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Comentario Preliminar

(Qué se sabe de los huilliche?
(Qué idea tienen los chilenos de este pueblo o grupo étnico?

Cuando nifio pensaba que los mapuche eran como los indios de los westerns, misteriosos, salvajes y
madgicos. Pregunté a un adulto que lo sabia todo, pero €l dijo con tono sarcdstico que los
"araucanos" eran "unos alcohdlicos ladrones y flojos de los cuales habia que apartarse".

Fue un juicio tan drdstico que me costd trabajo creerlo, pero los comentarios del resto de los
grandes, los profesores de la escuela, etc., rara o ninguna vez contradijeron esa apreciacion.

De hecho, aquella historia de 8°. y 1ro. medio siempre hablé de la magnificencia espafiola, del
progreso que el conquistador trajo a América y de las sangrientas luchas que gan6 con dignidad y
heroismo.

(Alguna vez se dijo que, hasta hace un siglo y medio los huilliche dominaban una vasta region del
pais?

. Se conoce que nunca pudieron ser realmente dominados por los espaiioles, y su derrota verdadera
s6lo vino con las politicas de colonizacién del gobierno chileno, en un proceso que les hizo
apartarse a las zonas mas inhdspitas de la region: la faja cordillerana y costera?.

No es tan extraiio que la gente mire entonces con desdén a estos viejos pueblos.

Pero durante los tultimos afios, en la universidad y hurgando entre los "otros" textos sobre el tema
indigena, descubri que los nuevos antecedentes que ofrece la antropologia y la historia moderna
muestran un perfil del pueblo mapuche particularmente digno de interés. Es mads, el cimulo de
trabajos especializados que existe sobre el tema indigena, en todas las dreas de investigacion,
necesariamente desemboca en la formulaciéon de un perfil sumamente interesante de los rasgos
culturales de la etnia en cuestion; a tal punto, que es hoy en dia citada como referencia ejemplar en
estudios sociales de distintas partes del mundo.

Podria decirse que ha habido aqui una "campana de desprestigio" de los pueblos indigenas, en
particular del mapuche, que hasta nuestros dias replica por los atropellos de los no-indigenas. Pero
la verdad no me parece que sea exactamente asi.

Desde hace muchos afios la comunidad cientifica chilena abocada a la investigacion mapuche
conoce los grandes rasgos de este pueblo y es de pleno conocimiento y manejo una informacion
solida sobre el tema. El grave, gravisimo problema parece ser la ausencia de un interés difusor de
dichas materias, con la perspectiva de hacer algo mas masivo este conocimiento. Se podria decir,
que la gran cantidad de informacién que existe sobre los indigenas s6lo se maneja a nivel de
especialistas, con un lenguaje y enfoque analitico cripticos.
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Como comunicador, creo entonces que es muy importante plantearse el problema de crear un
producto comunicacional efectivo, que proponga alternativas serias y comprensibles de
informacion sobre la identidad indigena.
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Caracteristicas del trabajo

Es muy importante decir, antes que nada, que en ningin caso la proposicion de este trabajo tiende a
calificar gratuitamente ni en términos reivindicativos la cultura huilliche. Tampoco nos hemos
propuesto realizar un registro etnografico, pues deberiamos someter la investigacion a las preguntas
propias de tal ciencia. Nuestra expectativa ha sido mds bien acercarnos al universo de el o los
grupos étnicos de San Juan de la Costa y registrar sus caracteristicas histdricas y presentes, que
puedan ser de interés para el publico comun.

Ahora bien, el objetivo de este trabajo no puede pretender abarcar fodo el universo huilliche, pues
este grupo es numeroso y vive en muy diversas zonas de la X Region. El tema central que se ha
elegido es la situacion socio-cultural de los Huilliche hoy, considerando representativos de este
grupo a aquellos que han permanecido cerca de su territorio original y que fueron més dificiles de
someter: los huilliche de San Juan de la Costa, regién ubicada al oeste de Osorno y al sur del rio
Bueno.

Las lineas temadticas para definir al grupo en cuestién serdn tres: la tierra, la ritualidad y la
violencia. Estas tres problematicas han sido y siguen siendo parte de la cosmovisién huilliche, por
lo que nos permitirdn establecer puntos de comparacion —de orden cultural— a lo largo de la
historia.

Con la comparacion pasado/presente —que ha dado como resultado un cambio socio-cultural
profundo— observaremos las problematicas descritas en funcién de tres diferentes momentos en la
evolucion histérica: La Campafia de Figueroa (1793), la actividad misionera (a partir de 1750
aprox.) y la colonizacién germana y nacional (1850 aprox.). A nuestro juicio, estos acontecimientos
son fundamentales para comprender la configuracion del perfil actual del grupo huilliche.

Este relato ha sido base para la elaboracién de un documental audiovisual —disponible en la
biblioteca de la Universidad ARCIS— cuyo objetivo ha sido abordar la situacion socio-cultural que
manifiestan algunas de las comunidades de San Juan de la Costa, representativamente huilliche.

Para la confeccion de este trabajo hemos recurrido a fuentes bibliograficas de todas las dreas
relacionadas al tema asi como a una investigacion en terreno realizada en Lafkenmapu Bajo, parte
del sector de Plaza Puaucho, en la comuna de San Juan de la Costa, Provincia de Osorno, que
correspondi6 a territorio Junco o Cunco '.

Problema

Es una idea generalizada el que los chilenos somos mezcla racial y cultural de naturales y
conquistadores europeos. Entonces, ;por qué la historia tradicional chilena ha omitido
reiteradamente la temdtica indigena en sus crénicas?.

La historia de uso publico no repara verdaderamente en la cuestion indigena, aunque en sus relatos
sobre conquista y colonizaciéon espafiola permite que aborigenes locales —en especial los
mapuche— cuenten con un cierto protagonismo.

Como veremos mds adelante, entre los tres grupos étnicos que habrian configurado el conglomerado huilliche,
encontramos a los cunco o junco, que ocupaban la faja costera de lo que es actualmente la X Region.
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En contradiccién con esto, es sorprendente constatar la enorme cantidad de informacién que existe
sobre el tema, aunque ésta se halla escrita muchas veces en un lenguaje técnico que obstruye la
lectura del publico comun.

La informaciéon sobre historia y procesos indigenas, fundamentalmente de la historiografia
especializada y otras ciencias sociales, ha situado en un lugar especial para nosotros a los huilliche,
quienes han protagonizado episodios singulares de la historia. Estos episodios, tanto como
sorprendentes, han sido la base de un cambio socio-cultural profundo para el colectivo huilliche,
que a muchos especialistas hace suponer la pérdida total de una identidad étnica.

Aunque sabemos que nuestras reflexiones distan de la acertividad antropoldgica, como
observadores cotidianos de la realidad creemos que el grupo huilliche posee una especificidad que
lo define, incluso, de sus parientes mds cercanos, los mapuche. Esta definicién podra ser observada
en muchas expresiones socio-culturales que plasmaremos a lo largo del trabajo.

Para abordar la investigaciéon de los rasgos que caracterizarian esta identidad, es necesario
identificar y describir algunas instancias relativas a la cosmovision de la etnia o grupo en cuestion y
los procesos histéricos que las han transformado.

A partir de esta estructura de investigacion y descripciéon podremos identificar a los grupos
huilliche actuales como sujetos reales, cuya cultura es resultado de procesos historicos también
reconocibles. En la medida que esto sea efectivo, se habrd avanzado un poco mds en la tarea de
sacar del ambito de la supercheria la identidad de ésta y muchas otras agrupaciones étnicas.
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CAPITULO I
Antecedentes Historicos Preliminares
La. Introduccién
Eugenio Alcaman dice que :

"Los hispanos denominaron huilliche (guyliches) simplemente a la poblacion indigena
que habitaba desde el rio Toltén al sur. El etnologo anglo-chileno Ricardo E. Latcham
sostiene que este término huilliche surgio luego de la refundacion de Valdivia a
mediados del siglo XVII para identificar a los indigenas que residian en las
inmediaciones de los establecimientos espaiioles de aquella entonces jurisdiccion
colonial. Mds exactamente, los hispanos emplearon el término para referirse a la
poblacion localizada en las zonas de los llanos o huillimapu, donde precisamente
habian sido levantados algunos establecimientos misionales y militares (Alcamdn,
1993: p.64).

El problema de lo que hace que un grupo étnico sea tal o cual es lo que en antropologia se llama
etnicidad. Sin embargo, muchas escuelas han planteado férmulas y rangos de etnicidad diferentes.
Esperemos que todas ellas lo hayan hecho en la bisqueda de una herramienta verdaderamente util
para identificar diferentes culturas y no sélo con fines puramente dogmaticos.

Hoy dia existe una serie de prerrogativas técnicas, basadas en la metodologia etnografica, para
categorizar acerca de grupos étnicos y culturales. En particular, el tema de la especificidad es
fundamental. Un grupo étnico se diferencia de otro por la especificidad de su estructura religiosa,
social, econémica, dialectal, territorial, etc. Pero no en particular por cada una de estas instancias
culturales, puesto que dos grupos pueden compartir la especificidad de casi todas ellas y sin
embargo ser absolutamente diferentes. Esto se debe a que la conjugacién de esas instancias
culturales es lo que, por dltimo, definiria la identidad étnica.

Para la escuela historicista de Franz Boas 2, el tema de la etnicidad tiene que ver con que, aunque
dos culturas pueden ser similares en muchos de sus ambitos, la especificidad de ellas radica en sus
procesos histéricos particulares.

En arqueologia la discusion sobre la etnicidad resulta ser ain mds complicada, porque no cuenta
con fuentes vivas para determinar la etnicidad sino més bien, con cultura material. En el trabajo de
Cantarutti sobre este tema y el uso de la ceramica, se revela un aporte de J. Sackett, que deberia ser
extendido a la antropologia en general: el concepto de variacion isocréstica (equivalente en uso),
para decir que existe mas de una manera de lograr el mismo objetivo y que la opcién por una de
ellas al desarrollar una actividad, estaria dictada por la tradicién tecnolédgica (cultura) que define
etnicidad. (Cantarutti; 1995: p. 4)

En antropologia existe, a este respecto, la oposicion entre estudios sociales y estudios culturales
(formulada por Evans - Pritchard). Los primeros, tienden a identificar y comparar las funciones

* Franz Boas (1858-1942), AntropSlogo alemén, especialista en culturas indigenas americanas que tuvo una gran
influencia en Estados Unidos. Su trabajo fue criticado por falta de integracion, aunque su énfasis en los hechos por
encima de las interpretaciones reflejaba una amplia reaccidén contra las muy generalizadas teorias de la evolucion
cultural que estaban de moda durante el siglo XIX.
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sociales de las practicas culturales; los segundos, pretenden describir en su especificidad los
componentes culturales de un sistema social determinado. (Evans - Pritchard, 1950). Esta oposicién
posee como correlato la oposicién entre funcionalismo y culturalismo propuesta por Franz Boas.

Para los primeros conquistadores que avistaron el Futahuillimapu, en el siglo XVI, probablemente
el problema de la especificidad étnica era un poco mas simple.

Si observamos la afirmacién de Alcamin con que comenzamos este capitulo, la determinacion
étnica "huilliche" —los indigenas del sur del Toltén— estaria mds vinculada a su ubicacion
geografica que a sus rasgos culturales.

Probablemente los indigenas de las inmediaciones de Valdivia eran vistos de manera general,
puesto que eran ellos sumamente hostiles y habitaban una region muchisimo mds inhdspita que sus
parientes del norte.

Obviamente, estos huilliche no estaban infinitamente al sur sino hasta los limites de otras culturas
conocidas, como la chona, la kawaskar, etc. Entendiendo asi las cosas, los huilliche eran uno o
varios grupos étnicos que fueron denominados a la usanza indigena mds conocida, la mapuche,
puesto que estaban, inmediatamente, al sur de "La Araucania"; o eran, en efecto, una extension
hacia el sur del pueblo mapuche °.

Hoy en dia, la mayoria de los investigadores coinciden en la segunda hipétesis, aunque no existe
una investigacion permanente respecto del origen de este grupo. Mds adn, en una de las zonas en
que, en forma mds notoria, se mantiene el legado huilliche antiguo, los propios comuneros
prefieren autodenominarse "mapuche".

Si aceptamos esta tesis creemos poder hacernos algunas preguntas:
1.- {Por qué hubo una delimitacién territorial tan especifica para identificar a un grupo indigena?.

2.- Si estos huilliche eran los indigenas de las inmediaciones de Valdivia, ;por qué el limite norte
se adentraba en terrenos tan peligrosos para los hispanos (el Toltén, en plena Region de la
Araucania)?. De ser una definicién de los conquistadores, ;,no seria mds coherente situarlos
directamente a la altura del rio Valdivia, por ejemplo?.

A nuestro parecer, puesto que la Araucania era un territorio amplio, muy poco conocido e inseguro
para los hispanos, es muy probable que esta delimitacién no fuera gratuita. Esta, mds bien, pudo
tener relacion con referencias de los propios indigenas a las tribus locales, o sistemas de grupos de
la zona, lo que constituiria una autoidentificacion étnica.

Observemos ademds que, al margen de la denominacién que se les dio para identificarlos, los
"huilliche" manifestaban caracteristicas culturales especificas, como el lenguaje, que era (y sigue
siendo) una variacién dialectal del mapudungdin (mapuche) *, asi como sus ritos, sistema
econdmico, organizacién social, ecosistema, etc. El niguillatin, por ejemplo, se desarrolla en forma

3 Probablemente es desde esta Optica que se tiende a afirmar que los huilliche habrian sido los mapuche del sur (gente
del sur), es decir, no una etnia en particular sino una variante de un pueblo, sujeta a las condiciones de su entorno.
4 . Ly . s . .

El dialecto o variacién dialectal de los huilliche es denominado Tsesungin.
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inversa al que practican los mapuche del norte, es decir, la posicion del lider, los puntos de entrada
y de salida, la direccién en que se hace la rogativa, etc., se desarrollan hacia puntos cardinales que
serian considerados negativos, segin la cosmovision de los parientes del norte.

Si reiteramos la problemadtica de etnicidad en este punto y aplicamos la idea del estilo revisada al
principio de esta introduccién ;jno podriamos acaso traducir las variaciones rituales, dialectales,
econdmicas y sociales huilliche, como variaciones isocrésticas de instancias culturales compartidas
entre mapuche y huilliche?.

Ademads, luego del proceso de enfrentamiento con los conquistadores y del de pacificacién en
manos del gobierno nacional, ;no ha llegado a ser el grupo huilliche significativamente distinto de
los mapuche de la Araucania?. ;Puede ser observada la especificidad de un grupo a partir de las
consecuencias del proceso histérico?.

Por el momento, los origenes huilliche permaneceran bastante ocultos. No es nuestro afan tratar de
rescatarlos ni afirmar su especificidad, aunque si consideramos relevante establecer el alcance de

sus singularidades culturales asi como la necesidad de investigar sobre sus origenes.

En esta primera parte del trabajo, esperamos poder dar cuenta de algunas de las principales
caracteristicas de lo que fue el grupo huilliche primitivo.

1.b. Territorios vy economia huilliche

Los huilliche ocupaban el territorio comprendido entre la Cordillera de los Andes y el mar, desde el
rio Toltén hasta el Seno de Reloncavi (Silva; 1983: p. 31). Todo aquello era llamado
Futahuillimapu o Grandes tierras del sur (Alcamén, 1993; p. 54).

En tiempos mds o menos recientes, quizds durante la primera mitad de este milenio, el territorio
huilliche se extendié a la Isla Grande de Chiloé e islas adyacentes, en particular en la zona del
bordemar (Molina - Correa; 1996: p.13), desplazando a las tribus de chono residentes.

Se presume que los huilliche se dividian en tres grupos: los Cunco, ocupando la faja costera y los
valles precordilleranos de la Cordillera de la Costa; los huilliche llanistas, que se hallaban en los
llanos y los huilliche serranos, en la precordillera de los Andes (Alcaman; 1993: p. 65).

Existe la tesis de que los huilliche serranos surgieron de la fusion entre los puelche y los huilliche
que escapaban de las expediciones esclavistas de los espanoles. Estos huilliche habrian sido a su
vez influenciados culturalmente por aquellos mapuche que escapaban de la guerra del norte, en la
zona fronteriza.

El territorio huilliche serrano albergaba diversidad de accidentes geograficos que resultaban
fundamentalmente propicios para su seguridad frente a las expediciones espafiolas (Alcamén; 1993:
p. 67). Sus asentamientos estaban relacionados a los lagos y las cuencas de los rios.

El asentamiento en los lagos posibilitaba ademads el comercio con otras etnias de ultracordillera. Al
respecto, es revelador el caso del lago Ranco, cuyas riberas fueron habitadas por indigenas desde
tiempos anteriores a la Conquista. Las agrupaciones huilliche que vivian en este sector y en las islas
ubicadas al interior del lago, practicaban tanto la agricultura y la ganaderia como la pesca y la
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recolecciéon de especies. Aprovechaban también el paso cordillerano para ir a intercambiar
productos con los pehuenche y/o huilliche de la otra banda. (Vergara; 1991: p. 35)

Los llanistas, en la zona intermedia, basaban su economia en la horticultura y la ganaderia "con
niveles reducidos de rendimiento y productividad, acompariada de la caza y recoleccion de
alimentos" (Alcaman; 1993: p. 66).

Horacio Zapater sefnala que la zona de Valdivia estaba densamente poblada a la llegada del hispano
y que el cultivo de la tierra constituia la base de su alimentacion y economia. Asimismo, el autor
mencionado refiere las notas del cronista Gerénimo de Bibar ° segtn las cuales "sembraban los
indios maiz, frejoles y papas". (Zapater; 1978: p. 90)

También la crianza de auquénidos alcanzaba hasta Ancud y mas tarde fueron también incorporadas
otras formas de ganaderia. Segun las crénicas, cada indigena lleg6 a poseer hasta ocho ovejas,
mientras que los lonko contaban hasta veinte.

Aparentemente, el sector huilliche llanista se abastecia ademds con productos marinos que
intercambiaban con los Cunco (habitantes de la faja costera) o que extraian en forma temporera,
durante sus viajes al mar.

Cita Zapater a Marifio de Lobera ° diciendo que Valdivia "...es la ciudad muy regalada de pescado;

y no menos de mucho marisco, que sacan los indios entrando doce brazadas debajo del agua”
(1978: p. 91)

En la extensién general del Futahuillimapu, lo comin era el intercambio, es decir, los grupos
relacionados a la costa trasladaban sus productos al interior.

"Los grupos de la costa tenian el acceso a recursos marinos complementados con la
agricultura y la ganaderia, (...) Dichas comunidades practicaban un activo
intercambio anual de especies marinas por productos agricolas con comunidades del
valle central y de la cordillera” (Vergara; 1991: p. 35)

Esta intima relacién de los cunco o juncos con el océano, probablemente se debia a las precarias
aptitudes productivas del suelo que habitaban.

> Gerénimo de Bibar "naci6 en el territorio de Burgos, posiblemente en Vivar, hacia 1525. Fue un nifio educado por los
frailes jer6nimos; pasé a América a la edad de 14 afios y se enroldé con Pedro de Valdivia en 1548, como simple
soldado. En 1558 lo encontramos en Santiago, declarando en favor de Francisco de Villagra; luego su figura se pierde
para los estudiosos. Sabemos también que en este afio terminé su Crénica, que fue reconocida por el gran cronista del
siglo XVII, padre Diego de Rosales. Igualmente la conocié en Espaia Antonio Leén Pineldo, en 1629. Posteriormente
los manuscritos quedaron olvidados y s6lo en 1966 se publicé en Chile esta crénica del siglo XVI." (Orellana;1994: p.
201)

® Pedro Marifio de Lobera naci6é en Pontevedra (Galicia), Espafia, en 1528. Muri6 en Lima en 1594. Hijo de Hernén
Rodriguez de Lobera y Rivera y de Constanza Marina Marifio de Soto Mayor. En 1545 llegé a América y se establecid
en la ciudad de los Reyes, Perti. Llegé a Chile en 1552 atraido por su aficién a las acciones de armas. Acompafié a
Pedro de Valdivia en todas las incursiones al sur del pafs, distinguiéndose en las desproporcionadas batallas en las que
los espafoles se batian contra tropas indigenas que los superaban en ndmero. Posteriormente, peled al lado del
gobernador Rodrigo de Quiroga y con Garcia Hurtado de Mendoza. Fue corregidor de la ciudad de Valdivia en 1575.
Escribié unos apuntes con el titulo de Crénica del reino de Chile, los cuales se publicaron tres siglos después de su
muerte, en la coleccion de Historia de Chile de José Toribio Medina. Se casé con Francisca Miranda.
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Esta faccién o sub grupo huilliche ocupaba la cordillera de la costa desde el rio Bueno hasta la
desembocadura del Maullin (Alcamén; 1993: p. 65), 20 km. al norte de lo que seria Carelmapu, uno
de los primeros fuertes de avanzada que establecié el conquistador para conectar Valdivia con
Chiloé.

El territorio cunco

"no tiene sino tal cual pampa o llano pequerio, los demds son bosques espesos, con
drboles tan gruesos y altos que ponen miedo (...). Las guaridas que tienen los indios en
estos bosques son muchas y muy seguras y tal, que ellos mismos, conociendo esto
mismo, cuando alguno se refugia en ellas ya dejan de buscarlo, aunque sea su mayor
enemigo. Asimismo, tiene infinitos pantanos, caminos estrechos y malisimos, muchos
arroyos, rios aguas y lluvias (...)". (Alcamdn; 1993: p. 65)

Hoy en dia, gran parte del territorio de esta faja costera se mantiene virgen, sin redes viales ni
asentamientos urbanos. A excepcion de las caletas de Maicolpué, Bahia Mansa y Pucatrihue, cuya
actividad se basa en la conexién caminera que sostienen con Osorno, todas las demds caletas son
villorrios poco poblados que sdlo se conectan con la civilizacién por via maritima. También es
posible alcanzar estos villorrios atravesando la espesura de la Selva Valdiviana, pero el riesgo de
perderse o hundirse en los barrizales es permanente, tanto en invierno como en verano.

1.b.1. San Juan de la Costa

Una parte importante de lo que comprendia el territorio cunco es la zona que hoy se denomina San
Juan de la Costa. Esta region ha llegado a ser el espacio total en que habitan actualmente las
poblaciones huilliche del continente, tras doscientos afios de contacto con los no huilliche.

Al hablar de San Juan de la Costa debemos sefalar que existen varias entidades diferentes,
vinculadas a esa misma zona, que llevan el mismo nombre.

1.-La misién catdlica de padres capuchinos, instalada a unos 20 km. al noroeste de
Osorno también es llamada de San Juan de la Costa. Esta misiéon fue fundada a
comienzos del siglo pasado, en 1806, bajo la proteccion de San Juan Bautista y cuando
llegaron los capuchinos a Chile no contaba con permanencia misionera estable. "El 14
de enero de 1849 el padre Francisco de Sdssari tomaba bajo su responsabilidad esta
estacion; permanecio en ella hasta el dia de su muerte, en noviembre de 1872" (Uribe;
1988: p.. 210).

2.-A su vez, existe la delimitacion geopolitica nacional de la comuna de San Juan de la
Costa, recientemente establecida e inserta en la provincia de Osorno.

3.-Por ultimo, los antropdlogos Daniel Quiroz y Luis Olivares han preferido utilizar
otra categoria para identificar esta region. A su parecer, se ubica inmediatamente al
oeste de Osorno y al sur de Rio Bueno, cuenta con una superficie aproximada de 40.000

km? y es habitada por unas 20.000 personas, la mayoria de ascendencia indigena.
(Quiroz - Olivares; 1987: p. 16)

11



UNIVERSIDAD ARCIS CENTRO DE INVESTIGACIONES SOCIALES

Para ellos, existe una dimension ecoldgica definitoria de la cultura y en ese sentido hacen referencia
a las peculiaridades de San Juan de la Costa:

“Biogeograficamente, San Juan de la Costa pertenece a la llamada Selva Valdiviana
costera, que se extiende desde los 40° hasta los 42° latitud Sur, parte importante de la
ecorregion del bosque pluvial costero persistente” (Quintanilla, 1983: 123-133). Su
relieve corresponde a un cordén costero, orograficamente muy despedazado, formando
verdaderos pafios o jirones de relieve segmentados por los rios costeros (Borgel, 1983:
121). El corddn es de baja altura, sobrepasando raramente la cota de los 600 m.s.n.m y
se lo conoce como Cordillera Pelada (Borgel, op. cit: 122). Pese a su escasa relevancia
orogréfica funciona como biombo climdtico, atenuando el efecto himedo de los vientos
del oeste y favoreciendo el predominio de los secos vientos surefios en los sectores de
La Uni6én, Rio Bueno, Osorno y Rio Negro (Borgel, op. cit: 122; Cfr. Romero,
1985:88). La region, en su conjunto, estd caracterizada por un clima donde predominan
los vientos del oeste cargados de humedad con precipitaciones de mas de 2.000 mm.
anuales y temperaturas ocednicas frescas que se enfrian notoriamente a medida que se
avanza hacia el sur (Quintanilla, op. cit.: 126). La temperatura media anual en la zona
de San Juan de la Costa bordea los 11° (Romero, op. cit: 208). (...) el tapiz vegetal
muestra una gran densidad y exuberancia. (1987: p.. 16)

A estos parajes fue a parar la mayor parte de la poblacidon indigena que sobrevivié a la campana
represiva espafiola (1792-1793), concluida con un tratado de paz ’, y a la llegada de colonos
alemanes y nacionales a mediados del siglo pasado. Por tanto, éste es uno de los reductos huilliche
que con mayor certeza podemos denominar como tal.

Aunque este trozo del territorio nacional no sea mas que una décima parte del total de tierras que
ocupaba este grupo indigena, San Juan de la Costa es una zona que ha albergado desde tiempos
inmemoriales la existencia huilliche. En un principio fueron sélo los Cunco y hoy en dia alimenta a
familias y comunidades descendientes también de llanistas y serranos y es testigo de rituales y
formas de vida que se pensaban extintos.

Namun Lahual, Neipan, Aucapan, Neipan Imilmaqui, son algunas de las comunidades legalmente
establecidas en esta comuna. Todas ellas surgieron como resultado del acuerdo de 1793, aunque no
antes de comenzar el siglo XIX y haber sido afianzada la Independencia.

Para asegurar a los indigenas la tenencia de sus territorios, "la corona espariiola establecio un
sistema muy complejo de proteccion y relacion entre espafioles-mestizos y grupos indigenas. Los
funcionarios de la corona para atender a los indigenas se denominaban Comisarios de Naciones,
Capitanes de amigos, Capitanejos, Lenguaraces o Lenguas". (Bengoa; 1996: p11)

Pero los conceptos contenidos en el tratado de las Canoas no se veran representados en los
acontecimientos que mads tarde sobrevinieron, cuando el recién nacido gobierno de Chile se haga
cargo de la situacion territorial huilliche.

" El tratado de paz fue firmado en Septiembre de 1793. Encina precisa que este acuerdo fue suscrito durante el
parlamento encabezado por el gobernador O’Higgins y lonkos huilliche, entre el 9 y el 11 de septiembre del afio
sefialado.
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Desde comienzos del nuevo sistema de gobierno independiente, Chile fund6 su jurisprudencia
considerando elemental el concepto de uti possidetis. Segin esta cldusula, los acuerdos limitrofes
suscritos con otras naciones durante la colonia serian respetados por el nuevo gobierno de Chile.

Segin José Bengoa, el sistema fronterizo se mantuvo intacto después de la Independencia. El autor
asegura que "este es el origen de la propiedad huilliche hasta el dia de hoy, que como se ve tiene
en las leyes y tratados de la Colonia, reconocidos después por el Estado Chileno, su origen".
(Bengoa; 1996: p. 11)

De cualquier forma, fue la actual zona de San Juan de la Costa donde se fund6 el territorio del
nuevo huilliche. Un lugar que se delimité con la derrota ante el hispano y donde se inicié la
transformacion definitiva de su cultura. Por cierto, tierras tan inhdspitas —las mas pobres de toda
la region de Los Lagos— que han dado "los indices de analfabetismo y desnutricion mds elevados
del pais". (Quiroz - Olivares; 1987: p. 17)

Por fortuna, en este sitio es todavia posible descubrir comunidades apartadas que practican algunos
rituales de antafio y que ain manifiestan como parte de su imaginario las mitologias de los

antepasados.

I.c. La Sociedad Huilliche Tradicional

En general, se reconocerian dos tipos de gobierno distintos en la evolucién de las sociedades: el
primero, que puede ser llamado sociedad, se basa en las personas y las relaciones puramente
personales; y el siguiente, que puede ser considerado estado, se basa en la propiedad y el territorio.
(Balandier; 1969: p.15)

Aparentemente, la sociedad huilliche se hallaba en el primero de los dos estadios o por lo menos en
una transicion temprana entre estos dos estadios, ya que manifestaba un orden basado en relaciones
personales, como el linaje.

Balandier define :

"Los linajes estdn fundados en los hombres que, situados dentro de un mismo marco
genealogico, se sujetan a un mismo y unico tronco. Segiin sea el niimero de
generaciones afectadas (profundidad genealogica) varia su extension de la misma
manera que el nimero de los elementos (o "segmentos") que las componen'.
(Balandier; 1969: p.63)

Alcamén sostiene que la sociedad huilliche se fundaba en lo que se denomina una organizacion
segmental, o sea, dividida en grupos multifamiliares "que conformaban unidades de residencia y
patrimonio en una zona determinada explotando recursos estratégicos"”. (Alcaman; 1993: p. 75)
Este tipo de sociedad posee la particularidad de que los segmentos primarios, en principio,
producen lo que necesitan y sélo necesitan lo que producen (autarquia). Cuando no es posible
sostener este equilibrio el grupo se separa del linaje de origen o el sistema se adapta politicamente.
Sin embargo, esta autarquia no es total pues existe el intercambio de productos y mujeres entre
grupos emparentados.
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La unidad bdsica de este sistema era llamada muchiilla, el grupo local de parientes constituido por
un numero determinado de katan (hogares) emplazados en un sector y abocados a la explotacién
de sus recursos. (Alcamén, 1993: p. 65) La autoridad de estos grupos locales de parientes era
ejercida por un lonko.

En una subdivisién mas amplia de la sociedad huilliche habria existido otra instancia llamada cabi.
Segin Zapater los cabies surgian de la uniéon de los muchiillas (Zapater sefiala ""'machullas') y
tenian, a su vez, un superior (lonko).

Probablemente, es a este nivel de la division social y politica huilliche a la que Alcamén denomina
agrupaciones zonales, que serian un conjunto de diversidad de linajes que comparte un vinculo
social y politico en un territorio comun y bajo la direccién de un lonko "principal".

"Los espaiioles llamaban a estas agrupaciones zonales o conjunto de "cabezas
principales" como "gobiernos". (Alcamdn, 1993: p. 65)

su vez, Bibar di sus cronicas que "estos indios de esta provincia tienen este orden: que
A ez, Bibar dice en crénicas que "est. dios de est t te ord
tienen un sefior que es un levo, siete o ocho cabis que son principales, y estos obedecen al sefior
principal”. (Bibar, 1987; p.169)

El levo, habria constituido, segin Zapater, una unidad militar cuyos integrantes estaban sometidos a
estrictas obligaciones respecto de la guerra.

"Si alguno de los miembros no cumplia sus obligaciones bélicas era condenado a
muerte y privado de sus bienes" (Zapater; 1978: p.94)

Bajo este orden, la vida huilliche transcurria en torno al tema de la supervivencia, cuando menos en
el nivel mas basico de la sociedad (la familia).

La vivienda huilliche era similar a la ruca de los Mapuche y normalmente se construia a orillas de
algun rio o estero

"(...) eran grandes y altas, los techos eran de chupones que iban apretados con varas y
amarrados con voqui en las puntas y al medio y las paredes de tablones labrados éstos
iban parados y juntos y la puerta también la hacian de tablones que iban pegados al
tingle (...) y en la parte de arriba de la casa tenia un segundo piso que era el suegrado
donde guardaban sus papas o lo que cosechaban en el verano y al medio de la casa
estaba el fogon". (Alcamdn,; 1995: p.4)

Segun registros de la tradicion oral, el abastecimiento alimenticio era responsabilidad del hombre,
tanto en el campo como con los animales o el mar, aunque en ello podia colaborar toda la familia.

"En los tiempos que llegaba la siembra si el hombre no tenia quien le ayude en el
barbecho a guiar bueyes, lo hacia la mujer". (Alcamdn; 1995: p.5)

Las labores de la mujer, sin embargo, estaban mas bien relacionadas a la vestimenta y el
mantenimiento del hogar y los hijos.
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En lo que a vestimenta se refiere, segin Zapater, los huilliche vestian a la usanza mapuche de més
al Norte. Filomena Maripdn, en tanto, sefiala que —en el pasado que ella vio— las ropas eran de
lana, pantalones, vestidos, fajas, chales, etc., y que los zapatos eran de cuero de animal seco que le
pasaban unas correas. También —sefiala— se usaban como abrigo unas pecheras de pellejo de
cordero asi como con medias de lana que calzaban de a dos pares a la vez. (Alcaman; 1995: p.1-2)

Es muy poco lo que se sabe respecto a la distribucion de las tierras de trabajo y definicion de las
funciones de los lonko, asi como acerca de algin tipo de transmisién del poder en épocas
pretéritas. S6lo una vez que se estimula el intercambio entre hispano-criollos y huilliche es posible
conocer algo més, por los registros que de este contacto surgen. Pero, a esas alturas, el impacto del
encuentro entre ambas culturas ya ha provocado cambios muy profundos entre los indigenas, de
modo que lo que se narra sobre aquellos dias no es necesariamente la imagen pretérita del grupo en
cuestion.

I.d La Violencia

Antes que nada, nos parece apropiado hacer la distincién entre dos categorias de violencia: a) la
que tiene relacion con lo inconsciente (con la forma de percibir ciertos fendémenos) y b) la que tiene
que ver con la conciencia de los actos asi como con el sentido comun, que es un concepto cultural.

"El término violencia se aplica generalmente para caracterizar todo hecho que altera o
rompe con las legitimas espectativas de armonia de un individuo. (...) Consideramos
relevante (...) distinguir entre la violencia "inconsciente" —tipica de la naturaleza— y
aquella mediatizada por la voluntad. (...) (que es) asignable —con certeza—
uinicamente a la especie humana y cuya manifestacion se inscribe en la conducta
cultural”. (Concha; 1996: p. 1)

Entendiendo el fenémeno en el plano de la voluntad, los huilliche habrian vivido en una situacién
de violencia que podria ser considerada, incluso, como un distintivo cultural.

Las guerras internas y —por sobre todo— el odio hacia el hispano, configuraron una idea del
huilliche que se extendia por toda la region. Alcamédn recoge, a modo de ejemplo, la siguiente
narracion de la época:

"Esta es la misma causa (la unidad huilliche) de sus reciprocos afectos en el odio
heredado contra los esparioles, como precepto de esta nacion aborrecerlos
entrafiablemente i tenerlos siempre por capitales enemigos, pues aunque la decadencia
en que se hallan, el beneficio e interés que les resulta de nuestro trato i comercio, i el
temor que tienen de nuestras armas, los contenga a no declararse enemigos i finjirse
amigos, siempre estdn pendientes de un acaso para procurar nuestra ruina i usar de
sus cautelas (...)". (Alcamdn; 1993: p. 74)
(Pero corresponde esta hostilidad simplemente a la condicién guerrera que mitificaran
reiteradamente los espafioles?

Podemos arriesgarnos a decir que no, que esta narracién, en su contexto, ademds da cuenta de un
estado de violencia social latente y tacito.

(No era quizds una forma de ver la realidad?
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Como dijimos, aparentemente los huilliche vivian en un estado de violencia permanente, tanto
interna —entre las parcialidades huilliche— como hacia la amenaza hispana.

Segun cita de Alcaman:

"Estos huilliches tienen distincion porque unos son vagabundos (...) y otros viven en
ranchos. Unos y otros son feroces y bdrbaros sin trato con los espariioles". (1993: p.
67)

Es posible que muchas de estas referencias histéricas no sean sino el reflejo de una justificacion —
prolongada por mas de 200 afios— para la infructuosa empresa hispana de unir por tierra a Valdivia
con Chiloé, asunto que veremos mads adelante. Pero ello no niega una condicién cultural de
beligerancia permanente de las tribus huilliche.

Veamos en los hechos.

Durante la segunda mitad del siglo XVIII, los huilliche habrian vivido en una situacién de guerras
internas permanentes, al menos el grupo de la region septentrional del Futahuillimapu.

Una clara manifestacion de estas guerras internas queda expuesta cuando, en abril de 1758, los
huilliche de la agrupacién zonal de Rio Bueno piden a las autoridades de Valdivia que se instale un
fuerte en su jurisdiccion para defenderles de sus enemigos los cunco, los huilliche de los llanos de
Osorno y los serranos °.

Alcamén considera que, a su vez, con esta solicitud los hispanos vuelven a considerar la posibilidad
de refundar Osorno y conectar las plazas de Valdivia y Chiloé.

Parece claro que éste haya sido en realidad el propésito de las autoridades de Valdivia, aunque es
también razonable pensar que el método para este efecto no s6lo haya sido el asentamiento con
fuertes hacia el interior del Futahuillimapu, como propone Alcaman. También podria haber sido la
desarticulacion de lo que, a nuestro juicio, eran equilibrios propios de la guerra entre indigenas.

Bajo la premisa de que "dividir es gobernar", los espafioles habian implementado, desde los
primeros dias de la conquista de América, una estrategia de penetracion y desarticulacion de los
grupos guerreros locales, aprovechando las diferencias internas para aliarse a uno de los bandos en
conflicto. Nos permitimos recordar, por ejemplo, parte de la conquista de México en que los
hispanos buscaron y encontraron el apoyo de los Tlaxaltecas para enfrentar y derrotar a
Moctezuma. Asimismo, en Copiapd, Almagro interfiere en una disputa entre dos caciques,
apoyando a uno de ellos para acrecentar su autoridad (Barros Arana, 1884).

En el Futahuillimapu esta tdctica no habria dado finalmente resultados pues veremos que, en 1792,
las agrupaciones zonales del sector septentrional se unen para enfrentar la amenaza de una
penetracion hispano-criolla.

8 Alcamdn cita una Carta de Juan Antonio Garretén al gobernador de Chile, fechada 21 de marzo de 1763, en la cual se
sefiala que los huilliche mencionados pidieron "auxilio de espafoles que los sostuviesen contra las incursiones de sus
enemigos los juncos, ofreciendo tierras en que poblarse y demandando misioneros que los doctrinasen".
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Otro tanto acerca de la beligerancia de nuestro grupo queda de manifiesto en las malocas ° que
asolaban las ranchas bonaerenses, las cuales en su mayoria eran organizadas y dirigidas por bandas
de huilliche. Estas malocas abastecieron de ganado por mds de un siglo a las etnias de la region y es
probable que, ademads, buena parte de ese ganado haya sido comercializado en la ciudad de
Valdivia.

Segin Leonardo Leén, "Durante el siglo XVIII los épicos guerreros de la Araucania se
convirtieron en maloqueros'. (Leén; 1991: p. 65).

Efectivamente, en la segunda mitad del siglo XVIII los huilliche ya no s6lo manifiestan sus
cualidades en el campo de batalla, ademés extienden su quehacer a las estancias fronterizas y
cercanas a Buenos Aires, robando ganado y asolando campos.

A partir de 1750, la identidad de los maloqueros comienza a ser mas definida. Asi, por estas fechas
se comienza a hacer mencién a "los indios de Chile", asi como a tehuelche y pehuenche.

Pero es durante el ciclo maloquero 1760-1780 en que

"(...)el nombre genérico de "indios de Chile" fue reemplazado por huilliches y llanistas
(...)"(Leon; 1991: p. 68).

Ledén senala que, aunque los pehuenche, auca y tehuelche participaban de las malocas contra la
zona bonaerense, el grupo huilliche fue el que, de un modo sistemético, persistié en el robo de
ganados hispano-criollos en esa region, a pesar de las dificultades consecuentes de la situacion
general entre indigenas y conquistadores. (Ledn; 1991: p. 70)

Otro punto mds, que puede ser significativo al momento de dar cuenta de esta condicién tan
beligerante del huilliche, es lo que ocurre durante la junta general de los lonko independientes del
gobierno de Valdivia. Alli, las cabezas huilliche reunidas "ofrecieron primero morir que rendirse,
ni desamparar sus tierras, porque tenian noticias de que los espaiioles de Chiloé salian en

solicitudes de estos otros espaiioles (de Rio Bueno), y poblar primero Osorno". (Alcaman; 1993: p.
71)

En resumen, los huilliche manifestaban, como sus vecinos del norte (los mapuche), una actitud
bélica que le significé el reconocimiento como enemigo peligroso de la empresa espaiiola, mantuvo
la seguridad del Futahuillimapu durante dos siglos y le animé en la empresa maloquera. Pero, a la
vez, esta violencia da cuenta de una condicidén que habria tenido proyecciones hacia el interior de la
sociedad.

Segin Alcaméan, "las guerras intestinas o malocas manifestaban las condiciones intrinsecas y
permanentes de la naturaleza de la sociedad mapuche-huilliche". (Alcaman; 1993: p. 75)

Z N

? En este caso, Le6n considera la maloca como una "nueva guerra del malén” (ya no la guerra heroica de antafio contra
el espafiol), consistente en asaltos sorpresivos, de corta duracién y altamente destructivos, destinados a capturar el
ganado vacuno y caballar de las estancias y propiedades, instrumentos de hierro y mujeres que residian en los pueblos y
villorrios de las fronteras". (Le6n; 1991: p. 65)
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Estas guerras habrian tenido su origen en la resolucién de las dificultades econdmicas mediante el
uso de la violencia. Sin embargo, los huilliche no parecian vivir en una situacién de miseria. Por el
contrario, las condiciones aparentes de la poblacién huilliche manifestaban una economia no de
subsistencia sino de abundancia.

En este sentido, podemos observar la actividad maloquera en Argentina, cuyo botin, enormes
cantidades de ganado, claramente no eran para el simple sustento de la comunidad. También
podemos atender a la ritualidad —que mads adelante revisaremos en detalle— que muestra, por
ejemplo, la ceremonia del nguillatiin como un ritual que requiere grandes cantidades de alimentos,
los que se ofrecen a la rogativa y luego se reparten entre la comunidad asistente.

La tesis de Alcamdn es que estas guerras intestinas surgen como un medio de resolucién de la
contradiccion entre una economia doméstica (produccion a nivel de grupo parental y s6lo para el
consumo) y una economia publica (caracterizada por la formacion de excedentes que se destinan a
instituciones sociales, como la del nguillatin). O sea, el transito de lo que Alcaman considera una
organizacion fundamentalmente social a otra estatal.

Al respecto, Marshall Sahlins ' sugiere que una economia doméstica pasa a una publica cuando los
grupos locales de parientes en pueblos cazadores-recolectores y horticultores, satisfacen sus
necesidades trabajando por debajo de sus posibilidades objetivas.

Este autor sostiene que las tribus son un estado de la evolucién cultural. Estas "cedieron el paso a
culturas mds avanzadas a las que llamamos civilizaciones. Pero la civilizacion no es un adelanto
sobre la sociedad tribal simplemente en razon de su poder dominante. La civilizacion es un
adelanto en organizacion, una transferencia cualitativa del tipo cultural. En sus términos mds
amplios, el contraste entre la tribu y la civilizacion es el de la guerra y la paz. Una civilizacion es
una sociedad constituida principalmente para mantener 'la ley y el orden'; la complejidad social y
la rigueza cultural de las civilizaciones dependen de las garantias institucionales de 'la paz' . Asi
mismo, Sahlins sostiene que "el Estado tiene un gobierno auténtico, publico y soberano, separado
de la poblacion subyacente y situado por encima de ella" (comillas del autor). (Sahlins, 1977; pp.
16y 18)

(No puede esto ser considerado como la conciencia de un grupo acerca del tiempo libre con que
cuenta?

Es interesante que esta transformacion social puede haber tenido como consecuencia la gestacion
de una instancia que podria denominarse "politica", en lo que hasta entonces habria sido una
sociedad sin estado. Puesto que la nueva condicién econdémica requiere la produccién de
excedentes, es en la figura del lider de la comunidad donde recae la responsabilidad de orientar su
consecucion. Asi, la figura tradicional de poder, el lonko —que originalmente proviene de su
relacion directa con el origen de la comunidad (linaje) y cuya funcién es la organizacién tribal para
la supervivencia—, pasa a configurarse como una institucién que basa su existencia en la capacidad
de proveer dichos excedentes. A su vez, esta capacidad estard relacionada a las propias riquezas
que el lonko llegue a poseer.

'9 Marshal Sahlins, especialista de la Universidad de Michigan en temas de transformacién cultural.
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Esta situacion ubicaba a la sociedad huilliche en un estadio en el cual la violencia se desencadena
como una forma de regulacién interna, puesto que las distintas cabezas entran en competencia por
recursos "suntuarios".

Es probable que en estas guerras internas haya intervenido, en parte, la presencia hispana, no como
agente directo de desavenencia entre las parcialidades, sino como el origen de la riqueza que estas
luchas buscan conseguir.

En este orden de cosas, la violencia interna huilliche puede ser entendida, bajo la 6ptica de René
Girard, como una lucha mimética, es decir, por el deseo de obtener lo que otros estdn deseando.

"Cuando dos sujetos se abalanzan sobre el mismo objeto es inevitable que se desate la
lucha". (Concha; 1996: p 4)

A los origenes que Girard plantea para la reproduccion de la violencia —esa tendencia a imitar los
actos de apropiacion—, Concha considera necesario incluir otras fuentes del deseo para explicar
por qué el sujeto se abalanza sobre un objeto y lucha por conservarlo, como son, por ejemplo, las
apetencias alimenticias y sexuales.

Si retomamos la idea de que los huilliche se hallaban en un momento de cambio social (de un
sistema social a otro estatal, segiin Balandier) podemos suponer que la bisqueda de produccion de
excedentes pudo constituir el germen del estado, ya que, por naturaleza, ella solventa relaciones de
dominacién.

Un segundo elemento relevante puede incorporarse a este proceso: la venganza, segin la cual, la
lucha desatada en torno al objeto deseado (el status) se reproduce transformdndose en una cadena
de agresiones simétricas de uno y otro contrincante.

"Debido a la gran vocacion mimética del hombre —mucho mds marcada que en otras
especies imitativas como son, por ejemplo, los chimpancé—, no se altera la simetria a
pesar de los costos que ésta pueda traer, terminando la lucha incluso en la muerte'.
(Concha; 1996: p 4)

(Pero es la venganza parte de la naturaleza humana o més bien un rasgo de la cultura?

Rolf Foerster no utiliza la palabra venganza pero sf los términos de simetria y reciprocidad ', como
problematicas de la mapuche y huilliche. Segin el antrop6logo, estas sociedadades cuentan, en su
cosmovision, con un sistema simbélico de reciprocidad.

En este sentido, los mapuche manifestaban "una tradicion de rechazo, tanto interna como externa,
a todo tipo de dominacion” (Foerster; 1991; p: 170), pues ella representaria una ruptura del
sistema simbdlico de reciprocidad.

En una entrevista que realizamos para este trabajo, Foerster sefiala que en la religiosidad huilliche,
la ceremonia del nguillatin —por ejemplo— es un ritual de reciprocidad entre el hombre y los

"' Marcel - Mauss y posteriormente Levi-Straus analizaron las reglas de reciprocidad en los sistemas de intercambio (de
dones, de mujeres); sus estudios estdn en la base del paradigma estructuralista de la antropologfa.
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dioses invocados (en particular la figura del Abuelito Huenteao), puesto que el huilliche no
considera posible pedir sin antes ofrecer algo a cambio.

Podria entenderse como distintas la relacion de reciprocidad "benigna" de una ceremonia religiosa,
frente a la venganza o reciprocidad violenta dada en la guerra, pero, entendiendo el fenémeno como
un rasgo cultural, podria decirse que ambas dimensiones se apoyan entre si. En el caso de la
religion se da a cambio de lo que se pide y en el caso de la guerra se pide (se exige o se toma) por
lo que ha sido dado (perdido, usurpado o entregado).

Si la problematica de la simetria es un fendmeno cultural ;podria ser éste extendible a las demads
culturas amerindias?.

En el caso mapuche, los indigenas perciben al conquistador espafiol como una amenaza de
dominacion similar a la que quizas representara, tiempo antes, la llegada incaica. De esta forma, no
so6lo asume la defensa natural de su territorio sino ademds interpreta las férmulas del que viene a
conquistar y las utiliza en su favor. Esto queda de manifiesto, por ejemplo, en la casi inmediata
incorporacion del caballo a la vida mapuche.

Es por esta razén que, al llegar a Chile, los espafioles debieron replantear sus estrategias y, mas aun,
mantener una paz prolongada por mds de doscientos afios con los naturales que habitaban al sur del
Bio-Bio.

Sin embargo, esta beligerancia, la necesidad de guerra y, por tanto, una suerte de predisposicion a la
misma, no sélo da cuenta de las relaciones intra y extracomunitarias, ademads revela una manera de
entender el mundo en su globalidad. Foerster sefiala: "(La guerra es) el deseo de mantener una
simetria con el otro, de preservar un equilibrio no solo socio-politico sino también cosmico-
religioso" (Foerster, 1991: p. 170). Asi, la guerra vendria a ser un rito comparable a un sacrificio
propiciatorio, tendiente a la reproduccién del orden heredado: el ad mapu.

I.e La Tierra

Hemos querido hacer hincapié en la nocién, forma de distribucién y explotacién de las tierras en
este primer capitulo, ya que es otro de los puntos principales que dardn cuenta, a nuestro parecer, de
los cambios que produjo el contacto con el hispano y el colono aleman.

Salvo por las referencias respecto del uso de la tierra que vimos en la primera parte de este capitulo,
no existen estudios respecto de la concepcion que tuviese el grupo huilliche sobre esta materia.

Por tal razén, nos permitimos comenzar con una vision externa de esta problemaética, recurriendo a
la nota inaugural de Rolf Foerster para su trabajo "Los huilliche y el mar", como una apreciacion
moderna del tema territorial indigena.

"Los etno-territorios constituyen una categoria que da cuenta de los espacios
habitados por pueblos indigenas o una parte de éstos, que poseen por caracteristicas,
encontrarse delimitados por hitos geogrdficos reconocidos socialmente por una o mds
agrupaciones de una misma etnia o de otra distinta. Estos territorios son valorizados
por los indigenas, al asignarle un contenido politico, economico, social, cultural y
religioso" (Molina, 1995; p. 113).
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Podria decirse entonces, que el territorio tiene una relacion directa con el sentido o nocién que tiene
un grupo de su existencia espacial.

En sentido inverso, para toda cultura el territorio actia como significante de la cosmovision. Los
relatos miticos, las leyendas épicas, aluden permanentemente al paisaje circundante y sus hitos.

Maria Ester Grebe sefiala que para los mapuche el mundo natural es una tierra cuadrada llamada
"tierra de las cuatro esquinas"”, "tierra de los cuatro lugares" o "tierra de las cuatro ramas"
(Grebe, 1972: p. 52). En el centro de esta tierra estd el lugar donde habita el mapuche, en particular,
la parcialidad autorreferida.

"Los mapuche consideran que ellos residen en ese trozo de tierra por mandato de sus dioses"
(Grebe, 1972: p. 52), o sea, la tierra y su ocupacioén tienen un caracter sagrado.

Para una comunidad, su entorno no sélo tiene un cardcter econémico, en el sentido de que éste les
provee de alimentos; también tiene un peso magico, de modo que los elementos que le caracterizan
(lugares, animales y elementos especificos como las piedras, entre otros) sustentan sus tradiciones y
creencias y posibilitan la reproduccién de éstas.

En el ambito huilliche, como ya apuntamos, el Futahuillimapu era el gran territorio del sur que
abarcaba desde el rio Toltén hasta el seno de Reloncavi, desde la cordillera de los Andes al mar.
Alli, las agrupaciones de familias se desplazaban ocupando pequefios territorios, delimitados por su
uso y —podemos suponerlo— por su adscripcion socio-cultural.

La organizacion del trabajo y de la tierra estaba en manos de un lonko. El jefe de linaje establecia
qué tierras se podia utilizar y qué otras no, con el objeto de mantener la fertilidad de los campos,
dejando a la tierra recuperar sus cualidades luego de una secuencia de cultivos.

Asi, podemos suponer que no existia mas que una tierra de uso comunitario, o sea, del grupo local
de parientes.

Resulta extensible a los huilliche, al menos en el aspecto general, la distribucién tradicional que los
mapuche hacian de las tierras. En la zona cercana a Temuco, por ejemplo, cada familia tenia en uso
una parte del territorio comunitario durante el tiempo en que se mantuviera fértil. "Agotdndolo, lo
abandonaba y con la autorizacion del jefe cultivaba uno nuevo, mientras el terreno original volvia
a la reserva del grupo y se recuperaba del desgaste". (Stutchlik - Salas, SA: p. 23)

Esto nos lleva a creer que la relacion del indigena con la tierra no era de apropiacién, en el sentido
que le da el hombre moderno, sino que habria sido considerada el espacio fisico que proveia a la
comunidad de los elementos para su subsistencia material.

Considerando las investigaciones de Grebe, es factible suponer que ese territorio habria tenido un
sentido religioso o cosmogonico, al cual habria estado vinculada tanto la existencia del mapuche
(en este caso del huilliche) como el mundo sobrenatural. Para la antropdloga, entre ambas
dimensiones habria una interdependencia.
"Existe una divergencia cultural entre la cosmovision mapuche y aquella de la
sociedad chilena. Para ellos, lo profano y lo sagrado se yuxtaponen en la matriz
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terrestre; para nosotros, lo profano y lo sagrado constituyen dos niveles que se
escinden analiticamente" (Grebe, 1972: p. 71)

Al observar que en multiples aspectos la cosmovision huilliche estaba relacionada con la tierra,
podemos preguntarnos cudn profundo puede haber sido el compromiso psiquico de la comunidad
indigena frente a la expoliacion.

Como veremos mds adelante, con la guerra de 1793 y la colonizacién germana y chilena sobrevino
la expulsién y la transformacion de las tierras huilliche, sobre la base de la éptica moderna del no
indigena, o sea, de una sociedad que entiende como dimensiones separadas lo santo y lo mundano.
Asi se inaugurd, a nuestro parecer, la conquista cultural de San Juan de la Costa, cotejando con
férmulas mercantilistas lo que para el indigena no sélo era el sustento y la vivienda, sino también el
lugar santo del rehue (para el nguillatin), las rocas de los wekufes (entidades daiiinas) o el
cementerio con los antepasados.

I. f. Ritualidad

Permitasenos rescatar del tema anterior la problemética de lo sagrado y lo profano, planteamiento
original de Mircea Eliade.

Segtn el autor, el hombre de la cultura occidental, aquella que penetrard el Nuevo Mundo, cuenta
con dos dimensiones para comprender la naturaleza y orden de las cosas y sucesos que le ataiien:
una sagrada y otra profana. Este hombre que, por una parte mata y somete, viola y hurta (en su
dimension profana), trae como estandarte de su empresa en estas nuevas tierras, "cubiertas de almas
ingenuas engafadas por el demonio"”, la moral cristiana y su respectiva evangelizacién (lo sagrado).

No hace falta citar un sinnimero de quejas de misioneros, ante el Consejo de Indias y la propia
Corona, por las atrocidades que cometian los contingentes hispanos en su campafia contra los
mapuche. Aunque la mitad de esta campafia era inspirada por la sagrada escritura, el sometimiento
indigena implicaba esclavitud, ultraje, robo y vejaciones.

Aparentemente, mapuche y mapuche-huilliche, no parecian separar estas dos dimensiones en forma
tan clara o, al menos, ambas se relacionaban intimamente. La tierra, la guerra, la fiesta, la matanza,
el sacrificio, es posible que todo aquello haya tenido un significado a la vez mundano y
sobrenatural.

"El universo mapuche "liga la naturaleza con lo sagrado, (...) vincula los distintos
haceres humanos con lo divino". (Montecinos - Conejeros, 1985: p.14)

Podemos suponer que, asi como la tierra era el sustento y también el albergue de espiritus y genios
que mediaban en el desarrollo de la vida indigena, el matrimonio (con su rapto de la novia), la
fertilidad, la salud y todas las demds instancias culturales del mapuche, tenian también esa doble
dimensionalidad. Como una dicotomia, el universo indigena era un todo cuyas dos partes (natural y
sobrenatural) eran inseparables, sin que pudiera existir la una sin la otra.

Grebe plantea que "la vision cosmica mapuche es dualista y dialéctica: el wenu mapu contiene
solo al bien (tesis); el anka wenu contiene solo el mal (antitesis); y en la tierra coexisten el bien y

el mal en una sintesis que no implica fusion sino yuxtaposicion dindmica". (Grebe; 1972: p. 49)
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El mapuche, entonces, se encuentra en la coyuntura misma de estas dos fuerzas opuestas y
yuxtapuestas (bien/mal) y coexistiendo con las fuerzas sobrenaturales de la naturaleza.

Nos atrevemos a observar que este dualismo dialéctico planteado por Grebe, que exige
necesariamente la oposicidon bien/mal (ideas eminentemente cristianas), puede ser extendido a otros
conceptos menos complejos, mas ligados al mundo indigena, como por ejemplo: luz/oscuridad - lo
que es bueno para el mapuche/lo que causa dolor al mapuche, etc.

Por nuestra parte, consideramos que, aunque la naturaleza fuese el reflejo de una sintesis de
dimensiones opuestas, los mapuche no establecian limites tajantes para conceptos como bien o mal.
Creemos que esos limites eran mas bien difusos, como ocurre en la naturaleza con el comienzo o el
fin del frio, del dolor, del placer, etc.

Nos parece que este tipo de delimitaciones taxativas de conceptos abstractos es resultado de
procesos aculturativos posteriores a la llegada de los espaiioles y, especialmente, a la actividad
misionera. Esta situacion puede ser observada, por ejemplo, en la problematica de la tierra. El
territorio, que no tuvo limites més claros que la sola situacién de supervivencia en un espacio, fue
mads tarde transformada en fundos y parcelas comunales bien zanjados.

Nos atrevemos, entonces, a suponer una religiosidad mapuche huilliche que abarca todos los
aspectos de la vida indigena. El mapuche es un hombre "religioso", segin la terminologia de
Eliade. Esto es un punto importantisimo que destacar si observamos que la cultura occidental,
traida y finalmente impuesta por el triunfo de los hispanos, pertenece a un hombre que, en
oposicién, separa el mundo de lo sagrado del de lo profano.

Aunque la ritualidad especifica de los huilliche de antafio no es muy clara y no abundan trabajos
sobre esta materia, podemos aplicar la consideraciéon precedente a una de las actividades
econdmicas tradicionales de los huilliche: el viaje a la costa en busca de recursos marinos.

Es un acuerdo entre los estudiosos de lo huilliche que este viaje no s6lo tenia como fin el
abastecimiento alimenticio, también contaba con un sentido religioso. EI motivo de este largo
periplo era la bisqueda de recursos marinos que permitian complementar y enriquecer la dieta
alimentaria de todos los grupos, de modo que el mar y su litoral se habian transformado en una
fuente de vida. Por ello, fue sacralizado con el culto al Abuelito Huenteao. (Foerster; 1996: p.4)

Por el momento, no profundizaremos sobre la figura del Abuelito Huenteao, remitiéndonos
especificamente a los sintomas rituales del viaje que tradicionalmente se hacia a la costa.

Quiroz y Olivares, quizés los primeros expositores de la problematica religiosa de la peregrinacion
huilliche a la costa, sefialan que, entre los cunco, el viaje se realizaba sélo en algunas épocas del
aflo (de verano) e involucraba el desplazamiento de familias enteras. "Desde sus asentamientos en
el interior de la cordillera costina, alcanzaban el litoral usando como vias de comunicacion rios
tales como el Quillencahuin y el Llico" (Quiroz - Olivares; 1987: p.20)

En el mismo trabajo de estos antropdlogos se transcribe el testimonio de Arcadio Yefi:
"En la antigiiedad, cuando ibamos para la mar, teniamos que pasar a cortar una

varillita y dejarla plantada. Si iba yo, dejaba una varillita, si iba con otro dejdbamos
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dos y asi no mds. Botdbamos harinita tostd y adordbamos al Agiielito Huentiao.
Pasdabamos a pedirle al Agiielito que nos diera buen camino, que diera chaigua, luche
y coyofe. La chaigua es pescado. Esto formaba una rogativa, sin la que no podiamos
pasar al mar. Se hacia antes, hoy el huachihue queda de lado, nadie le hace caso.
Luego venia el Agiielito Huentiao a recoger la ofrenda. (...) Esa era la religion que
nosotros llevdabamos, que éramos muy educados en lo antiguo y eso porque mi papd
era muy creido en la antigiiedad" (Quiroz - Olivares; 1987: p.22).

Para Rolf Foerster, este periplo con carécter ritual no es algo atribuible sélo a los costinos, también
seria extendible a los llanistas y, mds ain, mostraria una posible relacién parental entre ambos
grupos ("lo que da pie para pensar en una macro-comunidad que abarcaba una amplia zona"). Es
decir, el viaje se habria configurado como el eje de una "comunidad ritual de gran envergadura”
(Foerster; 1996: p.13)

El ritual de rogativa relativo al viaje, que es identificado por Foertser como lepuntiin, comienza
con la corta de una rama de laurel

"‘como dos metros de alto, que el machi la lleva a la mar donde Huentrreyao, se posa
en ella. Desde ese instante deja de ser rama: es Huentrreyao. El jefe de esta tribu, no
el cacique, avisa a la tribu vecina el dia que le llevardn a Huentrreayo (la rama) para
que le haga Lepuntin’ (...) Lo novedoso (es que) las ramas que representan a
Huentrreyao comienzan a circular convocando y actualizando una comunidad ritual
cuyas dimensiones van de la cordillera de los Andes hasta la costa" (1996: p.13).

Para Foerster, el lepuntin habria sido un ritual transitivo entre huilliche llanistas y costinos, es
decir, con un protagonismo compartido por ambas facciones. Paralelamente, sin embargo, habria
existido el esco, ritual propio de los costinos y de cardcter intransitivo, que se realizaba al interior
de los hogares, aunque también a modo de rogativa.

"Lo unico que hacian los mapuches en este lugar era el esco, era algo parecido a la
rogativa solo que esto lo hacian en sus casas. Hacian fuego y sacrificaban un cordero,
el mds bonito y lo cocian y la sangre la quemaban. Cuando mataban el cordero
recibian la sangre en unas conchas de loco, éstas eran tres o cuatro y lo dejaban un
rato y después lo echaban al fuego. Junto a la sangre también quemaban harina
tostada, aziicar, yerba y si no trigo, todo esto lo quemaban. Y le pedian al Abuelito que
les ayude (...) (Alcamdn; 1995: p. 8).

Como puede observarse, claramente el rasgo cultural del viaje a la costa tiene para los huilliche
relacion (religiosa) con la figura mitica del Abuelito Huenteao. Los rasgos principales de este
personaje quedan expuestos a continuacion.

I1.f.1 El Abuelito Huenteao

Diversas son las formas y caracteres especificos que asume la figura del Taita o Abuelito
Huenteao en funcion de las también diversas zonas de San Juan de la Costa. Sin embargo, mucho
mds que diferencias, los relatos cuentan con un tronco comun bastante claro, que otorga a este
relato su cardcter mitico e inaugural.
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Primero que nada, Huenteao habria sido un hombre, "el abuelo de los huilliche". Seguin relato de
Victor Catrilef, este hombre habria sido santo y poseido el don de la sanacion.

Huenteao, habria recorrido todo el territorio ayudando a su pueblo y habria asi llegado al mar a
habitar para siempre en las rocas de Pucatrihue '*. Desde alli, transformado en un ser sagrado,
habria intercedido por su pueblo ante las deidades del cielo.

Otros relatos sefalan que el Abuelito simplemente se habria ido a vivir al mar siguiendo a su
mujer, que era sirena. Pero, como ya se dijo, actualmente podria otorgirsele diversas
interpretaciones a las ya mencionadas variantes del mito, en funcién de la zona que le reproduce.

Rolf Foerster realiz6 un interesante trabajo sobre las diversas lineas interpretativas del mito de
Huenteao en la actualidad, segtn el cual hasta se le puede identificar con el rol de Cristo.

En los capitulos posteriores profundizaremos sobre este "sincretismo", que da cuenta del alcance de
la influencia eclesidstica. Sin embargo, por ahora parece necesario ofrecer un perfil mas especifico
del mito, del cual se puede verificar al menos una relacién consistente con el viaje ritual a la costa.

Adela Aucapan relata la historia de Huenteao:

"El se vino de afuera. El Abuelito. De afuera de San Juan. Y estuvo acd y se vino y no
se fue mds para alld. Y tenia a su hijo que se llamaba Ena. Y él (el Abuelito) tenia
mujer también afuera.

Y qué pasa que no llegaba?

Paso ario... dos aiios y el Abuelito no llegaba. Pero sabian que estaba vivo y se
vinieron ellos donde su papd.

Cuando llegaron su papd tenia casa y tenia mujer, una linda sefiora. Y ahi llegaron
ellos, pasaron p’adentro; trajeron cosas pa’ su papd y ahi se pusieron a conversar.

Entonces que, derrepente, la seiiora salio para afuera con sus dos cdntaros (...) y dejo
sus dos cdntaros llenos afuera y no volvio mds. Y ellos salieron afuera y los cantaritos
estaban en el estero. Ahi que estaban los dos cantaritos llenos de agua y de ella (la
nueva esposa de Huenteao) ni noticias.

Y ahi fueron conversando ellos. Y que le dijo (el Abuelito) que (...) "Ahi voy a vivir yo"
—que le dijo— "Alld tengo mi compaiiera" —que le dijo— "Alld en esa casa (las rocas
de Pucatrihue).

Alld voy a vivir yo (...). Que iba a estar aqui en la mar" —que le dijo— "Cuando
ustedes me vengan a ver, vaigan ahi no mds, 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

12 . . .
Pucatrihue es una localidad costera ubicada al oeste de Osorno. Frente a una de sus playas se encuentran las rocas
sagradas del Abuelito Huenteao, sobre las cuales se cuentan diversas historias milagrosas.
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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 aiio nuevo venian ellos a comunicarse con el Abuelito. Porque él se
comunicaba con dios. 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 Quemu (rama de laurel de la rogativa que, segin Adela
Aucapan, es la sangre del indio n.a.), cuando le hacen rogativa.

26



UNIVERSIDAD ARCIS CENTRO DE INVESTIGACIONES SOCIALES

CAPITULO II
Los Grandes Procesos
I1.a. Introduccion

Luego de reconocer en sus aspectos primitivos fundamentales a nuestro sujeto, los huilliche de San
Juan de la Costa, pasamos a dar cuenta de aquellos sucesos recientes que, a nuestro parecer,
transformaron profunda y radicalmente su sociedad y cultura.

Recomendamos tener en cuenta los ejes de desarrollo de la comparacién establecidos en el capitulo
anterior (violencia, ritualidad y tierras), pues, por ahora nos limitaremos a describir simplemente
los procesos a que atribuimos el origen fundamental del cambio.

Normalmente, uno puede suponer que procesos aculturativos tan drasticos como los que
aparentemente manifiestan los huilliche, tardan varias generaciones en progresar y afianzarse.
Consideremos que, aunque San Juan de la Costa cuenta con una poblacién mayoritariamente de
ascendencia indigena, el uso de la lengua —por ejemplo— hoy se lo reservan principalmente los
mads viejos. Asi también, la mayoria de los ritos y tradiciones como las describiamos en el capitulo
anterior han sido transformadas o han desaparecido de la vida cotidiana de estos hombres y
mujeres.

Aparentemente, los efectos del contacto con el conquistador no tardaron en provocar
transformaciones significativas en los grupos indigenas del futahuillimapu. Ya veremos que el fruto
de los misioneros, por ejemplo, a pesar de su precaria actividad en la zona, se recogera
copiosamente y sin largas esperas.

Pero, podemos preguntarnos ;cémo es que estos indigenas tan reacios al contacto en unos pocos
aflos dejaron atrds sus creencias para asumir las del extranjero?.

Creemos, primero, que el cambio no fue inmediatamente tan profundo, aunque de ello hablaremos
en el capitulo final. Segundo, atribuimos este sometimiento a las caracteristicas del sujeto: esa
misma altanera beligerancia, enfrentada a la desmesurada superioridad bélica de un "otro" nuevo,
con leyes extrafias para la guerra y la paz y cédigos de funcionamiento civico entre los que la
traicién o el engaiio estaban estipulados.

En sintesis, este proceso rdpido de transformacién (aunque de profundidad relativa) se produjo
debido tanto al carécter del sujeto como a los procesos a que éste se vio sometido. En tal sentido,
creemos que es posible identificar ciertos fendmenos, dados durante la cronologia del contacto
hispano-huilliche desde los comienzos de la coloniazacién hasta nuestros dias, que configuraron
una radical transformacion del grupo. Entre esos procesos estdn la campaiia represiva de Figueroa,
su consecuente Tratado de Las Canoas de 1793, la actividad misionera y la posterior colonizacién
promovida por el estado chileno, a partir de mediados del siglo XIX. Probablemente ha habido
muchas mads variables para configurar a este sujeto (los grupos huilliche) como lo percibimos
actualmente, pero consideramos que las tres situaciones aqui sefialadas constituyen una base
sustantiva que permite clarificar, a grandes rasgos, la relacién del cambio enunciado.
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No dispusimos para este capitulo de fuentes de uso general, pues éstas no brindan una atencién
especifica a los temas que observamos.

Para Encina y Castedo, por ejemplo, el episodio del tratado de 1793 no es mds que un parlamento
de tres dias traducibles en la pacificacion de los indios y la apertura del camino entre Valdivia y
Chiloé:

"Una habil politica de penetracion pacifica en Arauco logré abrir las rutas terrestres
entre Valdivia y Chiloé. La pujanza bélica de los mapuches habia amainado
extraordinariamente por lo que O’Higgins dispuso repoblar Osorno" (Encina -
Castedo; 1954: p.326).

Esperamos, por tanto, que en si mismo este capitulo sirva tanto para entender la problematica de
nuestro trabajo, como para destacar el peso especifico de “otras™ historias de nuestro pais que son

dignas de recordarse.

IL.b. Valdivia y Chiloé separadas por el Futahuillimapu

A comienzos de la conquista, en territorio huilliche se fundaron Valdivia y Osorno 13, dos ciudades
consideradas entre las mds prosperas de la Capitania General. Valdivia, por su posicion litoral,
representaba una avanzada estratégica hacia el Pacifico, Chiloé y el lado sur de La Araucania.
Osorno, emplazada en medio de una zona altamente hostil, constituia un bastion ejemplar para la
empresa conquistadora y un puente militar entre las posiciones de Valdivia y sus similes del seno
de Reloncavi y la desembocadura del Maullin, Calbuco y Carelmapu respectivamente.

Sin embargo, con la rebelién indigena que sobrevino a fines del siglo XVI, cuyo episodio
representativo fue el desastre de Curalaba '*, en que falleci6 el gobernador Martin Garcia Ofiez de

" Debemos agregar esta pequefia referencia histérica sobre la ciudad de Osorno para contextualizar el problema
estratégico que se pretende describir en este capitulo. Observemos que se halla situada a 40° 35' lat. S. y 73° 09' long.
W, casi al centro del camino entre Valdivia y los fuertes de Calbuco y Carelmapu. Fue fundada por Francisco de
Villagra en 1553 por orden de Pedro de Valdivia, con el nombre de Santa Marina de Gaete, en honor de la esposa de
Pedro de Valdivia. No prosperd a causa de la muerte de éste, siendo refundada por el gobernador Garcia Hurtado de
Mendoza, el 27 de marzo de 1558 con el nombre de San Mateo de Osorno. Fue destruida por el terremoto del 6 de
diciembre de 1579. Fue reconstruida y los indios la destruyeron en 1600 para ser levantada de nuevo, pero abandonada
por sus pobladores el 15 de marzo de 1604. El 22 de noviembre de 1792 el capitdn de infanteria Tomds de Figueroa y
Caravaca tom6 posesion de las ruinas de Osorno cumpliendo érdenes del jefe de la plaza de Valdivia don Lucas de
Molina. Fue repoblada por Ambrosio O’Higgins por autorizacion obtenida en la Real Cédula del rey de Espafia, de
fecha 7 de diciembre de 1794. Por real orden del 10 de junio de 1798, esta ciudad quedé dependiendo del Virreinato
del Perd. Fue incorporada a la Repiblica por las fuerzas del coronel Jorge Beauchef. Actualmente pertenece a la
Décima Regién y es la capital de la provincia del mismo nombre.

'* A fines de diciembre de 1598, el gobernador Martin Garcia Ofiez de Loyola supo que la ciudad de Angol se hallaba
seriamente amenazada por los araucanos. Parti6 de La Imperial con unos cincuenta espafoles y trescientos indios y al
llegar a un sitio denominado Curalaba, a orillas del rio Lumaco, se detuvo para pasar la noche. En la aurora del dia 23,
mientras el campamento dormia, en una accién aplastante cayeron sobre ellos los araucanos al mando del cacique
Pelantaru. Luego, la muerte de Ofiez de Loyola se levanté como estandarte del alzamiento general de los indigenas y no
hubo ciudades ni fuertes que escapasen de su ataque. Los afos de 1599 y 1600 marcan uno de los momentos mas
criticos de la empresa conquistadora hispana. Los indigenas no dan en estos afios un momento de paz y seguridad a los
conquistadores y asi, se despueblan la ciudad de Santa Cruz de Ofez y 109 fuertes préximos del Bio-Bio. Chilln es
asaltado e incendiado, igual cosa Valdivia, de cuyos habitantes Pelantaru hace una horrible carniceria. Osorno enfrenta
también la ferocidad indigena, pero alcanza a repeler a los ofensores un tiempo (en 1600 es destruida por los huilliche);
La Imperial y Angol, después de un sitio extenuador, tienen también que ser evacuados. Villarrica, con Rodrigo de
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Loyola; todo el territorio continental, desde el rio Bio-Bio al sur, volvi6 a estar en manos de los
indigenas. Cada ciudad o fuerte alli, fue destruido o sitiado hasta sucumbir, entregandose sus
habitantes al dominio de los vencedores.

"Ambas ciudades (Valdivia y Osorno) fueron destruidas en la rebelion indigena de
1598-1604, junto con los otros cinco establecimientos esparioles ubicados al sur del rio
Bio-Bio. De esta manera, los huilliche recobraron la independencia y la libertad
perdida, salvo por las episodicas incursiones militares en el drea, fundamentalmente
las llevadas a cabo para la captura de esclavos indigenas". (Vergara; 1991: p. 31)

En 1599 Valdivia fue asaltada y destruida por el ataque de 400 indios.

Aunque en 1602, por encargo de don Alonso de Ribera, se intento el establecimiento de un fuerte
(llamado "de la Santisima Trinidad") sobre las ruinas de la ciudad, las embestidas de los indigenas
de la regién no permitieron la refundacion de esta ciudad sino hasta 1645 (Céspedes Garreau,
1988: p. 799).

Al parecer, la tarea prioritaria del nuevo gobierno de Chile, tras la muerte de Garcia Ofiez de
Loyola, fue tratar de contener a los indigenas en la frontera del rio Bio-Bio y, al norte de ésta,
restablecer las fortificaciones arrasadas por la insurreccion.

De este modo, casi medio siglo debié transcurrir y diversos episodios llamar la atencion de las
autoridades para que se diera nuevamente curso a la reconstruccion de la ciudad. La presencia de
piratas holandeses en las costas australes, penetrando en las tierras de su Majestad y congeniando
con los naturales, provocd inmediatas reacciones no sélo en la gobernacién, sino ademds en el
propio Virreinato. De este modo, Valdivia volvié a ser poblada como ya dijimos en 1645 por orden
de don Pedro de Toledo y Leiva, Marqués de Mancera, Virrey del Perd .

Fue precisamente la expedicion Brouwer la que hizo ver a las autoridades hispanas la
fragilidad de las defensas existentes en el Pacifico sur, especialmente si los enemigos
externos de la corona tomaban contacto con los enemigos internos, y llegaban a
formar una eventual alianza con ellos. De esta forma podian llegar a controlar la zona
de Valdivia (...). Fue debido a esto que el Virrey del Peri, el Marqués de Mancera,
ordeno en 1645 dos expediciones para la repoblacion de Valdivia. (Vergara; 1991)

La refundacién exigio diversas obras, entre las que se cuenta principalmente la fortificacion de la
isla Constantino, Niebla y Corral (Céspedes - Garreau; 1988: p. 800). La nueva ciudad, que pasaba
a depender del Virreinato del Perd, se restablecia ocupando un sitio estratégico para la soberania
hispana en esas latitudes.

Vergara supone que, aunque las razones para la refundacién de Valdivia radicaban en la posible
vulneracién de la soberania hispana en la zona, siempre se considerd que esta ocupacion permitiria,
en el futuro, penetrar los territorios indigenas, al norte y al sur. Pero, de momento no habria sido

Bastidas a la cabeza, opone una desesperada resistencia, que ha de prolongarse afios. Concluye asf el siglo XVI con la
ruina de gran parte de la obra espafiola en Chile.
"% Pedro Toledo y Leiva, Virrey del Pert desde 1639 a 1648, murié en 1654.
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propicio llevar a cabo este objetivo por lo que el autor mencionado considera "un problema de
prioridades" para los hispanos.

De hecho, no parece haber intencién alguna de desplazamiento territorial mds alld de los limites
seguros dados por las fortificaciones valdivianas hasta 1740, época en que Valdivia deja de
depender del Virreinato del Pert. Es por aquellos afios, cuando, al parecer, el sentido de este
emplazamiento incorpora nuevos objetivos, en particular el de abrir un camino entre Valdivia y
Chiloé.

Como sefalamos en el capitulo anterior, en abril de 1758 los lonko de los Llanos del Rio Bueno
asistieron a un parlamento en Valdivia donde pidieron al gobernador Ambrosio Sdez de
Bustamante auxilio espaiiol contra las malocas de "sus enemigos los juncos", a lo cual respondi6 la
autoridad con la organizacion de una campaia para contener a los indigenas mencionados y abrir el
camino a Chiloé. (Alcaman, 1993: p. 68)

"A consecuencia de esta solicitud, el gobernador de Valdivia (...) con la autorizacion
del gobernador de Chile, don Manuel de Amat, despachaba a fines de 1758 una
expedicion comandada por el capitin Juan Antonio Garreton con el propdsito de
construir un fuerte en las mdrgenes del Rio Bueno para contener las avenidas de los
indios juncos y por este intermedio la apertura del camino para la comunicacion de
esta provincia (de Chiloé) con Valdivia." (Alcamdn, 1993: p. 68)

Parece claro que las guerras internas entre grupos huilliche eran regulares y que las parcialidades en
desventaja bélica encontraban en la presencia hispana un aliado que podia facilitarles las cosas ante
los vecinos.

Creemos que para los renacientes objetivos hispanos de crear una comunicacién interna entre
Valdivia y Chiloé, esta situaciéon adquirié cierto interés. Como habia ocurrido durante toda la
historia de la conquista, la violencia interna de los grupos a dominar favorecia una penetracion
menos riesgosa (dejando la guerra fundamentalmente a los propios naturales).

Pero, las artimaiias de este tipo (el apoyo a una parcialidad) y todo el debilitamiento provocado por
las guerras internas entre los naturales, no eran todavia elementos suficientemente fuertes como
para vulnerar los territorios huilliche, al menos al sur del Rio Bueno.

De hecho, segiin constata Alcamén, la campaiia de Garreton resulté ser un fracaso, aunque ya
veremos que mas tarde serd inspiracion para un nuevo proyecto de penetracion del Futahuillimapu,
ideado por el gobierno de Chiloé.

Mis atin, esta primera tentativa militar puso de relieve la hostilidad, tanto interna como externa, de
las parcialidades huilliche de los Llanos de Valdivia, de Osorno y cuncas, asi como la capacidad de

alianza entre las parcialidades para repeler las iniciativas bélicas de los espafioles.

Por tal motivo, se dio paso a otro tipo de campaiias, con énfasis mayor en la diplomacia y la
avanzada pacifica que en la invasion o la guerra.

Alcamén plantea que, en un primer momento, se inicié desde Valdivia una campafia de penetracion
eclesidstica, que dio como resultado la fundacién de las misiones de Dallipulli y Cudico, en 1787
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(Alcaman, 1993: p. 72). Recordemos ademads que, en 1778, ya habia sido fundada la misién de Rio
Bueno. (Vergara; 1991: p. 32)

Aunque la avanzada clerical parecié haber dado ciertos resultados y no habia existido reaccion
violenta contra las misiones, ésta, en apariencia, no fue considerada suficiente por otras autoridades
influyentes en la zona.

Ya adentrados en el dltimo cuarto del siglo XVIII, nos encontramos con que la opcién por la
violencia cobra nuevamente fuerza. La idea de guerrear con los huilliche fue especialmente
promovida por el Gobernador de Chiloé, Francisco Hurtado, y el Gobernador de Chile, Ambrosio
O'Higgins, quienes planteaban una invasién al Futahuillimapu por el Sur, es decir, desde Chiloé.
(Vergara; 1991: p. 31)

Otro camino era el que proponia el Gobernador de Valdivia, Mariano Pusterla, quien queria
continuar con la politica de campafia misional, promoviendo el contacto pacifico con los indigenas
y "descartando la construccion de fuertes y la guerra abierta que propugnaba Hurtado" (Alcaman,
1993: p. 73)

Aunque los planteamientos de O'Higgins y Hurtado fueron aparentemente los que prevalecieron, las
circunstancias jugaron en favor de las proposiciones de Pusterla. Al menos en un principio, la idea
de una penetracion pacifica del territorio huilliche parece haber recuperado su curso gracias a una
repentina actitud de los indigenas favorable a tal entendimiento.

Alcamén afirma que la instruccién real de 1784 ordenaba a Francisco Hurtado que actuara "en
coordinacién con Ambrosio O'Higgins a la sazén Comandante de las Fronteras de Chile, con la
apertura del camino hacia Valdivia". (Alcamén, 1993: p. 72) Pero, esto incité a los huilliche de los
Llanos de Osorno a aliarse con sus antiguos enemigos de los Llanos de Rio Bueno y Ranco,
"acordando acudir a Valdivia para solicitar la intervencion de Pusterla". (Alcaman,1993: p. 73)

"En este Parlamento efectuado en 1789, los lonko Catrihuala y Tangol solicitaron que
no se les hiciese la guerra desde Chiloé y que se destinase un destacamento de diez
soldados para defenderlos de las malocas de sus enemigos de Quilacahuin, a cambio
de la entrega de las ruinas de la antigua ciudad de Osorno y la autorizacion para
franquear el camino hacia Chiloé". (Alcamdn,1993: p. 73)

De esta forma, Pusterla accedié a las peticiones de los lonko huilliche y solicité de inmediato la
ampliacion del limite jurisdiccional de la Plaza de Valdivia hasta el rio Maipué. (Alcamén, 1993: p.
73)

Ademas, se efectud un reconocimiento del antiguo trazado del camino a Chiloé que tuvo como
episodio cilmine la celebraciéon de un Parlamento con las agrupaciones de Rahue y Quilacahuin,
respectivamente, para disuadirles de continuar con las hostilidades entre ambas. Mdas que el
bienestar huilliche, el objetivo de esta estratagema era, segin Alcamén, conquistar la buena
voluntad de los lonko, por cuyas tierras pasaba la ruta en cuestion.

Hasta aqui, todas las piezas encajaban con la estrategia de Pusterla y el objetivo de avanzar
pacificamente sobre el Futahuillimapu para la reconstruccién de Osorno y el camino a Chiloé.
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Pero ocurrié lo inesperado.

II.c. El Alzamiento de 1792

Vergara sefiala lo siguiente:

"Con las juntas realizadas con los indigenas y lograda la apertura del camino a
Chiloé, el plan de Pusterla de internacion pacifica parecia haber rendido sus frutos.
Sin embargo, el conato de alzamiento de los indigenas de Rio Bueno ese mismo aiio de
1792 puso seriamente en cuestion el éxito de dicho plan." (Vergara; 1991 p. 34)

Asfi es, en Septiembre de 1792 las parcialidades huilliche de Quilacahuin, Rio Bueno y Ranco se
agruparon militarmente para ir en contra de los asentamientos espafioles establecidos al norte del
Rio Bueno, que era considerado la frontera entre el dominio hispano y el huilliche.

A estas alturas, las malocas internas y otros factores habian mermado la capacidad militar huilliche
y las alianzas con grupos externos no eran aparentemente consistentes. Asi las cosas, los resultados
de este alzamiento pueden traducirse en la destruccién de las haciendas espanolas y de la misién de
Rio Bueno, el robo de ganado —es posible que también el de mujeres—, y la muerte de doce
espaioles, junto a los cuales se encontraba el padre misionero Fray Antonio Cuzco.

Podemos creer que esta revuelta tuvo su origen en una reaccién comunitaria de rechazo a la
creciente y tan reciente influencia hispana sobre la region septentrional del Futahuillimapu.

En funcién del alzamiento, las parcialidades del Futahuillimapu entran en alianza, reuniendo
incluso a grupos normalmente enemigos, como fue el caso de Ranco y Quilacahuin. Superando las
rencillas y malocas internas, las dos parcialidades se levantaron en armas frente a la promesa de
sometimiento y penurias que constituian los no huilliche en la zona norte de su territorio.

Alcamdn construye la siguiente interpretacion de las motivaciones para el alzamiento de 1792,
tomando en cuenta interesantes testimonios de la época:

"Un conjunto diverso de factores ocasionardn que en septiembre de ese aiio (1792) los
mapuche-huilliche de Quilacahuin, Rio Bueno y Ranco se rebelaran contra los
asentamientos y agentes esparioles establecidos en la region. Fray Francisco Javier de
Alday, el mds profundo analista de los hechos de la época (...) senala
Sfundamentalmente uno: la conviccion de que el incremento de las actividades militares,
de los agentes indigenistas y de los misioneros franciscanos estaban orientados
finalmente a que los espariioles ‘les quitaran algin dia las mujeres, azotarian a sus

hijos y reducirian a todos a una miserable servidumbre’ como ‘a sus antepasados’".
(Alcamdn, 1993: p. 74) (Comillas del autor)

A su vez, el Gobernador de Chile, Ambrosio O'Higgins, consideraba que los huilliche simplemente
"intentaban vengar ‘algunos agravios i resentimientos particulares"’. (Vergara; 1991: p. 34)

En todo caso, la revuelta parece haber tenido una imagen no tan preocupante para los espafoles.
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Para O'Higgins

"no se trataba, en caso alguno, de un alzamiento general. De eso no eran capaces los
indigenas de Valdivia ‘pocos miserables i cobardes indios incapaces por si de resistir a
la fuerza superior’ de las armas del Rey. Si bien en el alzamiento habian participado
‘los tres principales caudillos o caciques de aquel canton Catiguala Tangol i Queipul’,
la falta de apoyo de los huilliche del otro lado de los Andes, asi como el escaso niimero
de los indigenas de Valdivia, ‘pobres desunidos sin armas ni caballos’, hacian que este
suceso les causase ‘mas desazon que cuidado’ (Vergara; 1991: p. 34) (Comillas del
autor)

Como dijimos al comienzo, esta rebelién indigena no tuvo la magnitud que se esperaba, dados los
precarios contingentes militares de que disponian los huilliche. Supuestamente, la poblacién
masculina del Futahuillimapu habia decrecido mucho a consecuencia de las malocas. Segun
Alcaman:

"Las autoridades coloniales estimaban entonces que la poblacion mapuche-huilliche
localizada desde el rio Pilmaiquén hasta el rio Maipué alcanzaba entre 1.500 a 2.000
personas solamente, cuya disminucion afectaba principalmente a los hombres a causa
de las muertes en las malocas". (Alcamdn, 1993: p. 81)

Asimismo, Vergara afirma que:

"Después de las camparias punitivas contra los indigenas se sabia que alli (los Llanos
y Osorno) no habia mds de 600 hombres. La creencia de que la poblacion indigena era
muy numerosa era una creencia falsa, alimentada por los propios indios y por los
Capitanes de Amigos'". (Vergara, 1991: p. 34)

En todo caso, sea por la debilidad del alzamiento u otras motivaciones, la reacciéon de las
autoridades de Santiago y Chiloé fue inmediata. Particularmente, O'Higgins opt6 por una campaina

militar fulminante de la que se encargaria el capitdan Tomads de Figueroa.

II.d. Campaina de Figueroa v Tratado de 1793

Luego del levantamiento huilliche de septiembre, en forma casi inmediata, el Reino de Chile dio
paso a la formacién de una fuerza militar destinada a la represion y el castigo de los "alzados". La
constituyeron "Milicias regulares, presidiarios, indios amigos y algunos voluntarios como el
‘aventurero’ Ignacio de la Guarda" (Vergara; 1991), bajo el mando del capitdn Tomds de Figueroa
16 cuyo cardcter reconocidamente decidido y cruel puede hablar de antemano sobre la embestida
devastadora que llevé a cabo.

'® Tomés de Figueroa Caravaca, Naci6 en Estepona, Espaiia, en 1745. Muri6 en Santiago el 2 de abril de 1811. Ingres6
en las Reales Guardias de Corps. Fue condenado a muerte por haber matado a un rival amoroso en duelo, pero le fue
conmutada la pena por el destierro a Valdivia. Llegé a esta ciudad en marzo de 1775. Sufri6 prisién por
insubordinacién, fugidndose de la cdrcel en 1778, disfrazado de fraile. Pasé al Pert y de ahi a Cuba. Obtuvo el indulto y
regresé a Chile en 1790 como capitdn del batallén Valdivia. Hizo la campafia del sur. Siendo realista firmo el acta de
reconocimiento de la Junta de Gobierno (Primera Junta de Gobierno) del 12 de octubre de 1810. Capitaned la
revolucién del 1° de abril de 1811 (Motin de Figueroa), que intentaba restaurar el régimen colonial. Fue derrotado,
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En cita de Vergara respecto de las érdenes de Figueroa, éstas eran perseguir a los enemigos...

"...reservando la vida a los que se titulasen cristianos o fuesen pdrvulos de ocho afios
para abajo, como también a las mujeres i cholitos, esceptuando a los indios que se
encontrasen con las armas en la mano, que aunque fuesen cristianos debian morir, i
que en caso de tener probabilidad de prender vivo a alguno de los caciques principales
del alzamiento no los matasen para poder remitirlos vivos a la Plaza de Valdivia,
segun se me mandaba por el seiior Gobernador de ella en sus instrucciones'.
(Figueroa, 1792: 43, Citado por Vergara; 1991: p. 51)

De este modo, el Capitan espaiiol y sus huestes alcanzaron los Llanos de Rio Bueno y atacaron con
una embestida violenta a los indigenas alzados que habian establecido sus trincheras en la ribera

sur. Luego "continué la persecucion destruyendo casas, sembrados y robando los animales".
(Vergara; 1991: p. 51)

Obviamente, esta campaia no sélo buscaba la represion de los alzados, sino ademas el
debilitamiento —fisico y moral— de todos los indigenas del Futahuillimapu, quienes, en conjunto,
todavia podian representar algin tipo de peligro para los planes espafioles. Asi, la afrenta de los
lonko de Quilacahuin, Ranco y Rio Bueno no habria sido sino una buena justificaciéon para avanzar
definitivamente sobre el territorio huilliche que obstaculizaba la comunicacién entre Valdivia y
Chiloé.

Més alla del rio Bueno, donde se hallaban las milicias huilliche sublevadas, la campaiia represiva
continué con saqueo y muerte de poblaciones débiles y sin capacidad defensiva verdadera. La
miseria fue una huella profunda que dej6 Figueroa en toda la region.

"De los potreros del Cacique Colin, los soldados sacaron cerca de 200 cabezas de
ganado vacuno, entre chico y grande, que agregadas a otra parada que se habia
cogido anteriormente a los de Trumac, pasaban de 500". (Vergara; 1991: p. 44)

Vergara afirma que el 13 de noviembre de ese mismo afio de 1792, Figueroa consiguié el més
suculento botin de la campaia, al capturar alrededor de 200 vacas, 500 ovejas y algunos caballos.

El 22 de noviembre de 1792, las tropas alcanzaban las ruinas de la ciudad de Osorno y el capitdn
Figueroa tomaba posesion de ellas, luego de casi doscientos afios de haber sido devastada.

Entre tanto, los lonko alzados y sus guerreros se replegaban una y otra vez. Centenares de
indigenas habian muerto ya en las contiendas o defendiendo sus ranchas, otros muchos sucumbirian
mads tarde con el hambre y el desamparo producido por la devastacion.

La huida de las huestes huilliche, a nuestro parecer, tuvo la ventaja de dejar en pie la posibilidad de
una reagrupacion y alianza posterior con los indigenas de mdas alld de los Andes, Tehuelche y

perseguido y una vez aprisionado, juzgado, sentenciado a muerte y fusilado en la Cércel Piblica. Su caddver fue
expuesto al piblico y enterrado en la fosa comin. El 20 de febrero de 1815, cuatro afios después del fusilamiento y
durante la Reconquista Espafiola, su caddver fue enterrado con gran pompa en la catedral. Casé con Rosa Polo y Orbe.

34



UNIVERSIDAD ARCIS CENTRO DE INVESTIGACIONES SOCIALES

Pehuenche (estos udltimos, de hecho, algin tipo de ayuda ya habian prestado a la sublevacion,
aunque no parecen haber representado una fuerza significativa).

Esta situacion pudo haber sido cotejada por el Gobernador O'Higgins pues, en enero de 1793,
ordena a Figueroa que suspenda las acciones contra los huilliche.

"Segiin lo manifesto al Conde de Campo de Alange, habia dado ordenes al
Gobernador de Valdivia para que lograra ‘persuadir a los indios de que estando
perdonados sus excesos venga(n) con libertad i seguridad d este Parlamento general
(Negrete, J.V)'. Sin embargo, solo algunos de los caciques huilliche asistieron al
Parlamento de Negrete de 1793, en cuya convocatoria el Gobernador insistia en poner
término a los conflictos internos". (Vergara; 1991: p.52)

Como se puede observar, para O'Higgins, el afianzamiento de la campafa no podia basarse sélo en
la accién armada, requeria ademds de un compromiso efectivo de las parcialidades huilliche de no
hacer la guerra entre ellos ni a los espafioles. Su ldgica parece ser un asunto bastante simple: los
indios debian entender que, asi como se habia desarrollado la Campaia de Figueroa, existia
siempre la posibilidad de una accién de guerra de los espanoles contra el Futahuillimapu, por lo que
la paz seria el inico camino conveniente.

Pero, hasta entonces, el gobernador no contaba con este “factor comunicacional bélico” mas que
como una herramienta posible para dar curso a los acontecimientos. De hecho, la fragilidad de esta
estrategia fue ratificada por la precaria participacion huilliche en el Parlamento de Negrete.

Pero el gobernador no inicié nuevas campafas. Al contrario, promovio la realizacién de dos nuevas
"juntas especiales con ellos (los lonko huilliche), las que se llevaron a cabo en agosto y septiembre
de 1793 en la region.” (Vergara; 1991: p.52)

Pero en paralelo a todo esto, O'Higgins no dejaba de cuidar las posibles reacciones militares que
aun podian gestarse entre los indigenas y procuré por todos los medios incomunicar o, al menos,
evitar el apoyo de grupos huilliche y de otras etnias desde el lado trasandino.

En la junta especial de septiembre —la mds importante—, que se realizé a orillas del rio Rahue (de
las Canoas), se firmo¢ el tratado "de las Canoas".

Vergara sefiala que el dia 8 de ese mes "alli se firmo un tratado de paz entre la casi totalidad de los
Jjefes huilliche -Queipul no asistio a la junta- y los espariioles.” (Vergara; 1991: p. 52)

Efectivamente, el lonko Queipul no aparecié en el Parlamento, por lo cual, entre las cuestiones
acordadas se exigi6 la sumision del cacique. Este objetivo se consumé mads tarde con la
concurrencia de Queipul a Santiago donde ratifica los acuerdos ante O’Higgins.

El pacto desprendido de este Parlamento, establecié una zona de ocupacién espafiola y otra
indigena, lo cual implicaba la entrega de territorios por parte huilliche que consta en la siguiente

Acta del Parlamento de Las Canoas:

“Todos los territorios que hay entre los dos rios de las Canoas (Rahue) y las Damas,
desde la junta de éstos en cuyas inmediaciones estan las misiones de Osorno, hasta la
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cordillera, lo que cedian desde ahora para siempre a favor del Rey Nuestro Seiior
cualquiera accion o derecho que ellos o sus sucesores podian tener a dichos terrenos
sin que para esto sea necesario otro documento”. (Donoso y Velasco, 1928: 137,
Citado en Vergara, 1991: p. 52)

En el parrafo expuesto queda claro el reconocimiento de las tierras huilliche del Futahuillimapu,
aunque, a partir de este tratado, deberd restarsele un enorme sector que toma para si la corona
espaiola.

Consideramos que este hecho inaugura el cambio de la vision territorial huilliche. Desde entonces,
este grupo deberd asumir una nueva forma de entender el territorio —al menos en sus limites
externos—, o sea, la que ha traido la legislacion hispana.

Este tratado puede interpretarse como un sello a la derrota huilliche. Nosotros creemos que sefiala
un momento distinto: la inauguraciéon de una nacién indigena no sélo inserta en un territorio
definido —totalmente ganado por las armas huilliche '"— sino también por un entendimiento
efectivo del "otro".

Queremos decir que, con la campafna de Figueroa y el Tratado de Las Canoas, las dos culturas que
protagonizan estos hechos toman conciencia "objetiva" de la posiciéon que ocupan una frente a la
otra.

Aunque el territorio huilliche qued6 reducido enormemente y ademads su poblacién expuesta a la
actividad econdémica y misional, todavia se pudo por el momento asegurar dos cosas que
permitirian al indigena enfrentar, desde su dptica propia, estos cambios: el respeto a un espacio, por
una parte, y un tiempo de distanciamiento y paz, por otra.

Muy distinto serd lo que ocurra cuando comiencen las empresas de inmigracién. Pero, por lo
pronto, a fines del siglo XVIII, recién comienza la repoblacién de Osorno, un objetivo que se

afianza timidamente pero que es patrocinado en forma principal por el préximo Virrey, O’Higgins.

Il.e. Actividad de las Misiones en el Futahuillimapu

La actividad misionera en Chile fue inaugurada por los franciscanos hacia 1553, procurando "de
inmediato su establecimiento al sur del Bio Bio, donde una numerosa poblacion nativa ofrecia un
campo inexplorado a la tarea evangelizadora”. (Casanova, 1988: p. 140)

Las propias misiones de Valdivia y Osorno fueron instaladas por esta orden en los primeros afios de
la conquista. (Pinto, 1988: p. 78)

Sin embargo, a fines de ese siglo casi todo el esfuerzo de los hijos de Francisco se vendra abajo con
los alzamientos indigenas y la consecuente desmoralizacion de los frailes.

"Al finalizar el siglo XVI, la rebelion indigena iniciada en Curalaba fue un rudo golpe
a la tarea misionera de la Iglesia. Significo la destruccion y despoblacion de las

' Nos referimos al triunfo de las armas huilliche, considerando que fue su prestigio el que posibilité un tratado de paz
en vez de la destruccidn y ocupacion total de este pueblo y sus tierras.

36



UNIVERSIDAD ARCIS CENTRO DE INVESTIGACIONES SOCIALES

ciudades situadas al sur del Bio Bio, la muerte de varios sacerdotes, el cautiverio de
otros, el incendio de algunos establecimientos religiosos y la ruina de la organizacion
eclesidstica inicial". (Casanova, 1988: p. 145)

Por tal motivo, la orden de San Ignacio tomard en sus manos la tarea de propagar la fe entre los
"gentiles" ', una labor que se prolongard hasta 1766, cuando esta congregacion es expulsada de las
tierras de su majestad hispana.

Las misiones jesuitas se desarrollaron fundamentalmente en la Araucania y Chiloé. Sélo hacia el
final de su labor y, significativamente, luego de un gran levantamiento indigena, avanzaron por las
tierras entre el rio Toltén y Valdivia, es decir, el Futahuillimapu del extremo septentrional.

Asi fue como en 1733 se restablecié la misién de Toltén Bajo, al sur del rio Toltén, que en 1750
pasé a ubicarse en la Mariquina (Hanisch, 1974: p.63). Esta fue la dnica actividad misional
desarrollada en tierras huilliche, a excepcién de Valdivia. Se desarroll6 entre grupos indigenas
presumiblemente menos hostiles, dada la presencia hispana de la ciudad enclave, que ejercia una
gran influencia en la zona.

Sélo hasta 1777 los huilliche del sur de Valdivia no fueron afectados por las misiones en forma
regular, aunque no debemos desconocer los intentos por incursionar en dichos territorios que, en
forma obstinada, mantuvieron jesuitas y franciscanos.

Tampoco podemos desconocer lo que significd, por pequenia que haya sido, la presencia de una sola
mision en la zona norte del Futahuillimapu.

Pero el tiempo jugd una mala pasada a los jesuitas, que no sélo no les permitié continuar
propagando la fe entre los huilliche, ademds les obligé a salir rdpidamente de las tierras de su
Majestad. Por tal razén, las misiones y propiedades de la orden de San Ignacio fueron transferidas a
los franciscanos, justo en el momento en que se reasume la tarea de unir Valdivia con Chiloé.

Los hijos de Francisco retomaron su labor con entusiasmo. Fundaron primero, en 1777, las
misiones de Arique, Niebla y Nanihue. Al afio siguiente, las de Quinchilca y Rio Bueno. Nueve
aflos mads tarde, en 1787 se fundaron, por peticién de los propios huilliche, las misiones de Cudico
y Dagllipulli. (Casanova, 1988: p. 166)

El levantamiento de 1792 no interrumpié significativamente la creciente actividad misional
franciscana. En 1794 se fundaron dos nuevas misiones en las inmediaciones de Osorno:
Quilacahuin y Coyunco (Uribe, 1988: p.210-211).

En resumen, durante los quince primeros afios de penetracion eclesidstica, siete misiones habian
sido fundadas sélo en la parte norte del Futahuillimapu.

Sobre la efectividad de esta labor en transformar las creencias autdctonas no hemos encontrado
registros especificos. Sin embargo, podemos suponer que la actividad misionera no fue

18 . P .
"Gentiles" era una de las formas de nombrar a esa categoria indigena de los no conversos, dada su forma de vida,
considerada libertina y salvaje por los clérigos.
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devastadora, principalmente debido al cardcter de los naturales, reacios a dejar sus costumbres. As{
habia quedado de manifiesto con las incursiones previas de los jesuitas en el Futahuillimapu.

"Diversas parcialidades de Valdivia y Osorno habian sido atendidas por los religiosos
de la Compaiiia en sus correrias anuales. Al iniciar su trabajo apostolico desde las
nuevas fundaciones, los franciscanos pusieron de manifiesto una vez mds los
resultados negativos de sus predecesores en la evangelizacion de los indios. Un
informe sefialaba que ‘entre todos ellos, sin diferencia de bautizados ni de infieles, se
practicaban libremente los machitunes, las vanas observancias, las consultas de
adivinos, la poligamia y casamientos a la usanza’". (Casanova, 1988: p.167-168)
(Comillas del autor)

Ademads, Casanova afirma que en esta primera etapa mads alld de la Araucania, "pese a sus propios
esfuerzos (de los franciscanos), la ‘obstinada rebeldia’ de los naturales retardaba los progresos de
la conversion". (Casanova; 1988: p. 168) (Comillas del autor)

Pero no sélo en el sentido religioso las misiones eran agentes del cambio entre los indigenas. En
especial, nadie podria desconocer la labor de colaboraciéon que realizaban las misiones hacia la
milicia espaifiola. De hecho, claramente se aprecia la concepcion pragmatica con que las autoridades
se planteaban el tema de la presencia misionera entre los indigenas, asumiéndola como una forma
alternativa de sometimiento y penetracion. En el Futahuillimapu, el objetivo era abrir el camino
entre Valdivia y Chiloé para lo cual las posiciones misioneras no estaban exentas de una
responsabilidad estratégica.

"Ademds de sus propositos evangelizadores, las misiones aludidas fueron consideradas
de gran utilidad para la consecucion de un proyecto largamente acariciado por las
autoridades coloniales: la apertura de una comunicacion terrestre entre Valdivia y
Chiloé (...)”. (Casanova, 1988: p. 166)

Permitasenos recordar que los métodos jesuitas se habian apartado un tanto de la decidida funcién
de avanzada que cumplian las misiones en la Araucania y por ello fueron duramente cuestionados.
Fundamentalmente la Guerra Defensiva, que fue impulsada por el padre jesuita Luis de Valdivia,
constituyé una de las mds intensas pugnas entre militares y autoridades laicas de la Capitania
General de Chile y el Virreinato de Pert con los padres de la Compaiiia de Jesus. Valdivia, lider de
la Compaiiia en Chile, debi6 elevar sus solicitudes hasta la corona misma y pedir la intervencién de
la Santa Sede para conseguir que se favorecieran sus proposiciones.

La corona accedi6 a la Guerra Defensiva, pero la labor jesuita no dejé de ser permanentemente
criticada. Los propios franciscanos llegaron a elevar cuestionamientos que involucraban diferencias
dramadticas en la estrategia de conversion de los infieles, incluso llegando a proponer -y en forma
totalmente especifica- el uso de la violencia como ‘el’ método necesario para llevar las almas al
camino de Cristo.

"Los franciscanos nunca miraron con simpatia a la Araucania. Al comenzar el siglo
XVII el padre Sosa pedia las armas para aquietar a sus pobladores y poder llevarles la
palabra de Dios. En la segunda mitad del siglo XVIII el padre Redrado trataba de
levantar el dnimo a sus hermanos y, de paso, reconocia que solo el temor al castigo
ablandaria la sensibilidad de los indios". (Pinto, 1988: p.82)
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Pero la diferencia especifica de los métodos franciscanos no sélo atiende al delicado tema de la
violencia. Tampoco se puede desconocer la defensa que estos misioneros hicieron en algin
momento del indigena. Aunque puede ser que esta defensa velara mas por la credibilidad de los
misioneros que por el respeto a la humanidad esos naturales, quienes les hacian muy dificil la tarea.
A nuestro parecer, la doctrina franciscana contenia una serie de caracteristicas que explican la
diferencia en su modo de enfrentar la actividad misional. Esta diferencia serd para nosotros una de
las claves de los profundos cambios socio-culturales huilliche.

Los franciscanos, en su duro trabajo para la conversion indigena, trataron de seguir el ejemplo de
los Apo6stoles y del poverello de Asis, llevando los evangelios con simplicidad, en una forma que se
acomodara al entendimiento de los naturales, con bondad y sencillez.

“En 1769 se mandaba a los misioneros, entre otros aspectos, no poseer potreros,
potrerillos o chacra, disponer solo de una cuadra junto a la casa para una pequeriia
huerta, permitir de los indios sélo aquellas especies permitidas por su instituto Yy,
especialmente evitar cualquier comercio con los aborigenes, cuidando que
resplandezca la ‘Santa Pobreza’ . (Casanova, 1988: p. 173)

El objetivo principal era insertarse en la sociedad indigena, es decir, expandiendo desde dentro la
palabra de Dios. Para ello, consideraban esencial el trabajo de educacién de los nifios indigenas.

"Fray Antonio Sors Lleonart, misionero, guardidn del Colegio de Chilldn vy
Procurador General de Misiones, sefialaba que se debia poner especial atencion en
‘doctrinar bien a los hijos pequeriios..., porque éstos todavia no tienen las malas
costumbres de sus padres y son los que nos han de convertir, pacificar y civilizar a
todos los indios’. El franciscano terminaba expresando: ‘Este es el punto céntrico de la
conversion de los indios: doctrinar y enseiiar bien, con amor, eficacia y dedicacion a
sus hijos desde sus tiernos anios"’. (Casanova, 1988: p.175) (Comillas del autor)

Sumemos, por dltimo, la labor ya observada de "complicidad" que ejercieron los misioneros en la
penetracion conquistadora del Futahuillimapu —finalmente aplastante con Figueroa— e
imaginemos qué estaba enfrentando el grupo huilliche al aceptar dentro de sus territorios al
misionero franciscano. ;Cudl fue el resultado aculturativo de la actividad?.

Es dificil especificarlo, pero si creemos posible considerar que causé estragos, evidentemente, en la
vida religiosa tradicional huilliche. Colateralmente, creemos que introdujo también modificaciones
profundas en la forma de entender el mundo y la presencia no huilliche en los margenes de las
nuevas fronteras.

Miés de setenta afios estardn los franciscanos en el Futahuillimapu, hasta que comiencen las
dificultades de los fendmenos independentistas. A comienzos del siglo XIX, el proceso de cambio
politico chileno debilitard la influencia franciscana y las proyecciones de su trabajo misional, hasta
ser éste finalmente traspasado a la orden de los Capuchinos, quienes no modificardn mayormente
las reglas ni los métodos.

Efectivamente, con las guerras de Independencia, los franciscanos quedaron en una desmejorada
posicion ante el nuevo gobierno nacional, porque apoyaban la causa realista. Tras la independencia,
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muchos misioneros fueron expulsados del pais y otros tantos retornaron por su propia voluntad a
Espaina. Como es légico, tampoco volvieron a llegar nuevos voluntarios para cubrir los cupos
vacios, situacion que fue debilitando paulatinamente la labor misionera franciscana entre los
indigenas.

Sin embargo, la inquietud del nuevo Estado Chileno no rest6 importancia a la labor misionera en
territorios mapuche y huilliche. Para los primeros gobiernos, la incorporacién al pais de estas
regiones, aunque lejana, era un objetivo que no se debia descuidar.

"Esta inquietud quedo estampada en los discursos de los parlamentarios que,
constatando las dificultades concretas que presentaba la Araucania y el espiritu
indomito e independiente de sus habitantes, propiciaban las misiones como un medio
que ellos denominaban ‘civilizador’ ”. (Uribe, 1988: p. 201)

En el afio de 1847—en la misma década en que se concreta la primera inmigracién alemana, como
parte de una estrategia general de incorporacion a Chile de los territorios del Futahuillimapu— el
presidente Bulnes tom¢ cartas en el asunto y dispuso medidas para reorganizar la actividad
misional.

De este modo instruyéo a su Ministro Plenipotenciario en Roma, Ramén Luis Irarrdzabal,
"conseguiry traer a Chile una comunidad misionera." (Uribe, 1988: p. 203)

En el Vaticano, Irarrdzabal fue derivado a la orden de los Capuchinos, quienes, al afio siguiente,
accedieron bajo ciertas condiciones a que doce misioneros viajaran a nuestro pais.

El grupo llegé a Valparaiso el 23 de octubre de 1848, encabezado por el padre Angel Vigiglio,
quien, por disposicién aparentemente del gobierno, asume una "Prefectura Especial" de los
capuchinos, dependiente del Prefecto General de los Franciscanos.

Esta situacion da cuenta de un conflicto entre las autoridades nacionales y las dos 6rdenes que
entraron en contacto disputdndose la autoridad y territorios misionales en Chile.

Las diferencias de autoridad, al parecer, fueron solucionadas tiempo mads tarde en favor de los
capuchinos, dada la persistente presion de Vigiglio. Este fue finalmente declarado Prefecto de
misiones en Chile, con autoridad econdmica y espiritual. (Uribe, 1988: p 212-213)

Pero en forma inmediata, el asunto territorial fue zanjado otorgandoseles las misiones del
Futahuillimapu a los recién llegados:

"los franciscanos recoletos se harian cargo de las misiones situadas en la Diocesis de
Concepcion, es decir, las que estaban al norte del rio Cautin o Imperial, y los
capuchinos asumirian el servicio de las estaciones situadas en la provincia de Valdivia
y en la Diocesis de San Carlos de Ancud, cuyo limite norte era el mismo rio Cautin o
Imperial." (Uribe, 1988: p. 208-209)

Cuando los capuchinos toman en sus manos las misiones de esta zona, aunque las consideran

"empobrecidas y descuidadas", reconocen que la labor de evangelizaciéon parece haber dado
resultados.
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"Varias de ellas habian tenido una historia dificil de ruina y destruccion, pero hay que
notar que la mayor parte de la poblacion indigena cercana a estas estaciones, era ya
cristiana". (Uribe, 1988: p. 209)

Considerando ademas que los capuchinos son también hijos (o nietos) de San Francisco, entienden
su labor como "continuadores". Como tales, su misién era también ir entre y no ir a los infieles,
como lo sefiala Uribe, es decir, "el franciscano debe ir a incorporarse a una forma de vida, va a
realizar una integracion. El misionero Capuchino no puede ser sélo un peregrino o predicador
ambulante que pasa: debe mds bien ir a integrarse, a incorporarse a una forma que tienen de vivir

los sarracenos y los demds infieles para, desde ahi, anunciarles el evangelio". (Uribe, 1988: p.
219)

Sin embargo, el mismo autor sefala que la forma "de vivir, a su costumbre y forma habitacional" de
los mapuche (Uribe no hace distincién entre mapuche y huilliche), era considerado un obstaculo
para los capuchinos en su labor de conversion, pues daban cuenta de patrones culturales distintos y,
como consecuencia, de una praxis distinta.

A pesar de la oposiciéon del Obispo de Concepcion, los intentos por reducir a pueblos a los
mapuche no se hicieron esperar. Tampoco el fracaso. Los indigenas rechazaron violentamente el
proyecto.

Pero la apuesta de los capuchinos por la evangelizacion de los naturales contaba también con otras
prerrogativas. En el fondo, su vision de los métodos de los misioneros anteriores era muy critica,
pero no estaban en condiciones de realizar sustanciosos cambios en la estrategia misionera oficial.

"El examen critico de su accion los hace lamentarse de la ineficiencia prdctica de las
pedagogias usadas: la catequesis que daban resultaba superficial y era un hecho que
no penetraba en forma transformante la vida del mapuche. (...) (cuyas) expresiones
culturales familiares, como la poligamia, la responsabilidad frente al matrimonio y a
los hijos, su concepto del trabajo, la falta de sobriedad en la bebida constituian, en el

pensamiento de los misioneros, una atmosfera muy poco propicia para el anuncio del
evangelio". (Uribe, 1988: p. 222)

No creemos posible asegurar que las préacticas misioneras capuchinas hayan sido exactamente
iguales a las de los predecesores. Sin embargo, tampoco consideramos prudente afirmar cudn
dréstica era la critica capuchina a las formulas pasadas.

En el trabajo de Uribe, percibimos otros elementos nuevos en la forma de enfrentar la conversion
como por ejemplo, el afianzamiento de la educacién entre los nifios indigenas (como los viejos
franciscanos), pero en particular el trabajo educativo con las muchachas indigenas.

Consideramos que este punto es uno de los ejes mas importantes de la conversion huilliche (y por
qué no de toda la Araucania), permitiéndonos afirmar que en la mujer radica la funcién de
reproducir la tradicién de la experiencia religiosa. Asi hablando, el capuchino que enfrenta el tema
de la conversion de la mujer, estd atacando en forma especifica el elemento reproductor de la
cultura.
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Uribe sefiala:

"Y tal vez lo que con mayor claridad intuyen los misioneros (capuchinos) es la
importancia del rol y el papel que la mujer mapuche deberd asumir en la
cristianizacion y civilizacion de su pueblo. Si bien la mujer aparece callada, tal vez
marginada en la familia, los misioneros ven en su accion y en su influencia familiar
una pieza importante y fundamental para lograr la profundizacion de la cultura
cristiana que ellos no lograron implantar en su raza". (Uribe, 1988: p. 222)

Y afade en forma especifica:

"Siempre tuvieron la preocupacion de la educacion de las jovenes indigenas, porque
veian en la influencia de la madre y de la esposa una fuerza importantisima de vivencia
cristiana y de perseverancia en la fe". (Uribe, 1988: p. 225)

De fondo, el trabajo misional sigui6 teniendo las mismas expectativas: la cristianizacién de los
huilliche y en sus mds de ciento cincuenta afios, los resultados fueron portentosos.

A comienzos de este siglo, ya los capuchinos no tienen la importancia de un siglo atrds, pero se han
ganado una posicion entre los naturales que se proyecta hasta nuestros dias, cuando muchas de las
misiones todavia siguen funcionando bajo la direccién de frailes de esta orden.

Sin embargo, a la actividad eclesidstica capuchina habrd de sumarsele una nueva fuerza de cambio,
aun no ponderada, en el mismo orden religioso: la irrupcion del pentecostalismo, que hoy ocupa un

lugar relevante en la cosmovision huilliche.

Diversos emplazamientos de esta iglesia en la zona a la que hacemos referencia atraen a buena
parte de la poblacidn local hacia su doctrina.

I1.f. La Colonizacion del Futahuillimapu

Luego del Tratado de las Canoas, una labor prioritaria para O’Higgins fue "la repoblacion de
Osorno, tarea iniciada en 1796 y que se llevo a cabo con relativo éxito, alcanzando la zona un
desarrollo agricola y ganadero progresivo, al menos hasta 1808, aiio del retiro de Juan Mackenna
de la direccion de la Colonia". (Vergara; 1991: p. 53)

Vergara, afirma que junto con el repoblamiento de Osorno, "ya en este periodo fueron
adquiriéndose propiedades a los huilliche que sobrepasaban el limite de la ocupacion espaiiola

segiin el Tratado de 1793, en lo que constituyo un proceso controlado de adquisicion de tierras
indigenas (...)". (Vergara; 1991: p.54)

Aparentemente, el gobernador O’Higgins, quien —afirma Vergara— "veinte aiios antes (del
tratado de las Canoas) habia propuesto a la corona un ambicioso plan de reduccion de los indios"
(Vergara, 1991: p. 31), contemplaba ya en aquellos afios para la consolidacién de sus planes el
asentamiento de colonos europeos.
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La importancia de la colonizacién de territorios aledafios al nuevo trazado entre Valdivia y Chiloé,
radicaba en varios asuntos de interés para el gobierno de Chile, entre otros, entregar a los naturales
ejemplo de "laboriosidad e industria".

Sin embargo, la actividad colonizadora en la zona parecié detenerse a comienzos del siglo XIX y
por casi cincuenta afios, tiempo durante el cual se reorganizé en cierto modo la vida huilliche.

Una descripcion de esa época sefiala que:

"Mds alld de la Frontera, al otro lado del Toltén (...) existe otro Chile, ocednico y
selvdtico, poblado por pacificos huilliche los que, aprovechdndose de las luchas por la
independencia, vuelven a tomar posesion de los llanos de Osorno”. (Blancpain, 1985:
p. 26)

Luego de la independencia, la idea de poblar los territorios del sur por familias europeas tuvo
diversos precursores.

"De este largo periodo de vacilaciones y buenos deseos, solo es de citar una
disposicion: el lugar de instalacion de los futuros asentamientos. Se piensa en el Chile
de la region de Valdivia, mds alld de la Frontera, y cuya colonizacion favorecerd al
mismo tiempo el cerno [sic] y la no expansion de la ‘Barbarie’.” (Blancpain, 1985: p.
33) (Comillas del autor)

Pero s6lo en 1845 el estado chileno promulga una ley de colonizacion decisiva que asegura y regula
la ubicaciéon de colonos europeos en distintas zonas del pais, entre las que se incluye la region
Valdiviana, es decir, el Futahuillimapu septentrional, que serd principalmente colonizada por
inmigrantes alemanes.

La primera oleada de inmigrantes fue atraida por gestion privada. Franz Kinderman y su suegro
Johan Renous fueron, efectivamente, quienes protagonizaron los primeros intentos concretos por
llevar colonos alemanes al sur de Chile, principalmente a la zona de los llanos de Osorno. En
nombre de la sociedad Stuttgart, que estos dos y otros personajes alemanes de Valparaiso habian
creado supuestamente para adquirir terrenos y llevar alli a familias de colonos, Johan Renous, con
la complicidad de los notarios regionales, compré en forma fraudulenta mas de 15.000 kms.
cuadrados a lonko huilliche de la zona precordillerana de Osorno (Blancpain, 1987: p. 52).
Embriagidndolos y aprovechiandose de sus miserias, estos "primeros empresarios de la
colonizacién" adquirieron estas inmensas posesiones a un precio ridiculo.

Aunque Blancpain (Blancpain, 1987: p. 53) afirma que no fueron validadas legalmente las compras
de Kinderman y Renous, Foerster, al contrario, sefiala que en fallos de primera y segunda instancia
y en la Corte Suprema, las compras de Renous y Kinderman habrian sido ratificadas. (Foerster,
1996: p2)

De este modo, es posible constatar tempranamente el apoyo del estado chileno a las gestiones —por
descabelladas que éstas hayan sido— de empresarios y colonos frente a las reivindicaciones
indigenas, quebrantando la legalidad de la posesion indigena de tierras en la zona de Osorno y la
Cordillera de la Costa, previamente consagrada en los titulos de comisario. Recordemos que estos
titulos se habian extendido luego de la independencia (1824-1848) "en la zona de La Union,
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Remehue, San Juan de la Costa, Pilmaiquén, el lago Ranco e incluso en Valdivia y Malleco"
(Castillo; 1983. Citado por Vergara; 1991), como una forma de asegurar los acuerdos consagrados
en el Tratado de las Canoas antes de la Independencia y que podian verse vulnerados por los
acontecimientos predecibles en una nacién recién constituida.

Pero

"(...) el Estado no reconocio dichos titulos, -aceptando en cambio en agosto de 1855 la

legalidad de los titulos fraudulentos de Renous-Kindermann sobre todo el territorio de

la Cordillera de la Costa-(...)". (Foerster, 1996: p. 2)
Por su parte, Vergara considera que el verdadero cambio juridico en torno a la validez de los titulos
de Comisario se da luego de la primera ola de inmigrantes alemanes. En especial, el autor sefala
que se pone de manifiesto la invalidez de los titulos a fines del siglo XIX, con la expansion de los
colonos alemanes hacia el norte, por medio de la compra de tierras a chilenos "ausentistas" o
remates realizados por el Estado". (Vergara, 1991: p. 36)

En 1894, los huilliche de Llanquihue exponen ante las autoridades que su situacién es sumamente
grave. A este respecto, Vergara cita del llamado "Manifiesto de Llanquihue":

"No hay en la actualidad en la provincia de Llanquihue y dificilmente en la de Valdivia
una sola familia indigena que no haya sido despojada de sus terrenos...

"En la reduccion de Remehue y varias otras, nuestros perseguidores para arrebatarnos
de nuestros terrenos incendiaban casas; ranchos; sementeras; sacaban de sus
viviendas por la fuerza a los moradores de ellas, los arrojaban a los montes y les
prendian fuego, hasta que muchos infelices perecian o quemados vivos, o muertos de
frio o de hambre. Jamds en pais alguno podrd imaginarse que esto se ha hecho un
sinntimero de veces, vanagloridndose un individuo en la actualidad de haber
incendiado siete veces el rancho de una pobre familia." (Vergara, 1991: p. 39)

Fue a comienzos de este siglo, sin embargo, cuando la agresién juridica del estado es
complementada o superada por la violencia particular de hacendados e indigenas. Vergara afirma
que entre 1900 y 1930 los despojos y usurpaciones con violencia se hacen més frecuentes.

Los testimonios recopilados por el autor delatan una accién abusiva de colonos nacionales,
alemanes y de ascendencia alemana en contra de las poblaciones huilliche y la cooperacion de las
autoridades para mantener esta situacion. Los "sucesos de Forrahue", en 1912, son considerados el
caso representativo de esta situacion.

Vergara sefiala que, a consecuencia de un desalojo en favor de un rico propietario (Anastasio
Burgos Villalobos), quince indigenas murieron y otros diez quedaron heridos. El gobierno y el
Congreso apenas replicaron y los carabineros responsables de la matanza fueron eximidos de toda
responsabilidad. (Vergara, 1991)

Otro caso que nos ha parecido significativo es el conflicto entre el cacique Juan Pilahueque y el
colono Edmundo Winkler, supuesto propietario de tierras con asentamiento huilliche. Winkler
permanentemente hostilizaba a los indigenas para expulsarlos de esas tierras. En un enfrentamiento
a causa de este pleito, Pilahueque resulté muerto y el colono herido. En el juicio posterior, la
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justicia favorecié a Winkler mientras que el cacique muerto fue considerado culpable. (Bengoa;
1985. Citado por Vergara; 1991)

Es significativo destacar de este hecho, también la actitud de réplica huilliche, oponiendo
resistencia a pesar de la desventaja legal y de una clara expectativa de muerte. De hecho, en
muchos enfrentamientos tanto colonos como indigenas salian perjudicados.

En 1931, a pesar de que las criticas de distintos sectores por la violacién de los derechos indigenas
sobre sus tierras habian hecho disminuir las usurpaciones con violencia, las autoridades dieron un
duro golpe a los huilliche. Ese afio, el Estado chileno promulgé el texto definitivo de las leyes sobre
Constituciéon de la Propiedad Austral, en que se omitieron referencias a los Titulos de Comisario.
Aunque es efectivo que esta ley permitia a los huilliche legalizar sus propiedades, tanto los
requisitos y trabas legales contempladas para poder efectuar este reconocimiento, como las
condiciones sociales y materiales existentes en la regién, impidieron que los naturales inscribieran
o recuperaran sus tierras, lo que si hicieron los particulares. (Vergara, 1991: p.43)

Para el autor, las nuevas leyes fueron directamente a apoyar la toma ilicita de territorios hasta alli
cometida en contra de naturales.

Hay que destacar que esta base juridica y la legalizacién de titulos de tierras usurpadas no significd,
sin embargo, la salida de los indigenas de las tierras que habitaban. En el capitulo final podremos
observar como los actuales procesos se refieren a la desproteccion territorial de familias que han
permanecido durante décadas o siglos en lugares de los que fueron despojados s6lo en maniobras
de escritorio.

Podemos suponer asi, que las generaciones por venir hasta nuestros dias han sobrevivido sobre la
base de una sensacién territorial inestable, permanentemente hostilizados por la presencia de
personas y problemadticas juridicas incomprensibles, que pueden representar de un momento a otro
el despojo o el desarraigo. Junto a esto se encuentra la figura omnipresente de un estado fuerte,
contra el cual no puede ya haber reaccion posible, que apoya inexplicablemente todas y cada una de
las empresas que significan la expoliacion indigena.
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CAPITULO III
Antecedentes de la Actualidad
II1.a. Introduccion

Una vez que se ha visto el origen y los grandes acontecimientos que involucran los tltimos siglos
de cultura y aculturacion en la etnia a la que denominamos huilliche, podemos ahora orientar
nuestro analisis a la situacion actual de este grupo.

En la zona de San Juan de la Costa hemos recopilado gran cantidad de testimonios, informacién
oral y documental de la vida huilliche, incluyendo sus creencias religiosas, su ritualidad, su
posicion frente a la tierra y la subsistencia.

Mucho de lo que este capitulo incluye es reflejo del cambio profundo de la gente indigena de la
region, pero en las informaciones contenidas también se podra descubrir la supervivencia de gran
cantidad de rasgos culturales primitivos, aunque de manera quizds "descompuesta" o
descontextualizada.

Este capitulo pretende presentar en forma relacionada los tres temas en que hemos orientado el
andlisis durante este trabajo: violencia, tierras y ritualidad.

Podemos aventurarnos a mencionar, antes de llegar a las conclusiones, que la expresién de la
ritualidad, de la concepcidn de territorio y tierras y la expresion de la violencia estdn hoy en dia
intimamente relacionadas.

Trataremos de establecer también otros elementos que, coyunturalmente —aunque también como
posibles resultados de los fendmenos revisados hasta ahora como fuentes del cambio— han
incidido en la configuraciéon de un nuevo sujeto indigena, como la problematica econémica y del
trabajo.

No dejaremos de observar, ademas, aspectos historicos recientes para contextualizar aspectos de la
cosmovision contempordnea detectable en este grupo, que son aparentemente diferentes de los que
presentamos en ese sujeto que encontro el hispano a su llegada al Futahuillimapu.

Nuestra investigacion en terreno serd fuente de algunos de los enunciados que presentaremos a
continuacion, con testimonios y documentos relativos a la vida actual tradicional en San Juan de la
Costa.

A su vez, otro aporte importante en esta investigacion lo constituirdn los trabajos de especialistas
en temdtica indigena —y en particular huilliche— como son los de Raidl Molina y Martin Correa.

Para comenzar, entonces, trataremos de situarnos sin muchos tropiezos en el presente indigena de
San Juan de la Costa, desde ese pasado que recién dejamos, a comienzos de este siglo, con una
actividad misionera en declinacion, un proceso de expoliacién respaldado por el estado y una
situacion de violencia contra el indigena que ha llegado a constituir una base de normalidad.
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IIL.b. De los Llanos a la Cordillera

En general, se considera que en el pasado no hubo asentamientos cunco o huilliche al otro lado de
la cordillera de la costa.

Sin embargo, desde que se inicid la repoblacién de Osorno hasta consumada la gran inmigracion
alemana al sur de Chile, principalmente en los territorios del Futahuillimapu, la poblacién indigena
fue desplazandose hacia la zona de la faja costera, especificamente pre-cordillerana, cordillerana y
del litoral.

Aunque Rolf Foerster supone que si hubo asentamientos permanentes en el litoral, comparte la idea
de que la ocupacién de esta zona es fundamentalmente reciente dado el proceso de expoliacién y
otras circunstancias que llevaron a la poblacién indigena a una suerte de éxodo en direccién al mar.

"Es posible que el proceso de utilizacion de esta drea del etno-territorio se haya hecho
mads intenso por los huilliches de la vertiente oriental de la cordillera de la costa y por
los llanistas, desde el momento en que comenzo la ocupacion, por colonos nacionales y
extranjeros, de los llanos de Rio Bueno y de Osorno en el siglo XVIII y XIX.
Empobrecidos por la expoliacion de sus mejores tierras el litoral debe haber
aumentado su significacion como zona de refugio y de sustento. Esto explicaria la
temprana "constitucion de la propiedad huilliche" en el drea, en las primeras décadas
del siglo XIX, a través de los Titulos de Comisario". (Foerster, 1996: p. 2) (Comillas
del autor)

Los huilliche de los llanos y serranos avanzaron hacia la zona costera donde, al menos en la parte
oriental de la cordillera, habitaban ya los cunco. Alli debieron transformar su modo de subsistencia
en funcién de la nueva geografia, muy exigente, aunque con la expectativa de un abastecimiento
con productos marinos y un refugio efectivo entre los bosques de la selva Valdiviana.

Sin embargo, pronto esos bosques, principalmente de alerce, cobraron un valor antes desconocido.

Segin observara en entrevista el especialista Rail Molina, no hay antecedentes sobre explotacion
indigena de los alerzales antes del siglo XIX. La primera referencia que el investigador posee se
remonta a la construccién de la Misién de San Juan —en un terreno cedido por el lonko de la
zona— que fue edificada con madera de alerce que los propios indigenas extrajeron de la zona
cordillerana.

Sélo hacia mediados de ese siglo el desarrollo de la zona abre mercado a la explotacién de esta
madera cuyo valor reside en la resistencia y durabilidad que posee.

De esta forma, el refugio aparentemente seguro de los bosques se torna inestable, tanto ante la
mirada codiciosa de industriales madereros como de empresarios que pueden considerar casi sin
duefio a tierras con riquezas antes insospechadas. En forma fulminante, las zonas cordilleranas son
también enajenadas y adquiridas por terratenientes en traspasos de dineros y papeles de los cuales
rara vez tienen nocién alguna los hombres que habitan esa tierra. Tampoco se irdn a instalar a alli
los nuevos duefios, muy pocos invertirdn en empresas de explotacion demasiado arriesgadas y, por
tanto, los indigenas seguirdn estando alli, quizds en las zonas mads apartadas, al oeste, pero
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cultivando para la posteridad la tnica ventaja de que hoy disponen ante la ley: tener la posesion
material, de generacion en generacion, de esos lugares.

De este modo podemos definir dos zonas fundamentales en que se desenvuelven los huilliche de
San Juan de la Costa: una de los llanos, en la pre-cordillera de la costa, cuyas comunidades, que son
mds tradicionales, se ven normalmente afectadas por la invalidacion de los titulos de comisario que
avalan la posesion de sus tierras; otra costera, de ocupacién mads reciente y que se muestra mas
permeada por los c6digos de posesion de la jurisprudencia moderna.

La zona de los llanos precordilleranos se extiende desde el rio Bueno hasta el rio Maipué, de norte
a sur. De este a oeste, va desde una linea irregular de fundos fiscales, que comienza a la altura de la
mision de San Juan, hasta la cordillera.

La Faja Costera se divide también en dos sectores, uno que tiene acceso al camino de la costa, que
llega a Osorno, y que comprende las localidades de Maicolpué, Bahia Mansa y Pucatrihue (en esta
localidad estdn las rocas donde, segin la tradicidn, habita el abuelito Huenteao); otro que sélo
cuenta con acceso por via maritima o a través de la selva valdiviana y que involucra a las
localidades de Caleta Milagros, Maicolpué y Caleta Céndor y sus alrededores.

Aungque las tierras de San Juan de la Costa ya no son realmente territorio huilliche sino terrenos de
propiedad privada o fiscal, las reivindicaciones indigenas no han desistido y, en este sentido, un
relato importantisimo que se reproduce hasta nuestros dias, es para los huilliche la memoria del
Tratado de las Canoas. Cada afio, decenas de personas de las distintas comunidades del
Futahuillimapu realizan una ceremonia el 8 de septiembre para conmemorar el acuerdo. En afios
recientes, esta movilizacién ha tenido lugar incluso en la plaza central de Osorno, frente a los més
importantes edificios publicos. (Anexos - 1)

Sin duda, muchas comunidades han logrado conseguir el otorgamiento de titulos de dominio de
sendos fundos fiscales para su ocupacién permanente, sin embargo, las concesiones
gubernamentales no son sino una figura simbdlica de lo que deberia ser el respeto al tratado en
cuestion. Esta situacién ha generado una disconformidad y desconfianza también hacia el gobierno,
las que se acumulan y expresan como lo veremos més adelante.

II1.c. La Economia Actual de los Huilliche de San Juan de la Costa

La demanda del "recurso" alerce generd una auténtica revolucion en la actividad econdmica
huilliche, pues significaba un nuevo campo para la actividad econémica compatible con el sistema
nuevo en que se insertaron con la colonizacion.

En tiempos en que la subsistencia se basaba en la recoleccién de productos marinos, precarios
cultivos y ganado, la comercializacién de madera ofrecié la posibilidad de obtener beneficios
monetarios que paliaron en alguna forma las carencias.

En nuestros dias, la explotacion de alerce es una de las actividades econdmicas fundamentales de la

poblacién indigena de San Juan de la Costa y, para muchas familias, la base del ingreso en dinero
que anualmente perciben.
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No hay que dejar de observar que los métodos de explotacién y, fundamentalmente la tecnologia e
infraestructura de que disponen los huilliche son totalmente rudimentarios, por tanto, con pocas
proyecciones de evolucion, en términos empresariales modernos.

Segun testimonio de Gregorio Catrilef, lonko integrante de la comunidad Aucapén, las cuotas de
explotacion de alerce muerto son limitadas y los permisos correspondientes, que entrega Conaf a
los comuneros —quienes representan normalmente a toda una familia con hijos, nueras, yernos,
nietos, etc.— son por un volumen y temporada especificos. Es decir, en un plazo determinado se
puede explotar una cuota x de alerce.

Podemos citar, a modo de ejemplo, la solicitud extendida por la comunera Juana Panguinamun a
Conaf para la extraccion de alerce muerto desde el predio que ella y su familia poseen (Anexo-2).

En el documento, observaremos que la forma de explotacion se efectia en lugares de dificil acceso
y con tecnologias rudimentarias, recurriendo al uso de animales y herramientas manuales, muchas
de las cuales son fabricadas por los mismos indigenas. No podemos negar, sin embargo, la
utilizacién ocasional de otras tecnologias mas modernas, como motosierras.

Seiscientas pulgadas de alerce muerto serian procesadas durante la temporada de 1992 (es decir,
durante el verano de ese afio pues s6lo en esa época se realizan labores en cordillera), las cuales, a
precio del afio ’96, estarian siendo pagadas a $2.000 c/u. Probablemente, la extraccion esté en
manos de la familia entera, aunque puede ocurrir que otros comuneros colaboren, lo que representa
el cobro de una parte del producto por su trabajo.

Si calculamos la relacién actual de produccién y valor de venta obtenemos un ingreso bruto
aproximado de $1.200.000. Sin descontar los posibles costos que haya significado la faecna tenemos
un promedio de cien mil pesos mensuales para el afio venidero, que se ocuparan en la mantencién
de una familia numerosa, probablemente con hijos, yernos, nueras y nietos.

De esta forma, aunque el alerce representa una actividad econémica que asegura la supervivencia
familiar, no ofrece a los indigenas ganancias suficientes como para ahorrar o invertir, lo que los
ubica en una posicion vulnerable ante el interés que empresarios poseen sobre los mismos terrenos.

Es muy importante sefialar que la concepcion del territorio significa hoy no sélo el lugar que se
habita, sino el alerzal que se explota.

La mezcla de los dos elementos anteriores genera una pugna entre dos entidades (empresas
madereras y comunidades indigenas) no sélo sobre el patrimonio territorial especifico, sino también
sobre los recursos madereros que alli existen. Esta situacion es constatable en zonas apartadas, mas
cercanas a la cordillera. (Anexo - 3)

Pero no es posible dejar de mencionar a un grupo numeroso de personas, de origen indigena, cuya
actividad econdmica se ve relacionada a otros rubros como el turismo, el comercio y la pesca.

Un grupo numeroso de inmigrantes indigenas se instal6 en la zona que quedé expuesta al camino
trazado entre Osorno. Se sintieron atraidos por los grandes terrenos forestales de explotacién y por
el comercio en torno al turismo, generado por los nacientes balnearios de Pucatrihue, Maicolpué y
Bahia Mansa.
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"(...) a fines de 1950 se abrio la ruta para vehiculos motorizados entre Osorno y la
costa, con ello se dio inicio a una nueva etapa para las comunidades huilliches de
borde mar. La explotacion de los recursos forestales, en especial del alerce, y de
marinos, motivo que grupos importantes de huilliches de los llanos se desplazaran al
drea, integrdandose y redefiniendo a las comunidades existentes. Paralelamente, tres
dreas se transformaron en un foco turistico o de lugar de veraneo, en especial para los
habitantes de la ciudad de Osorno: Pucatrihue, Bahia Mansa y Maicolpi. La
construccion de viviendas veraniegas y el cuidado de ellas serd una nueva fuente de
trabajo. (Foerster; 1996: p.15)

II1.d. ; Y la violencia?

A lo largo de este trabajo hemos sugerido que uno de los cambios que mads caracterizarian la
transformacion huilliche seria el sometimiento, la sumisién, la incapacidad de réplica.

Ciertamente, la expoliacion, el despojo y la insercién repentina en un sistema distinto y bajo la
influencia de una accién permanente del cristianismo —que propugna la obediencia en principio y,
mds profundamente, la sumisién (poner la otra mejilla)— gener6é una relacién de desequilibrio
entre colonos y naturales. Mientras los colonos traian dinero y conceptos funcionales al sistema, los
huilliche se insertaban en las nuevas férmulas sin experiencia y con una pobreza a la que ninguna
autoridad atendia. Por tal razén, los naturales o se empleaban como asalariados para los recién
llegados o se autorreducian en las tierras menos atractivas, a la explotacion artesanal del alerce.

Es comin observar un desenvolvimiento marginal de la poblacién indigena en la zona de San Juan
de la Costa, fundamentalmente en sectores mas urbanos como los de Osorno, sus alrededores y las
localidades costeras.

La propia ciudad de Osorno se encuentra dividida en dos sectores perfectamente delimitados, a los
que se les asigna una significacion de estatus social. Una es la zona oriente y del centro de la
ciudad, donde habita la poblacién mads activa econdmicamente hablando, empresas, sectores
poblacionales medios y altos. La otra, significativamente al oeste del rio Rahue, alberga al
comercio popular y a las poblaciones marginales. En este sector se observa una mayor densidad de
poblacién con ascendencia indigena.

Esta situacion "hacia el oeste" puede ser extendida al resto de la zona: mientras mas al oeste,
mientras mayor es el aislamiento y la pobreza, mas poblacion indigena se encuentra.

En estas circunstancias, la violencia, la fisica al menos, se puede considerar como de baja magnitud
en los sectores de mayor contacto entre huilliche y no huilliche.

Sin embargo, a lo largo de la historia reduccional huilliche nos encontramos en forma recurrente
ante hechos de violencia. Para empezar, podemos remitirnos a los que ya comentamos en el
subtitulo destinado a la colonizacién germana de la regién, hechos de violencia ocasionados por
pugnas territoriales entre indigenas y colonos. Pero esta situacion tuvo su tiempo especifico en las
primeras tres décadas de este siglo. En adelante, podemos observar que esta violencia se va
diversificando a nuevas problemaéticas que envuelven a la sociedad huilliche y a la no huilliche.
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Hoy en dia, la violencia siempre estd presente en la vida de este grupo, aunque ésta se manifiesta en
forma explicita o implicita en funcion de las caracteristicas de los problemas. La tierra, como
hemos visto, es en forma necesaria un motivo de tensiones permanentes. L.os hechos de violencia
implicitos se aprecian en levantamientos, tomas y ceremonias publicas para presionar a las
autoridades y a las empresas que codician o concretan ocupaciones de tierras indigenas. También
hay pugnas territoriales que llegan a generar hechos de violencia explicitos, es decir, que concluyen
con heridos y hasta muertos. Esta situacion se da en la disputa entre indigenas y colonos, aunque
también se puede observar, con una frecuencia y magnitud muy significativas, entre las propias
comunidades.

Nuestra experiencia al interior de una comunidad y en ceremonias intercomunitarias nos habla de
una sociedad mds bien pacifica aunque esencialmente dispuesta al uso de las armas. En las tierras
del interior no es dificil encontrar gente que ha matado, asi como una hostilidad t4cita y claramente
peligrosa hacia los no huilliche.

En este sentido, nos resulta sumamente interesante un discurso que se repite de comunidad en
comunidad, que es la historia, casi mitica, de un extranjero que fue muerto en épocas recientes por
un huilliche. El personaje, de origen aleman, aunque a veces se le menciona como un "cofio"",
habria estado amenazando con desalojar a unas familias de las tierras de que se consideraba duefio
y un huilliche (cualquiera) le habria dado muerte, lo que "concluy6 el problema".

Aparentemente, este suceso ocurrié en 1959, en circunstancias que un indigena llamado Juan
Segundo Catrilef asesiné a Max Elzel de un balazo. La noticia aparecié en el diario la Prensa de
Osorno, con fecha 15 de noviembre de 1959 % (Anexo - 4) y describe el hecho como una situacién
que se proyecta a tiempo pasado.

No hace falta hacer hincapié en el manejo del relato en favor del desaparecido, estilo que subraya la
situacion desventajosa en que se desarrollan las luchas indigenas por conservar sus tierras.

A su vez, en forma especifica es detectable en esta noticia la profundidad de dos problemas
fundamentales: trasposicion de titulos y posesion efectiva y no efectiva de la tierra. El hecho de
violencia en si mismo, da pautas de lo que podria ser una situacién "psiquica" de nuestro sujeto.

La marginalidad y desventaja, a nuestro parecer, ha retraido la violencia explicita a un plano
psiquico en que se acumula una suerte de impotencia social (de los huilliche). De esta forma, la
violencia se manifiesta ocasionalmente en agresiones del tipo que hemos expuesto, las cuales se
consagran en el imaginario de la poblacién indigena. De alli que encontremos distintas pero bien
reivindicadas versiones de este hecho.

Para poder profundizar en este punto observemos los entretelones del asesinato de Elzel que han
sido registrados en un trabajo de investigacién de Rail Molina y Martin Correa (Molina - Correa,
1997).

' Normalmente uno escucha alusiones a un tal cofio Ide, de quien se escucha hablar entre las comunidades de San Juan
de la Costa como otro colono que intent6 arrebatar sus tierras y fue amedrentado por los huilliche.

* Los archivos de esta noticia han sido gentilmente facilitados por Raul Molina y Martin Correa, quienes han
desarrollado una fructifera investigacion sobre problemas territoriales en la zona de San Juan de la Costa.
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Los autores sefialan que, tiempo antes de la muerte de Elzel, algunos indigenas de las comunidades
en cuestion habian realizado un nguillatiin en que se representaba la muerte del terrateniente. El
testimonio que ellos recogen proviene del hijo del jefe de la comunidad en aquel entonces.

"Venicio Aucapdn relata la muerte de su padre Aristeo Aucapdn, Presidente en esos
afios de la comunidad indigena: 'Los gringos de Huitrapulli era muy malo [sic]. Un
dia se hizo un nguillatin en Punotro, y alli se represento un acto donde se moria el
gringo. Se eligio al mds parecido y otro debia dispararle con una escopeta con poélvora
y el que hacia de gringo debia simular la caida tirdndose de espalda cuando sonara el
disparo. Ocurrio que este cayo pero pasaron los cinco minutos que debia estar en el
suelo, pero no se levantaba pues se golpeo la cabeza en una piedra, paso media hora y
no se paraba, entonces, salio la machi y dijo: El gringo va a morir y uno de ustedes lo
matard. Paso el tiempo y un mapuche se le cruzo al gringo que venia de a caballo
bajando la cordillera; con su escopeta de un tiro, luego de increpar al gringo y éste al
indio, le disparé en el corazon. Entonces los demds socios del gringo dijeron que mi
padre que no habia participado pero como presidente de la comunidad debia pagar y
contrataron a unos tales Cdrdenas que lo esperaron cuando venia de a caballo y lo
mataron a palos (...) (Osorno, 22 de junio de 1993)

Es deducible del hecho de esta ceremonia la importancia que representaba el problema del conflicto
territorial asi como la violencia acumulada por las comunidades. De una manera especifica, la
ceremonia puede relacionarse al sacrificio propio de las rogativas, segin la perspectiva de Girard.
La muerte simbdlica de "el gringo" seria la entrega de una victima por todas las demads; de igual
forma, tampoco el sujeto ejecutor se considera un héroe, al contrario, su individualidad desaparece.
Es por eso que en los relatos de las distintas comunidades nunca se hace mencién a un sujeto
especifico como autor del atentado y, en cambio, existe una reivindicacién técita de toda la
comunidad, como si fuese duefia de tal acontecimiento.

De alguna manera, nosotros fuimos también testigos de esta violencia de origen comunitario
orientada al sacrificio de una victima por el todo en circunstancias muy distintas de la ceremonia
que hemos narrado.

Durante nuestro trabajo en terreno observamos un hecho que se inscribe dentro de la problematica
de la violencia contemporanea, como la entendemos en este capitulo. En lo que hemos denominado
los sucesos de Pichipiutril, ocurrié que una concentraciéon de indigenas de distintas comunidades
esperaba a la jueza encargada de recopilar antecedentes sobre la posesion material indigena de
terrenos en pugna (por cierto entre comunidades indigenas y un terrateniente”').

Cuando nuestro equipo lleg6 a Pichipiutril —asentamiento de verano para los comuneros que
explotan el alerce en esa zona de la cordillera de La Costa—, ya encontraban reunido mas de
setenta indigenas, en su mayoria hombres adultos. También habia mujeres y nifios. Todos los alli
reunidos habian aportado para el asado con que recibirian a la jueza, previsto para las 15:00 horas,
aproximadamente.

*! Este proceso tiene como objeto la definicién de la propiedad del fundo Fiscal Huitrapulli. Es un caso de
superposicion de titulos que, en apariencia, habria tenido un origen delictual en beneficio de la sociedad maderera
Aserraderos Antihual Ltda., de propiedad de José Gonzdlez, contando con una aparente complicidad, o al menos una
actitud negligente, del gobernador provincial, carabineros de San Juan de la Costa, director regional de CONAF y hasta
la propia CONADI.
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Si nuestra presencia provocaba reticencias, a pesar que contdbamos con la presentacion formal del
lonko Catrilef, habia otro personaje, también huinca, que ganaba todas las miradas de desprecio y
desconfianza de parte de los comuneros reunidos. El hombre, de unos 30 afios, bien vestido
comparado con los atuendos generales de la concurrencia, era trabajador del terrateniente José
Gonzdlez, que habia tomado esos terrenos (Anexo - 5). El hombre manipulaba un radiotransmisor
con el que transmitia al propio Gonzdlez todo lo que estaba ocurriendo en Pichipiutril. No era
dificil escuchar la conversacion radial entre este personaje y el terrateniente, aunque, en un
principio, nadie habia reparado en ello. Pero en un momento de silencio de los comuneros,
Gonzdlez inform¢ acerca de la tergiversacion de las informaciones que entregaba a la magistrada y
el trabajador fue puesto en evidencia.

La reaccién fue inmediata y de toda la comunidad. Nifios, viejos, mujeres y hombres sacaron palos,
cuchillos y otras armas de quien sabe donde y comenzaron a acercarse al trabajador.

El hombre retrocedié hacia la arboleda, pero de alli aparecié otro grupo que lo esperaba, luego
quiso entrar a la casa, antes el hogar de comuneros de Huitrapulli, pero se interpusieron otros
indigenas. Finalmente fue hacia el borde de la quebrada desde donde observdbamos el valle y el
camino esperando a la jueza; alli el trabajador no tenia posibilidad de escape. Entonces el circulo de
indigenas comenzo a cerrarse, golpeando sus armas contra las palmas de las manos. El trabajador
de Gonzdlez comenz6 a transmitir desesperado frases sin ningin sentido. Podemos asegurar que el
paso siguiente era el descuartizamiento, no olvidemos que muchos de los comuneros tenian
procesos por homicidio y otros tantos estaban dispuestos a sumarse a ese listado.

Corresponde sefialar que este hecho no concluyé con la muerte o agresion fisica del sujeto, sin
embargo, tuvo que existir una presion externa a la conciencia comunitaria para que se detuviera el
"sacrificio”, de lo cual nos hicimos responsables.

Ahora bien, ya dijimos que esta hostilidad, esta violencia no sélo tiene su expresion hacia afuera.

Rolf Foerster ha investigado en forma particular el tema de la violencia entre los huilliche de la
zona de Maicolpué. Alli, este fendmeno también se enmarca en la problematica territorial. Foerster
sefala la existencia de una divisién social de las poblaciones indigenas que confluyen a esta
localidad en el grupo de los pescadores y el de los campesinos.

De sus registros nos permitimos reproducir el siguiente, que representa un conflicto entre estos dos
sectores que pasa, incluso, por encima de los lazos parentales:

"Se podria pensar que la rivalidad se superaria por los nexos parentales existentes
entre ambos grupos. No obstante, los puentes de la alianza aqui no sirven, al contrario
tienden a agudizar aiin mds el conflicto. El caso de Moisés M., pescador, es ejemplar.
Su esposa proviene de uno de los linajes campesinos mds amplios, los Lefian. En un
momento de la pugna el hermano de su esposa traté de matarlo con una morrera. El
relato de Moisés es sintomdtico del grado de tension existente:

"...ellos [los campesinos](n.a) fueron a poner a Eduardo Paillamanque al lado de la
casa de mi hermano Juan. En ese lote andaban todos los Lefianes, los Paillamanque...
todos, porque es una comunidad. Decian que ellos mandaban y no dejaban sacar un
palo de leiia a nadie, que ellos eran duerios de todo y nosotros estabamos ocupdndole
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la tierra. Y los pescadores tiene igual apellido indigena, todos tenemos apellido
indigena, tenemos derechos iguales que ellos. Yo le dije a mi mamd que lo dejara,
porque en esto de tierras uno se mata. Entonces los pescadores dijeron por qué
nosotros le aguantdbamos tanto, que no podia ser. Entonces le cerramos la pasada con
malla y no pudieron pasar, pero antes de hacer el cerco fuimos donde carabineros, no
queriamos pelear. Los carabineros nos dijeron: "si ustedes son dueiios ahi cerquen no
mds y si le echan el cerco abajo vienen para acd y de ahi nosotros la vamos a
arreglar”. Hicimos el cerco, al otro dia llegaron todos los de la comunidad con palos,
morrera. Yo le dije que echaran abajo no mds el cerco, si lo echan abajo van a tener
que arregldrsela con carabineros. Yo le hablé y les dije que por qué lo hacian, que
nosotros también necesitdbamos tierra y ustedes tienen cudntas hectdreas de tierra ahi,
qué van a hacer, alguna vez se morirdn y vienen a pelear por un pedacito que todavia
no les corresponde. Pero no hicieron caso, saltaron por encima y como no falta el
agresivo, mi cuiiado, me dijo: "no, pues, si es de nosotros y vamos a hacer lo que
queremos, y si ustedes no se salen de aqui nosotros los vamos a matar". Yo les dije:
"cuiiado, sabes que mds, mejor te vayas para tu casa, por qué andas haciendo

-z

espectdculo, si ti sabes bien como estd esta cosa aqui". Dijo: "te vas a ponerte choro”
y le mando un pencazo al cerco con la morrera. Yo le insisti "yo te estoy hablando,
ahora si quieres pelear es otra cosa, no me hago ningiin problema tampoco, si quieres
pelear conmigo peleamos, pero saca tu pica. Yo se que tii no me quieres, por eso tii me
dices esas cosas. Si me quisieras, le dije, me quisieras apoyar, no andarias peleando
conmigo, siempre me has querido arruinar”. Entonces le dije: "si quieres pelear vamos
a pelear”. Llegué y salté y se viene encima con cuerpo y alma a matarme, a cortarme el
cogote con la morrera. Yo estaba justo pegado al cerco y viene asi con la misma
velocidad y me agaché y el morrorazo pasé para alld y encajo la morrera en el cerco 'y
se cayo, le puse el pie encima, le quité la morrera y le mandé una patada y un
morrorazo en el brazo, se lo corté, ahi cayo. Tenia pensado de pelear con él, pero no
de esa manera, a combos. Cuando él quiso intentar matarme ahi senti que el compadre
ya no queria dejarme vivo y cuando alcé la mano otra vez para cortarle el cogote en
eso llego Sanchez y me quito la morrera por detrds, casi se lo corté". (Foerster, 1996:
p.9) (Comillas del autor)

Existen ademads otros fendmenos de violencia constatados en aspectos mas domésticos de la vida
huilliche. Las rencillas y peleas por problemas de menor envergadura tienen en forma ocasional
también resultados de gravedad. En nuestro trabajo de campo nosotros pudimos constatar al menos
dos hechos significativos: uno en que un grupo de indigenas apale6 hasta la deformidad a un
muchacho de la comunidad en Maicolpué por motivos que nunca pudimos aclarar. La victima
sobrevivié pero con sus facultades intelectuales severamente afectadas. Otro fue el asesinato de un
pariente de Victor Catrilef en manos de un no huilliche por problemas de trabajo.

Como puede verse, ese rasgo cultural al que hicimos referencia desde un primer momento en este
trabajo, puede ser todavia observado entre los huilliche. Puede verse que el modo y el contexto han
sido modificados, pero su rol dentro de la cultura puede ser considerando verdadero. De todas
formas, corresponde todavia realizar nuevos estudios sobre el tema, que enfrenten nuestras
reflexiones con la realidad estadistica.

No podemos asegurar, tampoco, que esta violencia represente algun tipo de aporte a la regulacion
social como lo planteara respecto de €pocas pasadas Alcamdn. Sin embargo, el hecho de poder

observar éste como un elemento que define a la cultura proyectado hasta nuestros dias, nos
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permitird ir esbozando, quizds, una definicién verdaderamente étnica de los grupos huilliche que,
seglin veiamos, para muchos carecen de identidad.

IIL.e. ;Y la Ritualidad?

Ciertamente la ritualidad de antafio no es la misma a que se entregan los grupos huilliche de la
actualidad. Probablemente, ademads, de los ritos que se mantienen vigentes pocos se realizan tal y
cual como lo hacian los antepasados. Sin embargo, si lo que destacamos de la vida religiosa antigua
era la peregrinacion a la costa, en un acto de rogativa por la benevolencia de los dioses, podemos
asegurar que esta tradicién sigue presente y que, mds aun, constatamos que continda siendo
sustentada por una intensa fe. Es decir, el rito que por excelencia se preserva vivo entre los grupos
huilliche de San Juan de la Costa es el nguillatin (Anexo 5).

Ao a afio, en el marco de la realizacién de estas ceremonias, diversas comunidades se juntan para
realizar el viaje al mar. Algunos de estos nguillatunes incluyen la peregrinacién como un acto
simbdlico; otros, efectivamente realizan el viaje. Todo depende de la distancia a que estén ubicadas
las comunidades y de los medios con que cuenten para desplazarse.

Frente a las rocas del Abuelito Huenteao, los comuneros encienden un fuego, junto al cual se
entierra una rama de laurel. Sobre ambos dejardn caer arroz, harina, mudai y otras ofrendas
destinadas a que el Taita interceda por ellos ante el dios Trokin o Chao Dios, una entidad de
caracteristicas cristianas, inica y omnipotente.

Rolf Foerster considera que, muy relacionado con la reciprocidad que es parte de la cosmovision
mapuche se encuentra la idea de que el Abuelito Huenteao actia como un mediador.

En una entrevista realizada, el antrop6logo sefiala:

"Al Abuelito Huenteao se le considera como un mediador entre ellos (los indigenas) y
las divinidades. Y el peso de las divinidades para esta como para muchas otras es
fundamental (...) De las divinidades viene el don, de las divinidades viene la fertilidad
de los campos, la fertilidad de los animales, la salud, etc.

O sea, el hombre requiere de lo sagrado.

Entonces, para comprender ese vinculo uno puede moverse en dos coordenadas que
estan ligadas. Una coordenada que es que la ceremonia (del nguillatiin) es una
ceremonia de reciprocidad, es como una manera de devolverle aquello que de alguna
manera las divinidades le han dado (a la comunidad). Otra forma privilegiada, o la
segunda coordenada, tiene que ver con las ofrendas o con el sacrificio".

El nguillatin, entendido desde cualquiera de estas dos coordenadas, sitia al Abuelito Huenteao en
medio de la comunicacién entre el hombre y las deidades. Més aun, la oracién es una invocacion
que comienza con el llamado a chao Dios, a la mamita Virgen, a los Pucatrihuekeche (quienes
habitan en la piedra junto al Abuelito) y sélo después de estas tres instancias (o al menos de las dos
primeras) aparece la figura del Abuelito Huenteao, a quien sigue el Sargento Millalicin (que es una
entidad que, segun sefiala Felisardo Catrilef, dirige las legiones de Huenteao en el cielo) y otros
seres que podrdn o no ser reconocidos por la comunidad que realiza la rogativa.
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Adela Aucapan, otra de nuestras entrevistadas, sefala que los hombres piden al Abuelito que
interceda por ellos. De esta forma, El Abuelito conversa con Dios. "Dios le escribe con letras de
oro y el abuelito con letras de plata.” (Entrevista a Adela Aucapan, 1996)

A pesar de que la presencia de las deidades cristianas se ha filtrado hondo en la rogativa o
nguillatin, nos ha parecido interesante constatar que en la vida doméstica de algunos comuneros
con los que departimos durante temporadas, la respuesta mistica, la devocién y el respeto, era
provocada principalmente por la figura del Abuelito Huenteao. Sin embargo, no podemos asegurar
que esta sea verdaderamente una situacion generalizada.

No olvidemos tampoco, las leyendas que existen en torno a las rocas del abuelito y la gente que ha
dudado de su existencia.

Adela Aucapén también cuenta un episodio respecto de esa situacion:

"Ahi fue lo que ocurrio con el alemdn ese Chilling y ese Pildora que le decian, era un
doctor. Y habia un chico que se llamaba Pascual Acum, ese chico vio cuando de
repente salio el avion y que ellos le dijeron: 'Vamos a matar aqui, adonde estd este
indio chascon' (ast se referian al Abuelito Huenteao) y empezaron a rodear la piedra.
Y en eso que andaba el avion, cuando se levanto un humito y el avion cayo a tierra (...)
Si esa piedra es sagrada’.

Es interesante observar que aquello del sentido de pertenencia a un territorio que se daba entre los
indigenas antafio sigue pudiendo constatarse con la sacralizacion de esta piedra, en tanto es
considerado el territorio como un lugar que, entre otras cosas, puede ser reconocido culturalmente
como propio por un grupo social.

Sin embargo, de la gran poblacién de ascendencia indigena que mora en la comuna de San Juan de
la Costa, los habitantes del interior son quienes mas contindan realizando los ritos. Como ya
mencionamos al final del capitulo anterior, sobre las misiones, la actividad de la iglesia pentecostal
ha ganado enorme cantidad de adeptos entre los indigenas de la costa. Esta iglesia se ha opuesto
enfaticamente a la mantencion de las creencias pasadas, considerandolas de origen satdnico.

Adela, que aunque proviene del interior vive hoy en la costa, comenta acerca de este hecho:

"Toda la gente son incrédula, toda la gente son evangélica, si uno le conversa estas
cosas, dicen: 'que si esa es vieja bruja, si esa vieja no sabe nada. De bruja estd

n

hueviando'".

Pero dentro de la religiosidad huilliche ain podemos observar otros elementos primitivos que se
mantienen hasta hoy. Los viejos wekufu, por ejemplo, esas entidades que hacen dafio al hombre,
siguen presentes en seres que son por cierto reales para los indigenas de San Juan de la Costa. Por
ejemplo el ligiiey, una serpiente con cabeza de gallo que chupa la sangre y la energia de los que
duermen en el campo. Por tal razén —eso se nos dijo— es que hasta los hijos pequefios de los
comuneros consumen grandes cantidades de aji al dia.
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Otro wekufu, de gran importancia, es Canillo —también llamado a veces San Canillo— un ser
sobrenatural que vive en las rocas junto a las de Huenteao y que tiene o tuvo incidencia en las
sequias y la hambruna.

Adela Aucapén cuenta su version de la historia de Canillo:

"Eran un matrimonio, entonces ella tuvo su guagiiita. Ya se crecié su hijito y el
chiquillo que siempre enterrao en la ceniza, no crecia, ni tampoco andaba, el taba ahi
no md. Le daban de comer y él estaba ahi no mds. Y la sefiora tenia otros chicos, pero
esos andaban. Y ella hacia comida. Ella dejaba su olla alld arriba, colgada, porque
ella le dejaba dado de comer a sus chicos y ella se iba a dejar qué comer a su marido
al trabajo.

Y ella cuando llegaba iba a ver la olla y la olla lambia (estaba vacia). 'Qué pasa’, que
decia ella, que la comida se termina. I el chico enterrado en las cenizas.

Cuando derrepente que ella dejo dado de comer a sus chicos y se fue y se devolvio
pues. Y se fue a mirar (por entre las rendijas de la pared de la casa, explico con gestos
n.d.a.). Cuando derrepente que va creciendo que su chico, se va creciendo que su
chico, se fue creciendo, se fue creciendo, mierda y llego arriba; y se puso a comer en la
olla ahi con la mano, mierda, se comio toda la comida. Enseguida se fue achicando. Y
de ahi que (la mujer) le dijo a su marido: 'mira, el chico, como crece y se va a comer
la comida (...) este es hijo del diablo'.

Se vinieron ellos y no lo castigaron, llegé que pescaron al chico aqui adentro de un
saco y lo fueron a tirar a un rio. Y alli dicen que estd Canillo, en esa piedra.

Ahora, por eso es que son ahora las sequias, porque él no se llena y él tiene hambre.
(Entrevista a Adela Aucapdn, 1996)

Segin algunos investigadores, existen también otros rituales que se estarian dando entre

comunidades apartadas. En nuestro paso por la regién, sélo fuimos testigos de referencias y la
realizacion del nguillatdn.
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CONCLUSIONES
Introduccion

A lo largo de este trabajo, hemos tratado de cumplir permanentemente con el objetivo general que
plantedramos en el proyecto de traspasar a un discurso publico parte del conocimiento sobre los
grupos huilliche de San Juan de la Costa. Como dijimos al principio, este conocimiento es
abundante pero resulta estar en un lenguaje criptico para el comin de las personas. Por tal razon,
hemos recopilado, analizado y transcrito informaciones de las diversas fuentes —
fundamentalmente de la propia historiografia, las investigaciones socioldgicas, antropoldgicas y
testimonios vivos— en un intento por transformar los conceptos y las problemadticas, situadas al
nivel de la abstraccidn, en un conocimiento relativo a la realidad de los seres humanos.

Mis alld de las expectativas fundadas en la constataciéon del problema que sustenta este trabajo,
nuestra aspiracion ha sido, ademds, responder a aquellas motivaciones personales, nuestros
objetivos intimos. Por ello, sin duda, nuestra percepciéon de la vida moderna ha sido una parte
sustancial de este trabajo, como un marco referencial de nuestras buisquedas y reflexiones, incluso
en el nivel mds practico y racionalista.

Fue, de hecho, el propio modelo tradicional del mundo citadino moderno —por su existencia
desmesurada, avasalladora de toda otra forma de vida— la base que, en contraste, hizo
sorprendente la supervivencia de un grupo marginal como el que hemos investigado.

Nos hemos preguntado més de alguna vez si esta realidad que creemos normal y necesaria,
inmersos en los centros urbanos, es la que todos los chilenos buscan. Si nuestras instituciones
actuales pueden enfrentar problemas de quienes no han visto jamads edificios con vidrios de espejo
o television.

Nos hemos preguntado si, asi las cosas, es tan representativa una democracia tan economicista y tan
poco humana.

En nuestras propias ciudades, en este mismo momento, podemos observar este distanciamiento
entre los paradigmas gubernamentales y los de las personas, justo en un tiempo en que las
instituciones sociales cambian, los pensamientos se cuestionan y los valores se refundan, como
pasos paralelos al decaimiento del mundo moderno.

Ha sido tan vertiginoso, rdpido y encandilante el acontecer de los ultimos doscientos afios en el
mundo desarrollado que los paises mds jovenes, como Chile, no han pensado en revisar su propia
historia antes de entrar a su juego. Cojo e hipnotizado, el Tercer Mundo se ha lanzado a la siga de
los paises del Norte en el competitivo torrente del superdesarrollo sin haber dejado cuajar su propia
historia. Por qué no pensar que tal vez ello ha sido el origen del fendmeno vertical de pérdida de
identidad, partiendo por la nacién, luego la region, la familia y los individuos.

Observando las multiples manifestaciones sociales juveniles (reuniones, medios, modelos sociales,
indices de subversion, conductas grupales e individuales) frente a las proposiciones del poder
(religién, politica, etc), es posible constatar que existe una vaga coherencia ideoldgica y que se
carece casl totalmente de certeza en el modo, el origen y el fin de las proposiciones de la
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generacion que releva al viejo mundo chileno. De tal forma, el impulso regenerador de esta nueva
gente parece estar destinado a las cenizas o a la reproduccién de un sistema que no le es propio.

Como se ha dicho, el proceso de cambio resulta inevitable, pues proviene de la inquietud natural de
las nuevas generaciones por su reubicacion en el planeta y el tiempo. Pero ;por qué no buscar en
los origenes? Si ha de haber verdades, probablemente ellas se vean mdés claras a la luz de ese
conocimiento atdvico que tiene (o deberia tener) todo pueblo de si mismo. No se habla de volver a
los origenes, sino de redescubrirlos para, desde la seguridad de una identidad cierta, proyectarse al
cambio.

Durante el desarrollo de esta investigacién hemos ido rescatando un cimulo enorme de simbolos
que nos hacen pensar en una riqueza desconocida, que estd alli, frente a nuestras narices, en cada
una de las etnias o grupos que han sobrevivido hasta nuestros dias. Estos simbolos, tal vez, podrian
sustentar esa reformulacion de valores de que hablamos.

Asimismo, hemos ido asumiendo nuevas preguntas, también temores que no llevdbamos antes,
producto de quizds cudntas reiteraciones de hechos, de toda indole, que han ido mostrando la

naturaleza profunda de nuestras instituciones o el peso verdadero de nuestros valores.

Conclusiones de este trabajo

Hemos querido centrar estas conclusiones en la reflexiéon de como era antes y qué es ahora, el
sujeto que representan los huilliche, luego de los hechos histéricos que observamos en este trabajo.

Pero no pretendemos realizar sumas y restas para definir como resultado las caracteristicas
generales de estos grupos indigenas sino, mds bien, observar los rasgos que hemos podido
identificar como reales hoy en dia y, sobre la base del entendimiento de los fendmenos que hemos
ido revisando, establecer la relacién que puedan tener con el pasado primitivo.

Para empezar, podemos afirmar que si existe una identidad de los grupos huilliche, tanto de los més
afectados como los més aislados. Sin embargo, aunque constatamos la preservacion de muchos de
sus rasgos culturales primitivos, esta identidad no estd exenta de una transformacion profunda de
las raices tradicionales.

A partir de la Guerra de 1792, desarrollada en un momento en que la poblacién masculina huilliche
era precaria, la detonacion del cambio parece haberse sustentado, entre otras cosas, por una
autoestimacion guerrera desproporcionada de los grupos huilliche, basada mds en su tradicion de
armas que en las posibilidades que realmente tenian estos grupos frente las fuerzas espanolas. Esto,
nos parece, signific6 no sélo la pérdida de un territorio y de la guerra, sino ademds un cambio en la
forma de percibir al otro, al no huilliche. Como hecho inicial del proceso de transformacion, este
momento representa en el mismo sentido una suerte de depresion cultural. Se pierde la fe y la
autoestima como grupo social.

La expoliacion posterior al tratado y a la colonizacién, que los llevé a habitar las zonas

geograficamente mads hostiles de lo que habia sido todo su territorio, habria llegado a representar
para el grupo huilliche una reiteraciéon permanente de la derrota.
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Si a esta depresion social aplicamos el factor misiones, que aparece como fuente de
cuestionamientos culturales, estimamos que el terreno psiquico de la sociedad huilliche para la
aculturacion estd afianzado. Es decir, los nuevos paradigmas religiosos abren una brecha amplia en
la cosmovision herida de este grupo o pueblo que permitird el acceso de la cultura fordnea casi sin
reparos.

Pero, la traicién del gobierno chileno y la llegada posterior de los colonos tuvo un efecto diferente.
Tanto como deprimir el orgullo de la sociedad huilliche, esta parte de la historia vulner6 también la
legitimidad de los paradigmas del Estado chileno, lo cual, a nuestro juicio, ha revitalizado la
importancia de lo propio indigena. Es como si la violencia posterior, tras la ruptura de acuerdos por
las autoridades (autoridades no huilliche que al menos habian sido validadas por una guerra
relativamente limpia y una tradicién de honor de més de doscientos afios) y el privilegio irrestricto
de las mismas hacia el recién llegado a los llanos de Osorno, hubiese dado como tnica opcién a los
huilliche reintentar su cultura.

Esta situacién se ha hecho ain mdés evidente durante las tultimas décadas hasta configurar en
nuestros dias un sujeto huilliche que es sintesis de sus tradiciones y los aportes culturales
funcionales de la cultura dominante.

Ahora bien, aplicando los hechos histéricos a los tres ejes especificos que observaramos desde un
comienzo, violencia, tierras y ritualidad, podriamos decir que ahora, mds que antes, estos tres
fendmenos estan intimamente relacionados.

La sobrevivencia comunitaria es un tema que involucra por principio los dos primeros temas
(violencia y tierras) y lleva de la mano una actitud religiosa que es el tercer tema (ritualidad).

Bien podemos observar, por separado, que la violencia tradicional, que habria regulado la sociedad
primitiva huilliche, ha sido llevada a la marginalidad. Aunque continia manifestandose, esta
beligerancia que observdbamos en la guerra interna por recursos sunturarios y por la proteccion de
sus creencias y su territorio, se ha ido canalizando hacia problemas coyunturales de la sociedad
huilliche, especificamente el de la supervivencia.

En San Juan de la Costa hay una tension latente entre comuneros y no huilliche asi como entre las
propias comunidades. Fundamentalmente, el primero de estos fendémenos entra permanentemente
en crisis, lo cual es constatable en los diversos hechos de violencia que hemos referido, desde la
misma ciudad de Osorno —dividida en el barrio de los huincas, al este de Rahue, y de los indios, al
lado oeste— hasta la costa, en cuya cordillera se haya el ultimo reducto indigena de cierta
consistencia. Recordemos que en esta tltima zona estdn los bosques tan apetecidos por empresas
madereras.

Como vemos, asi se unen los temas de la violencia y la tierra para dar curso a un fenémeno de
apropiacion de las férmulas de solucién de los problemas por parte de los indigenas. Sobre todo —
retomando nuestra proposicion de parrafos anteriores— podemos comprender este asunto en tanto
las leyes y el aparato estatal, desde la instauracion de la independencia hasta nuestros dias,
normalmente han traicionado los compromisos y apoyado todo proceso en contra de las causas
huilliche. El hecho de que las instituciones no respondan a las expectativas de estos hombres, ha
ido generando una situacion de desconfianza e incertidumbre que ha exigido de los grupos huilliche
retomar en sus manos la solucién de sus propios asuntos.
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En este sentido, la disputa territorial y la sensacién de pueblo desvalido ante el sistema oficial en
que se regula el problema, no ha podido transformar al indigena en un subordinado inconsciente,
sino, por el contrario, ha devuelto el interés de los huilliche por sus viejos paradigmas. Es por ello
que, cada dia, vemos como mads indigenas vuelven a reconocerse como un grupo especifico,
reproducen sus tradiciones y reafirman su condiciéon de huilliche para el enfrentamiento de su
supervivencia.

La cancidn de Felisardo Catrilef refleja esta conciencia de grupo a la que hacemos referencia:

"Yo soy un camaroncito, que vivo bajo en el agua.
Debajo de las raices, debajo de las pataguas.
Oye camaroncito, que vas a hacer
cuando llegue el hombre y te quite el poder
Oye camaroncito como te llamas tii
mi nombre no importa a nadie
tan solo lo sabes ti

Pero esta revitalizacion contempordanea de la autodefinicién como grupo no puede evadirse del
cambio radical que ha sufrido la visién indigena del territorio. El Futahuillimapu, que no era
propiedad de los huilliche sino la tierra que habitaban como pueblo —junto a sus deidades y sus
muertos— fue intervenido —si no profanado— con demarcaciones y asentamientos espaioles,
criollos, colonos nacionales y alemanes que no respetaron nada y, mds aun, exigieron de los
expoliados una comprension de ese sistema, obligandolos a parcelar y distribuir.

Répidamente, luego de los procesos que hemos observado hasta hoy dia, se ha producido una
transformacion del espacio étnico en terreno productivo. La expoliacién hacia los territorios mas
inhdspitos produjo primero: la erradicacién u olvido de los lugares y formaciones geograficas con
cardcter sagrado, que quedaron atrds con las tierras que tuvieron que abandonar. Segundo: la
ocupacion exhaustiva de terrenos poco aptos para cultivos y ganaderia exigié el aprovechamiento
de todo terreno en la subsistencia, por sobre las tradiciones.

Pero, las luchas comunitarias por espacios productivos en la cordillera nos demuestra que todavia
existe cierta sensacion de derecho comunitario sobre la tierra. Recordemos como los indigenas de
cinco comunidades se juntaban a responder in situ a la justicia por lo que consideraban un
patrimonio de todos.

Aunque los fundos del fisco que han sido traspasados a las comunidades han debido parcelarse
entre los comuneros, observamos que muchos sitios son todavia espacios donde cada quien ocupa
una parte segun regulaciones internas. Ademads, estos espacios son a veces escenarios de violencia
intracomunitaria, lo cual reivindica los métodos tradicionales de regulacion entre clanes, linajes o
comunidades enteras.

En el plano religioso, esta pérdida de identidad territorial, ha generado el olvido de muchas viejas

creencias, asi como de la forma de enfrentar sus experiencias misticas, relacionadas con su entorno.
Esta situacion se percibe sobre todo en las comunidades mads al interior.
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Respecto de las misiones, en las comunidades apartadas se perciben trastornos mas que nada en el
nombre y cardcter de las divinidades —un fendmeno de sincretismo— pero muchos de los ritos y
tradiciones se mantienen vigentes. Sobre todo, hemos visto que la tradiciéon fundamental de la
peregrinacion a la costa continda viva, centrada en la figura del Abuelito Huenteao, que habita en
Pucatrihue y a quien se le dedican todavia las ofrendas en nguillatin. En este aspecto, resulta
significativo sefialar la base de reciprocidad que contintia siendo fundamental en este rito.

En otro sentido, podemos ver también que el nguillatin tiene un caricter ecuménico, que revitaliza
los lazos comunitarios, ya que en torno a €l se juntan familias de diversos sectores de esta parte del
Futahuillimapu.

Como una observacién curiosa, respecto al sincretismo constatado en nuestra investigacion,
Virginio Catrilef nos comentaba que su compromiso actual con la misién de San Juan de la Costa
—al menos el del sector que ellos representan como linaje parte de la comunidad Aucapan— es del
orden de las conveniencias mutuas. O sea, los Catrilef apoyan a la misién en la medida que ésta
retribuye con su influencia ante autoridades y con su apoyo econdémico en algunas circunstancias de
necesidad. Ciertamente, esta vision no puede ser considerada verdaderamente representativa de la
situacion real del sincretismo en la religiosidad huilliche, sin embargo, al menos, ratifica nuestra
percepcion de que existe una conciencia de grupo especifico, en este caso frente a la Iglesia.

La ritualidad, en el caso de las comunidades mds expuestas a la civilizacién, mas que transformarse
ha sido extirpada. Maicolpué, Bahia Mansa y Pucatrihue, muestran grupos quizds mayoritariamente
catdlicos o pentecostales, que han trasladado sus viejas creencias hasta el &mbito de lo demoniaco o
blasfemo.

De todas formas, en ambos grupos de la sociedad huilliche —tanto los mds cercanos al camino y la
ciudad como los mds apartados— notamos una religiosidad ferviente; dirifamos ligada a todos los
ambitos de la vida cotidiana. Esto supone que, al menos, los indigenas de San Juan de la Costa
todavia pueden ser considerados como hombres religiosos.

Pero las misiones, la guerra y la expoliacion han tenido finalmente repercusiones culturales
fundamentales, al desestabilizar los cimientos de la sociedad huilliche. Del impacto de estos tres
factores ha surgido un cambio en el modo en que esa sociedad observaba la realidad.

Creemos que esa transculturacion, aparentemente inconclusa, es mds bien una fotografia de lo que
finalmente —si es que puede imaginarse una cultura sin cambios— es el grupo social huilliche, por
cierto radicalmente distinto de otros colectivos y/o etnias.

La chilenizaciéon de los huilliche ha sido inevitable y es irrevocable, sin embargo mucho hemos
podido aprender del proceso que los ha llevado a sobrevivir como un grupo con rasgos culturales
concretos, aun hoy dia, cuando estd por comenzar el tercer milenio.

Sin embargo, este cambio, lejos de incorporar a los huilliche a la sociedad chilena les ha otorgado
una nueva identidad que reafirma la posicién de éste como un grupo social especifico, quizds
todavia una etnia sobre la que debemos seguir investigando y de la que debemos aprender mucho,
muchisimo mas.
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ANEXO - 1

Extractos del diario Austral de Osorno
sobre los actos anuales en memoria
del Tratado de las Canoas.’

Osorno, 09 de Septiembre de 1991 p. A-7

Cépsula "La ciudad en sintes" en parte inferior izquierda de la pagina:
Fotografia muestra concurrencia indigena frente a la plaza de Osorno.
La lectura es la siguiente:

Titulo: Recordaron tratado de paz.

Texto: Los huilliches recordaron en el dia de ayer el tratado de paz firmado el 8 de septiembre de
1793 con una ceremonia en la Plaza de Armas que contd con la asistencia del gobernador Julidn

Goiii Melias y el diputado Sergio Ojeda, ademads de cuatro caciques.

Nos parece sorprendente el espacio mintsculo que se dio en esta oportunidad al acto, considerando que a éste asistié

el gobernador provincial y los 4 mis importantes caciques, que ni siquiera son nombrados.
Pudimos constatar, sin embargo, que la cobertura otorgada para el acto de 1995 fue de una pagina completa en
mismo periddico, a pesar de que el hecho no tuvo la misma importancia.

el
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ANEXO -2

Plan de Manejo de Bosque Nativo
De Juana Maria Panguinamin y familia

Plan de Extraccion Alerce Muerto
(Segiin D.L. 490/1976)

Predio: Fundo Huitrapulli N°16 °
1.- Datos generales del predio

a) ubicacion administrativa del predio.

Regién: Décima de Los Lagos
Provincia: Osorno

Comuna: San Juan de la Costa
Lugar: Huitrapulli

b) Deslindes generales

- norte: Héctor Brigger Nauco;

- este: Camino publico;

- oeste: Arturo Caigudn, separado por faja
- sur: Arturo Caigudn, separado por faja

¢) Superficie total: 236,00 (hectareas)

d) Superficie afecta: 150,0 (hectareas)

e) Vias de acceso: Osorno-Mision de la Costa, seguir hasta Puente Negro.
2.- Uso actual del predio: Forestal
3.- Recursos forestal (es)

a) Descripcion de la vegetacion

La vegetacion existente corresponde al tipo forestal Alerce, el cual se presenta en manchones
distribuidos en todo el predio. También hay asociaciones con Maiiio y Coigiie.

" El nimero 16 representa el predio correspondiente a la propiedad especifica de la Sefiora Panguinamin dentro del
Predio Huitrapulli, de propiedad fiscal y asignado a la comunidad Neipén.
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El alerce muerto es producto de un incendio del afio 1957.-

b) Condiciones en que se encuentra el alerce

El alerce se encuentra en forma de manchones distribuidos en todo el sector cordillerano del predio,
en estado vegetativo.

El alerce muerto estd también distribuido en el mismo sector tanto en pie como volteado.
Existe en los sectores altos del predio gran abundancia de regeneracion de alerce.

¢) Tipo de producto a sacar

El producto a sacar corresponde a basas y tejuelas.
Volumen de produccién

Temporada Basas Tejuelas
1992 600 pulg. 4.000

4.- Plan de explotacion
a) Faenas

El producto se extraerd con bueyes, desde el lugar en que se encuentra y serd madereado hasta el
camino publico que va a la Mision de la Costa.

b) Medidas de proteccién de la vegetacién

Se usardn caminos existentes al interior del predio para el madereo.

¢) Medidas para prevenir incendios

Se mantendrdan herramientas bdsicas para el combate de incendios y se prohibe la realizaciéon de
quemas y fogatas en el transcurso de las faenas.

Juana Panguinamin

" Basa es una medida de explotacion en bruto de la madera. Corresponde normalmente a un madero de 10 x 10
pulgadas de ancho y alto y cuatro metros de extension. Las tejuelas son productos especificos de la madera de alerce,
procesada en el mismo lugar de la extraccién y con maderas que no pueden ser transformadas en basa.
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ANEXO -3

Entrevista a Gregorio Catrilef
Lonco comunidad Aucapan

Lafquenmapu bajo, Febrero de 1996

A esta fecha, ya existe un proceso por supuestas tomas ilegales de tierras por parte de familias
indigenas en los deslindes del Fundo Fiscal Huitrapulli, de la comuna de San Juan de la Costa.

A esta fecha también, decenas de familias indigenas han perdido sus casas y, tal vez peor, las
posibilidades de enfrentar el aiio que comienza. Debido a los miiltiples sucesos que han envuelto a
este litigio, los comuneros de Huitrapulli han visto pasar su temporada anual de explotacion de
alerce en la cordillera, donde se les ha prohibido el paso; y es que el verano es la tinica época
propicia para ir al monte a desenterrar alerces muertos.

Ast las cosas, sin duda, las consecuencias de la superposicion de titulos que afecta al fundo fiscal
Huitrapulli tendrd secuelas peores que la pérdida de un negocio seguro y rentable para José
Gonzdlez, quien estd detras de las empresas demandantes. Ademds, de ser cierto el
amedrentamiento inicial, de que acusan los indigenas a este empresario maderero, que habria
incluido la amenaza fisica, destruccion de inmuebles y utilizacion indebida de la fuerza piiblica,
podremos afirmar tajantemente que el sur de Chile sigue siendo el Far West.

Gregorio Catrilef, lonko de la zona y uno de los dirigentes indigenas de la explotacion maderera
de las comunidades de Huitrapulli, sefiala que ésta es una historia antigua, que ya antes habian
sido expulsados de los llanos de Osorno hacia la cordillera.

El problema hoy dia es que mds alld de la cordillera solo queda el mar.

Tenimos un litigio por parte de una tierra donde nosotros trabajamos culturalmente el alerce vy,
aunque tengo mi permiso al dia, me cortan que no puedo trabajar més. La tnica manera de donde
nosotros sacamos nuestros ttiles es con la madera y ahora no podemos sacar mas.

No es porque no hay documentos; hay documentos. Tenemos la escritura comisaria, tenemos los
papeles del fisco también, que nos justifica que nosotros estamos dentro (de los limites que no
habrian sido respetados por Gonzdlez).

—Don Gregorio muestra diversos documentos, algunos datan de 1827—

Con las empresas que han llegado a trabajar, por ejemplo la AN CHILE', y muchos otros que han
llegado antes nos han respetado. Ahora, solamente ahora, no sé lo que hizo el fisco —porque estas

" AN CHILE fue la empresa maderera japonesa que vendié el fundo San Nicolds a José Gonzdlez. No es posible
establecer a ciencia cierta si durante esa administracidn la superposicion de titulos existia, sin embargo, esta empresa no
llegd a hacer explotacién alguna de los riquisimos bosques inscritos en los terrenos que hoy en dia son reclamados por
el nuevo duefio. Segtin versiones reservadas, la superposicién si existia, pero la empresa japonesa no estuvo dispuesta a
enfrentar un pleito con los comuneros huilliche, asi es que en enero de 1995 vendi6 a José Gonzélez el fundo de 13.000

70



UNIVERSIDAD ARCIS CENTRO DE INVESTIGACIONES SOCIALES

tierras comisarias fueron traspasadas a un titulo fiscal, comenta don Gregorio—. Es el fisco el que
estd haciendo estos negocios.

Yo siento mucho el asunto porque nos han ido quitando las tierras de Osorno hasta acd, nos han ido
arrimando a la cordillera porque podian (ellos, los huilliche) vivir en el monte, pero resulta que
ahora nos quieren quitar la cordillera. Y entonces adonde vamos a vivir. Yo creo que el gobierno
deberia poner mucho oido en los reclamos que estdn haciendo los caciques, para que nos dé una
solucién ante este conflicto que tenemos con el colindante Gonzélez.”

. Cuando comenzé el pleito?

“Todavia no ha estado un afio, porque esto comenzd en junio del afio pasado. Pero a mi me llego el
aviso el 12 de febrero. Una notificacion para que vaya a ver alld arriba y que me corten y que no
trabaje mas.”

- Qué ocurrio arriba?

“Que iba a hacer yo, el rico andaba con carabineros més su gente y, pegados, tomaron una casa ahi
de inmediato en vista mia, se apoderaron de mi casa donde yo llegaba a acurrucarme para poder
trabajar”.

. Como cree que pueda resolverse este problema?

“QOjald que como estd anunciado que va a venir una autoridad a presenciar las cosas, la legalidad,
tal vez, puede dar un término para la parte de las comunidades indigenas”.

Normalmente ;De qué parte estaria la justicia?

“No se sabe todavia. El pleito estd en poder de Defensa del Estado. Por eso yo creo que el tribunal
va a venir a ver si la linea es correcta y si los indigenas viven donde deben.

Pero si actualmente los indigenas no viven alli (en la zona reclamada por Gonzdilez) es porque

Gonzadlez los ha desalojado y borrado las posiciones de los indigenas.”

.Desde hace cuanto usted trabaja esa tierra?

has. por la suma de US$ 2.583.187. En junio de ese mismo afio Gonzdlez expulsé a los indigenas residentes de un
sector colindante del predio San Nicolds, correspondiente al Fundo fiscal Huitrapulli, haciendo uso de su influencia
econdmica sobre la fuerza puiblica asi como de los hombres contratados a su servicio, todos quienes amedrentaron a los
lugarefios y luego destruyeron sus viviendas. Aparentemente, este retazo del fundo Fiscal Huitrapulli podria ser
considerado parte de San Nicolds sobre la base de un solo documento, cuya validez legal es dudosa. Sin embargo,
amparado en la ventaja que le otorgaba su posicién frente a las autoridades locales y medios de comunicacion,
enseguida Gonzdlez interpuso un recurso de proteccion en favor de si mismo, acusando a todas las familias indigenas
que expulsara de intentar tomarse parte del fundo San Nicolas.

Por 1ltimo, en octubre del mismo afio, Gonzilez vendié el mismo retazo de Huitrapulli como una parte de San Nicolds,
con superficie aproximada de 2.000 hés., a la empresa Consorcio Maderero, quien pagé un valor de US$ 5.610.000.
s6lo por ese pedazo. Es decir, Gonzdlez vende dos mil hds que considera parte del fundo de 13 mil que compré a
comienzos del '95 en méds de dos veces lo que pagé por el total de la propiedad. Aparentemente, su lucha legal en este
momento es en defensa del excelente negocio que hizo.
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“Bueno, yo estoy desde el afio '60, que alli empecé a trabajar como maderero y como habitante de
la comunidad Aucapan. Y en el alerce estoy como 10 afios de vigente, con planes de manejo, de
acuerdo a CONAF.

Jamas ha pasado un mal entendido de la madera que se saca, nunca se ha sacado madera verde o
cortada. No ha ocurrido nunca eso, de los afios que yo estoy.

Yo cuidé esa reserva hasta esta fecha que es el 12 de febrero en que nos llegaron a cortar. Pero yo
igual estoy arriba, mi hijo estd alld arriba. Como me he visto un poco enfermo no puedo estar alla,
pero le voy a hacer empefio a llegar, de alguna manera —se rie a pesar de que su tono es siempre
serio.

JEn caso de que la ley favorezca a Gonzalez que va a hacer usted?

Lo que yo le dije a Gonzdlez es que si usted gana el pleito yo me voy a quedar cesante, sin tierra
donde vivir.

Que haria usted, donde me tira usted ; Acaso me da trabajo para vivir?.

Mira me dijo —reproduce don Gregorio las palabras de Gonzdlez— en ningtn caso yo te puedo
dar trabajo, pero lo que yo puedo hacer es inscribirte para que la CONADI te dé tierra en otra parte.

Ahora si no es una tierra agradable como para vivir uno ;que haria en otra parte?.

O me llevan a la ciudad. Qué haria yo en la ciudad si no tengo oficio, no soy carpintero, no soy
albaiiil. Yo lo que sé es maderear y el cultivo de la tierra, esa es mi profesion.

Asi es que yo en la ciudad no podria vivir.

. Usted es nacido aca?

Nacido acd. Nuestros padres fueron ya duefios de estos terrenos.
. Los titulos comisarios en qué ano fueron entregados?

—Don Gregorio duda un poco, buscando en su memoria como un escolar—
1827 —responde.

.Y hasta qué aino fueron respetados?

Hasta... —duda nuevamente— Hasta el afio cincuenta y cuatro, amparados los indigenas con sus
titulos. De ahi ya no pudieron encontrar defensa, de ahi ya empezaron a entrar los alemanes, a hacer
escritura por aviones por ahi, con la gente rica, pudiente. Ahora los indigenas, cuando pasa un
avion no saben nada en qué anda. Entonces por ahi se dio un litigio y vino el gobierno y no pill6
posiciones materiales de los particulares asi es que lo fiscalizé y qued6 a nombre del fisco. Y ahora,
no sé, el fisco estd haciendo unos negocios.

.El fisco vendio la tierra?
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Si, porque asi me dijo don Alvaro Gonzdlez °, me dijo que €l le habia comprado al fisco, asi es que
eso es lo que nosotros no podemos comprender. Y el gobernador nos dijo que el estado era el que
tenia que resolver.

" Alvaro Gonzélez seria socio de la sociedad constituida junto a José Gonzélez, llamada "Aserraderos Antihual Ltda".
Los Gonzilez tienen un conocido prontuario de desalojos con violencia y despojo de tierras indigenas en toda la regién
de Los Lagos, aunque desconocemos procesos especificos sobre dichos temas.
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ANEXO -4
Extracto de nota informativa sobre la muerte de Max Elzel
relativa a hechos de usurpacion de tierras en
San Juan de la Costa.

Diario La Prensa de Osorno, 15 de noviembre de 1959
"Titulo: Antiguo litigio de tierras culminé con tragica muerte de agricultor
Subtitulo: Indigena autor del homicidio ingres6 a la cércel publica de nuestra ciudad.
Bajada: Entretelones revelados a través de extenso oficio de Intendencia a Interior.
Subtitulo-2: Disputan fundo agricultores y dos comunidades indigenas.
Lead: Después de declarar ante el magistrado del Segundo Juzgado del Crimen, sefior José
Cerda, ingreso ayer a la carcel publica el indigena Juan Segundo Catrilef, quien dio muerte a bala al
agricultor Max Elzel Mayer en el sector denominado Curripio, situado a 70 kilémetros de Osorno y
a s6lo cuatro cuadras de la plaza de San Juan de la Costa.
Este tragico desenlace pone de actualidad un antiguo litigio de tierras, entre Eduardo Ide Martinez’,

la sucesion Juan de Dios Aguila, Max Elzel y las comunidades indigenas dirigidas por el cacique
Transito Neipan Colipay y Aristeo Aucapén y otros.

" Normalmente uno escucha alusiones a un tal cofio Ide, de quien se escucha hablar entre las comunidades de San Juan
de la Costa como otro colono que intent6 arrebatar sus tierras y fue amedrentado por los huilliche.
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ANEXO -5
Nuestro registro del nguillatiin

El 26 de febrero a las 6:30 de la mafiana comenzaron los preparativos de la marcha hacia la costa,
con motivo del nguillatin organizado por el linaje Catrilef.

Se embarcaron en nuestra camioneta los viveres para la ofrenda, algunas vituallas para alimentar a
los que concurririan y la rama de laurel, que fue en definitiva amarrada en forma vertical, a modo
de estandarte de la peregrinacién y del vehiculo. Ademads, transportamos algunas personas de la
familia organizadora, fundamentalmente a los mas viejos. El resto llegé a pie o a caballo hasta
Pucatrihue, distante unos cincuenta kilometros.

Cerca de las 09:00 llegamos a Pucatrihue y a la primera vista de las rocas de Huenteao, se pidi6 que
detuviésemos el vehiculo para saludar al Abuelito.

Virginio Catrilef, el hijo encargado de conducir el ritual, descendié del vehiculo con una trutruca, la
hizo sonar y saludé al abuelito levantando la mano y declamando la invocacién caracteristica de la
rogativa.

Enseguida avanzamos hasta ubicarnos frente a la roca, en la playa, donde se hizo un fuego junto al
cual la mujer del lonko, la anciana Juana Naguil, enterré la rama de laurel en la arena.

Unas veinticinco personas se habian reunido cuando el lonko, don Gregorio Catrilef, ofrecié un
poco de mudai y algo de comer a los asistentes.

Mientras se comia, los concurrentes se acercaban permanentemente al fuego y a la rama de laurel,
sobre los cuales derramaban parte de su alimento.

Luego del almuerzo, todos los asistentes y principalmente los musicos —que llevaban bombo,
banjo y guitarra— se formaron en una hilera. Don Gregorio y la esposa de Virginio Catrilef
tomaron la rama de laurel y dieron inicio a la musica y la marcha. Primero iban los portadores de la
rama (el quemu-quemu), luego los musicos tocando y, més atrés, el resto de la concurrencia.

Todos bailaban el llamado huicha leftin’, un baile fundamentalmente desarrollado con movimiento
de las piernas. En apariencia, puede verse como una caminata simple, pero a ésta se le agrega, cada
tres pasos, un salto en el lugar sobre el mismo pie en que se ha caido durante el caminar. Esta
secuencia es reiterada permanentemente.

La ronda de participantes dio tres vueltas y se detuvo en fila mirando hacia las rocas. El encargado
de dirigir la ceremonia, Virginio, levanté la mano e invoc6 a Dios Trokin, a lo que respondieron
todos con las mismas palabras y el mismo movimiento. Luego Virginio invoc6 a la Virgen, a los
Pucatrihuekeche, al Abuelito Huenteao y al sargento Millalican.

Luego de esta ceremonia, se realizaron las dltimas ofrendas de harina, mudai, arroz, carne, azicar y
otras muchas especies tanto en el fuego como en el quemu-quemu.

" Huicha leftdn: andar a saltos, segiin el lingiiista Gilberto Sénchez.
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Por dltimo, cerca de las 15:00 se recogié todo y, amarrado como venia, el quemu-quemu fue
llevado de vuelta junto a una gran cantidad de asistentes en nuestro vehiculo.

En Lafkenmapu bajo el fuego ya estaba preparado y habian llegado muchas personas de otras
comunidades. Nuestro arribo con el quemu-quemu dio el inicio a la construccién de una
empalizada circular, de un didmetro aproximado de 20 mts. y, en el centro de la misma, a una
edificacion llamada rehue. El rehue, construido todo de ramas de laurel, es como una casa en cuyo
interior hay un mesén donde se depositan especies de todos los tipos como ofrenda simbdlica.
Frente al rehue, hacia el oeste, habia un brasero encendido y, a unos pasos en la misma direccion,
dos postes enterrados en la tierra.

A la empalizada exterior se le habia asignado una entrada por el poniente y una salida por el
oriente, a diferencia de la construccién de los mapuche del norte que dispone exactamente lo
contrario.

También en oposicion a la forma en que se realiza este ritual entre los mapuche del Norte, el rehue
huilliche estd mirando al poniente y todas las invocaciones se realizardn en esa direccion.

Las rondas comenzaron cuando hubo una concurrencia de aproximadamente unas 300 personas.
Otro grupo de misicos llegd de una comunidad vecina. Entre ése y el conjunto local (Aucalafken)
se produjo una suerte de competencia. Sin embargo, el ritmo y la sensacién de cadencia de ambas
interpretaciones eran en el fondo los mismos.

Los encargados del nguillatin realizaban diversas labores. Mientras las mujeres atendian la comida
y el fuego para el agua caliente, los hombres se dividieron en los llamados comisarios y
conductores. Los comisarios eran quienes vigilaban la actuacién de los concurrentes, mientras que
€l o los conductores supervigilaban la realizacién del ritual. Otras personas tenian
responsabilidades que no fueron comprensibles para estos observadores.

El baile y la musica no ces6 en ningin momento hasta el amanecer. Normalmente, un grupo de los
asistentes formaba la ronda del baile, entrando y saliendo de la empalizada durante mucho tiempo
—a veces mds de una hora—. Sin embargo al finalizar una secuencia, o sea, cuando se iba a
proceder a una nueva etapa del nguillatin toda la gente se incorporaba al baile y llegaba junta frente
al rehue para la oracién correspondiente.

Sobre las 7 AM, se procedié a desayunar, previa oracién. La gente descansd mientras merendaba
junto al fuego. Luego comenz6 nuevamente la musica y fueron llevados a la ronda dos corderos y
un cabrito. Més de diez vueltas al circulo de la empalizada dieron los bailarines y musicos antes de
llevar a los animales junto al rehue. All{ se habia hecho un hoyo en la tierra.

En tanto era amarrado y volteado uno de los animales, la musica se hizo mas rdpida e intensa. Los
participantes comenzaron a seguir el ritmo con sus palmas en tanto formaban un circulo en torno al
animal (en este caso uno de los corderos). El lonko Catrilef dirigié nuevamente una oracion y luego
indicé a su nieto que sacrificara al animal, cuyo cuello estaba justo junto al hoyo que antes habian
excavado, sobre el cual fue vertida la sangre del animal.
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Todos los concurrentes se apretaban en torno a la escena y acompaifiaban impetuosamente la musica
que, habia adquirido un ritmo muy golpeado y veloz. Todos miraban al cordero sobre el cual se
lanzaban libaciones de harina y otras especies —como se hiciera en el quemu-quemu y el fuego—
antes y durante el sacrificio.

En el momento mismo del sacrificio, la musica se hizo menos intensa pero, una vez que el cordero
comenzo a sangrar dentro del hoyo y de una vasija que el lonko puso bajo la herida, la gente y la
musica adquirieron ain mas fuerza y rapidez.

Fue inevitable para nosotros sentir que ejerciamos una interferencia en este momento, sobre todo
cuando el lonko vacil6é al momento de beber un trago de la sangre.

La misma escena se repitié con los otros dos animales. Luego, las tres piezas fueron colgadas en los
postes instalados junto al rehue, donde fueron descueradas y expuestas a la vista alrededor de dos
horas.

Més tarde, la carne de estos animales fue puesta a disposicion de las mujeres en la cocina para ser
parte del almuerzo y la celebracién final.

Las rondas prosiguieron, pero entonces pudimos observar que, en algunas ocasiones, la hilera de
personas salia del circulo de la empalizada y se iba a recorrer parte aledafia del predio, bailando y
cantando, para volver luego al sistema que hemos descrito anteriormente.

El almuerzo fue como a las 14:00, previa oracién y entrada general de toda la gente en la ronda
frente al rehue.

En total, creemos que en ese momento participaban unas 100 personas en el ritual.

El resto de la tarde fue lo mismo y, poco antes de concluir, se separaron hombres y mujeres en dos
grupos de baile que tomaron ambas laderas de la empalizada. Cuando unos entraban, otras salian.
En tanto las miradas de los de afuera iban hacia adentro, las de los de adentro iban hacia afuera,
ademads, en los puntos norte y sur, marcados en la circunferencia, ambos grupos intercambiaban
sefias.

La ceremonia concluy6 exactamente 24 horas después de haberle dado inicio en Lafkenmapu Bajo.
Durante las ultimas rondas, la concurrencia fue levantando poco a poco la empalizada hasta dejarla
completamente en el suelo. Sélo el rehue se mantuvo en pie.

Luego, todos se reunieron en un sitio aledafio al de la ceremonia para celebrar el éxito del
nguillatin. Nos parecié que esta distancia de lo que habia sido el lugar del ritual, respondia a una
actitud de respeto.

Se organizé un pie de cueca huilliche —sin duda otro rasgo cultural que habrd que investigar, asi

como la musica y los instrumentos que hoy emplean— y fue despidiéndose la gente y marchando
hacia el campo en distintas direcciones.
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PUBLICACIONES DE DOCUMENTOS DE TRABAJO 96-97-98

1 LAS CIENCIAS SOCIALES EN AMERICA DEL SUR Y CHILE.
Tomas Vasconi. (AGOTADO) JULIO / 96.

2 MODELOS Y ESTRATEGIAS DE LA PRENSA ESCRITA EN
PROCESOS DE MODERNIZACION: CHILE SIGLO XX.

Eduardo Santa Cruz. A.JULIO / 96.

3 A PROPOSITO DE LA BIOLOGIA DEL CONOCIMIENTO DEL
PROFESOR H. MATURANA.

Carlos Pérez S. (AGOTADO) JULIO / 96.

4 FORTALEZAS Y DEBILIDADES DEL CACIQUISMO EN EL
ESPACIO LOCAL DE TALCA 1950-1993.

Alejandro Gonzélez. (TESIS DE GRADO) JULIO / 96.

5 CONSTRUCCION DE IDENTIDAD NACIONAL A TRAVES DE LA
NARRATIVA DE LA INDEPENDENCIA: EL CASO CHILENO.

Marcela Yentzen. AGOSTO / 96.

6 MODOS DE VALIDACION DEL TEXTO PERIODISTICO DE
MEDIADOS DEL SIGLO XIX EN CHILE.

Carlos Ossandén B. AGOSTO / 96.

7 LA CAPACITACION LABORAL JUVENIL: UNA FORMA DE
DISCIPLINAMIENTO SOCIAL DE LOS POBRES 1991-1994.

Juan Carlos Gémez. AGOSTO / 96.

8 LAS AVENIDAS DEL ESPACIO PUBLICO Y EL AVANCE DE LA
EDUCACION CIUDADANA.

Gabriel Salazar V. AGOSTO / 96.

9 EQUIDAD DE GENERO Y DESARROLLO LOCAL.

Rosa Candia P. (Compiladora). OCTUBRE / 96.

10 DESCENTRALIZACION, EL MODELO DE DESARROLLO Y LA
CULTURA POLITICA EN CHILE.

Diego Palma (AGOTADO) OCTUBRE / 96.

11 RISA' Y CULTURA EN CHILE.

Maximiliano Salinas C. OCTUBRE / 96.

12 CRISIS DEL CARBON: UN TRAGICO DESENLACE.

José Aravena/Claudio Betancur. OCTUBRE / 96. (AGOTADO)

13 FAMILIAS NUCLEARES POBRES: VULNERABILIDAD Y
FORTALEZAS.

Inés Reca/Maria Emilia Tijoux (AGOTADO) OCTUBRE / 96.

14 LENGUAIJE Y SUJETO CARCELARIO.

J. Pablo Arancibia. OCTUBRE / 96.

S/N LA SOBREPRODUCCION MUNDIAL DE COBRE CREADA POR
CHILE Y SU IMPACTO EN LA ECONOMIA.

Orlando Caputo (AGOTADO) OCTUBRE / 96.

15 LA INVENCION DE OCCIDENTE: ORIGEN Y PERSISTENCIA
DEL ESPIRITU DE LA TRAGEDIA EN CHILE.
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Maximiliano Salinas C. SEPTIEMBRE / 97.

16 LOS DE ABAJO: UNA EXPRESION CULTURAL DE LOS TIEMPOS
MODERNOS.

Gloria Astudillo/Viviana Bustos SEPTIEMBRE / 97.

17 EL EXTASIS DE UN VACIO TEMPORAL: MEMORIA, MITO Y
ESCRITURA.

Cristian Villarroel. SEPTIEMBRE / 97.

18 DIRIGENTES VECINALES: NEGOCIACION Y PARTICIPACION
DE LA COMUNIDAD.

H. Lazo/L. Padilla/D. Saavedra SEPTIEMBRE / 97.

19 LA APERTURA DE NUEVOS ESPACIOS PARA LA
PARTICIPACION COMUNITARIA.

M. Lépez de Santa Maria/C. Ossandén/S. Salinas. OCTUBRE / 97.

20 LA PRENSA SENSACIONALISTA: EL CASO DEL DIARIO “LA
CUARTA”.

Roxana Alvarado OCTUBRE / 97.

21 ;LA INSOPORTABLE LEVEDAD...? (TEXTOS Y CONTEXTOS).
Soledad Bianchi. OCTUBRE / 97.

22 LA EMERGENCIA DEL POSITIVISMO EN CHILE.

Miguel Vicuiia OCTUBRE / 97.

23 ESTUDIOS DE COMUNICACION EN AMERICA LATINA Y
CHILE: ACERCA DE CAUSAS Y AZARES.

Eduardo Santa Cruz A. DICIEMBRE / 97.

24 ADVERSUS FOUCAULT, LACAN, LACLAU, BATAILLE,
BENJAMIN.

Carlos Pérez S. DICIEMBRE / 97.

25 COMUNICACION, CONSUMO CULTURAL Y CULTURA
COTIDIANA: EL CASO DE LA INFORMACION TELEVISIVA.
Eduardo Santa Cruz A. DICIEMBRE / 97.

26 PERSPECTIVAS CRITICAS EN TEORIA POLITICA.

Taller de Teorias Criticas DICIEMBRE / 97.

27 LA PARTICIPACION Y LA CONSTRUCCION DE CIUDADANIA.
Diego Palma. ABRIL / 98.

28 CONFORMACION DE ESPACIOS PUBLICOS: MASIFICACION Y
SURGIMIENTO DE LA PRENSA MODERNA EN CHILE SIGLO XIX.
Eduardo Santa Cruz. ABRIL / 98.

29 PREGUNTAR A TIEMPO, PREGUNTAR AL TIEMPO. Felipe
Victoriano S. MAYO / 98.

30 LA ESCUELA ;PARA QUE?: NINOS Y JOVENES QUE TRABAJAN
PARA SOBREVIVIR.Maria Emilia Tijoux-Ada Guzman. MAYO / 98.

31 APUNTES SOBRE HISTORIA DE LAS TEORIAS DE LA RENTA :
LOS FISIOCRATAS, ADAM SMITH Y DAVID RICARDO EN LA
INTERPRETACION CRITICA DE MARX. David Debrott S. JUNIO /
98.

32 REFLEXIONES EN TEORIA POLITICA.

Taller de Teorias Criticas. JUNIO / 98.

33 REALITY SHOW: DISCURSO, REALIDAD Y VIRTUALIDAD.
Pablo Arancibia. JULIO / 98.
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34 EL ACUERDO MULTILATERAL DE INVERSIONES (MAI) Y SU
APLICACION ANTICIPADA EN CHILE. Orlando Caputo. JULIO / 98.
35 LA MEMORIA DEL REGIMEN MILITAR.UN ANALISIS
PSICOSOCIAL DESDE LA PERSPECTIVA
SOCIOCONSTRUCCIONISTA. Ximena Tocornal M.-Maria Paz Vergara
R. AGOSTO / 98. (TESIS DE GRADO).

36 SEMANTIZACION DE LOS DERECHOS HUMANOS EN LA
PRENSA ESCRITA ENTRE 11-09-1973 Y 31-12-1973.Ramiro Diaz /
Sergio Espinoza. AGOSTO / 98. (TESIS DE GRADO)

37 DEL SIGNO AL SENTIDO. Vicente Sisto. AGOSTO /98

38 POLITICAS SOCIALES Y COMUNIDADES INDIGENAS.
PROYECTO EDUCACIONAL INTERCULTURAL BILINGUE. Patricio
Maragano/ José Tonko. AGOSTO / 98. (TESIS DE GRADO)

39 HACIA UNA NUEVA COMPRENSION DEL MUNDO JUVENIL.
ANALISIS DEL DISCURSO RADIOFONICO Y ESTRATEGIA
COMUNICACIONAL DE ROCK & POP. Oscar Aguilera/ Rodrigo
Andrade. AGOSTO / 98. (TESIS DE GRADO).

40 MEDIOAMBIENTE...UN NUEVO ESPACIO PARA LA ACCION
PROFESIONAL. Paula Canales / Mireya Garcia/ Carmen Larraguibel.
AGOSTO / 98. (TESIS DE GRADO).

41 UNA MIRADA A LA IDENTIDAD DE LOS GRUPOS HUILLICHE
DE SAN JUAN DE LA COSTA. Martin Concha. AGOSTO / 98. (TESIS
DE GRADO)
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