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Prologo

Siempre ha sido dificil caracterizar a los seres huma-
nos, tan distintos y tan similares. Los contenidos de
este libro que se presenta es el resultado de muchos
esfuerzos, de parte de los investigadores y autores, ya
que no es facil escribir sobre las personas; mas aun
cuando estas pertenecen a una cultura y sociedad
diferente a las de los investigadores, aunque uno de
ellos pertenece y conoce en forma vivencial la cultu-
ra mapuche. Se hace esta observacion ya que los in-
vestigadores se han formado en la cultura y sociedad
occidental chilena, su proceso es ajeno a la cultura y
sociedad que nos presentan. De ahi que es un mérito
destacable, pues se explican los hallazgos encontra-
dos con un modelo entregado por la sociedad occiden-
tal chilena.

La primera parte introduce al lector en el concepto
y formacién de familia desde la visién de diversos au-
tores que muestran la institucion familia y que esta
presente en todas las culturas y sociedades, en este
marco se privilegia el concepto desde la cultura y so-
ciedad occidental. Esto desafia la curiosidad de los
lectores e investigadores de establecer modelos y es-
tructura de familias indigenas o de los primeros pue-
blos. De esta manera, se podria ir avanzando hacia la
descolonizacion de las metodologias, principalmente
cuando se realizan estudios de estas caracteristicas.
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No obstante lo anterior, este trabajo nos muestra
a la familia mapuche desde su organizacién social,
sistema de interrelaciones entre los miembros de la
sociedad mapuche, trata de mostrar la dinamica que
se genera al interior de ella, y como se van formando
las jerarquias dentro de las mismas. Es interesante
como los autores muestran la formacioén de persona,
de acuerdo a las caracteristicas y cualidades que van
adquiriendo, lo que forma parte de la estructura fa-
miliar asumiendo roles que desempenan dentro del
sistema mapuche. La novedad que nos presenta el
trabajo es su interrelacion con la naturaleza que es
un factor interviniente en la formacion de cada indi-
viduo y su visiéon de mundo en el que habita (filosofia
0 cosmovision mapuche).

Eltextopresenta un desafio paralosinvestigadores
y estudiosos de las personas y sociedad mapuche. Por
otra parte, constituye un aporte a los diferentes pro-
fesionales que se desempenan en el area social como
también puede ser un elemento basico para las insti-
tuciones que trabajan con personas del pueblo mapu-
che, ya que su contenido ayudara a la mejor compren-
sion de la sociedad mapuche. Otra novedad que nos
presenta el texto son los conceptos o referentes que
permitiran comprender mejor a la cultura mapuche,
después de los conceptos de familia, se explican tér-
minos usados por la cultura mapuche para explicar el
proceso de formacion de persona y organizacion en el
sistema familiar y comunitario de los mapuche. Con-
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ceptos tales como «piamy», «refima», «folil», «kkupal» y
otros términos que seran Utiles para la comprension
de la lectura del trabajo. Son «referentes» o modelos
de mirada que facilitan la comprension del lector de
una cultura tan cercana y tan diversa al modelo de la
sociedad mayor o dominante en Chile.

Dra. Hilda Llanquinao Trabol
Diciembre 2023.
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Introduccion

Dentro de la disciplina de las ciencias sociales pro-
bablemente, la familia ha sido una de las organiza-
ciones sociales mas investigadas, lo que ha facilitado
nuestra comprension de la misma a través del tiempo
y desde diferentes enfoques.

Las transformaciones sociales acontecidas desde
mediados del siglo xx, han permitido visibilizar y
reconocer la coexistencia de la diversidad familiar
presente en la sociedad actual. Sin embargo, exis-
ten todavia algunas organizaciones familiares como
las de los pueblos originarios de nuestro pais que no
son suficientemente conocidas, entre ellas, la familia
mapuche. Y como es sabido la familia independiente-
mente de su contexto cultural de origen, cumple un
rol fundamental en la sociedad de pertenencia, con-
figurandose con caracteristicas tinicas, a partir de la
interrelacién entre sus funciones, normas, modos de
relacién, entre otros aspectos que dan forma al sis-
tema familiar, a su dinamica relacional interna y al
espectro de interacciones que desarrolla con su en-
torno.

En su devenir historico, la familia se ha visto in-
fluenciada por acontecimientos de orden global, no
obstante, cada familia experimenta varios cambios
durante su vida, que son observables en las distin-
tas dimensiones de su existencia. Asi los cambios
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evolutivos se observan a nivel personal, en aspectos
fisicos, psicologicos, emocionales y educativos, como
también se manifiestan a nivel sociocultural y ecolo-
gico.

Por todo lo anterior, consideramos de interés para
la comprension de la diversidad familiar, aproximar-
nos a conocer el proceso evolutivo de la familia ma-
puche, los factores sociales y culturales que condicio-
nan dicho proceso, su manera de vivir, la crianza, las
relaciones con su entorno inmediato, todo ello desde
su propia percepcion.

En consecuencia, este texto que tiene como propo6-
sito construir una propuesta de modelo de ciclo vi-
tal de la familia mapuche como resultado del trabajo
investigativo de un equipo académico que ha conta-
do con la colaboracién de profesionales del medio,
estudiosos de la cultura mapuche, sabios y sabias
mapuche y lof (comunidades mapuche) de distintos
territorios. Entre las fuentes secundarias utiliza-
das destacan la revision bibliografica y documental
sobre la sociedad y organizacion mapuche, tesis de
postgrado del Magister en Estudios y Desarrollo de
la Familia y resultados de otros trabajos de campo
vinculados a proyectos de desarrollo en el territorio.

Por 1ltimo, cabe sefialar que en este texto se opta
por una escritura mapuche desde el grafemario uni-
ficado, respetando los otros grafemarios en el que
escriben las demas obras que aqui se referencian de
manera textual.
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Carituro I:

El ciclo evolutivo familiar.
Antecedentes
tedrico - conceptuales desde
la perspectiva occidental

1. Nociones y aproximaciones a la distincion
de los conceptos de ciclo evolutivo, ciclo
vital, curso de vida y transiciones familiares

El concepto de familia no es univoco, muy por el con-
trario, contamos con variadas definiciones desde enfo-
ques teoricos sistémicos, interaccionistas y construc-
tivistas. Sin perder de vista que ademas se trata de una
realidad subjetiva, lo que hace mas dificil estandarizar
su significado. Aunque en muchas de estas concepcio-
nes se entrelazan conceptos como afecto, relaciones,
cooperacion o reciprocidad, que parecen ser las expre-
siones que configuran la identidad familiar.

El estudio de la familia, ha permitido progresiva-
mente ir reconociendo sus cambios evolutivos y su
diversidad de manifestaciones en distintos contextos
culturales. De forma particular, en nuestra sociedad
occidental podemos identificar variadas configuracio-
nes, entre las que destacan por su frecuencia: la fa-
milia extensa (mas de dos generaciones en el mismo
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hogar); la familia nuclear (padres y sus hijos); en sus
expresiones biparental y monoparental (un solo pro-
genitor y sus hijos); familia reconstituida o multies-
tructural (formada por dos adultos que provienen de
unarelacion anterior y en la que al menos uno de ellos,
tiene hijos de esa relacion anterior); personas sin fami-
lia co-residente (persona que vive sola); equivalentes
familiares, es decir personas que conviven en un mis-
mo hogar sin constituir un nutcleo familiar tradicional
(Vargas Murga, 2014; Mayorga y Salazar, 2018).

Desde siempre la familia ha cumplido unrol crucial
en la sociedad, considerandose como el cimiento mas
importante para las personas durante toda su vida,
siendo el espacio en el que logra crear lazos afectivos
primordiales, valores, habilidades y comportamien-
tos relevantes para el desarrollo individual.

Desde una interpretacion sistémica, se comprende
a la familia como un sistema organico conectado, con-
formado por un conjunto de personas en permanente
interaccién dinamica, interdependiente y jerarquica-
mente organizado, a fin de cumplir las metas que com-
parten sus miembros como organizacién social y la
que la sociedad de pertenencia les demanda. En este
sentido, la familia esta constantemente expuesta a
cambios y desarrollando estrategias de acomodacion
con mayor o menor flexibilidad, a los escenarios emer-
gentes y como sefala Gracia y Musitu (2000) creando
herramientas en cada uno de sus miembros para que
puedan afrontar exitosamente estos desafios.
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Desde este mismo enfoque, concebimos a la fami-
lia como un organismo vivo que se desarrolla y evo-
luciona en una dimension ecolbgica, en tanto es un
sistema interdependiente de su contexto biologico,
fisico y sociocultural con los que establece relaciones
de mutua influencia.

a) Sobre el concepto de ciclo evolutivo

Antes de entrar en la materia de nuestra propuesta,
hemos estimado pertinente aportar a la definicién de
algunos conceptos que se utilizan indistintamente
para referirse al ciclo vital familiar, pero que en su
origen tienen un fundamento y una orientacion es-
pecifica.

Partiremos por seflalar que el diccionario define
ciclo como: «periodo de tiempo que incluye una se-
rie de fendmenos caracteristicos»; «serie de trans-
formaciones por las que pasa un ser vivo a lo largo
de su existencia». Como se aprecia, la definicion es
lo suficientemente general, como para dejar abierta
la interpretacién de circularidad o linealidad que le
queramos dar al concepto, lo que es claro es que hace
referencia a un proceso humano que contiene patro-
nes de cambio que se repiten en diversos individuos
y grupos.

Por su parte, el ciclo evolutivo o también denomina-
do de desarrollo humano, se ha definido como un pro-
ceso que dura todala vida en el que participan factores
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de orden biolégico y ambientales que van manifestan-
dose a lo largo de diversas etapas, desde la fase prena-
tal de formacion del ser humano dentro del atero de la
madre hasta la vejez o dicho de otro modo, se refiere
al conjunto de cambios que experimentamos todos los
seres humanos desde el momento de la concepcion y
hasta nuestra muerte (Diaz Méndez et al., 2015). Pode-
mos notar que el concepto de ciclo evolutivo en térmi-
nos generales tiene una concepcion biolégica que rige
para todos los seres vivos, haciendo referencia a una
serie de transformaciones continuas que va experi-
mentando la naturaleza y los seres que la componen
(RAE,2023). Sin embargo y respecto de este concepto,
Ibafiez (2020) hace una precision, sefialando que el ci-
clo de vida biolégico comienza con el nacimiento, con-
cluye en la muerte y no termina en el mismo estado,
por lo tanto, es mas pertinente decir que este proceso
es un continuo y no un ciclo. No obstante, lo anterior,
en el contexto de las relaciones humanas se ha utili-
zado como equivalente a lo que denominamos ciclo de
vida familiar o ciclo vital familiar.

b) Sobre el concepto de ciclo vital familiar

El concepto de ciclo vital familiar (CVF en adelante)
remite a un proceso por el cual transitan todas las
familias, independiente de su configuracion, y que
lleva a sortear una serie de crisis y reconfiguraciones
durante su desarrollo, que permitiran ir sobrellevan-
do tanto las dificultades individuales como grupales
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(De la Revilla; 2009; Jara, 2011 citado en Vasquez, Po-
sada y Messager, 2015).

El ciclo de vida familiar es, por tanto, el proceso de
desarrollo que viven las familias a lo largo de su exis-
tencia, compuesto por etapas secuenciales, que son
flexibles al mismo tiempo, en las que se deben llevar
a cabo ciertas tareas de desarrollo y en las que pro-
ducto de la propia dinamica ecologica relacional, se
presentan crisis adaptativas propias del crecimiento,
denominadas normativas porque son esperables (Ma-
yorga y Salazar, 2018); también pueden presentarse
algunas crisis situacionales o0 no normativas, que son
aquellas que desestabilizan al sistema familiar por-
que los acontecimientos generadores de la misma,
estan fuera del repertorio habitual de respuestas tan-
to a nivel individual como del grupo familiar en su
conjunto.

Dentro del concepto de ciclo una etapa, fase o esta-
dio de desarrollo, es aquel periodo de tiempo en el que
se expresan determinadas caracteristicas biolégicas,
psicologicas y sociales que condicionan la vida fami-
liar. En tanto que el cambio de una etapa a otra se de-
nomina transicion y se produce cuando hay modifica-
ciones en la composicion familiar, edades, situacion
educativa o laboral y otros aspectos relacionados,
que consecuentemente darian lugar a transformacio-
nes en la estructura familiar (Gracia y Musitu, 2000).

Al respecto, también se ha planteado que figurati-
vamente el ciclo se describe como un espiral, debido a
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que se suceden procesos en forma simultanea depen-
diendo de los miembros que integran la familia (To-
masone, 2008). Un ejemplo de ello es: Mientras el hijo
mayor se independiza, dejando a la familia en etapa
de «Familia con hijos/as abandonando el hogar o par-
tida de los hijos/as» el hijo menor puede ser un ado-
lescente o0 un nifno/a en etapa escolar situando a la
familia, adicionalmente en las etapas, «Familia con
los/las hijos/as adolescentes» o «Familia con hijos/as en
etapa de niniez» (Mayorga & Salazar, 2018).

c) Sobre el concepto de curso de vida

El curso de vida es un enfoque tedérico-metodologico
que surge en los anos setenta en los Estados Unidos.
Uno de sus principales exponentes es el socidlogo
norteamericano Glen Elder. Los postulados basicos
del enfoque del curso de vida son la transicion, tra-
yectoria y punto de inflexion (turning point). Adicio-
nalmente el enfoque propone cinco principios: a) de
sarrollo a largo plazo, b) principio de tiempo y lugar,
¢) principio de tiempo (¢iming), d) principio de vidas
interconectadas y e) el libre albedrio (agency) (Ceno-
bio-Narcizo et al., 2019).

«El concepto de trayectoria se refiere a una linea
de vida, a un camino a lo largo de toda la vida, que
puede variar y cambiar en direccion, grado y propor-
cion» (Elder, 1991 p. 63, citado en Blanco, 2011). La
trayectoria no tiene una secuencia determinada, sin
embargo, si existirian tendencias en el desarrollo de
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ciertas trayectorias vitales en ambitos de la vida indi-
vidual como el trabajo, la escolaridad, la migracion,
entre otros y que ocurren con interdependencia en
un mismo individuo y en su relacion con otros como
la familia de origen.

La transicion se refiere a cambios de estado, posi-
cion o situacion no determinados o previsibles, aun-
que algunos cambios se pueden anticipar y pueden
ocurrir simultaneamente, como entradas y salidas
del sistema educativo, salida de la familia de origen,
entradas y salidas al matrimonio, etc., implicando un
ingreso a nuevos roles, responsabilidades y expresio-
nes de identidad social.

El turning point: se trata de eventos que provocan
fuertes modificaciones que se traducen en cambios
en la direccion del curso de vida. Este «cambio de
estado», puede derivarse de acontecimientos como
la muerte de un familiar. A diferencia de las trayec-
torias y las transiciones, los turning points no mues-
tran probabilidades de ocurrencia, solo se puede ana-
lizar retrospectivamente y por lo general gatilla un
cambio cualitativo en el largo plazo del curso de vida
del individuo (Blanco, 2011), por lo que seria equiva-
lente a una crisis no normativa.

En efecto, este enfoque hace referencia a un pro-
ceso de cambios en las trayectorias vitales de la po-
blacion, condicionados por variables del contexto
social e individual de las personas, entrelazando el
tiempo historico y biologico para analizar como es-
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tos factores determinan nuestra forma de pensar,
sentir y actuar (Cenobio-Narcizo et al., 2019). Por
tanto, aborda los nexos entre las vidas individuales
y el cambio social, los niveles macroestructurales y
micro sociales.

Este enfoque se ha empleado en el analisis de los
cursos de vida individuales y el ambito econémico,
especificamente con el mundo del trabajo (Blanco,
2011) y en las ultimas décadas ha sido ampliamente
utilizado en estudios longitudinales y analisis epide-
miologicos de salud, entendiendo éste como el estu-
dio a largo plazo de los efectos en la salud o la en-
fermedad de la exposicion a riesgos fisicos o sociales
durante la gestacion, la infancia, la adolescencia, la
juventud y la vida adulta (Kuh y cols., 2003).

d) Sobre el concepto de transiciones familiares
El concepto de transicion hace referencia a un cam-
bio de estado, posicion o situaciéon que conlleva un
cambio en el rol y estatus que se tenia con anteriori-
dad (Cenobio-Narcizo et al., 2019). Esta vinculado con
los estadios por los que pasa la persona en su vida,
en los que debe vivenciar procesos de adaptacion y
reorganizacion.

Existeunateoriadelastransiciones, generada para
comprender las experiencias de transicion de las per-
sonas, facilitar, promover el bienestar y el empodera-
miento ante los efectos del cambio, antes, durante y
después de una transicion. Esta teoria sugiere cuatro
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tipos de transiciones: a) de desarrollo; b) de salud y
enfermedad; c) situacionales y d) organizacionales.
Las transiciones de desarrollo son eventos importan-
tes en la vida individual (ejemplo: transicion nifez
- adolescencia). Las transiciones de salud y enferme-
dad se refieren al periodo inestable que acontece al
recibir diagnostico de enfermedad que modificara los
habitos cotidianos. Las transiciones organizacionales
indican estados ambientales cambiantes que alteran
la vida de las personas. Y las transiciones situaciona-
les incluyen eventos como la migracion de un lugar a
otro. Dichas transiciones pueden dar origen a varia-
das respuestas, que pueden ser simultaneas, secuen-
ciales y estar o no relacionadas entre ellas, pues los
resultados de estas experiencias pueden estar influi-
das positiva o negativamente por el contexto social,
politico y cultural de la persona. Este enfoque teori-
co también se centra en los facilitadores y obstaculi-
zadores presentes en las transiciones, de modo que
existirian condiciones que simplifican u obstruyen
la experiencia de la transiciéon, entre ellos se identi-
fican: significados personales, creencias y actitudes
culturales, nivel socioeconémico, conocimientos, co-
munidad, etc., (Fernandez-Sanchez, et al., 2021).

La transicion vital, por su parte, se ha definido
como un periodo de cambio significativo entre dos
etapas de estabilidad que exige un importante esfuer-
zo de adaptacion, provocado por la ocurrencia o no
de algtin evento, o por la acumulacion o persistencia
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de conflictos e insatisfaccion facilmente observable,
puede manifestarse externamente o no, afecta a cual-
quier area de la vida de una persona, que ha expe-
rimentado de manera idiosincrasica y peculiar por
la persona y cuyo desenlace, positivo —mayor ma-
durez, autoconocimiento, satisfaccion personal—, o
negativo —depresion, conductas autodestructivas—,
es desconocido a priori (Pérez, 2013, p. 24, citado en
Jimeénez, et al., 2019). Cuando es una familia la que
experimenta esta transicion vital, solemos referirnos
a las transiciones familiares.

Por otro lado, se han propuesto (Gimeno,1997) dos
tipos de transicion: a) las sincroénicas, serian las que
se presentan en un mismo momento de tiempo, entre
diferentes escenarios, por ejemplo: la transicién en-
tre trabajo-familia; escuela-tiempo libre; y las b) dia-
cronicas, que se refieren a hechos biograficos que se
van aconteciendo en una linea del tiempo.

Por tanto, un periodo de transicion implica también
un cambio de actividades o la formulacion de nuevas
exigencias o responsabilidades sociales que obligan a
replantearse el modo de ver la propia vida y las cir-
cunstancias contextuales que condicionan la expe-
riencia vital individual, mas que la de la organizacion
familiar como entidad colectiva (Jiménez, et al., 2019).

En sintesis, el ciclo de vida familiar parte del su-
puesto que todas las familias experimentan cambios
a lo largo del tiempo y que estos cambios muestran
patrones regulares previsibles que se pueden descri-
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bir en términos, de etapas, transiciones y crisis. Adi-
cionalmente este enfoque no asume una dimension
individual en el sentido que no se centra en la tra-
yectoria del individuo, sino que es la familia como tal
la que evoluciona, sustentando asi la idea sistémica
que el todo es mas que la suma de las partes, y por
tanto, la familia como entidad viva, nace, crece, se de-
sarrolla y muere. De modo que el foco esta puesto en
la dimension relacional del proceso evolutivo, que in-
corpora las relaciones individuales [porque no se des-
conoce la existencia de la individualidad] y genera-
cionales que le imprimen un caracter o dimension de
continuidad (Beyebach, y Rodriguez-Morejon, 1995).

El curso de vida, por su parte, centra su atencion
en la trayectoria individual y como esta es afectada
por factores historicos y contextuales que muchas
veces facilitan la perpetuacion y transmision de com-
portamientos, inequidades sociales y como se pueden
mitigar o aliviar a lo largo de las generaciones. De
modo que asume una perspectiva retroactiva al ana-
lizar dicha trayectoria a lo largo del tiempo, razén
por la que este enfoque suele usarse con frecuencia
en el abordaje del envejecimiento y como se ha sefia-
lado anteriormente en cOmo se pueden prevenir en
las nuevas generaciones problemas de salud que ac-
tualmente son prevalentes en las distintas etapas del
ciclo evolutivo del individuo.

Las transiciones familiares, por otro lado, ponen
su acento en los cambios que supone el paso de una
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etapa a otra en el ciclo de vida, en palabras de Chick
y Meleis (1986, citados en Fernandez-Sanchez et al.,
2021), una transicion se define como el «paso de una
fase, condicion o estado de la vida a otra», como «pe-
riodos entre estados estables» en términos de los de-
safios que ello representa de asumir nuevos roles,
pero no focaliza su atencion en el desarrollo de tareas
en una fase o etapa entendida como un tiempo de es-
tabilidad en las que deben desempenar ciertas tareas
y afrontar crisis adaptativas.

2. Algunas propuestas de ciclo vital familiar
de uso frecuente en el trabajo social

Los cambios en los patrones del ciclo de vida de la fa-
milia se han modificado de forma notable, debido a
diversos factores de orden sociodemografico y a una
serie de procesos de transformacion de orden socio-
cultural. Entre estos fenomenos destacan la menor
tasa de natalidad; el aumento en la esperanza de vida
al nacer; la evolucién del rol social de la mujer; el au-
mento en las tasas de divorcio y nuevos matrimonios
o convivencias; el aumento de la mono parentalidad, y
las adopciones mono parentales; el aumento de la vi-
sibilidad de las parejas y las familias del mismo sexo.

Por otro lado, la focalizacién en la crianza que exis-
tia en gran parte del ciclo de la adultez, ahora ocupa
menos de la mitad de ese tiempo antes de llegar a la
vejez. De modo que la familia, se ha reconfigurado
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tanto en su constitucion como en su vinculacion eco-
logica (Vasquez, Posada y Messager, 2015).

Como se ha mencionado anteriormente, el ciclo
vital es la trayectoria que cada familia identifica en
su grupo familiar. Segtin varios autores (Duvall, 1957;
Rodhes, 1981; Vasquez, Posada y Messager, 2015) co-
mienza con la formacion de la pareja, a partir de alli,
se van delimitando las demas etapas que cursa la
vida del nucleo familiar.

Cada etapa evolutiva implica el cumplimiento de
funciones y el desarrollo de tareas especificas, que a
su vez se expresan en roles, reglas, normas, que son
parte de la identidad de cada familia, generando un
clima familiar, con sus propias pautas de interaccion.

Las reglas en una familia permiten a las personas re-
lacionarse, anticipar y regular su comportamiento. Por
esto, cuando un miembro se desvia de las reglas apare-
cen mensajes o gestos que senalan lo que no es permitido
y se entra en una zona de alerta que genera estrés y con-
flictos. (Puello Escarpati, Silva Pertuz y Silva Silva, 2014).
Estos conflictos muchas veces pueden transformarse en
crisis, que afectan a algunos miembros de la familia y di-
recta o indirectamente también influyen en todo el sis-
tema familiar. Aunque debemos tener en cuenta que las
crisis no siempre resultan negativas para la familia.

Las crisis relacionadas con el transito por las
etapas del ciclo vital, las llamadas normativas, de-
mandan cambios, que a menudo conllevan contra-
dicciones, desacuerdos o dejar atras los modelos de
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interaccion a los que se esta habituado, asimilando
nuevos modos de organizacion (Gonzalez Benitez,
2000). Las crisis también debemos verlas como opor-
tunidades, en tanto, gatillan transformaciones que
favorecen la maduracion y desarrollo del sistema fa-
miliar.

En este sentido, Vargas Murga (2014) seiiala que la
estructura familiar es parte de un proceso dinamico,
cambia segun la etapa del ciclo vital en que se en-
cuentre o por acontecimientos vitales que han sido
estresantes. Del mismo modo, es necesario tener en
consideracion que el ciclo vital familiar esta inmerso
en la cultura y costumbres a la que pertenece la fa-
milia, razén por la que no podemos decir que existan
formas correctas o incorrectas de pasar por las dife-
rentes etapas.

Es por esto, que la familia requiere contar con ni-
veles de flexibilidad para adaptarse a las condiciones
cambiantes que debe afrontar producto de su desa-
rrollo o como se ha sefialado, frente a estresores in-
ternos y externos, de manera que pueda continuar
cumpliendo sus funciones.

Al revisar distintas propuestas teodricas de ciclo
vital (Duvall, 1957; Rodhes, 1981; Solomén, 1973), se
observan coincidencias en ciertas etapas. En algu-
nos casos, énfasis en ciertas areas de la vida familiar
como Carter y McGoldrick (1980), que consideran a la
familia como sistema emocional.
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Por otro lado, hay que hacer notar que la mayoria
de las propuestas se han construido teniendo como
punto de referencia la familia nuclear biparental y
situando como funcion prevalente de la familia la re-
produccién biolégica, por lo que el foco del proceso
versa sobre la crianza de los hijos. En consecuencia,
son mas escasos los modelos de ciclos evolutivos, que
den cuenta de las tareas de desarrollo de familias ex-
tensas, parejas sin hijos, familias monoparentales,
reestructuradas o reconstituidas, de personas mayo-
res, entre otras.

No obstante, progresivamente se han ido incorpo-
rando algunas propuestas innovadoras que intentan
recoger esta diversidad de configuraciones familia-
res y considerar otros criterios en el analisis del ciclo
evolutivo ademas de la funcion parental.

Dejamos a continuaciéon una sintesis de modelos
de ciclo vital familiar de uso frecuente en el campo
del trabajo social con familias, tanto a nivel académi-
co como en el campo de la intervencion social, espe-
cialmente en el contexto chileno.
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A modo de conclusion, podemos senalar que los
modelos de ciclo vital familiar son herramientas uti-
les para comprender el desarrollo de las familias a
lo largo del tiempo. Sin embargo, debemos tener en
cuenta que se trata de construcciones teéricas que
pueden no reflejar la realidad de todas las familias,
pues estas son entendidas como sistemas complejos
en permanente interacciéon dinamica, por lo que las
etapas y tareas de desarrollo no siempre se presentan
de forma lineal o secuencial.

De igual forma, su desarrollo puede verse influen-
ciado por una serie de factores, como la cultura, la
clase social, la composicion familiar, los aconteci-
mientos vitales y las caracteristicas individuales de
sus miembros. En efecto, los modelos deben ser uti-
lizados con cautela, teniendo en cuenta la diversidad
de las familias y las circunstancias particulares de
cada caso. No obstante, dichos modelos pueden ayu-
dar a los profesionales del trabajo social a identificar
las necesidades y desafios de las familias en cada eta-
pa del ciclo vital, y a llevar a cabo intervenciones ade-
cuadas para apoyar su sano desarrollo.
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Carituro II:;
Nociones sobre la familia en
el mapuche kimiin

2.1 El origen de la familia a través de los Piam

Para hablar de refima,! familia en la cultura mapu-
che, necesariamente debemos retrotraernos a su ori-
gen y comprenderla a la luz de su propio kimiin. El
conocimiento mapuche es de caracter integral, y se
puede profundizar desde diferentes perspectivas, por
ejemplo, desde la comprension del newen, podemos
también llegar a la familia. En este texto nos aden-
traremos a la nocién de familia mapuche desde de-
terminados relatos cosmovisionales que narran la
densa trayectoria del pueblo, cuyos géneros narrati-
vos mas idoneos son los epew o piam.? Por lo tanto, en
este capitulo se busca presentar una reinterpretacion

1 Desde el mapuzungun refima es homologable a familia, aun-
que no en sus concepciones tipolégicas, sino como categoria
de analisis, tal como se aborda en la presente obra.

2 Para algunas definiciones operacionales de estas dos palabras,
epew y piam, refieren a relatos «mitolégicos» o «dichos» dentro de
la cultura mapuche, son ademas parte de la metodologia de ense-
Nanza mapuche y en este trabajo se utiliza la palabra piam, epew
solo aparecera en las citas textuales de las y los autores revisados.
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argumental de estos relatos, para luego adentrarnos
en los piam propiamente tal y visibilizar aquellos pa-
sajes narrativos que hablan de la familia desde una
perspectiva cosmovisional ancestral.

Con el fin de operacionalizar los piam como repre-
sentaciones simbdlicas transparentes del cual se tras-
luce un «mundo otro», es preciso adoptar el giro que
Nanculef (2016) hace de los piam. El los diferencia de
aquellas narraciones puramente mitologicas y las re-
instala como metaforas fundacionales del pueblo ma-
puche reconociendo su sentido epistémico en tanto
nucleamiento de un saber toponimico ancestral que se
reinterpreta oralmente en el «napuche mongen fante-
pu mew», es decir, en la vida mapuche en el presente.

Piam?® responde a un concepto inacabado, y prelimi-
narmente se puede sefialar lo siguiente: esta compues-
to por dos palabras, Pi-Am. Pi/decir, hablar, discursear,
y Am/esencia etérea del che,* puede ser homologable al

3 Recordando la definicién preliminarmente dada (p. 24) Los
piam son relatos orales que contienen premisas elementales
de la cosmovisién del pueblo mapuche, estos en su caracter
operativos son utilizados por las personas adultas como méto-
dos de transmision de la cultura a las nuevas generaciones.

¢ Desde una traduccién literal cke seria gente, persona, no obs-
tante desde una definicion mas profunda, el cke no existe sin el
mapu, de ahi la palabra, mapu-che, al estar la persona intrinse-
camente «vinculada» al territorio, es posible trascender como
chegen. Ahora bien, si se observa la palabra de forma integral,
«mapu-che-gen», che seria una sintesis de mapu y gen.
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self, a mi otro «yo», desde el lenguaje mas orientado al
ambito religioso espiritual se le ha significado como
«alma» o «aura» de la persona. La unidad de ambas pa-
labras adquiere un caracter polisintético.

Desde una perspectiva epistémica, Hasler, Olate y
Soto (2020) senialan que el piam «codifica significado
reportado» (p. 10). Aproximandose a una etimologia
del concepto refieren a, «una forma conjugada com-
puesta por la raiz pi- ‘decir’ mas el sufijo impersonal
-am, con valor evidencial en el discurso, se gramati-
caliz6 como un marcador con significado evidencial
reportativo.» (p. 11). Sanchez (2003) hace una distin-
cion un tanto diferente pero no menos asertiva de
este término, «cuando se trata de hechos reales o fic-
ticios de pasado, ya sea remoto o relativamente cer-
cano (...) se emplea la forma impersonal piam, ‘dicen’
‘se dice’» (p. 4). En este ultimo caso los piam vendrian
a ser dichos que son de conocimiento comunitario
transmitido oralmente, pero en un trabajo reciente,
el mismo autor senala, «Como los hechos narrados
han ocurrido en un pasado —remoto o cercano— y
quien los cuenta no los presenci6 y los conoce solo
«de oidas», emplea también con mucha frecuencia el
impersonal piam «dicen», «se dice» y el morfema su-
fijo reportativo —rke— ‘dicen que’» (Sanchez, 2015, p.
34). Tricot (2009) indica que «son narraciones de alto
nivel de abstraccién que remiten a los origenes, evo-
cando y transmitiendo conocimientos cosmovisiona-
les y cosmogoénicos del pueblo mapuche» (p.185).
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Ubeda y Lincopan (2012) identifican los piam en el
traspaso de conocimientos en el telar, el que se opera
como una practica oral. Para Quilaqueo, Fernandez y
Quintriqueo (2017) el piam es un tipo de discurso por el
cual se narra la memoria historica del pueblo mapuche.

Asi, en los piam esta la ensenanza del pasado a ma-
nera de metaforas. «La esencia del saber de todos los te-
mas que abarca el conocimiento, todo esta en los epew
y en los piam. Desgraciadamente se han traducido los
epew’y los piam, desde el mapuzungun® al espanol, como
«mitos», palabra que de acuerdo al wingka kimtin” es un

5>  En principio epew es una palabra sinonima de piam, aunque
algunos lo sefialan como diferentes; en este caso epew vendria
a ser como un relato que busca transmitir una ensefianza,
pero sus personajes estarian basado en animales que hablan,
no asi los piam que vendrian a ser relatos de orden mas histé-
rico. No obstante, esta similitud o diferencia se expresa segiin
los diversos territorios que componen el Wallmapu.

6 El término mapuzungun literalmente se puede traducir como
idioma que hablan los mapuche, no obstante si se desglosa la
palabra, seria, mapu-dugu-n, mapu/territorio, dungu/ruido,
vibracion sonido, melodia, onomatopeya, del territorio y «n»,
vendria de «dugun», que es palabra, es decir el dugu pasa a
ser dugun, que seria igual a ruido, vibracion percibida y trans-
formada en palabra. Para una definicién mucho mas amplia y
profunda, ver Quidel, J. (2013). La importancia de las lenguas
en el proceso de reconstruccion del conocimiento propio de los
pueblos indigenas. Campos, C. y Rivadeneira, MI (coords.), El
dialogo de saberes en los estados plurinacionales, pp.123-138.

7 Wingka kimun se refiere al saber de las personas no mapuche.
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cuento, «solo un cuento» dicen los wingka; es «una lectu-
ra no real». En cambio, los epew son lecturas reales del
pasado, basados en hechos concretos de la observacion
de miles de afios de vivencias» (Nanculef, 2016, p.101).

Actualmente los estudios sobre los piam son de va-
riadas disciplinas y algunos autores como Dillehay dan
cuenta de estos relatos ya presentes en la época pre-co-
lonial. Ciertamente los estudios de Dillehay (1990) colo-
can el foco de atencion en la cultura mapuche a partir
del siglo xvi, pero desde ahi se trasluce retrospectiva-
mente el trasfondo cultural anterior donde los piam ya
estaban muy presentes en el pueblo mapuche.

Dillehay (1990) siguiendo a Faron (1964) senala
que en el siglo xvi los mapuche explicaban su pasa-
do creacional a partir de relatos mitologicos, de esta
forma determinaban su historia ancestral. Los mitos
daban cuenta de un pasado creacional lejano pero
que a la vez eran traidos al presente por medio de
practicas rituales, constituyéndose asi la religiosi-
dad del pueblo. Las mitologias daban cuenta de un li-
naje mitologico y un linaje por descendencia, siendo
el primero de estos el mas antiguo.

Dillehay (1990) no da cuenta de un tiempo y espacio
aproximado en que estos personajes mitologicos pu-
diesen haber existido, es por eso que los atribuye a un
plano ideologico retenido en la memoria del pueblo a
través de suritualizacion. A partir de la l6gica propia
del linaje se puede deducir que la estructura politica
se encontraba ligada fuertemente al parentesco fami-
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liar, caracteristica que evitaba la edificaciéon de una
organicidad estructural centralizada.

Para José Millalén (2006; 2019) los mitos constitu-
yen el fundamento del mapuche y su saber. El origen
de estos habria sucedido en tiempos inmemoriales,
pero sus datos dan cuenta de un pasado comin en que
sus personajes habrian actuado en un espacio fisico y
territorial. Ahora bien —para este autor—, existe una
probabilidad de que el término mapuche haya surgido
en el siglo xvir «es probable que antes de la invasion
espanola la sociedad étnica y culturalmente homogé-
nea que mas tarde se dio el nombre de mapuche, no
se autodenominara colectivamente con un etnénimo
comun» (Mariman, Caniuqueo, Millalén, y Levil, 2006,
p.24) a partir de esta homogenizacion de los rasgos cul-
turales se habria comenzado a gestar una organicidad
sociopolitica y territorial de tipo basica; lof,® rewe® y

8 Lof es el espacio socioterritorial donde se asientan grupos de fa-
milia, provenientes de un mismo tronco familiar. Tras el perio-
do de expropiacion territorial (1984-1929) que vivieron los mapu-
che a proposito de las politicas del estado chileno, los lof fueron
desmembrados y resignificados como reducciones, las cuales
posteriormente mutaron a comunidades. Actualmente se ob-
serva una revalorizacion del concepto lof, proceso que rechaza
el concepto reduccion y dialoga con el concepto de comunidad.

9  Rewe es el espacio ceremonial constituido por el aliwen; tron-
co de arbol tallado que se encuentra en los gillatuwe (lugar ce-
remonial) o en los hogares de machi, a veces se homologa con
altar, y su significado refiere a la «renovacién del todo c6smi-
co» (Machi, lof Llufquentue, 2022).
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amplia; fiitalmapu.'® Queda claro —a partir de lo plan-
teado por el autor— que el idioma jug6 un rol de asi-
milacion importante para la conformacion de los ma-
puche como pueblo.

En un trabajo denominado «La data cultural ma-
puche y los 12 mil anos: un analisis del tiempo y el
espacio» Nanculef (2005) plantea que existen antece-
dentes propios del saber mapuche que permiten dar
atisbos teoricos mas claros del tiempo precolonial,
para esto el autor re-conceptualiza los epew y/o piam
en metaforas y ya no en mitos, esto permite dar ma-
yor validez a los relatos fundacionales ancestrales
del pueblo. Continta planteando que la nocién de
temporalidad es posible de ser entendido mediante el
estudio de su saber matematico el que se basa en un
sistema decimal perfecto que permite contar hasta el
infinito, pero a la vez el tiempo no es contado a partir
de un inicio que avanza sin precedente, sino que vuel-
ve, de ahi que el método de interpretacién no seria
lineal sino ciclico.

Para el mapuche no existe un solo ciclo sino varios
y simultaneos a la vez, siguiendo al autor estarian los
siguientes ciclos; de 4'4°4 dando 64 dias que ordenan

0 Fitalmapu refiere a territorios grande, extensos. Existen di-
ferentes fiitalmapu en la cosmovision mapuche, dentro de los
mas reconocido se dan por el meli witran mapu; los cuatro lu-
gares del territorio; puelmapu, este; pikunmapu, norte; lafken-
mapu; oeste; huillimapu, sur.
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los ritos ceremoniales; de 9°9 serian 81 dias este ciclo
alude a reverenciar a los muertos en tanto que seria la
aspiracion aproximada de la vida de un che y ademas
este ciclo representa la estructuracion politico y terri-
torial; de 12712 que dan 144 afios periodo en que se acre-
centaria dificultades y disminuiria el saber «crisis», y el
ciclo cosmico de 100710 que serian 1000 anos este perio-
do tendria que ver con movimientos interplanetarios y
produccion de eventos cosmicos del mismo.

Conjugando el lenguaje de machi* que se produce en
el momento del ritual en que se encontrarian en el espa-
cio sideral donde se produce €l ciclo de movimientos in-
terplanetarios y las reflexiones del propio autor, Nanculef
(2005) asocia el numero doce con el niimero mil, esto daria
el ano 12 000, es decir, la crisis con el cosmos y utilizando
como «comodin» el nimero 7 menciona que los espaiioles
hicieron su ingreso al wallmapu'? en el afio 12 007 en el
calendario mapuche, 1541 en el calendario gregoriano. En
wallmapu el lanantii®/eclipse solar como anunciante de
los malos tiempos se produjo en el afio 11 602 del calenda-
rio mapuche 1136 del calendario gregoriano, es decir ya

1 Autoridad mapuche que maneja la medicina ancestral, su
principal funcion es ocuparse por la salud del lof y de quienes
demanden su apoyo, asi como la realizacion de los ngillatun.

2 Wallmapu es una palabra compuesta, wall refiere a lo circun-
dante y mapu a territorio, de ahi que se le traduce como «la
tierra circundante».

3 Lan-antu se refiere a la muerte (temporal) del sol, aconteci-
miento conocido como eclipse solar.
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pasado el medio milenio del 11 000 comienzan los anun-
cios de mal augurio para el nuevo milenio.

Siguiendo al autor, se podria decir que asi como los
aztecas los aymara o los quechuas habian hecho predic-
ciones del mal augurio a la llegada de los espanoles, los
mapuche también habian realizado estos tipos de mal
presagios para el futuro en donde el wedake newen ge-
neraria estragos en el territorio y por consiguiente en la
sociedad, de ahi que la entrada de las huestes espanolas al
wallmapu y el descalabro que significo esto para el pueblo
se convierte en la prueba irrefutable de una crisis cosmica
que en términos de proporcion temporal se habria produ-
cido despuntando los 12 000 afios (Nanculef, 2016).

Habiendo ahora mencionado los piam como concepto
inacabado pero que algunos se manifiestan como narra-
tivas metaforicas ancestrales fundacionales que constitu-
yen la tradicion oral del pueblo mapuche, se debe subrayar
que no todos los piam pueden ser considerados como rela-
tos historicos fundacionales de ahi que —de la inmensa y
desconocida cantidad de estos—, solo tres o cuatro consti-
tuyen el remanente idéneo para el presente trabajo.!”

1“4 Wedake newen hace referencia a fuerzas negativas.

1 Nos basamos en la serie llamada « Waglen» que de forma di-
dactica aborda la cosmovision mapuche desde los piam. cada
capitulo tiene un nombre diferente y se encuentra alojada en
el canal youtube
https://www.youtube.com/@produccionregional
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A partir de lo anteriormente planteado los piam
posible de ser considerados como metaforas funda-
cionales son «Waglen»,'s «Treg-Treg'” y Kay-Kay»,'s
«Kuifiqueche»® y «Ngen».* La exposicion de estos
responde a evidencias internas y externas de la cual
aparece un meta-relato integrativo que «parece» ir
saturando antecedentes de manera progresiva hasta
cerrar un corpus social, politico, filoséfico y cultural
mas o menos coherente.

Evidencias externas del orden a presentar: Si bien
Dillehay al hablar de mitologia lo hace pensando en
Treg-Treg y Kay-Kay, senala con perspicacia que el li-

16 Waglen significa estrella.

17 Treg-Treg se les dice a determinados cerros, aunque para al-
gunas personas, representa el sonido que se produce cuando el
agua cae sobre la tierra, en el caso del piam, treg treg se repre-
senta en la figura de una gran culebra.

8 Kay-Kay en el piam hace referencia a una gran culebra que ha-
bia en las aguas, aunque para algunos al igual que y freg-treg,
es el sonido que produce el agua al caer, pero esta vez en otras
aguas.

v Kuifikeche, se refiere a las personas de antes, que vivieron en el
pasado.

2 Gen, comunmente se ha traducido como espiritu dueiio de,
ejemplo: gen ko, espiritu duefio del agua; Gen wigkul, espiritu
dueio del cerro. No obstante el machi del lof Llufquentue lo
describe de la siguiente forma, «gen son dos palabras, ge; ojos,
y la «n» significa transforma el verbo en accion; es decir, ojos
viendo, porque esa es la funcién del ojo» (Machi, lof Llufquen-
tue, 2022)
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naje mitologico es primero que el linaje humano, del
mismo modo comienza sus escritos mitolégicos Salas
(2019) y Tricot (2009) sennalan un tiempo anterior al
piam Treg-Treg vy Kay-Kay. Esto es un antecedente
vital para inferir que el piam waglen es anterior a
éste, en tanto que habla claramente de la existencia
de seres espirituales viviendo desde la eternidad y
son a la vez testigos y motivadores de la existencia
del che en la tierra. Por consiguiente, esta distincion
temporal no es igual en Treg-Treg v KayKay —si-
guiendo a Millalén— el relato parte sefalando que
las serpientes y las personas cohabitaban en tiempo
y espacio de manera simultanea.

Evidencias internas del orden a presentar: En el
piam waglen los seres espirituales (dichos como seres
mitolégicos por Dillehay) anteceden a las personas.
En el piam Treg-Treg y Kay-Kay son dos culebras
(que también se pueden apreciar como seres mitolo-
gicos) aparecen cohabitando con las personas en di-
mension de tiempo y espacio. En el piam Kuifikeche/
personas antiguas, se habla a partir de los llituche*
salvados por Treg-Treg.Y el piam Ngen cobra sentido
a partir de la existencia de los che, en tanto que de
estos seres al parecer no habria memoria antes de la
aparicion de las personas, sin embargo como prologa
Pairican en los poemas de Miranda-Rupailaf, (2018)

2 Llituche, el principio (de existencia) de las personas.
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algunos de estos espiritus tuvieron derechos a vida
en el caos producido por kay kay.

a) Wanglen

Antes de que todo existiera solo existia fiita 7iidol?
que vivia junto a muchos pillan, cierta vez estos pi-
llanes se rebelaron en contra de 7iidol porque ya no
querian seguir sometidos y recibiendo ordenes. Fue
asi que 7iidol se enojo y los expulso del universo y
muchos cayeron tan fuerte que se enterraron en el
mapu®* y de ahi vienen los volcanes.

Fue ahi que 7iidol observo que la tierra estaba sola,
entonces tomo6 una estrella y la molde6 con sus ma-
nos y la lanzo a la tierra, y sentencidé que, a partir
de aquella vez, ella la habitaria. Esta qued6 tirada
en el suelo, pero luego se despertd dandose cuenta
que sus pies sangraban y le brotaban lagrimas de

2 Nidol, es una persona que es superior a otra persona, por ejem-
plo, comtunmente se conoce al 7iidol longko, porque es el lon-
gko de un grupo de lonkgo, pero también hay otros tipos de
fiidol, por ejemplo una mujer que en su rol de madre le enseila
a otras mujeres a criar a sus hijos/as, la aconseja y la forma
como madre, puede llegar a ser reconocida como 7idol 7iuke,
del mismo modo con los hombres estaria el 7zidol chaw. los/as
machi que forman a otros/as machi se les reconoce como nidol
machi.

23 Mapu se ha traducido comtinmente como tierra, pero actual-
mente es aceptado mas ampliamente como territorio.
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dolor, pero cuando comenzo6 a caminar vio que, de su
sangre vertida, brotaban pastos, flores y arboles. En
su cabalgadura recorrio los cuatros puntos cardina-
les del Nagmapu.:?* Puelmapu,? Pikunmapu,? Gntilii-
mapu® y Huillimapu,?® llenando la tierra de todo tipo
de vegetacion. Entonces la luna y el sol al observar
conversaron y dijeron que la nina estaba muy sola,
por cuanto era necesario que fuera un nifio acompa-
narla, entonces la luna madre y el sol padre lanzaron
a un jovencito quien al caer quedo inconsciente, pero
luego cuando desperto fue asistido por la nifia, se mi-
raron el uno al otro y los envolvioé un carino fraterno
sintiendo como si siempre se hubiesen conocido. El
tiempo paso6 y los mapuche se multiplicaron y habita-
ron el wallmapu.

% Nagmapu es el espacio sideral que comprende la superficie de
la tierra donde habitan las personas.

% Puelmapu, tierra del este, desde el ngiillumapu/ lugar chileno
del wallmapu, se le reconoce al lado argentino como puelma-

pu.
% Pikunmapu, tierras del norte.

27 Ngililumapu, territorio del wallmapu que actualmente se en-
cuentra en el lado chileno.

2% Huillimapu, tierras del sur.
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Figura 1: Cosmovision mapuche.

Cosmovision mapuche

Wenu Mapu

Ilustracion por Exequiel Antilao-Carilao

En primer lugar, tenemos la conformacion del mapu
(territorio) como mundo espiritual y el mundo fisico
y/o material (como se observa en la figura 1). La pre-
sencia de 72idol y pillan(es) son entes que pertenecen
al mundo de los espiritus del wallmapu, los cuales
tienen género femenino o masculino, no tienen la
carga del patriarcado, son el mundo espiritual que
antecede al mundo fisico/material. La tierra que se
encontraba solitaria representa al mundo material,
la condicion visible del espacio de posibilidades de
vida, un escenario posible para hacer visibles las ex-
periencias de los seres vivientes.
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Un segundo punto, dice relacion con la aparicion
de la mujer como primer che que habita el wallmapu
y posteriormente la llegada del hombre. Con la in-
corporacion de ideas judeocristianas respecto de la
creacion, existen relatos que han cambiado el orden,
aludiendo que es el nifio quien primero habita el te-
rritorio, otros mencionan a una pareja (Salas, 2019).

Por ultimo, cabe advertir la accion de «levantarse»
que en el mapuzungun refiere a la palabra choyiing®
que significa, emerger, brotar, germinar, Catrileo
(2017) lo define como «nacer o brotar en la espiga» (p.
175). Es decir, una explicacion propia sobre el pobla-
do del wallmapu que alude a una aparicién endégena
del poblado en el wallmapu.

La dualidad se observa en todos los ambitos del
mapuche-mongen,® es a partir de la dualidad donde
aparece la complementariedad la cual a la vez tiene
como deber, articularse en equilibrio, a esta dinami-
ca también se le ha significado como el kelluwiin (la
ética de la reciprocidad). La dualidad refiere a dos
singularidades diferentes, antitéticas, pero que por
si solas se vuelven nulas porque a la vez son parte
de una misma unidad, solo cobran sentido cuando se
complementan con su negatividad, su alteridad, de

2 Choyiing significa brotar, germinar.

3% Mapuche mogen significa la vida del mapuche —a nuestro pa-
recer—, mogen podria ser traducible a cultura.
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ahi que sea posible homologarla al concepto de dia-
léctica. Cannumil (2011) sefiala que esta dualidad se
puede encontrar en la gramatica del mapuzungun
cuyo concepto es inchiw/nosotros dos, eymu/ustedes
dos, feyegu/ellos/as dos, (p.32). Este nivel de habla es
diferente al individual y al plural (mas de dos).

b) Treg-Tregy Kai-Kai Filu*

Un segundo relato dice: Hace mucho tiempo atras,
habia dos enormes culebras que habitaban este lu-
gar, una se llamaba Treg Treg y habitaba en la tierra.
Su aspecto era como una gran montana que descan-
saba sobre el suelo, por eso la gente a los cerros le
ponian treg treg. La otra culebra se llamaba kai kai y
habitaba en las profundidades del mar. Un dia kai kai
quiso terminar a toda la gente, aves, animales y todo
ser viviente que habitaba la tierra y ordené a la mar
que saliera a la tierra, el mar sali6é en gran cantidad
de agua cubriendo toda la tierra. Treg treg ordeno
que la gente subiera a los cerros y los comenzo a ele-
var. Toda la gente tom6 comida, agua y de todo tipo
de alimento y subieron corriendo a esos cerros. La
gente animados por la culebra sabian que no debian
sentir miedo. No obstante, habia personas que pese a
estas instrucciones tenian gran miedo, pero a la vez
les envolvia la curiosidad y se acercaban a las orillas

31 Filu, culebra.
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del cerro a mirar, pero al moverse los cerros, caian al
mar convirtiéndose en todo tipo de peces y otras cria-
turas. Al finalizar el cataclismo, solo cuatro personas
se salvaron; una anciana y un anciano, una joven y un
joven, todo los demas murieron y de las personas que
subieron a otros cerros nunca mas se supo. Estas cua-
tro personas se conocen como los llituche® que, para
aplacar las aguas, comenzaron a realizar rituales.

En cuanto a interpretaciones este piam, ha ganado
bastante terreno en el ambito de los fendmenos socia-
les y naturales, asi también en el origen del ritualis-
mo, pero nos acotaremos al tema que nos ocupa, la
familia, la que aparece tacitamente al final del relato.

En primer lugar, aqui se habla del origen del che/
persona, en tanto que llituche significa el origen de
las personas, es decir el principio de la existencia
(Nanculef, 2016). «En este epew esta la lectura del pa-
sado que propone una forma del origen del ser mapu-
che denominado [lituche. El principio de la gente...»
(p.101) del mismo modo lo refiere Diaz (2011) «Llitu-
che, que quiere decir en su lengua “principio de la ge-
neracion de los hombres™», (p.46).

Ahora bien, estos mapuche no refieren a un sim-
ple grupo de personas, sino ante todo a un grupo
familiar en sentido amplio, compuesto, extenso, he

32 Llituche refiere a las primeras personas, o principio de la per-
sona en el mapu.
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aqui el primer dibujo de la familia en el mapuche ki-
mun,* siendo la pareja de ancianos y de jovenes, dos
nucleos, no subsistemas debido a que no hace refe-
rencia a padre, madre, hija e hijo, sino a dos parejas,
que a la vez aparecen juntas, pero complejizando la
nocioéon de distancia temporal, en tanto que desde un
primer acercamiento aparecen cohabitando un mis-
mo espacio fisico y temporal, pero a la vez la pareja
de ancianos representa a los kuifikecheyem (personas
ancianas fallecidas que vendrian a ser los ancestros)
que continuan trayendo kimiin/sabiduria a las perso-
nas jovenes en tanto generaciones del presente. Este
kimiin es traspasado por medio de pewma (suenos
especiales) o en la oralidad mapuche donde se repro-
duce el valor de sus dugun (hablas verbalizadas) deja-
dos cuando estaban en vida.

Esta familia —dichas por algunos ancianos como
«la gran familia»—, salvada por treg treg se ha trans-
mitido como un sistema de fuerza que constituye lo
que Nanculef (2016) menciona como fiita newen®/
gran fuerza, es decir una fuerza poderosa capaz de
vivir por si misma sin necesidad de que alguien le de
vida porque ella representa la vida en siy es el dador
de la vida en wallmapu. Este newen es una familia de

3 Mapuche kimun, refiere al conocimiento, sabiduria o en térmi-
nos académicos, epistemologia mapuche.

3 F{ita newen refiere a una gran fuerza. Juan Nanculef (2016) lo
asimila a la idea de Dios dentro de la cosmovision mapuche.
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cuerpo etéreo en tanto que como espiritu vive en el
wenu mapu® mientras que su kaliil * es mapu.

¢) Kuifikeche

Hace muchos anos atras, en la tierra solo habia cua-
tro personas, una pareja de ancianos compuesto por
Kushe® y Fucha.®® y una pareja de jovenes integrada
por Ullcha® y Weche.* Todas las demas personas ha-
bian muerto en una gran tormenta del mar que habia
inundado la tierra. Kushe y Fiicha como eran ancia-
nos tenian mucho conocimiento del vivir mapuche
pero Ullcha y weche no tenian mucho conocimiento
en tanto que eran demasiado jovenes, por tanto no sa-
bian todas las cosas. Fue asi que viendo Kushe y Fii-
cha que no habia mas personas que Ullcha 'y Weche, se
dijeron el uno al otro, jnosotros ya estamos ancianos,
no podemos tener hijos, y ellos son jovenes, pero no
saben como vivir en esta tierra, vamos a entregarle
todo el conocimiento que hemos aprendido a 1o largo
de nuestros anos! y asi lo hicieron, entregaron toda

% Wenu mapu, se refiere literalmente a «tierra de arriba» que en
el sentido occidental podria ser homologable al cielo.

% Kaliil, es cuerpo. José Quidel lo refiere como resonancia mate-
rial del che (2020).

37 Kushe, significa mujer anciana.
3 Ficha, significa hombre anciano.
% Ullcha, significa hombre.

4 40 weche, hombre joven.
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la sabiduria sobre la vida para que aprendieran a
conservar la vida del mapuche y la tierra. Ullcha y
weche tomando todo ese conocimiento, obedecieron
a todo lo que le indicaron Kushe y Fucha, quedando
a cargo de la reproduccion de la familia mapuche, la
conservacion del saber y la trasmision a las postreras
generaciones. Tuvieron muchos hijos y de pequeni-
tos, padres y abuelos caminaban delante de ellos, les
educaban, les ensefiaban y les apoyaban a través de
consejo y conocimiento. Estas cuatro personas son
los que actualmente acompanan a los mapuche y en
cada ceremonia como en los gillatun, siempre se les
agradece; a los ancianos por el conocimiento y a los
jovenes por la existencia. Se les hace rogativa para
que los protejan y para que nunca se terminen, sino
que como es actualmente, sigan viviendo.

Ciertamente Kuifikeche significa personas anti-
guas, lo opuesto a Wechekeche,** que hace referencia
a personas jovenes del presente, no obstante en la
cosmovision mapuche la muerte no es el término de
la vida del che, sino la trascendencia, donde las perso-
nas viven en la otra vida, la otra dimensién y son ca-
paces de comunicarse con las personas vivas de esta

4 Wechekeche o wekeche, es una palabra compuesta, «we» nue-
vo, «ke» pluralizador de lo que se esta diciendo “che” persona.
Desde ahi su significado literal seria persona nueva, pero al
extrapolarlo al ciclo evolutivo del winka zugun, seria juventud
o personas (hombres y mujeres) jévenes.
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dimension. La familia es el principio y el fin del che y
en este relato se observa una predominancia faculta-
tiva en funcion del caracter biolégico y demografico
de las personas y la instauracion del sistema educati-
vo de la familia.

La biologia de los mapuche va a ser determinante
para la reproduccioén del pueblo y a la vez el tenor
demografico sera la dimension del cual se vierte el
sentido de la vida, en otras palabras, por las personas
jovenes se reproduce el pueblo y por las personas an-
cianas se aprende el vivir, a continuacion se realiza
una descripcion de las predominancias facultativas
de estas personas siguiendo a Nanculef (2016):

Kushe: es una anciana y a la vez representa la tie-
rra. Su capacidad facultativa se denomina el-chen; el
que deja al che siendo che.

Fiicha: es un anciano, representa el agua. Su ca-
pacidad facultativa se llama giinechen el que regula,
manda o dirige al che.

Ullcha: es una joven y a la vez representa el viento.
Su capacidad facultativa se conoce como el-mapun; el
que deja al mapu siendo mapu.

Weche: es un joven y a la vez representa al fuego.
Su capacidad facultativa es llamada giinemapun; el
que controla la fuerza de la naturaleza (se coloca la
particula «el» del castellano no para atribuir género
masculino a estas personas, sino mas bien para ajus-
tarse a las reglas gramaticales de este idioma).
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Por su parte, el sistema educativo de la familia ma-
puche se compone por personas ancianas que trans-
miten su kimiin/conocimiento a las personas jovenes,
en tanto que la experiencia de la vida le faculta para
guiar a las nuevas generaciones. El kimiin son aque-
1las sintesis de sabiduria que se han forjado a punta
de vivencias, por consiguiente, los ancianos deben
colegir entre que educar y como lo haran, en tanto
que su reputacion refiere a personas sabias y pru-
dentes, por consiguiente, estara en sus manos evitar
errores en la educacion de la joven generacion. Por
el contrario, la persona joven tiene toda una vida por
vivir, pero debe saber vivirla y ese es el sentido de
su existencia, y mas vale apreciar e interiorizar los
gillamtun® de sus ancianos para evitar el reproche de
su Lof.

De esta forma las personas mapuche tal como se
muestra en la Figura 2, nacen aprendiendo de las
personas mayores quienes los guian, los aconsejan a
partir de sus experiencias personales, comunitarias,
familiares y terminan ensefnando a partir de todas su
vivencias.

2 Giilam, Discurso mapuche asociado al consejo, orientacién,
direccioén.
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Figura 2. El sistema educativo familiar.

Sistema educativo familiar

Bis nietas/os Nietas/os Hijas/os

iy

Bis

eleibefes Abuelas/os Padres

Fuente: Elaboracion propia

d) Ngen

Desde hace mucho tiempo atras, los mapuche tienen
cuatro guardianes: Anchimalen®, Dumpall, Pelle-
rom#ni y Witranalwe. Y cada uno de estos guardianes
vive en uno de los cuatros puntos cardinales del univer-
so mapuche, este-oeste, sur-norte. Ademas, cada uno

“  Anchimallen, espiritu que proviene del puel mapu. Dumpall,
espiritu que proviene del lafken mapu. Pelleromu#i, espiritu
que proviene del huilli mapu. Witranalwe, espiritu que provie-
ne del pikun mapu. Como se explico con anterioridad, segui-
mos la pauta didactica y pedagogica de la serie waglen, por
tanto recomendamos revisar el capitulo «Gen» para una ma-
yor profundizacion alojado en pagina web: https://www.youtu-
be.com/watch?v=XdT38u_rxPI
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de ellos tienen espiritus subalternos que estan en-
cargados de proteger los cerros, lagos, bosques, aves,
viento camino y todo lo que existe en la tierra. Estos
subalternos también tienen sus propios nombres re-
lacionados con la proteccion de la tierra, el agua, el
suelo, los lugares ceremoniales.

En cuanto a la apariencia, tienen sus propias for-
mas usando sombreros, cintillos, diferentes tipos de
calzado y otras vestimentas como manta. Por el lado
este, por donde sale el sol, viene el guardian femeni-
no llamado Anchimalen y representa la salida del sol.
Anchimalen defiende el calor, la calidez del aire. Su
ser femenino le da un aire de tibieza lo que le facul-
ta para estar a cargo de la procreacion. Protege a los
animales, bosques y todo lo femenino de la vida. El
otro guardian viene del lado norte y se conoce como
el gran visitante por su apariencia y a la vez por ser
el principal. Su nombre es Witranalwe y representa
la estirpe de los muchos tesoros de la tierra. Guar-
dian de los rios, de las rocas, del oro, de los metales,
de todos los minerales, de todas las grandes riquezas
del norte. El otro guardian viene del oeste y se llama
Dumpall. Este guardian maneja el mar y es duefio de
su movimiento, también es duenio de la vida de los
peces y los mariscos que en él habitan. Dumpall tiene
una apariencia bien particular, posee una larga cabe-
llera roja lo que lo hace atractivo para las mujeres.
Se dice que sale por las noches y corteja a las damas
casaderas quienes quedan embarazadas de hijos pe-
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lirrojos. Desde el lado sur, viene el guardian espiritu
que siempre fue, es y sera. Este guardian se llama Pe-
llerom7i, representa a la parte del sur de la tierra y a
los pueblos originarios. Su habitat son los volcanes,
los bajos, el fondo del mar y las entrafias inferiores
de la tierra. Esta en toda la fuerza subterranea y las
erupciones volcanicas, representan la expresion de
su gran enojo por el mal proceder de la gente.

El relato se recrea sobre cuatro espiritus dueno de
y su narracién hace que el lector recorra en su «holo-
grama mental» el mapu en contra las agujas del reloj.
Esto no es accidental, sino una oposicion ancestral al
pensamiento de occidente, lo que tiene plena relaciéon
con el sentido de la vida del mapuche, cuyo horizonte
no es el norte ni el sur, sino el puel*/este. La vida nace
en el puel y mirando este horizonte avanza en retroce-
so al lafken®/oeste. (Melin, Mansilla, Royo, 2019, p.37),
porque lo pasado no es un momento caducado, sino un
mundo donde los mapuche vuelven constantemente,
de ahi que la historia sea fundamental para la subsis-
tencia y fortalecimiento de la identidad como pueblo.

#4  Se sigue la idea planteada por Juan Nanculef (2016) cuando
dice «la palabra ‘Pu-El’ habla de nuestra génesis desde el este,
ya que la palabra ‘pu’, indica ‘principio, origen, todo’ ; y ‘el’
significa ‘dejado’: ‘Pu-El Mapu’, por tanto, significa, ‘donde fui-
mos dejados’, es decir, el origen del mapuche, y por ello la reve-
rencia y referencia del este como el punto de tiempo y espacio
mapuche» (p.33).

4% Lafken significa mar, o territorio costero.
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Lo femenino representa la naturaleza de la vida que
nace en Puelmapu, pero es atraido por dumpall que
habita en el Lafkenmapu/oeste, el lugar donde el che
hace abandono de su kaliil/cuerpo, traspasa el umbral
de la vida terrena hacia otra dimension donde habita-
ra en palabras de Nanculef (2016) por los ciclos de los
ciclos. El pasado no es negativo, sino el referente para
lo que viene y quien lo abandona se desorienta, por
eso la presencia de los ancianos que representan este
pasado, es vital en la vida de los jovenes.

El sur representa lo positivo y en ella se produce la
buena vida, esta nocion positiva del sur no responde al
debate filosofico norte/sur sino al ngen kiirriif (espiri-
tu del viento). El viento del sur es waiwen y cada vez
que sopla trae refresco y alegria, el norte representa lo
negativo, del norte viene el pikun kiirrif el cual trae
fuertes temporales que afectan la vida de las personas,
las aves los animales, se producen caidas de arboles,
inundaciones, pero llegado el verano el pikun recorre
con su calor el wallmapu trayendo su abundancia, por
tanto quien tiene por horizonte el norte, esta centrado
de forma preponderante en los aspectos materiales y
obtendra su estatus por riqueza material en detrimen-
to de la riqueza espiritual, lo que significa una orien-
tacion basada en la cantidad de bienes que tenga, pero
con una «débil» presencia de ética y moral,*® lo que

% Recordemos que cuando la buena vida esta basada en lo ma-
terial esta renida con la explotacion de la naturaleza y la re-
lacion con las demas vidas.
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hace susceptible a la transgresion del yamuwiin (siste-
ma de respeto y equilibrio) y adquiere mas obligacion
de fortalecer su espiritualidad.

Ya concluyendo, podemos decir que el vivir mapu-
che constituye un paradigma holistico donde el em-
puje de la vida se da en retroceso, es decir, el futuro
del mapuche esta escrito en su pasado y cuya postri-
meria significa a la vez el inicio de una nueva vida y
su transitar es tensionado por lo positivo (sur) y lo
negativo (norte).

En sintesis, a partir de los cuatro piam revisados,
se puede evidenciar el refima como familia propia-
mente tal, pero a partir de esta base conceptual al
situarnos desde las personas que la integran habla-
remos del refimawen y cuando nos enfoquemos desde
su caracter de entidad formadora de las personas la
referiremos como refimawengen. Asi queda significa-
da como una categoria social fundante del mapuche
mongen. Su presencia es parte constitutiva de los
relatos creacionales del pueblo mapuche y a la vez
opera como una especie de «plantilla» o «modelo» de
lo que algunos intelectuales mapuche a partir de su
kimiin, en tanto autoridades en sus respectivos lof,
lo han identificado como el newen o fiita newen (Ma-
rileo, 2002; Millalén, 2006; Nanculef, 2016). Por con-
siguiente, lo que en occidente se le denomina como
cultura y espiritualidad, desde el mapuzungun es po-
sible entenderlo como mongen, vida en sentido plural
e integra todas las dimensiones de lo social.
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Carituro III:
Organizacion social mapuche

3.1 Familia, parentesco y practicas de reci-
procidad e intercambio

En los estudios antropologicos sobre organizacion
mapuche, la unidad béasica de organizacion social
ha sido significada desde diferentes conceptos tales
como familia, kuga, grupo doméstico, refima, ruka-
che, entre otros. Latcham (1936) analizando la orga-
nizacion social mapuche pre-reduccional utiliza la
palabra kuga que traducia como familia, y que se ca-
racterizaba por el reconocimiento de parentesco por
linea materna, lo anterior esta dado por el hecho de
asumir los postulados del evolucionismo unilineal de
Lewis Morgan, asumiendo que los mapuche, al igual
que todas las sociedades, pasan por fases evolutivas;
y una de estas fases es la existencia de periodo de fi-
liaciéon matrilineal inicial, que posteriormente tran-
sita hacia formas patrilineales de organizacion. En
tal sentido, para el autor la organizacion social ma-
puche desde la llegada de los espanoles hasta finales
del siglo xvi era totémica y con una filiacion matrili-
neal (Latcham, 1924; 1936).

Boccara (1999) realiza también un analisis de 1a or-
ganizacion social en el territorio de La Araucania en
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el periodo pre-reduccional mapuche, tomando como
referencia de tiempo entre los siglos xvi y xvi y uti-
lizando la investigacion documental como método de
analisis. Boccara senala que durante este periodo se
tiene a una sociedad en guerra (mapuche y espafo-
les), y sobre este contexto describe los distintos ni-
veles de organizacion, senalando el principio patrili-
neal como el fundamento de la estructura social. El
primer nivel organizativo, que define como la unidad
social fundamental, era la ruca (casa), en la que so-
lia habitar un seflor con su esposa o sus esposas, ade-
mas de las hijas y los hijos solteros. Ocasionalmente,
algunos de los hijos varones casados y su progenie
permanecian en la casa del padre, haciendo en este
caso de la ruca el lugar de habitacion de la familia
poligama extendida. En la casa, cada esposa disponia
de un lugar y un fogén propio y, cerca de la ruca, un
pequenio huerto.

Titiev (1951) en su obra «Araucania en transicion»
centrandose en el periodo post-reduccional, toma el
postulado de la aculturacion para describir los niveles
de organizacion mapuche enfocandose en los cambios
que ha experimentado la sociedad mapuche a lo largo
de su historia, especialmente en la alteracion del siste-
ma de tenencia de la tierra, la implementacién forzada
de las reducciones, el contacto entre las reducciones
y los nuevos pueblos y ciudades que emergieron en
La Araucania, y la transformacioén de los mapuche en
una minoria étnica de ciudadanos chilenos. Para Ti-
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tiev estos procesos de aculturacion llevaron a que los
vinculos de parentesco practicamente desaparecieran
en las comunidades, la organizacion social se desin-
tegro y debido al contacto interétnico en La Arauca-
nia, es casi imposible diferenciar a un mapuche de un
mestizo o un campesino chileno. Desde su analisis, el
primer nivel de organizacion en las comunidades es el
grupo domeéstico, el que estaba integrado por los pa-
dres e hijos solteros viviendo bajo un mismo techo. No
se incluye a los hijos casados, ya que, segun el autor,
estos al momento de casarse se establecian en una
nueva casa, ya que con el sistema de reducciones la
residencia virilocal habia dejado de ser la regla princi-
pal en la formacion de la pareja, y la neolocalidad era
la forma de residencia principal.

Faron (1969) sefiala una conceptualizacion de la
estructura de la sociedad mapuche, a través del pa-
rentesco, y especialmente a través de las reglas del
patrilinaje, los grupos residenciales y la patriloca-
lidad, indicando que deja fuera de su estudio los as-
pectos religiosos de los mapuche. Los ejes sobre los
cuales estructura su analisis son la familia, el linaje
y la comunidad reduccional; ya que dice el autor que
son las categorias mas factible de estudiar. Sobre la
base de sus tres ejes, el primer nivel de la estruc-
tura social mapuche es la familia, utilizando la pa-
labra ruka —que en mapudungun significa casa—,
término que se empleaba independientemente de la
composicion de sus integrantes. No obstante, Faron
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si distingue tres tipos de ruka, que €l designa indis-
tintamente como familia y grupo doméstico, siendo
estos: familia elemental (padres e hijos solteros), fa-
milia extensa (mas de una unidad elemental) y fami-
lia compuesta (cuando hay mas de una esposa). La
razon de esta clasificacion responde a un analisis del
ciclo de desarrollo de los grupos domeésticos, siguien-
do el modelo de Meyer Fortes (1971), en donde desta-
ca la residencia virilocal como una practica que es
parte de la herencia cultural mapuche, y que viene
a contradecir la neolocalidad que senala Titiev como
patron de residencia.

Un elemento importante de mencionar en su anali-
sis, es la existencia de varios grupos de ruka vinculados
por un estrecho parentesco patrilineal y por proximi-
dad de residencia dentro de una reduccion llamandolas
grupos residenciales de parentesco. La composicion de
estos grupos era padre e hijos casados o un grupo de
hermanos y sus familias, quienes mantenian relaciones
sociales, morales y econémicas, permitiéndoles funcio-
nar como un grupo familiar extenso o como también
senala un grupo corporado importante en cuestiones
funerarias y de ritos de fertilidad. De acuerdo a Faron
(1969), la filiacion entre los mapuche se define a través
de los varones y se determina la membresia al patrilina-
je por medio del nacimiento, aunque las personas rara
vez recuerdan una generacion mas alla de sus abuelos.

Una propuesta en permanente contraste a la rea-
lizada por Faron, en torno a la importancia de la
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patrilinealidad y los linajes segmentarios, es la que
propone el antropologo checo Milan Stuchlik, quien
realiz6 trabajo de campo en la zona de Chol Chol en-
tre 1968 y 1970, pero también continuod en afios poste-
riores investigando en las comunidades mapuche de
la region de La Araucania, pues se radic6 en Chile.
Segun el autor, aunque en el periodo prereduccional
la organizacion del parentesco pudo haberse basado
en la patrilinealidad, hoy —y seguramente cuando se
fundaron las reducciones—, el patron predominante
fue los grupos localizados de parentesco (Stuchlik,
1999). Estos grupos localizados eran nucleos centra-
les a los que se incorporaban hombres emparentados
agnaticiamente, u hombres que no tenian vinculos
de parentescos y sus respectivas familias. Esta nueva
configuracion, producto de la vida en reduccion, lle-
v0 a que el parentesco se transformara en un compo-
nente menos estable en los grupos, pero sin dejar de
ser importante.

La teoria de Stuchlik es que los grupos patrilinea-
les, antes de la fundacion de las reducciones, estaban
integrados por dos o tres generaciones de personas
que vivian en un territorio delimitado, es decir, una
comunidad mapuche. Cuando el nimero de miem-
bros aumentaba se producian las fusiones y se crea-
ba una nueva comunidad que era independiente de
la unidad original. Sin embargo, con la radicacion
se puso fin a este proceso, y al no poder seguir divi-
diéndose producto de la no disponibilidad de tierras,
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transformandose en grupos locales perdurables. Parte
de trabajo del Stuchlik, es una critica constante al mo-
delo de linajes segmentarios de Faron, argumentan-
do que este tipo de analisis no tiene una practicidad
en la dinamica de relaciones en las comunidades; no
es reconocible ni aplicable el modelo segmentario en
el marco de las relaciones sociales, econémicas o de
otro tipo que se den entre los grupos y; por sobre todo,
cuestiona la factibilidad de reproduccién de estos lina-
jes en la actual “reduccion” mapuche, ya que no exis-
ten extensiones de tierras suficientes para que esto se
produzca, criticas con las que concordamos, y que es
parte de las falencias al intentar incluir estructuras
teodricas, sin considerar las practicas sociales, las dina-
micas de relaciones y los imperativos de la cultura en
la mantencion de ciertas formas de organizacion.

De acuerdo a Stuchlik, los niveles que componen
la organizacion social de los mapuche estan dado por
el grupo domeéstico, el grupo localizado de parentesco
y la “reduccion”. El grupo domeéstico consideraba a
todas las personas que viven en una misma casa, y en
donde es posible distinguir dos tipos de familia que
él llama: individual y extendida. La diferencia entre
ellas es que en la extendida hay hijos casados vivien-
do en la casa de los padres; sin embargo, en ambas se
da la posibilidad de que el padre viva en una misma
casa con mas de una esposa.

El analisis de la organizacion social mapuche en
los autores revisados, permiten dimensionar cuales
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son los ambitos en los que estos se enfocaron, las ten-
dencias tebricas que de alguna forma condicionan
el analisis de sus datos y las criticas que suscitan a
partir de sus resultados. No obstante, constituye un
referente de relevancia, porque permite confrontar
estos analisis con los datos de campo que dan susten-
to a este trabajo, y a partir de ellos establecer la rele-
vancia del parentesco en la ritualizacion de practicas
culturales. A partir de datos de campo obtenidos en
el territorio de Llamuco en la comuna de Vilctun de la
region de La Araucania, se identifican cuatros nive-
les de organizacion: rukache, trokinche, lof y rewe. Se
toman los dos primeros para ilustrar su composiciéon
y su importancia en las practicas de reciprocidad e
intercambio.

La unidad social basica y mas importante en Lla-
muco es el rukache ( ruka: casa y che: persona), tér-
mino que en castellano las personas entrevistadas
refieren como familia. El1 concepto contempla a to-
das las personas que viven bajo un mismo techo; es
decir, incluye a los padres, hijos varones casados y
sus familias, hijos e hijas solteras y otros parientes
como los padres del jefe de familia. Esta composicion
se debe principalmente a la existencia de la norma
de residencia virilocal durante el periodo de forma-
cion inicial de la pareja; por lo tanto, cuando los hi-
jos hombres se casan residen un tiempo variable (no
superior a 4 anos) en la casa de los padres, hasta que
estos les entregan en herencia las tierras necesarias
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para independizarse y permitir el establecimiento de
la neolocalidad.

Cuando hay solamente un hijo varén, este comun-
mente se queda a vivir de forma permanente con los
padres heredando posteriormente la casa paternay en
caso de haber mas de un hermano hombre, es el illtimo
hijo varon —llamado inan— quien asume la respon-
sabilidad del cuidado de los padres y en reciprocidad
hereda la casa de los padres y los terrenos adjuntos a
la misma; los otros hermanos construiran sus casas
en terrenos heredados por el padre, que comtinmente
se ubican cerca de la casa paterna. En el caso de las
mujeres, éstas se iran a vivir con sus esposos, dada la
norma de residencia virilocal en el matrimonio, pero
no quedan excluidas de la herencia, ya los padres les
dejaran tierras en la misma comunidad de origen o en
terrenos que tenga la madre en herencia en otra locali-
dad, si es que esta proviene de un lugar distinto.

La existencia de este patron permite la conforma-
cién de grupos de parientes patrilineales viviendo en
terrenos colindantes, estableciéndose de este modo
el principio de la patrilinealidad como mecanismo de
construccion de los vinculos de relaciones sociales y
de parentesco entre los grupos domeésticos. En este
sentido la patrilinealidad es un principio latente en
la vida de los grupos domeésticos de las comunidades
mapuche de Llamuco, y da paso a la conformacion de
los otros niveles de organizacion social dentro de los
territorios.
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El segundo nivel de organizacion llamado trokin-
che (trokin: division, parte y che: persona), refiere a
un conjunto de grupos domeésticos vinculados por
parentesco patrilineal, que tienen proximidad de re-
sidencia dentro de una comunidad y que reconocen
compartir un mismo fuwiin y un mismo kiipan. El
tuwiin es la pertenencia a un determinado lugar, en
este caso un lof; esto quiere decir que cada uno de
los apellidos paternos en Llamuco se asocia territo-
rialmente a alguna de las comunidades, marcando
la diferencia entre quienes son del lugar y quienes
llegaron a vivir a las comunidades; y el kiipan hace
referencia a los vinculos consanguineos por linea pa-
terna y materna que cada una de las personas tiene,
aunque en la practica es el parentesco patrilineal el
que mas importa para trazar los vinculos. El paren-
tesco materno se valora, pero no es el primer refe-
rente para trazar la pertenencia a un lugar, y comun-
mente el conocimiento geneal6gico que las personas
tienen de sus parientes maternos es menor, especial-
mente cuando la madre proviene de otros territorios
distintos a Llamuco.

La predominancia de lo patrilineal se manifestara
principalmente en las practicas de relaciones entre
los grupos domésticos y en el flujo de intercambios
que entre ellos se dan, ya que son estos parientes
los que tienen el compromiso, la responsabilidad y
la obligacion de apoyarse mutuamente para la reali-
zacion del conjunto de eventos sociales, religiosos y
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economicos que demanda el vivir y ser parte de una
comunidad y de un territorio, como son bodas, ritos
funerarios, ceremonias religiosas territoriales, meca-
nismos de intercambios econémicos y de ayuda mu-
tua, entre otros. Algunos eventos de ritualidad mas
compleja como los funerarios y religiosos, demandan
un costo economico importante para los grupos do-
mésticos de Llamuco, obligandolos a conformar y
mantener una red de apoyo que permita la seguridad
economica y la valoracion social de la familia dentro
de la comunidad y del territorio que forman parte.
Lo anterior, lleva a que los vinculos entre parientes
patrilineales sean intensos y necesarios para un fun-
cionamiento social adecuado de cada familia, para
construir las estrategias economicas familiares que
permita la participacion en esta dinamica, tener un
comportamiento acorde a lo que el colectivo cultural-
mente define como «ser mapuche» y para ser parte de
un grupo que define la pertenencia y la identidad de
las personas y familias.

En tal sentido, el reconocimiento de «quienes son
mis parientes», se establece desde dos direcciones: a)
Los parientes son aquellos con quienes existe un vin-
culo consanguineo reconocible (abuelos, padres, tios,
hermanos, primos, etc.) y; b) Los parientes son con
quienes existe una relacion social mediada por me-
canismos intercambios y participacion reciproca en
rituales (bodas, ritos de sanacion, etc.). Esta altima
condicion adquiere una importancia fundamental
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para las personas de Llamuco, ya que es el vinculo
social lo que fundamenta la relacién y el reconoci-
miento del parentesco (normas, deberes y derechos)
y no solamente lo consanguineo; lo que se represen-
ta en el sentido practico a través los mecanismos de
intercambio y reciprocidad entre las personas y fa-
milias. Este escenario de reconocimiento del paren-
tesco y los usos sociales del parentesco en el senti-
do planteado por Bourdieu (2008), se corresponde a
lo propuesto por Miller (2007, pp.536-537) de pensar el
parentesco no desde su terminologia, sino desde la
arena de la flexibilidad, negociacion y la experiencia
como una forma de «relaciones negociadas» creadas
y sostenidas mediante el contacto, la conversacion y
la vida en comun durante un largo periodo de tiem-
po. A ello cabria agregar, el soporte social y econoé-
mico visiblemente plasmado en las relaciones entre
las familias mapuche de Llamuco, afianzado en la
ritualidad y el control cultural que contribuye a dar
continuidad a las formas de relaciones existentes,
manteniéndose siempre presente la negociacion y el
manejo del conflicto producto de estas relaciones ne-
gociadas, cuestion que podemos asociar al concepto
de relacionalidad (relatedness) de Carsten (2000), ya
que la dinamica practica del parentesco involucra un
elemento procesual en el dia a dia y en donde la pa-
trilinealidad es parte de la experiencia de vida de las
familias que constituyen el trokinche entre los mapu-
che de Llamuco.
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No obstante, son los parientes patrilineales los
que tienen un vinculo de relacién mas estrecho, dado
que son quienes viven en la misma comunidad y, por
lo tanto, las interacciones entre ellos son de mayor
frecuencia mediante formas de reciprocidad e inter-
cambio. A fin de ilustrar las relaciones de parentesco;
en los siguientes diagramas se especifican los vincu-
los patrilineales primarios para las redes de recipro-
cidad e intercambios, utilizandose la terminologia
mapuche para estos casos.

Figura 3: Vinculos familiares.
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PADRES E HIJOS
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Fuente: Elaboracion propia

De acuerdo a los datos de campo, los vinculos de pa-
rentesco que combinan el compromiso de apoyo mutuo
es lo mas importante al evaluar la relacion de parentes-
co, lo que debe demostrar la ayuda cuando las ocasiones
lo requieran, y debe denotarse en la cotidianidad prin-
cipalmente a través de tres actos que los entrevistados
en mapuzungun llaman: witrantun, chalin y kelluwiin.

El witrantun es el acto de visitarse entre parientes
que tienen un vinculo cercano, especialmente en ca-
sos de enfermedad o algtin hecho negativo que afec-
te a algtin familiar. La visita es un acto formal, por
lo tanto, se debe llevar un regalo (elufin) ( puede ser
llewiin) que regularmente es algo que se produce en
el campo, y dura como maximo tres horas. Durante el
trabajo de observancia, en muchas ocasiones, se cons-
tatd este tipo de relaciones, que cuando se visitaban
algunas casas preguntaban como estaba tal pariente,



76 RENMA NI MAPUCHE MONGEN

agregando en varias ocasiones «... 1o he ido a ver a mi
pariente, alomejor piensa que estoy enojado por algo...
voy a tener que dejar un dia para ir a visitarlos...».

En otra ocasién, una entrevistada mujer senal6
«...entre parientes hay que estar sabiendo que es lo que
pasa, porque pueden estar enfermos y uno no se ente-
ra, y St uno no los visita pueden pensar que existe al-
gun problema...». Agrega que «... en la comunidad, la
mayoria de las personas son parientes en algun grado,
pero hay personas con las que uno participa mas direc-
tamente porque son parientes cercanos, con ellos uno se
invita para determinadas fiestas, se visita y se atien-
den bien entre ellos para alguna ceremonia como el gi-
jatun.». Es importante saber de ellos porque hay que
apoyarlos cuando tienen situaciones complicadas, o
para cuando uno necesita ayuda. De hecho, la misma
informante expreso «... hace unos meses atras habia
estado enferma, impidiéndole por un tiempo visitar a
su hermana que vive en Lleupeco, pero un dia llegé la
hija de su hermana para avisarle que su mamad estaba
enferma, y también para saber si ella estaba enojada,
porque se extrariaba mucho que no haya ido a visitarla
como acostumbraba...».

;Quiénes son los llamados parientes cercanos?, las
respuestas de los informantes giran principalmente
con referencia a los parientes patrilineales, los que
en relaciéon a un ego varon serian: sus abuelos, sus
padres, los hermanos de sus padres (tios), los hijos de
los hermanos de sus padres (primos), sus hermanos,
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los hijos de sus hermanos, sus hijos y los hijos de sus
hijos. No obstante, no es suficiente el vinculo consan-
guineo, sino que debe estar reforzado por acciones de
reciprocidad e intercambio, 1o que senala claramente
una informante «...yo tengo un hermano por parte de
padre en la comunidad, pero no me crie con él, asi es
que no tenemos una relacion de hermanos ya que 1o
nos visitamos, ni nos apoyamos mutuamente. Cuando
nos vemos nos saludamos de buena forma porque so-
mos hermanos, pero en realidad yo no considero que él
sea mi pariente...».

El chalin es el hecho publico de saludarse entre
parientes, ya que el conocimiento sobre el vincu-
lo de parentesco debe expresarse para demostrar la
existencia de respeto entre las personas y entre los
grupos domeésticos, para que no existe conflicto o ene-
mistad entre ellos. El saludo de mano senalando ma-
rri marri y el preguntar como estan los parientes, di-
cen los informantes, es la manera correcta de saludar
porque una persona nunca es sola, sino que es parte
de un rukache. Cuando las personas se encuentran
en el camino, no es necesario el saludo formal, pero
expresiones como ziupayin (nos alcanzamos), kiime
amuleaymi (que te vaya bien en el camino) deben de-
cirse para expresar la cordialidad en la relacién.

El kelluwiin significa en mapudungun ayudarse
mutuamente e implica la relacién de ayuda mutua
entre parientes, pero también con otros grupos do-
meésticos con los cuales se tienen relaciones de inter-
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cambio. Esto se expresa en determinadas ocasiones
como eventos rituales del ciclo de vida, entre los que
destacan la boda y los ritos funerarios. Es de espe-
cial consideracion el contar con estas redes de apoyo
entre los grupos domésticos de una misma comuni-
dad, ya que son éstos los que forman parte del kii-
pan, o grupo de parientes. El término en si no denota
una accion especifica, sino que engloba al conjunto
de acciones que involucran la reciprocidad entre los
grupos domeésticos de Llamuco, y en tal caso, consti-
tuye un elemento primordial para definir el tipo de
relaciones que se tienen en una comunidad o en un
territorio como Llamuco.

Un ultimo elemento necesario de mencionar en
este nivel, es que el trokinche es la base para la exis-
tencia de un grupo de ayuda llamado ki7ie eluwiin (un
entierro). En este grupo de ayuda participan todos
los parientes patrilineales que viven en una misma
comunidad, a los que se agregan no parientes que
tienen proximidad de residencia. El objetivo del ki7ie
eluwiin es apoyar a un grupo doméstico a superar el
fallecimiento de uno de sus integrantes, y colaborar
social y econémicamente en la celebracion del rito
funerario.

Finalmente, llevado los conceptos de organizacion
social y parentesco a la nocioén de reciprocidad e in-
tercambio en las comunidades, se tiene que ello esta
directamente relacionado con prestaciones vincula-
das a un conjunto de eventos rituales en donde se da
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la recreacion de vinculos o lazos sociales por paren-
tesco o amistad. El concepto refleja en gran medida
las practicas de intercambio entre grupos domeésticos
de Llamuco, pero ciertamente sin el contexto social
en que estos mecanismos se dan, se corre el riesgo de
que las abstracciones no representan cabalmente la
realidad en las comunidades.

Cuando las personas se refieren a mecanismos de
ayuda o apoyo entre grupos domeésticos, los términos
que utilizan son responsabilidad y compromiso. Res-
ponsabilidad lo asocian al vinculo de parentesco pa-
trilineal existente entre las partes, y en donde se tiene
la «obligacién» de participar y apoyar en la realiza-
cion de algunos rituales y en el financiamiento de los
mismos, especialmente en el caso de las bodas y los
ritos funerarios. Los compromisos se refieren a todos
los eventos que involucran mecanismos de reciproci-
dad, y a los cuales un grupo doméstico compromete
verbalmente su participacion. En el caso de rituales
de ciclos de vida, el compromiso esta asociado a la
responsabilidad de participar como parientes; pero
en el caso de apoyo a actividades productivas como
por ejemplo en la realizacién de una siembra, el com-
promiso se adquiere mediante la peticion formal de
apoyo, y el compromiso implicito de devolucion de la
ayuda equivalente en el futuro cercano. Sin embargo,
cuando se trata de otros intercambios mas vincula-
dos a cuestiones economicas y de mercado, se utiliza
el concepto de deuda, y la diferencia esta en que aqui
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hay una relaciéon que involucra un valor medido en
dinero. Un informante lo resume de la siguiente for-
ma «... cuando hay dinero de por medio es «deuda», y
cuando no hay dinero involucrado es una «ayuda» que
se sabe se devolvera cuando se necesite...».

Cabe agregar, que en esta norma de la equivalen-
ciay de la devolucién de la ayuda recibida en algunos
casos esto no se reproducira en las mismas condicio-
nes, ya que existen otros elementos que pueden al-
terarlo como ser: que se muera el jefe de hogar, y en
ese caso a la viuda puede disculparse la devolucion,
o cuando ha ocurrido algin hecho que empeore las
condiciones econémicas de un grupo domeéstico. En
estos casos los términos de evaluacion de la recipro-
cidad cambiaran y se tomara como referente el «es-
fuerzo» que el grupo domeéstico hizo para poder cum-
plir con el compromiso. Por lo tanto, si una persona
mata un caballo para asistir con fuego al entierro de
un pariente, no implica que cuando ocurra la devo-
lucion la otra persona debera matar un caballo en
reciprocidad; pero si debera hacer el mayor esfuerzo
dentro de sus posibilidades en ese momento, por lo
tanto hay una evaluacion cualitativa y cuantitativa
de la relacién de ayuda, y no una equivalencia abso-
luta en todos los casos o un hecho correlativo como
senala Gell (1998).

De este modo, las normas de la reciprocidad en el
intercambio en Llamuco no son mecanicas y tam-
poco es necesariamente una cuestion de causa efec-
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to como en el postulado del ciclo de obligaciones de
Mauss (1971) referidas a dar —recibir— devolver, sino
que hay una adaptacion a las circunstancias en que
estas se producen, por ello el contexto social y cultu-
ral del intercambio resulta imperioso para tratar de
comprender su significado y la funcién de los inter-
cambios en Llamuco.

En los objetivos del intercambio en Llamuco, se
distinguen tipos de necesidades que entran en circu-
lacion para su satisfaccion en algiin grado mediante
las redes de reciprocidad, y estas las refiero como ne-
cesidades materiales y no materiales entre los grupos
domeésticos. Con necesidades materiales me refiero a
bienes y servicios necesarios para la consecucion de
un fin social o econémico; y en necesidades no mate-
riales considero los apoyos emocionales, el respaldo
social de los parientes y amigos en un determinado
ritual, y el reconocimiento de las personas en un te-
rritorio como Llamuco.

En tal sentido, la base de la generaciéon de estos
apoyos son los grupos domésticos con los cuales exis-
ten vinculos de parentesco y viven en la misma co-
munidad, y posteriormente otros grupos domeésticos
dentro de Llamuco. A esto se agrega, que por naci-
miento se pertenece a un nivel de organizacion social
como el trokinche y a un grupo de ayuda como el ki7ie
eluwiin; por lo tanto, toda persona al momento de ca-
sarse es participante activo de esta red de relaciones,
lo que genera un nivel de dependencia mutua.
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Cada grupo doméstico debe tratar de mantener un
nivel de dependencia mediante mecanismos de in-
tercambio, para asegurar el poder contar con estos
apoyos y de estas redes cuando las circunstancias lo
requieran. En tal sentido, y dado los costos econémi-
cos de algunos rituales como el matrimonio, machi-
tun y ritos funerarios, la presencia de quienes cola-
boran a su realizacion resultan fundamentales para
su desarrollo. Aun si las personas tuviesen el dinero
suficiente para financiar por si solos un ritual como
el matrimonio, de todas formas requeriran el apoyo
social de los grupos de parentesco, dado el componen-
te de imagen social que debe mostrarse permanente-
mente en la practica de los rituales en Llamuco.

Sin embargo, como la dindmica de convivencia de
un grupo domeéstico, no se limita solo al espacio de la
comunidad, requiere establecer nuevos vinculos en
un territorio para ser participe de la dinamica social,
religiosa y econémica en el territorio como Llamuco.
En esto, los vinculos de parentesco que pudiesen ge-
nerarse en virtud de casamientos de los hijos con per-
sonas de otras comunidades, no son suficientes para
establecer una relacion social, si bien este vinculo
contribuye, son los mecanismos de intercambios los
que permiten construirlos, y una vez establecida la
relacion social en cuestion se evaliia la continuidad
o no de ella en virtud de los resultados obtenidos en
la practica.
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Finalmente, mas que diferenciar si el intercambio
es de mercado o se rige por las normas de la recipro-
cidad, es importante identificar y comprender el con-
texto en el cual los intercambios se dan. En el ana-
lisis de la reciprocidad encontramos caracteristicas
de mercado como la asignacion de valor y calidad de
acuerdo a precios de determinados productos, y en
los intercambios mercantiles encontramos que mu-
chos «negocios» o acuerdos productivos se dan en un
marco de confianza que es generado por las relacio-
nes de reciprocidad. A partir de lo anterior, es que
cuando se habla de intercambio y reciprocidad no es
entendible solamente desde la construccion de rela-
ciones sociales, sino que se debe abarcar también la
construccion de relaciones economicas, dado que lo
economico es relevante en Llamuco para sostener y
reproducir este tipo de practicas en las comunidades,
asl como para apoyar los propias estrategias econo-
micas de los grupos domeésticos.
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Capitulo IV:
Rerima y su interrelacion con
las dimensiones de

Che Trokin y Lof

El refima o familia en sentido amplio y como catego-
ria de analisis desde donde se puede comprender el
dinamismo del mapuche mongen,* no es una categoria
aislada ni desprendida de su contexto, sino ante todo
debe «leerse» desde su contexto, pues en este contexto
esta el ad mapu,*® las caracteristicas del territorio que
configuran el ad che,® las caracteristicas de la perso-
na, persona que a la vez desde su autoidentificacion
como «inche»?® desestabiliza las nociones individua-
lista de la persona y la recompone en funcién de las
demas personas. Somos en tanto existencia de otras
existencias, otras vidas (humanas y no humanas) que
estan presentes en nuestra identidad.

4 Vida mapuche, o forma de habia el mundo desde la filosofia
mapuche.

4% Sistema filoséfico mapuche que autorregula las relaciones so-
ciales entre los che.

% La forma de relacionarse entre las personas que se manifiesta
como un fenémeno de lo social.

5%  Inche responde al pronombre personal “yo”, sin embargo este
yo reverbera las demas personas que lo rodean.
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A partir de esta nocion de che/persona y rerima/fa-
milia en contexto, es que consideramos a lo menos
tres dimensiones que son necesarias comprender
para articular una comprension mas compleja del
refima: 1) el meli folil kiijpalme,” 2) el rol del refima
en la construccion del ckhe y 3) otras categorias com-
plementarias en la que el che construye habita y se
desarrolla; a) el che, b) el trokin® y c) el lof.

4.1. La metafora de la familia: Meli folil
ktipalme

El meli folil kiipalme es una metafora para represen-
tar la familia de cada che. La imagen a la cual esta
metafora refiere (ver la Figura 3) es a un arbol con
cuatro raices. Meli es el nimero cuatro, folil significa
raiz, kiipal® es el sistema de socializacion mas inme-
diato de cada sujeto y tuwiin® es el lugar de proceden-

5t Significa las cuatro raices de dénde vengo, meli es el nimero
cuatro, folil, significa raiz y kiipalme, refiere a la ascendencia
familiar.

2 Trokin refiere a grupo, agrupaciones, personas o seres vivos
juntos.

% Kiipal es un abreviado de kiipalme, ascendencia familiar que a
la vez constituye el mundo social inmediato donde socializa el
che, persona.

% Lugar de procedencia de la persona, generalmente asociado al
territorio donde fue criado.
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cia territorial, «el concepto meli folil kiipal se refiere
a la procedencia familiar consanguinea, desde donde
se obtiene el significado de la familia, se aprecia su
crecimiento y se evaluia su efectividad».

Cada persona que nace viene a ser una germina-
cion, un brote de vida. Esta nueva vida puede o no
tener precedentes, —de hecho, como es comun, al mo-
mento de nacer una persona, las familias observan
si tiene caracteristicas de algiin antepasado o algin
familiar cercano—, no obstante, es una vida que debe
trascender, por lo tanto, llegar a ser mapuchengen.
Este crecimiento se hara mediante la relacionalidad
—de ahi la importancia de los trokinche®— inmerso
en determinado espacio denominado lof.

Para poder explicar de mejor forma esta metafo-
ra realizaremos un analisis detallado a partir de sus
enunciados, una vez desmembrada la metafora se
podra realizar una reconstruccion que englobara el
sentido que le atribuyen los mapuche.

%  Trokinche, refiere a grupo de personas o personas agrupadas.



88 RENMA NI MAPUCHE MONGEN

Figura 4. Meli folil kiipalme.
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Meli : Como bien se menciono, meli es el niume-
ro cuatro en el sistema numérico mapuche y desde
una descripcion simple refiere a la figuras de abuela
y abuelo, materno y paterno. Pero el valor que se le
infiere a estas personas proviene por una parte de la
nocion del fiita newen (descrito en el capitulo segun-
do) en su expresion cuaternaria, kushe, fiicha, tillcha
y weche. Esto no significa que tanto las abuelas como
los abuelos sean precisamente estas personas o una
réplica exacta, sino mas bien representa simbéolica-
mente el origen del che a partir de cuatro linajes.

Folil: Significa raiz, pero su significado encierra
dos dimensiones: la primera, refiere a que cada che
esta constituida tanto por las abuelas y abuelos como
por el padre y la madre donde transita el newen fa-
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miliar conocido como el kZipal. Una segunda dimen-
sion hace referencia al territorio desde donde brota
la vida, asi como las plantas no pueden vivir sin te-
rritorio, del mismo modo las personas, —aunque hay
plantas que pueden vivir solo de aire, para los mapu-
che ese aire también es territorio— esta dimension se
le conoce como el tuwiin.

Kiipal ka tuwiin: Cada che se desarrolla circuns-
crito a dos dimensiones, preexistente a su naturaleza
individual, el kiipal y el tuwiin. Tanto el kiipal como
el tuwiin son dos dimensiones imbricadas compleja-
mente y a la vez intrinseca a cada cke. En un sentido
filoso6fico podriamos decir que el kiipal representa el
saber y el tuwtin representa el lugar. Es decir, cada
saber emerge de un determinado lugar como se expli-
ca a continuacion:

Figura 5: Aspiraciones valoricas en el kiime ktipal
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de buena salud

Fuente: elaboracién propia
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Para Villablanca (2013), el kZipal (que para algunos
también es kiipan o kiipalme) esta relacionado con la
«historia familiar y comunitaria» (p. 38) de cada per-
sona. Segin Nanculef (2016) El kiipal dice relacion
predominantemente con el linaje patrilineal y en
esta dimension se transmiten en palabras de Course
(2017), las caracteristicas fisicas, comportamentales
y espirituales del che, pero un aporte como episteme
y metodologia lo realiza Huenchucoy, (2020) al situar
el tuwiin y el kiipalme como dos «vias» «caminos» o
formas de conocer a las personas, para reconocer su
identidad a partir de su historiografia familiar; en el
tuwiin y el kiipalme esta el kimiin, las episteme que
constituyen al che como chengen/persona, «el tuwiin
es la procedencia de la persona, que le hace tener ca-
racteristicas particulares a diferencia de los otros
miembros donde incide la familia extensa, el lof y
el contexto donde estos habitan y el kiipalme por su
lado es las caracteristicas que mantiene la familia ex-
tensa desde donde proviene la persona» (p. 132).

El kiipal es el espacio de primera socializacion del
che el cual a la vez actiia como creador y modelador
de su ethos como persona, siguiendo a Huenchucoy
(2020) dice «todos nosotros tenemos una raiz, tene-
mos una procedencia, tenemos las caracteristicas de
la familia, esto por ambos lados, materno y paterno
y de ahi salen nuestras cuatro raices del linaje que
es mi familia extensa, por eso ninguna persona esta
sola, mantiene su cadena de linaje» (p.30).



CapituLo IV: RENMA Y SU INTERRELACION CON LAS DIMENSIONES DE... 91

Por tanto, para los mapuche nada queda al azar, el
ktipal no solo da cuenta de una determinada identidad
del che, sino también de quienes se rodea. Cada vez
que una persona se va a casar, la familia observa con
atencion el kiipal de quien se unira a su refimawen,
aunque también se debe mencionar que los nuevos
fenomenos sociales como la migracion campo-ciudad
abrieron otros escenarios que posibilitaron el mafiin/
casamiento de los hijos e hijas en la ciudad alejada
de la aprobacion del refimawen, no obstante atin per-
sisten rasgos ancestrales respecto de la aprobacion
en tanto que no se ha podido radicar el hecho de que
siendo ya la pareja del hijo/a, este/a sea interrogado/a
acerca de su procedencia tanto territorial como social.

Tuwiin: Por su parte el tuwtin refiere a la relacion
del che con el territorio, tal como lo sefiala Huen-
chucoy (2020). Mediante el linaje matrilineal refiere
Nanculef (2016) de las cuales también hereda cier-
tas caracteristicas que lo diferencian de otros tuwiin
(Course 2017). Villablanca lo describe como, «relacién
con el entorno socio territorial y espiritual» (p.4).

Existe una fusiéon un tanto dificil de distinguir en-
tre los conceptos tuwiin y lof ya que ambos parecen
ser dos mapas respecto de un mismo lugar, cuando
se habla del lof se hace referencia a la comunidad y

%  Lazos sociales de un grupo de persona politica o consanguinea
del cual una persona se siente parte, de ahi su homologacion a
familia.



92 RENMA NI MAPUCHE MONGEN

cuando se habla de tuwiin se alude a la residencia que
en si también es el lof. Pero si nos remitimos a una
idea mas ancestral del lof, este aparece como un espa-
cio socio territorial amplio del tuwiin.

Figura 6: Aspiraciones valoricas en el tuwtin.

Acceso al kimiin ;
Colaboracion y

apoyo mutuo entre

Respeto entre y Mapudungun los seres vivos

hacia toda las vidas Kelluwiin

Yamuwin Mapuchengen

Estar bien, en
equilibrio con todos

] Kiimefelen los seres vivientes
Itrofillmongen

Biodiversidad, todo tiene vida jA partir de estos valores 1
cobran relevancias las >~
L instituciones. J

Fuente: Elaboracién propia

Melin et al., (2019) parecen acercarse a esta afirmacion
cuando senalan «un lof 1o puede integrar desde una a un
centenar de comunidades» (p. 39) en algunas comunas
como es el caso de la comuna de Galvarino, el lof mapu
ha sido tipificado como «sector» que abarca multiples lof
che, las cuales a la vez han tomado el nombre de comuni-
dades. Bajo esta misma idea cuando se revisan los titulos
de merced, se observa de manera genérica que cada lon-
gko o autoridad local tradicional reclamo para siy para
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demas familiares una cantidad enorme de terreno donde
la comision radicadora del entonces asignaba cantidad
de tierras seguin la cantidad de integrantes. A estas pro-
porciones de tierra por familias que en conjunto «arma-
ban» un lof le denominaron titulos de merced. Asi, pa-
rece ser que el lof responde a un espacio territorial que
delimita el tuwzin —o en sentido opuesto—, cada perso-
na desarrolla su tuwzin dentro de un determinado lof. El
tuwiin es el lugar fisico territorial que subyace a un lof.

En sintesis, el kzipal y el tuwiin engloban una catego-
ria superior denominada refima que literalmente signi-
fica familia legitima (Nanculef, 2016) dicha legitimidad
se adquiere por lazos de consanguinidad, y la dinamica
relacional identitaria que se da a partir de sus integran-
tes se conoce como refimawen. No se puede obviar que la
definicion comunitaria del che, se superpone a laidea del
individualismo, no obstante para que el sujeto se sienta
parte de una localidad socio territorial mas amplia que
el domicilio y su vinculo materno paterno-filial, el re7i-
mawen juega un papel decisivo en tanto que este tltimo
no solo significa un lazo filial dada por naturaleza, sino
que a la vez la persona, el che, se siente parte de ella.

Desde aqui se pone en evidencia que la crianza no
se restringe a la relacion padre/madre hijos/as, sino
que es en sentido amplio, abuelos/as padre/madre
hijos/as-nietos/as y familiares colaterales materno y
paterno. Con esto no se niega la existencia de la fa-
milia nuclear en el mapuche mongen, de hecho, para
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algunos, llalli* o rukache se le dice a esta tipologia
de familia (Quidel y Pichinao, 2007, Nanculef, 2016),
pero su conformacién no supone una emancipacion
de su refima sino que a partir de ella adquiere su de-
finicién y su propia identidad. Los programas de in-
tervencion social no consideran la dimension del re7i-
ma, sino que han operado desde esta 16gica de familia
nuclear, esto porque sus fundamentos estan alinea-
dos con los sistemas dominantes. Con esto queremos
mencionar que si bien, durante el extenso contacto
entre el mapuche mongen y wingka mongen (vida
mapuche y vida no mapuche) ha ido apareciendo la
familia «nuclear» para los mapuche, llalli o rukache,
son definiciones especificas, pero no responden a un
desprendimiento del refima, siempre el refima es la
categoria fundamental para estudiar y apoyar los
procesos familiares.

El tuwiin y el kiipal actiian como el carnet de iden-
tidad de cada che y aparecen generalmente ligados a
la presentacion, por ejemplo: «inche Exequiel Antilao
Carilao pingen, inche Llufquentue lof tuwiin, Galva-
rino piile». En esta presentacion se esta haciendo re-
ferencia al linaje y al territorio y se podria compren-
der mas o menos asi; yo soy Exequiel, provengo de
dos linajes, el paterno es Antilao; ahi esta mi abuela

5 Qrupo familiar naciente, algunos autores como Nanculef
(2016) lo vinculan con la B «amilia nuclear», aqui se asume
como una familia que nace a parir de sus familias de origen.
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Rosita y mi abuelo Antilao y el materno es Carilao;
ahi estan mi abuela Rosa y mi abuelo Juan, yo vengo
del territorio llamado Llufquentue, soy nagche, cer-
ca de lo que actualmente es el pueblo de Galvarino.
Ahi esta toda mi historia familiar y social. ;/Cual es
la finalidad de presentarse de esta forma? La finali-
dad responde al ad che (caracter de la persona) que
emerge desde un ad mapu, este niitram que si bien es
propio, también responde al kiipal y al tuwiin y por
tanto el dugun/palabras, esta caracterizado por ese
ad mapu.

4.2. Roles del refimawengen en la construc-
cion de sujetos como che

El refimawengen juega un rol fundamental en la cons-
truccion de personas con el fin de que éste manifies-
te claramente su caracter de che, para esto existe en
primer lugar, una especial atencion en la psicologia
del pichiche®® donde esa misma cercania le permite
al refimawen reconocer y aceptar la propia identidad
del/a nifno/a. Un segundo punto tiene que ver con que
el pichiche interiorice «los valores del kiime mogen»
(Quidel, 2020), estos a la vez se pueden agrupar en dos
dimensiones: valores sociales y valores territoriales,
es decir, el kiipal y el tuwiin.

% Persona pequeia, que vive su etapa de infancia.
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Estos elementos psicologicos se desarrollan en una
urdimbre de relaciones complejas donde el aprendi-
zaje se presenta como un emergente cuya naturale-
za se configura en un sistema educativo comprendi-
do como el kimeltuwiin® (Quilaqueo y Quintriqueo,
2017) este sistema educativo permite que cada che
aprenda y se desarrolle fisica, psiquica y espiritual-
mente en relacion con su entorno socio territorial. El
kimeltuwiin contiene la metafora del sembrado don-
de personas adultas idoneas actiian en determinados
contextos como kimelfe/profesores de los pichikeche.

La psicologia del che: Los mapuche con los afios de
su existencia han ido sistematizando de manera abs-
tracta y compleja diferentes dimensiones de la perso-
na que pueden denominarse como su propia psicolo-
gia que resulta de relaciones familiares.

Para los mapuche el duam es el principio de su
«construcciéon» como chengen, se inicia cuando la per-
sona comienza a descubrirse inmerso en un mundo
que le rodea cuya existencia es previa y se reconoce
como el kiipal y el tuwiin. De esta forma, el duam se
asemeja a la conciencia respecto del mundo, de la fa-
milia, de la sociedad. Se construye y reconstruye per-
manentemente en las personas, cada vez que se toma
conciencia de algo se esta desarrollando el duam, asi

%  Sistema de educacion o de formacién de los che, ejercido por a
lo menos dos personas adultas.
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esta dimension se transforma en una vivencia per-
manente, (Nanculef, 2018). La toma de conciencia de
cada che se va transformando en experiencia de vida
lo que le permite a la persona generar una lectura or-
denada y sistematizada de sus vivencias. A esto se le
denomina rakizuam: raki, accion de contar, enume-
rar, ordenar. De aqui deriva el orden del pensamiento
que se expresa en la conducta o comportamiento de
cada sujeto.

Como cada cke no solo esta inserto en un territo-
rio, sino que constituye parte del mismo, su compor-
tamiento también es zugu,®® aqui se devela su gizinen.
El giinen es uno de los elementos psiquicos mas po-
deroso de cada che ya que trata sobre la capacidad de
autorregulacion, de autovalencia y de dominio pro-
pio. Existen en el mapuzugun palabras relacionadas
a este concepto, por ejemplo; giinechen, ontologia re-
guladora y controladora del comportamiento del che,
gunemapun, ontologia reguladora y controladora de
las fuerzas de la naturaleza. Respecto del giinen del
che, este dominio se ejerce sobre los aprendizajes de
las experiencias vivenciadas, interiorizadas y que de-
rivan en posibles comportamientos. Ahora bien, el

60  Zugu refiere a asunto, tema. Quidel lo distingue del zugun,
ya que este Ultimo son las palabras que se desprenden de los
zugu, temas.

6 Refiere a la habilidad de administrar el rakizuam, los pensa-
mientos, puede ser homologable a la fuerza de voluntad.
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gtinen como habilidad para administrar el rakizuam?®
no necesariamente es siempre positiva, existen per-
sonas con habilidades extraordinarias y si no se ins-
truye, se modela, se le ensena desde su primera infan-
cia pueden volverse weda giinen/persona que actia
mal, con habilidad para transgredir las normas de
convivencia (Nanculef, 2016) por lo tanto, el contexto
socio territorial debe propiciar experiencias nutriti-
vas y saludables para que la persona desarrolle un
kiime giinen.

Ahora bien, existen otras dimensiones que aun
cuando se relacionan con la psique humana también
se le ha entendido como su espiritualidad, estas son
el piillii y el am. Existen variados esfuerzos desde la
academia para definir el piillii, entre estos estudios
existen una definicibn mas o menos consensuada
que refiere al espiritu de la persona (Paredes-Pinda,
2013, Nanculef, 2018, Quidel 2020), del que no se puede
asegurar su preexistencia, pero si su trascendencia
al momento en que se separa del Kaliil, es decir la
muerte de la persona. Es por esto que cada vez que
fallece un mapuche se realiza el eluwiin.

Por ultimo, esta el am, el cual es complejo de defi-
nir. Para algunos autores como el fil6sofo Ziley Mora

6  El rakizuam refiere a los pensamientos, el giinen, es la habili-
dad de manejo de los pensamientos, por ejemplo, alguien pien-
sa en caminar de un lugar a otro, el giinen llevara a la persona
a buscar la via mas corta para llegar a destino.
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(2001), se refiere a la energia que anima el cuerpo o el
anima del cuerpo. Cuando se pregunta por él ;Como
estas? En el mapuzungun se dice: chumleymi am,
esto se traduciria mas o menos asi; ;Como estas en
tu interior? aludiendo a sus pensamientos, su animo.
Cuando fallece la persona el am se transforma en
alwe, algo asi como la esencia etérea del che que a la
vez de ser transparente, se deja ver.

A partir de lo anterior se configura el ad, como
la manifestacion meta psiquica del sujeto. El ad es
la manifestacion fenoménica del che como persona
ante otras vidas. Se podria decir que responde a esa
identidad que representa a la persona a propésito de
configuracion interna de los elementos psiquicos que
lo constituyen (duam, rakiduam, giinen, piillti, am).
Para los mapuches, cuando se presenta una persona,
lo primero que aparece frente a sus ojos es la aparien-
cia, el ad se deja ver después, es como la real esencia
que en una primera instancia se presenta como apa-
riencia. Es por esto que cuando la persona se presen-
ta en algtin lugar debe hacerlo mediante su tuwiin y
su kiipal, para de esta forma se pueda apreciar de me-
jor manera su ad.

Nanculef (2016) agrega que también existen otras
dimensiones que son perturbadoras de la psique de
las personas, entre ellas estan: Mawag, que refiere a
la negacion del duam, Welu-duam, pensar al reves,
wed-wed, persona que es «poco seria» y el gy, olvido
o lapsus. Este tiltimo no solo seria de caracter pura-
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mente psicologico, también podria relacionarse con
un posible deterioro fisico o afectacion biologica.

Kiime mongen: «Kii» refiere ala fuerza interna «me»
es una particula de meke; estar haciendo algo, estar
ocupado y «n» refiere a que constituye una accion a
la vez. El kiime mongen es la nocion del buen vivir/
vivir bien del pueblo mapuche su sentido de integra-
lidad le atribuye un caracter de amplio alcance; en
salud y bienestar social (Cuyul, 2014; Aravena et al.,
2019; Viniegra, 2016) en politicas publicas y planifica-
cion (Padilla et al., 2015. Vanhulst, 2015) en economia,
productividad y cambio climatico (Viera, 2013, 2021;
Cayul, Quilaqueo, 2019; Palma y Fernandez, 2019) en-
tre otras bibliografias que suscriben a otros campos
sociales.

También se reproduce bajo otros términos parale-
los como kiimefelen/estar bien, kiimelenche/sentirse
bien en conjunto, kZimeche/ser buena persona. Se in-
terrelaciona semanticamente con el Sumak Kawsay
quechua, Nandereko guarani, Shiir waras Achur,
Suma Qamaria aymara 'y Mo Ora Riva Riva rapanui
(Vanhulst, 2015, Agiiero et al., 2021).

El kiime mongen es de origen ancestral sin prece-
dentes y pese a este origen dificil de datar, en la actua-
lidad se expresa de manera interrelacionada en una
dimension cuaternaria; dualidad/complementarie-
dad reciprocidad/equilibrio en las comunidades ma-
puche (Nanculef, 2016; Becerra y Llanquinao, 2017)
y a la vez se reconstruye permanentemente en fun-
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cion de los desafios del presente (Painemal y Alvarez,
2016; Caliban, 2020; Agtiero et al., 2021; Millaleo, 2021).

Valores sociales: Existen una amplia variedad de
valores que también pueden interpretarse como vir-
tudes de cada che. Estos valores se presentan como un
horizonte referencial del crecimiento y maduracion
de cada persona desde que nace hasta que muere. Es-
tos valores contienen utopias en tanto futuro soilado
y anhelado por las personas, familias y el pueblo en
general, no obstante a la vez es aterrizado mediante
una actitud pragmatica que la hace «operacionaliza-
ble» y no puramente sueno aspiracional.

Entre estos valores se encuentran; kume, nor, kim,
lif, kullfun, zakin. Puede haber mas, aunque general-
mente en los estudios de orden antropologico tienden a
centrarse en cuatro. Expondremos cuatro de estos seis
valores en tanto que el abordaje de fenémenos com-
plejos que vivencia la sociedad en general y el pueblo
mapuche en particular desde la familia, se presentan
como emergentes considerar a lo menos un repertorio
un tanto mas amplio. Ademas, ninguno se sobrepone
al otro, no son clasificable ni de manera ordinal o no-
minal, simplemente son todos importantes.

a) Kiimeche: Una de las aspiraciones valoricas es
que el che pueda ser un kiimeche, kume puede
traducirse como algo bueno, que esta presente y
con disposicion. El kiimeche es una persona bon-
dadosa con el que se puede hacer rukiiluwiin, es
decir, accion de apoyarse en él o ella, sentirse
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b)

c)

contenido en alguien de confianza, no solo en el
sentido fisico sino y principalmente emocional,
hace sentirse segura a las demas personas, en
tanto que su generosidad la hacen ser también
una persona fiable, confiable, transmite seguri-
dad y confianza.

Norche: Otro de los valores es el nor, que refie-
re a rectitud, persona que actia correctamente,
con un sentido claro y ordenado, toma decisio-
nes justas. Cuando el lof detecta este rasgo en
una persona entonces le solicitan su apoyo para
resolver determinados problemas que escapan
a una resolucién mediada solo entre las partes
en disputas. El norche sera capaz de dar una res-
puesta justa, consensuada y ajustada a los valo-
res sociales y territoriales desde donde emerge
el conflicto. Pero en caso de declararse incompe-
tente para algo entonces sabe decir que no con
respeto y podra recomendar a otra persona mas
idonea, de ahi también su caracter de kzimeche.

Kimche: Tanto la bondad como la rectitud se des-
pliegan como actitud o una forma de ser basada
en un profundo conocimiento del saber mapu-
che, este profundo conocimiento se le reconoce
como kim y la persona que domine y vivencie
determinados saberes adquiere en su persona el
caracter de kimche. No significa que lo sabe todo,
sino mas bien lo que sabe lo coloca en practica
en su diario vivir. Pero este saber a la vez debe
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relacionarse con el kiime, es decir un buen saber,
de ahi que se le entienda como una persona sa-
bia. Una persona que aprende hacer el mal, por
mas habilidad que demuestre en su maldad ja-
mas sera un kimche. Es por esto que este valor
no constituye un rol en si mismo, nadie nace o se
vuelve kimche, sino que mediante su desarrollo
evolutivo va profundizando en el saber cosmo-
visional al punto de poder transmitirlo, de ahi
que en quienes se percibe este valor de manera
preponderante son las personas ancianas domo
y wentru. Dos cosas ha hecho la academia con
este valor, primero lo asocia a un rol personal, de
ahi que en la literatura abundan mapuche reco-
nocidos como kimche y por lo demas solo se reco-
nozcan como kimche a wentru. El peligro es que
cuando kimche se asume como unrol al igual que
un/a logko, un/a machi u otra autoridad ances-
tral, se esta asumiendo que la persona es sabia
en toda su vida, es como si hubiera alcanzado las
inmensidades de la utopia, y basta adentrarse en
las problematicas de violencia al interior de la
familia, el género u otra area de su vida cuando
esa persona nombrada kimche queda bajo sospe-
cha.

d) Lifche: Lif refiere a limpieza. El lifche es una per-
sona que no esconde malas intenciones. Todo
che debiera ser un lifche, ya que es clave para la
sana convivencia en la comunidad. Este valor se
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expresa de manera permanente. A la vez el exte-
rior de alguna manera refleja el interior. Es por
eso que las personas adultas les dicen a sus hijos
asi como estas ordenando ahi, debes ordenar tu
vida, tu vestimenta, tu mente para que no solo
seas una persona de bien, sino que ademas se de-
muestre de manera visible.

4.3. Categorias de analisis de relacionali-
dad permanente del refimawengen

Desde el mapuche rakizuam, el refimawengen es parte
de una realidad social mayor, esta realidad social no es
posible ser fragmentada al punto de atomizarla en va-
riables especificas que permitan un analisis detallado
y polarizado respecto de otras variables. No obstante
si se pueden identificar determinadas categorias de
analisis que —a la vez de tener su propia especifici-
dad—, se encuentran complejamente imbricadas.

a) La categoria che

Desde las traducciones que se han realizado del ma-
puzungun al castellano, el concepto mapuche se ha
traducido cominmente como persona, a la vez la per-
sona se inscribe al interior de 1o que también denomi-
namos humanidad, no obstante cuando se traduce el
concepto persona hacia el mapuzungun esta catego-
ria no es suficiente para definir el concepto mapuche.
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El concepto mapuche, es una palabra compues-
ta, mapu/territorio y che/ser comtunmente traducido
como persona o humano de manera indistinta. Pero
esta distincion no es facil comprenderla ya que cuan-
do alguien se presenta no dice inche ta chengen (yo
soy ser espiritual) sino; inche ta mapuche (yo soy ma-
puche). El asunto aqui es que en el propio concepto
mapuche se esta aludiendo a la dualidad como pre-
misa epistémica. En la cultura mapuche como en
otras culturas originarias del Abya-Yala® y de las
otras latitudes del mundo, la dualidad es una premi-
sa epistémica y opera como un principio. Es decir, lo
que comunmente, desde el pensamiento occidental
se reconoce como individuo, en el mapuche kimiin
se entiende como dualidad. Es desde esta premisa
epistémica que es posible la complementariedad y el
equilibrio y de estas tres; dualidad, complementarie-
dad y equilibrio, aparece la ética de la reciprocidad.

Desde un primer acercamiento, ser che en la cultura
mapuche no solo es un atributo dado por naturaleza y
que precede ala existencia de cada sujeto, de hecho, cke
es una sintesis de dos dimensiones; mapu/territorio y
ngen/espiritu dueio haciendo referencia al territorio,
el ser y el mundo espiritual. De esta forma el concepto
integral seria mapu-che-ngen, el que hace referencia al
ser en su dimension territorial y espiritual.

6  Significado: palabra del pueblo Cuna que significa tierra en
plena madurez
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Mora (2015) en la descripcion respecto del acto de
medicinar distingue el am/yo animico, el piillii/ser es-
piritu y el Kaliil/cuerpo, ser territorio «la alteracion
o desajuste fisico expresado en una dolencia o dis-
funcion, no reside propiamente en el 6rgano enfermo
sino en ese doble animico responsable de sostener la
vida del ser» (p. 72). Aqui el autor se esta refiriendo
al am como el yo o el ente que anima al ser y el ser
como un sujeto compuesto por un cuerpo y un espiri-
tu. Esto desde una primera lectura parece comulgar
con la premisa reduccional occidental mente-cuerpo,
no obstante el propio autor aclara que no se vincula a
este sistema cartesiano, en tanto no se trata de cuer-
pos enfermos sobre el que opera el médico occidental,
sino de cuerpos que enferman.

Lo anterior tiene plena relacién con el concepto
del ngen-kiitran,% es decir, dueno del enfermo o del
ngen-machi, duenio del/a machi. Cuando un cke se en-
ferma le solicita a un cercano (hijo/a marido/esposa,
u otro familiar o vecino de confianza) que la acompa-
ne al médico, 1o que entra en tension con el sistema
biomédico occidental, ya que los médicos acostum-
bran a realizar atenciones individuales. Al estar el/a
sujeto doliente de su enfermedad, su condicion de cke
queda en la penumbra por tal razon el/la médico ma-
puche habla con él/a acompafiante. Lo mismo sucede

6 Dueilo de la persona enferma o persona que cuida al enfermo y
le administra o supervisa su tratamiento para la recuperacion.
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cuando un/a machi se encuentra en «trance» su due-
no/a debe estar pendiente. Esto también se relaciona
con las personas que se encuentran bajo los efectos
del alcohol o de alguna droga, se evita conversar con
ellos/as ya que estos estupefacientes eclipsan la con-
dicion del che del sujeto.

Course (2017) en su descripciéon antropologica defi-
ne el che a partir de la relacionalidad y el intercambio,
menciona al respecto «la persona desde una perspecti-
va mapuche, no es una esencia como tal, sino mas bien
un estatus atribuido por otros... [continia seflalando]
el criterio sobre el cual la gente basa la atribucion del
estatus de persona es dual» (p. 68). Esta dualidad lo de-
fine como fisicalidad humana y capacidad de relacion
productiva. En otras palabras, el che que no comparte
no es visto como tal. Es decir —siguiendo al autor— el
hecho de nacer como che, no es sinénimo tacito de ser-
lo, se debe expresar en una voluntad de socializar con
y entre otros/as para adquirir tal estatus.

Aqui la premisa de la dualidad se expresa en dos
conceptos: humano y persona. Course (2017) relacio-
na el cuerpo «fisicalidad» del che con la condicién de
humano y la persona con la socializacion «capacidad
productiva». Por consiguiente, el cke que no socializa
se transforma en un chegelan®/no persona, un sujeto
negado, que vive en negacién permanente.

%  Significado: Chengelan significa no persona, o no hay persona.
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Para Nanculef (2016) esta dualidad no solo consiste
en que el mapuche siempre es dual, sino que a la vez
esta dualidad aparece como una construccion del ser
che que se desarrolla de manera progresiva, se nace
siendo mapuche y chengen, pero asi como el cuerpo
se desarrolla, llegar a ser chengen también constitu-
ye un crecimiento, una trascendencia. Esta es la base
ontologica del che «Los mapuche creemos en la tras-
cendencia, creemos en un mundo del mas alla y que
—quizas— el verdadero mongen esta en la dimension
espiritual, en la trascendencia del ser, del chengen y
este sea el verdadero sentido de la vida» (p.63).

Quidel (2020) complejiza la definicién del cke que has-
ta ahora lo hemos observado solo como dualidad, en un
sentido amplio lo describe como un sujeto que tiene es-
piritu, pensamiento, que vive con y entre seres humanos
¥y su presencia se expresa en una corporalidad biologica.

En un sentido mas especifico Quidel senala, «ser
persona entre los mapuche significa una actitud, una
forma de ser social que se aprende en la interaccion
en diferentes escenarios de la vida» (p.188) al igual
que Course, Quidel entiende al che inmerso en una
relacionalidad permanente. Esta relacionalidad le
atribuye el caracter de ser social. A la vez, refrenda
la explicacion del ckhe como un estatus que como tal
también puede perderse, «ser considerado che es el

%  Signifcado: Chengen significa ser persona.
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desafio mapuche, condicion que en muchas ocasio-
nes se puede perder por actos y comportamientos
errados en los que la persona se puede ver envuelta»
(p.188). No obstante, agrega cuatro nuevas dimensio-
nes al chengen que escapan a cualquier intento de
persistir en una idea puramente dual y homologable
al dualismo cartesiano; «Piijiigen, la dimension espi-
ritual. Rakizuamgen, la dimension del pensamiento.
Ragichegen,’ la dimension social Kaliilgen, dimen-
sion relacionada con el cuerpo» (p.188).

Figura 7: Configuracion del che/persona.

CHE/PERSONA

Persona inmadura, pero cuando
se dice «wezwez longko»
entonces denota algun tipo de
condicién mental

Capacidad de darse
cuenta de si mismo ,
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Capacidad de Problemas de la
s@tenj\ahzar la memoria que interfiere
experiencia de manera Zuam Wezwez en el rakizuam.
ordena_daly con - , Cuando es grave se
secuencia logica . observa mediante un
. Ngiy proceso degenerativo de
Rakizuam la memoria
Weluzuam
i Ngiinen
}?Ia.bllldad de Mawag
administrar el zuam,
esta habilidad puede
ser para hacer cosas Perturbacién del
buenas o malas. Negacion o perturbacién pensamiento légico que lo
de zuam (capacidad hace pensar al revés.

disminuida de sistematizar
la experiencia.

Tomado de; Nanculef, (2016:44-45)

Fuente: Elaboracién propia

67 Significado: termino que refiere a la persona inmersa entre
persona.
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b) La categoria Trokiriche%

Ya hemos desarrollado la nocién de che desde el pro-
pio mapuche kimiin, ahora desarrollaremos la idea
del froki7i/grupo. Como premisa general, el trokinche
refiere a un grupo de personas y ha sido —y a la vez
esta siendo— descrita desde los inicios por intelec-
tuales que se dispusieron a estudiar el idioma mapu-
che, como por quienes narraron otras tematicas.

En las traducciones de Lenz, (1913) el trokisi no es
descrito como grupo sino como determinadas perso-
nas que comparten alguna caracteristicas o atribu-
tos, en su caso se refiere a que varios caciques fueron
echados a una fosa comun, el hecho de que todas esas
personas fueran caciques les atribuye una similitud,
por tanto, serian un trokisi. Mas adelante lo describe
como «congregacion de varias familias» (p. 51). Tam-
bién lo refiere como grupo de personas en término
de «otros» en plural o cuando se refiere a cosas los
asimila a porciones. Guevara (1911) lo describe con
mayor precision al referir «se toman cuatro Konka
kiina,® formandose un grupo llamado troquifi» (p.
143) tal como se explicita en la cita, el autor tiende a
remarcar el numero cuatro como dando a entender

8 Si bien trokinche se explicara ampliamente en este apartado,
como premisa basal refiere a grupo de personas (también hay
trokin tindim/grupo de aves, frokin kullifi/grupo de animales etc.).

8  Konka kiina refiere a un tomar o formar un grupo de personas.
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que esa es la cantidad de personas que integran un
trokifi. En los relatos que traduce Félix de Augusta,
(1910) troki7i es un término que representa un grupo
de insectos, dos mensajeros o un grupo de mocetones.

En la obra wenumapu de Menares y Canio (2014)
el concepto de troki7i aparece en una descripcion que
alude a agrupaciones de estrellas. Huirimilla (2005)
rescata el llellipun™ de una 7ia7ia™ que dice, «me vol-
veré a chaw trokini» (p.5) indicando la idea cuaterna-
ria del newen (fuerza considerada como el dios ma-
puche). De esta forma el troki7i refiere a un apartado,
a un grupo o conjunto de entes o cosas que pertene-
ciendo a una comunidad mayor que se distingue por
rasgos, caracteristicas. En el caso de los grupos hu-
manos el trokinche también puede ser reconocido in-
ternamente como kifiewen, el cual Catrileo lo define
como «gente unida por un mismo proposito» (2017,
p.44).

Por ultimo, vale traer a este apartado el concepto
de territorialidad, por lo que al mencionar como ca-
tegoria de analisis el trokinche, se pierde el concepto
mapu —el cual es homologable a territorio— no obs-

0 Refiere al acto de realizar una oracién o una rogativa en mapu-
dungun.

" Naifia es una palabra que se usa para referirse a una mujer en
términos de amistad. Para usar esta palabra debe existir un
cierto tipo de confianza, ademas de ser demostrativa de afecto
y respeto.
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tante, su caracter de territorio se coagula por aque-
llas cualidades similares que permiten la conforma-
cién del grupo, de ahi que la tesis que se sostiene aqui
es que el territorio no es puramente tierra sino una
categoria que se deconstruye en un acto performati-
vo complejo que actua como el trasfondo del grupo,
la ontologia del trokiviche, como lo expresa Melin et
al., (2019) «che y mapu son inseparables y no se puede
entender la formacion fuera del mapu» (p.15).

¢) La categoria lof

Una tercera categoria de analisis lo constituye el lof,
concepto comunmente traducido como comunidad.
Queremos partir senalando que existen similitudes y
a la vez diferencias taxativas respecto de esta traduc-
cion. En cuanto a las similitudes del lof con comu-
nidad, esta el caracter del che como sujeto colectivo
que nace y se desarrolla en relacion, no obstante di-
fieren en el modo de organizacion, representatividad
interna y el origen de sus integrantes. Mientras que
la comunidad responde a una instituciéon organica
creada por el Estado donde la representacion se da
mediante la figura del presidente con un cuerpo di-
rectivo y sus integrantes responden a una légica me-
ramente de domicilio en un determinado territorio.
El lof es un tipo de organizacion social ancestral del
pueblo mapuche, cuya representatividad esta asumi-
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da por la figura de un longko™ o personas ancianas
que por sus conocimientos poseen la autoridad para
serlo. El lof es 1a base de la estructura politica mapu-
che (Millalén, Mariman, Caniuqueo y Levil, 2006) No
obstante, desde Quidel y Pichinao (2007) los integran-
tes del lof responden a un tronco familiar. Es decir, el
renimawen viene a ser el sustento ontologico del /lof.
De ahi que el meli folil kiipalme™ sea un requisito en
la presentacion de cada che al momento de hacer un
pentuku™ o cuando toma la palabra en algun lugar
desconocido por el resto, en tanto que estos kimiin
dan cuenta de su lof.

Asi se puede entender que el lof precede a la comu-
nidad, el Informe de la Comision Verdad Historia y
Nuevo Trato con los Pueblos Indigenas (2009) sena-
la que el pasado prehistérico del pueblo mapuche es
culturalmente heterogéneo y menciona que a partir

2 Logko es cabeza, pero a la vez es un rol dirigencial dentro de
los lof, al igual que un alcalde en la comunidad o el presidente
en el pais. Su nivel de autoridad no esta basada en términos de
representaciéon cuantitativa sino en sus cualidades.

s El melil folil kiipalme es una metafora de representacion de la
familia como un arbol con su tronco, raices y ramas. El tronco
corresponde a madre/padre, raices a abuelo y abuela, materna
y paterna y la copa a hijos e hijas.

“  El pentuku es un saludo ceremonial. Se realiza en diferentes
momentos pero tradicionalmente en el sector nagche, el pen-
tuku consiste en saludar presentando su tuwun/territorio de
procedencia y kiipalme/linaje familiar.
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de los hallazgos arqueologicos se podria hipotetizar
la homogeneizacién cultural que sienta las bases del
pueblo mapuche, al respecto indica, «hay una cierta
evidencia de que alrededor de los anos 500 a 600 a. C.
ya existia una cultura que se puede denominar ma-
puche» (p.319). Continua refiriendo que la estructura
politica del pueblo antecede a la llegada de los espa-
noles y se manifestaba en una dimension restricta a
la familia y una dimension amplia denominada lof
con diferentes sistemas de alianzas a partir del pa-
rentesco y/o momento situacional, Melin et al., (2019)
refrendan esta tesis mencionando «el lof constituye
la unidad minima, basica e inmediata del sistema or-
ganizacional territorial de la sociedad mapuche».

A partir de esta base emergia la estructura social,
Mariman (2012) sefiala que al parecer cuando la si-
tuacion se presentaba amenazante emergian diferen-
tes niveles de integracion, asi del lof se pasaba al ki-
7ielof” si la necesidad de organizaciéon persistia o se
acrecentaba emergian los lebo,” luego los ayllarewe’

" El pentuku es un saludo ceremonial. Se realiza en diferentes
momentos pero tradicionalmente en el sector nagche, el pen-
tuku consiste en saludar presentando su tuwun/territorio de
procedencia y kiipalme/linaje familiar.

6 Lebo puede ser interpretado como una instancia donde se di-
sefla una posible organica de funcionamiento de los lof, de ahi
que también se le conozca como rewe.

7 Los aylla rewe son nueve rewe.
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hasta llegar a conformar los fiitalmapu,” luego que
desaparecia la amenaza o la necesidad de organiza-
cion, esta estructura politica se disolvia, regresando
a su estructura basica denominada rerima «estos lide-
razgos sellaban alianzas frente a peligros comunes,
pero pasadas las dificultades volvian al estatus an-
terior» (Mariman, 2012, p. 40) y esto no se daba por la
escasez de familias o distancias estratosféricas entre
estas, de hecho Martin Correa y Eduardo Mella (2010)
advierten que los primeros cronistas espanoles des-
criben con admiracién un pueblo viviendo casi al bor-
de del hacinamiento en el momento del ingreso a lo
que ellos llamaban como «El Reyno de Chile». Claro
esta que la descripcion de este tipo de organizacion es
retratada fuera de los parametros de la mitologia, no
obstante, desde ambos prismas se sostiene la forma-
cion del linaje familiar como patron fundamental que
vertebra la estructura politica y social.

Cada lof tiene una caracteristica geografica propia
que a la vez constituye su propia naturaleza, en ese
mismo contexto el che va dejando su huella mediante
determinados elementos que le sirven para su sub-
sistencia. Como elementos naturales pueden encon-
trarse los leufu/rios, wigkul/cerros, mallin(es)/hume-
dales, trayenko/caidas de agua, entre otros, mawida/
montes. Respecto de elementos creados por la perso-

s Futalmapu refiere a un territorio amplio por ejemplo, nagche,
pikunche, lafkenche entre otros.
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na se encuentran: rupu/caminos, eltun/cementerios
gillatuwe/lugar de ceremonias, actualmente se han
incorporados las sedes comunitarias, iglesias, fundos
y monocultivo.

En sintesis, las tres categorias che, trokiviche y lof,
se relacionan de forma intrinseca con el refima, ade-
mas pueden ser ligeramente homologables a las cate-
gorias de individuo, grupo y comunidad, no obstante
hacemos la salvedad que en lo concreto estas etno-ca-
tegorias contienen dimensiones ancestrales de la cul-
tura mapuche los que pueden compartir cierta simi-
litudes con las categorias occidentales tradicionales,
pero también sostiene premisas epistémicas amplia-
mente diferenciadas (Quidel y Pichinao, 2007).

Figura 8: Lof mapu.
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CarituLo V:
Una aproximacion al ciclo
evolutivo de la familia
mapuche

Para aproximarnos a la comprension del ciclo de vida
de la familia mapuche, en esta propuesta y consideran-
do los antecedentes etnohistorico, socio culturales y
antropologicos expuestos en los capitulos anteriores,
haremos una descripcion del ciclo evolutivo en torno a
cuatro ejes: desarrollo espiritual y de la identidad per-
sona, «el che»; la crianza, los roles en la vida cotidiana
y la relacion con el entorno y la comunidad.

Las familias mapuche describen su ciclo familiar,
las etapas que lo componen y los acontecimientos o
vivencias asociadas a ellas, en relacion con elemen-
tos del entorno natural-territorial, aspectos sociales
y culturales, y elementos de la comunidad-familia a
la que intentamos aproximarnos mediante este tra-
bajo.

1. Kifie troy: Kurre yewalu yengu — Primera
etapa: se van a casar

Formar familia en la cultura mapuche es una decision
auténoma, pero a la vez no escapa de una expectativa
familiar y social en la cual las familias entran en una
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especie de acuerdo, referente al cuidado y apoyo que
brindaran a la naciente familia que nace en el ma-
fiin.” Ahora bien, si no existe un equilibrio personal
que emerge de una crianza firme con una identidad
integral, esta ultima (la familia) se transforma en un
locus de control que en algunos casos también puede
terminar interfiriendo en las decisiones autonomas de
la persona, de ahi la importancia de una buena forma-
cion del che desde su infancia para que cuando llegue el
momento de tomar decisiones respecto de su vida, sean
estas, decisiones prudentes, bien pensadas y acorde a
al admapu (sistema de regulacion y comportamiento).
No existe una palabra que sea homologable al noviaz-
g0, pero en un intento de «aproximar» significados esta
el concepto ayuwimu. Esta es una palabra compuesta,
«ayuwi» significa alegrarse y «mu» responde a la premi-
sa epistémica del mundo dual diferenciado del indivi-
dual y del plural, pero ademas esta particula refiere al
acto del sentir alegria. Por lo tanto, ayuwimu se puede
entender como dos personas que se alegran entre si. %

™ Es la ceremonia de «casamiento» de quienes deciden formar
familia.

8  Si bien, esta aproximacion de significados puede leerse como
forzada, destacamos que las relaciones sentimentales entre
personas mapuche si es parte constitutiva de la forma de crear
familia y que los antecedentes de que las mujeres eran signifi-
cadas solo como cuerpos/objetos de reproduccion, es un feno-
meno del cual no profundizamos en este trabajo, pero si es una
realidad que aparece articulada a los procesos de colonizacién.
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Cuando la pareja decide «hacer vida en conjunto»
el cual se puede entender como el matrimonio, deben
abrir el tema en sus respectivas familias —aunque no
siempre sucede de esta forma—, a esto se le puede re-
conocer como el kurreyewalu yengen, dando cuenta
de que se van a casar. Esto consiste en un proceso de
dos momentos, en un primer momento los enamora-
dos le cuentan a su propia familia, sus intenciones
de vivir juntos y esperan una reaccion del refimawen
(familias relacionadas) el que esta integrado por los
rukache o sea todas las personas que viven en la casa,
ademas de parientes consanguineos o de significativa
cercania con la familia.

Decir que una persona se quiere casar no es una deci-
si6n individualista, ya que la pareja unira dos familias,
las cuales en ocasiones ni siquiera se conocen, estas se-
ran integradas en el grupo familiar. Por tanto, las perso-
nas que integran el refimawen juegan un papel impor-
tante y nutren con sus impresiones la decision de quién
quiere casarse. Estos observan el kipal y tuwiin de la
otra persona, por un lado, la historia, el conocimiento
que se ha gestado a través del linaje; y por otro lado, el
territorio que constituye el mundo que trae la persona y
que moldea su rakizuam su feyentun y su kimiin.

Dentro de esta trama aparece por parte del enamo-
rado la figura del werken gillantupuy tati itllcha (men-
sajero que va a pedir a la novia). Este mensajero debe
ser una persona adulta y de respeto en el lof che para
que sea bien recibida, aunque no sea del parecer de la
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familia de su enamorada. Es esperable que las familias
se involucren en el proceso y no que cada uno actiie de
forma individual. Cuando los rukache o el/a ngenruka
se opone a la visita del werken puede repetirse en va-
rias ocasiones y de diferentes formas. En ocasiones se
visita la casa de un familiar de la novia para que este
familiar enlace la comunicacién con el padre y/o ma-
dre de esta. Si pese a los intentos contintian oponién-
dose puede decantar en un posible rapto.

En ocasiones se espera que el o la pretendiente en
compaiiia de un familiar visite la casa de la pareja, le ha-
gan un pentukun a la familia y muestre su dungun —su
conversacion y sus actitudes—. Bien sefalan Llanqui-
nao, Bricenio y Rebolledo (2015) que el pentukun es un
modelo educativo por el cual los pichikeche aprenden a
relacionarse desde el acto comunicativo con las demas
personas. Si este es aceptado por la familia, le comen-
tan sus impresiones al pretendiente. Pero es comiin que
sea a la hija a quien le hacen ngiilamtun respecto del
«ad» de su pretendiente, este ad, es una referencia a su
propio tremiin, (su proceso de crianza), (Duran, Catri-
quir y Hernandez, 2007) y la crianza a la vez da cuenta
de su refima. Se espera que sea la hija quien reflexione
y tome una decision. Cuando €l o la joven muestra que
ha tomado una decision reflexionada, la familia aprue-
ba el matrimonio. Aqui quedo resuelto el compromiso.
También en esta fase se espera que los padres de ambos
se conozcan y que las abuelas y los abuelos también se
conozcan, aunque no con el fin de familiarizarse aun.
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Cabe mencionar que en la actualidad dada la mi-
gracion campo-ciudad o los procesos de seculariza-
cion que han vivenciado las nuevas generaciones al
calor de procesos colonizadores que abren a la vez
otras posibilidades de vida, los matrimonios se pro-
ducen fuera del hogar y a veces sin el consentimiento
de la familia. No obstante, se subraya que lo plantea-
do en parrafos anteriores sigue siendo un proceso de-
seado por las familias de origen.

Un segundo momento esta dado por el mafiin, el cual
constituye una fase importante en si misma y es de rele-
vancia en la vida de la persona como de las familias. Cier-
tamente mafiin no es lo mismo que matrimonio, pero a la
vez con el transcurrir del tiempo se ha ido homologando y
en gran medida ha sido reemplazado. A las personas que
comienzan a vivir juntas sin haber realizado el mafiin se
les reconoce como ngiifiam, el cual seria homologable a
la nocion de convivientes, pero a diferencia de esta que
permite llegar al matrimonio en tiempos posteriores, el
mafiin no se puede realizar con posterioridad.

a) El mafuwiin: Casamiento. El mafiin era significa-
do de una gran celebracion y se hacia literalmente a
«campo abierto» donde se convocaba a todos los fami-
liares y demas parientes y amistades. Se esperaba que
la pareja estuviera acompanada y contenida por toda
su familia. socialmente es bien visto que estén todos
los familiares porque se van a unir dos kzipal de dife-
rentes tuwiin. Como momentos célebres que comun-
mente se identifican, son el weupitun y el ngiilamtun.
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El weupitun consistia en una arenga que se realiza
por personas referentes de los lof de cada uno de los
novios, generalmente son personas ancianas o uno del
renimawen que tenga habilidad para «competir con su
habla», en sus relatos destacan a la persona a partir
de la historiografia de cada novio con el proposito de
que la otra familia reconozca el valor y la «calidad» de
persona que se integrara a su familia. El contexto del
weupitun se daba cuando el novio en compaiia de su
renima iba a buscar a la novia a su casa.

El ngiilamtun se realizaba en el lugar de la ceremo-
nia. Se dejaban a los novios en un lugar visible donde
padre y madre, abuelos/as o quien los haya criado se
ponian al frente de cada uno y los aconsejaban. Gene-
ralmente el o la ngenruka en funcion de la historio-
grafia de la familia contenida en su tuwiin y su kiipal
aconseja acerca de los valores que se le han transmi-
tido y que deben orientar su vida en la familia que
va a formar. En este momento se informa la decision
previamente tomada de donde van a vivir, hasta aho-
ra es esperable que la nueva convivencia ocurra en la
comunidad de pertenencia del varon, cuando se esta-
blece la vida familiar en el lof de la mujer, al hombre
se le dice aniikon,? finalizando asi la ceremonia con
la partida de los ayuwimu al nuevo hogar.

81 Aniikon se le dice a los hombres que una vez hecho mafiin vi-
ven en el territorio de su esposa.
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:Se realiza mafiin en la actualidad? Como se ha
sefnalado, el mafiin no es lo mismo que el casamien-
to, este ultimo lo ha ido reemplazando como conse-
cuencia del proceso sociohistérico de encuentro en-
tre cultura mapuche/occidental, aunque también se
realizan de manera ocasional. No obstante, es preciso
mencionar que aquel repertorio de protocolo, ritua-
les, formas o modo de formar familia desde el propio
mapuche kimiin aun se filtran por las rendijas del ma-
trimonio, por ejemplo: tanto los/as abuelos/as y los
progenitores en ocasiones esperan en silencio que se
retome el mafiin, a la vez el weupitun y el ngiilamtun
se realizan en los respectivos hogares de los novios
donde el/a ngenruka les aconseja en funciéon de su
propia historiografia familiar.

2. Epu troy: Deu kurre yewimu — Segunda etapa:
Ya estan casados

Una vez realizado el mafiin o en su reemplazo el ma-
trimonio, se comienza la vida matrimonial la que
desde la perspectiva masculina se le conoce como el
kurrewen y desde la perspectiva femenina, fiitangen.
A partir de este momento de vida en conjunto se de-
sarrollan nuevas dinamicas, por ejemplo, se espera
que se produzca el ngillanchewigiin, es decir, se co-
mience a establecer una relacion entre consuegros/
as. Esto en correlacion al fiiluwingiin: acercamiento
entre familiares de los recién casados, se espera que
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los/as integrantes de cada grupo familiar se conoz-
can, compartan, se familiaricen y establezcan lazos
de amistad.®?

La vida matrimonial no esta exenta de problemas,
es por esto que las familias se mantienen siempre cer-
canas a la pareja como entre grupos familiares para
auxiliarlos en los momentos de dificultad o crisis re-
lacional. Es aqui precisamente donde se hace efectivo
el kelluwiin, en tanto que las discusiones o conflictos
significan a la vez rompimiento del equilibrio rela-
cional al interior del refima, por lo tanto, la familia
es como un «dique de contenciéon» que colabora en
funcion de la reciprocidad, en el restablecimiento del
equilibrio. Mediante el nutramkawiin, hablar para
arreglar las cosas. Se espera que sea un Kime nti-
tram, es decir, una conversacion en buenos términos
y nutritivos para la pareja, se puede realizar de mane-
ra dual o grupal.

Si pensamos esto desde la teoria del conflicto, lo
anterior responderia a la primera fase del conflicto.
Ahora bien, cuando la problematica supera el kiime
nutramkawtin, entonces se puede producir el laku-
tuwiin, una segunda fase que se caracteriza por un
acto de agredir con palabras donde se producen insul-
tos e incluso descalificativos. Esta fase para algunos

8  Es dable destacar, que los relatos mas antiguo refieren que es-
tos acercamientos se hacian regularmente antes del mafiin.
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se interpreta como un fuerte llamado de atencion,
pero yano es a nivel de matrimonio, sino a nivel de fa-
milias. No obstante, del modo que sea, el lakutuwiin
es de caracter ofensivo e indeseado.

Una tercera fase del conflicto que podria presentarse
seria el malowiin, que ocurre cuando el conflicto yano se
supero y la familia de la mujer, generalmente los ngillarn-
che la van a buscar a la casa en la que vive con el marido.
Le hacen malon al marido, es decir, le quitan a la esposa.
Es frecuente que ella se vaya con los hijos de regreso a su
familia de origen, no obstante, cuando la familia del va-
roén es muy numerosa, el malorn no tiene el mismo efecto,
en cuyo caso la mujer suele partir sola del hogar dejando
a los hijos a cargo del padre o en ocasiones cuando exis-
ten hijos e hijas, podrian llevarse a la hijas o a los mas
pequenos dejando a los hijos mas autonomos.

Hay ocasiones en que la familia se percata que la
mujer esta siendo maltratada, pero ella no lo proble-
matiza, sino ha naturalizado su modo de vida, por lo
que ella no esta de acuerdo con el malon, pero la fami-
lia igualmente puede actuar contra su voluntad e irla
aretirar de ese hogar.

Una cuarta fase dentro del conflicto, que es comun
que suceda, se conoce como el inatu, que se origina
cuando el varon comienza a arrepentirse de los he-
chos que pudieron detonar el conflicto al verse solo y
en el caso que hubieran hijos al momento de la sepa-
racion de ellos, como una forma de resolver su situa-
cion, busca resarcir el dano o las ofensas causadas a
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la mujer, la va a buscar previo ngilamtun de su pro-
pia familia y a la vez debe mostrar disposicion a escu-
char el ngiilamtun de la familia de su esposa, dandose
de hecho una reconciliacion.

a) Niechey o niepiirieri: el embarazo

Es esperable ademas que a partir del kurrewen apa-
rezca el embarazo. Esta etapa comienza con la noticia
querecibe lamujer de que esta embarazada. Aqui apa-
rece otro tipo de niitram relacionado al «zomo 7ii zugu
asuntos de mujeres» (Quidel y Pichinao 2007, p. 461),
porque las weniiy domo (mujeres amigas), comienzan
a visitarse y a partir de este momento, surge una red
de protecciéon y acompanamiento a la embarazada,
donde se comparte kimiin, saberes respecto de esta
condiciéon de la mujer y se comparten las experien-
cias, lo que se conoce como rekuluwiin (apoyarse, con-
tenerse). En este periodo también surge el ngiilam-tun
de las kushe esto es el consejo, las orientaciones de
las mujeres mayores que aconsejan sobre la nueva vi-
vencia que debe tener la mujer y como ajustar su vida
cotidiana a su condicion. E1 hombre también es acon-
sejado y en general esta sometido a la observacion
del entorno de la esposa sobre el acompanamiento, el
trato y otros aspectos de la vida en pareja que contri-
buyen a llevar un embarazo saludable, pues el centro
de interés es que se esta gestando una nueva vida.

Esto ocurre cuando la mujer quiere tener el hi-
jo/a, decisién que es de la mujer compartida con su
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refimawen. Cuando, tanto la propia mujer como las
familias (de ambos) analizan que no se esta forman-
do un buen kiipal (saber resolver sus problemas),
es decir que se aprecia el wezake newen, entonces
la familia intenta evitar este nuevo kiipal y la for-
ma de hacerlo es que no haya descendencia, en cuyo
caso se le aconseja y proporcionan los remedios tra-
dicionales para que decida si inducir la pérdida del
embarazo o si contintia con €l. Lo frecuente es que
la mujer conozca estos mecanismos, sin embargo,
es ayudada por la familia. Aqui habria que tener en
cuenta que cuando habia un malon y la mujer esta-
ba embarazada, la familia influye para que se inte-
rrumpa el embarazo.

Cuando el proceso de embarazo ha llegado a térmi-
no, actualmente la mujer concurre a un centro de sa-
lud occidental. Sin embargo se esta en un proceso de
recuperacion de las practicas ancestrales que consis-
te en que al momento del ko7iin® la mujer es asistida
por una purierielchefe; antes, el padre se involucraba
en el parto, se ubicaba detras la mujer y la tomaba
de la cintura, mientras por delante la piifiefielchefe
realizaba el trabajo de parto. Cabe sefalar que esta
practicano es frecuente en la actualidad porque se ha
perdido la tradicién, habiéndose reemplazado el ma-
fiin por el casamiento occidental, lo que deriva en el

8 Kofiin significa nacimiento o parto.
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no uso de otras practicas culturales asociadas, como
estas. Sin embargo, podrian estar en uso en algunas
comunidades.

3. Kiila Troy: Ti tremiin pichike che — Tercera
etapa: Comenzar a crecer

Esta fase consiste en comenzar a poner en practica
las vivencias, experiencias, valores que los padres
vivieron en su propia infancia, ajustado al contex-
to actual, donde los abuelos tienen un rol formativo
importante, una relaciéon que se construye principal-
mente a través de los epew y los piam (relatos en los
que se transmite la cosmovision) con los hijos, ahora
padres, a través del ngiilam. Es por esto que la crianza
se le puede reconocer también desde el Kimeltuwiin.

Dentro de esta etapa, tenemos distintos momentos
o subetapas:

a) Renma ka luduche/Recién nacido/a - familia
con hijos recién nacidos

Cuando la persona nace se le denomina luduche, aqui
también se forma —en palabras de Quidel y Pichi-
nao— el «ti xemtin pichike chen» es decir, el sistema
de crianza mapuche.

En otras palabras, constituye el inicio de la formacion
del che. Esta se puede considerar una primera etapa del
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ciclo evolutivo, el cual va desde el parto hasta aproxima-
damente un ano. Existe un «indicador biologico» clave
para determinar esta fase y tiene que ver con el endure-
cimiento de la mollera. Durante ese tiempo es fundamen-
tal que el che vaya despertando al mundo, rodeado de sus
seres queridos quienes buscan estimularlos mediante el
poyewtin, el que se puede entender como el amor fami-
liar manifestado con el habla y las expresiones afectivas
donde el luduche va manifestando los atributos del reche.
Para Quidel y Pichinao (2007) la crianza «constituye una
parte medular del chengen/ser persona» (p.456) por tanto,
también se enlaza con un quehacer de caracter politico.

Las principales personas que participan de este
proceso son los rukache, es decir, quienes viven en
la casa, entre ellos se pueden identificar a la madre,
el padre, las abuelas y abuelos, hermanas y herma-
nos. También son visitados por otros familiares o
parientes. Existe una tradicion llamada lakutun que
consiste en colocarle el nombre del abuelo al nifo lo
que conlleva desarrollar una especie de ritual para
esto. No obstante, el lakutun también lo pueden ha-
cer otras personas segin la zona donde se realice, se
homologa al ritual hecho por los abuelos.

Una nana del lof Llufquentue relataba que cuando
nacioé una de sus hijas tuvo que caminar de regreso a
casa caminando desde el hospital de Galvarino, cuyo
recorrido era de aproximadamente 15 Kilometros.
Menciona que en aquella época fue ayudada por una
pareja de un lof vecino quien se compadecié de su
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situacion. La sefnora le acompand y ayudo en todo
momento y tal fue el agradecimiento que decidi6
colocarle su nombre, desde ese momento se formo
un vinculo entre la nifa recién nacida y la senora,
el que perdurd hasta el deceso de la sefiora. A este
hecho, mediante esta experiencia la nana ilustra el
lakutun.

Seguin algunos relatos, se escogia a la partera como
«madrina» de los niflos que ayudoé a nacer.

El nacimiento es considerado importante en la cul-
tura mapuche, donde dependiendo de la familia, se
enterraba la placenta, a modo de festejar por el nifio
0 nifna recién nacido.

Las puriuriulchefe,®* como se ha mencionado ante-
riormente eran las responsables de organizar el pro-
ceso del parto.

8  Asi como en occidente esta la enfermeria, la matrona entre
otras profesiones dedicadas al cuidado y atencion de las perso-
nas embarazadas, en la cultura mapuche, estan las puriefielche-
fe, personas que han recibido el conocimiento de atender a las
mujeres en su proceso de embarazo, antes, durante y después.
En el lof Curileo, la papay Margarita Huenulaf relata que des-
de pequena vio a su abuela realizar trabajos de parto, luego
ella misma como nifla aun, le toco atender el parto e su madre
cuando naci6 su hermano menor, pero no fue hasta cuando ya
era una persona adulta (trem che) que luego de una gran enfer-
medad donde todas familia esperaba su muerte, tuvo un pew-
ma donde fue levantada como lawentuchefe y putiefielchefe.
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b) Pichikeche o Pichikechengen - persona pequernia

Esta subetapa o segundo momento del comenzar a cre-
cer o crecimiento, se caracteriza porque el luduche® em-
pieza a tomar conciencia del mundo, es decir comienza
a reconocer su tuwiin y su kiipal, circunscrito en un
determinado lof, a la vez tiene su propio ad, es decir las
caracteristicas propias de su territorio, transmitida me-
diante un vinculo espiritual denominado ngen ktipan.s

Las caracteristicas del territorio, determinan el
sistema de crianza. Este sistema esta conformado por
valores aspiracionales del lof, del reima respecto del
che, 1o que configura el kimeltuwiin.

El kimeltuwun es un espacio de convivencia entre
las personas, la naturaleza, las aves y animales. Es
decir el itrofillmogen. Todo tiene vida, y asi como los
animales y las aves en su convivencia con las perso-
nas van adquiriendo habitos, conductas, comporta-
mientos, la persona también va aprendiendo de ellos.
Por ejemplo: la comparacion del buey viejo con el no-
villo es una analogia que cominmente usan los abue-
los para referirse a que los padres deben enseflarle a
sus hijos a autorregularse, controlarse por si mismo
en las relaciones con las demas vidas.

8%  Persona recién nacida.

8 Elisa Loncon en su libro sobre el azmapu (2023), lo refiere
como ngen mapu kiipalme, el que constituye una familia de
ngen entre ellos estan: kuga, kulme y kumperi.
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Los arboles, las plantas, el agua, las aves, los ce-
rros, los caminos, las personas, todos estan vinculado
a la persona, en ellos se expresan los ngen Kiipan, de
esta forma el lof se transforma en un escenario de
aprendizaje transmitido por un modelo denominado
kimeltuwiin. En palabras desde las artes escénicas el
kimeltuwun rompe los artificios que instalan las ins-
tituciones para pensar las relaciones sociales, en tan-
to que permite el desarrollo integral de los pichikeche
desde sus naturalezas como personas y no como me-
ros sujetos.

El territorio se expresa en un dinamismo comple-
jo y permea a las personas, genera un estilo de vida
deseable, instalando el sentido que tiene la vida del
territorio orientado a la ética de la cultura. En este
sentido, mapu como territorio tiene como principio
basal la tierra, pero a la vez es mas alla de la tierra
como mera materialidad.

Para que los pichikeche interioricen estos valores y
reconozcan los limites éticos de la comunidad, existen
distintos mecanismos culturales para llevar a cabo la
educacion de los ninos/as, entre ellos, los piam, los
epew, los iil, les hacen ngiilamtun y niitramkan en-
tre otros. Pero desde la propia naturaleza también se
obtienen aprendizajes, por ejemplo: cuando se escu-
chan ruidos extranos la curiosidad impulsa intuitiva-
mente a la persona a descubrir el origen del ruido, la
ética mapuche lo entiende como una manifestacion
propia de la naturaleza que debe ser respetada, por
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tanto se debe evitar ir. Esta regulacion parte de las
personas adultas hacia sus hijos/as, esta enseifianza
se da mediante el pin dungun, es decir, un discurso
claro, preciso, en tanto que se espera que luego que
la persona crezca y tome decision por si sola, lo haga
conforme a lo transmitido.

Cuando se actiia imprudentemente pueden hacen
weda perrimontu,’” se producen los trafentu,® en-
fermedades propias del pueblo mapuche. ;Cuantas
personas actualmente tienen perrimontu, tienen tra-
fentu por no saber respetar la naturaleza? Pero como
desconocen el re kutran, es decir las enfermedades
propia mapuche, el sistema biomédico no las logra
diagnosticar, son declarados enfermos en funcion
de sintomas que se parecen a otras enfermedades,
entonces los tratamientos medicamentosos son en
funcion de diagnoésticos errados. Relata el machi Mi-
llaqueo del lof Llufquentue, que una iilcha/joven fue

87 Perrimontu es chocar con energias que circulan por el campo,
estas energias aparecen con mayor intensidad en determina-
dos horarios del dia (medio dia o atardecer, entrando el sol) o
de noche y generalmente se presentan en forma de animal, (es
como ver una vision) de ahi que en la cosmovision mapuche,
estos horarios son necesario de ser respetado para mantener el
ktimefelen, (estar bien con uno mismo y con los demas).

8 Aligual que el perrimontu, el trafentu, es otro tipo de enferme-
dad propia del pueblo mapuche que se relacionan directamen-
te con el weda newen, fuerzas negativas que provocan desequi-
librio en la persona.
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diagnosticada con lupus cuando comenzo6 a enfermar
por su llamado a machil, luego que se volvié machi, el
lupus desaparecio.

Respecto del cuidado fisico de los ninos/as los pri-
meros responsables son los padres y los abuelos o los
rukache, debido a la aun frecuente configuracion de
familia extensa que prevalece en la cultura. También
aparecen como figuras significativas en los cuidados,
las nukentu y los weku. Este grupo pasa a formar el
ya mencionado fiirren, que son los familiares mas cer-
canos. Sin embargo, cualquier integrante adulto de la
familia en general (refima) puede hacerse cargo del
cuidado de un nifio o nifia si se requiere, si no hay dis-
ponibilidad del fiirren. Eso si, debe ser una persona de
confianza. Un asunto que no es menor, es que desde
algunos relatos antiguos de una papay® del lof Lluf-
quentue, la crianza no era un elemento de sujecion de
la mujer, parafraseando sus palabras, tanto el padre
como la madre si querian salir a visitar a su familiares
sin sus hijos/as, organizaban el viaje asignando tareas
a cada uno de los/as nifos/as y a una persona vecina a
cargo. La instruccion era la realizacion de la tarea en
el tiempo aproximado en que regresarian a casa.

De igual forma, podrian aparecer otros cuidadores
en momentos especificos, como el lofche (1os vecinos),

8  Papay se les dice a las mujeres ancianas, es demostrativo de
respeto y es sugerible usarlo en reemplazo de lamngen (her-
mana), dada su sabiduria y su edad.
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cuando no hay familia que resida cerca. Estos meca-
nismos de cuidados también se dan con los adultos
mayores. El cuidado fisico de las hijas (sobre todo lo
relativo al cuerpo) es mas exclusivo del género feme-
nino (madres, abuelas, tias).

Otro mecanismo de proteccion es la decision de
los adultos que los niflos/as no se involucren en los
problemas familiares y aunque sean conscientes, que
no tomen posicion, dado que la prioridad es que los
nifios/as vivan su etapa de ninos.

En esta etapa se asignan progresivamente tareas
y labores asociadas al trabajo doméstico y agricola.
De este modo se interiorizan responsabilidades y se
aprenden roles propios del contexto.

Finalizando esta etapa se comienza a notar la per-
sonalidad, del reche y en algunos casos el rechengeno-
chiche, es decir aquellos/as que tienen un don especial
para cumplir ciertos roles en la comunidad (machi,
longko, lawentuchefe, ngenpin, entre otros) funciones
que tiene un caracter mas espiritual, personas que
pueden tener mas de un pzlli (dimension espiritual
del sujeto) (Pichinao, et al., 2023).

Para la mayoria de los entrevistados, coinciden en
que los abuelos cumplian un rol fundamental en su
crianza, no solo en las cosas que aprendieron a hacer
y trabajar, sino también en lo moral y el aprendizaje
en parte de su cultura.
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La crianza también consideraba la comunidad
como importante, realizando trabajos para vecinos, a
modo de cooperacion mutua.

En el ambito de roles y funciones dentro de la fa-
milia, los niflos tenian las funciones de «jugar», ir
al colegio, pero alin mas, sus roles eran ayudar en el
hogar, tanto los niflos como las nifias y a su vez, tra-
bajar en el campo, ayudar a los hermanos mayores vy,
por ende, a los padres.

Un dato no menor es que la recreacion es también
un elemento por el cual las familias adultas educan
a los/as hijos/as. de hecho cuando se realizan trawiin
las familias van con sus hijos/as y mientras las perso-
nas adultas hablan, se espera que los nifnos/as socia-
licen mediante el juego.

Respecto a las relaciones sociales con su entorno in-
mediato, 1o que comentan los entrevistados, principal-
mente es la relacion que tenian con sus pares, sus «ami-
gos» de la escuela, vecinos, los hermanos y también con
sus vecinos adultos, donde generalmente eran enviados
por los papas a ayudar cuando los vecinos necesitaban.

Cabe senalar que se habla de esta etapa como has-
ta los 11 anos, debido a que, a esa edad o un poco ma-
yor, en muchos casos se hacian cargo de los hermanos
mas pequenos, al ser familias numerosas, con mas de
10 hijos en algunos casos.
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c¢) Wekeche : juventud o persona nueva

En esta etapa los weche (hombres jovenes) y las Ulcha
(mujeres jovenes), comienzan a asumir responsabili-
dades y hacer labores propias que aprendieron en la
etapa anterior, a practicar los valores que le fueron
inculcados. En esta etapa los padres asumen un rol
mas de compaferismo, hacen actividades y trabajo
en conjunto, participar juntos en las actividades del
lof, reconociendo la autonomia de la nueva persona,
permitiendo que tomen iniciativas propias.

Se espera que los hijos e hijas socialicen con otras
personas y los padres incentivan este comportamien-
to social. Sin embargo, se observan algunas diferen-
cias de género, pues de los varones se espera que
salgan de la casa a compartir con sus amistades, a
actividades recreativas, culturales, que conozcan
gente. En el caso de las mujeres se espera que lleven
a sus amigas a la casa o que visiten a las amigas o
familiares.

4. Meli Troy: Tremche — Cuarta etapa: Adultez

En esta etapa, se espera que los wekeche comiencen a
formar su propia familia. Actualmente la forma mas
comun de conformarla es a través del matrimonio de
acuerdo a la legislacion chilena, sin embargo, en el
ultimo tiempo se ha ido fortaleciendo la practica an-
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cestral del mafiin. Cabe mencionar que al igual que
los jovenes no mapuche, se prioriza antes del matri-
monio, aprender a desarrollar un trabajo, mediante
un oficio de acuerdo al contexto en el que se desen-
vuelve la persona (rural o urbano) y la educacion que
ha ganado relevancia dentro de la cultura, lo que ha
significado un incremento importante de profesiona-
les de origen mapuche.

En esta etapa ya se observa la familia como re7i-
mawengen, es decir una familia que esta siendo, con
identidad propia, con sus propios codigos, aun siendo
parte de una colectividad tienen sus particularida-
des. Los integrantes se reconocen parte de este grupo
familiar y estan consolidada su forma de funciona-
miento, desempenando roles y funciones de acuerdo
a la cultura y necesidades propias del entorno en el
que se desenvuelven. El rol de trabajador/a es funda-
mental en esta etapa, fijando mas la labor que rea-
lizan, teniendo un cimiento (oficio o profesion) mas
seguro, como algunos entrevistados mencionan.

Otro rasgo distintivo de esta etapa, es la crianza
de los hijos/as, la que esta fuertemente influenciada
por patrones de la cultura mapuche, al tiempo que se
transmiten patrones de la cultura chilena.

Respecto de la primera, las familias mapuche han
recuperado usos y practicas como incentivar en sus
hijos la incorporacion de la vida en comunidad, parti-
cipar de ceremonias y rituales, utilizar la vestimentas
en ocasiones religiosas y politico culturales, hablar el
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mapuzungun y auto identificarse como mapuche en
situaciones de interaccion social, es decir, «inche» el
inche es como el «yo soy en tanto tu eres» o «este soy
yo en tanto asi eres tii», un término posible de un simil
con el ubuntu africano, Melin et al., (2019) lo describe
como «yo en los demas y los demas en mi» (p.28).

El hecho de vivir entre dos culturas, genera una
cierta conflictividad personal, que se expresa como
una tensioén respecto de lo monocultural, pero a la vez
también ocurre una resignificacion de dicho conflicto
reconociendo y valorando este hecho como una opor-
tunidad de ampliar el propio mundo, el «trawtimen»,
nocion de frontera, pero no en el sentido de dividir
0 separar, sino como posibilidad de identificar los 1i-
mites de su propio mundo y reconocer la posibilidad
de crecimiento personal en funcion del mundo de la
otra persona, lo que lleva a un encuentro con esa otra
persona (Mansilla, Melin y Royo, 2019).

La fase de la adultez, culturalmente seria una de
las mas extensas porque va desde el joven de aproxi-
madamente 20 anos, hasta el adulto hombre o mujer
de aproximadamente 60 o 70 afos, es decir desde que
inicia su vida familiar hasta que estos mismos adul-
tos se convierten en abuelos, por tanto se esta dan-
do continuidad al kiipalme en relacion al tiwun. La
familia muestra su propio ad. Estas caracteristicas
emergen de los patrones culturales de sus ancestros,
al tiempo que son resignificados a la luz de los desa-
fios presentes.
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Los adultos estan muy pendientes de como se de-
sarrollan los hijos, como van gestando sus opiniones
y si son coherentes con los valores familiares, si no
se observa el desarrollo de dichas caracteristicas, los
adultos corrigen a los hijos/as incentivando.

Cabe destacar que la nocion de ser persona adulta,
no escapa a la atencion de los sabios/as que son las
personas ancianas. En este sentido las personas adul-
tas aunque hagan mafiin, siguen estando en proceso
de formacion y escucha permanente ante las perso-
nas sabias-ancianas (Marileo, 2010, s/f).

5. Kechu Troy: Chi pu fuchakeche o wechu
Trem — Quinta etapa de ancianidad o
persona en plena madurez

Elinicio de esta etapa depende de factores biologicos,
que se expresan en malestares del cuerpo y en fac-
tores socioculturales y espirituales, donde el conoci-
miento (kimiin), de la persona le puede llevar a ser
considerada anciana a partir de los 70 u 80 afnos. No
se desconocen casos aislados en que esta categoria de
ancianidad puede ser a menor edad, llegando inclu-
sive a los 50 aflos en adelante, no obstante, son casos
aislados. La ancianidad da cuenta de una persona que
encarna el valor del kimche, norche (persona que obra
con rectitud, por tanto, es confiables) kumeche (ser
buena persona) y dakinchen (la persona recomenda-



CapiTuLO V: UNA APROXIMACION AL CICLO EVOLUTIVO DE LA FAMILIA... 141

da para dar consejo, para hacer un trabajo. Los fu-
chakeche pueden ser considerados como wechu trem.
Wechu es la accion de llegar arriba y trem, accion de
ir creciendo. Por tanto, nos estamos refiriendo a lle-
gar al maximo desarrollo de la persona de forma in-
tegral.

Una persona anciana tiene la capacidad de apren-
der de las otras personas, pero también de reconocer
sus propios errores y reflexionar sobre ellos. Actual-
mente son los que tienen el mapuzungun. Cumplen
el rol de transmitir sus conocimientos de vida, en el
ambito religioso, moral, creencias y trasmision de la
cultura mapuche, especialmente con los nietos/as.

Los ancianos ocupan un espacio fisico dentro del
hogar, antiguamente era a la orilla del fogon, actual-
mente estan al lado de la cocina a lefia o en ultimo
caso uno de los sillones personales. En este espacio
llevan a cabo sus tareas de apoyo a la crianza a través
de narrar epew, piam, til, (cuentos, historias, cantos)
que contienen valores culturales y ensefanzas. asi
como los niitramkan, los ngiilamtun ya sea en ma-
puzungun o agenciando el castellano (Antilao, 2023).

Las relaciones sociales con su entorno se basan en
la vida familiar, en el trabajo en la casa y en algunos
casos, la siembra, huertas e invernaderos. En el con-
texto de la comunidad cumplen funciones importan-
tes en ceremonias y rituales especificos en los que se
requiere hablar la lengua de la forma mas tradicio-
nal, ejemplo: el pentukun cuando se va a pedir ayuda
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aun/a machi para hacer un trabajo; otro ejemplo es la
«oracion» orogativa que se hace en el ngillatun. Tam-
bién son requeridos y se solicita su nitram cuando
existen conflictos en la comunidad.

En esta etapa, el anciano o anciana se prepara es-
piritualmente para la muerte, como parte de esta pre-
paracion, se preocupa que la familia esté unida, en
su condicién de refimawen, por lo que, si un miembro
de la familia ha estado alejado por mucho tiempo, se
intenciona que esa persona retome los vinculos con
su familia de origen.

A las ancianas se les empieza a reconocer como
kushe piillii, concepto que hace referencia a alguien
que encarna la esencia de la persona y a la madre tie-
rra, esta condicion solo se les atribuye a las mujeres.
Por tanto, dentro de la cultura, las personas ancianas
son activas y requeridas por la comunidad en distin-
tas ocasiones, siendo la tendencia general a que per-
manezcan con los hijos ya casados.

Actualmente, hay excepciones donde los ancianos
estan en hogares y no con la familia, esto es mas ob-
servable en las familias mapuche de las zonas urba-
nas, aunque es destacable que esta realidad es signifi-
cativamente menor que en la sociedad general.

Finalmente, cuando fallece un miembro de la familia,
generalmente una persona mayor, se realiza la ceremo-
nia del eluwiin, es acompanar a la persona en su transito
al mundo de los ancestros. Cabe destacar que desde la
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cosmovision se entiende que la persona no esta muerta,
sino que ha dejado el cuerpo fisico para trascender.

Nanculef (2016) sefiala que, en la cultura mapuche,
la muerte no significa el fin, sino un hasta aqui llego
porque no puedo continuar el camino por mi mismo...

No hay concepto de fin, ni en los epew —como na-
rrativa de hechos reales del pasado— ni como palabra
de la lengua vernacula. Cuando una persona termina
de hablar en un weupitun, por ejemplo, no dice «fin»,
sino que dice fentepun, «hasta aqui llego». Ese mis-
mo concepto se utiliza como el fin de la vida: «Tun-
tepun, tuntepuan», dicen, cuando se esta enfermo y
grave, «llegaré hasta donde deba llegar». Esto es muy
importante, pues nada se termina, sino simplemente
se transforma, cambia de estado, del NagMapu o di-
mension ordinaria, pasa al Wenu-Mapu o a la dimen-
sién extraordinaria, o de ésta al espacio intermedio
0 Anka Wenu. No hay nocion de fin, y eso es muy re-
levante a la hora de analizar el mapuche kimiin y su
estructuracion epistémica (p.46).

(...) La vida no tiene fin para el Pueblo Mapuche, solo
se transforma, es ciclica permanentemente, se repite,
se transforma por los ciclos de los ciclos. No hay lec-
turas de fin del mundo, ni tragica ni magnifica. Nada
se termina, todo se transforma y alguin dia vuelve a
ser lo que fue en el pasado por muchos ciclos. Por eso,
al igual que la cultura aymara, los mapuche conciben
el futuro atras, pues en el circulo permanente de la
vida, se volvera a ser lo que algtin dia se fue. Eso que
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las ciencias sociales occidentales llaman «la entro-
pia negativa del hombre» es la rotacion positiva de la
vida mapuche, su verdadero concepto de la eternidad
(p.46).

El velorio, como se le dice en el wingka dugun (es-
panol o castellano) en el mapudungun se le conoce
comunmente como eluwtin. La ceremonia dura cua-
tro dias, los primeros tres dias de velatorio, en el
mapuzungun se le dice anifima y el cuarto dia es el
eluwtin.

Lo primero que se hace frente a este acontecimien-
to, es notificar a los familiares y a los ngen ruka no
familiares que entraran al eluwiin. Puede suceder
que existan personas de la comunidad que son mar-
ginadas de esta ceremonia, por decision de la familia.

De igual forma, durante los primeros tres dias
se acompaiia dia y noche a la familia doliente en su
propia casa, mediante niitramkan (conversacién en
grupo) midawiin (compartir comida) donde hacen
rekuluwiin (accion referente a que la familia dolien-
te se sienta apoyada por la familiares y vecinos) y se
preparan para el eluwiin.

En el cuarto dia (el dia del eluwiin) el cuerpo de la
persona fallecida, es sacado al aire libre fuera de la
casa, antiguamente la puerta principal de las casas
debia estar en la fachada que daba hacia el puel/este
y en esta misma direccion de la vision, es decir con
los pies hacia el puel y la cabeza hacia el lafken/oeste
debian dejar reposar el féretro.
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Dentro del ritual del eluwiin, una vez que las fa-
milias estan acomodadas en sus puestos donde com-
partiran, las personas integrantes del lofche/perso-
nas que son parte de ese grupo familiar, saludan a
quienes le van acompanar. Dentro de esta ceremonia
también se hace weupitun, generalmente personas
ancianas que conocen de qué lugar lleg6, quiénes
eran su familia, qué rol cumpli6 en la comunidad, sus
virtudes y sus debilidades y como estas tltimas fue-
ron resignificadas en vida.

Aqui también se hace amdil piillii, que son vuel-
tas a caballo donde se «encamina» al muerto hacia
la otra vida, tiene que ver con seguir el camino, estos
giros tienen la particularidad que se deben hacer al
revés, en el sentido mapuche, es decir deben hacerse
en funcion de las manecillas del reloj (lo que para el
wingka es el giro en la direccién correcta). Esto con
el fin de que la persona fallecida siga su camino y no
el de las personas vivas explica de modo genérico el
machi Millaqueo del lof Llufquentue.

En sintesis, esta propuesta de ciclo vital contiene
cinco etapas, que en algunos aspectos es coinciden-
te con otros modelos occidentales, como por ejemplo
que la fase de desarrollo evolutivo de los hijos es la
mas extensa, en efecto es la fase de expansion. Sin
embargo, la dinamica relacional que podemos obser-
var de estos relatos es distinta, pues en la familia ma-
puche, el ciclo de vida familiar se desarrolla en una
permanente e intensa interaccion con la familia ex-
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tensa y con la comunidad, en perspectiva de lof, de
ahi que al referirnos a familia lo hagamos como re7i-
ma, pero cuando se habla de sus integrantes apare-
ce referida como refimawen y cuando se habla de la
familia como una entidad formadora de la persona se
ocupa el término rerimawengen, por lo que podriamos
decir que este ciclo cursa en una dimension ecolégica
mucho mas nitida que en la propuesta de ciclo vital
desde la perspectiva sistémica. Si bien esta ultima,
imprime un sentido colectivo al desarrollo evolutivo
familiar, la incidencia atribuida a los aspectos socio-
culturales y ambientales no son foco mas relevante
en su analisis, contrariamente a lo que si es posible
visualizar en esta propuesta del mapuche refima 7ii
mongen, donde los elementos de la sabiduria mapu-
che y particularmente del feyentun (espiritualidad)
son kimiin, saberes determinantes en las dinamicas
relacionales familiares y extrafamiliares.

Otra delas diferencias importantes es que en el ma-
pudungun el concepto de adolescencia es posiblemen-
te nuevo. Desde una perspectiva de fase de desarrollo
estan los pichikeche que luego pasan a ser wekeche,
el término adolescencia desde el mapudungun no es
aun traducible. Es decir, no existe un concepto refe-
rente a la adolescencia, en tanto que el refimawengen
se configura como un dispositivo social que se ocupa
de formar alos pichikeche de forma asertiva, integral,
con el proposito de que interioricen los valores socio
territoriales a la luz del ad mapu que opera en cada
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localidad a fin de no adolecer en su primera juventud.
Ciertamente con el tiempo de contacto con la cultura
occidental la adolescencia también ha ido abriéndose
escena en las familias mapuche, no obstante, atin se
evidencia el paso de pichikeche (infancia) al wekeche
(Juventud).

Asi también el refima siempre es una categoria
amplia, integradora de todos los miembros de la fa-
milia y no restricta a un «nucleo» familiar. Esto es
vital advertirlo, en tanto que los enfoques occiden-
tales plasmado en los instrumentos de evaluacion
familiar, siempre se enfocan en la diada parental en
relacion a los hijos e hijas, invisibilizando las figuras
como abuelas, abuelas, tias y tios por linea materna y
paterna que son fundamentales en la crianza de los y
las nifnas mapuche, y a la vez son parte constitutivas
del refimawengen.

Por ultimo, desde el mapuche kimiin (sabiduria
mapuche) la familia no esta reducida al ambito priva-
do, ante todo es una institucion publica y constituti-
va de la base politica social mapuche. Desde el refima
se configuran los lof, los rehue, los fiitalmapu, los ay-
lla rehue. Esta es una apologia del sentido comunita-
rio de las personas mapuche que se opone y a la vez
objeta las definiciones individualistas de 1a persona.
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Reflexion final

La familia mapuche, posee una identidad tnica con
respecto a las demas familias reconocidas y estudia-
das por diferentes autores.

La cultura se construye sobre una cosmovision
que ordena el mundo familiar a partir de cuentos re-
latados por los antiguos, creencias y costumbres, asi
como la importancia de los suenos, la religiosidad y
la armonia necesaria con el entorno natural y con el
colectivo «comunidad» para el buen vivir.

Adentrarnos en la comprension de la familia ma-
puche desde su propia vision y al mismo tiempo
construir herramientas para el trabajo social que
busca contribuir al bienestar de las familias de to-
dos los grupos culturales que componen la sociedad,
representa un aprendizaje significativo y un desafio
siempre vigente de continuar profundizando nuestro
conocimiento sobre la familia y sus distintas expre-
siones y modos de organizacion, reconocer la diversi-
dad cultural en la que estan inmersas y contribuir al
mejoramiento de su calidad de vida, mediante estra-
tegias que permitan dar respuestas contextualizadas,
focalizadas y pertinentes, preservando la cultura.
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