la-maestra-de-rogativas-y-ceremoniales-huilliche-viviana-lemuy/
https://richardbezzaza.wordpress.com/2016/09/19/la-maestra-de-rogativas-y-ceremoniales-huilliche-viviana-lemuy/
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Pero (Como llego a tener tal importancia esta roca como simbolo-religioso mapunche-
williche? Los nitram ayudaran a dilucidar esta interrogante.

Huenteao es un antepasado mapunche-williche (Foester, 1985, p. 50) que, como buena
parte de los antiguos, era marero (Gissi, 1997, p. 60). Paillamanque, en Gissi (1997) cuenta que
era una persona de una tremenda sabiduria, que habria “nacido sabiendo” (p. 62). Este sabio
marero, que pasaba bastante tiempo observando pensando y reflexionando, habria tenido
problemas con su hijo, asi lo relata Luisa Acim en Gissi (1997):

Eso hace mucho tiempo, quiza si a los abuelos mismos también les contaron, el abuelo
huentiao que le dicen ahora, era un hombre de la costa, después quedo viudo, dicen
que tuvo un hijo, y después el hijo se casé y vivia él con su hijo, después el hijo se
puso malo con él, se puso celoso y le hizo la vida imposible, le pegaba al pap4, entonces
él aburrido de su vida salié de su casa y se vino aqui, se vino a vivir viva o muera po,
y aqui no creo que haya muerto porque se aliment6 de cosas de mar, estuvo mucho
tiempo ahi en una cueva que hay [...] (p. 64)

En la version de Paillamanque, Huenteao se estaba comportando de extrafia forma,

escapandose constantemente al mar. Su familia se comenz6 a percatar de esta situacion:

sus hermanos no le tenian confianza porque armaba tanto viaje al mar po, y no hacia
na po, no llevaba cosas de mar, ni una cosa hacia, éste era un caminar no mas, caminar
en la playa, asi no se ocupaba pa tomar cosas de mar, y asi que por eso los hermanos
no le tenian confianza, tres con él, parece que fue el mayor, llegé a la tarde, llegé la
noche, y ellos nunca se descuidaban, y en la noche ya, de repente se recordaron, ya no
estaba po, dejé su ropa, y ahi salieron a buscarlo, lo buscaron, lo buscaron y no lo
encontraron (Gissi, 1997, 63).

Caucao (2015) cuenta que Huenteao apenado, en su ultimo viaje, se fue al mar para no
volver més a su hogar, ahi fue cuando se asento en la famosa piedra del Taita Huenteao, donde los
mareros se apiadaban de él y le daban alimentos:

Algunas caravanas de mareros lo encontraban vy, al enterarse de que vivia en la roca,
sentian compasion por su soledad y le regalaban comida. Cuando se marchaban,
Wentiao pensaba agradecidamente en ellos y sofiaba con la forma de favorecerlos. «Si
yo pudiera hacer que la mar le diera todo lo que necesita a la gente que me ayuda, jqué

feliz seria!», pensaba (p. 19-21).
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En el mar fue que Huenteao conocid a la Sumpall?® “hermosa mujer con cola de sirena, que
se ofrecid a ayudarle”. La Sumpall le ofrecid casarse con ella para darle el poder de controlar el
mar (Caucao, 2015, p. 21).

La familia de Huenteao estaba preocupada por su paradero, segun Luisa Acum su hijo lo
buscaba desesperadamente, y fue al mismo mar a buscar a su padre:

[...] ya pasé un tiempo, ya no sabia su padre, andaba preguntando por ahi, y tuvo
noticias por acé, y dice que lo vino a ver, al afio, a los dos afios seria, vino a ver dos
veces a su padre, le trajo comida, entonces después le dijo su papé 'ya no venga mas
porque el otro viaje que venga ya no lo iba a encontrar porque él se iba a casar y se iba
a ir a vivir a otra parte, el hijo le dijo: ‘bueno, no vendré po’, y después vino aqui de
sorpresa a verlo, lo encontr6 todavia ahi, pero ya estaba casado, tenia una sefiora si,
paso a echar un cantarito y se dio a un chorrillo que habia ahi, y fue a buscar agua, y
dejo el cantarito ahi adentro metido en el agua, se desaparecio, y no llegé nunca la
sefiora, se fue la sefiora y no se la vio mas, y después cuando se fue él, entonces recogid
a su esposo ella, segun dicen que ella era una encantada, en el mar, dice que en cuerpo
entero de mujer la vio, sélo tapada con un chal negro, estaba tapada con un chal negro
senté, asi lo vio, dicen y la otra vez cuando vino ya lleg6 a la piedra y ya no estaba su
padre (Gissi, 1997, p. 64).

Adel Aucapan cuenta lo que Huenteao le dijo a su hijo cuando fue a verlo, dando luces de
la tradicion de ofrenda que se estableceria en torno a esta piedra:

Y ahi fueron conversando ellos. Y que le dijo (el Abuelito) que (...) "Ahi voy a vivir
yo" —que le dijo— "All& tengo mi compafiera" —que le dijo— "All& en esa casa (las
rocas de Pucatrihue). Alla voy a vivir yo (...). Que iba a estar aqui en la mar" —que le
dijo— "Cuando ustedes me vengan a ver, vaigan ahi no mas, que yo les voy a hablar.
Pero a mi no me van a ver". —Asi es que le dijo el Abuelito— "Y ustedes lo que me
pidan" —que le dijo— "Yo se los voy a decir"” (...) Porque él tiene contacto con dios.
El le escribe con letras de plata y dios le escribe con letras de oro. (...) Pa’l afio nuevo
estaba nuevecito el Abuelito (...) Y de ahi por eso es que venian ellos. Después del afio

nuevo venian ellos a comunicarse con el Abuelito. Porque él se comunicaba con dios.

26 También llamada Shumpall.
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Seguramente que seria una persona sagrada (...) Después ya se murieron ellos (...).
Ahora vinieron otras personas, pero que sabian el adivino, para que hablen ellos. Y
bonito conversan el Quemu (rama de laurel de la rogativa que, segun Adela Aucapan,
es la sangre del indio), cuando le hacen rogativa (Gissi, 1997, pp. 25-26).
Asi se habria “encantado” Huenteao en la piedra, convirtiéndose en un ngen protector del
mar, “mediador entre Chau Trokin?’ las personas y la naturaleza” (Alcafuz et al, 2005, p. 65).
Nuevamente se ve la tonica del sacrificio, pues Huenteao se sacrifico por los mapunche-williche,
viajo desde las zonas precordilleranas, como marero, abandonando a su familia para finalmente

asentarse en el mar, casarse con una Sumpall, y convertirse en cuidador de su pueblo.

El natram de Canillo y el origen del Ngillatan.

Imagen 2: Roca donde yace aprisionado Canillo, frente al promontorio de la virgen de

Pucatrihue, en la desembocadura del rio Choroy Traiguén (Foester, 1985, p. 53).

No se puede comprender la importancia del Taita Huenteao, sin conocer el nitram de
Canillo. Canillo quiere decir “el que nunca se llena” (Caucao, 2015, p. 21), y hace alusién a un ser

extrahumano, o espiritu, poseedor de weza neweén (fuerzas negativas), entidad importante que se

27 Como Chao Dios, homénimo también de Ngenechén.
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plantearia como detractor de Huenteao, quien posee kiime newén (fuerzas positivas). El origen de

este nitram es diverso, algunos dicen que los hechos relatados tuvieron comienzo en el Lago Ranco

(Gissi, 1997, p. 95), otros en Choroy Traiguén (Gissi, 1997, p. 76), y otros tantos en la Costa de

Pucatrihue (Foester, 1985, p. 62). Lo cierto es que este niitram tiene su origen en zonas asociadas

a cuerpos de agua.

Foester (1985) en su trabajo de religiosidad williche, dedica un capitulo al nltram de

Canillo, el cual involucra a Huenteao, y que tiene por consecuencia el comienzo de la practica del

Nguillatan, en él realiza un extendido relato a partir de su experiencia de trabajo sobre este

nitram?:

Habia una familia mapuche, una familia tal como vivimos ahora. Ellos salian a trabajar
todo el dia. Se hacia la comida con mutu (mote). Era la sopa que se preparaba con el
trigo, la arveja, la yerba silvestre del campo y con bastante alifio, y quedaba rico. Eso

era lo que usaban los indigenas para alimentarse.

Esta familia tenia un nifio menor llamado Canillo, era un nifio chico que no crecia
nunca, pasaron los afios y afios y siempre chiquitito. Le decian "mampatito™ que quiere

decir nifio chico, guaton.

Salian todos a trabajar afuera en el campo. El nifio quedaba en la casa. Como
siempre se acostumbraba, nunca se hacia comida a cada hora, sino que la comida se
preparaba una sola vez, el mote, por lo menos, en una olla grande. Esto tenia que durar
harto tiempo, para todo el dia o, a veces, hasta para dos dias. Y ellos dejaban la comida
guardada y cuando llegaban en la tarde no habia nada. No se sabia que se hacia la
comida, era tanta comida y no habia ni un perro ni un gato que se la pudiera comer, y
todos los dias lo mismo. De repente dijo el duefio de casa, el papa "Bueno, que esta
pasando aqui, uno deja la comida, después llega con hambre y no hay nada". Tenian
algo de ideas que podia ser el nifio, pero ;como puede y donde se va a echar tanta
comida ese nifio chico siendo que a €l le daban de comer? Después dejaron colgada la

olla en el caballete de la rukita, que era bien alto, igual se perdia la comida.

28 Rolf Foester no menciona quién o quienes le concedieron la informacién para armar el relato.
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Un dia se les despertd la curiosidad y quisieron descubrir quien se comia el alimento
y los hambreaba. Dejaron la olla arriba en el caballete y salieron. Pero s6lo se hicieron
los que salian a trabajar y se quedaron por afuerita no méas. Se fueron, se demoraron, y
después ellos miraron por las rendijas de la casa que habia, para ver qué pasaba
adentro. Entonces Canillo, en cuanto salieron sus padres a trabajar, €l se estiro, crecid
para arriba, crecid y crecid, llego hasta la olla y se terminé toda la comida que habia.
Alli se descubri6 que era él. El padre corrio a donde su sefiora, que estaba mas alla
escondida, le dijo "Mira asi estd, es el Canillo el que esta comiéndose la comida. No
es buena gente, es el diablo que esta aqui. Lo que vamos a hacer es tirarlo al agua. Si

es el diablo no mas, hay que tirarlo al agua".
Ellos estaban a la orilla del mar, pescaron a Canillo y lo arrojaron al mar.

Desde que echaron al mar a Canillo, inmediatamente vino un calor que se llegé a
terminar toda la sementera. Un calor tremendo que casi sofocé toda la tierra. De las
sementeras que habia no quedod nada, todas las cosas se secaron. Pensaban que no iba
a quedar nadie, iban a morir todos del hambre, todo el pueblo mapuche iba a morir del

hambre.

Y ahora ¢qué hacer? Todo fue porque habian echado a Canillo al mar. Ahi nacié la
idea de hacerse del nguillatdn, la rogativa, y por eso hicieron la primera rogativa. Toda
la gente tuvo que irse al mar, hacerse sacrificio, llevar la harina tostada, llevar el mudai,

diferentes alimentos, para ir donde el Taita Huenteao que ya estaba en el mar viviendo.

El Taita Huenteao vivia encantado en el mar en Pucatrihue. los mapuches
caminaron hacia alla. Entonces Canillo, dicen que vold, salié al mar y se puso ahi en
el sol con un ramo de laurel. Estaba ahi y €l no iba a bajar hasta que se mueran todos
¢por qué habian hecho eso con él? La gente se fue toda al mar, rogandole a Canillo
que bajara del sol para que pase el claro, venga la lluvia y se pueda volver a tener
sementera. Todos en esa rogativa saltaban al mar, pidiéndole a Huenteao. Huenteao
también rogo y le dijo a Canillo que, ¢por qué no se bajaba del sol? que cese la sequia
y que haya otra vez comidas, alimentos, porque la gente se estaba muriendo del

hambre. Canillo dijo "jno!, yo no quiero, porque me hicieron ese mal tan grande, asi
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es que yo no bajo, ni tonto me bajo del sol, asi es que no, que se mueran, para qué

hicieron eso conmigo?".

No hallaba qué hacer, qué cosa poder hacer para que Canillo bajara. Después
sacaron el acuerdo y le dijeron: "Mira Taita Huenteao, Canillo es soltero y ¢por qué
no le da una hija? creemos que asi puede bajar". "Buena idea, ya pues -dijo el Taita
Huenteao- si él quiere casarse con mi hija, listo, y asi €l puede bajar". Le ofrecieron en
la misma rogativa la hija y Canillo se rio y dijo: "Bueno, si verdaderamente me da la
hija Huenteao entonces ahi si que yo bajo, porque eso me interesa" y bajo del sol, bajo
Canillo con su Laurel y después Taita Huenteao le dio la hija.

Y se celebré el casamiento en el mar en la misma rogativa con toda la gente, un
tremendo casamiento. Huenteao le dijo a Canillo "td te quedas aqui, en mi casa, como
S0s yerno y nunca mas salgas a hacer dafio a ninguna de la gente, te esclavizas aqui".
Desde entonces Canillo quedd aprisionado ahi en la casa con la hija de Huenteao. De

esa Vez ya no pasaron mas sequias.

Y ahi nacid y quedd la rogativa®® (Alcafuz, 2005, p. 67) y también la idea del Taita
Huenteao que cuando algo pasa, hay mucha lluvia, hay mucho calor, bueno hay que
recurrir a Huenteao (p. 62-65).

Como se puede apreciar en este nitram, la ténica de la reciprocidad reflejada en el acto del
sacrificio sigue estando tremendamente arraigada. Asi, la gente debi6 hacer sacrificios y llevar
ofrendas al Taita Huenteao, mediador entre la gente y los seres espirituales, mas poderosos,
poseedores de newén del Wenu-mapu. EI mismo tuvo que entregar una hija a Canillo para casarlos,
establecer la alianza, y ponerlo de su lado. Nuevamente Huenteao se sacrifica por su pueblo, y
muestra también un rasgo cultural propio de la sociedad mapunche-williche: el casamiento como
instancia de alianza. Se concluye de una u otra forma, que, en los niitram, como produccion
cultural, se evidencian rasgos culturales de importancia para el pueblo mapunche-williche.

Se consolida también la vision de Huenteao como protector tutelar del pueblo mapunche-

williche (Foester, 1985, p. 50) y como centro de las dindmicas-simbolicas en el Futawillimapu,

29 Se refiere aqui a la rogativa del nguillatdn, la que es la ceremonia espiritual mas importante, donde la comunidad
se organiza todos los afios para agradecer a las distintas divinidades y rogar para la buena cosecha y el buen devenir
en general del pueblo.
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simbolo-religioso al que se le hacen peticiones (Foester, 1985, p. 37-38) y se le ofrendaban

alimentos siguiendo el ideal del koipitin, en los distintos rituales-simbolicos, como lo cuenta

Arcadio Yefi en el siguiente relato:
(cuando) Ilegdbamos al mar, en hora de comer, teniamos que ir a dejar un poco, un
poquichicho, comiamos queso y habia que ir a dejar un poco en las piedras, lo
dejabamos en una parte cubierta, lo descuidabamos, al ratito ibamos a ver, no habia
nada... yo llego en el mar, dentro en el mar y puedo sacar coyofe... entonces tiro
harinita, asi que el Abuelito Huenteao me ayuda... deciamos "Abuelito, Abuelito
Huenteao, danos coyofe, danos de todo en abundancia, para que nosotros podamos
llevar para nuestros hijos, cositas aqui del mar...". El mar tiene un hombre que domina,
se llama Abuelito Huenteao (Foester, 1895, p. 41-42).

Tanto para Gissi (1997, p. 63) como para Foerster (1995, p. 43) Huenteao es reconocido
como un antepasado que se “eternalizd” en esta importante piedra. Dentro de las caracteristicas
con gue se reconoce a esta entidad estan:

a) Domina a los animales. En su caso a los pajaros y "el ejército de Huenteao® [...]
b) Se le considera un oréculo. Se lo vincula a los ritos del nguillatin y machitin
c) Al morir desaparece bajo el mar y se transubstancia en roca-isla.
d) Al desaparecer, Huenteao se convierte en genio tutelar que protege a la/s
comunidad/es contra toda clase de azotes: epidemias, invasiones, diluvios.
e) Goza de inmortalidad de orden espiritual, de la gloria, de la perennidad de su
nombre. De este modo se convierte en modelo y ejemplo de superacion en la condicion
efimera de todo mortal (Gissi, 1997, p. 75).

En tanto Canillo es para los williche
lluvia caliente, es fuego, es granizo, trueno y relampago, Canillo es fuerza desbordada,
desatada, violenta: chamusca las siembras (vida, futuro), quema las flores. "Canillo
viene de afuera™, Canillo viene del Norte, se sita su emergencia, su aparicion en el
punto cardinal mas negativamente -junto al Oeste- vivenciando por el pueblo mapuche:

se vincula asi a los procederes del huinca. Y Canillo proviene del volcan: se le asocia

30 Los Pewentlin mencionados por Alcafuz et al (2005).
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al concepto huecufe, que significa del "mal”, destructoras, existentes en la naturaleza
y principalmente ubicadas en los volcanes (Gissi, 1997, p. 77).

También con esto es apreciable la dualidad, donde Huenteao se presenta como una entidad
con newen positivo, que es contrastado por una entidad con neweén negativo, como Canillo. Ambos
no terminan por destruirse mutuamente, sino que mas bien se alian por medio de un casamiento, y
se establece el equilibrio entre lo positivo y lo negativo.

Gissi (1997) hace una lectura bastante occidental de la cosmovisién mapunche-williche,
por cuanto asocia a Canillo con el huecufe, que es un ente que no esta del todo claro su procedencia,
pero parece ser que debid este formé parte del pantedn espiritual mapuche, al que se le atribuyeron
aptitudes y actitudes proclives al mal a partir de un sesgo cristiano.

Es importante también considerar a otros seres espirituales de importancia, que colaboran
a Huenteao en la tarea del equilibrio césmico, estos son los Pewentiin que:

son los espiritus protectores de fuerzas positivas, ayudan a Taita Wenteyao. Entre ellos
estan los guerreros de Wenteyao, el ejército encantado o Fita Linko. Ahi se habla de
cuatro espiritus protectores, cuidadores de las fuerzas positivas denominadas, Meli
likan entre ellos estdn Millalikan (sargento), Pinsalikan, Kallfukeo o Kallfulikan y
Cheukelikan que este ultimo domina las fuerzas en el Txemkawin, lugar de Pulusruka,
San Juan de la costa. Estos segin cuentan los antiguos dominan las fuerzas de la
naturaleza: Chau Txokin, kisruf, (viento) mawin, (lluvia), txalkan (truenos) pillan,
(trueno volcén), llufken o anchimapu (relampagos) sralka toki (rayos), Miillitu
(temporal).

Para concluir, es importante una aclaraciéon que puede prestarse a errores 0 malas
interpretaciones. Si bien los mapunche-williche presentan una religiosidad con dindmica-
simbdlicas que giran en torno al Taita Huenteao, ubicado en el mar, o sea en el Oeste, siguen
presentando una vocacion Este, como los mapuche en general. Asi entonces, en el Oeste se
encuentra el ser protector de los mapunche-williche, pero en el Este esta aquel horizonte sagrado,

desde donde sale el sol y en donde se origina la vida.
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Distintos ngen en la religiosidad mapunche-williche.

Si bien la orientacion Este y el Taita Huenteao son los espacios privilegiados en la cultura
mapunche-williche, también se pueden distinguir distintos mipiltuwe (lugares sagrados) no
carentes de importancia, donde habitan ciertos seres poderosos encargados de cuidar dichos
lugares, los cuales se clasificaran en este trabajo entre seres animados que se pueden presentar de
manera antropomorfica o zoomorfica; seres inanimados, presentes normalmente con forma de
rocas, arboles (como se vio en el caso mapuche-pewenche en la discusion bibliogréfica), cerros o

cursos de agua; y, por ltimo, hablaremos de seres ambivalentes que se presentan en ambas formas.

Seres animados.

Dos ejemplos de seres animados podrian ser la Sumpall y el Witranalwe:

La Sumpall (Shumpall) es un ser acuatico benefactor poderoso, antropomérfico y
zoomdrfico, mitad humano y mitad pez. Se le asocia con un ser erético que se empareja con
humanos (Foester, 1995, p. 84-86). Este puede presentar tanto caracter masculino como femenino,
un ejemplo de la dltima forma mencionada es la Sumpall que seduce al Abuelito Huenteao a
compartir hogar en la piedra. En general se le asocia a ngen ko, ser cuidador y protector de los
cursos de agua.

Por otro lado, esta el Witranalwe, ser maléfico que representa al wingka®! (Bengoa, 2013,
p. 40) (Rumian, 2020a, p. 10). Es un espiritu que se muestra en los caminos vestido de huaso, alto,
flaco, fumador empedernido, ostentoso de plateria, un hombre rico que en general se presenta a
caballo. Este es un ser muy peligroso, con quien se puede pactar el éxito econémico, pero los pagos
son la vida de familiares e incluso del mismo pactante (Quidel, 2012, p. 139). Este ser negativo,
que se viste a la usanza del wingka puede interpretarse como la peligrosidad de pactar con el
extranjero, pues esto significa muerte, o bien puede interpretarse como el rechazo total a la
subyugacion economica a este negativo ser, tal puede ser una relacion laboral asimétrica inquilino-

patrén como en el latifundio, donde el patron representa a una persona dura, esclavista, la cual

31 Seguin José Bengoa, a partir de conversaciones con Don Anselmo Raguileo, profesor de mapuzungln, wingka viene
de pu inca. “Pu” en mapuche es plural, por lo que los mapuche habrian utilizado esta palabra compuesta para designar
“al otro”, a los que se asociaba y asocia con extranjeros, conquistadores y ladrones. Por otra parte Salvador Rumian,
hablante de tse-zungun, sostiene que probable “wingka” o “winka” derive del antiguo concepto wiinkan que refiere a
robar animales, lo cual daria una connotacion negativa al concepto.
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tiene a su disposicion un séquito de indigenas en estado servil, algo presente desde la colonizacion,
hasta los dias de hoy, con otras apelativos, pero con dinamicas que en el fondo son muy similares.
Hasta el siglo XVIII ain se hablaba de esclavitud, después de inquilinaje, hoy en dia se habla de

trabajadoras del hogar o empleados.

Seres inanimados.

Dentro de esta categoria se puede hablar de los huachihue; la piedra Nahualt; la piedra
del Ngintruntué (Multruntie); y el Ngen de Rahue, el Txren Txren (Xeg Xeg o Tren Tren).

Los huachihue fueron lugares establecidos por el Taita Huenteao para realizar un ritual que
asegurara un buen pasar en los viajes de las personas. El rito segun el costino Arcadio Yefi en
Foester (1985) consistia en lo siguiente:

Van al mar, entonces aqui tiene que pasar a dejar estas varillas plantadas en el
huachihue... (y)... pedirle al Abuelito que nos dé buen camino, que andemos bien, que
nos dé chaigua, luche y coyofe. Esto forma una rogativa... nada mas que eso... a estar
lo justo ahi. Se dejaba pancito, harinita, de lo que llevdbamos su poquito... (para la
oracion) se hablaba en castellano, si habia lengua, se podia hablar en lengua: "Amutuan
Aglielito Huenteao", que nos dé un buen camino, hartas cosas en el mar" y eso era la
religiéon que llevabamos... (pp. 38-39)

Viviana Lemuy, también en Foester (1985) relata del buen proceder que asegura este ritual-
simbdlico al viajero, pero ademas hace mencion al poder de prediccion del futuro que posee, cual
oraculo:

El viajero al pasar por el lugar llamado huachihue, tenia que pasar a dejar o regar
parte de sus alimentos en donde estaban plantados los huachihues y también tenia que
plantar otro huachihue, que es una varillita de maqui plantada en forma de arco, o sea,
con las dos puntas introducidas en la tierra.

Todos los viajeros que hacian eso tenian mucho éxito; en el mar encontraban mucho
luche, mariscos y cochaguasca, por lo tanto, volvian felices a sus casas, y a quienes no
lo hacian les iba muy mal.

A su regreso, cuando pasaban de nuevo por ese lugar y veian que el huachihue esta
igual como lo habian plantado, era sefial de que el viajero tendria larga vida y si el

huachihue tenia una punta levantada, tendria esta corta vida (p. 39).
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Los viajes que involucraban el rito del huachihue al pasar por estos mupiltuwe incluian
principalmente a los mareros de antafio, y por temas de modernidad, ahora incluyen a camioneros,
0 a distintos viajeros modernos. Juan Pinao, del Pichilafkenmapu relata distintos sitios de
huachihue, y ademas enfatiza en las consecuencias de no realizar este rito:

Esos fueron los huachihue que dejé el abuelito Huentiao porque ya en la gente hubo
mucho descontrol... por eso hicieron huachihue las fuerzas indigenas... el huachihue
habia en varias partes, me recuerdo que ahi en Pucatrihue habia un huachihue, que no
lo creeran la juventud ni lo veran tampoco hoy en dia, habia un tronco de Pucatrihue
atravesado asi, yo ése lo alcancé a ver todavia, estaba alla el tronco y la punta
atravesaba el rio, y cuando una persona con buena fe y que iba directamente a hacer
una oracion, ése bajaba mas de un metro pa bajo, y que el que no iba con buena fe se
levantaba parriba, se levantaba a atajarlo... eso salié cuando hubo el sismo grande...
los otros estaban palla pal lado del otro camino, entre Pastal, al otro Quenpullo le
decian, pero no atiné donde seria ese, del Pastal me acuerdo bien, pero hoy en dia ya
esta todo diferente, esta todo pampa, limpio... el que estaba en el camino era un morrito
asi, asi no mas, un morro y ahi la gente pasaba a hablar, que ellos iban al mar... y todos
iban dejando una varilla, si esa persona andaba bien, porque si iba con mala fe le iba a
ir mal..., asi que ahi a mucha gente les pasaban chascos muy grandes antes... no lo
dejaban caminar po, no se podia llegar al mar... no se moria la persona, pero el caballo
moria, obligado a colgarse, ¢por qué?, porque no hacian las oraciones no mas po...
porque ésos caminaban poquito, unos cien, doscientos metros y ya, se tropezo el
caballo y se dio vuelta (Foester, 1986, p. 84).

Estos lugares de huachihue pueden ser interpretados como lugares donde hay ngen
protectores y tutelares dejados por Huenteao -ngen con mayor poder, y central en la cosmovision
mapunche williche- a los cuales se les rinde culto y respeto a través del huachihue, y, ademas, tal
como Huenteao, tienen el newén de presagiar el futuro de la che (gente).

Habia otros lugares de respeto en Kiinko-mapu, en especial identificados por los viajeros
williche en la cordillera costera, que eran principalmente mareros en antario, hasta fines del siglo
XX donde la practica comenzdé a perderse. Uno de estos lugares era la piedra Nahualt “o "piedra
tigre™ donde los viajeros detenian y le rendian culto, dejandole pequefias cantidades de alimento y

haciendo una oracion” (Foester, 1985, pp. 39-41). Si bien el apelativo de Nahualt refiere a las
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manchas que esta piedra presenta, bien puede ser que en otra bibliografia se le asocie a un ser
animado con forma de Jaguar, de momento se mantendra en esta categoria pues no se cuenta con
la informacion suficiente.

El nombre de la piedra es especialmente interesante, pues el nahuel, que vulgarmente se la
asocia a tigre, hace més bien referencia al felino manchado, tipico de zonas tropicales, el jaguar, o
yaguareté en guarani (Phantera onca). Hay muchos lugares en Wallmapu que contienen el prefijo
nahuel en referencia al jaguar, como Nahuelbuta (Buta: gran o grande, gran jaguar). La pregunta
es ¢Este nombre surgié por las conexiones mapuche con grupos indigenas al noreste de su
territorio? Pues el jaguar es originario de la zona centro norte de América del Sur (Argentina),
excluyendo Chile, hasta América Central. Pero ¢Por qué se pueden identificar mas de un topénimo
en referencia a este felino? ¢Era suficiente el contacto para llegar a identificar a importantes
lugares, tan alejados de donde el Nahuel es originario, con este prefijo?

Quiza alguna vez, muy antiguamente, existieron Jaguares en estas zonas, lo que podria
verificarse con el descubrimiento de osamentas, o el andlisis arqueolégico a fin de dilucidar algun
clima tropical apto para el jaguar en Wallmapu en general, o en Fltawillimapu en particular, lo
que podria suscitar inclusive aspectos como la antigiiedad de la lengua del mapuzungun y el tse-
zungun, segln el desciframiento de la extincion de estos animales en el territorio, y con esto Gltimo
podria brindarse mayor seguridad al antiguo poblamiento del Futawillimapu, estudiado en el
yacimiento de Monte Verde y Pilauco, o bien propender a nuevos descubrimientos y nuevas
dataciones.

Otro sitio sagrado identificado en plena cordillera costera, utilizado principalmente por los
mareros es la Piedra del Nguntruntle o Multruntle (tierra del eco) que se encuentra camino a la
Caleta Milagro. En Foester (1985), referenciando la Revista Mari Mari pefii, un relato mapunche-
williche apunta:

Segun nuestros mayores dicen que hay que pasar con mucho respeto. No se puede
gritar, ni silbar, ni hacer ninguna cosa que fuera un insulto al Ngdtruntte. Porque cada
vez que uno grita o se rie, el eco queda resonando en los riscos y montes.

Una vez un muchacho, se le ocurrié gritar, no obedeciendo a su padre. Gritd y en
un par de minutos se nublé el cielo y se dejé caer un terrible aguacero y viento que
entumecio al muchacho burlén y su caballo. Fue bastante dificil hacerlo revivir, junto

al animal. Por eso, cada viajero deja una ofrenda en el lugar para andar bien (p. 41).
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Por altimo, esta el Txren Txren (Xeg Xeg o Tren Tren) de Rahue Alto, ubicado al Norte
del rio Rahue, en una colina que se encuentra en la conocida cuesta de Bellavista. Por este sector
se encuentra el pasaje Huisca, vestigio de lo que alguna vez se llamo6 Quirslawén (Manriquez,
2010). Manriquez (2010) dice sobre este mipiltuwe:

El Treng, es reconocido por la comunidad, no sélo los habitantes cercanos, también
por comunidades de San Juan de la Costa, con un reciente uso ceremonial, que posee
la caracterizacion mapuche-huilliche (o mapunche-williche), donde se sefialan las
conexiones con otros espacios sagrados, como es el Taita Huenteyao; ademas [...] [es]
un lugar importante dentro de la "historia" de Quirislahuén y Rahue (p.54).

Como puede verse, estos son lugares donde los seres no representan, presuntamente, a un
ser animado, sino mas bien a seres inanimados, que no tienen caracter humano, animal, ni un
hibrido, simplemente son rocas donde habita un ser poderoso. Puede que el tiempo haya
difuminado la verdadera figura de estos seres y que en realidad si representen un ser animado,

como en el caso de la presuncion de la piedra Nahualt antes mencionada.

Seres ambivalente

Imagen 3: Rio Pilmaiquén, morada de ngen Kintuante (Lavoz, 2019). Recuperado de

https://www.mapuexpress.org/2019/08/12/la-machi-que-defiende-el-rio/.

En esta Ultima categorizacion se puede agrupar a Huenteao, de quien ya se ha hablado largo

y tendido en este capitulo, quien no solo representa a un anciano que envejecio en la piedra, sino


https://www.mapuexpress.org/2019/08/12/la-machi-que-defiende-el-rio/
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que paso a convertirse en ella y hoy en dia rige como tutor del mar de Pucatrihue junto a su esposa
la Sumpall. Pero hay otros seres que presentan esta ambivalencia en el Futawillimapu como
Canillo y Kintuante de Pilmaiquén.

La piedra de Canillo (ver imagen 2) es un lugar de vital importancia, se asocia con el
aprisionamiento del ya referido Canillo, quien era un bebé que poseia el poder de estirarse como
culebra. Esta piedra esta custodiada fuertemente por el Sargento Millalikan, uno de los Pewentiin
ayudante de Huenteao, la que se encuentra en la desembocadura del rio Choroy Traiguén (Caucao,
2015, p. 25).

El Ngen Kintuante es un Ngen ko que se ubica en un meandro del Rio Pilmaikén, rio que
nace del Lago Puyehue, el que tiene su origen en los deshielos de los glaciares de la cadena
montafiosa de la Cordillera de los Andes, correspondiente al Puel (Este) respecto de Quirishlahuén,
donde mas al Willi (Sur) se encuentra el mencionado Volcan Osorno (Rumian 2019, s.p.).
Espinoza y Moulian (2015) cuentan que Kintuante no mora solo, sino que mas bien yace
acompariado de su hermano:

Kintuante vive al lado de su hermano mellizo Kilenwentru en la ribera del rio
Pilmaiquén, nos dice el capitan de la rogativa de Maihue Carimallin, Juan Andrés
Malpu. La madre de ambos, Maria Antonia, tiene su morada en el Lago Puyehue,
donde nace el referido curso fluvial (p. 219).

Juana Caunte, longko de Pitriuco cuenta lo que significa para la gente mapunche-williche
el Ngen Kintuante:

Kintuante es un newén, un newén que vive en esta mapu, que es maihue y que tiene su
sruka (casa) en medio de toda esta vegetacion. El vive en una casa de piedra, esto es
lo que se cree aqui, en el 2014, en el espiritu de Kintuante. Los antiguos dicen que el
srénu (cueva) donde vive Kintuante es donde comienza y termina la vida, donde nace
la vida del mapuche y donde tambien termina. Es un portal que abduce a la gente a
otro mundo y que también trae cosas de otro mundo. Que existe un universo mas alla
de nuestra tierra, de lo tangible que tocamos y respiramos, y que ese portal esta aqui,
y a ese portal, a esos espiritus del otro lado se le viene a hablar aqui. Y la gente de aca
de las comunidades se relaciona con él como si fuera una persona de carne y hueso,
entonces Kintuante se va a estar con las comunidades cuatro dias, cuatro noches, en

nguillatin. La gente le habla porque dicen que ese newén es el intermediario entre
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nosotros y los kuifikeché (antepasados) y divinidades mayores del wayontumapu
(wajontumapu). (Montesinos, 2014).

Nuevamente se aprecia aquella calidad tutelar a la cual se le ofrenda periédicamente, a fin
de mantener los equilibrios en el Nag-mapu.

Como se pude apreciar hay distintos mipiltuwe en el Kinko-mapu, y todos ellos son
custodiados por un ngen que posee algin newen importante, por lo que se le debe yam (respeto) a
través de préacticas rituales, que pueden ser ofrendas en alimentos, oracion, e inclusive el
respetuoso silencio. Todos estos lugares tienen el poder de decidir el devenir de la gente segun su
comportamiento, decision que puede acarrear graves vejamenes para la che (gente) que no
mantuvo el sistema de koipitin que propende al equilibrio. Esto demuestra la clara supeditacion
del mapunche-williche al orden del universo, como parte del fill mogen (biodiversidad), sin jamas

situarse sobre él, manteniendo un estricto respeto conforme al az-mapu.

La linea de los ngen ko: el ngen del Taita Huenteao, el ngen Txren Txren y el ngen
Kintuante

La asociacion cultural a los cuerpos de agua muestra vestigios de lo que habria sido una
sociedad canoera, la cual se fue dejando en el olvido por la introduccién del caballo. José Bengoa
(2013) en la Historia de los antiguos mapuches de sur, establece que los mapuche fueron, antes de
la introduccion del caballo, una “sociedad riberefia”, por lo que a través de los rios se comunicaban,
intercambiaban, generaban alianzas y casamientos. Pero el tema de la esencia riberefia va mucho
mas alla de lo préactico en cuanto a las conexiones, también los mapuche van a generar una cultura
fuertemente arraigada a los rios, con dinamicas-simbdlicas asociadas a estos. Asi, los cuerpos de
agua, al igual que las rocas, seran entendidos como portales con el Wenu-mapu. La presencia de
ciertas dinamicas-simbélicas vinculadas al ko (agua) sugieren la pervivencia a lo menos simbdlica,
de aquella sociedad alguna vez riberefia.

Los integrantes de la comunidad Huisca, en Rahue Alto, Osorno, aluden a una conexion de
tres mipiltuwe custodiados por ngen, donde Txren Txren une a Huenteao y a un ngen del Puel
(Este) que se presupone en este trabajo que puede ser Kintuante (Manriquez, 2010, p. 47).
Interesante es ver cOmo estos ngen se sittan en el amparo del agua (ko). Asociado Huenteao al
Mar y Txren Txren con Kintuante a rios, se manifiesta una clara conexién rios-mar, donde

justamente tanto el rio Rahue como el rio Pilmaikén son subsidiarios del rio Bueno o Wenuleufu
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“rio de arriba”, lo que suscita una conexion mistica y permanente, donde los espiritus transitan
hacia otra vida, el Wenu-mapu (Espinoza y Moulian, 2015, p. 212). Finalmente, el Wenuleufu
(Rio Bueno) desemboca en el mar del Fitawillimapu, el cual es celosamente custodiado por
Huenteao, completando esta conexidn de carécter mistico.

A fin de graficar esta red de conexiones a través de los rios y el mar, con orientacion Oeste-
Este, hacia el horizonte sagrado del Puel; y Este-Oeste, hacia la presencia sagrada de Huenteao en
Ngulu, denotando la doble orientacion simbdlica de los mapunche-williche, se ha graficado en un

mapa estos ngen referidos y también la siempre presente orientacion al Puel (Este):

Lugares sagrados en la Provincia de Osorno
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Mapa 2: lugares Sagrados en la Provincia de Osorno®?, autoria personal.

32 Si bien el srenii (cueva) de Kintuante se encuentra en la ladera norte del Rio Pilmaiquén, limite preciso entre la
Provincia de Osorno y la Provincia de Ranco, tedricamente este Ngen, seria de la Provincia de Ranco, pero se entiende
que el area de influencia de este Ngen no conoce de limites juridicos, e indudablemente la Provincia de Osorno es un
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Esta claro que son mucho mas los lugares sagrados, pero se eligieron estos tres por su
importancia en la conexion Ngulu (Oeste) — Puel (Este) y la relacion rio-mar antes dicha. Los
Huisca aluden a que el Ngen del Txren Txren conecta al Ngen del Taita Huenteao con un Ngen
del Puel (Este), indistintamente que sea o no el Ngen Kintuante, esta claro que hay una asociacion

lineal hacia el horizonte sagrado que representa el Puel.

Un comentario final.

En este capitulo se vio como los mapuche han construido una compleja cosmovision a
partir principalmente de su experiencia con los sucesos de la naturaleza, la cual tiene su muestra
en el actuar simbolico-religioso cotidiano. Todas los nutram estan permeados de sus principales
pensamientos e ideales, los que tienen una correlacién muy intima con el estilo de vida mapuche.
Todo este actuar cotidiano, imbuido de pensamientos simbélico-religiosos, se manifiesta de una u
otra forma en el andar.

Habiendo acabado este primer capitulo de algunos aspectos relevantes de la cosmovision
mapuche, es preciso abocarse en lo que viajeros cronistas escribieron sobre la movilidad mapuche,
siempre permeada de su cosmovision, los simbolos-religiosos y por su puesto su concretizacién

en los rituales-simbolicos.

area de influencia. Ademas, la utilizacion de delimitacion juridica se realiza por razones de especificidad del mapa y
motivos de ubicacion entendibles para cualquier lector.
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Capitulo 2: Cronistas y viajeros en el Wallmapu

En este segundo capitulo se hard una revision historica de bibliografia de cronistas y
viajeros que visitaron el Wallmapu a mediados del siglo XIX hasta principios del siglo XX, a fin
de dilucidar las dinamicas sociales, politicas, econémicas, culturales y por su puesto simbolicas en
la movilidad mapuche en general y mapunche-williche en particular.

Primero se hara una referencia de lo que significa ser un viajero, dentro de la cultura
mapuche; para después revisar a modo introductorio el orden territorial que suscita la extensa red
caminera; luego de esto, en el grueso del trabajo se haré una revision de varios viajeros y cronistas
a fin dilucidar las dinamicas territoriales del Wallmapu en las redes camineras mapuche, donde se
dividira entre la bibliografia de viajeros y cronistas que visitaron el Norte del rio Toltén hasta el
rio Biobio, lo que hoy se conoce como Araucania y finalmente se revisara la bibliografia propia

del Sur del rio Toltén, es decir todo el Willimapu.

El ser viajero
Nunca olvidé un rato de mi mente los nombres de los
buenos amigos que dejé en esta tierra. Por eso, al
recibir tu hermoso regalo, cabeme la honra de
aceptarlo i en los dias festivos a todos les diré lo
grande de corazon que es mi amigo i la clase de

regalos que hace (Manquilef, 1911, pp. 49-50).

Mangquilef®® (1911) acufia el término nampiilkantdn, para referir a la accion del viajero y
la traduce como “andar en libertad” (p. 47). Lenz3*, colaborador del trabajo Manquilef como guia,

menciona que solo conocia la traduccion de nampilkantin como accion de “viajar”. Por ende,

33 Profesor y politico mapuche, hijo del Longko Trekemai Manquilef y la chilena Trinidad Gonzélez, quien a los
quince afios fue enviado como hijo de Longko a la escuela primaria y posteriormente al Liceo de Temuco, donde fue
alumno del conocido antropélogo e historiador Toméas Guevara, colabordndole ademas en los escritos de Psicolojia
del pueblo Aracano (1908) y Folklore Araucano (1911). En su trabajo referenciado en esta investigacion, Comentarios
del pueblo araucano (1911), fue tutelado por el conocido lingtista Rodolfo Lenz, con quien al parecer forjé una
relacion bastante cercana, como lo estipula en los agradecimientos de este escrito.

34 Linguista y folclorista aleman, naturalizado chileno, que dedicé sus estudios al pueblo mapuche en general y al
pueblo mapunche-williche en particular, donde escribi6 el relato de Domingo Quintuprai, la Unica obra en aquel
tiempo escrita en la variable dialectal williche. Gui6 el trabajo de Manuel Manquilef, con quien, a juzgar de lo
consignado por el mismo autor mapuche, logré una relacion de fraternidad mas alla de lo estrictamente académico.
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nampllkafe, término largamente trabajado por Bello (2011), refiere a algo mas complejo que un
simple viajero. El nampulkafe representa una identidad muy valorada dentro del mundo mapuche,
es un personaje fronterizo que dialoga entre mundos, entre parcialidades mapuche e inclusive entre
mundos no mapuche. Pero ¢Por qué razdn este hombre de libre andar reviste tanta importancia
para el pueblo mapuche?

En primer lugar, la proeza fisica de un viaje que debe sortear rios, cadenas montafiosas,
climas, bosques tupidos, aridas y expuestas pampas, no es una cuestion sencilla. Y es que el viaje
del namptlkafe es un verdadero sacrificio. Manquilef (1911) relata el sacrificio que significa el
nampulkantdn:

Todos tenemos que sufrir las consecuencias tan funestas del tiempo; todos nos
alejamos de nuestra amada tierra con el objeto de buscar lo que ella no nos puede dar.
Muchas veces en nuestras pericias somos mas desgraciados que en nuestra ruca (p. 47-
48).

Sacrificio que no es en beneficio propio, sino mas bien en beneficio del grupo familiar al
que pertenece el nampulkafe, quien se presenta como un proveedor de objetos, baratijas y
alimentos de tierras lejanas para los suyos, por lo mismo es que la familia le agradece a su llegada
con la matanza de un animal y una posterior fiesta. Asi Manquilef (2011) consigna la fraternidad
y agradecimiento que demuestra el jefe de la familia, seguramente el Longko, para con el
sacrificado namptlkafe que vuelve a sus tierras:

A ti, querido amigo, al mismo tiempo de saludarte i darte la bienvenida te manifiesto
mi mas grande regocijo, i mayor sera si me aceptas este animal que de algo podra
servirte.

Al ofrecerte este humilde regalo voi guiado por ese amor i amistad que reina entre toda
la jente de la tierra. Nuestra amistad no debe estar solo en el corazén sino que debe
manifestarse, cumpliendo asi en parte una pasion de nuestro ser.

Por esto buen amigo, acepta i cuida este animal a fin de que cuando lo buscas en las
fiestas, sepas comprender la clase de regalos que se hacen los que son buenos amigos
(p. 47-48)

Ademés de la proeza y el sacrificio fisico, el nampilkafe debia tener también
conocimientos bélicos, pues la participacion en malones y el conocimiento de la geografia lo

obligaba a dominar de buena forma el arte de las armas y la sagacidad de un guerrero. El mismo
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Manquilef (1911) relata como seria el reconocimiento mutuo entre dos nampllkafe el uno
probablemente es el Longko, que alguna vez se aventurd al Puelmapu, mientras el otro es el joven
y vigoroso personaje encargado ahora de estas misiones. Este Ultimo también tributa a su Longko,
reconociéndole por experto nampulkafe:
Conozco tu destreza i tu ajilidad i sé cuan bien puedes usarlas i ser digno rival del mas
valiente de lo gauchos. La tierra que yo pisé conocia tu nombre como jinete, como
buen pialador i como buen boleador. Acéeptalas, buen amigo, llévalas siempre contigo,
recordando lo que puede i debe ser un buen amigo (p. 49-50).

El nampllkafe era un hombre integral, pues ademés de que fisicamente debia estar
predispuesto para las dificultades del viaje, debia de tener un gran valor de solidaridad para con
los suyos, tenia que ser, también, un excelente diplomatico, por lo que estaba obligado a formarse
como un hombre culto, conocedor de distintos idiomas, ademas debia ser habil para actuar bajo
diferentes contextos, desenvolviéndose en la diversidad cultural de otras parcialidades, dominando
distintas variantes del mapuzungdn, y, por sobre todo, debia manejar el espafiol y saber
desenvolverse en el mundo wingka, a fin de obtener los mejores beneficios posibles de su trato
con chilenos, espafioles y alemanes.

Se puede concluir que desde dentro de la cultura mapuche, el nampulkafe representa un
grupo de personas mapuche con ciertas condiciones, quienes son muy valorados, al punto de que
los Longko en su vida de adulto joven fueron justamente viajeros, lo que lleva a pensar que los
nampulkafe son jovenes potenciales a ser caciques. Estas caracteristicas que identifican a este
personaje fronterizo del mundo mapuche, provoca entre estos una lectura romantica de sus hazafas
que engrosa aun mas su valor. El viaje es, entonces, concebido como una experiencia de gallardia
y quienes la sostienen, reciben la veneracién de los suyos, inclusive de sus mayores en jerarquia.
La identidad del nampulkafe es clara y se reconocen entre unos y otros, haber sido un namplkafe

es valioso y los jovenes admiran a sus mayores con pasado Viajero.

La red de caminos en Wallmapu
En el contexto de la intencion de la ocupacion militar chilena de la Araucania, se comienzan

a fomentar los estudios de la zona para evaluar sus riquezas forestales, agricolas y mineras.
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Inclusive, se envié a estudiosos como el ingeniero Lindsay®®, para conocer las redes camineras y
evaluar una futura conexion a traves de la Cordillera de los Andes con Argentina, el pais vecino.
Ademas de que ya en aquel tiempo se vislumbraba la importancia militar de controlar los pasos
para desarticular las conexiones mapuche y asi prevenir tanto su intercambio comercial como sus
alianzas maloqueras.

Lindsay en 1870% levanta su estudio sobre las redes caminaras, el cual brinda una antesala
para comprender el espacio en que se desarrollaban las dindmicas sociales y culturales mapuche
del siglo XIX. Lindsay describe asi una red de caminos interiores al Sur del rio Biobio, donde
también se vislumbra la asociacion a rios, que surcan el territorio de Este a Oeste, en todo el Sur
de Chile:

La naturaleza inculta de esta comarca ofrece todavia serios obstaculos para su
desarrollo a pesar que su configuracion, tan semejante a la de las provincias sectoriales,
se encuentra toda clase de facilidades para sus comunicaciones interiores y con la
costa. Entre los caminos que giran de norte a sur por el valle central, hay dos
principales, uno que atraviesa las tribus arribanas o muluches, situadas en las faldas de
los Andes, partiendo desde Collipulli, hasta el Cautin; y el otro que sale de Angol para
la falda oriental de la cordillera de Nahuelbuta, pasa por la vega de los Sauces, el rio
Colpi, con cuyo nombre es conocido, y que antes de llegar al Cautin se divide en dos
ramas de las cuales una sigue para la ribera derecha hacia la costa y la otra pasa el rio
por los vados de Colhue, Llamuco, Temuco y otros varios inmediatos, uniéndose aqui
con el que viene de Collipulli. De estos dos caminos, el primero, aunque bastante
practicable tiene algunos puntos peligrosos; el segundo es perfectamente despejado y
bueno en toda su extensién hasta el Cautin, aln para carruajes, con ligeras
interrupciones (Bello, 2011, p. 121).

Llama bastante la atencion la contradiccion entre el discurso de Lindsay con la compleja

red caminera que refiere, dado que parte aludiendo a la supuesta inferioridad indigena, para

% Lindsay fue un ingeniero enviado a la Araucania a realizar exploraciones de los caminos y principales rutas de
trafico, esto en el contexto ya de los afanes de ocupacién militar y colonizacion, pues se entendia ya en ese tiempo
que el uso estratégico de los caminos podia servir para desarticular las alianzas mapuche.

3% Por imposibilidades de conseguir esta fuente bibliografica en el contexto de plena pandemia mundial, se
referenciaran las citas conseguidas por Alvaro Bello (2011) en su trabajo Nampiilkafe.
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después comentar la extensa red de caminos interiores, asociados a rios, que Ilegan incluso a surcar
la cordillera costera, algunos de muy buenas condiciones segun las propias palabras de Lindsay.

Otro tanto afiade este autor cuando menciona la existencia de unos caminos que, desde el
Ilano central, conectan la Cordillera de la Costa con el litoral costero:

Existen diversos pasajes que atraviesan la cordillera central, ramificAndose del uno al
otro de los dos caminos latitudinales que hemos descrito. Entre estas vias transversales,
debemos citar, principiando por el norte, la de Rucapillan, que conduce de Angol a
Cariete y Lebu; la de Purén que se desprende del camino de Colpi méas al sur de la
laguna de los Sauces y toma los pasos o boquetes de Cayucupil, Contulmo y Relbln,
siguiendo hasta Carfiete. Los cajones por donde corren los rios Imperial y Toltén
forman también via naturales que comunican el valle central con el de la costa (Bello,
2011, p. 123)

Nuevamente se dilucida la inclusion de los rios como vias naturales que comunican la
depresion intermedia con la Costa, lo que suscita también a pensar en la combinacion de
desplazamiento a través de tierra con el uso de balsas o canoas a través de estos rios, varios de
ellos navegables.

Inclusive Lindsay menciona caminos que tienen bifurcaciones, donde se puede llegar al
Ilano central y a la costa, mismos caminos que mas al Sur pueden volver a juntarse

Otro camino que jira de norte a sur es el que sale del valle de la costa desde Lebu y
pasa por Tucapel, acercandose enseguida a la playa hasta la boca del rio Quidico en
donde se encuentra el Gnico paso practicable para comunicar el norte con el sur de esta
seccién, como hemos dicho. Siguiendo mas adelante se divide, en el rio TirGa, en dos
ramales: uno conocido con el nombre de los Riscos, mas corto pero fragoso, toma la
playa del mar; el otro remonta aquel rio y se inclina enseguida, al sur por la montafia
hasta el Imperial. Reunidos aqui se juntan de nuevo, ambos caminos contintan al sur
por la playa hasta el Toltén y enseguida, a Queule y Chanchan (Bello, 2011, p. 123).

Finalmente, para completar la comunicacién de las cuatro zonas geograficas de Oeste a
Este —litoral costero, cordillera costera, llano central y cordillera andina- Lindsay menciona los
pasos cordilleranos, a los que llama “boquetes cordilleranos” que comunican Ngulumapu con

Puelmapu:
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Las comunicaciones con las pampas situadas al oriente de los Andes se hacen por
medio de los boquetes o pasos naturales, mas numerosos aqui en el norte, a causa de
la menor elevacion de los cordones de la cordillera. Los més frecuentados de estos
boquetes son, hacia el norte, el de Lonquimai, que entra por el cajon de Cule y lecho
del Renaico atravesandolo varias veces, tomando enseguida los cajones de Rico-Rico
y Lolco, y llega el valle de Lonquimai, que conduce directamente a la pampa. El de
Trastréas, situado al sur del anterior, es poco conocido. El de Llaima tiene su entrada
mas frecuentada por la llanura de Allipén al norte del Toltén, i otra por el valle de
Nigualhue sobre la margen del Cautin, reuniéndose ambos cerca del volcan para
atravesar la cordillera (Bello, 2011, p. 123).

Asi queda muy claro a partir de la referencia a Lindsay, que el Wallmapu autonomo, lejos
de ser una zona desordenada donde existian parcialidades indigenas replegadas en cualquier
espacio, es un espacio con un orden territorial de ocupacion de diferentes unidades geogréficas,
las cuales son conectadas por vias comunicantes a través de las cuales los mapuche presentan una
dinamica social, politica, econémica y cultural en su territorio.

Aclarado este breve apartado introductorio, es bueno abocarse a las dindmicas antes dichas,

partiendo por lo que sucedia al Norte del rio Toltén.

Norte del rio Toltén.
A esta primera zona asistiran cronistas como Ignacio Domeyko®’, Francisco
Subercaseaux®, Edmond Smith3°, Tomas Guevara*® y también sera descrita desde una perspectiva

mapuche, como la obra del Longko Pascual Cofia*!. Estos autores vislumbraran varios aspectos

87 Minerdlogo de origen polaco, fue contratado por el Estado chileno para desempefiarse como profesor de quimica y
minerologia, con el fin de lograr un mayor desarrollo minerolégico. Realiz6 distintos viajes de exploracion financiados
por el Estado chileno, entre ellos su viaje a la Araucania, donde brindé importantes descripciones geogréficas.

38 poeta militar chileno, quien ya habia escrito para la guerra de Chile contra Peru, sus escritos ya estaban siendo
conocidos por la sociedad literaria de Chile.

39 Contador de una tripulacion estadounidense que venia a Chile a realizar estudios astrondmicos, tres afios trabajo
bajo las 6rdenes de gobierno, hasta que renuncié antes de volver a su pais de origen, pues su naturaleza aventurera lo
habia determinado a visitar la Araucania y escribir los usos y costumbres de sus habitantes.

40 Historiador y antropologo, fue el primer estudioso chileno en abordar la temética mapuche desde una perspectiva
etnogréfica. Fue profesor de Manuel Manquilef.

41 Longko de la zona del Lago Budi, entregd informacién valiosa sobre la vida mapuche al misionero capuchino
Ernesto Wilhelm de Moesbach. Como hijo de longko, estudid bajo las drdenes del clero en el colegio Padre Constancio
en Puerto Saavedra (1862-66), para después ejercer de carpintero en el colegio San Vicente de Santiago (1866-71).
Fue parte de la agrupacion de Longkos que se rindi6 al Estado chileno.



88

interesantes de las dinamicas politicas, sociales, econdmicas y simbolicas que se daban en estas
rutas por las cuales se desplazaban los mapuche.

Para comenzar, seria bueno realizar un aterrizaje geografico sobre este espacio donde se
desarrollaran las distintas interacciones mapuche. Domeyko (1846), quien viene viajando desde el
Norte de la Araucania, sefiala que aqui “las montafias se hacen mds cerradas i tupidas” mientras
que el llano central es “regado por las continuas lluvias”, destaca también que la cordillera andina
es dominada “por el cordon de volcanes de Antuco, Villarica, Huenahue i Calbuco” (p. 15). Define,
entonces, este territorio como rico boscosamente*? (Sharon, 2016, p. 47) y también como hiimedo,
sefialando al llano central como una zona geografica donde discurre el agua desde las montafas, a
través de los rios.

Respecto a la riqueza floral de la Araucania, Domeyko (1846) plantea que:

El &rbol mas abundante, el que ejerce un domino universal en toda la extension de las
indicadas montafias es el roble*® (Fagus Dobeyi, Mirbel, F. australis Peppig) (Sharon,
2016, p. 45). Este arbol [...] alcanza muchas veces en los Andes a tener ochenta piés
de altura, i su tronco grueso i derecho, se halla desnudo de ramas, hasta la primera
mitad de la altura [...]. Su compafero constante i tan parecido a él como dos hermanos
mellizos es el pesado i duro rauli* (fagus procera. Poeppig) (Sharon, 2016, p. 49): los
dos hasta la mitad de su altura ven muchas veces matizados con infinidad de plantas
parasitas i enredaderas. Al lado de ellos extienden sus ramajes verde-oscuros el

fragante laurel®® (Laurelia aromatica Juss. L. dentata Bert.) (Sharon, 2016, p. 56) el

42 En esta zona abunda el bosque que se conoce como roble-rauli-coigiie. La cantidad de incendios en la zona, con
motivo de apertura de bosque para distintos usos de suelo, ha provocado la desaparicion de muchas asociaciones de
bosque, siendo mayormente abundante el renoval hoy por hoy.

43 Roble, Nothofagus obliqua, presente desde Valparaiso a Los Lagos, del género Nothofagus, que incluye especies
deciduas (sus hojas adquieren matices rojizos en otofio, antes de caer) y perennes. Puede llegar a los cuarenta metros
de altura, se caracteriza por tener una ondulada y rugosa hoja, su tronco es café oscuro y su madera es conocida por
su durabilidad, siendo utilizado para postes. Especie decidua.

44 Rauli nothofagus nervosa, presente desde Santiago al Biobio, también miembro del género Nothofagus, puede llegar
a una altura de treinta metros. Se caracteriza por presentar manchas de hojas café en otofio, tiene una flor a modo de
pompdn que varia de color verde a café anaranjado y da un fruto circular de color naranjo, que en su interior posee
tres nueces. Especie decidua.

45 Laurel laurelia semprevirens, caracteristico del bosque siempreverde, que se extiende desde Temuco a Chiloé, de
hoja perenne llega a los cuarenta metros de altura. Se caracteriza por ser una planta aromatica, con hojas grandes y
lisas, presenta una flor amarillenta y da un fruto a modo de baya, ovoide de color negro.
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pintoresco lingue*® (Sharon, 2016, p. 56) con sus hojas correosas (Laurus lingue,
Hook), el hermoso peumo*’ (Sharon, 2016, p. 43) con sus encarnadas chaquiras, i
diversas especies de mirtos*, tan variados en sus formas i tamafios, como en el corte i
la distribucion de sus hojas, flores i frutillas. Encanta sobre todo con su deliciosa
fragancia de que se llenan las extensas riberas de los rios, la luma®® (escallonia
thyrsoidea) (Sharon, 2016, p. 56) cuya flor blanca i coposa, i rosada corteza hacen el
contraste mas lindo con el verde de su menuda hoja (p. 17).
A esta copiosa flora, exuberante, debe afadirse el sotobosque:

Al pié i como abrigo de esta vegetacion vigorosa i tupida se cria otra mas tierna que
parece pedirle apoyo de sus robustas ramas. Aqui abunda el avellano® (Sharon, 2016,
p. 54) vistoso i lucido, tanto por el color verde claro de su hermosa hoja, como por la
elegancia de sus racimos de fruta matizados en diversos colores: con él se halla
asociado el canelo® (drimis chilensis) (Sharon, 2016, p. 59), tan simétrico en el
desarrollo de sus ramas casi horizontales, tan derecho i tan lustroso en su espesa hoja.
En ellos, por el comun sube i entre sus flexibles troncos se entrelaza la méas bella de
las enredaderas, tan célebre por su flor encarnada el copigué® (Sharon 2016, 32 y 56),

mientras en lo mas profundo de sus sombras asoman a la luz las palidas hojas del

6 Lingue persea lingue, del género persea, caracteristico del bosque siempreverde de hoja perenne, presente de
Santiago a Los Lagos, llega a una altura de treinta metros. Se caracteriza por tener una flor rugosa, de verde lustroso,
presenta una flor verde amarilla y da frutos de color negro violeta, similares a las aceitunas.

47 Peumo cryptovarya alba, presente desde Coquimbo al Biobio, de hoja perenne, puede llegar a los quince metros de
altura. Se caracteriza por tener una hojas muy aromaticas, lisas pero onduladas y da frutos notoriamente rojizos, que
son grandes y comestibles. Su madera es dura y resistente al agua, por lo que presenta bastantes usos, como para hacer
hormas de zapatos y piezas de carretas.

48 Conocido también como murta, llegan hasta los 3 metros de altura, dando una pequefia fruta comestible de color
violaceo.

49 Refiere a un género que incluye el arrayan y el palo colorado, caracteristicos de los bosques siempreverde, perennes,
de olorosas y de hoja brillante, en general dan un fruto o baya pdrpura y pueden llegar a veinticinco metros de altura.
50 Unica especie del género Gevuina, arbol siempre verde de hoja perenne, se le puede encontrar entre el Maule y
Aysén, y puede llegar a una altura de dieciocho metros. Se caracteriza por tener hojas lizas con bon bordes
puntiagudos, tiene una flor larga blanca y da frutos rojos.

5t Arbol siempreverde, de hoja perenne, se le puede encontrar desde Coquimbo a Magallanes y logra dimensiones de
no méas de diez metros de altura. Es uno de los arboles sagrados del pueblo mapuche, que toma parte en distintas
rogativas como el nguillatin. Se caracteriza por tener una hoja gruesa, larga y en extremo lisa, con un fuerte color
verde. Tiene una flor de pétalos blancos y con el centro amarillo. Da como fruto una vaya azulada.

52 | apageria rosea, planta de hoja perenne, perteneciente al orden de las liliales, presente de Valparaiso a Osorno, su
flor, que puede ser blanca, rosada o roja, llega a las dimensiones de los quince centimetros. Es la flor nacional de Chile
y debe su nombre a la esposa de Napoledn Bonaparte. En Malmaison, cerca de Paris, se ha propagado como una planta
exotica, mientras en Chile es cada vez mas dificil de ver.
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helecho i miles de especies de plantas i yerbas, que no abrigan en su seno a ningun ser
ponsofioso, ninguna vibora o serpiente® temible al hombre (p. 18).

Y es que no se puede dimensionar la movilidad mapuche sin conocer el rico entorno floral
que la rodea, siendo justamente este sotobosque antes mencionado la principal dificultar para los
desplazamientos, en particular para los viajeros extranjeros inexpertos que se aventuraban en esta
geografia. Este bosque tupido, eso si, no puede comprenderse sin la presencia de la quila chusquea
quila y el colihue chusquea culeou®* (Sharon, 2016, p. 51), delgada pero dura maleza que da vida
al suelo deforestado antes que cualquier otra planta. Planta a la que se debe, en palabras de
Subercaseaux (1883) “el que entre los indijenas se encuentren muchos tuertos” pues al “atravesar
las selvas no habian sabido evitar las puntas de las quilas”. Este autor incluso testimonia, que en
una familia de apellido Aquifiancu, habian mas de tres miembros con problemas oculares a causa
de la quila (p. 137).

El desplazamiento a través del bosque, entonces, no tenia nada de fécil, aun asi, los
mapuche se las habian ingeniado para abrir ciertos pasos proclives a la constante comunicacion
que requerian con las demas parcialidades, algunas, muchas de las veces, bastante lejanas entre si.

Los mapuche a través de esta dificultosa geografia habian construido senderos que suscitan
un orden territorial, al punto que Domeyko (1846), quien ambicionaba encontrar potencial minero
en esta zona, planted que “nada de barbaro i salvaje tiene en su aspecto aquel pais: casas bien
hechas i espaciosas, jente trabajadora, campos extensos i bien cultivados, ganado gordo i buenos
caballos, testimonios todos de prosperidad i de paz” (p. 28). Agrega ademas que, a lo largo de los
caminos, “por todas partes 1 adonde quiera que se dirija la vista, se divisan las casas de los Indios,
siempre aisladas, separadas unas de otras, i las mas arrimadas al cordon de los primeros cerrillos
que principian las selvas” (p. 26), por lo que se puede desprender que los mapuche disponian de
sus sruka junto a sus familias a lo largo de toda la red de caminos, lo que lleva inmediatamente a

pensar en que dichos caminos se presentan como vasos comunicantes entre parcialidades.

53 En Chile existen tan solo cuatro distintas especies de colGbridos o serpientes: Tachymenis chilensis (de Atacama a
Los Lagos); pelamis platurus (en la Isla de Pascua); Phylodryas chamissonis (de Atacama a Biobio); y phlodryas
elegans (Arica a Tarapacd). Si bien son venenosas, el veneno tiene efectos tan leves para el humano que no representan
ningun peligro.

54 Colihue culet Chusquea culeot, matorral semejante a la quila, también parecida al bambd, con hojas mucho mas
grandes y notorias, presente desde el Maule a Aysén, puede llegar a los ocho metros de altura. Como la quila, crece
regenerando bosques deforestados, por lo que es abundante en las orillas de los senderos. A diferencia de esta, es casi
tres veces mas alta.
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De esta forma, existian caminos costeros, recurrentes entre la cordillera costera y el litoral
costero; otros caminos interiores, presentes fundamentalmente en el llano central; y finalmente
estan las rutas de la cordillera andina. Los senderos se planteaban en distintas direcciones, asi por
ejemplo habian algunos senderos que atravesaban todo el Ngulumapu de Oeste a Este,
extendiéndose inclusive hasta el Puelmapu, otros senderos surcaban el territorio de Norte a Sur,
casi todos estos senderos estaban unidos en alguna parte y ninguno era aislado, por lo tanto los
namplilkafe podian recorrer las distintas zonas geograficas, conectando el litoral costero, con la
cordillera costera, esta con el llano central, la que a su vez conectaba con el Puelmapu a través de
los boquetes cordilleranos andinos.

Para facilitar la lectura, se harad una clasificacion entre los caminos de la Cordillera de la

Costa, el llano central y la Cordillera de los Andes.

Caminos en el llano central y costeros.

El rico llano central, surcado de rios, desagtie de la cordillera de los andes, presenta tierras
présperas para el establecimiento de la humanidad. Es aqui donde se desarrollara y sustentara el
grueso de la poblacion mapuche. Varios de estos caminos interiores dan con la Cordillera de la
Costa, lo que va a dinamizar las conexiones entre parcialidades de esta zona geogréafica y el llano
central. Por ejemplo, Treutler™ (1863) refiere que algunos mapuche-lafkenche de Queule, al Este
de Mehuin, con vocacion costera, “se dirigian a un adivino que vivia en Boroa” (p. 327), es decir
al Wichanmapu foroweche, por lo que se puede deducir que algin camino habia para la realizacion
de tal travesia.

De entre los caminos interiores con vocacién costera mejor referenciados se pueden
mencionar el extenso camino de Valdivia-Concepcion, que conectaria la gran macro-zona del
Willimapu, més especificamente donde se podrian encontrar los kiinko-williche y los williche
propiamente tales, con zonas mapuche de la Araucania, especificamente con areas lafkenche y
wenteche, de bastante més al Norte.

Asi, Domeyko (1846), remite la existencia de este camino a través del cual “pasan su

ganado los comerciantes que lo compran en la provincia de Valdivia, en particular en el

%5 Nacido en 1822 y fallecido en 1887, fue un ingeniero minero emprendedor aleman, quien tenia el suefio, a partir de
sus lecturas coloniales, de encontrar ricas minas al Sur de Chile.
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departamento de la Union, i lo llevan a la provincia de Concepcion” atravesando, obviamente, el
Wallmapu libre, desde el Norte de la macro-zona del Willimapu, especificamente entre la zona del
Wichanmapu de los williche propiamente tales y el Kinko-mapu, en direccion al Wichanmapu
mapuche-lafkenche. Este largo camino no estaba exento de dificultades pues “muchas pérdidas
sufren estos hombres en los animales que les quedan en esta selva en medio de pantanos i
coliguales; i mucho tiempo les cuesta alcanzar con lo restante el camino de la playa” pasando
evidentemente por el litoral, donde se llega al rio la Imperial, territorio ya lafkenche, desde donde
se iban “por arriba, dirijiéndose por el mismo valle del Imperial a los 11anos del Nacimiento i de
los Anjeles”, al Norte del rio Biobio, frente al territorio wenteche (p. 31-32). Asi, este importante
camino une la costa con el llano central, conectando lejanos Wichanmapu y provincias
propiamente chilenas.

Es preciso detenerse aqui un momento. Domeyko (1846) no especifica si estos
comerciantes son chilenos o indigenas y es que, como se vera mas adelante con detenimiento al
referir a Cox (2012 [1863]), las ascendencias étnicas, por la diversidad social del Wallmapu,
tienden a confundirse. Esto lleva a pensar en las fronteras que representan el rio Biobio y el rio
Toltén, como accidentes geograficos hidricos permeables, lo que no quiere decir que cualquier
persona podia ingresar a estos territorios. Por ejemplo, Smith (1914 [1855]) va a necesitar el amén
del cacique Mangil Huenu, uno de los mas ancianos a mediados del siglo X1X, para lo cual se hizo
acompafiar del Capitan de amigos Panteledn Sanchez®®, quien le sugirié inventar una historia de
familiaridad, haciéndose pasar por hijo, con un subalterno del ejército realista de apellido Vega,
quien habria sido apoyado por el ejército de Mangil Huenu en la guerra de independencia, inclusive
habria encontrado asilo entre sus tolderias (p. 83). Mangil habria tenido una estrecha amistad con
este subalterno, por lo que Smith, al pensarse hijo del sujeto en cuestion, obtuvo la venia del
importante cacique, pudiendo internarse en Wallmapu sin mayores sobresaltos.

Para entender de mejor forma el control territorial establecido por los mapuche, que
permite una cierta porosidad a la que acceden sobre todo los comerciantes, es interesante poner
atencion al ingreso de Smith a territorio mapuche quien al cruzar el rio Biobio, se encontrd con un

piquete de militares que controlaban el paso al Sur del caudal. Smith (1914 [1855]) dice “al pasar,

%6 Agentes del Estado que dialogaban con los mapuche, muchos de ellos contaban con gran confianza de los caciques,
en general dominaban de buena forma el mapuzungun. Son el homoénimo precedente de los comisarios de indios.
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noté con sorpresa que no nos cobraban pasaje, porque nuestros pasaportes -sin los cuales nadie
puede entrar al territorio indio- certificaban que yo estaba al servicio del gobierno chileno” (p. 69).

Con esto se entiende, que para mediados del siglo XIX, la soberania de los mapuche sobre
su territorio era incluso reconocida por el Estado chileno, y que controlaban el paso al Biobio, cual
aduana regula el desplazamiento entre paises, esto Gltimo es evidencia de la legitimidad que otorga
el Estado chileno a los parlamentos y acuerdos sostenidos entre los mapuche y espafioles, viéndose
una clara continuidad en el trato con los antiguos espafioles, la cual seria quebrantada el afio 1861,
con la mal llamada “pacificacion de la Araucania”, que no era otra cosa que la sujecién por la
fuerza sobre los mapuche, por los intereses econémicos que representaban las ricas tierras del
Wallmapu, donde por siglos los mapuche se habian establecido soberanamente, practicando la
agricultura, la ganaderia, la recoleccion marina y el intercambio de bienes a través de la extensa
red caminera.

Volviendo a las redes camineras, otro importantisimo camino es el de Plaza Arauco a
Tucapel Viejo, cimentado seguramente para unir antiguas parcialidades mapuche-lafkenche,
Domeyko (1846) sobre este camino principalmente costero escribe:

De la plaza de Arauco hai como quince a diez i seis leguas a Tucapel Viejo, i dos
caminos. Los dos se apartan mucho de la costa por causa de promontorio que hace en
esta parte el continente, avanzando de una seis a siete leguas hacia el poniente. Los
dos pasan por unas selvas de lumas, peumos i robles, pero en su mayor parte
desbastadas i reemplazadas por unos prados hermosos, algunos trechos de sementeras,
i habitaciones pertenecientes a los cristianos. Entre estas posesiones quedan todavia
muchas, sobre todo en la costa, habitadas por los Indios; i otras, aunque todavia
pertenecientes a los indijenas, estan arrendadas por cristianos (p. 24).

En este camino, se sigue vislumbrando un extenso uso de suelos, al mencionarse extensas
praderas, las que por la naturaleza tupida del bosque en Wallmapu, sugieren que son de origen
antropico, probablemente para fines ganaderos o agricolas. Los caminos en general unen centros
de reunién como lo es Tucapel Viejo, donde es bastante probable que antes se haya desarrollado
alguna vez una importante parcialidad mapuche-lafkenche. Probablemente los espafioles se
asentaron en un territorio ya ordenado, con dindmicas geograficas claras. Los espafioles no
abrieron nuevos caminos ni rozaron bosques en terrenos baldios, sino que levantaron ciudades

donde los mapuche ya habian establecido condiciones para el asentamiento humano.
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También es interesante comenzar a dilucidar el diverso contexto social en el territorio,
siendo habitado no tan solo por mapuches, sino también chilenos, lo cual sera ahondado de manera
mas profunda en el anlisis de los viajeros del Sur del Toltén, a través del relato de Cox®’ (1863)
que alude a una diversidad cultural inclusive dentro del propio mundo mapuche.

Ademas de los caminos referidos, que conectan el llano central con el litoral costero a
través de la cordillera de la costa, existen numerosos boquetes cordilleranos que van a conectar

estas zonas geograficas con una cuarta zona: La pampa argentina, del Puelmapu.

Caminos de la Cordillera de los Andes.

La Cordillera de los Andes no puede entenderse como un accidente geografico fronterizo
entre Ngulumapu y Puelmapu, al contrario, debe entenderse como un gran vaso comunicante que
a través de sus boquetes permite importantes dindmicas sociales con fines comerciales, de alianza
y también maloqueros, inclusive se puede entender la realizacion de estos tres fines de manera
simultanea en una misma expedicion.

Los pasos cordilleranos permiten principalmente el contacto entre parcialidades del
Ngulumapu y el Puelmapu. Pascual Cofia (1936) consigna una comunicacién entre los indigenas
de Boroa, en el Wichanmapu foroweche, con mapuche-pewenche de la ladera Este de la Cordillera
Argentina, lo que es ya el Puelmapu, a fin de hacer frente a la inminente invasion wingka:

El primer impulso lo dieron los caciques pewenches (argentinos) en un mensaje al
cacique chileno Neculman de Boroa, con el contenido de que prepararan la guerra en
Chile, asi como ellos, los caciques pewenches, se alistaban en la Argentina. Ademas
enviaron un cordén con nudos que indicaba cuando estallaria el malon general (p. 271)

En estas comunicaciones, toma relevancia el nampilkafe, con el rol del mensajero —o

werkén, como le llama Cofia-, quienes rapidamente extienden los mensajes de una parcialidad a

otra. Cox, como se vera en el proximo apartado, les llama chasques®. Los caciques Namuncura,

57 Académico abogado, dedicado a la literatura critica, fue enviado por el Estado chileno al Sur del territorio a fin de
encontrar en los Andes una via de comunicacion bioceénica, a fin de aprovechar en su extension el Valle de Rio Negro,
en favor de la colonizacidn alemana.

%8 Seguramente asi referian los mapunche-williche a estos viajeros que llevaban los mensajes a parcialidades lejanas.
Esta palabra viene de la palabra Inca chasqui, que refiere a los mensajeros Incas, que viajaban varias distancias para
entregar informaciones u ordenes del Sapa Inca, o para cobrar trubuto. Se le identificaba como un corredor
empedernido, con un fisico provilegiado para los largos viajes.
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Ancatrir, Chaihueque y Foyel del Puelmapu, del Wichanmapu pewenche y manzanero, mandan

un nampulkafe mensajero al cacique Neculman del Ngulumapu. Cofia (1936) dice que:
al llegar aquel mensajero, oriundo de los indigenas argentinos, avisd: «Me han
mandado los caciques Chaihueque, Namuncura, Foyel y Ancatrir; me encargaron:
«Vas a ver a los nobles de Chile». Ese es el motivo de mi llegada. Por orden de mi
cacique os digo, a los caciques chilenos, lo siguiente: «Hay, pues, los huincas; nosotros
nos sublevaremos en contra de ellos; los indigenas argentinos acabaremos con los
extranjeros; que ellos hagan otro tanto con los suyos, que los atacan también; de
mancomdn vamos a guerrear contra ellos» Ademas me encargaron: «Lleva estos
nudos, y que se adhieran ellos decididamente, porque es abuminable el huinca» Esa
orden me dieron», dijo el mensajero a Neculméan (p. 271).

Estos namplilkafe, valerosos, con un estado fisico que debia de ser envidiable, con buenos
conocimientos de la zona, capaces de sortear distintas vicisitudes, permiten el flujo rapido de
mensajes Vitales para la union entre parcialidades muy distantes, contra un enemigo en comun,
destacandose por su aspecto diplomatico a la hora de generar acuerdos entre parcialidades. Sin
duda, como buenos mensajeros, los namplilkafe debian de ser buenos oradores.

Pascual Cofia, como se vera mas adelante, formara parte del grupo de caciques que decide
apoyar al Estado chileno en la mal llamada “pacificacion de la Araucania”, evitando sus propias
muertes, accion que se confrontara con su actuar como intermediario entre el Estado chileno y los
caciques sublevados.

Francisco Subercaseaux (1883) escribe en el Wallmapu ya conquistado por el Estado
chileno, contextualizandose sus escritos en la ocupacion de la Araucania. En este contexto
Subercaseaux refiere el uso maloquero de resistencia por parte de los mapuche contra el ejército
chileno en el paso Perquenco, a la altura de la actual Region del Maule, probablemente desde los
Wichanmapu rankelche y cadiche, en el Pue:

en donde no hace mucho tiempo rindio la vida el soberbio Manquiqueo Melin, quien
apostado en ese sitio con 3000 indio, atacé a dos convoyes escoltados por tropas del
Maule i Carabineros, i donde fué muerto a sable por un sarjento que viéndolo caer
herido refujiandose en el monte, lo siguiod (p. 23).

Otro boquete de importancia mencionado por este mismo autor es el de Villarrica, mas al

Sur, utilizado probablemente por mapuche-pewenche tanto del Puelmapu como de Ngulumapu,



96

donde “diariamente los indios que vivian al pié¢ de las cordilleras” se refugiaban por este boquete
ante “la aproximacion de las tropas que mandaba el jeneral Villegas” quien producto del
conocimiento mapuche de ambas laderas cordilleranas:
hacia una batida jeneral, pasando sus partidas muchas veces a la frontera que divide
ambos paises, en persecucion de algunos caciques que como Reuque, Namuncura, pié
de piedra, Calbucura, piedra azul, i otros que aunque de nacionalidad chilena, vivian
en Quilmai, territorio Arjentino (p. 55).

La Gltima mencidn es sumamente interesante y esclarecedora para dimensionar el grado de
conectividad a ambos lados de la cordillera, donde se refiere a los mapuche originarios del
Ngulumapu, que habitaban territorio del Puelmapu. Para los mapuche no son dos paises distintos
y la cordillera jaméas representd una frontera, quienes, apelando a su movilidad, cruzaban la
cordillera no solo para establecer alianzas politicas y comerciales, sino también para establecerse
a uno u otro lado de cordén montafioso.

Estos desplazamientos, a veces por generaban roces y mezcolanzas entre los mapuche de
ambos lados de la cordillera, quienes terminaban intimamente relacionados y complejizaban aun
mas las dinamicas sociales y familiares sobre todo en el Puelmapu, que representaba ese horizonte
de riqueza, donde abundaba el ganado bagual®® que se destinaba al intercambio econdémico.

El Longko Pascual Cofia, luego de apoyar a las fuerzas chilenas, sale desde sus tierras en
el Ngulumapu, desde el Lago Budi, del Wichanmapu lafkenche, para ir hasta Buenos Aires,
pasando por el paso Liquefie, desplazandose a caballo, por tranvia, e inclusive utilizando un buque.
Este gran viaje tiene un motivo puramente politico y econémico, donde Cofia (1936), después de
la llamada “pacificacion de la Araucania”, que se extendio de 1861 a 1883, viaja a Buenos Aires
con el objeto de reclamar las recompensas al general Julio Argentino Roca por apoyar a la
“civilizacién”. Primeramente, Cofia viajo a Santiago a reclamar su recompensa a Domingo Santa
Maria, quien hizo caso omiso a las peticiones del Longko, para despueés viajar a Buenos Aires.

De esto Gltimo se pueden sacar algunas conclusiones, la primera y mas evidente, es la
funcién politica que reviste la movilidad a través de estos importantes pasos, no tan solo con

parcialidades vecinas, sino también con autoridades de los Estados-nacion en los principales

%9 Que se ha vuelto cimarrén o feral, los que pastaban libremente en la pampa argentina, sin “duefio” y eran cazados
por los mapuche con fines comerciales.
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centros urbanos. Otra conclusién importante y algo menos evidente, es que los mapuche se
relacionan indistintamente con ambos paises, tanto Chile como Argentina, sin reconocer la
cordillera andina como una frontera, lo que habla del constante dialogo de los habitantes del
Wallmapu con los dos paises. Asi, Cofia al no recibir lo que buscaba de Santa Maria, no tuvo
problema en acudir a Roca, sin los mapuche identificarse por una u otra nacionalidad, lo que viene
a confirmar la idea de soberania que habia en Wallmapu ain conquistado.

Se pueden emitir distintos juicios de valor sobre el apoyo de Cofia a las fuerzas chilenas,
lo cierto es que cuando la comitiva de caciques, que toma parte del Estado chileno, viaja a Santiago,
no son atendidos por ninguna autoridad. Cuando Cofia, va a Argentina, a reclamar la recompensa
por apoyar a los Estado-nacion, Roca envia a un representante a hablar con Cofia, entregandole lo
que reclamaba. Esta actitud deja en claro que las autoridades chilenas y argentinas jamas tomaron
en serio a los mapuche y buscaron su venia solo para lograr el fin Gltimo, que era someter el
Wallmapu auténomo.

Si bien muchos comerciantes chilenos y argentinos se beneficiaron econémicamente en sus
tratos con los mapuche y habia un reconocimiento a la autonomia mapuche, parece ser que la
comitiva de Cofia era vista casi como un estorbo insistente por las autoridades politicas de la época.
A este reclamo habia que satisfacer en lo inmediato para que el Estado chileno y argentino pueda
proceder libremente en la Araucania. La vision del indigena como un ser inferior estaba arraigada
fuertemente en la alta sociedad politica de los Estados nacionales.

Esto no quiere decir que dicho pensamiento no estuviera en el bajo pueblo, pero si es
interesante ver como la mayoria de los wingka que tiene trato directo los mapuche, los respeta de
manera evidente, reconociendo su soberania, y en el caso de los viajeros (algunos intelectuales, no
pertenecientes al bajo pueblo) les reconocen inclusive ciertos grados de “civilizacion”. Este
menosprecio de las autoridades chilenas y argentinas, pudo ser una de las razones por las que el
Estado chileno no respetd sus propios acuerdos con los mapuche sobre su soberania, pues jamas
hubo un respeto, al contrario, hubo un menosprecio y no se les mir6 en igualdad de condiciones.

El motivo principal del uso de los pasos cordilleranos se puede interpretar como politico,
econdmico y social, donde la cordillera adquiere una dindmica social importante al fomentar

conexiones a ambos lados de la cordillera. En tiempos de paz, es principalmente utilizada para el
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intercambio de productos, en especial para el traslado de ganado cimarron® desde el Puelmapu,
intercambidndolo por aguardiente y chicha desde el Ngulumapu. Mientras que tiempos de guerra,
0 bien, ante la presentacion de la oportunidad, se realiza malocas a la Argentina o a Chile. En los
caminos interiores se puede pensar que estas dinamicas también ocurrian, ya sea entre mismas
parcialidades mapuche, o bien en las zonas fronterizas del sur del rio Toltén hacia la provincia de
Valdivia, y al norte del Rio Biobio hacia provincias como Los Angeles, Concepcion y Chillan.
Ambas actividades tenian un objetivo econdmico de trasfondo, donde ciertas parcialidades se
beneficiaban més que otras.

El tréfico en los boquetes cordilleranos y el asechamiento a la Argentina, va a dar a la
cordillera de los andes una importancia econémica superior a otras partes del territorio, como lo
son las fronteras Norte y Sur del Ngulumapu. Esto se puede observar al ver ciertas menciones que
aluden a una mejor situacion de los indigenas que ocupan las faldas cordilleranas andinas, como
el caso de los mapuche-pewenche.

Smith (1914 [1855]) en las cercanias del Volcan Llaima, se impresiona en cierta medida al
visitar la comarca al cacique pewenche Juan Yevulcan al llegar a un lugar llamado Regnanco
“situado sobre un riachuelo del mismo nombre. Era una pequena aldea formada por seis u ocho
casas alineadas de edificios que vimos en todo el territorio indio, con alguna pretension de haberse
construido de aldea” (p. 193), puntualizando con esto Ultimo, que estas rucas tenian probablemente
una mayor complejidad que las que habia visto. Guillermo Cox, como se vera en el siguiente
apartado, es mas explicito al aludir a la riqueza tacita de los williche-serranos que ocupan las faldas
cordilleranas, lo que se corroborara de mejor manera ain en el relato de Domingo Quintuprai.

Estos caciques mapuche que se van a enriquecer con el control de estos vasos comunicantes
de la cordillera andina, presentaran interesantes dindmicas sociales y culturales. Subercaseaux
(1883) alude que:

los habitante de Villa Rica i los valles mas cercanos como el de Pucong, son mas
civilizados a pesar de haber estado mas apartados de toda corriente comercial; usan
trajes a las espariola i muchos hablan i entienden el idioma castellano, este adelanto
relativo, lo deben sin duda a su frecuente roce con los arjentinos, cuyas ciudades como

Buenos Aires, hai muchos que conocen, a donde han ido como correos, en diferente

80 Vacas y caballos que se dejaban en buenos pastales, como la Pampa Argentina, criandose de manera salvaje.
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épocas, con motivo de que los caciques chilenos Reuque, Namuncura, Reumay i otros,
han residido largos afios en las pampas, sosteniendo con ellos provechosos tratos,
recibiendo el producto de los maloqueos, ya en venta, ya para ocultar el botin, o
merodeando por cuenta propia (p. 136).

Esta ultima cita es muy interesante para concientizar sobre la relevancia de los pasos
cordilleranos, pues los mapuche que ocupan el Wichanmapu pewenche, muy lejano de cualquier
frontera con los Estados-nacion, dominan de buena forma el idioma espafiol e incluso tienen usos
y costumbres que Subercaseaux interpreta como “Mas civilizados”, lo que no es otra cosa que Mas
“awingkados”, es decir que han adoptado ciertas usanzas espafiolas. ;Pero por qué se da esta
situacion, si estan tan alejados de la “civilizacion”?

En esto tienen vital importancia quienes han sido enviados “como correos™, que No son
otros que los werkén mencionados por Cofia, 0 sea, los nampilkafe, que, tras largos viajes,
comunican a sus parcialidades de origen, con el wingka. Estos viajeros traen el wingka-zugun, es
decir, el habla del hombre blanco. EI nampilkafe, por su rol de mensajero, negociante y propulsor
de alianzas, debe dominar el wingka-zugln, y es que, en esta zona cordillerana estratégica, la
comunicacion se da de manera mas constante, por lo que los mapuche-pewenche constan de mas
nampllkafe, producto del beneficio econdmico que sustraen tanto de las malocas como de los
tratos con el wingka, que se explica por la ocupacion estratégica de la cordillera, detentando una
ventaja econdmica por sobre los deméas Wichanmapu.

Pero no son solo los namplilkafe quienes viajan a la Argentina, sino que también por estos
pasos transitan muchos otros personajes fronterizos, como comerciantes argentinos, que traen
baratijas, objetos y productos, quienes entablan intercambios culturales con los mapuche. También
hay presencia de chilenos en estos boquetes, como lo consignara en el siguiente apartado
Guillermo Cox, quienes actuaran como lenguaraces y transitaran sobre toda la cordillera andina a
un lado y a otro, aprovechando su dominio del espafiol y el conocimiento cultural que tienen sobre
el trato con el wingka. Estos personajes seran muy valorados por su importancia estratégica que se
explica inclusive para evitar el engafio bajo un aprovechamiento cultural de desconocimiento de
las dinamicas sociales y econdmicas del wingka, lo que se vera por ejemplo en el despojo territorial
al mapuche por parte del wingka bajo la legislacion chilena.

Los mapuche habitantes del cordon montafioso andino, estan en un punto estratégico, el

cual controlan muchas veces con celo, exigiendo su permiso para dejar cruzar a los interesados en
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hacer tratos en la otra banda. Ademas, en general las tolderias de los caciques son lugares de paso
para los viajeros, donde obviamente se entablan conversaciones, tratos y alianzas. Por otro lado,
estos ocupantes de las faldas cordilleranas no son meros habitantes pasivos, que esperan que los
viajeros lleguen a ellos, sino que también emprenderan ellos mismos sus visitas al otro lado de la
cordillera, sacando el mejor de los provechos de su estratégica ubicacion.

A este provecho que sacan ciertos caciques mapuche-pewenche, respecto al control de los
pasos al Puelmapu, se empiezan a notar ciertos lugares de paso en los caminos, que serviran para
obtener el permiso de atravesar la zona, para abastecerse de menesteres para el camino o bien

descansar. Es preciso detenerse un tanto aqui, para ahondar sobre estos lugares.

Lugares de paso.

Los lugares de paso entregan informacién muy clara del control territorial que ejercian los
mapuche, distinguiéndose lugares de paso obligado gque tenian distintos fines.

Al leer la narracion de Cofia (1936) sobre su viaje a Buenos Aires, hay una dindmica social
bastante interesante. Las tolderias y caserios de los caciques pewenche, cadiche y rankelche,
evidencian que muchas veces sus hogares, el territorio que esta bajo su control, funciona como un
lugar de paso para los viajeros, donde se abastecen, conversan, tratan, generan alianzas e
intercambian bienes.

En este mismo sentido, Domeyko (1848), en las cercanias de TirGa, territorio mapuche-
lafkenche, refiere a “un cacique hospitalario, duefio de vastas tierras” (p. 27) quien seguramente
estaba muy habituado a recibir constantes visitas de los nampulkafe e inclusive de viajeros wingka,
como el propio Domeyko, quien pudo dar cuenta de su hospitalidad. Esto va generando una cierta
idea de “cultura viajera” del pueblo mapuche. La che (gente) estd habituada las constantes visitas
de los nampilkafe. Muchas casas de caciques estdn acomodadas para recibir estas esperadas
visitas.

Coiia (1936), en su viaja a Buenos Aires, acompafando la comitiva del Longko Pascual
Painemilla, quien parecia ser, de entre estas autoridades, el que gozaba con mayor jerarquia, va
consignando como esta agrupacion va parando en los hogares de varios caciques importantes. Parte
asi en la mision de Budi, donde vivia el papa de Pacual Cofia; al otro dia se dirigen a un lugar

Ilamado el Mafiiu, al Sur, donde vivia el cacique Cadin; luego, pasando Villa Almagro, cercano al
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Wichanmapu foroweche, alojaron donde el cacique Calfinguir; al dia siguiente, en Pitrufquén,
territorio makeweche o chol-cholche, se aposentaron donde el cacique Ambrosio Paillalef; al
cruzar el paso Liquefie, después de algunos dias de alojo a la intemperie en el Wichanmapu
pewenche, armando pequefios campamentos en direccion al Sur, la comitiva llega donde el famoso
y rico williche-serrano Chaihueque, en el Wichanmapu manzanero; luego siguieron su camino al
Este, atravesando la pampa, después de cruzar el Lago Huechulafken, llegaron donde el cacique
mapuche-pewenche Ancatrir (pp. 290-314).

Estos paraderos donde otros caciques, lleva a pensar inmediatamente en la constante
comunicacion que habia entre ellos, que a juzgar a la confianza con que se hablaban y recibian
mutuamente, claramente no era la primera vez que veian. Las informaciones corrian rapido en
Puelmapu, y antes que la comitiva llegara a la parcialidad de un cacique, estos sabian que les
Ilegaria visita, por lo que se disponian a enviar a sus namplkafe werkén para informarse. Cofia en
mas de una oportunidad menciona como la comitiva de caciques del Ngulumapu va enviando y
recibiendo mensajeros al acercarse a las tolderias de los demas jefes mapuche del Puelmapu. Al
parecer Ancatrir, del Wichanmapu pewenche, era de los méas poderosos longkos del Puelmapu,
pues antes de la llegada de los caciques, se les acercd en varias ocasiones un mensajero para
informar a su superior de las intenciones de esta comitiva. Este importante Longko recibi6 de gran
forma a los valientes viajeros. La gente de Ancatrir, cuenta Cofia (1936):

en seguida empezaron a honrarnos con el awin; dieron muchisimas vueltas a caballo
entre gritos y clamores al rededor de nosotros.

También las mujeres estaban reunidas separadamente; ellas cantaban y romanceaban.
Su canto es bien agradable. La tonada de esas mujeres pewenches se oye como un
cuerpo de musicos; lo hicieron para agasajarnos (p. 295).

La fraternidad entre caciques era clara, inclusive, esta comitiva ademas de reclamar a Roca
la recompensa por no sublevarse y apoyar en la reprimenda a los mapuche sublevados, lleva la
peticion de libertad para estos ultimos, entre ellos el famoso cacique Chaihueque, lo que hace
pensar en otra conclusion: la fraternidad entre caciques va mas alla del apoyo a la sublevacion o
no. Las tensiones entre caciques quedan atras cuando esta comitiva busca librar a los sublevados.
Al menos en el relato de Cofia, no se evidencian fuertes escaramuzas entre mapuche, de hecho,
visitan a caciques que yacen impedidos de libertad por su sublevamiento y jaméas son mal recibidos.

Esto también va corroborando ciertas ideas discutidas.
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Si bien es cierto que los mapuche, como toda sociedad, tienen sus problemas entre
parcialidades, las que muchas veces no se deben las unas a las otras, si la union hacia un enemigo
en comun —en este caso el wingka- genera una idea de nacion. La comitiva de Cofia pudo bien,
desconocer a sus parcialidades vecinas y seguir tratando con el Estado chileno, pero, al contrario,
después de dar su apoyo al wingka, se preocup6 de lograr un didlogo a fin de liberar a los caciques
sublevados. Quiza se puede reivindicar en cierta forma el actuar de los caciques liderados por
Pascual Painemilla, quienes seguramente vieron perdida la sublevacion mapuche y a fin de evitar
muertes, trataron de generar ciertos didlogos entre el wingka y los mapuche radicalizados.

Este viaje de los caciques no es solo una casualidad coyuntural. Al parecer todos los
caciques, o gran parte de ellos, tenian alguna experiencia de nampulkafe y no se niega aqui que
quiza el pasado de glorioso nampilkafe daba cierta legitimidad honorifica y econémica a la hora
de comandar una parcialidad. Subercaseaux (1883) cuando pasaba por el Wichanmapu makeweche
cuenta que “algunos caciques como Ambrosio Paillalef, carrera de espaldas, de Pitrufquen i
Painevilu culebra celeste, de Maquegua, hablaban correctamente el castellano i vestian como mas
acicalado petimetre” dado que “visitan frecuentemente la capital i conservan indelebles recuerdos
de sus viajes meramente recreativos”. Ademas, Subercaseaux (1883) afiade que estos “son los
Unicos caciques que en la Araucania que poseen habitaciones cdmodas, en armonia con las
multiples exijencias de la civilizacion” (p. 80), ratificando, asi, la riqueza de los caciques que sacan
un buen provecho al contacto con los wingkas.

Se puede concluir, entonces, que el nampulkafe es un personaje que ademas de recibir el
honor de su gente, puede convertirse en un longko o cacique de gran poder econdémico, o bien,
perpetuar su poderio econémico a partir de sus recurrentes viajes al mundo wingka, siendo muchas
veces estos, ademas de nampiilkafe, longkos de sus familias.

Las tolderias de caciques, o longkos, no son los Unicos lugares de paso para alojarse o bien
para abastecerse. Smith (1914 [1855]), aproximandose al Rio Biobio, territorio nagche y wenteche,
da cuenta de ciertos “ranchos” que ‘“se encuentran en todos los distritos rurales” en los que solia
haber un “tablero clavado en el muro” el que indicaba que “se podia obtener alojamiento para
hombre y bestia” (p. 2), o que indica la disposicidn de ciertos espacios para refugiar a los viajeros,
esto inmediatamente lleva a corroborar aun més la idea de una “cultura viajera” en la zona.

Los nampiilkafe, ademas, descansan sobre todo en lugares donde se pueden hallar recursos

para la merienda. Asi por ejemplo Domeyko (1846) menciona, cerca de TirGa, en el Wichanmapu
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lafkenche, “unas lomas abiertas, en cuyas cumbres asoman los majestuosos pinos de pifiones
acompariados de un cortejo de robles, lingues i laureles” (p. 27), donde se recolectaba el fruto de
la Araucaria®, pues los pifiones son el “verdadero pan de los Indios que la naturaleza provida en
extremo suministra a estos pueblos” (p. 19).

Habiendo armado un panorama general de las dindmicas sociales en los caminos 0 pasos
del Norte del Rio Toltén, cabe preguntarse ;Cémo se movian los mapuche? ;Qué medios

utilizaban?

Formas de movilidad.

Respecto a la forma de la movilidad mapuche, esta no solamente se daba en forma terrestre,
sino que también habia ain una utilizacion de los rios, los cuales seguramente se encontraban en
un progresivo estado de desuso por la introduccion del caballo®, pero sigue siendo la canoa o
wampo, un importante medio de transporte. Domeyko (1846) plantea que:

en cuanto a las vias de comunicaciones transversales, es decir las que unen el llano con
la costa, las mas naturales sin duda, son las que pasan por los valles de los dos rios
principales, los del Imperial i Tolten (p. 21)

O sea, los caminos de Este a Oeste, siguen las huellas de los rios, lo que puede estar
asociado al conocimiento extendido de que estos desembocan en la costa, por ende, son vasos
comunicantes, pero la presencia de boteros y balseros, para el cruce de estos rios, puede llevar a
sugerir gque en algunas ocasiones se navegara a fin de alcanzar el litoral desde el Ilano central. El
mismo Domeyko (1846), sobre su paso por el rio Imperial, en el Sur del territorio wenteche, alude
a las “buenas canoas servidas por diestros remeros se hallan a disposicion del viajero en todas
partes de este rio”’; que mas al sur llega al “rio Budi (o Colém) en cuyas riberas se repite el mismo

cuadro de prosperidad i poblacion agricola que en las del Imperial” (p. 29).

61 Araucaria Araucana, de la zona de la Araucania y Biobio, también Ilamada pehuén, llega hasta los 50 metros de
altura. En general se da en suelos pobres como campos de lava, o grietas, soportando alta pluviosidad y bajas
temperaturas, algunos ejemplares hoy en dia tienen 1.500 afios, siendo su primera cosecha de pifion recién a los 20
afios de vida. Se le encuentra normalmente en el territorio pewenche, de ahi el denominativo de este Wichanmapu,
pero ademas también se le encuentra en una pequefia zona del Wichanmapu lafkenche, precisamente en la frontera
entre lo que hoy se denomina como Regidn del Biobio y la Araucania.

62 José Bengoa en Historia de los antiguos mapuches del sur, sostiene de hecho que los mapuche antes de la
introduccidn del caballo eran una sociedad riberefia, intimamente vinculada al uso de los rios.
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Respecto al uso de canoas o wampos, Subercaseaux (1883) consigna una historia
propiamente mapuche gque deja entrever esta cultura canoera en el Wallmapu, esta historia tiene
lugar en la Isla Ale-Quillén, que se encuentra en el medio del Lago Villarrica, en el Wichanmapu
mapuche-pewenche, inmediatamente al Oeste de la cordillera de Andes, accidente geogréafico al
que debe sus aguas:

Era ésta una hermosa india hija de un poderoso cacique de los alrededores. Arrojada
de la ruca de sus padres, a consecuencia de una grande cuanto desgracias de pasion,
que prendié en su alma virjinal uno de los jovenes guerreros espafioles que
resguardaban a Villarica, fué a ocultar sus terribles penas en la isla i a esperar sin duda,
mejores tiempos, para sus quemantes amores.

En una tarde cuando el sol tefiia suavemente el horizonte con sus postreros reflejos,
i en la cual saliera a buscar murta con que engalanar su negra cabellera, llegé hasta las
inmediaciones del fuerte, en cuyo sitio conoci6 a Rodriguez; desde entdnces sus almas
se unieron con el dulce lazo del amor: ansiado Ale-Quillen salvar a su amado del
proximo desastre i de la muerte, que no tardaria en llegar, propusole la fuga.

Mas para Rodriguez, antes que el amor estaba su Patria, no obstante su gran pasion,
rehusd las ofertas de la apasionada i resuelta india. Indtiles fueron los halagos i las
tentaciones desplegadas por Ale-Quillen; el mancebo alentaba alma espafiola, i forzoso
era resignarse a morir sin alcanzar el logro de sus deseos.

Llegd el postrer dia del ataque al fuerte i con €l la muerte de sus herdicos
defensores: en medio de las voraces llamas del incendio i el siniestro rujir de los
arcabuces, viose penetrar al recinto, como fantéstica vision, a la enamorada india i
momentos despues se vio cruzar con la rapidez del rayo por entre las absortas filas
araucanas, llevando en brazos un cadaver siguiéronla algunos, pero Ale-Quillen
saltando con presteza a una lijera canoa, ganaba poco mas tarde la isla, donde no se
atrevieron a seguirla, creyéndola fuera de algin emisario del Pillan.

Desde entonces nadie se aproxima a ese sitio: Algunos que lo intentaron, desistieron
luego, porque al llegar, mansas aguas de la laguna rizaban, formando grandes olas
coronadas de hirviente espuma, amenazaban hacer zozobar las canoas.

La leyenda oral no dice qué fin tuvo la desgraciada india; solo ha transmitido en

sus vivientes pajinas que, cuando la luna, levantase por sobre las negras cimas de las
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montafias, como una lagrima de fuego, i van sus explendorosos rayos a reflejarse sobre
el cristal de las aguas, se vé en la parte mas alta de la isla, alzarse la misteriosa figura
de Ale-Quillen llevando un cadaver ensangrentado, en sus brazos. [...]

La vuelta a la isla fué lenta i no exenta de peligros. Ya sea que Ale-Quillen se
disgustase de la excursién, o que el viento sur soplase con inusitada violencia, en la
laguna levantaronse gruesas olas, como en pleno i ajitado mar, algunas pasaron por
sobre la proa, cubriendo con sus aguas a los remeros (pp. 66-68).

Remontandose primero a lo practico de esta cita, es clara la cultura canoera no solo en el
desplazamiento por rios, sino que también por lagos, entendiendo que estos cuerpos hidricos estan
directamente conectados. Esta historia tiene una raigambre cultural importante, al punto de
convertirse Ale Quillén en objeto de admiracién y veneracién, tomando un tinte de simbolo-
religioso. Es interesante ver como el desplazamiento canoero es consignado en historias raigambre
simbdlico-religiosa, lo que suscita la importancia de este medio de transporte consignado incluso
en relatos tradicionales, que pueden provenir de tiempos remotos, lo que hablaria de la antigiiedad
ancestral de estas formas de movilidad. En este caso, este relato probablemente tiene su origen en
el primer periodo de conquista, por el siglo XVI o XVII.

En cuanto a la movilidad por tierra, normalmente se hacia a través del uso del caballo,
aunque habia también ciertos grupos mapuche que eran expertos caminantes, sobre todo en el
Willimapu. El padre De Reschio (2018 [1848-1890]) explica un poco la sencillez de implementos
con que afrontaban el viaje por tierra, especificamente a caballo:

Ademas, [los indigenas] cuando viajan llevan consigo su cama araucana, que consiste
en algunas pieles de oveja que durante el viaje hace menos dura y menos incomoda la
montura y, por la noche, les sirve de cama tendida en el piso (p. 26).

Es decir, los viajeros, probablemente también al Sur de rio Toltén, nada més se valen de
sus caballos, las provisiones de carga y una piel de cordero que cumple una doble funcién:
amortiguar los golpes de la cabalgata y sirve de colchoneta para pernoctar. Evidentemente los
namplilkafe iban dispuestos a cualquier tempestad y alojaban a la intemperie, lo que también da
luces de sus aptitudes de resistencia al frio e inclusive a los aguaceros.

Habiendo mencionado las formas de movilidad mapuche, es preciso describir la calidad de
los caminos Yy las vicisitudes geogréaficas a las que se enfrentaban los mapuche del Norte del rio

Toltén, las que no distaran mucho de lo que sucede al Sur de este rio.
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Las dificultades de los caminos.

En cuanto a la calidad de los pasos, caminos interiores y boquetes, hay un general consenso
de los viajeros en gque la movilidad a través de estos es muy dificultosa. Smith (1914 [1855]),
cuando se encontraba transitando al Sur del volcan Antuco, en el Norte del Wichanmapu
pewenche, internandose recién en la Araucania, da cuenta de lo siguiente:

Tuvimos poca oportunidad de escaparnos en admirar las bellezas de la floresta porque
el sendero tortuoso ondeaba entre los arboles, pasando por encima de los troncos
caidos y otros obstaculos que sembraban peligros inminentes a cada paso. Al mismo
tiempo era preciso ejercer la mayor vigilancia para no quedar enredados en los coligies
que formaban arcos sobre nuestras cabezas, o no empantanarnos al pasar por el lecho
cenagoso de alguna quebrada que cruzaba nuestra ruta (pp. 156-157).

Cofia (1936) afiade otro tanto, refiriendo que el paso Liquefie, también en el Wichanmapu
pewenche, este era un “camino sumamente malo, puras subidas y bajadas sobre rocas grandes” las
que de hecho conducian a:

un trecho peor todavia. Apenas cabia un hombre de a caballo. Antes de que uno entrase
al desfiladero debia gritar para evitar que viniera otro en direccion opuesta; porque si
dos chocaran en aquel sendero estrecho, los caballos serian perdidos y los jinetes se
salvarian a duras penas (p. 293)

Ante estas dificultades, los mapuche habitantes parecian estar bastante acostumbrados. A

este respecto Subercaseaux (1883) sefiala que los mapuche:
rarisimas veces se les vé al paso de sus recias cabalgaduras, aunque los caminos estén
entransitables ellos cruzan bosques a gran galope, evitando con destreza los tropiezos
que a cada paso ofrecen los ganchos de los corpulentos arboles; talvez a esta manera
de correr por entre las zarzas, se debe el que entre los indijenas se encuentren muchos
tuertos, hai familias, como la de Aburto Aquifianancu, en la que hemos visto tres o
mas hermanos con algin ojo perdido. Preguntando la causa, se nos dijo que a sus
descuidos debian la pérdida de tan importante 6rgano, pues al atravesar las selvas no

habian sabido evitar las puntas de las quilas (p. 137).
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Esta cita deja muy en claro que los mapuche son habilidosos en la usanza del caballo, lo
que demuestran en sus largas correrias. Otro antecedente que llega a corroborar aquella “cultura
viajera” ya mencionada. Esta cultura viajera se expresaba en las largas caminatas y el uso del
wampoo antes de la insercion del caballo. Cuando el caballo fue insertado, la cultura de movilidad
se dinamizo aln mas, generando velocidades mayores, acortando tiempos y quiza también generd
mayores conexiones, sobre todo en zonas de dificil acceso como los boquetes cordilleranos que
comunicaban el Ngulumapu con el Puelmapu.

Mencionadas las dificultades de los viajes y el sacrificio que requerian estos caminos, es
favorable hablar sobre el reconocimiento que brindara extendidamente la sociedad mapuche a los

namplilkafe.

El reconocimiento al nampiilkafe.

La cultura viajera mapuche, donde el Nampulkafe trae consigo una carga valorica asignada
por el grueso de la sociedad, va a explicar el fraternal reencuentro entre un nampiilkafe ausentado
por mucho tiempo, extrafiado por su familia y recibido con entusiasmo, por su gallardia, por su
sobrevivencia, por las nuevas noticias, objetos y bienes que este trae de lugares lejanos.

Conia (1936) menciona que cuando volvieron al Ngulumapu los caciques de su viaje a la
Argentina, “se organiz6 en honor de nosotros una solemne junta” donde “los cacique Calfupan,
Painén, Painequeu y Huenteleu hacian avisar: “Han llegado nuestros viajeros de la Argentina;
juntémonos” (p. 327). Prontamente se comenzo la “trilla”, ritual de bienvenida donde los jinetes
mapuche rodean a caballo a los recién llegados, como lo consigna el mismo Cofia (1936):

Gritaron jYal y ejecutaron carreras circulares, cuyo centro formamos nosotros.
Terminado el solemne ahuén, nos estrecharon la derecha. Ademéas ordenaron:
«Banqueteemos a nuestros viajeros; para que recobren las fuerzas gastadas». Luego
amontonaron la carne cocida delante de nosotros (p. 328).

Esto concuerda bastante con el testimonio del padre De Reschio (2018 [1890]), que refiere
ademas todo un protocolo de salutacion, llamado chalin, para recibir a los viajeros en la srucas del
Ngulumapu:

Es costumbre de los araucanos que cuando llega algun viajero a la casa, aunque sea de

la misma tribu y aun cercano pariente de la familia, no pueda desmontar y debe quedar
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montado a varios pasos de distancia de la casa hasta que el suefio de la misma le dé
permiso para hacerlo. Luego, el huésped es acompafiado hasta cerca de la puerta de la
ruca y, si llueve, lo introducen en ella. Se sienta sobre un tirante colocado en el suelo
y comienza una historia que demora una buena media hora, haciendo una minuciosa
descripcion del lugar donde viene, de las personas que all& dejd, del estado de su salud,
de los lugares por donde paso, de lo que vio y oyo durante todo el viaje, repitiendo las
mismas palabras que le han dicho (p. 26).

Después de este primer largo ritual de llegada, el padre De Reschio (2018 [1890]) comienza
un intercambio de palabras que tiene por fin el saber no solo como esté el otro, sino que también
toda su familia e inclusive sus animales:

Finalmente dice el motivo que lo trajo a esa ruca. Comienza a hablar en voz baja y
poco a poco la va elevando, para terminar en una cadencia o tono semejante al eco de
una voz lejana, y el duefio imita dicho tono para demostrar el agrado por lo que dice el
huésped. Y asi cada tres o cuatro veces repite la misma musica. Luego el viajero, con
el mismo tono, comienza a preguntar al duefio de casa minuciosamente por el estado
de salud, el de sus mujeres, de sus hijos, si estan bien sus animales, si tuvo buena
cosecha de sus cereales y asi continta (p. 27).

Luego de esta “aburridisima ceremonia”, como dice el propio De Reschio (2018 [1890])
se da pie a una cordialidad afectiva, demostrada en abrazos y respeto a los deméas miembros de la
familia, para proceder a la nunca ausente comilona:

el huésped se pone de pie para dar y recibir abrazo de todos los de su casa, excepto de
las mujeres, quienes lo saludan con inclinacion. Luego todos se sientan a comer juntos
lo que las mujeres han preparado durante la ceremonia y que consiste en manzanas,
habas, arvejas o harina tostada (hecho con trigo tostado) y, a veces, carne de cordero,
de buey o de caballo (p. 27).

Todo este trabajoso ritual, que puede ser tomado como no simbolico, no es otra cosa que
la demostracion cotidiana de parte importante de la vision de mundo mapuche, donde adquieren
sentido la fraternidad, la preocupacion y el comunitarismo con el otro. Ademas, esta claro con este
ritual que el viajero es sumamente valorado por la sociedad mapuche, pues como se vio con Cofia
(1936) y Reschio (2018 [1848-1890]), al viajero también se le reconoce con una ceremonia de

comida.



109

Para el wingka, poco acostumbrado a estos saludos protocolares que colocan su ahinco en
el otro, esto es mero aburrimiento y carece de total importancia, pero para los mapuche esta
conversacion, este intercambio de saberes y de experiencias del otro tiene una gran importancia.
Esto va demostrando claras diferencias en las visiones de mundo, las que hablan de una cultura
mapuche mucho méas comunitaria, respecto de la cultura occidental.

Habiendo generado un panorama relativamente integro de las distintas dindmicas que
involucraban estos viajes, los encuentros sociales, los distintos lugares de importancia, la expertiz
mapuche en el desplazamiento, la “cultura viajera”, es promisorio entender la extension en el

tiempo de estas practicas.

La persistencia de los viajes en el siglo XX

Sobre la extension temporal de estos viajes, aun para principios del siglo XX Guevara
(1908), menciona que los mapuche-pewenche viajan a la cordillera andina en busca de pehuén
(pifdn de la araucaria), aseverando que:

hasta hoi mismo viajan de todo el centro a los valles de los andes en los meses de
marzo y abril en busca de esta pulpa, que traen en cargas i almacenan en sus rucas.
Suelen vender en los pueblos del sur el sobrante de lo que calculan para su consumo
(p. 76).

También los viajes a la costa persisten, quienes a principios del siglo XX ‘“agregaban
todavia a tan variadas provisiones, muchas algas marinas, de las que se iban a proveer al litoral
antes del invierno en cantidad suficiente para el ano”. Indica Guevara (1908) que:

aun en la actualidad el araucano del centro (presumiblemente los del Wichanmapu
wenteche, foroweche, chol-cholche y makeweche) viaja anualmente a la costa en busca
de cargamentos de cochayuyo o collof (Durvillea utilissima), luche (Ulva lactuca) i
lualua tambien alga marina, que se come en el sur por los mapuches y chilenos (p. 79-
80).

Esto ultimo es sumamente funcional para esta investigacion, dado que se puede establecer
una continuidad histdrica de la movilidad mapuche desde el siglo XIX hasta el XX, teniendo en
cuenta que las entrevistas a las y los mareros del Kiinko-mapu, que se veran en el capitulo I,

datan de la segunda mitad del siglo XX, lo que establece que ciertas dinamicas sociales,
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economicas, culturales y simbdlicas se perpetuaron en el tiempo, probablemente con menor
intensidad, a posteriori de la mal llamada “pacificacion de la Araucania”, para los mapuche del
Norte del Toltén. Esto habla también de la capacidad de sobrevivencia y resiliencia del pueblo
mapuche, zafandose de aquella mirada de victima que muchas veces empequefiece las capacidades
del mapuche, lo que, por supuesto, no es un negacionismo a los terribles procesos histéricos a los

que fueron sometidos.

Dinamicas-simbolicas al norte del rio Toltén

Si no fuera por la proteccion de los espiritus

accesibles gue los ayudan con tanta solicitud; si no

hubiera majicos mediadores que poseen el privilejio

de prevenir sus estragos, la tierra araucana

presentaria el aspecto de un campo despoblado de

muerte i desolacion

(Guevara, 1908, p. 300)

Abocandose a uno de los objetivos de este trabajo y como antesala al capitulo tercero, es
preciso hablar sobre las dinamicas-simbdlicas reconocidas por los cronistas y viajeros, entre

mediados del siglo X1X, hasta principios del XX.

Los Pillan.

Un primer aspecto interesante, es el respeto a ciertos accidentes geogréficos de
importancia, particularmente a los volcanes. Smith (1914 [1855]), mientras se movilizaba a través
de las faldas del VVolcan Antuco, al norte del territorio mapuche-pewenche, consigna algo muy
interesante. Acompafiado de chilenos conocedores del lugar, a quienes habia contratado como
guias y mozos, se encontraba en las faldas del imponente volcan, cuando el espiritu aventurero del
cronista lo invadio con la idea de explorar dicho volcan, a lo que sus acompafiantes, seguramente
mestizos, se negaron fehacientemente. Smith (1914 [1855]) cuenta que “ni mi sirviente ni el guia
me querian acomparfiar, tuve que abandonar la idea. Ambos parecian acompafiar un temor

supersticioso para mirar adentro; sacudieron las cabezas y contestaron [negativamente]” (p. 53).
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Esta “supersticion” como la llama Smith, no es otra cosa de una demostracion de
espiritualidad por parte de clase baja chilena, el volcan Antuco es para estos un simbolo-religioso
digno de respeto o veneracion. ¢El origen de esta espiritualidad? Se vera unas leguas mas al sur,
cuando Smith (1914 [1855]) se encuentra con una cuadrilla mapuche-pewenche:

Su intérprete, salvaje joven y bien parecido, se avanz6 un poco y me dirigio la palabra
en mal espafiol preguntdndome si habia ido a ver el volcan. Contesté que si. Al saber
esto me aturdieron a preguntas. -¢Estaba enojado el volcan? ;Ya habia cesado las
erupciones? ¢Se podria pasar luego por el antiguo camino que bordeaba el lago y que
se habia cubierto de lava?- Todas estas las contesté lo méas favorablemente que pude
(p. 56).

Hay dos cuestiones interesantes a partir de este suceso social lleno de riqueza cultural e
historica.

En un primer término méas abocado a lo social-cultural, es preciso notar como la poblacion
popular de chile maneja cierto conocimiento simbolico-religioso originario de los mapuche, esto
se puede deber a dos aspectos: Primero, los constantes contactos entre los mapuche y chilenos
pueden generar un intercambio cultural, donde las identidades culturales de cada nacion (chilena
y mapuche) tienden a confundirse en estas areas fronterizas. Un segundo aspecto, puede ser el
pasado mapuche de esta sociedad popular chilena, que bien pueden tener en su memoria los relatos
escuchados cuando nifios, quiza viviendo aun en el Wallmapu libre, o bien escuchan los relatos e
historias de sus padres o0 abuelos, que en su memoria aln poseen aquellas historias que reconocen
ciertos simbolos-religiosos, y que, por su tradicion oral ain arraigada, transmiten de generacion
en generacién. Sea cual fuere el aspecto aqui presente, lo cierto es que los constantes contactos
entre mapuche y chilenos, permite también la perpetuidad de estas dindmicas-simbolicas,
manteniéndose en los constantes intercambios culturales productos de los contactos, que se dan
principalmente por el intercambio.

En un segundo término, mas abocado a lo interpretativo, expresamente simbolico, es
interesante dilucidar como los habitantes de esta zona personifican el Volcan Antuco, es decir, este
notorio accidente geografico posee vida, posee emociones y delibera las inmediaciones. Es objeto
de respeto y se debe evitar molestarlo, a fin de tener un buen pasar. Esta situacion es interpretada
por el viajero Wingka como un “temor”, atendiendo siempre a la negatividad, que llega incluso a

ser demonizante, como se vera mas adelante. Esto es propio de la moral cristiana, que distingue
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tcitamente entre el bien y mal, Dios y demonio. Los conceptos occidentales van a interpretar la
religiosidad mapuche bajo estos términos.

La verdad es que el Volcan Antuco no representa otra cosa que un portal o canal entre el
Nag-mapu y el Wenu-mapu, lo que es caracteristico de los ngen-mapu. Por tanto, el pueblo
mapuche le debe yam (respeto) y no precisamente temor, como lo interpreta Smith desde una
perspectiva cristiana. Y es que los ngen, recordando los relatos creacionales mapuche referidos ya
por Quidel (2012) y Grebe (1993), son espiritus menores enviados por los mayores —representados
por el reyfima (la familia)- con el fin de cuidar y proteger ciertos espacios, que producto del newén
presente en estos lugares, toma caracter de mipiltuwe, es decir, un lugar de connotacion espiritual.

Subercaseaux (1883) también se da cuenta de esta veneracion a accidentes geograficos.
Cuando recorria las faldas del Volcan Villarrica, manifiesta que los mapuche creen que en sus
“empinados flancos [...] existe una fortaleza, la que con sus broncos i asperos rujidos les anuncia
el mal tiempo” (p. 117). Nuevamente los mapuche-pewenche atribuyen rasgos animados a un
volcan, quien a partir de ruidos le comunica a la gente qué depara el tiempo. Se evidencia,
entonces, al igual que con el volcan Antuco, que las montafias se comunican y entregan mensajes.

Para comprender esto, es bueno sacar a colacién a Quidel (2012), que en el capitulo | refiere
el concepto de zugu, es decir toda accién y pensamiento de cualquier elemento del fill mogen, en
este caso un ngen-winkull. La personificacion del volcan, consignada tanto por Subercaseaux
(1883) como por Smith (1914 [1855]), donde el VVolcan entrega un mensaje a la che (gente) no es
otra cosa que el zugu, pues este ngen tiene la capacidad de pensar, accionar y de paso comunicar
a la che (gente), quienes interpretan el zugu del volcan.

Acerca del origen del volcan Villarrica como simbolo-religioso, Subercaseaux (1883)
pregunta a su guia, el mapuche Paine-pichun, de donde viene “tan absurda creencia”, ante lo que
el mencionado mapuche responde:

que en el calizo seno de una alta roca que se levantaba en la cima del cerro, habianse
refujiado algunos guerreros de los que con tanta bizarria defendieron el territorio en la
época colonial i que por medio de los sonidos que se escuchan a menudo, les recuerdan
el deber que tienen de velar, i luchar infatigables por la honra e independencia de la
tierra (p. 117)

Este punto entrega una de las claves para entender los simbolos-religiosos mapuche y su

origen, que es consignado aqui en los antepasados. Es bueno aqui volver un poco a Foester (1985)
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mencionado en el capitulo 1, quien establecié que el newén de los ngen-mapu radica en su
ancestralidad, es decir en su condicidn de ser perteneciente en este caso al Wenu-mapu, pues los
antepasados viajan al Wenu-mapu, pero también, los seres ancestralizados en estos accidentes
geogréficos pueden volver recurrentemente al Nag-mapu. Es entonces, la condicion ancestral, de
seres del Wenu-mapu, lo que le permite cierto poder deliberativo en el Nag-mapu a través de estos
portales que comunican ambas dimensiones.

También se alude, aqui, a una religiosidad que se remonta a la época colonial, que va
manteniendo la cultura bélica del mapuche, proclive a la resistencia contra el wingka, la que al
estar consignada en un simbolo-religioso no hace otra cosa que perpetuar en la memoria ideales
como la resistencia al Wingka. Aqui el simbolo-religioso sirve como un recordatorio cultural de
la memoria del pueblo a partir de una mirada simbolica de la lucha contra el Wingka en si, lo que
hasta hoy en dia es constatable por algunas comunidades mapuche que aun se encuentran ain en

férrea resistencia.

Las kura.

Profundizando un poco méas en la veneracién a los accidentes geogréficos, como las
montafias, Guevara (1908) alude a la veneracion a grandes rocas. De entre ellas menciona a una
piedra de un riachuelo llamado Picuiquen, por Nahuelbuta, en el Wichanmapu nagche, donde “los
indios de los alrededores conservan la tradicion de que sus mayores mojaban en la sangre de las
concavidades las puntas de las flechas i lanzas antes de emprender una empresa guerrera” (p. 301).
También alude a la Piedra Equitue, en Toltén bajo, probablemente del Wichanmapu foroweche,
donde “se levanta una de esas piedras sagradas, en un cerrillo que bordea el camino publico. Ahi
se detienen los viajeros indijenas a dejar ofrendas i hacer invocaciones” (p. 301). La mas conocida,
asevera Guevara (1908) es la Piedra Retricura, camino a Curacautin, entre Malalcahuello y
Lonquimay, del Wichanmapu pewenche, en la que “ningun indio o campesino que trafica para el
otro lado de la cordillera, es escusa de colocar alguna ofrenda sobre esta piedra, porque, al no
hacerlo, corre el peligro de sufrir contratiempos graves” (p. 302).

Esta ultima piedra parece revestir especial importancia, pues también es mencionada por
el Cacique Colvin en Lenz (1997), que la describe como una “piedra es grande, puntiaguda, hacia
la punta delgada, en el suelo es ancha; hai pequefios hoyos; en ellos se dejan todas [las ofrendas]”

(p. 423-424). Segun Colvan, conocedor de su pueblo
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la jente que pasa, siempre pasa a hacer una invocacion en esta piedra. Se pasa a dejar

muchas cosas: el que tiene plata deja diez centavos o una chaucha; si no tiene, pasa a

dejar tabaco; el que no tiene tabaco, pasa dejar harina tostada” (p. 424).
En tanto “el que no lleva nada, pasa a romper una ramita de un arbol i pasa a dejar esa”®.
Asevera en este lugar, que “nunca se pasa asi no mas el balde; el que pasara de balde andaria con
desgracia: se manqueara su caballo o el mismo se lastima. Si no pierde su caballo asi, empantana
su caballo” (p. 424). Ante esta peligrosidad, los mapuche emiten algunas oraciones denotando
respeto por esta entidad representada por la roca diciendo “Padre Retricura! yo estoi en camino a
la Arjentina; bien andaré; que no se me lastime el caballo! «Que bien ande mi hijito», dime
Retricura! No te faltara nada padre Retricura!” (p. 425)

Lenz (1997) interpreta que para los mapuche “un gran dios hai en la piedra, por eso se le
hace bien la invocacion” (p. 424). Esta es una interpretacion occidental cristiana del simbolo-
religioso que representa la piedra de Retricura, pues no es el Dios cristiano el que yace en esta
piedra, sino mas bien un ngen-mapu, es decir, un antepasado poseedor de newén.

Las averiguaciones de Guevara (1908) son corroboradas por el capitan de amigos
Panteledn Sanchez, quien le cuenta a Smith (1914 [1855]):

que a la entrada de uno de los desfiladeros de la Cordillera, expuesta a frecuentes
tormentas, habia una gran masa de roca, cuya superficie contenia muchas pequefas
cavidades. En éstas, los indios que tienen que viajar por esos parajes, generalmente
depositan unas pocas cuentas de vidrio, un pufiado de harina u otra ofrenda
propiciatoria al genio que suponen vigila el lugar y dirige las tempestades. Dijo, que
tal vez habria otros puntos donde se practican ritos locales; pero que €l [Sanchez] no
los conocia (p. 185).

Respecto al origen de estas creencias, Guevara (1908) concordando con lo ya estipulado
por el mapuche Paine-pichun, refiere que estas veneraciones “no se referia a los estrafios, de
quienes no era lojico esperar proteccion. Se limitaba a las almas de los ascendientes” (p. 288), es
decir, a los antepasados. Este autor refiere “que cuando los muertos eran sepultados en las alturas,

las tumbas de algunos jefes se arreglaban al pié de esas piedras, que servian de tdmulo, o bien éstas

83 Este escueto antecedente hace pensar en la semejanza con el ritual del huachihue al Sur del rio Toltén, que se
mencionara de manera mas clara en el tercer capitulo.
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se hallaban penetradas por espiritus que frecuentaban sus inmediaciones”, y es a “estos espiritus”
a quienes los mapuche “han dirijido [...] de un modo material i desde tiempos antiguos hasta hoi,
las ofrendas i, probablemente, antes los sacrificios” (p. 300).

Esto ultimo demuestra la permanencia en el tiempo de los rituales-simbdlicos en torno a
estas grandes piedras, donde inclusive en tiempos mas antiguos —no especificados por Guevara
(1908)- los mapuche enterraban a sus muertos a los pies de estas, buscando una conexion con un
mundo superior. Las rocas, asi, actuarian también como portales con el mundo de las almas y los
espiritus, donde habitan los antepasados, es decir el Wenu-mapu.

Estos sitios de connotacion sagrada, para los mapuche tienen vital importancia por cual, a
través de su fuerza o newen, cuidan y protegen lugares. Tal importancia para los mapuche tenian
estos lugares, que Guevara (1908) asevera que:

si no fuera por la proteccion de los espiritus accesibles que los ayudan con tanta
solicitud; si no hubiera méajicos mediadores que poseen el privilejio de prevenir sus
estragos, la tierra araucana presentaria el aspecto de un campo despoblado de muerte i
desolacion (p. 308).

Los mapuche ante estos mupiltuwe (lugar sagrado) -como las rocas y volcanes referidos-,
donde hay presencia de newén producto de la habitabilidad de un ngen en un accidente geografico,
muestran la actitud de reciprocidad para con la naturaleza, obteniendo el amén de la deidad que
descansa en este lugar a través de la ofrenda en alimentos, lo que es propio del mapuche koipitan,
en referencia a aquel ideario de reciprocidad para con los espacios, recordando las palabras de
Alcafuz et. al. (2005) en el capitulo I. Es decir, a estos mupiltuwe, que funcionan como portales
comunicadores, el mapuche debe expresar el yam (respeto) a través del koipitun. Esto pues los
ngen tienen el newén suficiente para, al verse transgredidos u ofrendados, decidir sobre el devenir

de la che (gente).

Los ko.

Otro lugar, seguramente también de veneracion, es consignado por Smith (1914 [1855]),
sobre unas numerosas cruces enterradas “en las orillas de los rios” en lugares donde es preciso
descansar. La gente llegaba a llamarles a estos lugares “paraderos de difuntos” (pp. 68-69).
Seguramente aqui los mapuche, a modo de ritual-simbolico, enterraban a sus muertos y localizaban

estos lugares con cruces, a la usanza cristiana, lo que evidencia un cierto sincretismo y el ya
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penetrante catolicismo en las cosmovision mapuche, pero no deja de llamar la atencion una
cuestion bastante interesante, y es que estos entierros se realizan a orillas de los rios, los que segun
autores como Espinoza y Moulian (2015), al igual que las rocas, funcionan como via de conexion
con el Wenu-mapu, aquel espacio donde habitan los antepasados, para que asi los difuntos, a través
del rio, accedan precisamente a este espacio.

Dicho esto, se pueden distinguir también a los espacios de ko (agua), los kura (rocas) y los
winkull (cerros y volcanes) como mupiltuwe, que funcionan como portales entre el Nag-mapu y
el Wenu-mapu, a través de los cuales los difuntos pueden acceder a este espacio sagrado, pero
ademas, a traveés de un proceso de ancestralizacion, pueden volver y permanecer en una suerte de
limbo, donde yacen presentes en ambos espacios, 0 bien presentan las caracteristicas de los seres

del Wenu-mapu, pero gracias al portal pueden incidir en la realidad del Nag-mapu.

La ritualidad cotidiana.

Se puede mencionar, también, otra accion ritual-simbdlica referida por Smith (1914
[1855]), que, si bien no tiene un lugar especifico de realizacion, se realiza de manera cotidiana en
distintos lugares, este es el derramamiento de alimentos, donde:

al recibir un plato de caldo, el indio, antes de comer, derrama un poco al suelo; otro
tanto hace con la harina tostada y cuando va a beber previamente hace una pequefia
libacion, dejando caer algunas gotas de licor, en agradecimiento de los beneficios
recibidos, o para reconocer su deuda a la madre tierra (pp. 183-184).

En esta situacién el autor es claro con la mencionada afinidad del mapuche con la tierra,
que le provee de todo lo necesario para vivir. Esto permite comprender de mejor forma la
denominacién de mapu-che referida por Quidel (2012), para quien “gente de la tierra” va mas alla
de una definicion sencilla, sino que mas bien dilucida la relacion intima del mapuche con la tierra.
Esto también se evidencia de gran manera recordando el referido ritual del Efkutdn por Alcafuz et.
al. (2005) donde a través del dep6sito de harina tostada y una serie de rogativas, los mapunche-

williche se comunican con la tierra.
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Los kujifi.

Ademas de estos lugares sagrados, hay ciertos hechos espontaneos, que ocurren
normalmente en medio de trayectos, travesias y viajes a través de los senderos. Muchos de estos
estan asociados principalmente con la presencia de animales en el andar mapuche.

Smith (1914 [1855]), después de visitar la sruka del importante cacique Mangil Huenu, en
plena marcha de la Araucania, acompafado de algunos mapuche, vivieron una situacion
accidental, cuando a Trauque, un mapuche guia que ahora acompafiaba al viajero wingka, se cayd
del caballo. Aquello era interpretado de manera muy negativa por los mapuche, hasta que “un
aguilucho blanco, espantado por la bulla, abandond el arbol en que estaba posado y remontandose
en espirales se dirigio hacia el Sur en vuelo majestuoso (p. 179). Segun los mapuche, esta ave se
llamaba namcu® (Sharon, 2016, p. 187) (Gonzalez y Martinez, 2017, p. 282) la que por aparecerse
desde el lado derecho, era interpretada como buen presagio. Trauque al ver al namcu exclamo:

- jOh Namcu! [...].- jSer poderoso! jObservad a vuestros servidores, no con el 0jo
siniestro de la calamidad, sino con el diestro de la fortuna, porque sabeis que somos
pobres! jProteged a nuestros hijos y hermanos; velad por nuestra felicidad y permitid
que volvamos sanos y salvos a esta empresa! (p. 179)

Segun Smith (1914 [1855]) paras los mapuche, el namcu “en sus turbias ideas religiosas,
casi asume el rango de una divinidad y cuando menos es considerado como un mensajero que esta
en comunicacion directa con el Ser Supremo.” (p. 179-180).

El apelativo de “turbias ideas religiosas” recuerdan el cuidadoso trato que hay que tener a
la hora de analizar fuentes primarias de siglos atras, donde ciertas ideologias imperantes llevaban
a los cronistas a emitir juicios de valor e interpretar desde una perspectiva negativa otras
concepciones de mundo. Lo cierto es que efectivamente el namcu, como ser benéfico y volador,
pudo comunicar a la gente como seres divinos y espirituales y no precisamente con un “Ser
Supremo”, idea claramente cristiana. Aqui Se sostiene que mas bien la comunicacion se

estableceria con el Wenu-mapu, espacio de las almas de los antepasados.

64 Buteo polyosoma, de la familia acipitridae, ave rapaz de color claro con matices negros y grises en los machos y
algunos tintes cobrizos en las hembras. Puede llegar a una altura de sesenta centimetros, mientras que su extension
puede alcanzar el metro y medio. Se les puede encontrar de Arica a Tierra del Fuego. Caza principalmente animales
pequefios, suspendiéndose en el aire y cayendo en picada a sus victimas.
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Por esto, se afiade otro elemento mas que funciona como vaso comunicante entre el Wenu-
mapu y el Nag-mapu. Asi, no solo las rocas, cerros, volcanes y cuerpos de aguas tienen un aspecto
simbolico-religioso digno de rituales-simbdlicos, sino que también los animales son objeto de
simbolismo y ademas pueden actuar como mediadores. Esto es sumamente interesante
consignarlo, pues la veneracion a los animales es algo que probablemente se ha ido perdiendo en
la cosmovisién mapuche y que hoy por hoy, como se vera en el capitulo Il1, estin mas ligados a
creencias con una importancia mas relativa respecto de la aln presente veneracion a ciertos
accidentes geograficos. Ya no son concebidos los animales como mediadores, si ho que entregan
un zugu, el cual no se asocia a una comunicacion de caracter ancestral.

Siguiendo con el simbolo-religioso que representan los animales, hay un caracter que se ha
perpetuado en el tiempo, y es la atribucidon a los animales como presagiadores del acontecer.
Guevara (1913), en este sentido, menciona especies como el chucao, el zorro®® (Sharon, 2016, p.
298), el venado -probablemente el pudi®® (Sharon, 2016, p. 305) o el huemul- y el gato negro -
probablemente la variable melanica de la giiifia®” (Sharon, 2016, p. 301)-.

En cuanto al chucao® (Gonzalez y Martinez, 2017, pp. 367-368), Guevara (1913) dice que
“el grito de un modo del chucao o tricao (Pleroptochuos rubicula) i otras aves, predice una buena

suerte; de otra, es augurio de malos sucesos” (p. 281). En segundo lugar, “la carrera de un zorro a

8 En Chile existen tres especies de zorro, esta el zorro chilla Licalopex griseux y el zorro culpeoLycalopex culpaeux,
presentes en practicamente todo el territorio nacional, exceptuando tierra del fuego. El zorro chilla es bastante mas
pequefio, llegando a pesar 15 kilos, con una altura de 80-92 cm., caracteristico por sus tonalidades principalmente
claras, mientras el zorro culpeo puede llegar a las dimensiones de un perro doméstico, con un peso de hasta 30 kilos,
con una altura de hasta 94-133 cm., caracteristico por algunas tonalidades rojizas y mas oscuras en su lomo. Por Gltimo
estd el zorro chilote o zorrito de Darwin Lycalopex fulvipex, presente en la zona de Chiloé y la cordillera de
Nahuelbuta, caracteristico por su pelaje frondoso y rojizo, de patitas cortas y mas pequefio los dos antes mencionados,
Ilegando a pesar 10 kilos, con una altura de 63-66 cm.

% En Chile habitan cinco especies de siervos, de las cuales tres son endémicas. Entre los endémicos esté el pudd pudu
puda, que es de los ciervos mas pequefios del mundo, alcanzando una altura de 40 cm., el macho desarrolla pequefias
astas en la madurez y es mas rojizo que la hembra. Cuando son pequefios se ven moteados con manchas blancas para
camuflarse y ante el peligro se quedan totalmente inmdviles. Se le puede encontrar desde el Maule a Aisén. Los demas
ciervos son el huemul chileno (de Biobio a Magallanes) y el huemul del Norte (De Arica a Tarapacd) también
endémicos, mientras que los introducidos son el gamo dama dama (de Valdivia a Los Lagos) y el ciervo rojo cervus
elaphus (de Biobio a Aysén).

57 Leopardus oncifelis guigna, pequefio gato incluso de menor tamafio que las del gato doméstico, llega a medir 66-
68 cm, pesando 5 kilos, es el felino mas pequefio de todo chile, solitario y muy escurridizo. De color amarillo grisaceo,
con motas oscuras, presenta también una variante mel&nica con motas poco perceptibles.

8 Chucao tapaculo Scelorchilus rubecula ave insectivora de vuelos cortos, se le suele divisar en el matorral, de habitos
curiosos suele acercarse a las personas. Se caracteriza por ser pequefia, alcanzando unos 15 cm de altura, con una
mancha brillante anaranjada en el pecho. Tiene un sonido gutural caracteristico de los bosques saludables en el Sur de
Chile.
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la derecha o a la izquierda de un caminante, revela fortuna o contratiempos en el viaje”, mientras
que “la fuga del venado por cualquier lado de la senda, anuncia mala suerte” (p. 283). Por ultimo,
es preciso hablar de la aparicion de un gato negro en “un sitio del camino Pitrufquen a Villarrica”,
en el Wichanmapu pewenche en unas “altas piedras” el que comenzaba a seguir “a los viajeros,
quienes arrojaban alguna comida para entretenerlo i verse libre de peligros”, mostrandose un cierto
yam a este animal (p. 287).

No hay mucha informacion sobre la interpretacion que los viajeros y cronistas dan a estos
simbolos-religiosos identificados por los mapuche, pero es claro el respeto de los mapuche a
animales que se atraviesan en su camino, que variando en la forma en que emiten sonidos, o bien
la direccion en que se presentan, son un buen o un mal presagio. Las palabras de Smith (1914
[1855]) reflejan parte de la significacion de los animales cuando ve en el namcu, aquel aguilucho
blanco, un mediador entre los mapuche y el Wenu-mapu, como se mencion0. Esto puede llevar al
pensamiento de que ciertos animales tienen contacto con las divinidades superiores habitantes del
espacio del Wenu-mapu, haciendo llegar mensajes al mundo terrenal o Nag-mapu, los cuales son

interpretados por la che.

Los viajes funebres.

En el ritual de la muerte, otro animal sumamente importante es el caballo, el que, a partir
de su introduccion en el Wallmapu, por los espafioles, fue utilizado extendidamente, ya sea para
la guerra, como también para medio de transporte. A tal punto llegé la importancia del caballo,
que incluso lleg6 a tener un cierto caracter simbdlico-religioso, el que se demostraba en el rito
fanebre. El padre De Reschio (2018 [1890]) dice respecto a la muerte de un mapuche:

Y si el difunto era una persona de categoria, amarraban un caballo a un poste plantado
sobre la tumba y lo dejaban ahi hasta que pereciera de hambre. Hacen estas cosas
porque creen que los difuntos deben realizar un largo viaje para ir a resucitar alla al
mar. Y antes de retirarse dan muchas vueltas a caballo en torno a la tumba tocando sus
flautas (pifilka) y lanzando tremendos alaridos para espantar a los espiritus malignos
que podrian impedir el viaje del difunto (p. 39-40).

Es preciso detenerse aqui un momento a analizar brevemente esta cita. Como se dijo antes,
los nampilkafe eran personas muy valoradas en el mundo mapuche, por todos los atributos y

aptitudes que poseian. Estos dadas sus destrezas, eran bueno candidatos a ser caciques o longkos,
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muchos de los caciques y longkos, de hecho, en sus tiempos de joven fueron habilidosos
namplilkafe. Muchos otros, dada la cultura viajera, jamas dejaron de ser habiles nampulkafe, por
lo que al hablar de “persona de categoria”, bien se pueden referir a un viejo nampulkafe que habia
perecido. La inclusion del caballo en rito flnebre da bastantes claves sobre esto.

Ademas, la importancia del caballo sigue dando luces de una clara cultura viajera mapuche,
pues al caballo se le valora principalmente como medio de transporte y tal punto llega la
valoracion, que es enterrado junto a su duefio. Abocandose ahora a lo que tiene que ver con lo
simbdlico-religioso, el mapuche al morirse sigue siendo un namplilkafe y debe de emprender un
ualtimo largo viaje al mar, para subir al Wenu-mapu. Esto Gltimo ya evidencia tacitamente la cultura
viajera, por cuanto el viaje esta contemplado incluso en el ritual-simbdlico de la muerte. Se vive
como nampllkafe y se muere como tal.

Llama la atencién cdmo el mapuche, en la muerte, busca el ascenso en el mar. Si se
recuerda el primer capitulo con Grebe (1972), el Ngulu, es decir el Oeste, da la idea de ser un punto
cardinal negativo, pero cabe cuestionarse esto: ¢sera esta una lectura occidental, que tiende a
separar tacitamente lo bueno de lo malo? Esto porque finalmente, en el ritual funebre de un
nampulkafe, efectivamente el mar es un simbolo-religioso de muerte, pero no por eso representa
algo negativo, pues ahi es donde el alma del mapuche asciende al Wenu-mapu. Probablemente, la
literatura occidental ha tendido a negativizar la muerte y, por ende, demonizar en cierta medida
los espacios que tienen que ver con ella.

El mismo padre De Reschio (2018 [1848-1890) habla también de otro viaje finebre, esta
vez localizado en el Pillan, que ya se menciono que tiene una gran importancia para los mapuche,
por ser un lugar de mucho newén. EIl padre refiere a un rito funebre que presencié, donde los
mapuche procedian al entierro de un difunto:

Llegados al lugar de la sepultura y colocada la urna en la fosa abierta, echaban
provisiones que habian llevado, mezclandolas con bebidas alcoholicas para que el
difunto tuviese con qué alimentarse en el largo viaje que debia emprender para llegar
a los goces de la montafia misteriosa (p. 40).

Dicho esto, queda bastante demostrado que tanto el mar como los volcanes, ademas de los
referidos rios, actian como portales entre el Nag-mapu y el Wenu-mapu, a traves de los cuales los
alwes (almas) de los mapuche ascienden para pasar a engrosar el espacio donde habitan los

antepasados.
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El zugu del ngen.

Para finalizar este apartado, siguiendo a Guevara (1913) pueden mencionar también ciertos
eventos que se dan en los caminos, también interpretados desde una perspectiva simbdlica por los
mapuche, que no son animales, sino Mas bien acciones que pueden tomar los “cuidadores” de
ciertos lugares, es decir los propios ngen, segun el comportamiento de la che.

Uno es el meulén que es la “representacion del torbellino; témelo todavia por los males que
causa a las personas que alcanza, i corren sobre él muchas relaciones” (p. 258). Otro es el alwe,
“un espiritu malo que se aparecia a los vivos para causarles algun dafio”®® (p. 257).

Este autor esclarece de muy buena forma que la lectura de estos sucesos como acciones del
diablo, no corresponden a los mapuche, pues la idea cristiana del “demonio no existia en el cuerpo
de sus creencias” (p. 257). Se podria interpretar de mejor forma, asumiendo la peligrosidad del
concepto, que estos sucesos nocivos para las mapuche podrian ser obra del huecuve, ser que
desencadena acciones nocivas para la che (gente), pero no desde una perspectiva demoniaca
cristiana, sino mas bien desde una perspectiva del necesario equilibrio dual del mundo mapuche,
retomando nuevamente a Grebe (1972) referenciada en el capitulo I, donde sucesos de distinta
connotacion se contraponen y permiten la existencia.

Inclusive, como se verd para el Sur del rio Toltén, la accién del huecuve tiende a
confundirse con la accion del ngen, como ser protector y tutelar, lo que lleva a pensar en la
demonizacion del huecuve como una interpretacion cristiana de un ser tutelar que inclusive puede
carecer de sentido negativo.

Para concluir, la alusion al respeto o yam que los mapuche demuestran por el espacio se ve
reflejado por este “temor” que continuamente relatan los viajeros y cronistas, que desde una
perspectiva occidental intentan darle sentido a la religiosidad mapuche, no sin menospreciarla,
tratandolos peyorativamente de “supersticiosos”, lo cual mas bien es una demostracion del apego
de los mapuche a sus interpretaciones de mundo, donde adquieren significancias conceptos como
el de yam (respeto), el zugu (acciones y pensamientos de los elementos del fill mogen) y el koipitun

(las dinamicas de reciprocidad). El respeto, confundido como temor, lleva a demonizar las

8 Esto puede ser una interpretacion cristiana del concepto “alwe”, que en el capitulo tres seran mencionado como
sinénimo de alma o espiritu. Inclusive el “alma” de los mapuche es demonizada por el cristianismo.
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interpretaciones del mapuche, pues el wingka no teme a otra cosa que al diablo o el demonio. Es
por esto que probablemente, cuando el wingka vio al mapuche respetar a seres como el huecuve o
los ngen, lo interpreté como un gran temor al demonio.

Es por esto que se dice aqui que el mapuche no es duefio de los lugares, al contrario, los
lugares en general estan bajo la subordinacion de poderosos seres, como los ngen o incluso los
huecuve, a los cuales se les debe respeto, pues en caso de no comportarse bajo las normas éticas y
morales adscritas por el az-mapu, pueden resultar sucesos negativos para la che (gente).

Habiendo visto ya las dindmicas sociales, econdémicas politicas y simbolicas del territorio
mapuche de la Araucania, al Norte del rio Toltén, es bueno ahora ver las dindmicas que imperan

al Sur de dicho rio.

Sur del rio Toltén.

Al sur del rio Toltén el panorama no es tan distinto en cuanto a lo geografico. La cordillera
costera sigue siendo identificada como una zona tupida e arboles, bastante mas regular y baja en
altitud que la Cordillera de los Andes. El llano sigue siendo rico en tierras cultivables, pero por
sobre todo, esta zona, segun Domeyko (1846) se caracteriza por la presencia “mui abundante de
lluvias” donde “todas las lomas i los cerrilos se hallan en una primavera continua, verdes i
susceptibles de un cultivo europeo” (p. 34). Este autor también menciona un leve cambio en la
flora, donde en las zonas montafiosas “desaparecen los pinos de la imponente araucaria; empero
en su lugar se extienden mas al sur los alerzales’® (Sharon, 2016, pp. 54-55) que constituyen la
principal riqueza de aquellas selvas” (p. 34).

Un relato que explicita de muy buena forma la geografia de esta zona es el de Antonio Sors
(1922):

No tiene sino tal o cual pampa o llano pequefio, los demas son bosques inmensos, con

arboles tan gruesos y altos que ponen miedo, de suerte que para rozarlos eran menester

0 os alerzales son grandes asociaciones del arbol del alerce, también llamado lahuan o lawan, en su denominacion
en tse-zungun. Caracteristico del bosque valdiviano, con una extension de Valdivia a Puerto Montt, llega a una altura
de 40 metros y es el arbol con mayor longevidad en el mundo, llegando a los 3.600 afios de vida, como un ejemplar
ubicado en la comuna de la Unién, Region de los Rios. Su tronco puede llegar a un radio de 10 a 15 metros, rugoso,
presenta hojas solo en la zona mas alta del arbol. Sus hojas son principalmente finas y tienden a confundirse con las
del mafiio, que son bastante mas largas. Este arbol de blanda madera, producto de la tala indiscriminada ha
desaparecido en un 85% desde la colonizacion de Chile.
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cincuenta mil hombres, que trabajando bien, no se si derribaran en sesenta afos; ni el
fuego puede prender, porque a mas de ser muy verdes, estan llenos de agua, que se
hacen incapaces de arder. Las guaridas que tienen estos indios en estos bosques son
muchas y muy seguras y tan que ellos mismos [...] cuando alguno se refugia en ella
ya dejan de buscarlos, aunque sea su mayor enemigo. Asimismo, tienen infinitos
pantanos, caminos estrechos y malisimos, muchos arroyos, rios, aguas lluvias [...]
tiene de todo, llanos, cerros, médanos, bosques, rios, aguas lluvias con suma
frecuencia. Ahora, la cordillera tiene muchisimas guaridas para los indios, de suerte
que, refugiados en ellas, no hay quien les pueda ofender (citado en Correa y Molina,
1998, p. 9)

Queda claro que esta zona geogréfica es por sobre todo himeda, con una gran riqueza floral
destacada por la densidad de sus arboles, ademéas de que claramente los cuerpos de agua son la
tonica en esta zona. Parece ser que més al Sur el bosque se vuelve més tupido, y los mapunche-
williche, conocedores de su territorio, saben de buena forma cémo guarecerse en él y camuflarse.

Asi entonces, al Sur del rio Toltén, las dinamicas sociales, politicas, econdmicas y
culturales tendran lugar en un escenario no menos complejo geograficamente hablando que al
Norte de dicho rio. Las movilidades se daran en una accidentada geografia, la cual generard mas
de algun traspié para los viajeros wingka poco acostumbrados a estos contextos.

A fin de facilitar la lectura, se hara una clasificacion entre los viajes en el llano central, la
cordillera andina, para finalizar con los viajes a la cordillera costera, haciendo un énfasis histdrico

de su data, con la intencion a ahondar més en la zona objeto de estudio de esta investigacion.

Caminos en el llano central.

El llano central tiene caracteristicas muy similares al Ilano del Norte del Rio Toltén,
caracterizado como un terreno rico y himedo. Aqui se pueden consignar algunos caminos, como
el camino Arique-Panguipulli y el de Boroa-Toltén.

El primer camino, Arique-Panguipulli, Treutler’® (1863) lo refiere como un camino

comercial donde “herr Kaiser”, un colono aleman “destilaba y producia aguardiente, que empleaba

71
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para hacer buenos negocios con los indios de Panguipulli —parte norte del Wichanmapu de los
williches serranos-, que no vivian lejos y le entregaban en trueque, vacunos, caballares y cueros”
(p. 432). En general el alcohol va a ser una especie de moneda de cambio utilizada por los colonos
(e inclusive otros mapuche, como el caso de Domingo Quintuprai) para conseguir el ganado
llegado del Puelmapu. Probablemente aqui se habla de una triada de intercambio, donde los
williche-serranos de Panguipulli consiguen ganado del Puelmapu, los que intercambian por
aguardiente con los wingka.

En referencia al camino de Boroa-Toltén, Treutler (1863) evidencia algunas conexiones
entre che (gente) que viene desde el Norte, en Boroa, a comunicarse en una asamblea con los
williche-serranos del Sur del Toltén. El cahuin, o reunion, tenia como fin ejercer “veredictos (por
robo y violencia)” y la formacion de alianzas contra el wingka, donde el cacique “Millapi presentd
a la asamblea seis indigenas de siniestro aspecto, que venian del Norte, como emisarios de sus
caciques a fin de invitar a los araucanos que vivian al Sur del Toltén a participar en un
levantamiento” (p. 337). Uno de los mensajeros, o werkén, provenia del Wichanmapu foroweche,
el que:

pronuncié un largo discurso, muy apasionado y habilidoso, describiendo con vivos
colores el peligro que amenazaba por haber relegado el Gobierno el territorio indigena
hasta el Toltén a los alemanes de Valdivia, quienes se estaban aprestando para
apoderarse de él por la fuerza, de modo que sélo se podia salvar adhiriendo al
levantamiento (p. 337).

Esta cita sigue demostrando que los mapuche estan en constante contacto, inclusive se
vislumbra una institucionalidad a cargo de los caciques, quienes se juntan recurrentemente para
dialogar sobre lo que esta ocurriendo en el territorio, los problemas, las tensiones y los pagos por
dafios entre mapuche. Lise y llanamente se ejerce justicia.

La cita, ademas, es muy relevante por cuanto constata una continuidad territorial, donde
los mapuche de la Araucania dialogan con los mapunche-williche del Willimapu, tal cual lo hacen
las propias parcialidades de la Araucania, lo que demuestra que el Toltén no es una frontera
restrictiva, sino que mas bien es un vaso comunicante al interior del Wallmapu. Los caciques
parecen saber perfectamente el lugar y dia de estas reuniones para ponerse al tanto de las
deliberaciones a ambos lados del rio Toltén.
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Se siguen distinguiendo ciertos viajeros, llamados antes werkén o chasque, quienes
entregan mensajes de parte de los caciques, haciendo uso de su poder oratorio, el que es destacado
por Treutler, lo que viene a corroborar también aquello de que el nampulkafe debe tener una buena
capacidad verbal.

No se mencionan otros caminos interiores de importancia en los cronistas utilizados en esta
investigacion y esto se puede deber en gran parte porque el llano central al Sur del Rio Toltén,
posterior a la firma del Tratado de las Canoas en 1793, yacia utilizado por la Corona espafiola y
posteriormente por el Estado chileno, quienes habian radicado principalmente a alemanes,
espafioles y chilenos en esta rica zona himeda proclive para la practica agricola y basta de

pastizales para fines ganaderos.

Caminos en la Cordillera de los Andes, la union de dos mundos.

Llamados pasos, 0 boquetes, ubicados en la cordillera andina, estos caminos, para el Sur
del rio Toltén, también conectan dos zonas que son parte del mismo mundo mapuche: el
Ngulumapu y el Puelmapu.

El Ngulumapu se presenta como aquella tierra del Oeste, boscosa, accidentada
geograficamente hablando, donde los mapunche-williche viven de la crianza de animales, la
agricultura y también de la recoleccion de productos marinos; mientras que la otra banda, en el
Puelmapu, la tierra del Este, estan los némades williche-serranos y los tehuelche, que viven de la
caza de ganado cimarrdn, expertos en el andar a caballo y en la maniobra de la boleadora. Ambos
mundos tienen similitudes y diferencias tanto culturales, como econémicas y sociales, pero
dialogan constantemente a través de estos caminos cordilleranos, fortaleciendo una
interdependencia que explica, de una u otra forma, la autonomia mapuche durante casi tres siglos.

Respecto al uso que hacen los mapunche-williche de los pasos cordilleranos, Treutler
(1863) en su viaje al Sur del Rio Toltén, desde Valdivia, nota que los williche en general utilizan
los pasos cordilleranos con fines maloqueros, pues “era grande su aficion por las mujeres, sobre
todo por las muchachas bellas y blancas, realizaban frecuentes malocas a territorio chileno o
argentino, para robar jovenes cristianas e incorporarlas a sus harenes” (p. 332). Denotando

claramente el caracter beligerante de los mapunche de esta zona Sur, la que a pesar de ser parte de
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fuertes proyectos “civilizatorios”, encabezado tanto por las armas del ejército chileno, como por
la palabra del misionero, seguian mostrando una fuerte resistencia al elemento invasor.

Entre los pasos cordilleranos a mencionar, se puede consignar el boquete Pérez Rosales o
también llamado paso Ranco.

En la linea de los pasos cordilleranos, sin duda es Cox (2012 [1863]) quien los describid
de manera mas detallada. Este autor menciona el boquete Pérez Rosales, el que llega al lago
Nahuel-Huapi, donde hacia poco tiempo habia una mision establecida, pues era bastante la
poblacion en las inmediaciones de este gran cuerpo hidrico. Para el viaje de Cox, ya no era mucha
la poblacién mapunche-williche que aqui se encontraba, pero si era muy abundante la poblacion
indigena en Puelmapu, lo que se puede explicar como una migracion de los grupos williche-
serranos a dicho territorio, por la riqueza econdmica que en él se podia hallar a partir de la caza de
ganado y caballares.

Este mismo paso, lo Ilama Lenz (1897) el paso Ranco, recorrido por el chawracawino (de
la provincia de Osorno) Domingo Quintuprai, que entrega sobre todo claves rituales-simbdlicas
muy interesantes que seran profundizadas mas adelante.

En cuanto a la finalidad del paso Ranco, Cox (2012 [1863]) alude a que este es maloquero,
a partir de lo que le relata un williche-serrano, llamado Antilghen, quien le menciona:

que cada afio venian los indios a las orillas de Nahuel Huapi a recoger animales
extraviados, que él mismo hacia poco habia recogido méas de cincuenta animales
vacunos con marcas; provenian evidentemente de los alemanes de la colonia de
Llanquihue, que tienen potreros hasta el pie de la cordillera; sin duda alguna estos
animales habian pasado por el abra en cuestion (p. 81).

Asi los indigenas, probablemente de la banda oriental de la cordillera andina, malogueaban
ganado a los alemanes, lo que demuestra que la maloca no solo iba enfocada a las provincias de la
Argentina, sino que también se daba desde el Puelmapu a las provincias chilenas habitadas por
alemanes.

No solamente habia tensiones malogueras con los alemanes, sino que también estos ultimos
aprovechaban el boquete para ir a comerciar “a las pampas de la Republica Argentina”. Treutler
(1863) refiere que los “hermanos Muhm, comerciantes alemanes de Valdivia, atravesaron con él
la cordillera”, hacia el Wichanmapu williche-serrano del Puelmapu, evidentemente con fines

econdmicos comerciales para abastecerse de ganado, a cambio de agua ardiente (p. 343).
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En este mismo sentido, Domingo Quintuprai, en Lenz (1897) alude al uso comercial de
este paso, donde relata cobmo cruza la cordillera andina por medio de este boquete a fin de llevar
chicha de manzana a los ricos caciques williche-serrano de la banda oriental de la cordillera, que
le pagarian con ganado (pp. 353-385). Este dato es sumamente interesante territorialmente
hablando, pues muestra las movilidades desde el Wichanmapu chawrakawino, desde donde
proviene Domingo Quintuprai, hacia los Wichanmapu williche-serrano, inclusive se menciona el
Wichanmapu mas particular de los manzaneros, donde se evidencia la riqueza y poder de estos
lideres mapunche-williche del Puelmapu.

Ademas de las rencillas malogueras y los intercambios comerciales, las conexiones entre
el Ngulumapu y el Puelmapu se demuestra también en la diversidad cultural que hay en las zonas
inmediatas a la cordillera andina, e inclusive en zonas lejanas. Las conexiones eran constantes y
tendrdn como consecuencias ciertas dinamicas sociales y culturales interesantes.

La primera que es necesario mencionar, es la presencia de individuos mapunche-williche
de Ranco en parcialidades del Puelmapu, es decir, los williche-serranos deambulan indistintamente
a ambos lados de la cordillera. Esto lo evidencia Cox (2012 [1863]), cuando en las inmediaciones
del cacique Paillacan, alude a sus dos mozos, un tal “Céardenas, un tal Villarroel y un cholo de
Ranco, llamado Guaraman” (p. 102). El apelativo de “mozo”, muchas veces utilizado como
sinonimo de “sirviente” o “trabajador” por los cronistas, 10 que puede ser indicativo de que
Paillacan los tiene en calidad de cautivos. Esto Gltimo lleva a presuponer que este cacique asold
parcialidades de Ranco, desde la cual adquiri6 a estos hombres. Bien también pudieron ser
obtenidos como intercambio, e inclusive pudieron llegar a vivir como lo hacen algunos williche-
serranos que cruzan la cordillera buscando techo en rucas de familiares lejanos, o parcialidades en
alianza. Como sea que haya sido, la constante comunicacion y el uso maloquero de los pasos, que
conectan a parcialidades mapunche-williche distantes, es clara.

En segundo lugar, es muy interesante, la referencia de Cox (2012 [1863]) sobre la gran
diversidad étnica en la zona. Este autor menciona que en casa de Huincahual, importante cacique
williche-serrano del Puelmapu, “unos hablaban araucano, otros pampa, otros se interpelaban en la
lengua ruda de los tehuelches” (p. 157). En este mismo sentido, Cox (2012 [1863]) describe la
diversidad de linajes en otra parcialidad, bajo el mando de Caleufd, otro importante cacique
williche-serrano del Puelmapu, donde vivian “Huincahuai y Antileghen” que “eran pewenches”,

probablemente williche-serranos originarios del Nuglumapu; también vivia aqui Inacayal, de
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quien “su hijo habia nacido de una madre pampa”, probablemente rankelche, cadiche, o bien
mapuche-pewenche, en tanto, otros integrantes como “Agustin y Jacinto eran tehuelches” mientras
que otro moceton, que habia tenido el infortunio de ser mordido por un perro “era de origen
huaicuru, tribu que habita cerca de Magallanes” (p. 174).

Esto Gltimo es aclaratorio para evaluar el alcance de las comunicaciones mapunche-
williche y por ende de sus movilidades, entendiendo que la comunicacion requiere de movilidad,
demostrandose que el alcance de la movilidad llega incluso a la lejana actual Region de
Magallanes.

En esta region mencionada habitan los altos tehuelche, llamados en su momento
“Patagones” por Hernando de Magallanes, a quienes se debe la denominacién de esta zona como
“Patagonia”. Cox (2012 [1863]) destaca en ellos que “son excelentes cazadores, y en sus terrenos
abundan los guanacos y avestruces; de esta manera no tienen mucho trabajo para abastecerse de
pieles, que enseguida van a cambalachar por aguardiente a la colonia de Magallanes o a Puerto
Carmen” (p. 175) aludiendo asi a una cierta cultura caminera de este pueblo, que engrosa la
diversidad de las parcialidades en la macro-zona del Willimapu, tomando en cuenta tanto el
Ngulumapu, como el Puelmapu.

Estos tehuelches son, entonces, también buenos comerciantes y para realizar tales
intercambios recorren bastantes kilometros, destacandose por su facilidad en el andar, pues:

les importa poco la distancia, vienen de leguas hasta Limay para emborracharse, y
cuando no tienen mas con que comprar aguardiente, se van cazando y orillando el
Limay hasta Puerto Carmen, haciendo doscientas leguas sin mas preparativos de viaje
que los que hace un buen paisano de Santiago que toma el ferrocarril y va a dar un
paseo hasta San Bernardo (p. 175).

Esto de que con poca preparacién emprendian largos viajes, habla de la cultura némade
que impera en el Puelmapu. Cox (2012 [1863]) refiere al caracter ndmade de estas parcialidades
al decir que cada vez que el ganado y la caballada consume los pastizales de la zona que ocupan:

se desentierran las estacas [...] se arrollan los cueros, y el toldo hace la carga de un
caballo, los otros utensilios y objetos menudos se cargan en otro caballo y se ponen en
marcha; llegados al lugar que han escogido, en pocos momentos instalan otra vez su

casa ambulante (p. 97).
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Inclusive, estando recién asentados en un lugar fijo, los hombres cazadores, como buenos
namplilkafe, emprenden viajes de meses en busca de guanacos. Por ejemplo, Cox (2012 [1863])
menciona que al Sur del Rio Limay, en una parcialidad de otro cacique williche-serrano “los indios
de las tolderias andaban en las cacerias” hacia ya “tres meses y el cacique se consolaba de su
ausencia con la compafiia de un barril de aguardiente” (p. 97).

Parece interesante aqui explicar como sobrevivian por tanto tiempo, lejos de su hogar. La
respuesta es sencilla, los williche-serranos simplemente se servian de lo que la naturaleza les
proveia. Cox (2012 [1863]) refiere una vez que un williche-serrano con el que viajaban en el
Puelmapu “cavo el suelo con su cuchillo y pronto el agujero se llen6é de un agua turbia y negra,
apagamos la sed y nos pusimos otra vez en marcha” (p. 97). También, menciona que sus
acompafantes chilotes’?, que guardan aln muchas costumbres mapunche-williche, tenian la
técnica de revitalizar fuerzas bebiendo harina tostada disuelta en agua. Cox (2012 [1863]) se
maravillaba por “cémo estos peones soportaban la fatiga” quienes:

tomaban [...] por la mafiana un pufiado de harina tostada con agua, llevaban otro
pufiado para fortalecerse en el camino, calzaban sus hojotas de cuero fresco y luego se
ponian en marcha con el pie agil, el corazon alegre y un peso de setenta y cinco libras
en el hombro (p. 52).

Para finalizar con la idea de supervivencia indigena, es interesante consignar los hechos
vistos por Cox (2012 [1863]) al ver una caceria williche-serrano, y la posterior comida, valiéndose
realmente de lo que el entorno les proveia:

Cuando no hay asadores suplen las piedras, y éstas no faltan en la pampa: se las
enrojece al fuego, se abre con el cuchillo el pedazo de carne que se quiere asar, se
introducen las piedras, y enseguida se pone todo al fuego; asi se cuecen el interior y
exterior bien que mal, y asi satisfacen la primera hambre. El plato delicado era en el
que trabajaba nuestro amigo Marihueque: habia introducido en el esqueleto de un
choique piedras enrojecidas, grasa del animal y habiéndolo atado lo puso sobre otras

2 Como se nombra a los habitantes de la gran Isla de Chiloé, cultura distinta al resto de las culturas del Wallmapu,
pues es una suerte de mezcolanza cultural entre sociedades de estratos bajos de origen europeo y las culturas indigenas
ocupantes histéricamente de la Isla. Hay que enfatizar que, de hecho, Chiloé fue el dltimo enclave realista antes de la
independencia de Chile, resistencia que fue apoyada en gran parte por parcialidades mapunche-williche hasta 1826,
por lo que el contacto y el didlogo en esta Isla, propendié la germinacion de una cultura distinta, que, si bien es muy
particular, tiene una gran raigambre indigena.
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piedras candentes. Los pedazos de grasa derretidos formaban con la sal que se habia
puesto, una salsa en el fondo del esqueleto. Una vez cocido se distribuye a todos los
circunstantes un pedazo de carne y otro de gordura y cada uno a su turno sopea en el
esqueleto que sirve de salsera (p. 199).

Cuando esta a la luz la forma de vida de los mapuche en general, es méas fécil entender por
qué respetan tanto ciertos espacios y sacralizan accidentes geogréaficos de la naturaleza. Y es que
la naturaleza les provee de todo lo necesario, por ende, inmediatamente buscan retribuir, bajo el
ideario del koipitun, lo que reciben de esta. Por esto le derraman alimentos, por esto ofrendan con
algunos productos en concavidades de roca, por esto piden permiso a la hora de entrar a ciertos

lugares. Se deben a la naturaleza, son parte de ella, no estan por sobre ella.

La ocupacion esporadica del litoral costero en Kiinko-mapu.

En cuanto a los caminos costeros, del Sur del Rio Toltén, al ser la zona objeto de estudio
de este trabajo, es imperioso ir un poco mas alla, describiendo la zona desde un aspecto geografico
y climatolégico, para después acudir a los primeros registros que consignaban la presencia

mapunche-williche en la costa.

La geografia en el litoral costero al Sur del Rio Toltén y especificamente en el Kiinko-
mapu.

Si bien se ha utilizado una referencia relativa de “al Sur y al norte del Rio Toltén” por la
poca informacién geografica que entregan los viajeros y ademas de la nula claridad que tienen para
clasificar a las parcialidades mapuche, para esta zona ya se puede comenzar a delimitar de mejor
forma lo que es precisamente el territorio Kiinko-williche. Es bueno aqui sacar a colacién al ya
referido Eugenio Alcaman, quien menciono que el territorio Kiinko se ubica “desde el rio Bueno
—inmediato a las sierras de San Pedro- y desde la desembocadura del rio Rahue en el rio Bueno
hacia el sur, ocupando la zona de la cordillera de la costa y los valles adyacentes”.

Al Sur del Rio Bueno hay innumerables playas, caletas y parajes proclives para la accion
de los mareros en su recoleccion de productos marinos. De Norte a Sur se puede mencionar la
Caleta Lamehuapi, Caleta Milagro, Pucatrihue, Bahia Mansa, Maicolpué, Caleta Huellelhue,

Caleta Condor y Rada Ranu.
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En 1674, el Padre Rosales decia sobre el Kiinko-mapu, refiriéndose a la precordillera y
cordillera costera refiere:

La serrania maritima de Cunco, vecina al Rio Bueno, se descuelgan otros muchos
arroyuelos que sélo sirven de regar la tierra y hacerla pantanosa, que una de las
mayores defensas que tienen aquellos belicosos indios de Cunco son los pantanos y
atrolladeros, que estorban a entrarles a correr sus tierras (citado en Correa y Molina,
1988, p. 9)

Sobre la inclemente geografia del litoral de esta zona, Juliet (1870) aduce que:

La costa sur es escarpada i la ribera toda de piedra tosca, internandose algunas rocas
hécia la bahia, sobre todo, cerca de la punta Pucatrihue. Los cerros vecinos estan
cubiertos de vejetacion i se elevan al paso que avanzan al oriente (p. 66).

Sobre el dificil clima, el mismo Juliet (1870) refiere un siniestro ocurrido en Caleta
Milagro: “el bergantin Chalanger, que se fué a la playa por haber sido sorprendido por un temporal
del cuarto cuadrante, pérdida que tuvo lugar por los afios 60 0 61” (p. 9). Mientras que mas al Sur,
en Caleta Condor dos buques alerceros fueron perdidos afios antes “por los vientos del cuarto
cuadrante, en el verano, fueron arrojados a la playa con perdida total” (p. 70).

La geografia del Kiinko-mapu es compleja, esto por el relieve propio de la cordillera
costera, su tierra himeda, surcada de rios y arroyos que forman pantanos, donde el cordon
cordillerano decanta precipitadamente en el litoral costero, evidenciandose ademas un inclemente
clima, que causaba estragos con la sociedad wingka. Es en este contexto donde se darian las

expediciones de los kinko-williche a la mar en busca de productos marinos.

La ocupacion del litoral costero por los mapunche-williche en el siglo XVI11

A fin de hacer un panorama histérico de la ocupacién indigena del litoral costero en la zona
objeto de estudio, es decir el Kiinko-mapu, se hard aqui una revision bibliografica sobre los
primeros registros de presencia indigena en la Costa, a fin de evidenciar la antigliedad histérica
registrada de las dinamicas sociales, economicas, politicas y simbdlicas que habia en la movilidad
hacia el mar. Si bien aqui se va mas alla de la temporalidad explicitada en los objetivos, esto
brindara un contexto histérico continuo que se mantendra desde el siglo XVIII hasta la segunda

mitad del siglo XX, en el tercer capitulo.
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Al igual que lo referido por Tomas Guevara (1908), para los mapuche del Norte del Rio
Toltén, los mapunche-williche viajan a la Costa recurrentemente para la recoleccion de productos
marinos. Asi lo refiere Amat y Junient (1927 [1760])®, cuando dice que en la “boca de
Quillencahuin, ese rio que vienen de la Serrania de Quidal y por el bajan los Indios Juncos en
canoas, a cojer lobos marinos y Mariscos” (p. 364). Las coordenadas que este autor acufia en su
escrito calzan precisamente con lo que hoy es Caleta Huellehue y Rada Ranu, lo que lleva a pensar,
que en caso de error de tipeo, o bien de la poca fiabilidad de instrumentos georreferenciadores
utilizados, a lo menos la playa que refiere se encuentra por esta zona, la que comprende la Costa
de lo que hoy es la comuna de Rio Negro.

Maés al Sur aun, en la desembocadura del Rio Llico, el panorama es similar, pues en “Playa
mansa [...] el Rio es navegable en Barcos, y Canoas razon porque los Indios Juncos suben y baxan
por el como lo hacen por el de Quillencahuin, en los tiempos de coger pege, Lobos y Mariscos”
(Amat y Junient, 1927 [1760], p. 368). Esto ademas de suscitar la presencia kiinko-williche en el
litoral, entrega una primera forma de movilidad en el Kinko-mapu. Parece ser que la cultura
canoera, es mas evidente en esta area para mediados del siglo XVIII.

Amat y Junient (1927 [1760]) en su recorrido de la costa chilena, refiere conexiones de
dimensiones espaciales muy lejanas. Este autor menciona que en el “Fuerte de S. Fernando”, al
Norte del Rio Bueno, hubo un ataque de ““7.000 Indios Juncos Costinos, y de la Cordillera y entre
ellos muchos Puelches; y otros que viven tras la Serrania que no usan Cavallos, ya pie son muy
ligeros llamados Taruches, que vinieron a auxiliarles a los Juncos” quienes “asaltaron al Fuerte”
una noche (p. 363).

Como se Ve, en la costa tienen lugar no solo movilidades con fines econémicos enfocada a
la extraccion de productos, sino que también se evidencia para el siglo XV1I1 el uso maloquero de
dicha zona, que congrega parcialidades mapunche-williche muy distantes entre si. No estan muy
claras las distinciones geogréaficas, como se dijo, pues los autores daban nombres a los mapuche,
los cuales se han confundido a lo largo de toda la Historia. En este caso, por ejemplo, refiere
conexiones entre kiinko-williche y los puelche, los puelche en este trabajo se mencionan como

williche-serranos. Lo que no se sabe aqui, es si estos williche-serranos corresponden a la ladera

3 En 1755 fue nombrado Gobernador y Presidente de la Real Audiencia de Chile. Se dedico a recorrer todo el pais a
fin de construir fortificaciones principalmente en la costa, para prevenir invasiones piratas inglesas u holandesas, y
también fortifico la frontera con el pueblo mapuche.
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Oeste de la cordillera de los andes, o bien a la ladera Este, pudiendo ser incluso ocupantes del
Puelmapu.

Sean o0 no ocupantes del Puelmapu, no deja de impresionar que los williche-serranos,
tengan alianzas con los kiinko-williche. O sea, se habla aqui de contactos entre las parcialidades
mas distantes del Ngulumapu, o bien de la unién de parcialidades del Puelmapu con el litoral
costero de Ngulumapu, contra el invasor. Ademas, refieren también a cierto grupo Ilamado los
taruches, que se caracterizan por ser excelentes caminantes, parecido a lo que referia Cox (2012
[1863]) sobre los Tehuelches del Puelmapu. Hay, entonces, una clara referencia a ciertas
parcialidades mapunche-williche que efectivamente recorren largos caminos en todo el Wallmapu,
destacandose por sus caminatas sin caballo.

Con estos antecedentes del registro de la ocupacién mapuche de la Costa, es preciso

adentrarse ya en el siglo X1IX con lo referido por Juliet (1870).

Ocupacion kunko-williche del litoral costero en el siglo XIX.

Leyendo a Juliet’® (1870) la ocupacion kiinko-williche de la costa se hace clarividente para
la segunda mitad del siglo XIX. Este autor primero refiere a unos mapunche-williche que encontro
en Maicolpué, que dijeron llamarse “choroichalmen” (p. 66), llama la atencion el parecido del
nombre con el Rio que se encuentra al Norte de Maicolpué, el Choroy-Traiguén de Pucatrihue.

Ademas de esta explicita presencia kiinko-williche en Maicolpué, Juliet (1870) da cuenta
de la existencia de senderos mantenidos por los mismos kiinko-williche:

estas costas se comunican con el valle central del territorio (es decir el Wichanmapu
williche-chawrakawino) por medio de sendas estrechas, taladas a través de los cerros
maritimos por los indios de Osorno (los chawrakawinos), para mariscar en los meses
de verano, Unica época en que las visitan. A orillas del rio se encontraban algunas
chozas pajizas no visibles desde el mar (p. 68).

Una cuestion sumamente interesante que menciona Juliet (1870) en su exploracion de la
Costa, es la presencia de ciertas casas que se encontraban en todas algunas caletas y playas de la
zona como Milagro, Lamehuapi y Condor:

4 Naturalista, quien encargado por el Estado chileno realizd expediciones costeras a fin de explorar la calidad
geografica del litoral costero de Chile para el establecimiento de puertos en condiciones de recibir distintos tipos de
embarcaciones.
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Caleta Milagro, segtin Guillermo Frick™ (1849) se ubica “pasando de la boca del rio Bueno
adelante” siendo “un puerto aislado formado de montafias y donde ¢l fisco no tiene propiedad”
(citado en Correa et al. 2018, p. 49). En este lugar Juliet (1870) constata que:

se le puede reconocer por una casa de madera que hai en el centro de la playa de arena
amarilla que se divisa en el fondo de la ensenada, cuyo color plomiso contrasta
notablemente al dibujarse sobre el verde que presenta la vejetacion (p. 9)

En cuanto a la Caleta Lamehuapi, Juliet (1870) dice que “puede reconocerse por una casa
de madera sin pinta que se deja ver sobre la playa situada al S.E de ella, i que resalta mucho por el
tinte plomiso que le ha dado el rigor de la interperie” (p. 62).

Mas al Sur, se descubre lo mismo para Caleta Condor, donde las coordenadas lat. “40° 46'
16. long. 73° 55' 33" estipuladas por Juliet (1870), corresponden a “la casa que se encuentra en la
playa oriental de la caleta” (p. 69).

Las casas presentes en estas caletas, donde no se mencionan habitantes ni lugarefios,
evidencia lo esporadico de los asentamientos en la Costa, que se limitan a ciertas fechas del afio
donde abundan los productos del mar y estan listos para su extraccion, por lo que estas casas darian
un abrigo a las cuadrillas de los kiinko-williche que viajan a la costa a abastecerse de la riqueza
marina.

Las diversas dinamicas sociales no solo corresponden al Norte del rio Toltén, sino que
también se presenta una diversidad cultural en el Futawillimapu, asi los habitantes del litoral
costero no son solo kiinko-williche, Frick (1849) menciona también a individuos espafioles al decir
que este “mariscadero” de Caleta Milagro es habitado por “indios y espafioles desde mucho tiempo
conocidos” (Correa et al, 2018, p. 49).

Y es que los espafioles con su fuerte dominio en el Sur de chile, ocupando zonas como la
Isla de Chiloé y la peninsula de Calbuco a principios del siglo XIX, fueron los ultimos enclaves
realistas, los que cedieron ante los criollos por el afio 1826. Bien, los realistas al igual que los
propios indigenas, con quienes sostuvieron alianzas ante la formacién del Estado-nacion chileno,

pudieron buscar abrigo en inhospitas tierras, lejanas del yugo chileno, como la mencionada Caleta

S Wilhelm Frick Eltze, en aleman, fue un misico y abogado aleman. Conocido con sus compatriotas Phillippi adquirié
terrenos en Valdivia, donde fue el primer colono de la zona. Desde 1848 fue el encargado del gobierno para repartir
las tierras de colonizacion entre los alemanes.
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Milagro, donde se entremezclaron con los indigenas lugarefios y practicaron las mismas
actividades economicas de estos.

Habiendo aclarado la historicidad, y mencionado algunas dinamicas sociales asociadas a
la ocupacion del litoral y su fin econdmico de asentamiento esporédico, es momento de mencionar

los caminos o rutas al mar, que obligadamente pasan por la cordillera costera.

Los caminos costeros en el Kiinko-Mapu.

Los hermanos Bernardo y Rudolfo Philippi’®, en un trabajo con afanes culturales y
naturalistas, recorren el camino de La Unidn-Hueicolla, al norte de las caletas referidas por Juliet
(1870), mientras que Guillermo Frick (1849), recorre el camino costero a Rada Ranu.

Bernardo y Rudolfo Philippi (1865) en su viaje a Hueicolla, mencionan que son varios los
caminos costeros, aludiendo también a un cierto control territorial por parte los kiinko-williche,
donde se consigna presencia mapunche a la primera hora de viaje por la precordillera costera, en
las “lomas Pilpilcahuin”, las que son “bastante pobladas principalmente de indios” (p. 290).
Adentrandose en la Cordillera de la Costa, dan cuenta de los distintos caminos que han despejado
los kiinko-williche: “Dejamos a la izquierda el camino que conduce a la Cordillera Vieja o Quema
de Leon, i seguimos el que va a la Cordillera Nueva” (p. 292).

Sobre los motivos de los viajes de los mareros al litoral costero los hermanos Philippi
(1865) lo atribuyen a que “todos los valdivianos son mui aficionados al marisco, tanto del reino
animal como del vejetal, i no hai comida que mas agrade a los peones” (p. 289).

Si bien refieren los Philippi de peones a la gente que los acompafiaban en la comitiva, es
bastante probable que estas personas a lo menos sean criollos con un pasado indigena muy latente,
el cual se vera reflejado en sus précticas a continuacion.

Respecto a los productos que extraen de la costa y la forma de prepararlos para llevarlos a
sus hogares sin que se deterioren, Rudolfo y Bernardo Philippi (1865) establecen:

El luche i collofe no se puede guardar, sino despues de haber estado en curanto. Para

eso se hace en la arena un hoyo, en el cual se mantiene un fuego vivo durante todo el

6 Rudolfo Armando Philippi Ktumwiede, nacido en Charlottenburg, cerca de Berlin en 1806, fue un doctor en
medicina y cirugia, sus estudios estuvieron ligados a la biologia y la geologia. Emigré a Chile por influencia de su
hermano Bernardo, quien habia sido contratado por el gobierno para gestionar la colonizacidn alemana al Sur de Chile.
Rudolfo fue director del Museo de Historia Natural y docente de la Universidad de Chile. Ambos hermanos exploraron
el Sur de Chile, de la cual elaboraron varias publicaciones.
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dia; a la tarde se saca el fuego, el hoyo caldeado se forra con hojas de pangue’’, encima
de éstas se ponen los luches i collofes hasta llenar el hoyo, se tapan bien con hojas de
pangue i despues con arena, i encima se mantiene un fuego vivo toda la noche. En la
mafiana se retira el fuego, la arena i hojas de pangue, i el collofe i luche cocidos asi en
su propio jugo se secan al sol. Asi preparados se puede conservar bastante tiempo (p.
299).

Estos productos, los “marisqueros”, como los llaman los Philippi (1865) los “preparan i
secan [...] i los llevan al interior de la provincia donde los venden bien” (p. 299) lo que viene a
ratificar aquellas narraciones de Juliet (1870) que apuntaban a los viajes desde el llano de Osorno,
atravesando la cordillera costera, para finalizar en el litoral donde se efectuaba la “marisca”. En el
caso consignado por los hermanos Philippi (1865) se refiere a la zona norte del Kiinko-mapu,
donde las excursiones eran hechas por los kiinko-williche de Valdivia.

Otro caminos que se puede mencionar es el de Rada Ranu referenciado por Guillermo Frick
en 1849.

Sobre el camino a Rada Ranu, Frick (1848) dice que este se puede alcanzar “[...] después
de pasar por Osorno”, donde se llega al “rio Panqueco por un camino enteramente plano subiendo
s6lo al principio una loma mui tendida, i todo este camino con poco mas de trabajo ge el de cortar
los arboles i quilas i sacar los troncos pudiera hacerse carril”. Pronto el “rio Panqueco se une con
el estero Millanahue i forma con él el rio Hueyelhue”. Los kiinko-williche habian demostrado una
gran “facilidad pa abrir un excelente camino hasta el panqueco” (citado de Correa et al, 2018, p.
48).

Este era el camino que llegaba a Rada Ranu, al cual, segun palabras del propio Frick (1848),
los kiinko-williche dedicaban bastante cuidado a fin de mantenerlo en un estado proclive a la
movilidad mapunche. Con esto se puede concluir que en general los mapunche-williche, ademas
de presentar un control territorial de los lugares a través de los que se desplazan, muestran también
ahinco en el mantenimiento de estos, entendiendolos como senderos relevantes para la subsistencia

de los suyos.

7 Se refiere a las hojas de nalca gunnera tinctoria, planta de gran hoja, que puede llegar a los dos metros de
extension, rugosa y espinosa. El tallo es comestible e inclusive puede hacerse en ensalada.
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Habiendo descrito brevemente estos caminos, es pertinente hablar de las formas de los

kiinko-williche para llegar a la costa, donde abundaban los valorados productos marinos.

Formas de movilidad.

Al igual que al Norte del rio Toltén, el Sur es una tierra accidentada y surcada por una
innumerable cantidad de rios, muchos de ellos nacientes de glaciaciones en la cordillera andina y
los Lagos que deben su nacimiento también a estas glaciaciones. Otros rios nacen en napas
subterraneas de la cordillera costera. En esta geografia surcada por rios, esteros y riachuelos,
adquieren gran importancia estos cuerpos de agua para la movilidad.

Treutler (1863), al igual que Smith (1914 [1855]) para el norte, observa que hay ciertas
personas mapuche que hacen de “boteros” pasando a los viajeros de una banda a otra del rio.

El viajero Treutler (1863) dice que en el rio Toltén “cerca de la orilla se encontraba la ruca
de unindio que pasaba las personas, el ganado y las mercaderias en una bolsa al otro lado y cobraba
un derecho” (p. 331). ElI mismo Treutler (1863) que refiere este mecanismo para cruzar los rios,
habla de ciertas embarcaciones que utilizaban los mapunche-williche, asi alude al uso de las
canoas, que:

eran troncos ahuecados de diversos tamafios, que se empleaban cominmente como
embarcaciones. Por lo general se las fabricaba de coigiies y tenian a menudo una
capacidad de 100 quintales, con espacio para unas doce personas 0 mas, pero habia
también muchas de tamafio chico, apropiadas para solo una persona (p. 305)

En el &mbito del litoral costero, Juliet (1870) da cuenta de la cultura canoera en el rio Futa’®,
en Valdivia, en el norte del Wichanmapu de los kiinko-williche, cuando dice que “su anchura
media puede estimarse en quince metros i es perfectamente encajonado. Solo canoas i botes planos
pequefios, manejados por jente del lugar, pueden remontar esta parte, que no ofrece importancia
alguna” (p. 38).

Més al Sur, un testimonio méas clarividente, en cuanto a la combinacion de formas de
movilizacion, lo efectian los hermanos Philippi (1865) cuando dicen que a la entrada del
Willimapu:

8 Rio que desemboca en Corral, provincia de Valdivia.
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por lo comun los que buscan mariscos descienden en canoas por el Riobueno hasta
cerca de su embocadura; alli sus canoas, i llevando sus viveres al hombro, van por la
playa hasta encontrar un lugar bastante rico de yerbas marinas para poder juntar su
cargamento de éstas, el que tienen que llevar tambien al hombro hasta el punto donde
dejaron sus canoas, el cual dista a veces de una jornada (p. 289).

Ademas, establecen los hermanos Philippi (1865) que “otros van por tierra llevando
caballos i mulas cargadas i atravesando la cordillerra por el Gnico camino que se conoce en ella, i
este tomé yo, también con mi hermano” (p. 289). Dejando estipulado entonces las tres formas de
movilizacion: canoa, caballo y caminata.

Otro testimonio, también explicito sobre la cultura canoera mapunche-williche en el siglo
XIX, lo da Manuel Sefioret (1876), quien comprobd la navegabilidad del rio Bueno al salir desde
el Lago Ranco y llegar a la desembocadura en el mar. Este cronista entrega el siguiente relato sobre
la presencia canoera de los williche-serrano en el Rio Bueno:

Pocos metros antes de ese punto el rio da una vuelta al SO i la corriente forma un
remolino terror de las canoas indigenas. EI remolino apenas lo notamos nosotros. Pero
los bongos indigenas, con mal gobierno y peor dirigidos son facilmente echados por la
corriente contra el escarpe de la ribera i donde por su poca estabilidad, zozobran
facilmente. No hai duda que en invierno en que el caudal se dobla debe aumentar
mucho la fuerza del remolino (citado en Bengoa, 2013, p. 75).

Este relato, méas alla de menospreciar la tecnologia del wampoo indigena, alude a las
dificultades que significaban atravesar los rios, pues las vicisitudes del viaje no solo se veian en
tierra, sino que los rios también implicaban todo un desafio.

Para la actual comuna de Osorno, llamada por los mapunche-williche el Chawrakawin,
donde viven los mencionados chawrakawinos, lugar del que es originario el referenciado Domingo
Quintuprai, operé hasta el siglo XIX, al menos, una clara légica canoera. De hecho, el
Chawrakawuin se caracteriza por la reunion de los rios Rahue y Damas. El primero aun es
mencionado como rio de las Canoas, que dio nombre al famoso Tratado de las Canoas, aludiendo
a la gran cantidad de canoas que present6 siempre este cuerpo fluvial.

Para el rio Rahue, o de las Canoas, al Sur del rio Bueno, el ya referido Manuel Sefioret

(1876) entrega un relato interesantisimo sobre la destreza de los williche-chawrakawinos para
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atravesar con canoa este gran rio contra la corriente, en direccion al Lago Rupanco, cuerpo hidrico

que le da nacimiento:
Se valen para facilitar la operacién de ciertas piezas de madera de luma, endurecidas
al fuego, que llaman ‘choques y horquetas’, con las cuales se agarran de las ramas de
los arboles de las riberas. Al efecto los tripulantes se reparten convenientemente: dos
individuos colocados en la proa manejan ‘los choques’ como si fueran bicheros i otros
con las horquetas empujan desde la popa. A primera vista parece sencillo este método
de subir los rios, pero si se tiene presente la corriente y las palizadas hincadas en el
lecho del rio, que obligan muchas veces a atravesar el bote a la direccion de las aguas,
se comprendera que sélo con gente avezada a este sistema de navegacion se pueda
remontar sin peligro (Bengoa, 2013, p. 76).

Esta Gltima referencia es muy aclaratoria respecto a la tradicion canoera del pueblo
mapunche-williche en general y de los chawracawinos en particular, quienes a través de estos rios
acortaran largos trechos para llegar a los caminos costeros, e inclusive podria suponerse que
llegaban directamente a la desembocadura del rio Bueno, en donde zarpados, con una pequefia
caminata al Sur, podrian haber llegado facilmente a caletas como Caleta Milagro. Lo cierto es que
la destreza es clara y han ideado técnicas, que, por mas menospreciadas por el autor citado, son
realmente técnicas que, a juzgar al relato, los mapunche-williche dominan de gran manera.

Treutler (1863) realza también a los mapunche-williche del Sur de Valdivia eran excelentes
caminantes, inclusive méas destacados que los del Norte, cercanos ya al rio Toltén:

Si los picunches (indigenas del norte del rio Valdivia) eran jinetes excelentes, los
williches eran grandes caminantes, capaces de recorrer en un dia la misma distancia
que un jinete, por los peores senderos de la selva, atravesando rios y serranias (p. 443).

Es decir, en el Willimapu no solo se presenta una tradicion canoera, sino que también se
presenta una tradicion profundamente caminante, lo que habla sobre todo de lo que se ha venido
hablando a lo largo de todo el capitulo: los mapuche de la Araucania y los mapunche-williche
presentan una cultura viajera, combinando distintos medios e movilizacion. Los rios, entonces, son
utilizados para agilizar la extenuante marcha de caminata o la marcha a caballo, combinandose en
algunos lugares donde el rio es navegable y permite una mejor movilidad de los mapunche-

williche.
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Habiendo descrito los medios por los que se valen los mapunche-williche para efectuar sus

viajes, es bueno hilar fino en cuanto a las dificultades que presentaban estos largos caminos.

Dificultades que presentaban los caminos.

Los caminos en general no son buenos y son mencionados como angostos y en mal estado.

Asi lo plantean los Philippi (1865) quienes en el camino al mar a Hueicolla dicen que:
hasta el estero de las Lajas el camino era seco i tan ancho que dos yuntas de bueyes
podian andar mui bien una al lado de otra, pero después es tan angosto, que apenas
puede pasarlo una yunta de bueyes, el monte de ambos lados se une a veces, es preciso
agacharse con frecuencia para poder pasar debajo de las ramas, i sobre todo de las
Quilas, i el camino forma muchas veces zanjones llenos de barro liquido que alcanza
hasta la barriga de las cabalgaduras (p. 229).

Para los caminos andinos en el Wichanmapu williche-serrano, en referencia especifica al

boquete de Ranco o Llifén, Cox (2012 [1863]) hace la siguiente descripcidn del estado del camino:
Todo el camino como el anterior hasta Chihuihue, se compone de subidas y bajadas,
algunas de ellas bastante pendientes y muy hiimedas a causa de lo espeso del bosque
que no deja penetrar el Sol; unas veces faldedbamos el corddn derecho, otras el
izquierdo, separados s6lo por la quebrada angosta, por donde corre el torrentoso rio
Follill (p. 134)

Esta intrépida geografia va a obligar a los viajeros wingkas a tener que desempefiar las
increibles maniobras que hacian los mapunche-williche cotidianamente, quienes demostraban una
tremenda habilidad en el andar. Hay dos hechos que consigna Treutler (1863) que son muy
aclaratorios en este sentido.

El primero, refiere a un camino que se encuentra en una cascada en la cordillera costera, a
la altura de Mehuin, en la parte Sur del Wichanmapu lafkenche. Cuenta Treutler (1863) las
caracteristicas de este camino de la siguiente manera:

Martin, mi anfitrion, me presto caballos y mulas para proseguir el viaje y encomendd
a su hijo mayor que me acompafiara hasta donde el cacique de Queule a quien me dejo
recomendado. Partimos y alcanzamos el lugar de la playa donde habiamos estado el

dia anterior. Desde alli debiamos cruzar la Cordillera de la Costa, que tenia unos 1.000
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pies de altitud, subiendo, lo que me parecio imposible, por una grieta abrupta que
apenas permitia el paso a un caballo y por la cual se precipitaba un pequefio arroyo (p.
320-321).

Ante esto, el joven mapuche, acostumbrado a avanzar en esta accidentada geografia, le
asegur6 que “el paso era practicable y que €l se adelantaria” el joven le “recomend6 que estirara
las piernas hacia atras sobre el caballo”. El intrépido williche-lafkenche’ se dispuso a atravesar el
empinado risco, ante lo cual Treutler se impresion6 diciendo que “el mismo hizo entonces lo que
me recomendaba y vi algo que no olvidaré en mi vida y que me dejo los pelos de punta, pues debia
imitarlo” y es que el “joven guia se acostd sobre su caballo, que se lanzo hacia arriba por la ladera
casi vertical, por lo que parecia que de un instante a otro iba a caer de espaldas” (p. 320). El relato
sigue con el turno de Treutler de sortear el risco, quien temeroso cuenta:

Apenas alcancé a tomar la posicion que me habia indicado, lo que me libr6 de caer
hacia atras y de quebrarme el cuello o romperme el craneo en las rocas. Con gran
esfuerzo, mi excelente caballo llegé también a la meta, pero, aunque soy buen jinete,
nunca he realizado una proeza semejante ni he tenido mas miedo (p. 320).

Los williche-lafkenche parecian acostumbrados a estas proezas, pues esperaban con toda
normalidad que los wingka les siguieran el paso.

El segundo relato es también impresionante, en este Treutler (1863) se dispone atravesar
un complejo barranco, donde cualquier traspié significaba la muerte. Cuenta que antes de
disponerse a pasar este dificil sitio el williche le aseguro:

que si echaba la rienda sobre el cuello del caballo, colocando encima la pierna del lado
del barranco y me agarraba a la montura, inclinando al mismo tiempo el cuerpo hacia
el barranco, el caballo me haria atravesar sin mayor dificultad el paso peligroso (p.
322).

Ante la poca costumbre de atravesar esa zona, se nota la tremenda destreza de los williche-
lafkenche, que las atraviesan sin mayor inconveniente. Esto se ve cuando Treutler cuenta:

El araucano salvé el obstaculo sin novedad, pero, cuando quiso hacerlo, el caballo de

Jaramillo se desliz6 en la roca. Yo estaba como paralizado de susto, pues ya lo veia

9 Dado que el Willimapu se estipula desde el Sur del rio Toltén, corresponde hablar de “williches” en este territorio
lafkenche.
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destrozado y fui victima de un espantoso Vértigo en el preciso momento en que
necesitaba presencia de animo y calma (p. 322).

Sigue el relato con el turno de Treutler que cuenta que:

En seguida se acercd mi caballo al boquete, pero me hallaba de tal manera intimidado
por el incidente, que no me atrevi a colocar la pierna derecha sobre el caballo, como
lo hacian los indios, para pasar, casi suspendidos sobre el precipicio, sino que preferi
lastimarme la rodilla o la pierna en el barranco (p. 322).

Es evidente la presteza con que los mapunche-williche, acostumbrados y adaptados a la
geografia que les daba la vida, se disponian a avanzar a través de estos pasos, caminos y boquetes.
La cultura de movilidad de los mapunche-williche se ve de manera muy clara, cuando con la mayor
de la normalidad, se disponen a realizar estas prestezas que impresionan a los ojos del wingka.

Habiendo descrito las dificultades de los caminos y la habilidad de los mapunche-williche
para atravesarlos sin mayor inconveniente, es promisorio hablar de los personajes fronterizos, o

personajes bisagra, gente que cumple el rol de hacer dialogar a dos mundos.

Los personajes bisagras.

Como se ha venido mencionando, hay ciertos personajes que funcionan como una suerte
de puente, como personajes “bisagra” que comunican diferentes mundos, como lo es el mundo
mapuche con la sociedad chilena e inclusive con las colonias alemanas. Estos personajes
fronterizos en general dominan varios idiomas, entre ellos podemos mencionar obviamente el tse-
zungun®®, el espafiol, y sobre todo las distintas variantes idiomaticas dentro del mundo mapuche.

Estos personajes bisagra son de distintos origenes. Algunos van a ser mapuche, como el
mencionado Domingo Quintuprai en Lenz (1897); otros van a ser chilenos mestizos, mas o menos
integrados a la cultura mapuche, como algunos personajes que consigna Cox (2012 [1863]) que se
veran en este apartado; y otros seran expresamente wingka, como el ya mencionado capitan de
amigos Pantele6n Sanchez del Norte del Rio Toltén mencionado por Smith (1914 [1855]).

La naturaleza de estos “personajes” como se les ha llamado aqui, es distinta. Los capitanes

de amigos tienen un origen en el Estado-nacion y son, de cierta forma, construidos por un afan

8 Variante dialectal mapunche-williche del mapuzungin.
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civilizatorio, por parte del Estado chileno. Domingo Quintuprai es de origen mapunche-williche,
constructo de aquella colonizacion, quien seguramente por iniciativa propia, vio en la embriaguez
de su pueblo, la oportunidad para sacar provecho econémico y convertirse en un gran comerciante,
adoptando, seguramente, muchas de las técnicas persuasivas del wingka, a través principalmente
de la venta de aguardiente, que por razones ldgicas, podia significar gran pérdida para algunos
mapuche, pues era destinada al ocio, mientras a cambio otorgaban vacuno, que tiene una razon
alimenticia.

Pero aqui se hablard también de otros personajes bisagra, mucho més claros, que incluso
podrian concluirse como personajes fronterizos en su origen étnico, pues son hijos del mestizaje.
Nombres y apellidos espafioles, morenos y de pomulos marcados, que dominan distintos idiomas
y se visten a la usanza mapuche o espafiola.

Cox (2012 [1863]) en sus escritos menciona a un interesante personaje bisagra, al que lo
considera amigo, llamado Juan Negrén, quien es descrito de la siguiente manera:

Juan Negron o Juan Chileno o si se cree a lo que €l decia, era un hombre importante
en el otro lado de la cordillera. Salido muy joven de Osorno, habia vivido en
Valparaiso, en casa de la familia de don Miguel Fuentes. Al presente, podia tener cerca
de treinta afnos; de color oscuro, como todos sus semejantes de sangre mezclada,
parecia uno de esos trozos de madera groseramente tallado a cuchillo para darle forma
humana, y servir de juguete a los nifios. Pero, a pesar de su aspecto grotesco, tenia Juan
Chileno pretensiones a la elegancia; y en efecto, un hombre que se titulaba lenguaraz
mayor de los caciques, un hombre que habia sido fotografiado a costa del gobierno
argentino, y a quien el mismo gobierno argentino habia regalado un uniforme militar
y un sable, no era, ni podia ser un hombre ordinario: le creimos todo al principio, en
nuestras primeras relaciones (p. 126).

Juan Negron era un aventurero intrépido, con rasgos mapuche, pero con usos y costumbres
espafolas. Este hombre se jactaba de ser importante en la cordillera andina, por lo que se puede
deducir que era muy conocido entre los williche-serranos, y es que era lenguaraz®® de los caciques

de este importante Wichanmapu, su dominio de ambos idiomas le habia permitido desempefar

81 persona que se hacia las veces de traductor de los caciques en sus relaciones con el wingka. Los longkos o caciques
de mas poder podian costearse un lenguaraz, quienes en general eran mestizos, por su facilidad para lidiar con ambos
mundos.
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este empleo en el Ngulumapu y en el Puelmapu. Consta que esto era real, dado que en un momento,
Cox (2012 [1863]) se lo encuentra en la sruka del cacique williche-serrano Cayuanti, “su apreciado
amigo”, en donde Juan Negron, “muy aficionado al aguardiente” venia a pasar las penas de amor,
pues la botella jamés se le negaba a los viajeros (p. 126-127).
Otro personaje bisagra digno de mencionar, es el mozo Labrin, quien:
se encontraba entre los indios por circunstancias las mas peregrinas; enamorado de una
nifia de Rio Bueno, en Valdivia escapé con ella; para ponerse a salvo de las
persecuciones de la justicia, se vino a buscar la seguridad entre los indios (williche-
serranos); la compafia que traia fue suficiente para ser perfectamente recibido; el
cacique principalmente se esmero en atenderlo (Cox, 2012 [1863], p. 99)

El padre capuchino Reschio (2018 [1848-1890]) dice que estos personajes en su mayoria
“eran esparioles pobres que escapaban de su miseria ocultandose entre los indios o convirtiéndose
en vagabundos en una zona donde podian practicar un comercio semiclandestino o una
supervivencia que no siempre se regia por normas aceptadas por el resto” (p. 29). Al “resto”, el
padre se refiere claramente a la sociedad chilena, pues dentro de la sociedad indigena estas
personas tenian cabida e inclusive eran valoradas.

Y es que en Wallmapu, territorio autbnomo y el Willimapu junto la zona mas
particularizada del Futawillimapu, son territorios lejanos a la jurisdiccion del Estado chileno,
espacio que se presentaba como un lugar de escapatoria para los préfugos de la justicia, quienes,
por su dominio del espafiol, serian valorados como mozos, o subordinados, ejerciendo labores de
lenguaraces a los caciques, como “José Vera, el chileno transfuga” que “servia de lenguaraz” (Cox,
2012 [1863], p. 107). En este mismo sentido, se menciona ademas a un chasque (mensajero) del
cacique Trerupan, que “era un indio falsificado, porque era chileno, transfugo de la provincia de
Valdivia” (p. 106)

Como se ve, en general los personajes fronterizos o bisagras, como se les ha Ilamado,
ejerceran labores de lenguaraz o bien de chasque (o werkén) para los caciques. La labor de chasque
implica bastante confianza, pues estas personas son quienes representan el mensaje del cacique,
por lo que muchos de estos personajes consignados como “mestizos chilenos” cumplirdn una
importante labor. Ademas, la labor de mensajero involucrara largos viajes entre parcialidades

mapuche y entre los mismos mapuche y wingka.
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Como se ha dicho anteriormente, los mapuche solo admiten a los comerciantes en su
territorio, por lo que la capacidad negociadora es bien valorada para ejercer labores de lenguaraz
y chasque o werkén. Muchos de estos personajes bisagra, como se ve, se convertirian finalmente
en estos namptllkafe, aprovechando sus habilidades en el negocio; su personalidad valiente e
intrépida; el fisico privilegiado de un gran caminante, corredor o cabalgador; y, por ultimo, el
dominio de la lengua esparfiola y sus usos y costumbres, lo que les permitira ser las personas
idoneas para el didlogo entre mundos.

Ahora, es propicio abocarse a los lugares de paso, donde estos mismos personajes bisagra,

0 si se quiere, nampllkafe, van a parar para abastecerse y reponer energias.

Lugares de paso y riqueza de caciques.

Al igual que en lo referenciado al Norte del rio Toltén, en el Sur se evidencian dindmicas
sociales muy similares, entre ellas estan los poblados de los caciques como centros de reuniones o
lugares de paso, al igual que lo dicho por Coria para el Norte.

En las inmediaciones de los caciques se reunia gente de distintas parcialidades mapunche-
williche, asi, por ejemplo, Cox (2012 [1863]) habla de que en los toldos del cacique Huincahual,
williche-serrano del Puelmapu, escuchd:

sonidos diferentes de los que habian herido mis oidos en los toldos de Paillacan me
hicieron preguntarles si no hablaban por acaso el mismo idioma, y supe que ademas
del idioma pewenche o araucano (probablemente tse-zungun, por la zona), hablaban
también la lengua tehuelche, porque habia muchos de esta raza (p. 103).

A la casa de este cacique llegaba tanta gente, que “unos hablaban araucano, otros pampa,
otros se interpelaban en la lengua ruda de los tehuelches” (p. 157).

Ademas de parar en las inmediaciones de los caciques, que funcionaban como centros de
congregacion de gente de diferentes tierras, ciertos personajes fronterizos paraban a beber y a
abastecerse en lugares de paso que tenian el aspecto de bares de mala muerte en medio de los
caminos. Asi lo refiere Cox (2012 [1863]) cuando llega a la pampa de Arsquilhué:

Como a las doce del dia llegamos a las pampas de Arsquilhué, potrero de don Manuel
Florin. En la casa encontré algunos indios pewenches sentados bajo una ramada,

bebiendo en compafiia de mi gran amigo Juan Negrén [...] Entre estos indios se
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hallaban unos dos, que eran hermanos: Pedro y Manuel Montesinos, apellido espafiol
que habian adoptado y vivian en la otra banda, en los toldos de Huitraillan, cacique
pewenche de las orillas del Chimehuin (p. 124)

Como se ve, los williche-serranos llamados por Cox como pewenche, transitan sin
problemas a ambas bandas de la cordillera visitando a uno u otro cacique. Ademas, en estos lugares
de paso no solo se encuentra gente mapuche, sino también gente mestiza que se ha inmiscuido en
las dindmicas sociales, politicas, econdmicas y quiza inclusive simbdlicas del Wichanmapu
williche-serrano.

Otro lugar de connotaciones similares al de la pampa de Arsquilhue, es en la hacienda
Dollingo, donde Don Acharan. Este hombre “vive alli, ocupandose en la crianza de animales”.
Cox (2012 [1863]) dice que “todos los williches que trajinan por ese lugar conocen muy bien esta
casa, donde nunca se les rehdsa la chicha y el alojamiento” (p. 122). A este lugar precordillerano,
segun las propias denominaciones que emplea Cox, se puede suponer que acudian los williche
propiamente tales y los williche-chawrakawinos.

Estos lugares de paso, donde los mapunche-williche se reunen, conversan, tratan, se
divierten, beben y comen, van demostrando un mayor control territorial de esta sociedad, pues al
leer a estos viajeros y cronistas pareciera que jamas el territorio mapuche es tierra de nadie, ya que
en las largas caminatas siempre se presenta una que otra choza o caserio donde es pertinente parar,
descansar e inclusive alojar. No se menciona si se les cobra por la noche, mas que seguro hay
alguna especie de retribucion, pero muy valorado es en el Wallmapu en general y en el Willimapu
y Futawillimapu en particular, el intercambio, por lo que se presupone que el solo hecho de traer
objetos, baratijas, sustento y bebestibles desde tierras lejanas, es valorado de tal manera que el
viajero es recompensado con el alojo.

Es momento de hablar sobre la valoracion de la sociedad mapunche-williche al viajero, la

que evidencia dinamicas similares del Norte del rio Toltén, atendiendo a la unicidad cultural.

El honor del nampulkafe.
Como se venia ya mencionando, el nampllkafe es un actor de la vida mapuche
tremendamente valorado, por lo que corresponde a la demas che (gente) concederle los honores de

manera apropiada.
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Todo viajero merece respeto, sea cual sea su origen étnico. Asi lo manifiesta Treutler
(1863) quien describe todo un protocolo con que los viajeros, invitados, o familiares son recibidos
al Sur del rio Toltén, donde se manifiesta reciproco respeto, valoracion y preocupacion por el otro:

Fuimos invitados en seguida a sentarnos igualmente sobre las pieles y entonces se
inicid la curiosa ceremonia de la salutacion. Esta consistia en que Jaramillo (Capitan
de amigos) preguntara por el estado de salud de su anfitrién y de cada uno de los suyos,
como también de los animales, felicitindolo por su buen estado. La arenga debia
pronunciarse lo mas ligero posible, sin interrumpir la frase, pero cantando o gritando
la ultima palabra. Un buen orador era un personaje apreciado. Tal salutacion
comenzaba asi: (Como te va a ti, a tu mujer, a tus hijos, a tu padre, a tu madre, a tu
hermana, a tu hermano, a tus caballos, a tus vacas, a tus bueyes, etc., a tus campos, a
tus cereales, a tus manzanos?, etc., y eso seguia a menudo durante un cuarto de hora:
mientras mas, mejor. El indigena contestaba en seguida cada cosa preguntada, y
cuando habia terminado, ambos se abrazaban y se besaban mutuamente la mano, con
lo cual la formalidad estaba cumplida [...] (p. 318)

En esta Gltima cita es clara la formalidad del respeto, de la preocupacion por el otro y los
suyos, de manera completa. No se comienzan las actividades de intercambio o alianza sin saber
cuestiones de fraternidad acerca del otro.

Inclusive, Ilama la atencién la preocupacién por los animales del anfitrién, lo que viene
también a dar mas sustento a ese vinculo indisoluble entre el mapuche con el fill mogen,
consignado ya para los mapuche de la Araucania en la salutacion del chalin referida por De Reschio
(2018 [1890]), y rememorado aqui también para los mapunche-williche. Parece ser que en general
los mapuche, al sentirse pertenecientes del fill mogen, observan muchas veces a los animales desde
una perspectiva bastante mas igualitaria y valorativa que el mundo occidental.

Esto no quiere decir que los mapuche no miren a los animales desde su uso instrumental
como alimento, pero si hay una mayor retribucién y un reconocimiento a la importancia que
revisten los animales para el mundo mapuche, ya sea desde una perspectiva simbélico-religiosa
como namcu; desde una perspectiva alimenticia como el vacuno; o inclusive desde una perspectiva
simbolico-religiosa y a la vez alimenticia, como el venerado caballo, apetecido también en el

Puelmapu y la oveja, que ademas de apetecida, es sacrificada en el ritual del nguillatin.
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Mas alla de estas “salutaciones” protocolares, que van mas bien en la valoracion del recién
llegado, del invitado, del viajero, demostraciones propias del respeto mapuche para quien ingresa
a una sruka ajena, hay otras demostraciones mas claras y elocuentes en torno al honor que reviste
al nampulkafe.

Domingo Quintuprai en su viaje al Wichanmapu de los manzaneros, es recibido con
alevosia y comida por los caciques williche-serranos. Sobre esta bienvenida, menciona que
“llegando nosotros” el cacique anfitrion le manifiesta “-Venid a descansar, tio, se nos dijo.
Preparad carne. Nos sancocharon carne de caballo; espinazo de caballo; tres tajadas” (Lenz, 1897,
p. 369). EI Nampulkafe, en palabras de Quintuprai, era recibido con efervescencia no solo por el
cacique jefe de las tierras, sino también por la demas gente, mujeres y nifios, quienes rodeaban a
los viajeros que traian tantas novedades. Esta alegria en general terminaba con fiestas donde
abundaba el alcohol, en honor a los recién llegados, asi lo describe Quintuprai:

Entonces tuvieron parlamento “Favoréceme padre. Un jarro quiero beber yo,
aguardiente tomando yo, bien salga fiesta. Me alegraré si bien sale fiesta. Favoreceme
padre Dios, favoréceme Huecufii: haré la libacion del aguardiente: “jAlmas muertas,
ayudame a tomar, almas muertas! Haced bien; que no haya pelea; no agarréis cuchillos;
mujeres no peleeis! Bien salga la borrachera; bien sale la borrachera, si no hai pelea;
nos alegraremos los mocetones (i) las mujeres.” (Lenz, 1897, p. 378).

Es evidente, entonces que a los nampulkafe se les honra a su llegada, por las novedades
que traen y por su rol en la sociedad mapunche-williche ya mencionado con anterioridad para el
caso de los mapuche de la Araucania. Si se lee detenidamente esta Gltima cita, hay ciertas
dindmicas-simbdlicas descritas en la ceremonia de recibimiento honorifico, que dan el apice para
el siguiente y Gltimo apartado, las dinamicas-simbolicas mapunche-williches consignadas por los

cronistas y viajeros.

Dinamicas-simbolicas al Sur del rio Toltén.

La presencia de las dinamicas-simbdlicas al Sur del rio Toltén estan tanto o mas presentes
que al Norte. Treutler (1863) enfatiza en los mapunche-williche un cierto resguardo cultural
cuando dice que “a pesar de esa ensefianza (cristiana), se mantenian tan apegados a sus antiguas

costumbres, que no se les hubiera creido cristianos; eran también extraordinariamente
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supersticiosos” (p. 445). Esto se complementa con lo que dice Cox (2012 [1863]) cuando refiere
que “estos indios, aunque cristianos, han conservado casi todas las costumbres y habitos
supersticiosos de sus antepasados” (p. 117). Y es bastante cierto, pues los cronistas dejaron registro

de bastantes dinamicas-simbolicas al sur del rio Toltén.

El Pillan.

Al igual que en el Norte del rio Toltén, hay algunas alusiones al respeto por los volcanes.
Treutler (1863) dice que “en la vida comun, los araucanos no consumian jamas bebidas
embriagantes, como aguardiente o chicha, sin hacer una ofrenda a los dioses y derramar algunas
gotas en direccion al volcan” (p. 378).

Es preciso puntualizar, eso si, que la anterior es la Unica referencia a una veneracion al
volcéan que se logro registrar. Parece ser que la ritualidad asociada al Pillan es una cuestion que se
da mas al Norte del rio Toltén.

Lo cierto es que la veneracion a los accidentes geograficos en general, como piedras y
rocas, se da tanto al Norte, como al Sur del rio Bueno, lo que demuestra también una unicidad
cultural que probablemente posibilitaban las mismas conexiones entre parcialidades a través de los

nampllkafe.

El ngen Kintuante.

El mismo Treutler (1863) menciona la presencia de un ngen en el rio Pilmaiquén, el que
aqui se piensa que se trata del ngen Kintuante. Este autor refiere de la siguiente manera la
informacion de este lugar sagrado para los mapunche-williche®:

Los frailes de Osorno me habian dicho, igualmente, que existia una gran caverna en la
mision de Pilmaiquén, a dos leguas de distancia que los indios creian firmemente
morada del diablo (Huecubd). [...] Ademas, habia cerca de esa misidén un bellisimo
salto del rio Pilmaiquén, que también deseaba conocer (p. 452).

En cuanto a la ritualidad asociada a este miipiltuwe, Treutler (1863) menciona:

82 La zona de Pilmaiquén, es dificil de atribuirle un Wichanmapu especifico, pues se encuentra entre la zona de los
chawrakawinos y los williche-serranos. Para evitar suposiciones que pueden ser erréneas, se les Ilamara solamente
como mapunche-williche.
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La supersticion y el temor al espiritu del mal estaban tan arraigados en ellos, que el
misionero no habia logrado disiparlos y, a pesar de su fe cristiana, estaban tan
convencidos los indios de la presencia del diablo en la cueva, que siempre le hacian
sacrificios de huevos, maiz, chicha de manzana, etc. en ocasion del plenilunio.
Colocaban estas dadivas en la entrada de la caverna, y quedaban satisfechos cuando
desaparecian, pues creian que el diablo las habia tomado. Pero esta desaparicion
ocurria de una manera natural, pues los nifios de la Mision robaban regularmente las
ofrendas y se las comian con el mejor apetito (p. 453).

Con esto, se deja en claro la demonizacion del concepto “huecubt”, mencionado
anteriormente por Quintuprai (1897) como “huecufii” y huecuve por Quidel (2012). Aqui es
preciso detenerse un momento. No es casual que Quintuprai lo refiera como una deidad. En la cita
de Quintuprai, dice “favoréceme Huecufii”, aludiéndolo como un claro ente benefactor, en tanto
que Treutler (1863) le atribuye una connotacion diabolica. Esto tiene que ver, a juicio de esta
investigacion, primero con un entendimiento occidental de bien y mal profundamente cristiano,
que bajo este parametro trata de interpretar el mundo. En segundo lugar, por la forzosa
interpretacion que el wingka hace sobre la religiosidad mapuche, reduciéndola a cuestiones del
“diablo”.

Esta discusion también es abordada por Quidel (2012), y el antecedente referido puede ser
muy aclaratorio, en el sentido de que el huecuve tomd connotaciones malignas a partir de la
influencia cristiana, pues bien pudo ser una entidad protectora, bajo la misma légica del ngen, que
podia ser tanto benefactora como perjudicial, segin el comportamiento de la che (gente) bajo las
normas del az-mapu.

Bajo esta vision, las “dadivas” mencionadas en la cita, no tenian que ver con ofrendas al
“diablo”, sino mas bien con la méas pura demostracion de yam (respeto) por parte de los mapunche-
williche, en su afan por mantenerse dentro de los lineamientos del az-mapu. Estas acciones estan
inmiscuidas en toda una cosmovision, que ve su representacion al plano de lo real en la
religiosidad, junto a la vivencia constante con el mundo de los espiritus, es decir la espiritualidad
y la ritualidad asociada.

Treutler (1863) en su ambicion por encontrar minas de oro, veia a esta cueva como un lugar
idoneo para encontrar algin mineral de importancia, ademas la preocupacion de los mapunche-

williche por resguardar este lugar le hacian levantar sospechas. Porfiadamente, a pesar del “celo”
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de los indigenas, Treutler se esmero6 en hacer ingreso a esta cueva, donde pasé mas de algun susto,
pues lo siguid un perro del poblado cercano, a quien se topo de improviso; después se encontro un
buho al interior de la cueva, el que volo6 afuera por un fuerte desprendimiento en el techo del lugar;
finalmente sintié un roncar al interior de la cueva, que interpreté como un puma que dormitaba.
Asustado, Treutler rdpidamente busco la salida de la cueva y al salir manifesto:
Por fin sali felizmente al aire libre, donde los chilenos y el misionero me recibieron
con gran jubilo, pues habian escuchado el ruido de la caida de las rocas y me creian
perdido. Por su lado, los indios me contemplaban con temor y recelo.
Supe entonces que éstos, cuando yo habia penetrado en la caverna, se habian
aventurado, a instancias de los chilenos, hasta la entrada y mirado al interior en el
preciso momento en gue el gran baho salia volando entre sus cabezas, lo que les habia
producido gran espanto. Suponian, con seguridad, que se trataba del diablo, que habia
tomado esa forma, y temian ahora que éste vengaria en ellos mi penetracién insolita
(p. 455-456).

Es muy interesante analizar un poco esta cita. En primer lugar, la cantidad de vicisitudes
que ocurrieron al interior de la cueva transgredida por Treutler, termind mas bien por fortalecer
esta cueva como simbolo-religioso mapunche-williche, quienes mal miraban al viajero que
cometia este acto falto total de yam.

Por otra parte, la salida del buho, mas que la corporizacion del diablo, es para los
mapunche-williche un aviso peligroso de la transgresion a la cueva que habia realizado Treutler,
y que en ellos podia recaer algun perjuicio, pues el ngen, en este caso animalizado por el baho, no
es ni bueno ni malo, como lo interpretan el occidentalismo-cristiano, sino mas bien, son entes
protectores, que pueden deliberar en beneficio o perjuicio de la che (gente) respecto a su
comportamiento encuadrado o no en el az-mapu.

Claro esta que en el Sur del rio Toltén también toma importancia el simbolo-religioso que
representan las aves, que segun Treutler (1863) “consideraban a éstos como encarnaciones del
espiritu del mal” (p. 313) y es que, en una cultura posesiva de los animales, donde el animal es un
mero utensilio del humano, no se puede concebir el respeto horizontal a los demas seres vivos, por
lo que el yam es confundido por la cultura occidental como “temor”, y como ya se menciond: a lo
que la cultura cristiana teme es al diablo, por tanto, para ellos el ave y todo aquello a lo que el

mapuche respeta, es asociado al diablo.
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Los ngen en el paso Ranco.

Al Sur del rio Toltén también se pueden consignar mupiltuwe, o lugares sagrados, referidos
por los cronistas en el siglo XIX. Entre estos se pueden mencionar el alto de Utrenla y el Oréculo
de Nahualtun, en la Ilamada meseta de Ininalhue, lo que se ha referido como paso Ranco, en el
Wichanmapu williche-serrano. Cuando Cox (2012 [1863]) pasaba por este lugar, vio algunas
dindmicas-simbolicas dignas de referenciar, ademas cuenta el origen ancestral de este ngen:

Apenas saliamos de la meseta, un cimulo de ramas verdes nos llamé la atencion.
Vimos a la gente que quebraba ramas y las echaba encima de esta especie de tamulo
de hojas. Se nos dijo que alli descansaba un pewenche (williche-serrano) muerto
helado en la cordillera, en compafiia de otro que un poco mas abajo tiene su sepultura.
Esos dos pewenches habian venido de la otra banda a buscar mujeres que les ayudasen
a pasar con menos trabajo el desierto de la vida y el desierto de la pampa. Viaje
infructuoso: al volver fueron sorprendidos por la nieve y dejaron sus huesos en la
cordillera. Lo que es la suerte: apenas se sabe donde estan las tumbas de uno que otro
de esos grandes hombres de la historia, y aqui hay las de dos oscuros pewenches en las
cuales se ponen continuamente flores y verduras. Mientras dure el comercio de
aguardiente, y mientras pasen el boquete honrados traficantes llevando alcohol a los
indios, eterna verdura coronara vuestras tumbas, y salvara del olvido el lugar donde
yacen los restos de dos desconocidos salvajes, y si un dia vuestra alma viene a
revolotear encima de su antiguo forro, de los barriles de los comerciantes, la alcanzaran
emanaciones perfumadas del licor que, como buenos indios, debisteis haber amado
durante vuestra vida; la tierra os sea liviana (p. 135).

La muerte de dos namplilkafe, sacraliz6 este lugar, que quedd consignado como un
mupiltuwe para los mapuche, al cual le deben el respectivo yam, como con todos los lugares
sagrados. Se vuelve a repetir nuevamente la ancestralizacion de los mapunche-williche, tal como
en los mapuche de la Araucania. Posterior a la muerte de aquellos williche-pewenche, el paso
obliga a ofrendar a los difuntos que habitan en esta meseta que comunica el Nag-mapu con el
Wenu-mapu. Son estos dos ancestros de tiempos remotos quienes se encargan de proteger, cuidar
y resguardar el lugar de las malas intenciones.

Cox (2012 [1863]) concluye que:
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Mientras dure el comercio de aguardiente, y mientras pasen el boquete honrados
traficantes llevando alcohol a los indios, eterna verdura coronara vuestras tumbas, y
salvara del olvido el lugar donde yacen los restos de dos desconocidos salvajes, y si
un dia vuestra alma viene a revolotear encima de su antiguo forro, de los barriles de
los comerciantes, la alcanzardn emanaciones perfumadas del licor que, como buenos
indios, debisteis haber amado durante vuestra vida; la tierra os sea liviana (p. 135).
Los tiempos han cambiado y el comercio de agua ardiente a través de los boquetes
cordilleranos han pasado al olvido. Cabe preguntarse ¢la ritualidad en la meseta de Ininalhue
fragud junto con el término del conchavo? Y es que las dindmicas sociales, politicas y econdmicas
dinamizan y perpetuan las dinamicas-simbdlicas. Parece que no pueden concebirse unas sin la otra.
Desaparecidos los nampulkafe del paso Ranco, probablemente desaparece la ritualidad que por
siglos han construido.
Unos afios mas tarde, Quintuprai pasaria por esta misma meseta, donde distinguiria méas
bien el alto de Utrenla y el Oraculo de Nahualtdn, describiendo estas dindmicas con mayor detalle.
En cuanto a Utrenla, Quintuprai cuenta que
Ilegamos a ver a Utrenld; pasamos a depositar lefia. Todos pasan alli i dejan lefia, para
obtener buen camino. jAcuérdate bien de mi padre! Quienquiera que lo mande, aca
eres duefio de la tierra t, padre! Que no manquee mi caballo padre! De las piedras
(rocas) que no desbarranque mi caballo! Buen camino seguiré! (Lenz, 1897, p. 366).
Respecto al origen de este mupiltuwe, Quintuprai también alude a la ancestralidad, al
referir la misma historia que referenciaba Cox (2012 [1863]), diciendo que:
allad dos hombres anduvieron al entrar el invierno, a inviernar al otro lado de la
cordillera; alli les llovio nevason. Uno en mitad de la cordillera, ahi murio. El
compariero siguié caminando; casi habia salido a la tierra buena; casi habia pasado la
cordillera. Otro poco hubiera caminado, quien sabe no hubiera muerto. Alli tambien
murio ese hombre (Lenz, 1897, pp. 366-367).
Quintuprai ademas menciona otro lugar de veneracion obligada en este paso de Ranco, el
oraculo de Nahualt, ubicado en lo mas alto de la cordillera “en medio [de] mui bonito cerrito estd”
donde:

Pasan los hombres en su camino para saber su morir, su Vivir.
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Dimos vueltas; alrededor de él fuimos (saltamos) nosotros en pié. Brincamos en un
pié.

Cuatro veces pasamos los que viviran mucho; ese que no tendra larga vida una vez
pasa (i) cae al suelo (Lenz, 1897, p. 368).

Es curioso ver como Quintuprai (1897), que no deja de ser un personaje fronterizo,
propiamente mapuche, consigna con mayor detalle las dindmicas-simbolicas en el paso Ranco al
mencionar dos mupiltuwe, a diferencia de Cox (2012 [1863]), quien, de manera mas escueta,
menciona tan solo un mipiltuwe, demostrando la clara importancia que para el mapunche-williche
tienen estas obligadas veneraciones.

Si se vuelve a Cofia (1936), también mapuche se puede dilucidar que en su viaje a Buenos
Aires jamas consignd una dindmica-simbdlica, esto se puede deber porque fue un estudiante que
asistio a las famosas escuelas para hijos de longkos que buscaban erradicar el pensamiento
mapuche, lo que en él claramente tuvo consecuencias culturales. Quintuprai era un habil
comerciante, un nampulkafe también, pero no se refiere que haya estudiado bajo el alero del Estado
chileno, lo que lleva a concluir que la escuela misional opera como un poderoso espacio de
aculturacion, la que en ese entonces iba enfocada mayormente a las autoridades mapuche, para

que, como autoridades, dispersen el conocimiento occidental-cristiano.

Los astros.

La veneracion a los astros también era recurrente entre los mapunche-williche, asi detalla
Cox (2012 [1863]) cuando tiene que dejar a unos mozos “empefiados” en la sruka de un cacique,
cuando se disponia a volver a Valdivia, ante lo cual debia de volver con regalos para recuperar a
los suyos:

Convino en todo, pero quedé obligado a dejar en rehenes a dos de mis peones, para
asegurar el cumplimiento del convenio; me hizo jurar por el Sol y se levantd la sesion
(p. 99).

La veneracion, algo mas abstracta, de los astros, no es muy consignada por los viajeros, lo
que puede hablar en cierta forma de la pérdida de algunas ideas de la cosmovision mapuche ya
menos concreta. Lo interesante aqui es que, efectivamente, como se venia hablando en el capitulo
anterior, con Grebe (1972), hay una clara orientacién al Puel, pues la veneracién a los volcanes

donde habita el Pillan y al Antd, sol naciente, son referidas por los viajeros. Y es que el Antl
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representa aquel horizonte que da la vida, la claridad que posibilita la germinacion de todo el

sustento mapuche, ya sea el crecimiento de los cultivos, o bien las pasturas para el ganado.

Un comentario final

En este capitulo se establecié principalmente que los mapuche de la Araucania y los
mapunche-williche poseen efectivamente un control territorial en el espacio que habitan, donde se
distinguen distintos nichos de reunion unidos por caminos, los cuales son principalmente
transitados por los nampulkafe, agentes de la sociedad mapuche con ciertos rasgos y aptitudes
proclives a los largos viajes. Todos estos viajes estan permeados de simbolos-religiosos, los que
son interpretados por los viajeros y cronistas.

En el siguiente capitulo, el dltimo de este estudio, se hablard particularmente de las
dinamicas sociales, econdmicas y simbdlicas de los kiinko-williche habitantes del Kiinko-mapu,
quienes por fines alimenticios y de intercambio, realizaban largos viajes al mar Pacifico, a fin de

recolectar productos que brindaban un abastecimiento seguro durante todo el afio.
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Capitulo 3: Narrativas espaciales de los mareros del Kiinko-mapu

En este capitulo culminacién de este trabajo, se hablara expresamente de las experiencias
de los propios mareros kinko-williche del Kiinko-mapu. Para esto se realizaron tres entrevistas a
distintas personas conocedoras y con la experiencia de estos viajes: Arturo Camiao®3, Viviana
Lemuy®* y Juan Meulén®. Es importante puntualizar que Salvador Rumian, hablante de tse-
zungun, persona involucrada en todo el proceso de la investigacion como conocedor de su pueblo
mapunche-williche, fue un aporte también en las entrevistas con intervenciones que ayudaron a
complejizar ain mas los nitram, aportando inclusive importantes datos.

En el capitulo se partird hablando del “ser” marero, su esencia e identidad; después se hara
referencia a las experiencias de los antiguos mareros, que remontan de fines del siglo XIX y
comienzos del XX; en un tercer apartado mas extenso se hara un desglose de las narrativas de tres
viajes distintos al mar; después, en el cuarto apartado, se hara ahinco en la religiosidad en la
movilidad; en un penultimo apartado se hablard del valor que significa el yam del marero; por

ultimo se tocaré el tema de la pérdida de la cultura con las impresiones de los mareros.

El ser marero

A modo de comenzar este capitulo, es bueno entender ¢ qué es el marero? Como se ver, al
igual que el Namplilkafe, concepto que podria englobar al marero en su calidad de “viajero”, el
marero posee un sentido identitario profundo, también alusivo a la libertad, a la osadia, la valentia,
al sacrificio, al kimln (sabiduria) y al comunitarismo.

Juan Meulén (comunicacion personal, 20 de septiembre de 2020) dice que el concepto de
marero es un concepto moderno, menciona que “salié no hace mucho, porque antes no existia esa
palabra, no mas que se ponian de acuerdo entre vecinos, de repente decian —vamos a ir al mar a
buscar productos del mar- y se iba”. Probablemente antes de “marero”, asi como el nampulkafe
para las areas mas nortinas de los mapuche de la Araucania, existia un denominativo en lengua
para esta gente. Algo asi como Lafkentufo, persona que va a la mar a extraer productos, Lafken es

mar, o sea castellanizado, el marero. Este concepto es aportado por Salvador Rumian. Aun asi, el

8 Apo Ulmen de la zona de San Juan de la Costa, maxima autoridad ancestral, residente del sector de Pulurruca.

8 Kimtu, maestra de nguillat(in, residente del sector de Pualhue, San Juan de la Costa.

8 Marero de juventud, se podria referir como un trabajador cultural del pueblo mapunche-williche por su rescate de
memoria-historica a través principalmente de material audiovisual, residente de la poblacion Francke, Osorno.
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concepto no tiene una raiz conocida al menos en fuente bibliografica, tampoco los entrevistados
hacen mencidn a algin denominativo en tse-zungun..

Por su parte Viviana Lemuy (comunicacién personal, 18 de noviembre de 2020) dicen que
“marero es la persona que va siempre al mar”, algo asi:

como los trabajadores que hacen el trabajo, como quien te dijera, un temporero asi,
que va a cosechar frutas o de cosechas. Era su tradicion ir al mar. Gente que iba muchos
afios a la primavera, a buscar todas las cosas para que le dure para el afio.

Con esta definicion se hace una primera bajada del marero como “tradiciéon”, y un aspecto
mas que importante es que estos tienen por objetivo buscar productos marinos que duraran el afio.

Arturo Camiao (comunicacion personal 18 de noviembre de 2020)% lo define
expresamente como una tradicion:

Especificamente fue como una tradicion, también digamos, que estaba dentro de las
reglas y normas de la vivencia de las comunidades mapuche que vivian mas cercanas
al mar, al litoral costero. Entonces los viajes que se hacian al mar eran para la cosecha
de los productos del mar, para abastecer en la etapa del invierno, digamos. Por decir,
se hacia en la época de verano los viajes al mar.

Es decir, el mar tiene un sentido profundamente cultural, enmarcandose en aquella madeja
compleja de significados que es la cultura, remontandonos a Geertz (2003), por ende, es un eslabén
mas de aquella “estructura estructurante”, recordando un poco a Bourdieu (1985). Como préctica
cultural, la practica del marero estd impregnada de elementos culturales, como lo es la
cosmovision, la religiosidad, el andar espiritual y los rituales. Vale decir, para entender de buena
forma la practica del marero es necesario atender a las dindmicas-simbdlicas que involucra, con
sus simbolos religiosos y los rituales-simbdlicos.

Ademas, el concepto de Arturo Camiao, profundamente cultural, afiade un aspecto no
menos importante: el hecho de que la practica se enmarca en ciertas reglas y normas de
convivencia, es decir, lo que se ha mencionada como az-mapu, lo que se ve reflejado en el profundo

yam y el ideal del koipitdn, como se vera en las dindmicas-simbdlicas de estos viajes.

8 Para este capitulo se realizaron tres entrevistas a las tres personas ya referidas con las tres fechas ya especificadas,
por lo que se va a obviar la cita en todo el capitulo, entendiéndose que es innecesaria después de una primera mencion.
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Arturo Camiao, después de enfatizar en el elemento cultural de la practica del marero, habla
sobre la perspectiva mas funcional. Dice que “era como un sistema econémico esa cuestion, que
se desarrollaba en el tiempo”, pues de este “formaban parte los vecinos de alrededor de alla, las
familias alrededor de la comunidad”, a través de una especie de intercambio que se explicara mas
adelante, el fiichatu o huichatu.

El marero, como el ya referido nampilkafe, era un agente importante del pueblo mapunche-
williche, que poseia una identidad definida por ciertas caracteristicas propias que debia poseer.
Arturo Camiao dice que los mareros eran “personas especializadas”, pues “no todos tenemos la
aptitud para desarrollar esa actividad dentro del mar, digamos. Muchos le tienen temor al mar, y
asi es todavia”, esto “porque no es un viaje cualquiera, o sencillo ir al mar, digamos. Hasta la época
es asi”. Estas caracteristicas retrotraen a recordar la definicion ya referida largo y tendido de los
namplilkafe, vigorosos hombres, sacrificados, muy valorados por los suyos, por el aporte que
significaban a la comunidad, pues significaban abastecimiento, noticias, ademas de que poseian
ciertas destrezas fisicas, mentales e inclusive intelectuales.

Ademas de esto, Arturo Camiao trae a colacién un aspecto sumamente importante que
define a los mareros y que ni siquiera Manuel Manquilef (1911) refirié al hablar de los nampilkafe.

Este es el aspecto espiritual. Arturo Camiao dice que el marero:

Primero, [tiene que] estar seguro de a lo que iba, tener muy claro a qué iba, porque no
es un viaje cualquiera o sencillo ir al mar, digamos. Hasta la época es asi. Ahi entra,
digamos, a ser parte muy fuertemente un sistema espiritual de los viajeros al mar,
digamos, de los mareros. La espiritualidad como se Ilama, el saber claramente qué es
el mar y la razon esta clara para qué se iba, pero estaba el sentido profundo del respeto
en el ambito espiritual por la funcion que cumple la naturaleza.

Es decir, un rasgo vital para comprender al marero es el mipiltun, es decir su espiritualidad,
donde entra a primar la religiosidad del marero mapunche-williche, en esto adquiere suma
relevancia su conocimiento de los simbolos-religiosos y los rituales-simbolicos. Esto
indeleblemente lleva a pensar en aquella reflexion de Bernardo Colipan (2000), quien hablaba del
viaje al mar como un peregrinaje, un viaje metafisico.

Y es que, segun Arturo Camiao, el marero:
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tenia que tener la confianza Unica y la certeza de que el Chao Trokin®’, como decian
nuestros ancestros, iba a estar con ellos. Y fundamentalmente el Taita Huenteao quien
es el que domina el mar pue’, el lafken. Entonces a él habia que invocarle su buena
voluntad, su buena disposicion, para lograr al maximo el proposito del viaje.

Ejemplos de estas caracteristicas propias de los mareros son dos personas mencionadas por
los entrevistados: Juvenal Gémez, marero mayor de Juan Meulén y Zen6n Rumian, pareja de
Viviana Lemuy.

Juvenal Gomez es definido por Juan Meulén de la siguiente manera:

El era practicamente el maestro marero, podriamos decirlo ahora, porque €l era el
hombre sabio, porque en cada lugar de la ruta, cuando ibamos, habian partes de
descanso, habia que hacer una especie de una pequefia ceremonia.

Por lo que el sabio marero debia ser un conocedor de las tradiciones, es decir una especie
de “sabio cultural” con gran conocimiento de su cultura, lo que para este trabajo va de la mano por
sobre todo con los aspectos cosmoldgicos, religiosos, espirituales y rituales.

El caso de Zenon Rumian es aun més clarividente, Viviana Lemuy dice que Zenén “era
experto en andar, en viajar y todas las cosas, y yo iba primera vez no mas”, enfatiza que “¢l ya
habia andado ya [en el mar], porque era mayor que mi. El habia andado ya cuantas veces, viajando
de marero. También conocia todas las cosas” y es que fue Zenon quien le ensefo la ritualidad en
torno al Taita Huenteao. Viviana Lemuy al respecto dice:

Yo sabia que el Abuelito Huentiao existia, pero no sabia donde, como, no sabia na’,
entonces cuando Ilegamos él me menciond, porque €l ya habia ido, él me dijo que hay
que hacer un eskutan (o efkutn), porque él es el duefio del mar me dijo.

Como se ha referido en los dos capitulos anteriores y en la misma introduccion, las acciones
humanas no se pueden entender de manera integra sin atender al aspecto cultural, pero aqui llama
la atencion que pareciera que el aspecto cultural es el elemento mas importante para los mareros,
definiendo inclusive la practica, mas alla del importante sentido funcional.

Habiendo comprendido la esencia de los mareros, es momento de hablar de las memorias

sobre los antiguos mareros.

87 Dios controlador, tiene una connotacion de “juez”, es también el homonimo de ngenechén, para los mapuche de la
Araucania. Autores como Quidel (2012) postulan que es un sincretismo del Dios cristiano.
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Los antiguos mareros

Los viajes al mar con el fin de la recoleccidn de productos para el abastecimiento del afio
y para capear la escasez en los meses de mala cosecha, permeado por un profundo sentido religioso
y espiritual, es una compleja practica que conllevé siglos y quizas milenios para desarrollarse con
todo el sentido ya mencionado.

Respecto a la antigliedad del viaje, Juan Meulén dice que “antiguamente siempre se fue al
mar a buscar productos del mar para el sustento familiar”. Por su parte, Arturo Camiao dice que
los viajes al mar existen desde:

la existencia de la poblacién mapuche aqui, en el territorio. Practicaban siempre. Era
parte del sistema econdémico del cual vivia el pueblo mapuche, con el cual existio
digamos. Por un lado la agricultura, la pesca, la recoleccion de frutos silvestres y todo
eso, digamos, era parte del sistema econémico. Entonces, el mar, siempre estuvo
presente. Los rios, los lagos, todo, digamos, y entre ellos, el bosque, todo, todo. Es
entonces, por naturaleza era eso, por esencia, [...].

Es decir, se habla aqui de una practica ancestral, lo que se condice con el hecho, hablado
en el primer capitulo, de que el Taita Huenteao mismo, de tiempos inmemoriales, era marero. Es
decir, los mismos mareros son parte importante del complejo de la cosmovision mapunche-
williche y su préctica es parte importante de las dindAmicas-simbdlicas del territorio.

Arturo Camiao respecto a los mareros mas antiguos, menciona una historia inclusive
rupturista. De momento, como se ha visto, el nampllkafe en general (entendiéndolo como viajero
y por tanto englobador de los “mareros”) se le asocia con un hombre joven y vigoroso. Lo cierto
es que Camiao menciona a una avezada anciana llamada Candelaria Llaitul, la cual es imperioso
reivindicar en este trabajo.

Candelaria Llaitul, segun Arturo Camiao era una anciana que iba en busca de productos a
Caleta Milagro. Arturo dice que era:

la Unica [mujer] que se atrevia a ir asi sola, con un nieto o nieta, siempre viajaba sola
esa viejita al mar y traia su caballo cargao’, [...]. Esa es la mas viejita que conoci yo,
digamos. Porque esa era la abuela de los Aucapan que hay aqui, Rosamel Aucapan,

que todavia esta vivo, ese era nieto.
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Respecto a la época a la que se remontan los viajes de Candelaria Llaitul, Arturo Camiao
dice que eran “mucho antes, porque esa tiene que haber nacido en siglo XIX todavia, era viejita”,
sus viajes se habrian dado “como [en el] 1890 por ahi, si yo la conoci viejita, la alcancé a conocer”
dice Arturo Camiao.

Algunas cosas han cambiado respecto del pasado, unas por la destruccion del humano,
otras por los propios cambios de la naturaleza y otras tantas por la misma dinamica de la sociedad,
que culturalmente se va transformando. Arturo Camiao dice que su papa iba a “Pucatrihue, segln
habia estado una semana y fue a caballo, devuelta tuvo que volver a pie porque trajo su caballo
cargado”, refiere también a la bonanza de aquellos tiempos al decir “que habia logrado recopilar
cuarenta sartas de marisco”, bonanza que todos los entrevistados aluden que ya no existe. Basta
con ir a San Juan de la Costa para notar que productos tan abundantes alguna vez como las machas,
ya no existen.

Ademas, dice Arturo Camiao, su padre “alcanzé a entrar a la roca del Taita Huenteao”,
pues “en ese tiempo, se cortaba el paso, decia, pero en la marea alta no méas, digamos”, pero aquella
marea alta solo “llegaba hasta aqui, hasta la rodilla” por lo que “uno descalzo, arremangado el
pantalon, entraba facilmente para adentro”. Esto cambid después del terremoto de 1960.

Viviana Lemuy, por su parte, menciona dos experiencias antiguas mas que interesantes.
Primero habla del Tata Mafiuco, papa de Viviana Lemuy y después aduce a un antiguo marero
mencionado por su madre.

Respecto al Tata Mafiuco, Viviana Lemuy dice: “mi pap4, ese iba todas las temporadas.
Todas las temporadas al mar. Ese era un marero de tradicion”. El padre de Viviana iba a Pucatrihue
y a Maicolpi (o Maicolpué), donde en aquellos tiempos la “abundancia de cosas” era la tonica.

Viviana Lemuy dice que el Tata Mafiuco:

era tradicional po’. Y ese se venia a caballo a la vuelta, se cargaba al caballo con unas
pellejés, esas que hacen trigo, el caballo asi, llevaban lazo para amarrarlo a la montura.
Y venian con pellejas po’, lleno, cargaditos de cosas. Ellos se venian de a pie.

Tanta era la abundancia, que el cargamento que llevaban los caballos no dejaba espacio
para montarlos, por lo que el marero debia volver de a pie guiando a su caballo.

Otra historia de tiempos antiguos es la de un marero que referia la madre de Viviana
Lemuy. Ella “sabia, de otro caballero que no tenia caballo, entonces iba con buey po’. Entonces

como no tenia mas animales, tenia buey y llegaba al mar po’”.
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El buey “era muy bonito decia ella, y que no se perdia en el tiempo”, pues el marero en
cuestion “todo el tiempo iba con su buey” a la mar. Viviana Lemuy cuenta que su madre le decia
que:

cuando volvia, cargaba al buey con toda la pelleja de cochahuasca, hasta por los cachos
traia unos tremendos tercios asi y el buey sabia, como ya sabia su camino, se venia
caminando. Entonces él venia atrasito no mas arreando al buey y el buey venia
cargado. Eso lo hacia todo el tiempo con su buey, no tenia caballo.

La abundancia, la creatividad, el rupturismo, en fin, historias que hoy en dia parecen
impresionantes, marcan la tonica en los tiempos de los antiguos mareros. Si bien la realidad fue
cambiando, producto de la destruccion del humano y el propio accionar de la naturaleza, para la
segunda mitad del siglo XX la practica se seguia manteniendo, y los protagonistas en estos casos,

para este trabajo, fueron Juan Meulén y Viviana Lemuy.

Narrativas de viajes al mar

Este apartado tiene por fin relatar los viajes de los mareros. En primer lugar se hablara de
las razones del viaje; en un segundo momento se mencionaran los preparativos para el viaje; en un
tercer momento mas extenso se trataran tres narrativas espaciales, donde se veréa al detalle estos
viajes espirituales, en especifico se vera el viaje de Juan Meulén a Caleta Milagro y Caleta
Lamehuapi, y también el viaje de Viviana Lemuy a Pucatrihue; en un cuarto momento se hablara
del flichatu o huichatu; en un quinto breve apartado se hablara del valor del yam del marero; y por
altimo, se tocaré la problematica de la pérdida de la cultura.

Razdn del viaje y preparativos.

Arturo Camiao, como ya se vio en la primera parte de este capitulo, establece que el viaje
al mar es una tradicion que es pensada y planificada, donde el marero tiene que saber bien a lo que
va al mar, aqui como ya se menciono entra en juego la parte religiosa y espiritual de la gente.

Arturo Camiao dice:

no era una cosa que se le ocurria de un momento a otro, ¢no? Era como la tradicion.
Sobre todo la época, que llegaba la época e inmediatamente se empezaba a programar

los viajes al mar, digamos, para aprovechar el buen tiempo.
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Ademas de esto, el mismo Arturo Camiao refiere a que no cualquier persona podia ir al
mar, mas alla de sus ganas y su férrea religiosidad, sino que la persona debia contar con los medios,
ante esto el Apo Ulmen refiere:

Aqui en Pulurruca, un amigo, Don Victoriano Ancapan, tenia como tres o cuatro
caballos, hacia, cuanto, unos tres, cuatro viajes en el verano al mar po’. A hacer la
cosecha como decian ellos. Si aqui no tenia donde sembrar trigo, pero iba a cosechar
en el mar y acé se hacia el intercambio, digamos.

En cuanto a las razones que motivaban a la gente para ir al mar, son evidentemente razones
econdmicas de abastecimiento, asi lo esclarece Juan Meulén cuando dice:

claro, a mi me gustaban los mariscos, en realidad ¢no?, me gustaban las cosas del mar
y siempre mi mama solia ir a los huichato (o huichatu) que le Ilamaban, cuando
llegaban los otros mareros ¢no? Iba siempre para que le convidaran algunas cosas,
llevar algo. Entonces le dije yo —chuta, voy a ir yo- le dije a mi mama —para que
tengamos luche, cosas del mar, marisco, cochayuyo, todas esas cosas-.

Pero, como se ha dicho a lo largo de esta investigacion, es imposible comprender aquella
necesidad econdmica de subsistencia, sin el aspecto religioso. Esto quedé de manifiesto cuando
Arturo Camiao hablaba de la claridad espiritual que debia de tener el marero y es mas claro aun
cuando se acude a las razones de Viviana Lemuy para ir al viaje.

Viviana Lemuy fue con su pareja, Zendn Rumian, experimentado marero que iba con la
misma finalidad de Juan Meulén y todos los mareros, es decir, buscar abastecimiento alimenticio
para la familia, en especial a fin de capear las dificiles situaciones en tiempos de nula cosecha.

Pero Viviana Lemuy menciona algo muy relevante, y es que la motivacién propia de ella
para acompafiar a su pareja es conocer el mar, donde yace la piedra del Taita Huenteao. Dice:

entonces me motivo [Zendn Rumiédn] —tt quieres conocer el mar y vamos al mar po’ -
]

Si, y yo ¢qué me iba a echar atras?, si yo también queria conocer el mar y con ansias
y todo, porque me contaban unas cosas y tenia que verlo. Asi que por eso fue que no
me quedé atras. Aungue me costo harto, pero fui al mar.

Como se puede apreciar la gente del Kiinko-mapu en aquel entonces, no toda conocia el
mar y este se presentaba como un elemento desconocido en el imaginario de gran parte de la

sociedad kiinko-williche que no habia tenido el acceso a él.
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Habiendo delimitado las condiciones de medios de la gente para acudir al mar, y las razones
de ir al mar, siempre con la claridad religiosa que a criterio de Arturo Camiao debia tener el marero,
es bueno conversar sobre la gesta del viaje.

En general estos viajes, como el relatado por Viviana Lemuy, eran familiares, donde
acudian padres, hijos, primos, e inclusive las parejas. En el caso del viaje de Juan Meulén, se
trataba de un viaje entre vecinos, conocidos y amigos. Para esto era indispensable su reunion dias
antes a fin de acordar qué llevaria cada uno, conseguir los caballos y concordar sobre todo los
menesteres destinados al abastecimiento en el viaje.

Para el viaje era imperioso llevar harina tostada, de lo que ya se tenia referencia, pues Cox
(2012 [1863]) decia que sus mozos chilotes cada tanto bebian harina tostada para recuperar
energias ante el agotador viaje. También siguiendo a Arturo Camiao y a Viviana Lemuy, se llevaba
miltrin (catuto)® para merendar, pues en aquel tiempo no se veia el kofke, es decir el pan. Juan
Meulén agrega que se llevaba carne seca, despues de dejarla cercana al fogon, sancochada con sal,
pues asi se podia conservar.

Preparados los alimentos de subsistencia para el viaje, Arturo Camiao dice que estos se
disponian en “embaces especiales”, como:

La trutronca que es una cuestion de cuero de cordero, de ternero, como una especie de
un saquito. Y eso se colocaba a la curtama, que le llamaban, la amarraban a la montura
en el caballo atrés. Llevaban aji, habia que llevar harta grasa para cocinar alla. Lo
demaés estaba por carne nueva, la carne estaba alla digamos. Entonces habia que llevar
las otras cosas no mas.

Aqui se va viendo algo propio también en los viajes de los nampulkafe vistos en el capitulo
anterior: valerse con lo méas al alcance de la naturaleza.

Habiendo hablado sobre los preparativos del viaje, es hora de abocarse concretamente a los

viajes al mar.

El viaje espiritual.

8 Es una comida tipica mapuche, en términos concretos es una masa hecha trigo triturado, con forma de rombo,
plana y alargada.
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Se hablara aqui en primer lugar del viaje de Viviana Lemuy, en 1950%° probablemente, a
Pucatrihue; y despueés se hablara del viaje de Juan Meulén alrededor de 1964 a Caleta Milagroy a

por ultimo el afio 1966 a Caleta Lamehuapi.

Viaje de Viviana Lemuy a Pucatrihue, 1950.

Viviana Lemuy cuenta que normalmente los mareros para ir a Pucatrihue partian a las 5 de
la mafiana, pero junto a su pareja se atrasaron en el viaje y tuvieron que partir a las 10 de la mafana,
lo que ocasionaria un viaje lleno de contratiempos.

Al comienzo de la travesia Viviana Lemuy cuenta que pasaron por Lafkenmapu y
Aleucapi, donde tuvieron que galopar a gran velocidad, pues Zenén Rumian le dijo “compafiera,
aqui hay que correr, por donde esté bueno el camino hay que correr, porque 0 Si N0 nos va a
encontrar la noche y no vamos a alcanzar a llegar al mar”. En palabras de Viviana Lemuy, su pareja
“sabia toda la hora, cuanta distancia y cuanto se ocupaba”, aludiendo a su experiencia como
marero. Dicho esto, Viviana cuenta que “donde habia plano del sendero, galopabamos y corre y
corre... y asi” iban avanzando a través del camino de la precordillera costera.

Pasando por un sector conocido como Casa de Lata, comenzaban a internarse en la
cordillera donde debieron bajar la marcha:

De a poco atravesamos el camino, con los caballos, que ahi los caballos acostumbrados
a andar en esa clase de tierra, de caminos. Entonces como en unas escaleras, asi, en
partes el caballo subia y bajaba, y uno tenia que afirmarse no mas en la montura para
no caerse. Y asi ibamos camino y camino.

La confianza en el equino era total, ahi radica su importancia inclusive religiosa para los
mapuche, utilizado en los rituales e incluso en la ceremonia fanebre, donde al mapuche se le
enterraba con su caballo favorito para emprender su viaje al Wenu-mapu, segun los datos aportados
por De Reschio (2018 [1890]) en el segundo capitulo. También aqui se vislumbra las primeras

dificultades del viaje donde el mapuche debe limitarse solo a aferrarse al caballo para que este

8 Viviana Lemuy dice que el viaje fue alrededor de 1960, pero esto puede ser producto de una confusidn obvia sobre
hechos muy antiguos. Ella se encontraba al cuidado de su bebé cuando tenia 18 afios, era bastante joven al hacer este
viaje y teniendo como referencia su maternidad, es poco probable que haya errado en su edad al momento del viaje.
Teniendo en cuenta que ella actualmente tiene 88 afios, se deduce que aquel viaje fue alrededor del afio 1950.
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maniobre con soltura, algo similar a lo vivido por Treutler (1863) quien en dos ocasiones observo
impresionado como los williche-lafkenche sorteaban riscos aferrados a sus caballos,
acostumbrados a estas dificultades y confiados ciegamente en las capacidades de sus comparieros
de cuatro pezufias.

Fue asi como se lograron internar en la cordillera costera, donde abundan “inmensos
arboles, que uno no ve, solamente si mira para arriba los ve. Quiza el espacio para arriba, pero mas
no ve”, pues Viviana Lemuy cuenta que “las cordilleras son todas cerradas” lo que dificulta
bastante su paso por estas.

En un momento dado, Viviana y Zenon se perdieron, habian salido tan a destiempo, que la
presurosa salida distrajo la atencién en el camino, por lo cual perdieron la huella que debian seguir.
Después de un buen rato perdidos en la inmensidad del bosque, encontraron la huella de los
caballos. Ante los destiempos, “el Chaw (o Chau) Anti se perdi6 (padre sol). Entonces ahi quedd
como oscuro en la cordillera”. Zenon le dice “Vamos andado no méas, vamos a tener que salir a
alguna parte, porque podemos llegar hasta de noche al mar, y si no tenemos que alojar”, siguieron
entonces con “correrias inmensas” por el camino donde “pasaba la gente tanto a caballo”.

En la inmensidad de la cordillera costera, comenzaban a aparecer los primeros mupiltuwe,
asi comenta Viviana Lemuy que:

Habian sefiales ahi, a donde se pasaba a hacer un efkutin, entonces nosotros ahi
tuvimos que bajarnos y demorarnos harto, para hacer el efkutin. Y habia que pasar a
hacer eso, porque si uno no lo hacia, le iba a ir mal. Entonces, en eso se pasaba a varias
partes y eso nos guiaba a nosotros para ir al mar. Y yo me quedaba ahi contenta, porque
al hacer esto nos va a acompafiar el Chao Trokin, vamos a llegar bien.

Recordando el trabajo de Alcafuz et al. (2005), donde tiene incidencia importante la misma
Viviana Lemuy, el efkutdn es una ceremonia con caracteristicas de rogativa y agradecimiento a
las importantes entidades del Futawillimapu, como por ejemplo el Chao Trokin y el Taita
Huenteao, esta ceremonia refleja esa ligazon del mapuche con la tierra, por cuanto se establece
una conexion al colocar al fuego cereales, como el muday, pan y cualquier tipo de semillas.

Ante las vicisitudes del viaje, Viviana y Zendn se vieron obligados a alojar a la intemperie
en plena cordillera costera:

Entonces dijo Zenon —Hay un peligro grande- me dijo —y el peligro es que aqui sale el

pangue- el pangue es el Ledn —que todos los que alojan tienen que amanecer con un
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fuego grande y con el caballo amarrado- dijo. Asi que él como era méas habiloso,
acostumbrado a viajar al mar mas que yo, yo era jovencita en ese tiempo.

Tomando calma, estacionandose en un lugar, Zendn comenzo a buscar palos secos para
hacer un gran fuego que espante a cualquier pangui, mientras Viviana daba pecho a su pequefio
bebé. En aquella noche no durmieron, estuvieron atentos ante cualquier peligro. EI puma no es un
animal que ose a atacar humanos, pero el mapuche en general le muestra respeto a este imponente
animal, ademas que la pareja se encontraba con un bebé, que podia ser potencial presa para el
felino.

Mientras pernoctaban en este lugar, Viviana Lemuy sentia el fuerte sonido del mar, lo que
indicaba la cercania a la que habian quedado de su objetivo. Viviana comenta:

Entonces a mi me causaba susto porque yo no conocia el mar, era la primera vez que
iba al mar, y senti ese ruido pue’. Ese ruido, unos estruendos, sentia que era cerquita,
y €s0 me asustaba, dije -¢Como sera el mar, que serd?- Es dificil, claro, no lo alcancé
a ver porque ya se habia oscurecido

Luego de una noche alerta, la valiente pareja se disponia a bajar la cordillera costera, que

en ocasiones cae estrepitosamente en las aguas del Océano Pacifico. Asi refiere Viviana Lemuy:
Cuando uno lo ve de una altura elevada lo ve bonito. Es un tremendo abismo para bajar
para abajo, que habian puros senderos, entonces los caballos lo bajaban asi en una sola
resfald’ para abajo. Y hay que afirmarse no mas, dijo, aqui. Serdn como dos o tres
kilometros para llegar abajo a la playa.

Llegando a la mar, frente a la piedra del Taita Huenteao, Viviana Lemuy dice que se
situaron en una roca cercana al tinel de Pucatrihue, donde la gente se guarecia y alojaba, armando
el pequefio campamento a donde encendian el fogén.

Descansados después de practicamente dos dias de viaje, al fin podian dormir en la
tranquilidad de la piedra. Se levantaron al otro dia temprano por la mafiana aprovechando la
vaciante® en el mar para la recoleccion de productos marinos. Antes de iniciar las labores, Zendn

Rumian le presentd el ritual de permiso en la piedra del Taita Huenteao:

% |_a primera bajada del nivel del mar, lo que deja al descubierto los productos marinos como los mariscos, listos para
la recoleccion de los kiinko-williche.
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—Pero aqui —dijo él —es delicado, primero hay una persona que es duefio —me dijo. Ese
es el duefio del mar. Ese es el espiritu que manda, y ese es el Taita Huentriao. —
Entonces hay que ir primero donde él, hacer el efkutdn alla, pedir permiso, para que
nosotros podamos ir con confianza, sino algo nos puede pasar —asi que yo le dije —bien
po’, si a eso venimos, venimos a hacer —

Habiendo dicho esto, la pareja se puso camino a la piedra del Taita Huenteao, que, en aquel
tiempo, producto de las vaciantes, se podia atravesar caminando sin ningun inconveniente, despues
del terremoto de 1960, cuenta la gente kiinko-williche que el paso se Ilen6 de agua marina.

Llegando a la piedra Viviana Lemuy cuenta:

Fuimos a hacer el efkutdn, él lo hizo, llevamos la harina tostada y todas las cosas. Y
fuimos al Taita Huentriao, conoci la roca, entramos abajo, y la roca estaba asi llena de
mushky (harina tostada), toda la gente que iba hacia su efkutin. Entonces ahi pidi6 él
y pedimos también que nos autorice, pa’ andar bien y que no nos pase nada malo, y
gue encontremos las cosas que ibamos a buscar.
Esto se condice bastante con las averiguaciones de Guevara (1908) y el relato de
Quintuprai (Lenz, 1897). El primero menciona la Piedra Retricura, en tanto el segundo menciona
el Oraculo de Nahualtin y la piedra Utrenla. En estos lugares la gente deja ofrendas para asegurar
un buen pasar en el viaje, implorando el cuidado por parte del ngen habitante en este mapiltan.

La ofrenda en general es algun alimento, semillas o bien lefia, en fin, cualquier producto
vital para el sustento de los mapuche, quienes, siguiendo el ideario de la retribucién a la mapu y la
reciprocidad, tratan de una manera u otra devolver lo que la Nuke-mapu entrega.

Asi, los mapuche ademas de implorar un buen pasar, agradecen y buscan la concesion del
permiso a través de estas regalias. EI kiinko-williche antes de disponerse a recolectar productos de
origen marino, tiene que brindar algin producto al ngen, en este caso el Taita Huenteao, quien al
demostrarsele yam, otorga el permiso y la benevolencia a la che para que inicien sus labores de
recoleccion.

Esta forma de interaccion no es otra cosa que el zugn mencionado por José Quidel (2012),
donde Viviana Lemuy y Zen6n Rumian a través del zugun (la palabra hablada) y el zugu (la
accion), se comunicaron con el Taita Huenteao, quien a través del zugu basado en el permiso y su

benevolencia responde al accionar de la pareja.
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Es importante recordar que el Taita Huenteao es una deidad mapunche-williche central en
el Futawillimapu, por lo que deberia ser tomado como uno de los ngen mas poderosos, pues es un
centro ceremonial, que como antecedente tiene un niitram que relata la historia, como bien se vio
al final del Capitulo I.

Obtenida la benevolencia del Taita Huenteao, comenzaba la recoleccion de productos,
accion siempre rodeada de un contexto de religiosidad a partir del ritual-simbolico del efku.

Viviana Lemuy respecto de la recoleccion comenta:

Juntamos hartas cosas ahi, juntamos la cosa de los lunfo que habia y que se busca en
la roca, con cuchillo cortamos harto de los mariscos, y cocindbamos los puros
mariscos, porque no llevabamos otra cosa para cocinar. Eso alla lo limpiabamos no
mas y como llevabamos alifios, los alifidbamos... Uh! Lo pasabamos bien comiendo
harto, todos los tres dias comiendo puro marisco. Y solamente con catuto y harina
tostada porque otra cosa no llevdbamos.

En este caso la pareja llevd pocas provisiones, pues tal era la riqueza del borde costero, que
llegando a la mar disfrutaban de los productos marinos. Aqui el viaje adquiere, ademas de un
sentido econdémico de subsistencia siempre empapado de simbolos-religiosos propios de la
cosmovision mapunche-williche, un aspecto de distension en el mar, pues era un disfrute probar
las delicias marinas. Ademas de recolectar, las familias disfrutaban de un buen momento, cargados
del newén caracteristico de estos mupiltuwe, fortaleciendo sus lazos de carifio a través del trabajo
de recoleccion.

Esta dinamica ritual-simbdlica y de recoleccion se mantuvo durante los tres dias que
Viviana Lemuy y Zen6n Rumién estuvieron en el mar, por lo que la benevolencia del Taita
Huenteao se renovaba cada mafiana a las 5 de la madrugada, con el mismo impetu del primer dia.

Viviana Lemuy, fiel creyente, cuenta sus sensaciones de los rituales-simbolicos diarios en
la piedra del Taita Huenteao: “La oracion que uno hacia de tanto poder, encontré al tiro ahi que
habia un poder y que ese poder le transmitia a uno muchas cosas. Entonces eso senti yo. Asi que
nos sentiamos tan bien”. Y es que Viviana jamas habia conocido directamente al Taita Huenteao,
y se impresiond por la energia positiva percibida en este lugar.

Después de llenar sacos y sacos de productos como el coyofe, el lunfo, algas, luche y

mariscos, Zenén, el experto en los viajes al mar le dijo a Viviana Lemuy que era hora de regresar,
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pues las cargas estaban completadas. Asi que, pasados tres dias, a caballos cargados, emprendian
el viaje de vuelta a casa.

El viaje de vuelta también tendria una que otra vicisitud, como un nuevo pequefio momento
de pérdida del sendero, que rapidamente seria sorteado. De camino nuevamente a casa en Pualhue,
se encontraron en la cordillera con un fundo aleman, que ya para 1950, después del cruento despojo
territorial, yacian instalados en distintos puntos de San Juan de la Costa.

Lo mas llamativo de la vuelta a casa es la mencion de los huachi, o huachihue, donde
“habia que bajarse y hacer con mucho respeto, porque eran signos de bendicién y habia que pasar
a hacer ahi oracion”. Estos huachi se encontraban “por la mitad de la cordillera méas o menos por
donde ibamos nosotros. De Casa de Lata pero muy adentro”, los que se encontraban “por distancia”
inclusive en un lugar “hasta una tumba habia”, se podian encontrar muchos mas en la cordillera,
donde habian varios otros. En todos estos mipiltuwe “habia que bajarse ahi, hacer su oracion” dice
Viviana Lemuy.

¢ Serian los huachihue lugares de conexion entre el Nag-mapu y el Wenu-mapu como se
interpretd para las cruces encontradas en los rios referidas por Smith (1914 [1855])? En el nitram
concebido con Arturo Camiao y Salvador Rumian surgen algunas interesantes hipotesis que seran
tratadas en un breve apartado enfocado expresamente a las dindmicas-simbdlicas consignadas por
los mareros, a fin de no interrumpir grandemente la narrativa espacial.

Estos huachi tenian una altura de alrededor de un metro, dice Viviana Lemuy, los que se
asemejan mucho al arco del nguillatin, lo que puede no ser una mera coincidencia como se vera
mas adelante al detalle, estos se hacian de cualquier madera y se plantaban a modo de arco, ambos
extremos en la tierra.

Asi, sin mayores contratiempos, Viviana Lemuy y Zenén Rumian volvieron a su hogar en

Pualhue.

Viaje de Juan Meulén a Caleta Milagro, 1964.

En el viaje de Juan Meulén a Caleta Milagro, Juan menciona para salir de Quinchilco, lugar
de residencia de él y la mayoria de la comitiva con que se hacia acompafiar, debian:
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salir entre las doce de la noche y la una de mafana, para poder estar en Puente Negro,
a la entrada de la Hacienda Trinidad, a las ocho de la mafiana, porque a esa hora le
sacaban llave a las trancas.

Sin sitios ni eventos de mayor importancia, llegaban rapidamente a internarse en la
cordillera costera, Juan Meulén cuenta que en el viaje intercordillerano comenzaba ese peregrinar
metafisico mencionado ya por Bernardo Colipan (2000).

El primer sitio sagrado digno de un ritual-simbolico es la Piedra Matapiojo, que:

Era una piedra ovalada, quizéa la forma de un huevo, gigante asi, y ahi habia un chorrito
de agua que caia, como a tomar desayuno, eso seria aproximadamente ya tipo diez de
la mafana que pasabamos ahi.

Este era un lugar principalmente sagrado, donde también se hacia un efkutan, por lo que
se puede referir también como mapiltuwe. Juan dice:

Nuestro marero mayor o el que nos acompafaba, hacia un pequefio esku (o efku), se
encomendaba al viaje, se pedia permiso a la fiuke mapu, a la cordillera, y se regaba
harina, harina tostada, no utilizabamos el fuego, porque como no habia que cocinar
nada, porque todo llevdbamos preparado, llevdbamos mucho mushke, mucha harina
tostada. Una vez que termindbamos comiamos harina tostada ahi, y [...] nos ibamos.

El lugar referido tiene una connotacion de parada de descanso, de reestablecer energias a
través del consumo de harina tostada y la merienda de los alimentos de provision. Aqui también
se hace un efku, que como se ha visto tenia un caracter de agradecimiento y rogativa. Se puede
especular que el agradecimiento va de la mano con la buena salud y buen pasar de los viajeros
hasta este punto de gustosa recarga de energias, mientras que la rogativa deberia de ir de la mano
con la busqueda de la perpetuidad de la bonanza en el viaje. Es probable que en este mipiltuwe
yaciera un ngen protector del lugar.

Se seguia el transito por la Cordillera de la Costa y comenzaban a asomar las primeras
dificultades de estos caminos, que tal como se mencioné para el viaje de Viviana Lemuy, las
condiciones de los viajes no escapan mucho de las cronicas de Treutler (1863).

Asi, Juan Meulén y la comitiva del marero mayor Juvenal Gomez tuvo que atravesar este

dificil sitio llamado la Cancha de los Galopes, caracterizado de la siguiente manera:
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Habian muchos alerces botados, alerces antiguos, que eran muy gruesos, entonces los
caballos iban saltando todos esos arboles, esos alerces que habian botados de muchos
afios y la gente con el machate los labraba, y se gastaban donde pasaban también.

Juan comenta que, bajando la Cancha de los Galopes, quedaba en una especie de altura en
la cordillera costera, donde se disponian a bajar una especie de risco:

llegabamos a la bajada y ahi habia que bajar, el caballo bajaba de punta practicamente
porque también era un tipo de escala, mucho roquerio, mucha piedra y caminos muy
angostos, habia que ir esquivando las rodillas para no pegarse en los troncos, en las
piedras, porque era un camino achanconao, los caballos iban uno tras otro, o sea una
fila de caballos, no podian ir de a dos, sino que el que iba adelante lo seguiamos
nosotros.

Este angosto camino trae el recuerdo del viaje de los hermanos Philippi en 1865, donde
mencionan que en parte del sendero al mar a Hueicolla, no cabia mas de una yunta de bueyes. Este
viaje también se dio en el area del Willimapu, pero méas al Norte, en Hueicolla, por lo que las
caracteristicas de la geografia no debieran distar en gran parte.

Sorteada esta dificultad, la comitiva se dispuso a llegar a la conocida piedra del Mltruntde,
que era “una piedra como una especie de una mesa asi, que habia, y ahi en esa parte venia una
especie de una quebrada muy profunda, abajo se veia soliar la cordillera, una parte alta, y ahi no
habia que gritar”. En este lugar, cuenta Meulén que se pasaba a realizar otro efku “pidiendo a que
el tiempo nos acompafie, y que llegaramos todos bien al mar”.

Juan Meulén dice que en este lugar habia que tener sumo cuidado y respeto, aludiendo al
yam tan referido en este trabajo. El irrespeto tenia consecuencias y el Multruntue reaccionaba:

Ahora, el que gritaba, el tiempo se revolvia muy facilmente, y cuando llegdbamos a la
altura de Cahuifialhue nos podia pillar un aguacero muy grande y hasta se podian morir
los caballos, o las personas que iban, porque el viento muy fuerte que hacia volar la
piedrecilla que hay arriba ahi.

El zugu de la piedra era claro y cualquier persona que osaba a no respetar el sitio
ceremonial, era inmediatamente castigado con tempestades climatoldgicas. Tanto Arturo Camiao
como Viviana Lemuy, que, si bien no viajaron a este lugar, aportaron datos que seran

profundizados més adelante.
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Lo cierto hasta ahora es que esta piedra representa mucha importancia en los mareros que
iban a Caleta Milagro, es un lugar, que como se vera, es muy conocido por la gente de la zona,
inclusive por quienes no tenian experiencias de marero.

Se deduce que en este mipiltuwe yace un ngen de mucho newén, pues la falta de respeto
puede tener consecuencias catastroficas para los viajeros, quienes deben tener mucho cuidado al
atravesar este delicado lugar. Esta piedra era, entonces, un importante simbolo-religioso para los
kiinko-williche y en ella se hacian importantes rituales simbolicos como el efku e inclusive el zugu
del silencio, que, si bien carece de palabra hablada, es una accién vital para la relacion que se debe
tener con este importante mapiltuwe.

Pasada la Piedra del Multruntle, se llegaba a Cahuifialhue, lugar que no representaba un
simbolo-religioso, por lo que no se veian ahi rituales simbdlicos, pero si era un importante sitio de
descanso, donde los mareros pasaban “a comer harina” y “comer la carne cocida”, distendiéndose
con una buena conversacion, algunos quizas con una corta siesta, para recargar energias y &nimos.

Por lo hablado por Juan Meulén, este lugar quedaba muy cerca de la piedra, por lo que se
puede pensar que el ritual-simbdlico en Multruntle agotaba las energias de los mareros no solo
desde una perspectiva fisica, sino también espiritual.

Se seguia el recorrido y Juan Meulén refiere que antes del ingreso a la “cordillera grande”
tenia lugar otro efku. Seguramente en este punto la cordillera alcanzaba gran altura y una espesura
de bosque prominente. La inmensidad de este bosque mas denso y aquellas alturas mas
prominentes, requieren también de un ritual-simbolico que marque el ingreso a un escenario
geogréfico distintos.

Se vio anteriormente que los mismos arboles tienen muchas veces un sentido simbolico-
religioso, recordando a la citada Viviana Huilifiir-Curio (2015; 2018), ademas de las prominentes
altitudes de las montafias veneradas por los mapuche, referidas por Smith (1914 [1855]), por lo
que no es extrafio que se realice un ritual-simboélico antes de entrar a la “cordillera grande” como
le llama Juan Meulén, la cual posee un bosque seguramente lleno de newén y también la misma
altura, mas cercana al Wenu-mapu, siempre venerada por los mapuche. El marero Juan no refiere
a que el efku se realizara por el gran newén de este lugar, pero vistos los antecedentes se puede
pensar en que esta etapa del viaje se realiza un efku para conseguir la bonanza al entrar a un

mipiltuwe rebosante de newen, representado por el bosque nativo en la gran cordillera costera.
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En esta parte del viaje, en plena cordillera costera, Juan Meulén menciona al lihuei, ente
animado que parece ser un extrafio animal con newén maléfico para los kiinko-williche. Juan
cuenta la siguiente situacion:

Recuerdo una vez cuando llegamos a esa ultima parte, nos bajabamos de los caballos
y uno de los compafieros se nos quedd dormido. Entonces dijo el marero mayor, aqui
debe haber algun lihuei y ese chupa la sangre, chupa el aliento, aqui nos podemos
quedar todos dormidos, aqui nos podemos morir, hay que buscarlo, y empezamos a
buscar ahi entre las hojas, las ramas que habian [...] de repente uno dijo —aqui lo pillé-
, Y lo mataron, lo cortaron con el machete, es una especie como un baboso, pero gigante
[...] cuando lo cortaron yo vi ahi, nos subimos a los caballos y nos fuimos de ahi
rapidamente, porque decian que si no, uno se quedaba dormido.

Esto recuerda bastante las acciones realizadas por el huecuve, ser que seguin Gissi (1997)
es un ente de caracter malicioso. La verdad es que el testimonio de Quintuprai (1897), como ya se
dijo, atribuye al huecuve una connotacion mas parecida a las caracteristicas de un ngen, como
protector y benefactor. Como se dijo, para Quidel (2012) esto no es mas que una demonizacion de
la religiosidad mapuche, lo que es efecto de la accion misionera, que asocié la religiosidad
mapuche con acciones propias del demonio. Esta es una larga discusion que en esta investigacion
queda abierta a nuevas averiguaciones.

Lo cierto es que el lihuei tiene una connotacion mas bien negativa para los kiinko-williche
ante lo que los mareros deben actuar en lo inmediato para hacer frente a dicho weza newén (fuerza
maléfica).

Este seria el ultimo evento de importancia antes de llegar al litoral costero. La comitiva de
Juvenal Gémez lleg6 a la casa del Unico habitante de Caleta Milagro, que era un sefior llamado
Alfredo Jaramillo, quien permitia el paso a los mareros que iban a practicar la recoleccién de
productos marinos.

Juan Meulén cuenta que el hombre cuidador de este lugar, les recomendé ir a una Caleta
ubicada un poco mas al Norte, llamada Puchangay, dado que ya habia mareros en Milagro
haciendo labores de recoleccion.

Alfredo Jaramillo recuerda aquellos “lugares de paso” vistos en el capitulo anterior, a
través de los cuales los mapuche ejercian una cierta soberania. En este caso no se ven servicios de

alojo, pero si hay una clara organizacion de las labores de recoleccion, a fin de que las distintas
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cuadrillas se mantengan en armonia y no sostengan competencia por los productos. Esta misma
dinamica impide la sobre depredacion actual de los recursos marinos, lo cual habla de la buena
organizacion del pueblo kiinko-williche, en lugares donde la mano del Estado era practicamente
inexistente.

Llegados a Puchangay, tal como Viviana Lemuy y Zendén Rumian al llegar al mar, se
dispusieron a armar el campamento, valiéndose de las caracteristicas geograficas propias del lugar.
Cuenta Juan Meulén gue en Puchangay los mareros se guarecian en una cueva, la que describe de
la siguiente manera:

Era una piedra, que tenia una especie como cueva, y ahi era donde se arranchaban los
mareros, y yo buscaba una casa, buscaba yo alguna mediagua, alguna cosa, y no, era
una piedra grande, que habia y ahi era donde se acomodaba la gente y ahi nos
quedamos.

En la primera noche del grupo, bajo el cargo de Juvenal Gomez, se muestra una actitud
muy similar al viaje de Viviana Lemuy: el temor y respeto al pangui.

Juvenal Gomez le dijo a sus dirigidos: “vamos a hacer una fogata grande porque si nos
quedamos dormidos puede llegar el le6n® en la noche”, esto con el mismo fin del viaje antes visto:
espantar al pangui.

Juan Meulén cuenta que el temor no era antojadizo y el dato que se pasaban
recurrentemente los mareros a fin de cuidarse del pangui tenian bastante fundamentado, pues
efectivamente un puma merodeaba la costa, asi lo cuenta Juan:

Claro, al otro dia en la mafiana estaban los rastros que habia andado el ledn, porque el
ledn en la noche bajaba a cazar pescados, porque en la noche salen, los cuanto que se
Ilaman, los robalos a la orilla de la playa, a comer los chanchitos, una especie de
pequerfio sapito que se entierran en la arena y con eso hacen las carnadas para pescar,
y ahi claro, después en la noche me acuerdo yo que fui de noche, varios, fuimos todos,
y ahi veiamos a los robalos que andan practicamente varados. Y ahi baja el ledn y baja
a cazar pescados y se los come, 0 sea el puma, porgue acé no tenemos leén, es el puma

aca.

%1 En general la gente del sur de chile llama leén al pangui, pero el Unico felino de gran envergadura que habita en
Chile es el puma.
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El primer dia era solo celebrar el buen término de la primera parte de la travesia al mar, asi
Juan Meulén decia:

El primer dia que llegabamos, todo lo que alcanzabamos a recoger mariscos, era para
puro comer, y al segundo dia eso era ya para ir guardando, otro después cuando ya las
vaciantes partian como a las cuatro de la mafiana, asi que habia que levantarse muy
temprano, aclarando no mas, la mejor vaciante era en la mafiana.

Acabada esta primera vaciante, Juan Meulén dice que el tiempo entre vaciantes era
destinado a desconchar mariscos, hervir en tarro, cocer y armar las sartas.

Las sartas eran las especies de “paquetes” que se hacian con los productos marinos, a fin
de guardarlos y llevarlos como cargamento en los caballos. Por ende, mientras mas sartas se hacian,
mayor habia sido la recoleccion de productos marinos. En cuanto a la fabricacion de las sartas,
Juan Meulén dice:

Saliamos a buscar una fiocha que hay en la cordillera, que es como chup6n mas o
menos. Con eso haciamos la sarta de los mariscos, lo pasabamos por una llama, cierto,
esa cosa y ahi las partiamos y haciamos una aguja de palitos para ir ensartando los
mariscos, e igual el luche, el luche hay que estar despartando®, y eso lo tendiamos
encima de las piedras para que se secara, ahi lo ibamos a dar vuelta.

Este mismo tiempo era también destinado para el proceso de coccion el cochayuyo y armar
los tercios. En cuanto a esto Juan Meulén refiere:

El cochayuyo, habia que “curantiarlo” decia el marero viejo, haciamos una tremenda
fogata, se pasaba por las llamas el cochayuyo, eso quedaba verde y después lo ibamos
a mojar al agua del mar y de ahi lo tendiamos en las piedras para que se secara, y ahi
cuando estaba seco, al otro dia, un dia en la mafiana, se recogia porque a esa hora
estaba bien décil para doblarlo y haciamos los tercios, un tercio grande, no como los
tercios que venden, esos son chiquititos, nosotros haciamos uno bastante grande para

traerlo en caballo.

92 Esta palabra fue anotada tal cual se escucho, probablemente es un término utilizado en el campo, que refiere a
separar las partes comestibles del marisco para su preparacion.
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Por ultimo, Juan Meulén detalla el proceso de coccién del luche, proceso muy parecido a
la coccidn por ejemplo del famoso ““curanto al hoyo”. Muy probablemente aquel plato tipico del
Sur de Chile, surgi6 de practicas de coccion de productos marinos de los propios kiinko-williche:

Cuando queriamos traer, también, luche cocido, ibamos donde habia arena, haciamos
la tremenda fogata, buscabamos la hoja del pangui, que es la hoja de la nalca,
envolviamos ahi el luche y ya una vez que estaba la arena caliente, enterrdbamos ahi,
lo haciamos una noche y le tirdbamos fuego encima y al otro dia ya ibamos a
desenterrar los panes de luche gque estaban ya cocidos, esa era la manera como para
traer luche en pan, pero lo que mas se traia era luche seco asi no mas.

Todas estas técnicas para cocinar y convertir estos recursos frescos en productos mas
durables para abastecer a los hogares del Kiinko-mapu durante todo el afio, hablan de cémo los
kiinko-williche se valian de lo que la Nuke-mapu les proveia para desarrollarse y vivir, més que
sobrevivir, pues la sobrevivencia habla de una situacion limite, en este caso como vemos, los
armoniosos viajes hablan mas bien de vivir de una manera que satisfacia bastante las necesidades
de la poblacién.

Estos detalles recuerdan las crdnicas de Cox (2012 [1863]) Cox quien en su exploracion
del Puelmapu, menciona el método de coccion de un choique con herramientas no elaboradas al
alcance de la mano, en especifico es imperioso el uso de rocas calientes y como se va cociendo el
choique por dentro, proceso bastante parecido a la coccion del lunfo, que se realizaba mas bien
con arena, pero también en esta situacion se ponia en practica el ingenio del mapuche, de cocinar
con lo que la naturaleza le proveia.

Juan Meulén no dio mayores detalles de la vuelta a sus hogares, siendo un regreso mas o
menos tranquilo, donde las ansias por ya ver a sus familias y traer las novedades del mar, le
ganaban incluso al espiritu religioso de los mareros, que ya no se detenian en los lugares del efku.
Hay que entender también que era una comitiva conformada principalmente por jovenes de la edad
de Juan Meuleén, que en ese entonces tenia tan solo dieciséis afios, edad en que los temas simbélico-
religiosos muchas veces no son tomados con tanto peso, lo importante es que en la ida realizaron
bastantes paradas, las cuales fueron desarrolladas de manera muy fructifera y con la seriedad y

templanza requerida.
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Viaje de Juan Meulén a Caleta Lamehuapi, 1966.

El viaje a Lamehuapi, cuando Juan Meulén tenia dieciocho afios, no fue tan detallado por
él, pero si brinda detalles importantes para comprender atin mas los viajes de los mareros.

Este viaje podriamos categorizarlo como un viaje hidrico, dado que gran parte del trayecto
se da a traves de los rios.

Juan Meulén cuenta que junto a la comitiva salian temprano de sus lugares de residencia y
emprendian camino al famoso rio Rahue:

Nosotros saliamos en la mafiana tipo nueve de la mafiana de Cantiamo en ese caso, por
el rio Rahue, después por el rio Bueno para abajo, porque mas abajo se juntan los rios.

Casi todo el viaje se realizaba a través del rio, exceptuando unos cuantos ultimos kilometros
donde debian zarpar, amarrar los botes y emprender camino de a pie hacia el Norte, siguiendo una
ruta costera hasta llegar a la referida Caleta Lamehuapi: “Llegabamos entre las cuatro y media y
cinco de la tarde, ibamos llegando abajo a la barra y de ahi emprendiamos viaje por un cordon de
cordillera para llegar a Lamehuapi”.

Asi, después de atravesar el cordon cordillerano costero, la comitiva marera llegaba
alrededor de las siete de la tarde a Lamehuapi, donde iniciaban las labores de recoleccion marina
bajo la misma dinamica del viaje a Caleta Milagro, es decir, aprovechando las vaciantes para
recolectar productos, y los periodos entre vaciantes para armar los tercios y las sartas de mariscos
con junquillo y fiocha.

Al llegar a Caleta Lamehuapi, Juan Meulén refiere una dindmica social muy interesante.
En el lugar “habian unos marisqueros ya” (mismo denominativo utilizado por los referenciados
hermanos Philippi), cuenta Juan que no se explica como se “corre la voz en el mar”, pues los
marisqueros estaban ya enterados de estos nuevos mareros que llegaban al litoral. Lejos de
impacientarse ante la llegada de competencia para la recoleccion marina, acudieron
inmediatamente a estos para intercambiar productos. Cuenta Meulén entonces que uno de estos
marisqueros:

Lleg6 con un canasto de pescados y mariscos Yy dijo que por favor si le podriamos
cambiar algo de harina cruda, para hacer pan y ellos nos daban algo de pescados o
mariscos para hacer un intercambio, porque ellos ya se venian al otro dia, habian

completado carga y no tenian harina para hacer pan, entonces mis compafieros me



179

dijeron —dale tu harina, total nosotros traiamos aca y ahi lo compartimos todo lo que
queda-.

Los mareros, en un acto de reciprocidad no tuvieron problemas de realizar el intercambio
para degustar inmediatamente de los ansiados productos marinos:

Yo llevaba como seis kilos de harina, mas o menos, siete kilos, asi que yo le pasé toda
mi harina, asi que ellos de agradecimiento andaban con un canasto de bote, con
pescado, con mariscos, asi que nos dejaron todo eso, asi que esa noche nos pegamos
la guatd’ con pescados y con mariscos, asi que al otro dia lo pescdbamos, segun era
una tradicion, lo primero que se pescaba del mar era para puro comer, no para guardar
para traer.

Aqui hay bastantes cosas interesantes, en primer lugar, Juan Meulén se preguntaba “no sé
como corre la voz en el mar en realidad”. Tratando de responder a su interrogante, puede que el
cuidador presente en el mar, al igual que en Caleta Milagro, mantenia informado a los mareros, en
un acto de control y organizacion, entregandole los datos constantemente de lo que acontecia en
el mar y de sus posibilidades de interactuar con sus pares.

En segundo lugar, hay una cierta hermandad evidente en los mareros, quienes no se
estorban como competencia, sino que mas bien tratan de colaborar con el otro en un acto de
fraternidad y entendimiento. En Caleta Milagro por ejemplo hacen lo posible por no estorbarse, y
en Caleta Lamehuapi van méas lejos interactuando y ayudandose reciprocamente sin ningun
problema. Hay empatia, esta presente el ideal de reciprocidad para con el otro, es decir el koipitin.

Como ya se refirio, tal como en Caleta Milagro, en Caleta Lamehuapi vivia una persona
cercana a la barra que se encargaba de dar el paso, al igual que Alberto Jaramillo de Milagro, esta
persona practicaba un cierto control territorial en el lugar. Era un kiinko-williche habitante del
litoral costero, y extendia la soberania del pueblo kiinko en lugares donde la accién del estado, la
mision y las empresas privadas eran absolutamente nulas.

Cuenta Juan Meulén que en esta Caleta habia una piedra lobera, donde posaban los
imponentes lobos marinos. Una de las entretenciones de los mareros era dia a dia contarlos, algunas
de las veces, llegaron incluso a contar 300 ejemplares.

Un dia, cuenta Juan Meulén, temprano al acabar la primera vaciante, que a eso de las 6:30
de la madrugada se les acerca el cuidador del lugar, quien les dice:
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—voy a ir a matar un lobo- dijo —porque me encargaron unos balsones- porque el cuero
lo usaban, tenia una carabina y nos fuimos, me dijo —vamos- me dijo, asi que ahi afirmé
su carabina y nos fuimos.

Llegados cerca de la roca, Juan Meulén cuenta que el cuidador del lugar le dio un disparo
en el lomo a un lobo marino y acab6 con él. Juan con desagrado, vio cdmo el cazador comenzd a
destripar al animal, sintiendo el fuerte olor que expelen los lobos marinos, finalmente se marché
del lugar. EIl cuidador le comentaba, como ya se vio, que los lobos marinos eran utilizados para
construir balsas, de hecho, asi se lo habian encargado, pero, ademas, cuenta este cuidador, que bajo
la grasa del animal, habia carne comestible.

Este dato es importante, dado que habla de que los kiinko-williche tienen un conocimiento
del uso de los lobos marinos para realizar balsas aun para la segunda mitad del siglo XX. Hasta
ahora se sabia que recurrentemente ocupaban canoas, lo que habla de la antigua cultura canoera
mencionada por José Bengoa (2013), pero segun esto los kiinko-williche también conocian el arte
de la balsa, como los changos y los chonos.

Efectuada las labores de recoleccion, después de satisfechos del tradicional disfrute en los
primeros dias, los mareros ponian marcha de regreso a Cantiamo, donde Juan Meulén ahonda un
poco mas respecto al otro viaje a Caleta Milagro, donde la vuelta no fue muy mencionada.

Cuenta que salian tempranamente a eso de las 5 ¢ 6 de la madrugada. Iniciada la vuelta, la
comitiva de mareros comenzaba a sufrir los primeros problemas de alimentarse expresamente de
productos marinos. Estos jovenes entusiastas, sin pensarlo mucho, degustaban extenuantemente
los primeros dias los productos del mar. EI primero que comenz6 a sentir dolores estomacales fue
Juan Meulén, quien cuenta:

Entonces a mi me hizo mal a la guata y me dio una terrible diarrea y tanto andar
corriendo por ahi entre medio de las quilas, encontré una mancha de menta y llevé
menta, me tome el remedio y me hizo bien, me paso, y los otros se reian de mi.

Pronto sus comparieros, que hacian burla de la situacion de Juan Meulén, comenzaron a
sentir el malestar estomacal de ingesta de mariscos. Juan, quien ya estaba recuperado gracias a la
accion de la menta, le recomienda a sus compafieros servirse de lo que el bosque y Nuke-mapu
brinda:

Entonces después, cuando se empezaron a enfermar los otros, yo me reia de ellos

porque estaban todos corriendo y a descargar, entonces después cuando ya los vi
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jodidos ya, con la deshidratacién y la debilidad que da cuando la diarrea no pasa, yo le
dije -en tal parte hay remedio, hay menta hueones, vayan a buscar ahi- y con eso nos
mejoramos.

Maés alla de lo comico que pueda resultar esta cita, habla de los problemas que se pueden
presentar en estos dificiles viajes, pues Juan refiere a la deshidratacion de algunos, ante lo cual
debian valerse de las regalias del bosque. En el bosque esta todo lo que el mapuche necesita, ante
cualquier vicisitud de salud, existe alguna yerba para capear el malestar. Estas situaciones
ocasionan que no sea extrafio el constante agradecimiento a la Nuke-mapu que tanto brinda
recursos naturales vitales para el mapuche, generando una relaciéon intima que determina la
identidad ancestral de este pueblo para con la mapu.

Cabe recordar a Nankulef (2016) y a José Quidel (2012), quienes ahondan en el concepto
de mapu-che, que es un primer &pice para comprender la ligazén del mapuche con la tierra. El
denominativo de gente de la tierra no es antojadizo y tiene una fuerte raigambre cosmoldgica,
evidenciada en los simbolos-religiosos y en los rituales simbélicos de los mapunche-williche. Es
provechoso recordar aqui la frase de Nankculef (2016):

Los mapuches somos concebidos como brote de la tierra. De ella brotamos, como
cuerpo, como ADN, en ella vivimos un tiempo, y luego volvemos como materia tierra
que vuelve al ciclo de la tierra. Cuando un mapuche muere se le dice "fewla mapu
getuymi", ahora ya eres tierra de nuevo (p. 86).

Después de los contratiempos que significaron los problemas estomacales de la cuadrilla,
Juan Meulén comenz6 a sentir la fatiga del viaje. En las ansias de llevar una gran cantidad de
productos marinos, como joven inexperto se sobrecargd, lo que provocaba la viveza de sus
comparieros, todo en un clima grato. Asi lo relata Juan:

Asi que yo llevé dos sacos grandes, los coci en la punta y lo dejé como un poncho y
me puse, una carga larga hasta atras y partimos, y esa cuestion de los cochayuyos y los
mariscos frescos pesan y cuando llegamos arriba a la entrada de la cordillera yo ya iba
cansado ya, no daba mas, llegué y empecé a botar cochayuyo y ahi mis compafieros
empezaron a recoger cochayuyo y lunfo porgue ellos no habian pescado nada po”, asi
que de eso recogieron.

Juan Meulén en eso iba, extenuado por el peso de su carga, deshidratado también por los

problemas estomacales y agobiado por la mala calidad del sendero. Uno de sus compafieros, Orelio
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Ancatripai —un marero que segun cuenta Juan Meulén sigui6 haciendo viajes al mar—le dio unos
consejos al joven e inexperto Juan:
Orelio Ancatripai me dijo —saca tu carga huacho y come harina- porque ellos habian
comenzado a comer harina, harina nos quedaba, harina tostada, eso nos quedaba un
poco, yo le dije —no déjame descansar ahi no mas- y yo no quise sacar mi carga porque
estos otros se iban a reir, porque no era capaz para hacer eso de tan cansado que iba.
Esto Gltimo, habla de la ya referida bebida energética de los mapuche, es decir, la harina
tostada diluida en agua. Ademas, este ultimo relato viene a evidenciar la dificultad que conllevaba
el viaje, que no era sencillo, tanto por el camino, como por las grandes cargas, donde ya en un
camino principalmente hidrico, no existia el uso de los caballos.
Cansada iba la comitiva y Juan Meulén se encontraba alin mas extenuado, cuando llegaron
a donde habian dejado sus botes en el rio Bueno, para emprender la marcha contra la corriente,
Juan cuenta que:
De vuelta habia que venirse de noche, porque de vuelta el rio estaba de creciente y de
noche no corria tanto, entonces todos los marisqueros se venian de noche, partiamos a
las siete de la tarde de debajo de la barra, llegdbamos entre las nueve y las diez de la
mafiana al otro dia a Cantiamo, asi que bogabamos toda la noche.
Y asi, sin mayores contratiempos que el remo en plena noche, donde los mareros se

turnaban para remar, llegaron a cada uno a sus hogares.

El huichatu, al regreso del marero

Los mareros eran esperados con ansias por sus familias, pues traian los novedosos y
apetecidos productos del mar. Las mujeres, como jefas de hogar, ayudaban a sus maridos o hijos,
segun sea el caso, a sacar las cargas de los trabajos y ordenarlos, pues los viajes de los mareros
eran conocidos por toda la comunidad aledafa a las casas de los viajeros, rapidamente corria la
voz de que los mareros habian llegado. Ahi comenzaban, las mujeres en particular, a realizar el
intercambio, o, mejor dicho: el huichatu o flichatu.

En cuanto al significado de esta palabra, Arturo Camiao manifiesta:

Bueno, siempre mi mama decia huichato, claro, de repente suena como dividir,

digamos. O como llevar algo a toque, asi. Cuando uno jugaba al palin, llevaba el
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huichatu, la bola, para llevar la bola a golpecitos, asi. Los llevaban en el aire, arriba,
sin que la bola caiga en la tierra.

O sea, huichato, con la complejidad que conlleva traducir palabras del tse-zungun, seria
como “traer algo”. Arturo Camiao cuenta que los vecinos “iban a su casa [del marero] los de méas
de cerca, y ellos también salian a hacer el negocio para recorrer digamos”. Asi, toda una comunidad
se abastecia de productos marinos como el lunfo, el coyofe, los mariscos, las rulamas, los choritos,
las machas, etc, a cambio “de los productos de aca [...], por trigo, arveja, papa y plata también, de
repente, dinero, también”.

Viviana Lemuy dice que los que iban al mar “cuando llegaban tenian muchas visitas porque
venia la gente que no iba al mar, iba a hacer fiichatu. Eso era un cambio de cosas, pa’ que le
conviden cosas del mar, eso se usé mucho también”. Asi los vecinos “llevaban algunas cosas de
regalo, le llevaban a la persona, y el marero tenia que dar una parte de cositas, para la gente que lo
visitaba”.

La cosmovision mapunche-williche como se dijo posee un concepto muy importante: la
reciprocidad. Esta se manifiesta en la vinculacion humano-naturaleza, pero indeleblemente
también se manifiesta en la relacion humano-humano. La sociedad se organiza en torno al concepto
de reciprocidad, el ideal de koipitin. Los kinko-williche y los mapuche en general, tienen
absolutamente normalizados estos rituales de reciprocidad en el intercambio de productos. Si bien
no es un ritual-simboélico propiamente tal, es una dinamica social que es producto de un
pensamiento arraigado en algo mas profundo, como lo es la cosmovision y se demuestra en
dinamicas-simbdlicas, pero también en la vida cotidiana, con acciones rituales que podrian no
considerarse como simbdlicas.

Juan Meulén cuenta su experiencia en torno a esta dinamica social:

Cuando uno volvia del mar, estaban esperando las huichituqueadoras que llamaban o
huachitucadores, que sabian que iba a llegar la persona que venia del mar y ahi iban a
visitar en este caso, a mi mama, y ahi le llevaban un engafiito, una gallina, unos huevos,
pero ahi eso se sabia que era a cambio de que le convidaran algo del producto del mar
gue uno traia, y esto le llamaban huachitucadores, no sé qué significa en realidad, pero

era una especie como de intercambio, no se, porque como ellos llevaban trigo, llevaban

papa.
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Como se puede apreciar, esta accion estaba ritualizada socialmente hablando, pues es clara
la normalidad a modo de “codigo” de la sociedad kiinko-williche a la hora de realizar el huichatu
a la llegada de los mareros. Casi todos los entrevistados contaron con algo de picardia cémo
llegaban las “huachituqueadoras” a ofrecer sus regalos a los mareros, a sabiendas de que de vuelta
serian retribuidas con parte de la recoleccion marina.

Habiendo visto de manera extendida las dindmicas sociales, econdémicas y simbolicas del

viaje, es bueno detenerse un momento para ahondar en estas Gltimas.

La dinamicas-simbdlicas de los kiinko-williche

Ya se han mencionado algunas dindmicas-simbdlicas en los viajes espirituales de Viviana
Lemuy y Juan Meulén, pero en los nlitram sostenidos junto a Arturo Camiao y Viviana Lemuy, el
uno Apo Ulmen con vasto conocimiento de su pueblo y la segunda kimtu o maestra de rogativas,
se mencionaron algunas dinamicas-simbélicas del Kiinko-mapu que son necesarias tratar en este

apartado.

La cosecha en el mar.

En la entrevista sostenida con el Apo Ulmen Arturo Camiao, surgié una dinamica-
simbolica muy importante y concreta de la cosmovision mapunche-williche, su religiosidad vy el
accionar en los rituales. Arturo Camiao al referirse a la recoleccién de productos marinos por parte
de los kuinko-williche establece que la gente va al mar a “cosechar”. Cuando alguien lee o escucha
la palabra cosechar, imagina el proceso sucesor del sembrado, asociado siempre a un pedazo de
tierra, donde se pueden obtener productos como la papa, el trigo y el maiz.

¢Sera que Arturo Camiao esta equivocado en el concepto utilizado para las labores de
recoleccion en el mar? En la respuesta de esta interrogante descansa gran parte de la cosmovision
de los kiinko-williche y los mareros. Arturo Camiao explica la recoleccion marina del marero de
la siguiente manera:

Ahi hay otro tema, que el mapuche iba no solo a buscar, sino también iba a sembrar.
Segun lo que alcancé a conocer, y contar mi mama misma me decia, segin que cuando
ella vivio en Caleta Condor, cuando chica. Estuvieron tres afos alla. Vivieron ahi
mismo en la playa abajo, y cuando iban a coger algo, pero también iban a dejar, a

sembrar. Llevabamos un trigo ahi, y eso se friega, y ya se transforma en el luche. Ese
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chorito chiquichicho que est& pegado en las piedras, ese es un grano de trigo. El trigo
se transforma alla. Y lo mismo hacian con las habas, y esos son los moluscos, los
mariscos. Me imagino que la papa, se transforma en el erizo, digamos.

Salvador Rumién, conocedor de su propia lengua, uno de los ultimos hablantes del tse-
zungln y probablemente de los mas jovenes, agrega su propia reflexion para fortalecer la
dinamica-simbdlica en el mar referida por Arturo Camiao:

La fAafita Emelinda Antilef me decia que ella a los pescados no les sabia el nombre
pero que la gente le decia poiii (papa)... A 10 mejor la papa eran el equivalente a los
pescados. En la concepcion de ellos, porque ella decia que pofii le decian a los
pescados. Entonces claro, la gente seguramente cuando sembraba papa buscaba un
equivalente en el mar ahi. Ese es un punto bueno, tl no vas a sacar solamente a la mar.

Y es que en la recoleccion misma se evidencia un ritual-simbolico, pues los productos de
la tierra se siembran en el mar, los cuales después se convierten en la vida marina que los mareros
consumen como alimento. En esta l6gica descansa, como se dijo, gran parte de la vision del mundo
mapuche, pues lo que se esta diciendo es, como dice Salvador Rumian, que “tl no vas a sacar
solamente a la mar”, si no que por sobre todo, vas a entregar, propendiendo al equilibrio.

En esta dindmica-simbolica se refleja nuevamente de manera excelente el “ideal” del
koipitin ya no con sus pares humanos, si no directamente con la mapu. Se habl6 ya del
cooperativismo entre mareros, del efku en donde se entregan algunos productos a la Nuke-mapu,
pero aqui se habla de un ritual-simbolico ain mas profundo y por sobre todo propio de los mareros.
Las logicas del trabajo en la tierra se repiten para el trabajo en el mar y esta reciprocidad se
evidencia el respeto del mapuche por la mapu (que como se dijo no es solo tierra, sino todos los
elementos), vale decir el yam mapuche, fundamentado sobre todo en la idea de mantener el tan
ansiado equilibrio de las cosas.

Cualquier alteracion a la reciprocidad, puede producir un desequilibrio, una sobre-

explotacion y, por ende, un castigo por parte de los ngen tutelares.

Cahuinalhue, reunion de las almas.
En el viaje de Juan Meulén se hablé de Cahuifialhue, lugar que parecia cercano a la Piedra
del Multruntte, donde es pertinente guardar mucho respeto, evidenciado principalmente en el

silencio y la practica del efku.
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Salvador Rumian dice que Multruntue significa “tierra del eco”, probablemente se deba a
las caracteristicas geograficas del risco donde el minimo ruido retumbaba en las paredes de la roca,
también este nombre se puede deber a los llantos del alwe (alma o espiritu) de un joven que perecio
en el lugar, segun el relato de Viviana Lemuy que se vera a continuacion. Este mupiltuwe en caso
de ser gravemente perturbado, podia reaccionar con una tormenta, remolinos y granizos, poniendo
en peligro a gente falto de yam.

Viviana Lemuy aclara que Cahuifialhue no es un lugar cercano a la piedra del Multruntde,
como decia Juan Meulén, sino que mas bien es el lugar donde se encuentra dicha piedra.
Cahuifialhue segln Viviana significa “reunion de almas”:

Mucha reunién de las almas en ese lugar. Ahi para la gente también era un lugar de
detencidn, de reflexion, de alojo. Porque mucha gente que a veces que iba tan lejos, a
veces llegaba de noche, venga o vaya y ahi tenian su alojo donde pasaban a descansar.

Afade ademas que “la gente que se portaba bien, pasaba ahi, como sacar un permiso a los
alwes, pasaba a hacer su efkutin también, le iba muy bien pue’ y la gente que no hacia eso, le iba
mal”.

Viviana incluso cuenta un nutram histérico asociado a esta importante piedra:

También hay ahi, contaban una vez que, dicen que eso fue realidad también po’, porque
dicen que un joven ahi, cuando no se le ensefia el respeto, la buena educacion, dicen
que él pasé areirse ahi. [...] Asi que hizo varios el desorden ahi, dicen que més allacito
se le dio vuelta el caballo y muri6. Murié el joven y el caballo también murio.
Entonces dicen que de esa vez, toda persona que pasaba ahi a alojar, siente los gritos
de la persona. Sienten que por el aire pasa gritando sus lamentos y todo. Y es un lugar
que cuando uno pasa y va pensando mal, ahi se larga un aguacero que dicen que hasta
llega a quedar uno con el agua puede morir también. Llueve muy fuerte. Y al ratito el
sol sale y da calor. [...]

Asi que si uno va a pasar por ahi, tiene que creer en eso, porque si no, no le va a ir muy
bien.

Nuevamente estd presente la idea de ancestralidad ya referida por los contemporaneos
Moulian y Espinoza (2015) y Foester (1985), donde se mostr6 como evidencia las historias
contadas por Cox (2012 [1863]) y Quintuprai (1897) donde se referia a la muerte de dos williche-

serranos en un boquete de la cordillera andina, los que se transformaron en un simbolo-religioso
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digno de rituales-simbolicos. La persona muerta en estos lugares es ancestralizada, pasando a ser
un simbolo-religioso perpetuo en el tiempo, habitante en esta roca. En este caso no es que el difunto
se transforma en el ngen, si no que mas bien la muerte de este sirve de ejemplo a la demas gente a
tener respeto con el lugar y no transgredir la tranquilidad del ngen.

Esto puede tener una explicacion, se dijo anteriormente que estos mipiltuwe actuaban
como portales de comunicacion entre el Nag-mapu y el Wenu-mapu, por lo que la persona al morir
en este lugar, queda en una suerte de limbo, donde deambula por ambos tipos de espacios,

pudiendo ser percibido por los vivos a traves de su actuar.

Los huachihue.

Uno de los simbolos-religiosos mas importantes para los mareros eran los huachihue, estos
lugares se encontraban particularmente a lo largo de la antigua ruta a Pucatrihue.

El huachi, como lo Ilama Viviana Lemuy, era un arco que se hacia con alguna madera lo
suficientemente flexible, este era enterrado por el marero, el que después debia pasar por debajo.
Estos huachi se encontraban en mipiltuwe, los que se llamaban huachihue, es decir, lugar del
huachi. Ahi, dice Arturo Camiao, era obligatorio pasar. Arturo Camiao en referencia al huachihue
dice:

Hasta donde yo entiendo, se dice que era como un lugar especial, era como para ver
ahi, y ahi también se hacia el rito del cual ya hablamos. El rito, el Efku, se hacia ahi
digamos, y se colocaban esas varillitas, y se colocaban y habia que pasar debajo de
ellas segun los que contaban. Es como un arquito. Y ahi habia que pasar por debajo.
[...] Otros decian que habia que pasar por debajo, y devuelta habia que pasar a ver
como estaba ese. Y de repente uno, dicen que una punta se levanta, y estaba derecho
el arco para arriba, de vuelta. Vuelta a pasar otra vez para hacer de nuevo el rito.

Recordando las averiguaciones hechas por el referenciado Gissi (1988), los mareros
colocaban este huachi de ida y si de vuelta uno de los extremos estaba apuntando arriba, el marero
tendria corta vida, mientras que, si el arco se mantenia, este tendria larga vida.

Arturo Camiao dice que no sabe explicar muy bien el sentido del huachihue, seguramente
los antiguos se quedaron con ese conocimiento. Salvador Rumian, tambien intrigado por darle una
explicacion a este ritual-simbolico, concluye algunas cosas junto a Arturo Camiao que hacen

bastante sentido. Salvador Rumian cuenta:
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Lo que pasa es que el tema de los arcos es una cuestion que uno la piensa harto, porque
en los nguillatines igual tienen sus arcos, entonces uno ve que hay una relacion entre
el huachihue, el nguillatan, cierto, de esta idea de los arcos, y como de esta idea de
pasar de un estado a otro. Es casi como una puerta espiritual diriamos un arco.

Esta idea tiene bastante sentido y Salvador Rumian la fundamenta en una conversacion con
una anciana mapunche-williche llamada Elvira Marileo:

Desde gue converseé con la fiafiita Elvira, ella me decia que antiguamente la gente para
pedir permiso para el nguillatin iba al arco, no iba a la roca donde se va hoy dia, sino
que iba al arquito que esta con el agua ahora, porque decia que esto normalmente era
puro pasto. Porque como en esos tiempos el agua era mucho mas baja, entonces la
gente iba al arquito ese, como a la portada en Pucatrihue, ese arco de piedra. Y por ahi
se explica que ese arco uno trata de imitarlo en el Huachihue. Decia, uno saca la
conclusion de lo que ella contaba

Segun postula Salvador Rumian, este arco marcaria un cambio de estado necesario para el
marero. Los huachi parecen ser lugares protegidos por algun ser tutelar, como un ngen, al cual
debe tenérsele un cuidadoso respeto. La o el marero, al hacer el efku comunicéandose con el ngen
y al pasar por debajo del arco, parece adquirir su benevolencia para seguir el viaje. Ademas, este
ngen le entrega un mensaje presagiador, donde el marero al volver sabrad su proceder segun la
posicion del huachi.

Claramente la figura del arco significa algo profundo para la cultura mapuche, Salvador
Rumian segun su largo trabajo con fiafias (ancianas) y taitas (ancianos), cuenta que antiguamente
se veneraba el arco que hay en el complejo de rocas situado en Pucatrihue, ademas la ceremonia
mas importante del pueblo mapunche-williche, el nguillatin, contempla el arco como uno de los

simbolos-religiosos de mayor importancia.

El fill mogen y su zugu.

Como ya se ha dicho en el capitulo 1y 2, los elementos de la naturaleza se comunican con
el humano a través del zugu. Los cerros (wigkull), montafias (mawizam) rocas (kura), cuerpos de
agua (ko) se comunican con el hombre a través de distintas sefiales, es bueno ver algunos ejemplos

mencionados por los kiinko-williche.
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Los ngen wigkull y ngen Ko.

Los ngen wigkull, es decir los tutores de los cerros, como elementos del mogen, presentes
en el Nag-mapu, se comunican con la gente a través del zugu. Este zugu se expresa de distintas
formas. Arturo Camiao habla de un wigkull llamado Lompulli, él mismo dice que “lom” significa
“tupido o cerrado”, por lo que hace referencia a la neblina con que suele comunicarse este ngen.
Y es que este cerro entregaba ciertas sefiales, emitia un zugu, que era interpretado por los kiinko-
williche y obviamente también los mareros. Asi Arturo Camiao cuenta que cuando en el Lompulli
se levanta una neblina, este avisa que se aproxima un mal tiempo.

Arturo Camiao cuenta que estos eran:

Espacios donde los sabios mapuche se podian orientar, digamos. Sabian cuando va a
llover. Les bastaba mirar el cerro, [...]. Lo mismo sucede aqui con el Trencawin,
cuando dicen que va a llover, de repente sale como un lumbago ahi, un vapor de agua
para arriba y eso es seguro que va a llover. Aunque sea en pleno verano. Un dia de sol
como este, de repente sube una neblina no méas y se empieza a nublar el dia y llueve.
Entonces, cosas como esas, es el Lompulli.

Esto mismo ocurre con la Piedra del Multruntie, pues esta muestra su “mal estar” ante las
faltas de respeto con un zugu representado en tormentas y remolinos. En tanto el Lompulli y el
Trencawin, avisan a los lugarefios las tempestades climatolégicas que se avecinan. Esto sigue
corroborando la fluida conversacion entre los mapuche y la naturaleza, lo que habla de la estrecha
relacion humano-naturaleza.

Juan Meulén por su parte refiere al Estero Trome, el cual seguramente se trata de un ngen
ko que también emite un zugu interpretable por la gente:

Y la gente en el campo tenia sus costumbres, sus ideas, pero de repente lo que ellos
decian era verdad, porque yo recuerdo ahi en Quilquilco, donde viviamos, cuando
sonaba muy fuerte el agua en el Estero Trome, se sentia y decia que el tiempo se iba a
malear y casi nunca fallaban, porque no siempre se sentia el estero y decian —el Trome,
buta, estd sublevado- decian -el estero, asi que se aproxima tiempo malo-.

El mapuche, en su comunicacion constante con el ixofil-mogen, donde considera elementos
como wigkull (cerros) o kura (rocas), también se comunica con los kujifi, es decir los animales,
hablando asi de una concepcion mas amplia e integra de la biodiversidad, respecto de la concepcion

occidental de esta, recordando lo dicho en el primer capitulo por Chihuailaf (1999).
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Los kujifi en la movilidad.

Los animales también poseen un zugu interpretable por los kiinko-williche, asi por ejemplo
Viviana Lemuy menciona a los reptiles como maleficios e interpreta el canto del chucao como
benéfico y maléfico segun la tonada:

Es una tradicion también, costumbre de la gente, que se cree que atraviesa un reptil
piensa que eso es malo... El canto del chucao yo lo creo profundamente, porque si te
va a ir bien, le canta bien, si te va a ir mal, le canta mal.

Para el canto del chucao, Arturo Camiao afiade la variante segtn el lado desde el que le
canten al viajero:

Tiene que cantar al lado de la mano derecha cuando uno va pa’ alla, si canta el chucao
y canta bien, sefial que el viaje va a ser fructifero. Cuando canta al otro lado y canta
enojado el chucao “pipipi”, anda mal po’. Esa es mas o menos las sefiales, que daba el
chucao en ese sentido, que era el mas comuin digamos.

Arturo Camiao ademas menciona el cruce de un zorro, ante lo que dice que “de repente el
zorro, también, atraviesa pal’ lado izquierdo y anda cortando el camino. Si va para el otro lado, no
es tan malo”, pero enfatiza que para el otro lado “tampoco le va a ir tan bien”, dado que “el zorro
no es un tipo que tenga mucha fe, digamos. Es muy mentiroso, astuto y toda la cuestion”. Al zorro
en tse-zungun, dice Arturo Camiao, se le llama “ngusrd, claro, fiisre también”.

Hay otras especies que igual son tomadas como animales, o “bichos”” como se les dice en
el campo, que tienen un sentido mas “espiritual” como dicen Arturo Camiao y Salvador Rumian,
0 si se quiere, mas vinculados al mundo simbolico-religioso. Ejemplos de esto es el lihuei y el
ningue.

El lihuei, ya referido por Juan Meulén en su viaje a Caleta Milagro, casi llegando al litoral
costero, es una especie de baboso gigante que tiene la cualidad de hacer dormir a los viajeros. No
es un muy buen augurio y cuando se le detecta debe matarsele inmediatamente, pues puede hacer
caer en un suefio profundo a los mareros, dejandolos vulnerable ante cualquier peligro de la
cordillera.

Por ultimo esta el ningue, o duende como se le Ilama en castellano, que representa una

figura antropomérfica miniatura. Arturo Camiao los describe de la siguiente manera:
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Dicen que es un chico chiquitito, asi. Ese ataja a las personas en la noche, pero en el
dia uno no lo ve. En la noche aparece, y ahi uno pierde el camino, toda la cuestion, se
transforma el espacio.

Esto concuerda con lo dicho por Viviana Lemuy, quien se perdi6 un dia arreando a las
ovejas cerca de su casa en Pualhue. En un momento dado perdié el camino, se comenzé a sentir
mal, sentia que le faltaba el aire y tenia el pecho apretado. Despues de un rato reaparecio el camino,
Viviana atribuye este suceso al burlén ningue.

Arturo Camiao dice que hay ningue buenos y malos, pero en general son solo “traviesos”,
no suelen causar mayores problemas a la gente que un pequefio susto. Seguin Arturo el ningue
alguna vez cumplié una funcion, que se fue perdiendo a través del tiempo:

Era parte de la vivencia del pueblo digamos, esos sirvieron mucho antiguamente,
porque hoy dia hay policia y todo instrumento lo tienen los humanos para la proteccion,
y antiguamente en ese sentido se dice que el duende cumpli6é una funcién como de
seguridad para cada uno como individualmente y como también comunitario.

Por lo tanto, se habla aqui de un ser del fill mogen de caracter claramente simbdlico-
religioso, que cumplia una funcién de proteccion hacia las personas. Camiao enfatiza inclusive
que cada persona tenia uno. Desde una perspectiva occidental, se asemeja mucho a los angeles de
la guarda, que se supone que cada persona tiene.

Respecto de esta conexion entre la che y el fill mogen, donde se establecen comunicaciones
con wigkull, kura, ko y kujifi, se puede decir que el mapuche no es solo un conocedor tedrico de
la naturaleza, donde se concibe tanto el mundo experiencial. como el mundo espiritual, sino que
también practica una experiencia vivencial con ella, se empapa de sus procesos, la interpreta, es
una conexion realmente intima, mas alla de cualquier romanticismo que se le intenta atribuir.

Esta conexion es funcional, por cuanto el mapuche va interpretando la naturaleza para
prepararse ante cualquier vicisitud, como lo puede significar una tormenta o un contratiempo en
el camino, pero también adquiere rasgos simbolico-religiosos, donde entran ideas como el yam,
con que se respetan cuidadosamente ciertos espacios, a través también de la idea de koipitin, es
decir la reciprocidad para con la naturaleza, a la cual se le retribuye con algunos alimentos. Esta
misma dinamica se vislumbraba en el segundo capitulo, donde los viajeros y cronistas

evidenciaban el andar interpretativo y simbdlico del mapuche.
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Esta intima conexion, base del estilo de vida mapunche-williche, también se evidenciara

en los valores que las y los entrevistados destacan de los mareros.

Los valores del marero

Hay varios valores a rescatar del marero, de este grupo importante de gente mapunche-
williche que se dedicaba a recolectar productos marinos para abastecer a sus comunidades.

Arturo Camiao, quien conoce del ritual de la cosecha en el mar, los efku en distintos lugares
a través de la ruta, distinguiendo a los mareros como un grupo dentro del mundo mapunche-
williche profundamente espiritual, dice que un valor a rescatar de estos es su respeto por la
naturaleza:

Bueno, fundamentalmente el respeto y cuidado que tenia por, no solo por su viaje, en
su forma personal, sino el respeto y cuidado por todo cuanto podian adquirir del mar,
digamos, y como fuente de vida, y eso hoy dia ha desaparecido, habia un sentido
especial. Hoy dia todo funciona en torno al mercado, que hay que generar recursos
econdmicos y cuestiones, y la practica anterior ha desaparecido.

Este es un respeto basado en una cuestion simbélico-religiosa, con una raigambre en la
visién de mundo. Los mareros, segin Arturo Camiao poseian un gran yam ante las cosas de fill
mogen.

Inclusive, el mismo Arturo Camiao dice que la conciencia de salvaguardar la naturaleza
siempre estuvo presente en el pueblo mapunche-williche. Asi refiere las para él sabias palabras de
su abuelo, cuando él era un nifo:

Mi abuelo decia que no, que Dios no iba a terminar el mundo, vamos a ser nosotros
los humanos los que vamos a acabar con la vida. Porque el mundo lo vamos a destruir,
el hombre lo va a destruir, decia, y vamos a desaparecer nosotros. No es que Dios
vaya a terminar con la vida de la creacion, digamos, creados por él.

Esto es sumamente interesante, pues hoy, producto del cambio climatico y la clara
incidencia del humano, esta de moda hablar sobre las repercusiones de la accion antrdpica para la
naturaleza y, por ende, la autodestruccién de la sociedad. Bueno, ancianos que nacieron a finales
del siglo XIX, que vivieron gran parte del siglo XX, ya hablaban de las consecuencias de la accion

humana.
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Por su parte Viviana Lemuy destaca por sobre todo el sacrificio de los mareros por
abastecer a su gente:
Yo creo que el valor mas grande que ellos tuvieron de tener un lugar, Dios puso todas
esas cosas, de como que, una cosecha, donde se siembra y donde la gente se va a
cosechar. Por eso esa gente iba con toda su fe, de ir a buscar con toda sus ganas lo que
tenia que buscar para abastecer su vida, sus hogares.
De la mano con esto, estd el comunitarismo destacado por Juan Meulén, que dice:
Era una recoleccion de productos del mar, comunitario diria yo, porque se hacian entre
amigos, entre vecinos, y era para ayudar al sustento del hogar, porque se traia harta
produccién y eso se guardaba para el invierno, como venian los mariscos secos, el
luche seco, cuando la mama o la esposa queria cocinar algo de eso, tenia ahi donde
echar mano.
La ida al mar, entonces, daba pie para distintas dinamicas sociales que fortalecian los lazos
de los grupos humanos, siempre empapado esto por el sentido simboélico-religioso, tan importante
para los mapuche. Es precisamente esto lo que dia a dia se estd perdiendo en el mundo

occidentalizado, o “awingkado” como sostiene Viviana Lemuy.

La pérdida de la cultura
Como ya menciono y se demostro a lo largo de todo este capitulo, el viaje al mar es un
recorrido profundamente cultural, permeado de dinamicas-simbdlicas, donde tienen su razén el
arraigo en la cosmovision y su bajada a la experiencia vivida, es decir la religiosidad. Todo esto
en su conjunto define la practica de los mareros, la que en palabras de Arturo Camiao ya se perdio:
No, ya no existe. O sea, ahora si se va al mar, pero con esa caracteristica que tenia
antiguamente no. Ni la misma vision, tampoco, que los antiguos mareros tenian. Hoy
dia eso ya no existe. Ahora todos pueden ir al mar, pero hacer turismo y cuestiones.
Sobre el por qué, Arturo dice:
De repente se murieron los que ejercian esa practica. De repente empezaron a
desaparecer los caballos, hubieron muchos factores que influyeron, después empezo a
entrar los vehiculos poco a poco aca, se abrieron rutas por ejemplo las del mar, la que
salio a Pucatrihue. La gente después preferia ir embarcado en buses y dejar lo otro aca...

Era mucho mas sacrificado el viajar aca.
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La modernidad parece ser un gran factor que ha terminado por hacer desaparecer esta
significativa practica. Las dindmicas sociales cambiaron, las necesidades de la gente ya no son las
mismas de antafio.

Viviana Lemuy también alude a la modernidad y de paso también critica hasta cierto punto
estos enfoques dentro del pueblo mapunche-williche proclives a la modernidad, llamandolos los
“awinkados”, quienes a su parecer no se interesan por preservar la cultura:

Por la modernidad no mas po’, la modernidad hizo tantas cosas, Taita Huentriao me
dijo que la modernidad esta sobre nosotros, muchas veces tendran que vivir la
modernidad, ya la estan viviendo y todas las cosas. Y muchos son buenos y muchos
no son tan buenos, hay modernidad que a uno lo llevan a bien y otros no tampoco.
Mucha gente hoy dia esta tan modernizada, como dicen los antiguos, los awinkados.
Ya para qué, si hoy dia ni siquiera quieren comer las cosas del mar, no lo estan
comiendo los productos del mar.

El viaje al mar, segin Viviana Lemuy es visto hoy en dia como “un sacrificio” y la gente
hoy en dia se limita solo “a pasear al mar po’. Usan ahora las playas, van de paseo, usan vehiculo,
comodamente, ya nadie se sacrifica, asi que el mar es un inmenso valor”.

Juan Meulén por su parte tiene una férrea critica a las manos privadas y también eleva una
leve critica hacia las jovenes generaciones que no se interesan por los temas culturales:

Porque las nuevas generaciones, no sé si salieron mas comodos, ya no iban al mar y
hoy dia ya no se puede ir tampoco porque todo el mar esta concesionado, no dejan
sacar productos del mar en ningun lado porque esta todo el mar concesionado, hay
que solicitar algin permiso a los que tienen la concesién del mar, pero tampoco,
porque en Pucatrihue decian que cuando alguien iba a sacar un marisco un
cochayuyo, decian que los gue tenian la concesion andaban ahi con escopetas, con
armas, correteando a la gente que andaba sacando productos del mar. Entonces por
eso se termino practicamente.

Tanto Viviana Lemuy, Arturo Camiao y Juan Meulén evalGan el panorama como muy
complejo, la cultura mapuche en general se esta perdiendo. EI Apo Ulmen Arturo Camiao recalca
la importancia de ir recuperando espacios culturales, como lo puede ser el mismo viaje a la mar:

Seria importante que tendria que recuperarse de alguna manera. Pero se ve harto dificil.

La influencia de la sociedad dominante, hay muchos factores de repente. La
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transculturacion que ha sido tan fuerte, el despojamiento de la cultura a través del
tiempo. Entonces la gente de hoy en dia le cuesta mucho asumir lo propio, digamos. Y
no es facil tampoco, va a andar chocando por todos los lados, inclusive entre los
propios mapuche, digamos, porque no tenemos la misma vision.

Arturo Camiao es claro de las dificultades, son siglos de colonialismo, de acciones
expresamente enfocadas para extirpar las tradiciones y costumbres de la cultura mapuche, por lo
que la recuperacion cultural no es una cuestion sencilla. Las ideas occidentales han dividido al
pueblo mapuche, dice Arturo Camiao, han diezmado su sabiduria, su srakisuam:

Se perdié el sentido principal, la filosofia, el srakisuam, la forma de pensar digamos.
El sentir y entender el mundo, el entendernos nosotros mismos, eso ya ha desaparecido
digamos, y gran parte. Se esta tratando de buscar la forma de cdmo se pueda recuperar
algo, pero es tremendamente dificil, por otro lado, lo méas dafiino, a mi manera de ver,
son las ideologias partidarias que existen dentro de la sociedad, digamos. Esos son los
que nos han dividido y nos siguen dividiendo.

Ante este escenario, Arturo Camiao lejos de esperar que poco a poco la compleja
cosmovision mapuche se derrumbe, plantea seguir luchando por la recuperacion:

Se esté tratando de buscar la forma, bueno, habra que pelear hasta donde se pueda. Lo
anico que nos queda es eso, la esperanza de que alguna vez algo se pueda lograr,
algunas cosas se puedan rescatar y sucesivamente se pueda también ir haciendo
conciencia y poder ir recuperando poco a poco lo demas.

Entonces, segun los propios entrevistados, el principal factor de la pérdida de la practica
del marero, no es otro que la modernidad, seguramente acelerado también con la llegada del
neoliberalismo, lo que hace pensar inclusive en un proceso sin vuelta atras, pero al que segun
Arturo Camiao hay que hacerle frente con todo lo que se tenga al alcance a fin de rescatar tan rica

cultura.

Reflexiones finales del capitulo.
En este Gltimo capitulo se vieron en general las dinamicas econdmicas, sociales y sobre
todo simbdlicas de la practica marera, en los viajes al mar con fines de recoleccion. Estos viajes

estaban cargados de simbolos-religiosos y de rituales simbdlicos. Eran no solo viajes de
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abastecimiento, si no que por sobre todo eran viajes espirituales, donde lo experiencial no se
distinguia de los espiritual, era un todo integrado.
Para finalizar esta investigacion se dara paso a las conclusiones, donde se tocaran aspectos

importantes de cada capitulo, y algunas interrogantes y discusiones a resolver.
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Conclusiones
A fin de facilitar la lectura de las conclusiones, se dividira esta seccion segun las

conclusiones finales de cada capitulo.

Cosmovision y conceptos mapuche

Aquella madeja permeada de significados, a traves de la cual el humano observa con ciertos
prismaticos el mundo es compleja y dinamica. EI mapuche complejiz6 por siglos y milenios una
interpretacion del mundo que los rodeaba. Para el caso mapunche-williche, en Monte Verde,
comuna de Puerto Montt, se han encontrado vestigios de los que se presume son los antepasados
de los mapuche de hace 40.000 afios.

La cosmovisién mapuche esta arraigada en reyfima, es decir en la familia, distinguiéndose
fuerzas poderosas habitantes del Wenu-mapu, ahi se encuentran Wenu-chaw (Padre de arriba),
Wenu-fiuke (Madre de arriba), Wenu-pefii (Hermano de arriba), Wenu-zeya (Hermana de arriba,
para ego masculino), Wenu-lamgen (Hermana de arriba, para ego femenino).

Estas fuerzas principales envian a sus intermediarios, los ngen, que tienen la capacidad de,
a través de los mupiltuwe, incidir tanto el Wenu-mapu, como el Nag-mapu, dos de los espacios de
la multidimensionalidad mapuche mas referidos en este trabajo, siendo entendidos como portales
de conexion, donde los ngen son mediadores entre el Nag-mapu y el Wenu-mapu.

La familia del Wenu-mapu posee ciertas caracteristicas que las distintas familias mapuche
del Nag-mapu replican de una u otra forma. Asi la anciana da la vida, el anciano administra y
controla a la gente, la mujer joven da vida en la tierra y la naturaleza, y el hombre joven controla
con energia las fuerzas en la tierra. El aterrizaje religioso de esta cosmovision se ve en el Nag-
mapu cuando en general el hombre es el longko, quien dirige su hogar, la mujer provee la vida, el
joven enérgico resguarda a los suyos contra los peligros y la mujer joven es simbolo de fertilidad.

La cosmovision tiene su correlato en la vida cotidiana mapuche. La forma de mirar la vida
finalmente determina el accionar. Asi entonces la cosmovision determina el comportamiento
religioso, la perspectiva bajo la cual se interpretan los hechos y sensaciones en el Nag-mapu. Es la
vision de mundo la que determina la accion ritual-simbélica y la experiencia espiritual.

El actuar cotidiano, tomando en cuenta tanto las dinamicas-simbdlicas como las dindmicas

no simbolicas, no es otra cosa que la concretizacion en vida de la cosmovision, es decir, la vivencia
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de la religiosidad. Por esto, el vinculo con la naturaleza, el respeto, la ofrenda y la reciprocidad
dicen bastante de la vision del mundo mapuche.

El mapuche esta profundamente inmiscuido en los procesos naturales, se siente parte de
aquellos y no un padre patrono que delibera sobre la naturaleza. Es esta vision de mundo sobre la
naturaleza, cargada de simbolos-religiosos dignos de la accién ritual-simbdlica, la que se vera
reflejada en el actuar cotidiano no necesariamente relacionado a lo ritual-simbolico. Asi la
reciprocidad con el par, con el familiar, con “cl otro” es un aspecto que se vera cotidianamente, en
especifico en el actuar del marero, pues el estilo de vida cotidiano no es otra cosa, como ya se dijo,
que la concretizacion de la cosmovision a plano de lo vivencial.

Parte importante de la cosmovision son los niitram, historias transmitidas de generacion en
generacion tomadas como acontecimientos inmemoriales reales. Estas historias tienen la
importancia de guardar gran parte de los principios e ideales de la vision del mundo mapuche, pero
ademas la perpettan en el tiempo. Una gran cantidad de mapuche conoce estos relatos, lo que se
van pasando de generacion en generacion, salvaguardando parte importante de la cultura. En este
tanto es preciso detenerse para reflexionar un poco sobre un aspecto no muy tratado en la
investigacion.

En el primer capitulo se mostraron varios nutram, de los cuales, algunos aportados
principalmente por Rolf Foester (1985) no son referenciados. Rolf Foester dedica casi 5 paginas
para replicar la historia de Canillo, donde utiliza inclusive un lenguaje propio de las zonas
campesinas, lo que evidencia el origen de esta, sin siquiera referir a las personas que dieron tal
relato. Esto es evidencia de un claro extractivismo académico, pues ni siquiera se les reconoce el
aporte a las personas, que seguramente este académico entrevisto.

En pro de acabar con estas ldgicas academicistas que generan rechazo en la poblacion
mapuche, se hizo en la instancia de este trabajo de tesis dos productos: el primero, es la tesis
misma, la cual sera devuelta a cada una de las personas que aportaron sus conocimientos; el
segundo es la entrevista completa de cada uno de los entrevistados en un compilado que sera de
vuelto en formato de libro, esto, ademas del minimo reconocimiento que significa referir
explicitamente a los detentores de los conocimientos cada vez que se los sacaba a colacion.

La verdad es que los nutram mapunche-williche, referidos en este trabajo, entregan
bastante informacion para ser analizada, la que por los fines precisos de este trabajo no fue

profundamente depurada. La idea de mostrar los niitram radicaba principalmente en su importancia
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para explicar la cosmovision mapuche y también guardaba un sentido de rescate de memoria
histérica mencionando expresamente a quienes poseen dicho conocimiento.

Es verdad que muchas cosas quedan en el limbo de las interrogantes. Por ejemplo, en un
primer momento se refieren los nitram mapuche del Xeg-Xeg y Kay Kay filt, que son bastante
claros, en donde se evidencian casi solo elementos propios de la cultura mapuche, en tanto en los
relatos mapunche-williche, llamados en este caso como las historias del Tren-Tren, se notan
elementos claramente cristianos, como lo es la presencia tacita de Noe, personaje biblico.

La explicacion puede deberse a que Nicolés Gissi y Rolf Foester, escritores de finales del
siglo XX, no contaban aun con las tendencias descolonizadoras de la actualidad, que si posee por
ejemplo José Quidel, pero mas alla de esto, los relatos fueron recopilados como los mapuche se
los otorgaron a dichos académicos, por lo que se puede decir, también, que los mapunche-williche
estan mas imbuidos en ideas cristianas.

Esto altimo no puede remarcarse fehacientemente, pero si se puede marcar el precedente
para futuros estudios en este tema. Se debe recordar también que los mapunche-williche sufren
periodos de aculturacion forzosa desde finales del siglo XVIII, sobre todo con el asentamiento
misional post Tratado de las Canoas, donde incidieron Jesuitas primero, franciscanos después y
capuchinos por Gltimo en algo asi como tres siglos de accion misional, practicamente un siglo mas
que el area de la Araucania, donde habitan los cominmente conocidos como mapuche, sin prefijo
geografico. Esto tltimo podria explicar el grado de sincretismo de los distintos grupos mapuche y
mapunche-williche.

A partir de los nlitram, més all& de los elementos de sincretismo, el fondo y la esencia del
relato es el mismo, lo que también ayuda a desmitificar aquellas ideas separacionistas hacia el
pueblo mapuche, que buscan hablas de diferentes “etnias” y no de una cultura conexa. Los largos
viajes bien pudieron tener que ver en esta clara uniformidad cultural, donde el fondo de un relato
existe tanto al Norte del rio Toltén, hasta el rio Biobio, como al Sur del rio Toltén hasta Chiloé.

Esta ltima idea de uniformidad cultural, puede acotarse y particularse aiun mas a lo local,
donde se pueden distinguir ciertos simbolos-religiosos. Se menciond en su momento que el niitram
de Canillo también existia en Ranco, Noreste de Osorno, mientras que la piedra del Abuelito
Huenteao esta en Pucatrihue, Oeste de Osorno. Al Sur del rio Toltén parece ser que la religiosidad

mapuche gira en torno a esta piedra. La pregunta que surge es: ¢Cual es el limite de la incidencia



200

del Taita Huenteao? ¢Habra en la Araucania y en el Puelmapu un simbolismo asociado a este
complejo ceremonial?

Lo cierto es que al menos hasta Ranco, zona de la precordillera de los Andes, Huenteao
tiene incidencia, lo que provoca que la gente de Ranco viaje a San Juan de la Costa para celebrar
el nguillatdn, que tiene su origen en la accion de Huenteao contra Canillo. Se puede decir, entonces,
que la ritualidad del Taita Huenteao esta presente en todo el Willimapu. Se evidencia una conexion
probablemente ancestral, lo que habla de desde tiempos inmemoriales el litoral costero estaba en
comunicacion con la cordillera andina, y quizéa hasta el lado Este de esta, conexién probablemente
facilitada por los namplilkafe en este caso mapunche-williche, lo que integra la accidn de estos
agentes de la cultura mapuche, con la extension del complejo simbolico religioso en el Willimapu

y el Futawillimapu.

Cronistas y viajeros en el Wallmapu

En este capitulo se hablé de un importante agente social, politico y econémico, el
namplilkafe, es decir el viajero mapuche, hombre vigoroso, fuerte mental y fisicamente, guerrero,
culto, poliglota, buen diplomatico, negociante y sacrificado. Estos viajes en general tenian fines
principalmente econdmicos, a veces politicos y en otras ocasiones se presentaba una mezcolanza
de intereses, pero siempre estaban permeados por la cosmovision, la religiosidad y la
espiritualidad, pues en los viajes tenian lugar interesantes dindmicas-simbolicas.

A partir de la revision bibliografica de escritos de viajeros que dejaron testimonio a finales
del siglo XIXy principios del XX, se puede establecer en la sociedad mapuche una cultura viajera.
En una época donde no existian los medios de comunicacion modernos, la Unica manera de
establecer contactos sociales era a travées de largos viajes a caballo, combinado con canoas y otras
veces realizados en simples caminatas y correrias. Es asi como los viajes seguramente fueron un
pilar fundamental para la unidad socio-cultural del Wallmapu evidenciada en el capitulo 1, donde
las dindmicas-simbaolicas son similares tanto en los mapuche habitantes de la Araucania, como en
los mapunche-williche del Sur del rio Toltén.

José Bengoa, por ejemplo, en su libro Historia de los antiguos mapuches del sur, enaltece
a la mujer como la agente cultural mas importante dentro del mundo mapuche, pues es ella la que
lleva el conocimiento cultural de parcialidad en parcialidad, uniendo distintas agrupaciones a

través del ritual del matrimonio, llevando consigo parte de la cultura familiar, a otro nucleo
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familiar. En este trabajo también se reivindica el rol de la mujer, pero el intercambio cultural aqui
se abre a otro horizonte, complejizando méas adn las dindmicas sociales, pues el nampilkafe
también es un agente de intercambio socio-cultural. De esta forma, a través de diversos factores,
la unicidad cultural en el Wallmapu se va manteniendo. La pregunta que surge es ¢Hasta qué
limites lleg6 la influencia de la cultura mapuche? ¢Los chilenos del Norte del Biobio fueron
influenciados? ¢Las agrupaciones indigenas de la Patagonia Austral, como los Tehuelches,
presentan rasgos mapuches en su cultura? ¢Son estos ultimos un producto cultural entre los
mapuche y las culturas fueguinas?

Estas preguntas van en pro de discutir sobre el alcance de la cultura mapuche al Norte del
rio Biobio y al Sur de Chiloé. Algunos antecedentes que se pueden aportar, son los que refirid
Smith (1914 [1855]) cuando hablaba del respeto que tenian sus mozos chilenos, que
probablemente vivian al Norte del rio Biobio, por el Pillan, cuidador tutelar de la montafia.

Para el Sur de Chiloé las referencias de los cronistas se agotan, pero en la Cordillera de los
Andes y en el Puelmapu, hay varias referencias de tehuelche habitantes entre mapuche-pewenche
y williche-serranos. Por lo que evidentemente tenian al menos influencia mapuche, si es que no
son considerados como propiamente mapuche, como se hace con los mapunche-williche. Los
tehuelche, conocidos por sus grandes estaturas y por ser férreos caminantes, son muy referidos en
la bibliografia de los pueblos fueguinos, por autoras como Anne Chapman o Martin Gusinde.

Vistos estos antecedentes, es probable que el pueblo tehuelche en particular sea un pueblo
bisagra entre los mapuche y las culturas fueguinas como los yamanas, selk’nam, yaganes y
kaweskar. Esta cultura es poco conocida, pero por su caracteristica ndbmade y sus particularidades
culturales, podrian hacerse estudios a fin de dilucidar el rol de “bisagra” que podian cumplir a
partir de las conexiones entre fueguinos y mapuche. Hay una gran zona, desde el Sur de Chiloé
hasta la Regidén de Magallanes, donde pareciera que hubiera un vacio en cuanto a la ocupacion
humana, y es en este lugar donde precisamente habitaban los Tehuelche, habilidosos caminantes
que aparecen en literatura distanciada geograficamente. La detencion de un estudio particularizado
en este pueblo podria responder muchas interrogantes en cuando a las movilidades indigenas del
Sur de Chile.

Estas conexiones antes mencionadas van mas enfocada la vision Norte-Sur, pero ¢Cuéles
eran los limites de las conexiones Este-Oeste? Una gran barrera geografica es el Océano Pacifico

y se supone que los mapuche tenian una cultura canoera basada principalmente en el recorrido de
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rios, no asi de mar abierto, por lo que probablemente el limite de influencia al Oeste esta limitado
por el mar. En cuanto al Este, bien se sabe que la Cordillera de los Andes no es una frontera
impermeable, al contrario, funciona como un paso donde se desarrollan ricas dindmicas-sociales.

Bien se tiene referencia del viaje de Pascual Cofia desde el Lago Budi al Atlantico, lo que
lleva a pensar que una conexion entre el Océano Pacifico y el Océano Atlantico no es algo
descabellado. Para la situacion mapunche-williche el caso de la religiosidad en torno a la piedra
del Taita Huenteao presente en el Lago Ranco, sigue mostrando que conexiones a gran escala entre
océanos es algo aun mas posible. El estudio de concordancias culturales podria dilucidar las
conexiones entre parcialidades distantes y enriquecer el estudio sobre las movilidades.

Dentro de lo que se demostro en el capitulo 2 de esta investigacion, esta la magnitud de las
conexiones entre parcialidades del Ngulumapu y el Puelmapu preocupaban a las autoridades
argentinas y chilenas, pues la cordillera ademas de ser un lugar de conexion, se mostraba como un
escondite para planear y realizar malocas a los Estados-nacion. Bajo este contexto surge un interés
de parte de los Estados por desarticular los boquetes a fin de terminar con la resistencia indigena,
gue se cimentaba también en las alianzas a ambos lados de la cordillera.

El Estado chileno en su afan de desarticulacion de las resistencia mapuche, abordé6 la
problematica desde distintos frentes: por un lado acudié a estudios en la zona, enviando
académicos, para conocer a sus potenciales enemigos, en ese contexto se dimensiona la
importancia militar de los boquetes, esto como antesala a una invasién militar; por otra parte,
también con fines de conocer al potencial enemigo, estaba el asentamiento misionero, que iba mas
de la mano con la perspectiva de lograr una sujecion “pacifica” del mapuche”. En este contexto
propendia a la aculturacion mapuche y la integracién en la sociedad chilena.

Una de las herramientas para alcanzar este fin era el levantamiento de la Escuela de
Naturales de Chillan, donde se adoctrinaba a los hijos de los longkos, para que estos, en su calidad
de herederos del mando, transmitan el mensaje cristiano a sus pares. Es decir, el Estado chileno
buscaba desarticular al pueblo mapuche tanto desde una perspectiva fisica, a traves de la represion,
como desde una perspectiva espiritual, a través de la mision. A grandes rasgos, se queria que los
mapuche dejaran de ser mapuche, ya sea asesinandolos, o bien convirtiéndolos en chilenos
cristianos.

Se vio en el capitulo 2 como los cronistas tratan con desdén las “creencias” mapuche, las

que menosprecian profundamente. Se puede decir aqui que en la desarticulacién de los pasos y la



203

intromision de la mision en Wallmapu, lo que se queria era acabar con el “ser mapuche” y, por
ende, con todas las dindmicas-simbolicas propias de su cosmovision y religiosidad.

El proceso es arduo y la bibliografia el siglo XIX habla ain de un pueblo profundamente
“supersticioso”, es decir religioso, con una cultura atun viva. El nampiilkafe en su rol socio-cultural
tiene mucha injerencia en el resguardo de la cultura mapuche y la perpetuidad de las dindmicas-
simbolicas. Por esto, cuando el Estado chileno quiere controlar los pasos cordilleranos, no solo
coarta la capacidad fisica y militar del mapuche, sino que también coarta parte inmensamente
importante de su cultura, puesto que la cultura viajera es eso, una cultura, es decir una madeja
compleja de significados. Los viajes mapuche jamas se podran entender de una manera meramente
funcional, pues siempre esta presente el &ambito simbolico-religioso.

Ante estos contextos de represion, la cultura mapuche siempre es dindmica. Asi a las faldas
del VVolcéan Villarrica, Subercaseaux (1889) refiere de unos espiritus tutelares que fueron guerreros,
que con “bizarria” habian defendido a su pueblo contra el invasor wingka. Este es un claro ejemplo
del dinamismo cultural, donde ciertos significados se van construyendo a partir de los procesos
histdricos, a traves de los cuales se construyen y reconstruyen significados. Los weichafe en este
caso, vivieron un proceso de ancestralizacién, siendo venerados como simbolo-religioso a los que
es imperioso realizar rituales-simbdlicos. Esto habla también de la resiliencia mapuche ante el
proceso de aculturacion del wingka.

Habiendo referido el simbolismo vinculado al VVolcan Villarrica, es preciso reflexionar en
torno a los volcanes, como el ya mencionado, el VVolcan Antuco de mas al Norte y el volcan Llaima.
Segun la bibliografia revisada para el primer capitulo, los volcanes eran lugares de bastante neweén,
pero se les veia como un elemento mas del complejo entramado cosmol6égico mapuche, mientras
que en el capitulo 2 da la sensacidn que los Pillan, es decir los espiritus tutelares y cuidadores de
los volcanes, tendrian mas bien un aspecto central dentro de la cosmovision mapuche de la
Araucania.

Esto altimo deberia estudiarse mas al detalle, pues el horizonte del Puel, siempre sagrado,
reviste una importancia clara en la cultura mapuche y los testimonios de los cronistas aluden a una
religiosidad muy fuerte en torno a los volcanes. Puede deberse en parte a que en el caso de los
williche-lafkenche y los kiinko-williche, por ejemplo, vinculan su religiosidad a lo que tienen mas

cerca, es decir el mar, vinculando al Taita Huenteao como centro de las rogativas, pero resulta que
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en el Norte del rio Toltén se evidencia una ritualidad que parece tomar al Pillan como simbolo
central, al punto que los cronistas interpretan a Pillan como el Dios mapuche.

¢ Seréa que al Sur, producto de la presencia del Taita Huenteao, el Pillan no esta presente en
volcanes como el Osorno o el Calbuco? ;0 simplemente perdid su centralidad?

Estudios que vayan de la mano con investigar las dindmicas-simbdlicas de los williche-
serranos podrian esclarecer esta situacion, evidenciando efectivamente de si la centralidad del
Pillan o el Taita Huenteao se debe a una cuestion meramente geografica, donde las poblaciones
asociadas al mar tienden a poner su acento en el mar, mientras los que estdn asociados a la
cordillera andina lo ponen en este accidente geogréfico; o bien realmente el Pillan carece de

importancia al Sur del rio Toltén en la totalidad del Willimapu y el Futawillimapu.

Narrativas espaciales de los mareros del Kiinko-mapu

En el capitulo 3 es evidente la mancomunacion entre lo simbdlico y lo funcional. La
practica econdmica del marero no se puede entender sin abordar su espiritualidad. El ser marero
involucra sobre todo una dimension religiosa, donde el viaje al mar se transforma ya no solo en un
objetivo de abastecimiento alimenticio, si no que por, sobre todo, pasa a transformarse a un
peregrinar lleno de dindmicas-simbodlicas. Aqui, el nampulkafe, visto en el capitulo 2, toma un
aspecto mas religioso adn a partir de las palabras del Apo Ulmen Arturo Camiao.

El marero es un tipo de nampllkafe con vocacién costera y su andar se ha permeado de
histéricamente de distintas dindmicas-simbdlicas. Respecto a la antigiiedad de los viajes al mar,
esta parece ser inmemorial, pues es el mismo Taita Huenteao un antiguo marero, que producto de
un proceso de ancestralizacion, tal como los Pillanes del Norte, quedd establecido como un
simbolo-religioso.

Asi como se hablé para el segundo capitulo de una cultura viajera, personificada en el
namplilkafe, para el Kiinko-mapu, se puede hablar de una cultura marera desde un aspecto aun
mas religioso. El mar es centro de veneracion, la gente de impresiona al conocerlo, lo interpretan
como un lugar de mucho newén, se le tiene un respeto tremendo.

Muchos sin siquiera ir al mar, sabian de la existencia del Taita Huenteao, y es que este
simbolo-religioso brinda una identidad a los Kiinko-williche. El Taita Huenteao asi es gran parte
de la cultura williche y como antiguo marero, llena de identidad a su gente, que realiza la misma

practica que su mayor simbolo-religioso realizaba.
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Cuando el mapunche-williche va al mar, rememora la actividad de su padre, de su abuelo,
de su bisabuelo, de los antiguos, en fin, del propio Taita Huenteao, por ende, se habla de aqui de
una préactica ancestral, por tanto, profundamente cultural. La practica de los mareros es parte de la
identidad Kinko-williche, pues esta no involucra solo a la gente que va al mar, si no que involucra
una gran cantidad de gente, que por ejemplo en el huichatu se vale también de estos productos.

Arturo Camiao se aparta en cierta forma de las actividades de los mareros, pues no se
considera con las aptitudes para dichos viajes, pero si en su visién de mundo el Taita Huenteao
ocupa un lugar privilegiado. Conoce muy de cerca la préctica de los viajes al mar, sin ser marero,
y esto es porque gran parte de la poblacion kinko-williche iba al mar.

Otro aspecto importante a destacar en el capitulo 3 es el hecho de que el Taita Huenteao
no es el Unico mlpiltuwe, si es el mas importante, pero la cultura kiinko-williche es muy rica e
involucra muchos otros espacios. Cerca de la casa de Arturo Camiao, en el sector de Pulurruca, en
un alto donde vive, bastaba alzar la mirada para identificar al menos dos mipiltuwe, como el
Lompulli y el Trencawin.

Estos espacios sagrados, que transmiten su zugu a la gente, quienes los interpretan, son
sumamente importantes para los lugarefios y deben ser conocimiento de la mayor parte de la
sociedad kinko-williche. En la conversacion con Arturo Camiao, Viviana Lemuy y Juan Meulén,
queda la idea de que cada lugar es sagrado para el mapunche-williche, siendo muy poco lo que
realmente se conoce. Un trabajo historico y geogréafico de las memorias y la religiosidad en lugares
como Pulurruca es imperioso para comprender de mejor forma la cosmovision mapuche.

Los kinko-williche viven en un espacio sagrado, los simbolos religiosos no estan a 40
kilometros de distancia hacia el mar, si no que estan bajo sus pies. Si, es cierto que Huenteao ocupa
un lugar de privilegio en sus imaginarios, pero hay otros lugares tremendamente importantes que
en la academia se conoce muy poco.

Siguiendo la misma Idgica de que el Taita Huenteao no es el Unico espacio ceremonial, la
presencia de los huachihue es otro elemento sumamente importante para entender la ritualidad
mapunche-williche. Camino a Pucatrihue las paradas con fines simbolico-rituales son la tonica y
es imperioso hacerlo, es el mandato del Taita Huenteao, que dispersé distintos huachihue a su
destino, a los que se les debe veneracion. Los huachihue eso si, no se presentan en la ruta a Caleta

Milagro.
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Esto dltimo es sumamente importante, pues si bien en todo el Wallmapu hay una
uniformidad cultural, las variantes locales son notorias. Juan Meulén en su relato jamas habla de
huachihue, es méas, tampoco habla del Taita Huenteao, pues para €l, el ser de gran relevancia es la
piedra del Mdltruntie. Seguramente Juan Meulén, como conocedor su pueblo, de ya larga
trayectoria, valora bastante la figura del Taita Huenteao, incluso sobre las demas figuras de caracter
simbolico, pero para el afio 1964 seguramente la valoracion del Multruntle era bastante mas
importante que hoy en dia. Arturo Camiao dice que la gente que va a Caleta Milagro no habla de
huachihue, los que estan intimamente vinculados al complejo religioso del Taita Huenteao.

Es probable que, en algin momento, antes de que los medios comunicacionales se
masificaran, las variantes culturales fueran méas notorias, no por eso se puede decir que el pueblo
mapunche-williche no tuviera una uniformidad cultural, pues se parte de la base de que los mismos
nampulkafe, de entre ellos los mareros, son agentes de conexion que propenden a dicha
uniformidad cultural. Estos temas no pueden percibirse desde perspectivas dogmaticas que
distinguen entre lo blanco o lo negro, méas bien deben analizarse a partir de escalas grises, por lo
cual la uniformidad cultural hablada no es excluyente de las variantes culturales locales.

Los mapunche-williche parecen ser profundamente religiosos y ain hay en la memoria de
las ancianas y ancianos vestigios bastante completos de la cosmovision, pero no sin claros procesos
de aculturacion por parte de las misiones cristianas. Muchos mapunche-williche muestran claras
sefiales de cristianismo, ejemplos de esto son Viviana Lemuy y el mismo Arturo Camiao, pero la
esencia de la religiosidad mapunche-williche se mantiene.

Algunos de los relatos vistos en el capitulo 2 aluden a la gran religiosidad mapunche-
williche para el siglo XIX, hay testimonios que demuestran también la particular resistencia de
este pueblo ante los elementos del wingka. Esta profunda religiosidad mapunche-williche pudo ser
utilizado por los mismos misioneros catdlicos, que en su afan por cristianizar, acomodaron ciertos
conceptos a la propia religion mapunche-williche, los que en un proceso activo de resignificacion,
acomodaron e interiorizaron segun sus interpretaciones e intereses.

Dicho asi, muchos mapunche-williche, como las personas entrevistadas, siguen siendo
profundamente religiosos, con elementos cristianos, si, pero no por eso menos religiosos que en la
antigiiedad. No se niega aqui que parte quiza de la cosmovision primigenia evidentemente se
perdio, seguramente muchos mipiltuwe se desconocen hoy por hoy, en este proceso tuvo

incidencia también la ensefianza cristiana, pero gracias a estrategias propias dentro del mundo
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mapunche-williche, se logrd conservar la esencia de dichas concepciones, que aun mantienen con
conviccion las y los ancianos mapunche-williche y otros tantos jovenes que siguen luchando por
mantener la cultura.

La lucha por mantener la cultura es una lucha principalmente mapunche-williche y desde
la academia se puede aportar. Muchos de los elementos no se recuperaran jamas, pero la
cosmovision mapuche es tan rica, que aun queda un sinnimero de elementos a perpetuar en el
tiempo y la academia se presenta como una herramienta mas para tal. Sin duda no es la mas
importante ni evidentemente la mas certera, pero si es una herramienta valida, aceptada por unos,
rechazada por otros, pero mientras exista un minimo guifio de aprobacion desde dentro del mundo

mapuche, la tarea seguira en pie.

Proyecciones.

La academia ha hecho un trabajo muy escueto en la zona del Kiinko-mapu. San Juan de la
Costa, destino turistico hoy por hoy. Ha sido muy invisibilizado por el trabajo intelectual, por lo
que indeleblemente el conocimiento epistémico en la zona es pobre. El tema es que el Kiinko-
mapu posee una culturay una historia rica, con muchas particularidades de las cuales hay minimos
registros escritos, por lo que a fin de perpetuar saberes que se estan perdiendo, el trabajo
académico, lejano a las légicas extractivas, es imperioso.

Bajo esta linea vocacional se encuadra este trabajo, que se presenta como un primer apronte
personal a la historia, la cultura e inclusive algo de la geografia del territorio. Sin duda que los
resultados de este primer trabajo vinculado al Kiinko-mapu es recién una introduccion al trabajo
académico en la zona.

Sobre todo, en el capitulo 3, abocado derechamente al area kiinko, surgen nuevos
antecedentes de una geografia ritual poco conocida, conocimiento que detentan los mas ancianos
del mundo mapunche-huilliche. A través de una profundizacion de este trabajo, tomando en cuenta
nuevas entrevistas, de gente inclusive mencionada por los tres primeros entrevistados en este
trabajo, se podria particularizar ain mas la historia, la cultura y las geografias rituales en este
territorio.

La vocacion de profundizar este trabajo esta, el ansia por ser un aporte al conocimiento de
la zona también esta. Esto bien se puede materializar en un trabajo de magister, o un proyecto en

el Fondo de Cultura, del Ministerio de las Culturas, las Artes y el Patrimonio. Si el estudio se
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proyecta en un Fondo de Cultura o una tesis de Magister, otorgandose los medios econémicos y
metodoldgicos para realizar dichos trabajos académicos, que vayan en aporte a engrosar el poco
trabajo intelectual de la zona, bienvenido sea. No se caera aqui en el cliché de mezclar los logros
personales con ser un aporte al mundo williche, porque precisamente el logro personal no lo da
aqui el amén desde la academia, sino que lo da el amen desde el pueblo mapunche-williche y la

materializacion real de un aporte al conocimiento de la zona.
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ANexos

Proceso de validacion de entrevistas por pares docentes.
Paola Norambuena, profesora de la carrera de Pedagogia en Historia y Geografia,

mencién en educacion media de la Universidad de los Lagos de Osorno.

realizada por Paolz Hasambye0s U

tia
de Ia Carrers de Pads, ducacid

realizada par Paola Pasambyeos U

tia
deIa Carrers de Pedagogia en Educacié

Universidad de Los Lagos, Osorno. 12 de agosto 2020 Universidad de Los Lagos, Osomo. 12 de agosto 2020

b. Un cuadro de identificacién. No es necesario el nombre, pere si que tengamos algunas
PR referencias, como; lugar de prorelencla. 28nerg, edad, afios de experiencia en el
oficio, etc. datos que otorguen fizbilidad en 1a respuesta

Tipod fsta: Entrevista en pi

El siguiente trabajo de entrevista virtual (dada las obvias circunstancias) considero
que 1o es necesaria dicha explicacién, sélo deberias iniciar dando contexto serd realizado por De todas fiygpas realizare algunas cbservaciones en las preguntas, porque observo en ellzs
Rodrigo Diaz, alumno seminarista de titulo de Pedagogia en Educacién media en Historia y
Geografia en la Universidad de Los Lazos de Osomo, guimdo por el académico Hernan

Delgado.

mayor claridad Destaco en colores aquellas interrogantes que se asocian a una linea de

nformacién comin. Més abajo realizo sugerencias para reunirlas.

Esta entrevista tiene el objetivo de colaborar para un seminario de pregrado esto no . ;De qué se trataba la prictica del marea?
es necesario debe ser parte del contexto —en el pérrafo anterior,, trabajo enfocado en rescatar
las memorias de los antizuos mareros, rememaorando sus experiencias, sentires v pensares en 2. ;Més 0 menos en qué afio usted realizé su primer mareo y como llegd a esa mstancia?
la prictica de esta actividad esto es en lo que se centra el trabajo ;Cuil es el abjetivo de esta

enfrevista? Sugiero ir 2l grano. ESIOI@RIEE rescatar vivencizs Jaialserineluidas comola 3. (Hay alguna experiencia de mareo que recuerde que pueda relatar detalladamente
columna vertebral del trabajo nvestigativo de memoria oral historica, buscando plasmar i desde la salida de casa, Ia llegada 2 la mar, y la vuelta 2 suhogar?

relato histérico vital BaFaas prosimas generaciones mapuche hyifliche, iienes podrian

tener el acceso a parte del, sopasimisuins, de la experiencia del mareo y su relevancia 4. ;Como era el viaje 2 través de la cordillera, qué sentia al ir atravesando el bosque?

histérica. Aqui estd el objetivo, pero debes depurarlo porque lo shogas con explicaciones
(destacadas en verde)

3. ;Qué creencias tenia la gente mientras se movilizaba? ;Habia algin paradero para
Verbo, contenido (objeto), como y para qué descansar y hacer alguna ofrenda? ;Cuiles eran estas offendas?

La falta de mm objetivo claro no permite reconocer si las preguntss contribuirin con

informacién adecuada para lograrlo ¥ poder determinar la coherencia interma del instrumento. 6. ;Qué anécdotas recuerda mientras caminaban hacia la caleta?
Hay que mejorar la redaccién y desarrollo de ideas.
Sugiero personalizar ls gizgyisa, an dos dmbitos 7. (Qué significaba para los mareros llegar a su destino: la caleta?

a ;quién es el destinatario de esta entrevista? Para que quienes lean los resultados N ) i i
8. ;Habia algin tipo de offenda en la caleta? ;De haberla, en qué consistia? ;Qué

creencias se presentaban en la mar?

puedan saber si las personas que respondieron la enfrevista son las més pertinentes
(perfil)

Validacin rezlizadz por Paola Bsambinegs U
profesora de Iz Carrera de Peda
Media, mencién Historia y Geografia
Universidad de Los Lagos, Dsorno. 12 de agosto 2020

Validacion reslizada por P2ola osambuess U
profesora de |2 Carrera de Pedagogia e

Media, mencién Historia y Geografia
Universidad de Los Lagos, Dsorno. 12 de agosto 2020

9. ;Cuntos dias se quedaban en la caleta, y qué actividades realizaban? 5. jQuines podian realizar la prictica del mareo? y zde qué dependia que
integrante de la comunidad pudiera iniciarse en esa practica’
10. ;Qué anécdotas recuerda mientras estaban en la caleta?
O De acuerdo a su experiencia, Ie solicitamos que nos relate lo que hacia en Ia
prictica del mareo desde Ia salida de casa, la llegada a la mar, y la vuelta a su
11. ;Qué emociones experimentaban en la vuelta a casa? ;Por qué? hogar.
1. ;Como se prepara previamente?
2. ;Qué hacia cuando ya estaba realizando la préctica del marec?,
3. ;Qué hacia al terminar la actividad?
4

13. (e gustaria que la prdetics del mareo sesurs en lgin momenta? (Por qué? Cudintoempe le destnaba marear? (Cutnios dizsse quedaban en calete
¥ qué actividades realizaban?

12. ;Qué sucedia al volver a sus hogares con todo lo recolectado en la mar?

5. ;De qué dependia que salieran a marear?
Sugerencias: Organizar en items segiin dmbitos 6. ;Cémo era el vizje a través de la cordillera, queé sentia al ir atravesando el
B __ n i bosque?
L Histariy f:milm 7. Nos podria relatar alguna anécdota que vivid mientras caminaban hacia la
- Expmp:ma caleta o mientras estaban ahi?
IR B. ;Qué emociones experimentaban en la vuelta a casa? ;Por qué?
AR 9 ;Qué sucedia al volver 2 sus hogares con todo lo recolectado en la mar?,

(Existia alzma relacion de colaboracién y compartian todo o primaba <l
En col stin 1 iginales y en rojo mi

color negro estin las preguntas originales y en Tojo mis sugerencias para ‘ndividuslismo y cads uno se ameglaba con Io que conseguia?

fundizar més sobre el dmbit
e s sobie £ fubio 10. ;Qué pasaba con los ancianos y ancianas o con aquellas personss que tenian

alguna discapacidad y no podian realizar la prictica del mareo para su
I Historia familiar en la préctica del mareo:

1. {Mis o menos en qué aiio usted realizé su primer mareo y cémo llegé a esa

instancia?

sustento?

M Creencias
1. {Qué creencias tenia la gente mientras se movilizaba hacia la caleta?

=

Esta actividad se realizé antes por ofros miembros de su familia?

w

;Cusntas generaciones cree usted que practicaron el mareo? N
¢ g Hep 2. Sise realizaban ofrendas jen qué consistian, en qué lugar se hacia y para qué

lo hacian?

-

(De parte de qué persona recibid las primeras ensefianzas de la prictica del

marea? N s .
3. ;Qué significaba para los mareros llegar a su destino: la caleta?
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4. ;Que creencias existian en relacién a la abundancia en la recoleccion de los Carta de consentimiento informado

productos del mar? (51 recolectaban mucho o si recolectaban poco) Yo después de haber sido

informado sobre el proveso de entrevista, doy en consentimiento para:

5. Qué emociones experimentaban en la 1melta a casa? ;Por qué?

IV Copalessds - Ser filmado y grabado durante Iz entreviste.
1. {Usted considera que la practica del mareo se abandoné definitivamente? ; por - Seme realicen preguntas en relacion con mi experiencia de marero o marera, o bien,
qué? por hechos relacionados que puedan aportar con la entrevista.

- Que &l material audio-visual obtenido por medio de la entrevista forme parte de una

o

Qué razones provocaron que el mareo dejara de practicarse?
£Qué comsecusncias positivas ¥ negativas se han producido al abandonar Ia investigacién donde se cite mi nombre como sujeto que aporta en los datos.

préctica del mareo y al introducirse pricticas mas mdustrializadas? Por

w

ejemplo; sobre el sentido de comunidad que se tenia antes, y ofros dmbitos L
ugar:

que usted pueda destacar.
Le gustaria que la préctica del mareo resurja en algin momento? ;Por qué? Dz, Mes: Afio:

Qué mensaje le podria dar a las nuevas peneraciones respecto de la relacién

.

wn

con el mar y con la naturaleza en general?
6. (Qué experiencia le gustaria que se comtine transmitiendo enre las

[Eeneraciones para que no se olvide la prictica del mareo?

Salvador Rumian, experto Mapuche-Huilliche de la Universidad de los Lagos,

Osorno.

el

Salvador Rumian <salvador.rumian@ulagos.cl> 17 ago. 2020 03:25 Yy 4
para Paola, Salvador, Hernan, mi ~

Peni Rodrigo,

Esperando que estés bien, respondo el correo que me enviaste. Lamento el retraso.

Parto sefialando que no tengo formacién de pregrado en historia y probablemente mis alcances en aspectos propios de esta disciplina sean débiles.

No obstante lo anterior, considero que los siguientes alcances podrian ser de utilidad:

-

. No me referiré a temas de formato (logos, titulos, etc.) porque desconozco el tema.

[\

base a esta condicion, me parece que es mas adecuado la aplicacion de una entrevista semiestructurada. Es posible que muchas
preguntas incomoden a una persona que probablemente quiere contar su experiencia con cierta soltura esperando que alguien la que
escuche con interés. De todas maneras podrias tener un set de preguntas estructuradas en caso de que la persona no logre abrirse a
contar sus vivencias.

Considerando que la actividad de los mareros hoy no estaria vigente, las personas que realizaban esa actividad son personas ancianas. En

o

Si optas por una entrevista semiestructurada deberas prepararte para guiar la conversacion hacia los aspectos que te interesan abordar

(rutas, tiempos, distancias, velocidades, medios de transporte, preparacion, practicas econémicas, formas de extraccion de productos del

mar, ritos, sentimientos, emociones, chascarros, peligros, anhelos, efc.).

Yo empezaria con una pregunta como esta: ;A quiénes se les llama mareros y por qué?.

. Deberas sondear al momento de la entrevista si la expresion "mareo” se entiende en el sentido de una actividad vinculada al mar. Puede
que se entienda literalmente (como un sincope).

. La entrevista la podrias articular en tres periodos: el periodo central seria el tiempo en el que ellla entrevistada/o realizé el viaje o realizaba

los viajes por las rutas mareras. Desde ese punto de referencia, establecer un tiempo pasado: aqui la persona deberia referirse a como

eran los viajes de las/os mareras/os antes de su tiempo (viajes de los papéas, abuelos o las generaciones mas antiguas). Listas las
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eran los viajes de las/os mareras/os antes de su tiempo (viajes de los papas, abuelos o las generaciones mas antiguas). Listas las
preguntas de ese periodo, vendrian las preguntas que apuntan al periodo que el entrevistado vivio. Finalmente preguntas referidas al
después, el tiempo que nos trae al presente y también al futuro. Reitero que, a mi juicio, dos o tres preguntas relativamente abiertas pueden
abrir una completa respuesta de parte de la persona entrevistada respecto a cada periodo.
. Mientras la persona va narrando puedes realizar mas preguntas o realizar comentarios para apuntar a los temas que te interesan, pero
tratando de no cortar el hilo de la conversacién ni ser demasiado invasivo.
. El @mbito espiritual/religioso o de "creencias” a mi juicio deberia ser transversal a todos los periodos, dado que es un aspecto que se ve con
fuerza en tus preguntas.
. Por lo anterior, podrias disminuir el nimero de preguntas que considero van bien orientadas a la recoleccion de datos clave para elaborar
una descripcién bien lograda de la practica de los mareros.
10. El objetivo de la entrevista es un tanto largo. Sugiero no usar "rescatar”. La cosa es ;Qué quieres lograr al preguntar respecto a los
mareros? ;Solamente describir (narrar) la practica ancestral? ;Explicar en qué consiste la practica? ;Analizar alguno de sus aspectos? Las
preguntas de investigacion y/o los objetivos de tu tesis padrian darte luces respecto al objetivo de la entrevista.

~

[ee]

[(=]

Me parece necesario sefialar que al trabajar con personas mapuche, ademas de citar el nombre de la persona, deberias sefialar en la carta de
consentimiento informado que como investigador te comprometes a dar copia del trabajo final (la tesis) a la persona entrevistada. El extractivismo en
el ambito del conocimiento debe acabar y estos gestos o compromisos son necesarios.

Estas son mis observaciones y aportes. Espero que te ayuden de alguna manera. Si en algin aspecto estoy errado, favor me avisas.

Salvador Rumian
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Entrevistas realizadas y cartas de consentimiento informado

Entrevista a Juan Meulén.

Tipo de entrevista: Entrevista en profundidad

Perfil del investigado: Juan Mculén

Afios de experiencia en la practica de marero:  \96H —~ A2
Lugar de procedencia: (Ui | g}-M\C"D
Género: Masuall ~2

Edad: 3-(

La siguiente entrevista, formara parte del seminario de titulacién, para la obtencién
del titulo de Pedagogia en Educacién media en Historia y Geografia en la Universidad de
Los Lagos de Osorno, la que seri realizado por el estudiante Rodrigo Diaz, guiando por el
académico Hernan Delgado.

Este trabajo tiene el objetivo analizar vivencias de los mareros y mareras mapuche-
huilliche y su relevancia histérica, a través de una entrevista en profundidad semi-

estructurada, por la plataforma vitual Meet.

Juan Meulén, como investigador me comprometo a cumplir con ciertas
responsabilidad para con usted:

- Me comprometo, al finalizar la investigacion, a dejar una copia del trabajo en sus
manos, asumiendo que el trabajo no lo hago solo, sino mds bien me considero un
puente que concretiza y analiza en escrito la sabiduria de los entrevistados, por tanto
el trabajo es de un conjunto de personas, en el que los entrevistados cumplen el rol

mas importante.
Una breve introduccion a la prictica del marero

1. ¢A quiénes se les llama mareros y por qué?

2. ;Por qué se realizaba la practica dcl marero?
Los antiguos mareros

3. ¢Desde qué generaciones se realiza la practica del marero?
4. :Co .
¢Como eran las experiencias de los mareros de antafio (sus abuelos, tios y padres)?

- ¢Recuerda que le mencionaran alguna préctica ritual en los trayectos al mar?



10.
11.

Sus vivencias propias vivencias de marero

(Cuéindo comenzé a realizar la prictica del marco y por qué sc dieron las
cirscunstancias?

(Cémo se desarrollaban las rutas al mar? Planificacién del viaje, el desarrollo de la
ruta, la estadia en la costa, y la vuelta a casa. (guiar con preguntas referentes a los
tiempos)

¢(Habia algunos rituales que se practicaban antes del viaje (paradas en lugares
sagrados), en el viaje, en la estadia en la costa, y en la vuelta a casa? ;Cudl era el fin

de estos rituales? ;Qué significaban para usted?
Presente y futuro

¢Qué valores puede rescatar usted de la prictica del mareo? (La socializacion, el
vinculo con la naturaleza

¢Se dejo de practicar el mareo? ;Por qué?

¢Le gustaria que la practica del mareo resurja en algin momento? ;Por qué? (guiar a

un examen de si son o no beneficiosas las condiciones tecnolégicas actuales)
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Carta de consentimiento informado
Yo_ JLd A : 7 4 después de haber sido
informado sobre el proceso de entrevista, doy en consentimiento para:
- Ser filmado y grabado durante la entrevista.
- Se me realicen preguntas en relacion con mi experiencia de marero o marera, o bien,
por hechos relacionados que puedan aportar con la entrevista.
- Que el material audio-visual obtenido por medio de la entrevista forme parte de una
investigacioén donde se cite mi nombre como sujeto que aporta en los datos.

L. Qo ble Ohueiicannole N2 925

v endes _es_AZ av__ 2 OZ O

Pt A

/ / Firma
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Entrevista a Arturo Camiao.

Tipo de entrevista: Entrevista en profundidad

Perfil del investigado: Arturo Camiao
Aos de experiencia en’g préctica de marero: M UF( ARAs D Az 8(/\.\%.
Lugar de procedencia: N\\)O\U ON .
Género: Y-Sl ro
Edad: 6 .

P P I A 1/
Actocwwd e~ oAl d G (e nal ll(’- Ulneer
La siguiente entrevista, formara parte del seminario de titulacién, para la obtencién

del titulo de Pedagogia en Educacién media en Historia y Geografia en la Universidad de

Los Lagos de Osomno, la que seri realizado por el estudiante Rodrigo Diaz, guiando por el
académico Hernin Delgado.

Este trabajo tiene el objetivo analizar vivencias de los mareros y mareras mapuche-
huilliche y su relevancia histérica, a través de una entrevista en profundidad semi-

estructurada, por la plataforma vitual Meet.

Arturo Camiao, como investigador me comprometo a cumplir con ciertas
responsabilidades para con usted:

- Me comprometo, al finalizar la investigacion, a dejar una copia del trabajo en sus
manos, asumiendo que el trabajo no lo hago solo, sino mas bien me considero un
puente que concretiza y analiza en escrito la sabiduria de los entrevistados, por tanto

el trabajo es de un conjunto de personas, en el que los entrevistados cumplen el rol
mas importante.

Una breve introduccitn a la prictica del marero

1. ;A quiénes se les llama mareros y por qué?

I

;Por qué se realizaba la préctica del marero?

Los antiguos marcros

3. ¢Desde qué generaciones se realiza la préctica del marero?
¢Como eran las experiencias de los mareros de antafio (sus abuelos, tios y padres)?

- ¢(Recuerda que le mencionaran alguna prictica ritual en los trayectos al mar?



6.

Sus vivencias propias vivencias de marero

¢Cuindo comenzd a realizar la prictica del marco y por qué se dicron las
circunstancias?

¢ Como se desarrollaban las rutas al mar? Planificacion del viaje, el desarrollo de la
ruta, la estadia en la costa, y la vuelta a casa. (guiar con preguntas referentes a los
tiempos)

¢Habia algunos rituales que se practicaban antes del viaje (paradas cn lugares
sagrados), en el viaje, en la estadia en la costa, y en la vuelta a casa? ;Cudl era el fin

de estos rituales? ;Qué significaban para usted?
Presente y futuro

¢Qué valores puede rescatar usted de la practica del mareo? (La socializacion, el
vinculo con la naturaleza

¢ Se dejo de practicar el mareo? ;Por qué?

. (Le gustaria que la practica del marco resurja en algiin momento? ;Por qué? (guiar a

un examen de si son o no beneficiosas las condiciones tecnologicas actuales)
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Carta de consentimiento informado
YO_‘AA.LL'O (A~n a0 después de haber sido

informado sobre el proceso de entrevista, doy en consentimiento para:

- Ser filmado y grabado durante la entrevista.

- Se me realicen preguntas en relacion con mi experiencia de marero o marera, o bien,
por hechos relacionados que puedan aportar con la entrevista.

- Que el material audio-visual obtenido por medio de la entrevista forme parte de una

investigacion donde se cite mi nombre como sujeto que aporta en los datos.

Lugar: 9%% ;\AA(\B«A
Dia: I % Mes: N ay Mbﬁﬁo; 20 eUD.
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Entrevista a Viviana Lemuy.

Tipo de entrevista: Entrevista en profundidad

Perfil del investigado: Viviana lemuy

Aitos de experiencia en la prictica de marero: x| 60"
Lugar de procedencia: SIS | VU

GENero: —@arnmeana

Edad: 8% 1~

e X N

La siguiente entrevista, formara parte del seminario de titulacién, para la obtencion

del titulo de Pedagogia en Educacién media en Historia y Geografia en la Universidad de

Los Lagos de Osorno, la que sera realizado por el estudiantec Rodrigo Diaz, guiando por el

académico Hernan Delgado.

Este trabajo tiene el objetivo analizar vivencias de los mareros y mareras mapuche-

huilliche y su relevancia histérica, a través de una entrevista en profundidad semi-

estructurada, por la plataforma vitual Meet.

Viviana Lemuy, como investigador me comprometo a cumplir con ciertas

responsabilidades para con usted:

Me comprometo, al finalizar la investigacion, a dejar una copia del trabajo en sus
manos, asumicndo que el trabajo no lo hago solo, sino mas bien me considero un
puente que concretiza y analiza en escrito la sabiduria de los entrevistados, por tanto

el trabajo es de un conjunto de personas, en el que los entrevistados cumplen el rol
mas importante.
Una breve introduccion a la prictica del marero

A quiénes se les llama mareros y por qué?

¢ Por qué se realizaba la préctica del marero?
Los antiguos mareros

¢Desde qué generaciones se realiza la préctica del marero?
¢COmo eran las experiencias de los marcros de antaiio (sus abuelos, tios y padres)?

(Recuerda que le mencionaran alguna prictica ritual en los trayectos al mar?

226



6.

10.
11.

Sus vivencias propias vivencias de marero

(Cuindo comenzd a realizar la prictica del marco y por qué se dieron las
cirscunstancias?

(Como se desarrollaban las rutas al mar? Planificacion del viaje, el desarrollo de la
ruta, la estadia en la costa, y la vuelta a casa. (guiar con preguntas referentes a los
tiempos)

(Habia algunos rituales que se practicaban antes del viaje (paradas en lugares
sagrados), en el viaje, en la estadia en la costa, y en la vuelta a casa? ¢(Cudl era el fin

de estos rituales? ;Qué significaban para usted?
Presente y futuro

¢Qué valores puede rescatar usted de la practica del mareo? (La socializacion, el
vinculo con la naturaleza

¢Se dejo de practicar el mareo? ;Por qué?

¢Le gustaria que la préictica del mareo resurja en algiin momento? ;Por qué? (guiar a

un examen de si son o no beneficiosas las condiciones tecnologicas actuales)
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Carta de consentimiento informado

Yojjj J.oarl J-Wa, después de haber sido

informado sobre ¢l proceso de entrevista, doy en consentimiento para:

- Ser filmado y grabado durante la entrevista.

- Se me realicen preguntas en relacion con mi experiencia de marero o marera, o bien.,
por hechos relacionados que puedan aportar con la entrevista.

- Que el material audio-visual obtenido por medio de la entrevista forme parte de una
investigacién donde se cite mi nombre como sujeto que aporta cn los datos.

Lugar: ?u :Lu’l ue.

Dia: |} Mes: A\ Afio: 2020 ,
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