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"UN “MACHI-NGUILLATUN” EN CHILE
CONTEMPORANEO

— modernismo y tradicién —

Izumi Chiba

[INTRODUCCION]

Este articulo es una descripcién participativa y un comentario sobre un

I’

“nguillatin” efectuado en diciembre del afio 1993 en la comunidad Monte Bello,

. )

cercana al pueblo de Carahue. El “nguillatin” es la rogativa mapuche, y sin duda
es actualmente uno de los rituales religiosos mas importantes entre el pueblo
mapuche residente en Chile. La descripcién se hara en base a la observacion del
autor que participé en la misma ceremonia, con algunos datos adicionales que
fueron proporcionados por su esposa, Sonia Riveros, la cual también estuvo
presente en la misma ceremonia .

Los objetivos del articulo son los siguientes:

1. Describir la ceremonia en calidad de observador participante para ofrecer
testimonio de un caso concreto de un nguillatin contemporéneo. Se trata de un
nguillatin de carécter “familiar”. 'Y hay pocos testimonios concretos sobre este tipo
de nguillatin en la bibliografia tradicional. Ya que la mayoria de los
investigadores modernos han puesto mayor atencion en nguillatunes de tipo masivo
que se ha realizado a nivel reduccional, y aun supra-reduccional, donde han
participado cientas de personas."’

2. Contribuir a aclarar algunos aspectos del papel que cumple el “machi”, tipo
de “shaman”, en la sociedad mapuche contemporinea. Este nguillatin fue
efectuado bajo la direccién exclusiva de una machi, en cuya misma casa se realiz6
la ceremonia. Y se observaron muchos elementos y actos simbdlicos que parecen
ser mas bien asociados directamente a la persona del machi, y que son recurrentes
en el “machitin”, ceremonia curativa efectuada por un/una machi. Por lo tanto,

podria ser sugerente en este sentido.
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3. Exponer algunos aspectos adicionales, pero que de alguna manera
reflejarfan una realidad cultural que actualmente vive el pueblo mapuche entre la
tradicionalidad y modernidad, tales como: tipos de licores y plantas “sagradas”,
tipos de instrumentos musicales y vestimenta que se utilizaron en la ceremonia, el
(no) uso del caballo, y la situacién linguistica.

4. Por dltimo, exponer algunos otros elementos que son de interés general.
Observaremos algunos modos diferenciativos de tratamiento que se practicé con
distintos niveles de invitados, algunos de los cuales fuimos “winkas™®. Y ademés
veamos en varios aspectos la actitud de los mapuches residentes en una comunidad
frente a los “winkas” que quieren observar y conocer algunos aspectos de su
cultura.

El articulo se divide en tres partes. La primera parte trata de las circunstancias
previas ala ceremonia, donde se explicaran algunos incidentes casuales, gracias a
los cuales tuvimos la suerte de participar en este nguillatiin. En la segunda parte se
hara una descripcion de la misma ceremonia del nguillatin en su parte religiosa. Y
en la tercera parte se hara descripcion del almuerzo.

Como datos comparativos vamos a utilizar las siguientes dos fuentes. Por una
parte, se referird a datos registrados en algunos documentos histdricos, testimonios
y estudios anteriores sobre el tema. También nos serviremos de los datos obtenidos
de la observacion directa de dos nguillatunes efectuados en Santiago en el afio
1993, en que participo el autor. El primero se hizo en abril en la Florida, cumuna
situada en la zona sur de la metrépoli, y el segundo se efectud en octubre en
Pudahuel, cumuna situada en la zona oeste. De esta forma se podria aclarar mejor
las caracteristicas que parecen ser originales de este nguillatin, y otras
caracteristicas qhe mas bien son de tendencia mas general.

Agradezco mucho a la Srta. Carmen Catalan y a Ana Maria, residentes en
Carahue, por ayudarnos a conocer variadas localidades de esta regién, incluso la
comunidad Monte Bello. También quisiera agradecer profundamente al machi
“pariente” de Carmen, y a la machi presididora del nguillatun, ya que sin el permiso

de ellos simplemente no hubieramos podido participar en esta ceremonia sagrada
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para el pueblo mapuche. A todos los familiares de la machi, quienes con mucho
carifio nos recibieron en la ceremonia, también va mi cordial agradecimiento.

Por otra parte, tambien agradezco a la Srta. Clara Antinao, profesora del
idioma “mapudungun”, quien nos invité a participar en los nguillatunes y un palin
en Santiago, ademas de ofrecerme informaciones valiosas acerca de los nguillatunes
que actualmente se efectuan en Santiago.

También agradezco al Profesor. Claudio Vasquez, de la Universidad de
Estudios Extranjeros de Osaka, quien me ayudo en la traduccién de un texto en latin
acerca del nguillatin.

Y finalmente, un agradecimiento para mi esposa, Sonia Riveros, porque no
solamente me ayud6 en completar este articulo con algunos datos valiosos, sino
también por haberme acompaiiado en todas las actividades durante nuestra visita en

el sur de Chile.

[1] CIRCUNSTANCIAS PREVIAS AL NGUILLATUN

Junto con mi esposa, que es chilena, estuve en Chile entre marzo de 1993 y
enero de 1994 con una beca del Ministerio de Educacién de Japon, y gracias a la
invitacién del Instituto de Estética de la Pontificia Universidad Catdlica de Chile.
Primero estuvimos en Santiago, y luego viajamos al sur en diciembre del afio 1993.
Yo habia realizado un estudio sobre la historia del pueblo mapuche. Ademas, habia
estudiado por 7 meses el idioma de este pueblo llamado “mapudungun’ con la Srta.
Clara Antinao, profesora mapuche residente en Santiago. Y mi esposa habia
aprendido algunas técnicas de la plateria mapuche tradicional llamada “riitran” con
la misma profesora.®

Por otra parte, habfamos participado en dos nguillatunes grandes realizados en
Santiago, donde participaron cientos de mapuches residentes (imigrantes), gracias a
la invitaci6n que nos hizo nuestra profesora. Ademaés, habiamos presenciado un
“palin” (“chueca” en castellano), una ceremonia deportiva mapuche, que
fisicamente es parecido al “hockey”, pero ademés tiene una connotacion religiosa

en varios aspectos, como veremos mds adelante. De esta forma habiamos percibido
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como muchos mapuches residentes en Santiago han mantenido de alguna forma su
religiosidad tradicional, a pesar de una influencia abrumadora de parte de la cultura
“winka” que predomina en esta gran ciudad.

Sin embargo, nunca habiamos estado en una comunidad mapuche del sur,
Entonces teniamos muchos deseos de tener contacto directo con los mapuches
residentes en el sur, para poder dar un mayor sentido a lo que habiamos aprendido
en la gran ciudad de Santiago. Por esta razén, nos decidimos a viajar a Temuco por
dos semanas en diciembre, antes de regresar a Japon.

Partimos de Santiago en tren nocturno el dia 15 de diciembre, llegando a
Temuco en la mafiana siguiente. Y el dia 18 visitamos Carahue, pueblo situado al
oeste de Temuco. Este “pueblito” era el que habia sido en otra época la famosa
ciudad de “la Imperial”. Fue destruida en el gran levantamiento mapuche ocurrido
entre 1598 y 1604, a partir del cual el pueblo mapuche supo defender su territorio
de caracter altamente independiente al sur del rio Biobio hasta bien entrado el siglo
XIX. La ciudad no pudo ser reconstruida sino hasta fines del siglo XIX, cuando se
llevo a cabo la llamada “Pacificacién de la Araucania”. Esta visita nos impresion6
mucho por ser un pueblo tan pequefio, después que fue “la capital y la sede del
obispado del Reino de Chile.”

Ahi conocimos a la Srta. Carmen Catalan, antropdloga residente en el mismo
pueblo, por intermedio del sargento Yéafiez, quien amablemente nos condujo hasta
su casa. Carmen, al saber de nuestra inquietud de conocer sobre la realidad actual
del pueblo mapuche residente en el campo, nos invitd a visitar a “un machi” que
vivia en una comunidad que estaba relativamente cerca del pueblo. Decia que era
su “pariente”. O sea, ella era una persona muy confiable para €1, lo que se traducia
en tratarse de “parientes”.

El “machi” es un tipo de shaman, y ha sido y es un personaje muy importante
en la sociedad mapuche. Quizés, antiguamente el papel del machi habria sido
principalmente el de curandero con caracteristicas sobrenaturales, y no
precisamente oficiante del nguillatin, rogativa de caricter mas general y

comunitario.
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Hay algunos testimonios del nguillatiin recogidos por Augusta al comienzo de
este siglo, donde el machi no participaba en la ceremonia, la cual era presidida por
un “ngenpin” (poseedor de la palabra)®, que es un personaje especializado en
realizar oraciones especiales hacia €l “Ngenechén”, ser espiritual superior del
pueblo mapuche [Augusta(a): 2-4,20-30]. Recientemente ‘el profesor Kazuyasu
Ochiai también ha dejado una descripcién de dos nguillatunes realizados en 1987
en Cayulfe y Nigue, localidades costeras entre los rfos Toltén y Queule, que fueron
dirigidos totalmente por un “ngenpin”, sin ninguna participacion de parte del machi
[Ochiai: 201-204].

Mientras que en otros testimonios de nguillatin de comienzo del siglo, el machi
cumplia con algunas funciones como: la direcci6n del baile en caso de Budi [Coiia],
o la invocacién del Ngenechén hecho con humo de cigarro en caso de Cholchol
[Guevara]. Sin embargo, no era un/una machi el que dirigia el nguillatdn, sino era
un “ngenpin”, o unos “nguillatufes” que muchas veces eran “lonkos”, jefes de la
reduccion, los que funcionaban como ordenadores generales de la ceremonia, y que
practicaban actos importantes como la rogativa, y el sacrificio y ofrenda de
animales al Ngenechén [Coiia: 371-394, Guevara: 303-308}.

Por lo que hemos visto, pareciera que la funcién del machi en los nguillatunes
efectuados a comienzo del siglo en distintas localidades estaria méas bien limitada,
atin en casos en que el machi participara en la ceremonia con algun rol oficial
importante.

En cambio, en el nguillatdn que presenciamos, la machi cumpli6 un rol dnico
en la ceremonia. Y simplemente no hubo participacion ni de “ngenpin”, ni de
“lonko”, dos autoridades tradicionales que eran los personajes principales en el
nguillatin. Fue la machi la que dirigio el total de este nguillatﬁn, COmO Veremos
més adelante.”

Pasados algunos dfas, volvimos a la casa de Carmen y alquilamos un jeep
“Suzuki” un tanto viejo, para visitar a su “pariente machi” en su comunidad. Fue
con nosotros, ademas de Carmen, su amiga Ana Maria que vivia junto con ella, la

cual estaba encargada del menejo del jeep. Ana Maria es descendiente de
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imigrantes alemanes, y tiene pelo rubio y piel muy blanca, lo que contrastaba con
Carmen, quien era mas bien morena y de pelo negro. También nos acompaiiaron la
madre de Ana Maria y el hijo de Ana Maria que contaba en ese entonces diez afios.

Después Ana Maria nos cont6 que nunca habia visto un nguillatin, a pesar de
que hacia siete afios que vivia en Carahue. Y ninguno de nosotros tampoco
imaginabamos que ibamos a participar en un nguillatin.

Salimos de la casa de Carmen como a las diez de la mafiana. Cruzamos el rio
Imperial hacia €l sur por una puente que esté en el limite del pueblo, y nos metimos
en un camino bien dificultoso. Era un camino de tierra entre cerros que conducia a
la costa, y ademas habia llovido mucho hacfa poco tiempo. Por esta raz6n se habia
juntado agua en muchas partes, y a veces tenfamos que bajar para poder sacar el
jeep que quedaba estancado en el barro. Si hubiera sido un auto comun y corriente,
simplemente no habriamos podido viajar por estos caminos.

Cabe destacar que en esta zona, no hay camino de cemento, ni corre ninguna
locomocién colectiva que periddicamente pase por estos caminos. Esta situacion
hace altamente dificil el acceso a estas localidades. Estad demés decir que no hay
electricidad, ni servicio de agua ni gas. Tal vez, este relativo aislamiento es uno de
los factores principales que hacen que ciertos rasgos tradicionales se mantengan
més o menos fuertes en esta zona, a pesar de recibir multiples influencias de parte
de la cultura urbana o “winka” como veremos maés adelante.

En el camino visitamos un cementerio mapuche, donde estin enterrados
muchos antepasados de las comunidades cercanas. Aparentemente es un
cementerio de campo comun y corriente de tipo cristiano, con una cruz plantada
sobre cada tumba. Y aparte de los apellidos mapuches que se observan en las
lapidas (un “Antil” o un “Painepi”), no se obserban elementos que sean claramente
distintivos del pueblo mapuche.

Lo dnico que noté especial, fue que, en la mayoria de los casos, los marcos de
madera que cercaban la tumba, junto con sus respectivas cruces a la cabecera,
estaban pintados de color “azul”, a diferencia del color blanco con que

generalmente se pintan las cruces plantadas en un cementerio “winka”.
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Cabe destacar, que el color “azul (kallfii)” en la religiosidad mapuche
representa el “wenu” o el cielo, donde se supone que habita el Chau Ngenechén,
divinidad del pueblo mapuche, al cual en algunos testimonios también se le llama
“Kallfii-Wenu (Cielo Azul)”®. Y por otra parte, segin el testimonio de Domingo
Segundo Wenufiamco de Panguipulli, recogido por Augusta, una de las
denominaciones con que se les invocaba a los antepasados, era “mosca azul
(Kallfdpéllomefi)” [Augusta (a) : 24].7

A pesar de esta influencia bien marcada de parte del cristianismo, los mapuches
de esta zona no han abandonado su creencias religiosas tradicionales como
observaremos en seguida. Por mientras, prosigamos nuesto viaje.

Después de un cuarto de hora, de repente Carmen hizo parar el jeep en un cruce
de caminos. Habia divisado a dos personas conocidas que venian en una carreta de
bueyes, medio de transportacién y de carga comin en esta zona. Resulta que era el
mismo “machi” y su esposa a quienes justamente ibamos a visitar. Se hicieron un
cordial saludo en castellano, tratdndose de “parientes”.

El machi le cont6é a Carmen que se dirigian a la comunidad donde vivia su tia.
Los habian invitado a participar en un “nguillatén”. Su tia también era “machi”, e
iba a presidir esta rogativa tradicional mapuche que iba a tener lugar en esa
comunidad. Ehtonces Carmen le pregunt6 si nosotros podriamos participar
también. El machi, su “pariente”, contest6 afirmativamente. Carmen subi6 a la
carreta y fue con sus “parientes”. Nosotros los seguimos en jeep.

Dentro de veinte minutos ya estabamos en la comunidad de Monte Bello.
Estaban reunidas una veintena de personas en el jardin de la casa de la “machi”
presididora del nguillatin. Al principio nos miraron con cierto recelo. El machi,
“pariente” de Carmen, le explicé la situacién a su tia, y le pregunt6 si podiamos
asistir a la ceremonia. Después de un rato de discusién entre ellos, la propuesta fue
aceptada, pero con algunas condiciones.

La primera condicién fue que les contribuyeramos con algo, lo que resulté en
el vino. Cada familia o grupo de nosotros, les pondriamos una garrafa de vino, o

sea, dos garrafas en total. Cada garrafa era de cinco litros, y dos garrafas costaban
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tres mil quinientos pesos en un negocio cercano, lo que aproximadamente equivalia
a 400 délares en ese tiempo.

Para una familia mapuche comiin, no seria tan facil comprar una garrafa de vino
que se vende en el negocio “winka”, porque no siempre disponen de dinero en
efectivo suficiente para hacerlo. Por eso, en este nguillatin también se van a
consumir més la “chicha” y el “miidai”, licores tradicionales mapuches caseros. El
primero se hace con manzana en esta zona surefia, a direfencia de la zona central,
donde la chicha generalmente se hace con uva. Y el segundo licor, “miidai”, se
hace en base a trigo. O sea, es un tipo de “cerveza mapuche”.

Sin embargo, muchos mapuches, igual que todas las capas sociales de chilenos
no mapuches llmados "winkas”, tienen un gusto especial por el vino, bebida
alcohdlica que fue introducida por los espafioles.

Desde un tiempo muy temprano el vino se ha registrado como objeto apreciado
entre los mapuches. Ya a los mediados del siglo XVII, el cronista capitdn Santiago
Tesillo menciona el vino como un elemento muy favorito entre los mapuches
[Tesillo: 23]. Un siglo después, segiin el testimonio de Antonio Ulloa, el vino ya
era una de las principales mercaderias en el comercio sostenida entre los
comerciantes hispanocriollos y los mapuches, a pesar de las restricciones legales
[Ulloa: 308). Por otra parte, era uno de los elementos importantes para que las
autoridades chilenas pudieran asegurar una asistencia masiva de los caciques y
guerreros mapuches en los “parlamentos”, sistema oficial de dialogo entre las
autoridades hispanocriollas y mapuches, celebrados frecuentemente, sobre todo, en
el siglo XVIII [Méndez: 150-151,153].

Veremos, sin embargo, que hubo una distinci6n funcional en nuestro nguillatin
entre estos dos tipos de licores, la chicha y el miidai por una parte, y el vino por
otra. ®

La segunda condicién que nos plantearon fue que Ana Maria seria la dnica
persona que sacaria fotos. Ademés que no sacaria fotos mientras se efectuara la
ceremonia. '

Esta es una actitud tipica de los mapuches frente a sus ceremonias religiosas.
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En general cuidan mucho de la “pureza” de la ceremonia. Por lo tanto,
cominmente miran con disgusto la presencia de los “winkas” en un nguillatin.
Ademas, se trataba de un nguillatin “familiar”, por lo cual, la censura en este
sentido habria sido mucho mayor.

La dnica razén por la cual a nosotros nos permitieron participar en esta
ceremonia era obvia. Que el machi, invitado principal de la ceremonia, fue el que
nos llevé y le solicit a su tia, presididora de la rogativa, que aceptara nuestra
presencia. Y esto, a su vez, se debfa a que el machi tenia bastante confianza con
Carmen, a quien lo unia una larga amistad, que se traducia en el tratarse de
“parientes”.

También son muy reacios a que les saquen fotos o que les hagan filmacion en
una ceremonia. En los dos nguillatunes y un juego de “palin” efectuados en plena
ciudad de Santiago, siempre observamos una fuerte censura en este sentido. Y

aunque fueran los mismos mapuches, generalmente se les miraba con mucho recelo

si intentaban sacar fotos, y sobre todo, que les hicieran filmacion.

[2] DESCRIPCION DE LA CEREMONIA DEL NGUILLATUN

_Aceptadas las condiciones ya mencionadas, nos permitieron entrar en el recinto
familiar. Observamos algunas casas-habitaciones, algunas de las cuales son del tipo
de casa tradicional mapuche llamada “ruka”, con techo de “paja”. Mientras que
otras habitaciones son de tipo més moderno con tejas de “pizarrefio”.

Nos hacen pasar a un jardin inmenso que estid a la espalda de este pequeno
conjunto de casas. Eran como las once y media de la mafiana. Y ya habia
empezado la ceremonia.

Primero nos invitan a sentarnos debajo de la dnica “ramada” improvisada,
hecha de palos y de tela plastica transparente. Nos sirven el “miidai” (cerveza
mapuche), y el “miiltriin”. Este Gltimo es el “pan mapuche” tradicional, que se hace
con el trigo y sin levadura. Se come cocido y blando, y su sabor es mas bien
neutral, ni dulce ni salado. A pesar de que el trigo también fue introducido por los

espafioles, ya al comienzo del siglo XVII constituia uno de los elementos culinarios
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mas importantes entre los guerreros mapuches.® Y el miidai y el miltriin, ambos
hechos de trigo, hoy dia constituyen parte de la dieta original mapuche.

En el centro del jardin estidn levantadas una planta de “maqui” y otra de
“colihue”. “Maqui” (“kiilon” en mapudungun) es uno de los arboles sagrados para
los mapuches, que, junto al ”canelo”, ha sido uno de los elementos indispensables
en estas manifestaciones religiosas, segin testimonios y estudios anteriores."”

Mientras que el “colihue” fue elemento de fundamental importantancia para la
guerra que el pueblo mapuche habia sostenido contra los espafioles primero, y-
contra los “chilenos” después. Ya que su principal arma fue la “lanza” hecha de
“riingi” o colihue hasta la llamada época de la “Pacificacion”.

Posteriormente, el colihue siguié siendo un “arma” importante en las ceremoias
religiosas mapuches segin las descripciones hechas a comienzo de este siglo. De
acuerdo al testimonio de un mapuche de la regioén costera del lago Budi, el colihue
era un elemento importante para el “machitin”, ritual curativo del enfermo, con su
funcion de ahuyentar el “wekufii”, espiritu o fuerza maligna, que se considera como
causante de las enfermedades "". Por otra parte, en la regién de Panguipulli, la
misma planta se utilizaba para el sacrificio en el nguillatiin, donde las varas de
colihue se untaban en la sangre del cordero sacrificado en la ceremonia
[Augusta (a) : 27].

En medio de estas “plantas sagradas” tradicionales se encuentra una escalera de
palo comiin y corriente. Esta escalera representaria el “rewe”, que en mapudungun
significa “lugar sagrado”. Y segin los testimonios anteriores, el “rewe”
generalmente era de un tronco de “canelo”, con gradas talladas de nimero variable,
desde cuatro hasta seis 0 més.

Sin embargo, en esta ceremonia, se utilizd una escalera comin como rewe. El
“machi”, nuestro amigo, nos informé que la escalera era rewe “provisorio”. O sea,
por alguna razén desconocida, no se pudo conseguir un rewe “verdadero”, hecho de
tronco de “canelo”. Quizas en esta zona se esté escaseando esta planta sagrada. En
todo caso, aunque era “provisorio”, este “rewe-escalera” va a cumplir una funcién

de importancia decisiva en el proceso de este nguillatiin, como veremos mas
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adelante.’”

Cerca del rewe, tambien estan colocados dos palos de eucalipto con bandera
bianca en el extremo superior. Segfm los testimonios anteriorgs, esto significaria
que el objetivo del nguillatin es pedir buen tiempo para la cosecha, ya que el color
“blanco” representa el sol. En cambio, si fuera de color negro, el nguillatin seria
para pedir la lluvia."””

Sin embargo, el uso del “eucalipto” en el nguillatun con una funcién importante
como ésta, no se ha registrado en los estudios anteriores, por lo menos en forma
explicita. Probablemente, este hecho, junto con la escasez del canelo, tenga que ver
con algiin cambio forestal de la zona."" Y quizas por esta razén, hoy dia se esté
utilizando en esta ceremonia el eucalipto, planta que antes no tenia funcién religiosa
importante.

En el suelo alrededor del “rewe”, se encuentran colocados: platos con harina,
arveja y trigo, y botellas de miidai y de chicha entre otras cosas. Estos objetos
tambien confirman que el nguillatin se esta efectuando para pedir buen tiempo a fin
de obtener buena cosecha de trigo, arveja, manzana y otros productos agricolas.

Algunos participantes hombres soplan un bocado de “miidai” hacia el rewe, lo
que representaria un agradecimiento de la cosecha anterior, y al mismo tiempo
peticion por la abundancia de la préxima hacia el “Chau Dios (Padre Dios)”,
divinidad mapuche, al cual esté dirigida esta ceremonia.™™

Cabe destacar que al “rewe” nunca se le pone “vino”, ni se hace aspersion con
el mismo licor. Ya que los dos licores mapuches (chicha y miidai) se hacen con los
productos de la zona, y se hacen en forma casera. Por lo tanto, tienen directa
relacién con la cosecha, y de ahi, importancia ceremonial rogativa. En cambio, el
vino simplemente se compran hecho en el negocio “winka”. Entonces, no tendria
funcién religiosa en la ceremonia, aunque se consuma en el momento de la comida
en algunas zonas.

Entonces los participantes, una veintena de personas, todos mapuches y
familiares de la machi, se ponen en varias hileras, y empiezan a bailar frente al

rewe. Algunos llevan instrumentos musicales tradicionales como “kultrin”,
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“pifiilka” y “trutruka”.

El “kultrin” es un tambor hecho de tronco de arbol ahuecado, con un parche de
cuero de animal. En el parche generalmente estd dibujado el cosmos mapuche
formado de sol, luna y estrellas, y cuatro puntos cardinales con la sangre de caballo
u otro animal. Lo tocan indistintamente hombres como mujeres (aunque esto no
significa que lo puede tocar cualquier persona) con un palo de madera en la mano
derecha.

La “pifilka” es un instrumento de viento hecho de madera o de piedra tallada
por dentro en forma de tubo. La parte inferior estd sin tallar. Y se sopla
fuertemente por arriba para producir un sonido agudo y ronco. No tiene hoyos
laterales, por lo cual se obtiene solamente un tono. Sin embargo, debido a la
diversidad de tamafio de las distintas pifiilkas que intervienen, se escuchan tres
notas diferentes que, alternandose, van formando una melodia con un ritmo ternario
lento y sencillo. Este instrumento lo tocan solamente los hombres.

La “trutruka”, finalmente, es un tipo de trompeta mapuche, que también tocan
solamente los hombres. En esta ceremonia se observan dos tipos de trutruka. Uno
es de tipo tradicional, hecho de un tallo de colihue, recto y largo. Un extremo del
tallo esta cortado en forma pendiente para que sirva de boquilla, y en el otro
extremo lleva un cuerno de vaca.

Aunque la trompeta o “la cormeta” ya se utilizaba por los mapuches en la época
de Pedro de Valdivia en encuentros bélicos, pareciera que estaba hecha de hueso y
no de colihue segin el cronista soldado Ger6nimo de Vivar [Vivar: 289]. Marifio
de Lobera, otro cronista soldado de la época, habla de unas “flautas” que estaban
hechas de las “canillas” de un espafiol muerto en una batalla [Lovera: 488]. En el
siglo XVII, sigue la misma tendencia, y el capitin Gonzalez de Néjera habla de las
“cornetas hechas de canillas de espafioles y de otros indios sus enemigos”
[Gonzélez de Njjera: 265]. En el siglo XVIII, el jesuita Miguel de Olivares sigue
hablando de las flautas hechas de “las canillas del prisionero sacrificado” [Olivares:
47-48].

En esta misma época, el misionero jesuita Febrés ya menciona la palabra
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“trutruka” en su DICCIONARIO CHILENO HISPANO con la siguiente definicion:

“THUTHUCA. Clarin de tierra.
THUTUCA Miutahuaca. Corneta, otro instrumento musico.
THUTHUCA namun. Piernas delgadas.” [Febrés: 76].

“Mutahuaca” literalmente significa “cuerno de vaca”. Aunque no aclara el
material con que se hacfa el “THUTHUCA” (“clarin de tierra”) propiamente tal, la
expresion “THUTHUCA namun” pareceria asociar una vez mas el instrumento con
las canillas."®

Sin embargo, en esta misma época algunos cronistas empiezan a mencionar
trompetas hechas de otro material. Francisco Javier de Morales, que estuvo
presente en un parlamento efectuado en Santiago en 1772, habla de los “clarines de
madera” tocados por los pehuenches asistentes [Amunategui: 301]. Mientras, en
1780 el misionero franciscano Antonio Sors ya habla de la “corneta, hecha de una
asta de buey con una cafia” [Sors: 188]. Este iltimo tipo de corneta fue
precisamente uno de los dos tipos de trutruka que presenciamos en este nguillatin.

Al mismo tiempo, presenciamos otro tipo de trutruka mis moderna todavia. No
esta hecha de tallo de colihue recto, sino de tubo plastico y enroscado. En un
extremo del tubo lleva un corto tallo de colihue que sirve de boquilla, y en el otro
extremo un cuerno de vaca. Y por esta forma se asemeja al “horn francés”. La
parte del tallo esta forrada con lana de colores variados. Este tipo de trutruka es el
que se vende cominmente en el mercado de Temuco, y constituye uno de los
“tipicos objetos de recuerdo” para los turistas.

Uno de los factores que influyeron en el surgimiento de este tipo moderno de
trutruka, seria la disminucion del colihue en la zona. Segtin Faron, hacia 1948 la
provincia de Cautin fue invadida por una plaga, destruyendo casi todo el colihue de
la zona [Faron (b) : 33].*”

En los nguillatunes de Santiago, en que participamos, observamos solamente
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este tipo de trutrukas modernas. En cambio, en esta comunidad, todavia se
conserva, por lo menos en parte, el uso del tipo més tradicional de “trutruka”,
coexistiendo dos tipos del instrumento.

Ahora veamos la vestimenta de los participantes.

Los hombres estin vestidos de todo tipo de ropa moderna comin y corriente,
desde la polera hasta la camisa, y desde el “blue jeans” hasta el pantalon de
algod6n. Y nadie usa el “chiripd”, vestimenta tradicional masculina, que es un tipo
de pafio con que se tapaba el cuerpo de la cintura para abajo.

En cambio, varias mujeres, incluso la machi, estan vestida de “‘chamall”, manta
tradicional femenina. Lo mismo ocurre entre los mapuches imigrados a Santiago,
donde las mujeres se tienden a vestirse de una manera més tradicional que los
hombres en las manifestaciones ceremoniales.

Por otra parte, sélo dos mujeres, una de las cuales es la machi, tienen puesto el
“trapelakucha”, uno de los adornos tradicionales de plata, que en el siglo pasado
caracterizaron tanto a la vestimenta de gala mapuche femenina."® Ninguna otra
mujer lleva prenda de metal alguna."”

Mientras tanto, dos mujeres jovenes se ponen manta blanca, al parecer hecha de
la tela de saco de harina, para servir de ayudantes a la machi, la cual va a cumplir el
rol fundamental en la rogativa. Una de las ayudantes es la misma nieta de la machi.
Lo que me llama la atencién, es que lleva una polera blanca con un dibujo de
“Micky Mouse”, que contrasta con la vestimenta tradicional de la machi, su abuela.

Todos los danzantes, menos los que tocan instrumentos musicales, llevan un
ramo de “maqui”, uno de los arboles sagrados para los mapuches, en la mano
derecha.

Segtin el testimonio que a comienzo del siglo dejé Pascual Cofia, estas ramas de
maqui que llevaban los bailarines se llamaban “pichike rewe”, o sea “rewes
pequefios”. Cona dice: “Kom tuniei fii pichike rou kélon enn, rewe pinei ka.” que
en castellano significa: “Todos llevan una pequeia rama de maqui, que también se
llama rewe”.® Y tendria el mismo valor sagrado que el rewe “grande”. Por otra

parte, Faron en 1964 explica que todos los danzantes llevan una rama de “canelo” o
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de “maqui” sacada del rewe (grande) para obtener una calidad sagrada mientras que
bailan [Faron (a) : 99].

El baile se hace basicamente de los dos modos siguientes. Por una parte, los
danzantes se ponen en cuatro filas frente al rewe. La machi con sus ayudantes se
ponen al frente, y les siguen el grupo de hombres primero, y el grupo de mujeres se
ubica atras. Levantan y bajan el pie derecho y el pie izquierdo alternativamente, y
tuercen el cuerpo hacia ambos lados. Y haciendo todo eso, van avanzando hasta el
rewe y después viene retrocediendo, alejandose de él. 'Y repiten este movimiento
del avance y retroceso varias veces.?"

Y en el otro tipo de baile, respetando el mismo orden, van girando alrededor del
rewe, siempre en sentido izquierdo.” Y se va dando varias vueltas.?” Estos mismos
modos de bailar los hemos observado en los dos nguillatunes a que hemos asistido
en Santiago.

Después de presenciar todo este proceso como dentro de media hora, nos
invitan a participar a bailar. Se les entregan un ramo de “maqui” solamente a
algunos invitados: el machi, sobrino de la machi presididora, su sposa, Carmen,
Ana Maria, y la madre de Ana Maria. No nos entregan nada a nosotros tres; yo, mi
esposa, y el hijo de Ana Marfa. Se entiende que esta diferenciacion se deberia al
distinto grado de confianza o consideracion que atribuye la machi a cada una de las
visitas. O sea nosotros tres seriamos de menor rango entre los invitados.

Nos metemos al grupo de los bailarines. Después de bailar con manos vacias
un rato, también a nosotros nos entregan un ramo.

Vamos avanzando y retrocediendo frente al “rewe”. Y también vamos dando
vueltas alrededor del rewe, siempre hacia la izquierda.

Dentro de los participantes se destacan dos hombres, llamados “sargentos”.
Llevan con ambas manos un palo largo, probablemente de colihue, con el cual van
ordenando las filas de los danzantes, golpeando con el mismo palo el cuerpo de los
que salen de las filas. En un momento dado, también fueron ellos los que
sacudieron los palos de eucalipto con bandera blanca, plantados cerca del rewe,

acto simbélico para pedir el buen tiempo a fin de conseguir buena cosecha.
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En los nguillatunes de Santiago, también habiamos observado a varios
“sargentos” que con un palo de madera cumplian con la misma funcién ordenadora
de la ceremonia, y eran muy respetados por los participantes.®

Después de un rato, a nosotros las visitas nos ponen en una fila. Los
participantes de la casa forman una rueda. Nosotros nos quedamos permanentes, y
ellos van girando a la izquierda, saluddndonos a cada uno de nosotros, uno por uno
con un cordial saludo mapuche “mari, mari”. Esta forma de saludo ceremonial no
solamente se ha registrado en las descripciones anteriores, sino también se observa
en los nguillatunes que se efectian actualmente en Santiago.

Al terminar este saludo comunitario, nuévamente nos ponemos a bailar de la
manera descrita como media hora mas. Después la fila de los danzantes para
delante del rewe para que la machi dirija palabras de rogativa al “Chau Dios (Padre
Dios)”*, ser espiritual superior del pueblo mapuche, a quien se dirije
principalmente la ceremonia. A su lado se encuentra uno de los hijos de la machi,
tal vez hijo mayor. Y éste va intercalando algunas palabras, y le va animando a la
machi, al terminar ella cada grupo de frases, con un “Fengeimi, mai”, que
literalmente significaria: “Si, asi eres.”?

Cabe destacar que todo lo que hablan la machi y su hijo es en un mapudungun
“puro”, antiguo y ceremonial, sin palabras castellanas, aparte de algunos pocos
vocablos ya “mapuchizados” como “Dios”.

Después de efectuar de este modo la rogativa hablada, ahora la “machi” va a
efectuar el ritual quizds méas importante de toda la ceremonia: “la subida al rewe”.
Ella va subiendo las escalas del “rewe”, que en este caso era una simple escalera de
palo. Y ya estando arriba, va cantando una rogativa en forma improvisada, todo en
mapudungun.® Las dos ayudantes van tocando sus respectivos “kultrin” para
marcar el ritmo del canto.

El cuerpo de la machi se ondea suavemente hacia ambos lados. Se supone que
esta en un estado de “trance”, poseida de algun espiritu.?” Y canta con una voz
potente, dirigiéndose principalmente al “Chau Dios”. Se entiende que le va

pidiendo un buen resultado en la préxima cosecha, ya que se refiere a la “ketran
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(cosecha)”. También se les pide un bienestar de los invitados, incluso de nosotros,
lo que se entiende por las palabras como “winka witran (visita afuerino)”. Aunque
alcanzo a entender muy poco lo que canta, se entiende que estd rogando para poder
tener buena cosecha, buena cria de animales, y buena salud y bienestar para todos
los presentes.

La atmésfera que vivimos en este instante es bastante tensa, ya que se siente un
tremendo esfuerzo fisico y espiritual que esta poniendo la machi.

En cuanto al estado de trance y la subida al rewe del machi, Guevara cita en
1908 la descripcién del nguillatun que le hizo el joven Ramon Manquian de

Cholchol, en que se explica la intervencion de “varias machis” de esta manera:

“Las vueltas provocan el vertigo de la machi. A la cuarta, se
detiene, abandona el tambor i sube ripidamente los tramos
de la escala (prahue); apoya la espalda en lés ramas atadas
al palo i queda en actitud de éxtasis. Es el momento en que
Ngidnechen ha penetrado al cuerpo de la machi.” [Guevara:
307].

La subida al rewe parece ser siempre relacionada a la persona del machi, y su
estado de trance y comunicacién con un espiritu, sea de un antepasado o Ngenechén
segun la ocasion.

Hablando del “machitin”, ritual curativo efectuado por el machi, Titiev se
refiere a la subida al rewe de una machi poseida del espiritu de uno de sus
antepasados, como elemento muy importante en la ceremonia [Titiev: 116].
Aunque en este caso, no es el Nguenechén, sino es un espiritu familiar el que se
posee de ella, el estado de trance y el modo sobrenatural de comunicarse con el
mundo espiritual son los mismo.

En cambio, los dos testimonios de ngillatin que recogié Augusta, uno de la
zona de la costa entre Pto. Saavedra y Toltén, y otro de Panguipulli, no incluyen la

participaci6n de la machi, ni tampoco mencionan la subida al rewe [Augusta (a) : 1-

211



4, 20-30]. La descripcién que dejé el profesor Ochiai de dos nguillatunes
efectuados en la costa (Cayulfe y Nugue) tampoco habla de la presencia del machi,
ni de la subida al rewe [Ochiai: 201-204].2®

Volvamos a nuestro nguillatin. Después de seguir meneando su cuerpo y
cantande en forma improvisada un rato, la machi baja de la escalera y queda
bailando abajo un momento. Y nuevamente sube arriba, pero ahora no lo hace por
la escalera, sino agarra los dos palos de colihue con bandera, que estén sujetados
por los dos “sargentos”, uno con su mano derecha y otro con su mano izquierda. Y
el hijo de la machi, el “animador”, la apoya en sus hombros. La machi sigue en
“trance” y su cuerpo se ondea suavemente hacia ambos lados al mismo tiempo que
va cantando la rogativa en mapudungun.

Esta forma de subir hacia arriba, pareciera que casi no se ha registrado en los
testimonios anteriores. No pude entender cual fue el significado especifico de este
acto, ni cuél seria la diferencia entre esta forma de subida y la subida por el rewe.

Ahora algunos otros participantes de edad mayor, hombres y mujeres, también
hacen rogativa al “Chau Dios” al mismo tiempo. Todos la hacen solamente en
mapudungun “puro”. Por fin la machi llega al climax de su trance, y agotadisima se
deja caer en una manta que estaba tendida y agarrada por algunos hombres.

Se reanuda el baile, y se van tocando los instrumentos y van bailando de la
misma manera descrita. Pero ahora algunos participantes hombres tienen en las
manos un palo de madera que lleva en un extremo una parte saliente. Este palo se
llama “wiiid” en mapudungun, y originalmente es el instrumento que se usa en el
juego de “palin”. “Palin”, como hemos dicho, es un deporte ceremonial mapuche,
parecido al “hockey”, llamado “chueca” en castellano.

En un momento dado, se cruzan los “wifiés” por encima de la cabeza de la
machi repetidamente, produciendo un sonido seco y fuerte al golpearse. Y los
hombres gritan un fuerte “ya, ya, ya”. Se nos dice que este acto se hace para
defender a la machi, que estd sumamente agotada, de la fuerza maligna (“wekufii”)
que esta al acecho para poseerse de su alma.

Cabe destacar que la religiosidad mapuche se basa en el antagonismo entre la

212



fuerza benigna proveniente del Chau Dios (0 Ngenechén) y de los antepasados por
una parte, y la fuerza maligna llamada “wekufii” por otra. Por lo tanto, alguna
desgracia, enfermedad o mala cosecha, por ejemplo, se le atribuye al efecto del
wekufii. Y cuando un/una machi esta ejerciendo su aptitud profesional en un estado
de “trance”, su espiritu se considera especialmente vulnerable al ataque del wekufii.
De ahi, 1a férmula para rechazarlo se idealiza en forma de una “lucha” contra el
wekufii. Y uno de los medios, o mejor dicho, “armas” efectivas para derrotarlo es
el “wifi6”.

Los testimonios anteriores muestran que el “palin” casi siempre ha cumplido
alguna funcién importante en la realizacién del nguillatdn, la cual se ha manifestado
en distintas maneras. |

Segiin el testimonio de comienzo del siglo hecho por el joven Manquian de
Cholchol, el jefe de la familia organizadora del nguillatin celebraba “un juego de
chueca para imponer a sus amigos de su prop0sito” [Guévara: 303]. En este caso el
palin por si no cumplia con una funci6én precisamente religiosa, sino mas bien una
funcién informativa. |

Por otra parte, Titiev habla de un nguillatin efectuado en Coigue, donde se
efectud efectivamente un pequeiio partido de “chueca” hasta alcanzar solamente un
gol [Titiev: 135]. Y después, los “hockey sticks™ se utilizaron exactamente en la

misma manera que nosotros presenciamos en este nguillatun familiar. Dice el

autor:

“While the crowd shouted and the trutruka sounded, a dozen
men took up hockey sticks and clashed them repeatedly

over the machi’s head.” [136].

El otro caso que registra Titiev no es menos sugerente. Se trata de un
nguillatin en Malalche, que fue realizado en la misma cancha del palin. Aunque no
se efectué juego de palin, se hizo la misma operacion simbélica con los “hockey

sticks” sobre la cabeza de la machi [137-138].
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En nuestro nguillattn, no se efectudé un partido de chueca, pero si se efectué el
golpeteo de los wifids.

Cabe destacar que el golpeteo de los wifiés dentro del contexto de un
nguillatin, siempre se ha hecho sobre la cabeza del machi, segin estos testimonios.
En otras palabras, al igual que la subida al rewe, este acto parece asociarse
directamente con la presencia del machi. Como prueba de ello, en las descripciones
de los nguillatunes donde no participaba un/una machi, no se ha registrado este
ritual simbdlico [Augusta (a), Ochiai].

Por otra parte, el uso del “wifi6”, o palo de “chueca”, para un fin similar parece
haber sido un elemento muy importante para el “machitin”, ceremonia curativa
mapuche. Hay un testimonio acerca de un machitiin de comienzo del siglo, de un
mapuche hermano de una machi, segin el cual un wiiié “imaginario” servia como
uno de los elementos con que la machi ahuyentaba al “wekufii” maligno que se
suponia que estaba acongojando al enfermo, su cliente [Coiia: 352,359). Ademas,
Titiev en 1948 se refiere al golpeteo de los “hockey sticks” (wifiés “verdaderos”)
sobre el cuerpo del enfermo en la descripcidn que hizo del machitin [Titiev: 115].

Por lo tanto, el palo de chueca constitufa una de las “herramientas” de la machi
para realizar su oficio profesional. En el caso del nguillatiin, incluso el nuestro, el
golpeteo no es efectuado para defender al enfermo, sino a la machi, pero que estaba
igualmente amenazada por el wekufii por estar en estado de trance.®

Volviendo nuevamente a nuestro nguillatin, el golpe de los wifiés no era lo
unico que se hizo para defender a la machi de la fuerza maligna del “wekufii. El
machi, sobrino de la machi presididora de la ceremonia, en un momento dado eché
unas bocanadas de humo de cigarro en las espaldas de esta iltima. Por otra parté,
las dos jévenes ayudantes de la machi, llevaban “un cuchillo” cada una en las
manos. Y los fueron poniendo, ora contra la cabeza de la machi por detras, ora
contra sus espaldas, haciendo un gesto simb6lico de cortar estas partes del cuerpo.
También las mismas ayudantes a cada rato fueron secando con un pafio el sudor que
brotaba en la cara de la machi.

El humo de tabaco también parece haber constituido uno de los elementos
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constantes en la religiosidad ‘mapuche.
En 1629 Pineda y Bascuiidn, capitan cautivo en la famosa batalla de Las

A4

Cangrejeras, presencié un “machitin” en una localidad cerca del rio Cholchol.
Refiriéndose a “una quita de tabaco” que estaba sobre un banco grande, dice: “de la
cual (quita de tabaco) a ratos sacaba (“el” machi) el humo de ella, y esparcia por
entre las ramas (de canelo) y por adonde el doliente y la misica asistia.” [Pineda y
Bascuiian: 108, entre parentesis por el autor]. En e/ste machitin, el humo de tabaco
tendria una funcién ahuyentadora o purificadora contra el mal efecto causado por el
“wekufii”, que se supone que se habia apoderado del espiritu del enfermo.

Mas recientemente en 1964, Faron ha dejado un testimonio de machitin, en que
la machi ech6 el humo de pipa a sus manos y brazos primero, y después, al cuerpo
desnudo de 1a muchacha paciente [Faron (a) : 147]. En este caso también, parece
evidente que el humo tendria la funcién purificadora-ahuyentadora contra el ataque
del “wekufii” que intentaria atacar tanto a la misma machi como a la enferma.

Por otra parte, el uso del humo de tabaco dentro del contexto del nguillatin
también ha sido registrado desde una época temprana.

El jesuita Luis de Valdivia, en su Sermén en lengva de Chile (1621), se refiere
al uso del tabaco como ofrenda principal al “Pillan”, ser superior a quien se le pedia
buena cosecha y bienestar, aunque este acto no hace referencia al término de
“nguillatin.®”

En cambio, ya en la segunda mitad del siglo XVIII, el padre jesuita Febrés, en
su Arte de la Lengua General del Reyno de Chile (1765), ya define la palabra
“nguillatin” como: “pedir otra vez: it: giliatun, gillatucan-llamar al Demonio, al
Pillan, lo qual hazen con un cigarro de tabaco”.”" Esta definicion, a pesar de tener
un marcado prejuicio cristiano, muestra claramente la importancia del humo de
cigarro en el nguillatin. Sin embargo, en cuanto a la funcion concreta que tendria
el humo de tabaco en este caso, seria mas bien el de invocar o propiciar al ser
espiritual (Pillan) al cual se dedica la ceremonia, y no precisamente la funcién

purificadora-ahuyentadora que ha tenido en el contexto del machitin.

El jesuita aleman Bernardo Havestadt también, en su obra sobre la lengua
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mapuche, escrita en latin y publicada en 1789, explica la palabra “nguillatukan o
nguillatun”, relacionando esta ceremonia con la aspiraciéon del humo de tabaco para
invocar los nombres de los antepasados célebres y preclaros.®

Por otra parte Guevara, a principio de este siglo cita el testimonio del joven
Ramon Manquian acerca de los nguillatunes que se realizaban en la zona de
Cholchol. En el proceso de la rogativa al “Ngenechén”, los “nguillatufes”,
oficiantes de la ceremonia, se arrodillaban en direccién hacia el oriente y hacfan
una invocacién. Y en seguida volviéndose hacia el poniente repetian la misma

invocacion. Entonces:

“Los asistentes arrodillados unos, en pié o sentados otros,
han seguido también a los invocadores en sus vueltas al este
y al occidente. Las machis arrojan bocanadas de humo de
sus kitra (cachimbas) en ambas direcciones.” [Guevara:
306].

En este caso, las bocanadas del tabaéo las echaban las machis, pero también
seria con el fin rogativo o invocativo, y no exactamente con el fin purificador o
ahuyentador. La dnica diferencia en cuanto a la explicacién de Febrés o
Hadvestadt, es que en este caso la rogativa se hacia hacia el Ngenechén y no hacia
el Pillan o espiritus de los antepasados.

En nuestro nguillatin no era la misma machi, la que echaba el humo de tabaco,
sino que era su sobrino igualmente machi, y el humo lo echaba hacia la persona de
la machi, su tfa, y no hacia los puntos cardinales como en el caso que cita Guevara.
Por lo tanto, este acto tendria objetivo de purificar o proteger a la machi del efecto
maligno del wekufl, que trataria de poseer el alma de ella, que se encontraba
sumamente debilitada. En ese sentido, este acto, aunque tuvo lugar en el contexto
del nguillatin, tendria una funcién mas parecida al uso del tabaco en el “machitdn”
descrito por Pineda y Bascufian, y Faron.

En cuanto al uso de cuchillos, también Titiev y Faron citan casos de ngillatdn,
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en que se practicé un acto parecido con la machi. Titiev cuenta como el marido de
la machi ponia el cuchillo en varios lugares del cuerpo de ella. Se suponia que esa
accién le daba fuerza.® En el caso citado por Faron, el ayudante de la machi
simulaba cortarle el cuerpo a la machi con un cuchillo y, finalmente, meterlo en el
pecho. Pero lo hacia con tanta destreza que “al publico le tom6 con sorpresa”

[Faron (a) : 105]. En cuanto al significado del mismo acto, explica:

“It was explained to me that the action was taken to drive out
any evil spirits that might have attempted to enter the machi

during her possession.” [105]

Segiin esta explicacion, el manejo del cuchillo también se trataria de un acto
con el mismo objetivo que el golpeteo de los wifids o el humo de tabaco.

Solamente hay una diferencia entre lo que presenciamos y lo que Faron explica.
En nuestro nguillatin el gesto de cortar el cuerpo de la machi se efectué en forma
simbélica, y nadie pensaba que se trataba de cortar el cuerpo de la machi en verdad,
aunque el objetivo que se perseguia era lo mismo.

Por otra parte, segin algunos antecedentes, el uso del cuchillo tampoco es
excusivo del nguillatdn, sino mas bien parece tener origen en la ceremonia del
machitin.®®

En resumen, estos tres actos importantes (el golpeteo de wiiids, el sahumerio de
cigarro y el corte simbolico por el cuchillo) fueron practicados con un mismo fin:
proteger a la machi amenazada por el ataque del maligno “wekufii”.

En otras palabras, este nguillatun que fue presidido totalmente por una machi,
tuvieron caracteristicas fuertemente shamanisticas, con muchos elementos que
parecen tener relacion directa con la persona del machi, y que parecen ser mas bien
propios del machitdn en su origen. Por lo menos, se podria decir que hubo muchos
elementos que han sido recurrentes en el “machitan”.

Por fin llegamos al término de la rogativa. Nuevamente nos ponen en una fila,

y se nos hace la despedida ceremonial en la misma forma en que se hizo el saludo.
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Después de esta despedida comunitaria, las filas se deshacen.

Una cosa que me llamo la atencién en este trance, fue lo siguiente: un nifio
aproximadamente de ocho afios, montado en un palo con marco de madera en un
extremo que representaba un “caballo”, venia corriendo y se chocaba contra el
trasero de algunos adultos presentes, produciendo risas entre los participantes.

Qué significado tendria el caballo de palo en un nguillatdn?

Todos los testimonios o estudios anteriores acerca del nguillatin hablan del
“awiin”, ritual para ahuyentar a las fuerzas malignas del wekufii, en que los jinetes
montados en caballos “verdaderos” galopan, muchas veces con fuertes gritos,
alrededor del rewe en direccion izquierda.®®

En cuanto al caballo de “palo” tanto Titiev como Faron hace mencién en sus
descripciones. En los dos casos citados por Titiev, uno en Malalche y otro en
Coigue, se refiere a algunas personas montadas en un palo de bambu, aunque en
ambos casos también se efectud el awiin con caballos “verdaderos”
[Titiev: 133,138). Por otra parte, Faron en 1964 habla de los casos de nguillatin en
que aparecen hombres montados en caballo de palo en lugares donde “pocos
caballos son disponibles”, aunque no ha dejado muy claro si la ausencia de los
caballos “verdaderos” en la ceremonia era absoluta en esos casos [Faron (a) : 98]. |

En cambio, en nuestro nguillatin la ausencia de los caballos “verdaderos” fue
absoluta. No sabemos si este hecho se debe al cardcter familiar que tuvo este
nguillatin. |

En todo caso, nos da la impresion de que en esta zona de cerros, es dificil
mantener caballos, por disponer de cada vez menos tierra disponible por familia
para desarrollar una ganaderia extensiva, que caracterizé fuertemente a la sociedad
mapuche hasta la llamada “Pacificacién” ocurrida a fines del siglo pasado [Bengoa
y Valenzuela: 67]. En el camino se veian mas carretas de bueyes que caballos
como medio practico de transporte y de carga.

El antropologo japonés Tadashi Yanai, que hizo un estudio intensivo en la zona
de Calafquén en los afios 1990-92, también habla de la disminucién del caballo en

la zona por una tendencia creciente a venderlo para comprar una bicicleta como
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medio de transporte mas practico [Yanai: 103].

Por otra parte, no estoy muy seguro acerca de la funcion exacta que cumplia el
nifio montado en caballo de palo en esta ceremonia. El hecho ocurrid justo cuando
ya habia terminado la parte propiamente religiosa de la ceremonia, y 'su apariencia y
movimiento causaban risas entre los participantes. Por lo tanto, tal vez no
exactamente cumplia un rol rigurosamente religioso-ahuyentador de las fuerzas
malignas, como tradicionalmente ha cumplido el “awiin” con los jinetes montados
en caballos en el nguillatiin en el pasado, y actualmente cumplen todavia en muchas
localidades del sur [Ochiai, Yanai].

En este sentido, son también sugerentes los casos de dos ngillatunes de
Santiago en que participamos en 1993, donde tampoco se vio a ninguin jinete. Y
ademas, ahi ni siquiera se observd un caballo de palo. O sea, la ausencia del
caballo en estos casos fue mas completa todavia.

Entonces, en algunas localidades donde es dificil o imposible conseguir el
caballo, quizas este elemento ya no se considera tan indispensable para la
realizacion cabal del nguillatin.®®

Y en este aspecto, el caso de nguillatin que presenciamos en la comunidad

Monte Bello, tal vez se podria situar en una etapa transitoria.

[3] DESCRIPCION DEL. ALMUERZO

Terminada la parte religiosa de la ceremonia, ahora nos invitan a almorzar. 'Y
nos hacen sentar en la tinica ramada que se encuentra en el recinto. Hay dos mesas
grandes puestas una al lado de la otra. Y en un lado de las mesas estan puestas
bancas largas de madera, y a su prolongacidn en la direccidn izquierda y fuera de la
mesa, se encuentran algunas sillas pequefias sin espalda que son también de
madera.

Primero nos sirven una sopa de ganzo y de pato, y “sopaipilla”. Quizas antes
de nuestra llegada, ya se habria hecho el sacrificio y ofrenda de estas aves, ya que el
sacrificio de animal es un elemento constante en todas descripciones anteriores,

aunque en la mayoria de ellas se habla mas bien del sacrificio de animales
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cuadrupedos: cordero, toro o caballo. v

La “sopaipilla” es un tipo de pan frito que se hace con harina de trigo. Este
plato constituye también una de las dietas mas tipicas entre los campesinos chilenos
“winkas”. |

Al mismo tiempo, se sirven botellas de chicha casera de manzana en forma muy
cordial.

Ya hemos visto que tanto el miidai como la chicha, puestas al rewe, sirvieron de
ofrenda al “Chau Dios” en el curso de la rogativa, y a través de la aspersion en el
caso del miidai. Y ahora la chicha sirve para profundizar la amistad entre los
participantes, y entre los organizadores y los invitados.

Para consumir la chicha de manzana, muchas veces se usan los mismos vasos
para invitarse uno a otro. Generalmente alguien de la casa trae de regalo una
botella de chicha a uno de los invitados. Por ejemplo, un familiar hombre de edad
mayor trae una botella de chicha al machi, sobrino de la machi presididora de la
ceremonia, quien es el invitado mas importante. EI recibe la botella, y el primer
vaso que sirve es para el que le trae la botella. Después se sirve él mismo con el
mismo vaso, y después, sirve tambien a las personas que estan alrededor. O sea, a
través del consumo de esta bebida se practica en forma visible una reciprocidad de
favor y amistad.

Cabe destacar que el verbo “brindar” en mapudungun es “llagn”, que se deriva
del sustantivo “llaq (media parte)” [Augusta(b): 129]. O sea, este verbo
literalmente significarfa “‘hacerse en mitades”. De ahi, quiz4s vendria el significado
de: “servir mitad para ti y otra mitad para mi”.

A nosotros también nos sirven muchos vasos de chicha. Es muy agradable de
sabor y, aunque es de poco grado alcohdlico, es emborrachadora ya que se tiende a
tomarla en grandes cantidades.

Otra cosa interesante a destacar es la posicion que cada uno de nosotros
invitados ocupamos. EIl machi, sobrino de la machi presididora, se sent6 en el
centro de las mesas. Su esposa estd a su lado izquierdo, al lado de la cual invitaron

a sentarse a Carmen. Al lado derecho del machi, se encuentran dos sefioras que
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parecen ser familiares cercanas casadas y residentes en otra comunidad. O sea,
estas cinco personas son las visitas mas importantes de la ceremonia. El machi, por
ser el sobrino de la machi, su esposa por ser conyuge de éste, Carmen, por ser
“pariente” del machi, el invitado principal, y las dos sefioras, por ser familiares
cercanas.

Sin embargo, el machi, el invitado mas importante de la ceremonia, al saber que
yo hablaba un poco el mapudungun, me invit6 a sentarme a su lado derecho para
que conversara con él. Yo me senté al lado suyo y empecé a hablar con él. Se veia
muy contento mientras le hablaba algunas cosas, aunque fueran muy sencillas y en
forma muy simple, en mapudungun: como por ejemplo, que yo venia de una tierra
muy lejana que se llama Japén; que habia estudiado el mapudungun en Santiago;
que estéba estudiando sobre la cultura y la historia del pueblo mapuche, etc. Todo
eso lo escuchaba con mucha atencién y cara sonriente. Fue interesante notar que €l
me hablaba o contestaba solamente en un castellano chileno perfecto, aunque yo le
hablaba con mi mapudungun bésico.

Igual que el machi y su esposa, muchos de los participantes que estaban
alrededor de las mesas, al saber que yo hablaba el mapudungun, se pusieron mas
amistosos, segiin mi impresiéon. Las dos sefioras que estaban sentadas a mi lado
derecho, invitadas de 1a familia también, me hablaban en mapudungun y a cada rato
me servian chicha. O sea, en este caso, el grado de simpatfa hacia una persona, se
traducia directamente en la cantidad del licor que se le sirvia.

Por otro lado, Carmen me conté que Ana Marfa, que es descendiente de
alemanes, tenia desventaja en tener amistad con los mapuches. Por su tez blanca y
su pelo rubio, los mapuches han tenido una actitud mas recelosa con ella que con la
misma Carmen, quien, aunque es “winka” igual, es més bien morena . Entonces
posiblemente el hecho de que yo sea oriental, con ojos “achinados” como dicen los
“winkas”, también habria sido un factor para que los participantes sintieran alguna
simpatia conmigo. Ademas muchas veces me habian dicho que mis rasgos faciales
los sentfan muy familiares.

Una cosa interesante que no me di cuenta por estar entusiasmado en la
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conversacion, la noté mi esposa. La misma machi servia los platos de comida
solamente a algunas persbnaé seleccionadas: o sea, a su sobrino machi, a la esposa
de éste, a Carmen, y a mi. El hecho de que a mi me icluyera en esta categoria,
obviamente se deberfa a que yo fui invitado por su sobrino a sentarme al lado suyo.
Por este hecho, habrfa pasado a ser un invitado *“especial” mas. En cuanto al resto
de las personas, mi esposa, Ana Maria, y su madre y su hijo, la machi entregaba el
plato a su nieta, que habia servido de ayudante en la ceremonia, para que esta
tltima se lo sirviera a cada uno de ellos, y no directamente ella. La machi le fue
indicando a quién se dirigia cada plato.

A las visitas familiares, o sea, al sobrino machi y su esposa, y a las dos sefioras
que estan sentadas a mi lado derecho, se les repite el plato de comida. No lo
consumen todo sino, sacando algunas bolsas de nylon, guardan todo lo que no
consumen para llevéarselo a la casa.

Mientras comemos, las conversaciones se hacen indistintamente en
mapudungun y en castellano, aunque se nota mucho més el mapudungun. El
mapudungun que hablan ellos es uno de hablantes naturales, o sea muy fluido. Y al
mismo tiempo, el castellano que hablan ellos es también un castellano chileno
popular sin acento marcado. O sea, hablan igual que cualquier campesino chileno
no mapuche.

Por lo tanto, la mayoria de los participantes son bilingiies casi perfectos. Se
cuentan bromas en forma muy natural y se comparten por todos los presentes tanto
en mapudungun como en castellano, y a cada rato surgen risotadas. Incluso a veces
uno habla en castellano y el otro contesta en mapudungun, o viceversa. Y las
mismas personas hablan, ora en castellano, ora en mapudungun. Y en esto no
parece haber diferencia entre hombres y mujeres, o adultos y nifios.

Ademés, cabe destacar que aqui ninguno siente vergiienza en hablar en
mapudungun a pesar de la presencia de algunos “winkas”. Y pareciera que esta
situacion linguistica no es tan comun en la sociedad mapuche contemporanea.

Faron todavia habla de una fuerte predominancia del mapudungun sobre el

timido castellano. Los nifios pre-escolares y la mayorfa de las mujeres eran
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monolingiies en mapudungun, y los jovenes escolares también eran reeducados (“en
mapudungun” se entiende) en la casa después de algunos anos del estudio en
colegio [Faron (a) : 205].

Sin embargo, después de varias décadas la situacion linguistica del pueblo
mapuche parece haber sufrido un cambio notable. Ya que no sélo entre los
mapuches residentes en Santiago, sino también entre los mapuches residentes en no
pocas localidades del sur, muchos jévenes y nifios no dominan el mapudungun, o
prefieren hablar en castellano, aunque entiendan o sepan hablar mapudungun en
alguna medida. Por ejemplo, en Metrenco, localidad cercana a la ciudad de
Temuco, hemos visto a nifios que hablan solamente en castellano en la casa, aunque
sus padres sepan hablar en mapudungun. En Lautaro, localidad situada al norte de
Temuco, también hemos percibido algo parecido en varias familias. O sea, el
castellano pareciera haber llegado a ser ¢l idioma “oficial” €n no pocos hogares en
estas localidades.

Cabe destacar que en ambos lugares, Lautaro y Metrenco, el sistema de
transportacion es mucho mas comodo que en esta zona de cerros costeros. En
cuanto a Metrenco, corre locomocion colectiva (autobis o pequefio furgdn llamado
“colectivo”) cada ciertos minutos por una carretera que pasa relativamente cerca de
la localidad. En cuanto a Lautaro, desde el pueblo del mismo nombre salen
diariamente dos buses que pasan por un camino de tierra que atraviesa la misma
localidad. Por lo tanto, el contacto con la cultura “winka”, es relativamente fluida.
Y ademas, en ambos casos, hay un colegio en la misma localidad, donde hasta hace
pocos aiios, s6lo se ensefiaba en castellano. Don Santiago Millalén, profesor de
mapudungun en un colegio situado en Lautaro, apunta una fuerte influencia de la
educacion monolingiie en este sentido.

En cambio, en esta comunidad, la comunicacién con el pequefio pueblo de
Caraue es bastante dificil como hemos observado al comienzo. Tal vez, este
relativo aislamiento seria uno de l'os factores determinantes para que se mantenga
esta situacién linguistica en favor del mapudungun.

Por otra parte, la diferencia en este aspecto es grande si se compara con los
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nguillatunes que actualmente se efectuan en Santiago. Aqui, una parte considerable
de los participantes son mapuches imigrantes de segunda o mas generaciones,
muchos de los cuales entienden poco del mapudungun. Por lo tanto, aunque los
discursos de los “lonkos” y las oraciones del machi se hacen basicamente en
mapudungun, y hay gran respeto por los que saben hacer discurso en un
mapudungun bien modulado, una parte importante de los participantes entienden
poco de ellos. Por lo tanto, los discursos de los lonkos a veces se traducen en
castellano, y en la conversacion de no pocos participantes se nota més el castellano
durante el proceso de la ceremonia, y sobre todo, a la hora de la comida y el
descanso.

Después de como una hora de esta convivencia alegre, ya nos tenemos que
despedir de ellos, porque hemos planeado visitar otra localidad. Ahora si que Ana
Maria puede sacar algunas fotos, ya que ha terminado la parte principal de la
ceremonia. La nieta de la machi con su polera de “Micky Mouse”, se pone
alegremtente frente a la cdmara fotogréfica.

Por fin, nos despedimos bien agradecidos de todos ellos, por habernos
permitido participar en esta ceremonia sagrada para el pueblo mapuche, y mucho
mas considerando el caricter familiar y privado que tuvo este nguillatun en
concreto. Carmen y Ana Maria les prometen traer copias de las fotos qde se
sacaron. Subimos al jeep y nuevamente nos metemos en un camino de tierra entre
los cerros. Probablemente los de la casa y los invitados van a seguir la ceremonia

con la repeticion de alguna parte de lo que ya hemos presenciado.

[CONCLUSION]

El nguillatin que presenciamos en la comunidad Monte Bello tuvo dos
caracteristicas fundamentales.

Primero, fue un nguillatin de base totalmente familiar. La ceremonia se
efectud en el jardin de la casa de una familia. Y la totalidad de los participantes,

organizadores e invitados, fueron familiares y parientes cercanos de la familia,
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aparte de los invitados “winkas” que participamos en forma totalmente casual.

En segundo lugar, el estilo de la ceremonia estuvo fuertemente marcado por una
machi. La ceremonia tuvo lugar en la misma casa de la machi, quien estuvo a cargo
de la ceremonia en todo su proceso. Y entre los invitados, el invitado mas
destacado también fue un machi, sobrino de la machi presididora. No hubo
participacién alguna de parte de un “ngenpin” o de un “lonko”, personajes a los
cuales la mayoria de las descripciones anteriorés destacan como oficiantes
principales del nguillatdn.

~ Por otra parte, en el proceso de la ceremonia se observaron variados elementos,
que mas bien parecen ser intimamente relacionados a la persona del machi o, por lo
menos, que son comunes con el machitin. Se trata de: la subida al rewe de la
machi en un estado de “trance”, y el uso del palo de chueca (wini6), del humo de
tabaco y del cuchillo.

La machi se valié de su poder shamanico para comunicarse con el “Chau Dios”
para pedir buena cosecha y bienestar para los presentes. Y por la misma razon, se
acudié a la utilizacién de los medios arriba mencionados (wifid, humo, cuchillo)
para ahuyentar a la fuerza maligna del “wuecufii”, que se supone que estaba al
acecho para apoderarse del espiritu de la machi.

Ahora, no sabemos si el caracter fuertemente shaménico solamente se deberia a
que este nguillatin se hizo en la casa de la misma machi en un ambiente totalmente
familiar, o mas bien reflejaria una tendencia méas o menos general de la sociedad
mapuche contemporanea sugerida por Faron, quien supone que la disminucién de
los “nguillatufes” (oficiantes principales del nguillatin) con capacidad y
conocimiento ritual autosuficiente habria influido en la participacion del machi con
mayor responsabilidad oficial en esta ceremonia.””

De todos modos, el siguiente juicio que emite Faron acerca del nguillatin del
tipo familiar, que define de “tipo mas arcaico”, es totalmente opuesto a lo que

observamos en este caso concreto. Dice:

“At the small, family-based #fillatun there was no officiating

machi, nor is there one today.” [Faron (a) : 104]
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En nuestro nguillatin de base totalmente familiar, ocurrié precisamente lo
contrario. Fue la machi la que actu6é como “el tnico y absoluto oficiante”.

Ademas de estas dos caracteristicas fundamentales, también se observaron
algunos elementos sugerentes por reflejar de una u otra forma la situacién cultural
que actualmente viven algunas zonas del pueblo mapuche.

En primer lugar, se observaron algunos elementos que parecen ser nuevos. Por
ejemplo, la vestimenta que usaron los participantes, sobre todo los hombres, eran
totalmente moderno y del estilo “winka”. La modernidad se observo también, en
parte, en el uso de la “trutruka” hecha de tubo pléastico. La ausencia del “awiin” con
jinetes montados en caballos “verdaderos” también parece ser una variacién
notable, segin los testimonios y estudios anteriores.

El uso del eucalipto con funcidn ritual parece ser otro elemento nuevo, tal vez
causado por alglin cambio ambiental que habria ocurrido en la zona, lo que
posiblemente explicaria también el uso del rewe “transitorio” (una escalera de palo)
en vez de un rewe tradicional de “canelo”.

Ahora, no estoy muy seguro hasta qué medida estos elementos que parecen ser
del caracter moderno, se debe simplemente a que este nguillatiin se efectuara a
nivel familiar, lo que posiblemente exigiria menos rigurosidad en el cumplimiento
de algunos usos tradicionales.

En segundo lugar, sin embargo, también se observaron elementos que muestran
una fuerte conservacion de la cultura tradicional de parte de los participantes. El
uso ritual de algunas plantas “sagradas” (maqui y colihue) y de licores tradicionales
(la chicha y el miidai), y el fenémeno del bilingliismo con una clara ventaja del
mapudungun sobre el castellano, son unos claros ejemplos de ellos. Por otra parte,
el canto improvisado vigoroso y fluido de la machi en un mapudungun “puro”
también muestra la vigencia del cantar tradicional mapuche, junto con el uso de tres
tipo de instrumentos tradicionales: el kultridn, la pifiilka y la trutruka de colihue.

Una rigurosa diferenciacion en el trato con los invitados “winkas™ segiin el
~grado de confianza y estimacion, practicados en variados aspectos durante la

ceremonia y el almuerzo, también reflejaria un estilo original de sociabilidad
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mapuche tradicional.

Y ante todo, cabe destacar que una de las caracteristicas principales de la
religiosidad mapuche tradicional, la idea del antagonismo entre la fuerza benigna y
la fuerza maligna, se observé en todo el proceso del nguillatiin. Ya que la rogativa
se realiz6 para pedir ayuda del benigno Chau Dios, dios mapuche, con simbolos y
rituales correspondientes, para poder rechazar efectivamente la fuerza maligna del
“wekufii”, y asf conseguir buena cosecha y bienestar de todos los participantes.

Por lo tanto, a pesar de mostrar un modernismo en variados aspectos arriba
mencionados, y un caracter tal vez bastante original por haber sido un nguillatan
dirigido por una machi, se pudo palpar una fuerte conservacién de la religiosidad

tradicional en la conducta de los participantes.

[NOTA]

(1) Guevara, Augusta, Cofa, Titiev, Faron entre otros.

(2) La palabra “winka ” en el idioma mapuche actual significa principalmente “chileno no
mapuche”.

(3) La Srta. Clara Antinao es oriunda de la zona de Cholchol, situada al noroeste de Temuco.
Habia venido a vivir a Santiago a la edad de dieciséis afios, y actualmente tendria como cincuenta
afios. En este momento da clases del idioma y cultura mapuche en la Universidad Academia de
Humanismo Cristiano, aparte de las clases de mapudungun y de platerfa mapuche que hace en su
domicilio en forma particular. '

(4) “ngen”=poseedor o duefio, “pin”=decir.

(5) Por otra parte, pareciera que existirfan no pocos machis “hombres”, en contra de la afirmacidn
generalizada de que “actualmente la mayoria de los machis son mujeres”. Pues aparte del machi,
“pariente” de Carmen, también habiamos presenciado a un “machi hombre” en los nguillatunes
de Santiago, cumpliendo un papel muy importante en la rogativa.

(6) Augusta (a) : 3; Cofia: 377,384,390.

(7) Segin el mismo Segundo Wenufiamku, después de los discursos de sacrificio, el corazon del
cordero sacrificado se amarraba en el colihue con “hilo azul”. (“Rupan iii koyaqn engu
trapeltékukénongei chi piuke ofisha bandera niechi réngi meu kallfi fiu meu.”) [Augusta (a) :
29]. ”

(8) El consumo del vino durante la ceremonia, sin embargo, no es elemento constante del
nguillatén, y parece haber una diferencia regional bien marcada. Por ejemplo, Tadashi Yanai,
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antrop6logo japonés, me informé que en los nguillatunes que se realizan actualemente en la
region de Calafquén, no se toma ninguna gota de vino durante la ceremonia.

Por otra parte, en los dos nguillatunes efectuados en Santiago, en que participamos nosotros,
tampoco hubo consumo del vino durante la ceremonia. Ademads, segiin las informaciones de la
Srta. Clara Antinao, nuestra profesora, la prohibicién del consumo de vino durante el nguillatin
en Santiago sigue vigente hasta hoy dfa.

(9) Segin el cronista Gonzélez de Nijera, capitan que milité en la Guerra de Arauco a comienzo
del siglo XVII, los guerreros mapuches llevaban harina de trigo como dieta principal portatil para
la guerra [Gonzalez de Najera: 111].

(10) Coifia: 378; Titiev: 131; Faron (a) : 99; Ochiai: 202.

(11) Segin el testimonio de un mapuche, hermano de una machi, el colihue “imaginario” formaba
parte de las herramientas indispensables para que una machi pudiera ejercer su oficio. Y en un
suefio (peuma) se le entregaba un colihue “imaginario” junto con otras herramientas también
imaginarias como caballo, toro, cuchillo y pistola para poder combatir efectivamente al “wekufii”
[Cofia: 334, 253, 359, 367]. Por otra parte, en la ceremonia del machitin, depués de la curacién,
la machi triunfante bailaba con un colihue “verdadero” en las manos [Cofia: 357, 367).

(12) Aunque pareciera extrafio la presencia de una “‘escalera” comin, no seria tanto si se considera
su funcidn como veremos mas adelante. Por otra parte, el joven Manquian de Cholchol, citado
por Guevara en 1908, llama el rewe con el nombre de “prahue” [Guevara: 307], que significaria
“instrumento o lugar para subit”, o sea, “escalera”. (“piiran”=subir. “hue” o “we”=particula
pospuesta al verbo, que agrega el sentido de lugar o instrumento para efectuar la accién expresada
por €L)

(13) Segun las descripciones anteriores, la diferenciacién del objetivo del nguillatin por uno u otro
de estos colores se ha expresado en los méis variados objetos: ora en las banderas [Titiev:
138, Faron (a) : 94-95;], ora en un paiio amarrado en el rewe [Titiev: 133]. También esta
diferenciacion se percibe en el color del cuero de los animales de sacrificio [Guevara: 305, Faron
(a): 100]. Ademis Titiev cuenta de un caso de nguillatin, en que se les puso tinta de color negro
a los pomulos de los participantes, con el fin de pedir la lluvia [Titiev: 133].

(14) Posiblemente, esto tendria que ver con la disminucién del bosque natural de la zona, causada
por la explotaci6n forestal con fin industrial y comercial, a la que sigui6 la reimplantacién masiva
del “eucalipto” y otras plantas de facil cultivo.

(I15) La aspersion de los licores tradicionales mapuches, chicha o miidai, también es un punto
concordante en todas las descripciones anteriores. Aunque el modo de hacerlo parece ser variado.
Algunas veces se hace con la boca, y otras veces se hace con alguna rama de 4rbol mojada en los
céntaros que contienen chicha o miidai [Cofia: 384, Faron (a): 101]. Por otra parte, segiin un
testimonio del nguillatin de la zona de Panguipulli registrado en 1908, la aspersién se hacia
sacando chicha de una fuente con el dedo indice [Augusta: 24]. Ademas de los licores, Guevara
cuenta de la aspersion que se practica con la sangre del animal sacrificado [Guevara: 306].
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(16) La expresion “THUTHUCA namun” literalmente significaria “pie delgado como una
trutruka”.

(17) También posiblemente se podria suponer una disminucién del bosque natural de la zona en
décadas pasadas como otro posible factor que habria influido en fa misma tendencia.

(18) A comienzo del siglo, Pascual Cofia, lonko de la zona del lago Budi, enumera toda una serie de
adornos de plata que las mujeres alistaban para participar en un nguillatin. Dice: “mélei ka fi
pepikawan pu domo, kéchawam takun; lipémneai trariilonko, kruselid, ponshon, tépu, pollki,
maimaitu, killkill, trariipel, kélkai, traritkuq, trariinamun: kom fii plata-tékuluwn enn” (“alistense
también las mujeres, laven su ropa y limpien sus trariloncos, sus cruselis, punzén y tupu, sus
cinturas de cabeza y trenzas con los colgantes, sus cuellos y collares, sus pulseras de manos y
pies: todos las alhajas [de plata] que suelen usar.”)[Cofia: 375, entre parentesis ([]) por el autor de
este articulo].

(19) En el mercado de la ciudad de Temuco, hay negocios que estdn llenos de estos tipos de
adornos antiguos de plata. Se entiende que por una precaria situacion econdmica que viven no
pocas familias mapuches, con el tiempo se habrian ido deshaciendo de ellos, aunque no sabemos
si éste es el caso de estas famlilas en concreto.

(20) Cofia: 382. La traduccion en castellano fue hecho por el autor de este articulo.

(21) Aunque no nos acordamos muy bien, la avanzada y la retirada del rewe, y las vueltas alrededor
del mismo, posiblemente se habrian repetido cuatro veces, ya que “cuatro” es el nimero sagrado
para el pueblo mapuche segin los estudios anteriores.

(22) Hacer vueltas en “direccion izquierda”, también ha constituido un elemento bien constante en
la religiosidad mapuche. Ya en 1835, el multifacético francés Claudio Gay, ha dejado un cuadro
del entierro del cacique Cathiji efectuado en Guangue, donde claramente se ven dibujados jinetes
hombres montados en caballos y con lanza de colihue en la mano derecha, haciendo correria
circular en el sentido izquierdo alrededor del ataid del cacique fallecido {Gay]. Actualmente,
esta operacion de jinetes se llama “awiin”, y constituye un elemento comin en los rituales
importantes como: el nguillatin, el machitdn y el awiin (entierro).

(23) Faron habla de los capitanes (“‘captains”) que, junto con los sargentos (“sergeants™), cumplian
con la funcién de “awnkaman”, que significa “guardian del awn” [Faron (a) : 94]. Yanai, mas
recientemente, también menciona a los “capitanes” con funcién de “abanderados” al hablar del
“kamarikdn” (nguillatin grande) de la zona de Calafquén [Yanai: 101].

Sin embargo, en este nguillatin familiar, solamente observamos a los “sargentos” y no a los
“capitanes”. También Ochiai, hablando de los dos nguillatunes efectuados en 1987 en la costa,
menciona solamente a los “sargentos”, sin referirse a los “capitanes” [Ochiai: 201}. En los dos

nguillatunes de Santiago, tampoco observamos a “capitanes”.

(24) La palabra “chau” en mapudungun significa “padre”. Por lo tanto, “Chua Dios™ literalmente
significaria “Padre Dios”. Esta denominacién sin duda mostrarfa una influencia del cristianismo
en la religiosidad mapuche. Sin embargo, este “dios” mapuche tiene muchos elementos que
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parecen ser originales y distintos del dogma cristiano. Muchas veces se le considera de dos
personalidades con la denominacién “Chau Dios, Nuke Dios (Padre Dios, Madre Dios)”. Y
aunque se considera que interviene favorablemente en el bienestar general del hombre en esta
vida, muchos mapuches no lo perciben como un dios que determine la suerte de un hombre en
otra vida (cielo o infierno) segiin sus conductas en este mundo, como en el caso del dios cristiano.
Ademas, para muchos de los mapuches, Chau Dios o Chau Ngenechen es el dios solamente de los
mapuches. Suelen decir qué “los winkas tienen su dios aparte”.

(25) Quizés esta frase significarfa: “Estds haciendo bien.” Y probablemente este personaje serfa un
“dungulmachin” (thungulmachin, dungu machive etc.), que en el nguillatin o en el machitiin le
hace preguntas al machi poseido de un ser espiritual, o le trasmite posteriormente al machi lo que
€l va diciendo en un lenguaje especial [Guevara: 307; Cofia: 307; Titiev: 138; Faron (a) : 147].

(26) Esta capacidad de cantar “improvisado” no se limita s6lo a los machis. Los mapuches que
saben cantar, generalmente, son buenos improvisadores. Hemos observado excelentes cantores
tanto en mapuches residentes en Santiago, como en mapuches que viven en distintas comunidades
del sur, que ademas de entonar canciones hechas, generalmente saben cantar improvisando,
mencionando a personas, cosas, hechos, ideas o sentimientos contingentes. Utilizando alguna
melodia que les acomoda, con o sin acompatiamiento del kultrin, van improvisando una cancién
que no se sabe cuindo termina. En el caso del pueblo mapuche, los cantores son casi sinébnimo de
“improvisadores”.

(27) Guevara cita en 1908 una descripcion del nguillatin, hecho por el joven Manquian de
Cholchol, que se refiere a la subida de varias machis al rewe. Se suponia que se hayan poseido
del “Ngiinechen”, cuya personificacién era uno de los volcanes de los Andes [Guevara: 307-308].
La palabra “Ngenechén” (Nginechen) significa “dominador de la gente”. (“Ngen"=poseedor,
duefio, “che”=persona, gente). Por su significado y por su composicién aparentemente artificial,
esta denominacion posiblemente fue introducida por los misioneros que evangelizaron en la
Araucania después de la llamada "Pacificacion” [Latcham: 599-600]. Y actualmente muchas
veces se nombra casi indistintamente Chau Ngenechén o Chau Dios.

Por lo tanto, en nuestro caso, quizas seria el mismo Chau Dios, el que se ha poseido del cuerpo de
la machi.

(28) Por otra parte, pareciera que la subida al rewe no siempre se efectua en un nguillatin aunque
participe un/una machi con alguna funcién importante en éI.
Coifia, al hablar del nguillatiin tipico que se efectuaba en la zona de Budi, no habla de la subida de
la machi en el rewe, aunque describe una importante intervencion de la machi en el canto y baile
durante todo el proceso de la ceremonia [Cofia: 371-394].
La descripcién que hizo Titiev sobre dos nguillatunes efectuado cerca de Cholchol, donde la
machi ejercié algunas funciones muy importantes, incluso la posesion de un espiritu y la siguiente
conversacion con el dungulmachin, tampoco habla especificamente de esta operacién [135-136,
138-139]. Faron destaca un nguillatun que se efectué con una importante actuacion de una
machi, pero tampoco menciona especificamente la subida al rewe [Faron (a) : 105].

(29) Ademas, la funcion religiosa del palin, no se ha restringido al nguillatin y al machitin. Segiin
documentos histéricos, el mismo partido de palin ha cumplido la funcién de adivinar la suerte de
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diversos asuntos militares y sociales: resultado de una guerra que se va a emprender, tratamiento
que se debefa tomar con un cautivo “winka”, pertinencia de dejar establecer 0 no una mision etc.

(30) El vocablo “pillan” data de una época mucho maés anterior que el de “Nguenechén”. El jesuita

Luis de Valdivia en su “Sermén en lengva de Chile” explica que el “Pillan” era adorado por los
mapuches como una existencia superior que intervenia en distintas facetas de la vida: que era el
Pillan el que causaba los truenos, que los ayudaba en la guerra, que hacfa salir los sembrados, que
les otorgaba bienestar etc. [Luis de Valdivia: 44-45] Aunque el jesuita padece de un fuerte
prejuicio cristiano al atribuir la noci6n del “pillan™ a una falsa invencién que hace el "diablo”, es
sugerente su explicacion,
Por otra parte, el padre Rosales, en su Historia General (1674), explica la nocién del pillan en
forma mas concreta, definiéndolo como “espiritus de los caciques y guerreros muertos en la
batalla” [Rosales, I: 155). O sea, no era un ser dnico, un sustantivo personal, sino era una
denominacion general para los espiritus de antepasados destacados, que se contrasta con el
significado del ulterior “Ngenechén”, que es més bien el Ser Supremo tnico y general para todos
los mapuches, igual que “Chau Dios”.

(31) Citado por Ochiai: 186.

(32) “gillatun, gillatucan, superstitionis genus inter Indos Chilenses frequens: Tabaci quippe exusto
in concha folio, fumum per fistulam afflatu attrahentes, quotiescunque illum in os exceptum
emittunt, inclamant nomen vel cognomen alicujus Herois vel celebris clarique ex suis majoribus
viri, ac multa alia nomina ridicula & superstitiosa, addendo singulis pom.” [Havestadt: 663].

(33) El antropdlogo dice: “an action that was supposed to give her strength” [Titiev: 136].

(34) El uso del cuchillo también constituye un elemento importante en el machitin.
A comienzo del siglo, el padre Wilhelm de Moesbach recogi6 un testimonio de un mapuche,
hermano de una machi, segin el cual se entiende lo siguiente. Que a la persona que iba a ser
machi, era necesario que el “Chau Dios” le entregara en el suefio (peuma) varios instrumentos
imaginarios, uno de los cuales era “un cuchillo (imaginario)”, para que pudiera combatir con
eficacia al maligno “wekufii”. Dice: “Ka eluafimi kuchillo, eluafimi tutelu réni peuma meu, tafii
nillatun meu i yeneal; tafii rumenoaeteu feichi weshake wekufii. Fei meu kiime machi neai.”
(“Y le darés un cuchillo, le daris un colihue bonito en un suefio, para que los lleve a su rogativa, y
para que no sea vencida por esos malos wekufiis. Asf serd buena machi.”) [Cofia: 334, traducido
por el autor de este articulo]. En este caso, no se trata de un cuchillo material, sino mas bien de
un cuchillo “espiritual”.
Por otra parte, Faron cita en 1964 un caso de machitiin, en que la machi, poseida del pillan, se
pone un kuchillo (verdadero) en su brazos, segun la indicacion del “thungulmachin”, persona
encargada de contarle a la machi lo que ella habla mientras esta posesionada por su “pillan”,
Faron agrega que por esta operacion, el cuerpo de la machi dej6 de temblar [Faron (a): 147].
Por lo tanto, el uso del cuchillo esta fuertemente asociado a la persona del machi y al machitdn.

(35) Augusta (a): 3-4,23; Cofia: 378,384; Titiev: 134,136; Faron (a): 98,139; Ochiai: 203; Yanai: 102,

(36) En este aspecto, son sugerentes las informaciones que me ha dado mi profesora de
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mapudungun, Srta. Clara Antinao. En el nguillatin efectuado en Santiago en el afio 1994, “el”
machi invit6 a varios “huasos winkas (cowboys chilenos)” a la ceremonia para que hicieran el
“awiin”. Sin embargo, esta invitacién causé repudio de muchos participantes, porque la
participacion de los “winkas” con un rol tan distinguido en esta ceremonia religiosa, se considerd
como transgresion de la tradicién, aunque fuera para efectuar el “awiin”. Segin la misma
profesora, en cuanto al nguillatiin que se efectud el afio siguiente (1995), se prohibié la invitacion
de los “huasos winkas” en una reuni6n organizativa previa.

En el caso de los mapuches residentes en Santiago, casi ninguno de los cuales poseen caballos,
probablemente ya habrian establecido un tipo de nguillatin donde la intervencidn del caballo no
se considera como elemento indispensable.

(37) Faron dice: “My belief is that whatever prominence machi have attained in fillatun
ceremonies, it is in proportion to loss of ritual knowledge and the decline in the number of
competent filllatufe throughout Mapucheland. They have acquired importance in fertility rites by
default. They are introduced into this stately ceremony to compensate for gaps in ritual
knowledge; but they act as shamans, as grapplers with the supernatural forces, not as priests who
deal in studied ritual.” [Faron (a): 105]
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