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Nunca se sabra como hay que contar esto, si en primera persona o en segunda, usando la
tercera del plural o inventando continuamente formas que no serviran de nada. Si se pudiera
decir: yo vieron subir la luna, o: nos me duele el fondo de los ojos, y sobre todo asi: td la mujer
rubia eran las nubes gue siguen corriendo delante de mis tus sus nuestros vuestros sus rostros.
Qué diablos.

Las babas del diablo, Julio Cortazar

¢Vos dormiste anoche en el campamento?, me pregunt6 a quemarropa S. Era mediodia y
el viento soplaba huracanado y persistente. EI humo de los fuegos de los fogones familiares
deambulaba caprichosamente por el espacio, mezclado con el polvo, la tierra y las cenizas
que aun sobrevivian desde la erupcion del volcan Puyehue, ocurrida tres afios antes. A
todos nos lagrimeaban los ojos y ejecutar las acciones que componen paso a paso la
rogativa era muy dificultoso. Unas horas antes de la pregunta de S, y por fuera de los
pasos programados de la ceremonia, observé como la pillan kushe!, el ngenpin? y el
maestro de mapuzungun® se reunian frente al rehue* preocupados. Se sumaron luego el
resto de los miembros de la Comision organizadora de la rogativa y decidieron sacar el
tayil del viento (canto del viento), buscando que éste dejara de soplar con tanta fuerza.
Sin embargo, el viento persistio y la ceremonia continud ejecutandose con dificultad y
con la preocupacion de la mayoria de los presentes, quienes murmuraban y dialogaban
permanentemente sobre el viento.

Percibi que el clima estaba también espeso. Cuando S me pregunté dénde habia

dormido la anoche previa, le contesté que habia pernoctado en casa del longko® y alli

! Tamborera, mujer que toca el cultrum (tambor) durante la rogativa, considerada una de las personas que
dirige la ceremonia.

2 Referente religioso, uno de los cabecillas que también dirige la rogativa.

3 Por varios afos, C fue el maestro de idioma y cultura mapuche en una de las escuelas ubicadas dentro del
territorio comunitario. Continta siendo uno de los referentes y lideres de la comunidad a pesar de que ya
NoO Ocupa ese cargo y vive, por su trabajo, a unos 200 kms. de la comunidad. Contindia siendo miembro de
la comision organizadora de la rogativa.

4 Rehue 0 rewe: centro, “altar” de las rogativas realizado con troncos descortezados de arbol plantados en
el suelo, cafias o ramas de canelo. La composicion difiere entre las comunidades. Algunas poseen una cafia
por cada familia de la comunidad, en otras hay un nimero ya estipulado y fijo de cafias o ramas de canelo.
5 “Cabeza’ (sentido fisico y metaforico), autoridad politica y religiosa. Traducido como jefe o cacique.
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acabo el intercambio. S se alejo y me quedé pensando que la respuesta no era
significativa: a través de su pregunta comprendi que debia retirarme del campamento.
Caminé entonces hacia la casa del longko, donde su familia estaba cocinando el almuerzo.
Unos veinte minutos después el ngenpin y el maestro se acercaron hasta la casa para
hablar con el longko y manifestarle que habian decidido no permitirme regresar al
campamento dado que algunos me creian responsable de lo que pasaba.

Era un increible deja va de 2005, cuando a pesar de no haber estado dentro del
campamento nos pidieron que nos retiraramos de la colina cercana donde observabamos
la ceremonia. En aquella oportunidad, habiamos sido invitadas al nguillatum, pero no nos
habian habilitado ingresar a las pampas de lelfin®. Durante la primera apacible jornada (la
rogativa en la comunidad dura tres dias), nuestros mas cercanos interlocutores se
acercaban en algin descanso a llevarnos comida y charla, nos comentaban como iba todo
y nos explicaban muy sucintamente de qué iba la ceremonia, por ejemplo, que casi todos
los afios hay invitados de otras comunidades y pueblos cercanos, en su mayoria mapuche
y otros muy pocos huingca’. En medio de esa explicacion, comentaron que una vez habian
invitado a un joven huingca de ojos claros y que éste habia levantado viento en el rehue.
Reimos todos al escuchar el relato y conectarlo con mi apariencia, pero al dia siguiente
dejamos de sonreir: el viento habia comenzado a soplar a la madrugada, intenso e
inclaudicable. A mitad de mafiana, el longko de aquel entonces cabalgé hasta donde
estdbamos acodadas y nos pidié que nos retirdramos, que no observaramos mas.
Decidimos alejarnos primero y unas horas mas tarde, caminar hasta la ruta para hacer
dedo y regresar al pueblo. El viento no habia cejado y sentimos que no teniamos mas nada
que hacer alli.

Nueve afos después, el deja va fue inevitable. Me quedé en casa del longko, angustiada
y somnolienta. Esa tarde fue interminable. Intenté dormir la siesta y quedé atrapada en
una larga pesadilla de personas y situaciones de mi vida en Cordoba que nada tenian que
ver con mi trabajo de campo, con el mundo mapuche. Durante el resto de la jornada, me
la pasé ayudando a hacer cosas en la casa y escuchar atenta a algunos participantes que

se acercaban a la casa del longko para hacer algin pedido puntual y, raudamente regresar

6 Las pampas de lelfin es el espacio donde se emplaza el rehue y el campamento del camaruco. El
campamento consta de una estructura semicircular de ramas y troncos, generalmente de aguaribay, que
soportan grandes plasticos y telas que protegen del frio y el viento para que las familias duerman las noches
que dura la rogativa. Los lugares asignados no son azarosos, pertenecen a cada familia miembro de la
comunidad y se respetan esas ubicaciones todos los afios.

" Huingca o winka: blanco, no mapuche.



al campamento. Cay0 la noche. Al despertar, el viento habia desaparecido y el sol
asomaba espléndido. Era el Ultimo dia de la rogativa y las actividades pudieron
completarse en el tiempo estipulado. Yo me quedé en la casa y regresé tarde al pueblo,
cuando la ceremonia habia finalizado y el campamento habia sido levantado por
completo.

En el verano de 2005 habiamos iniciado el trabajo en la comunidad y unos pocos meses
después nos invitaron a acercarnos a la rogativa. No volvi méas a la ceremonia hasta esa
segunda vez, en 2014. ;Como interpretar lo ocurrido? ;Como darle sentido en el marco
de mi trabajo etnografico? ;Cémo me afecto lo ocurrido? Lo primero sera desandar un
poco el camino transitado. Primero reconstruyendo el lugar que el nguillatum fue
adquiriendo en mi trabajo de campo y luego, resumiendo sucintamente qué fue lo que
analicé en otro trabajo® para finalmente dar lugar a nuevas reflexiones relacionadas a la
idea de ser afectado y como se construye el conocimiento antropoldgico, dialogando con
textos de Favret-Saada (2013) y Goldman (2003 y 2008).

No todo es un flash: mi lenta aproximacion al nguillatum

Mi interés por la rogativa fue creciendo de a poco. A medida que el trabajo de campo
avanzaba comenzO a reverberar cada méas fuerte siendo, finalmente, una de las
experiencias de mayor intensidad. Ahora releo que, no por casualidad, acercarme a la
ceremonia “abri6 y cerrd” mi trabajo de campo, con nueve afios de diferencia. La primera
vez me resulté disruptiva y genero tantas incertidumbres y perplejidades que tal vez haya
sido lo que inaugur6 mi formacién antropoldgica. Pero vale decir que la experiencia
quedd algo subsumido a una cuestion étnica, a pensar lo ocurrido mas en términos de algo
que era profundamente mapuche y ajeno, que me obligaba a reforzar no solo las teorias y
marcos de interpretacion con los que contaba, sino también la metodologia con la que me

acercaba a ese mundo®. Cuando volvi a campo, ya con un proyecto antropoldgico y

8 Me refiero a mi tesis de doctorado titulada “Ser Mapuche en(tre) mundanizaciones: sentidos y tensiones
de pertenencia y devenir en una comunidad mapuche neuquina", que se financié con becas del CONICET
y fue dirigida por la Dras. Claudia Briones y Ana M. Ramos; y presentada en el Doctorado en Ciencias
Antropolégicas de la FFyH-UNC, Cérdoba.

° El trabajo en la comunidad se inici6 en 2005 cuando asumimos el compromiso con parte de la Comision
Directiva de aquel momento (el longko Gabino Ancatruz y el werken Claudia Ancatruz) de reconstruir la
memoria de la comunidad. La propuesta fue avalada en la Asamblea anual y el proyecto incluyé que todo
lo relevado y registrado fuera documentado y devuelto a la comunidad. Este trabajo dio pie para una
investigacion paralela que fue el trabajo final de la Licenciatura en Comunicacion Social, junto a Cintia
Galetto, denominado “(Re)construccion de la memoria de la Comunidad Mapuche Ancatruz.
Transformaciones, rupturas y continuidades en algunas instituciones que los configuran”. Fue presentado
en la Escuela de Ciencias de la Informacién, Facultad de Derecho y Ciencias Sociales-UNC, en 2006.
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etnografico, el nguillatum quedé por fuera del radar de mis intereses de investigacion al
no vincularse tan de lleno con lo que queria pesquisar. Lo ocurrido en 2005 se mantuvo
en una especie de limbo interno.

El nguillatum o kamarikun en mapuzungun —0 en sus versiones castellanizadas,
camaruco o rogativa— es una de las ceremonias mas importantes del pueblo mapuche®®.
Extendida a ambos lados de la cordillera andina, Puel mapu (Patagonia) y Gulu mapu
(Araucania), se caracteriza por su riqueza de situaciones comunicativas en mapuzungun
y la diversidad de sentidos otorgados al evento: es definido por sus protagonistas como
un ritual, como un momento de espiritualidad muy profundo y también como un
encuentro o fiesta comunitaria. Se trata de un rito complejo no sélo porque integra
elementos y acciones que podrian provenir de tradiciones diversas y haberse incorporado
a la ceremonia en periodos mas 0 menos antiguos, sino también por “su estructura,
determinada por varios eventos unitarios, “actos” —asumiendo una terminologia teatral—
con limites claros y diferencias marcadas en su constitucion y finalidad” (Golluscio 2006:
71) . Ademas, en cada sitio donde la rogativa se lleva a cabo existen diferencias en cuanto
a la duracion y a los acentos que los protagonistas van colocando durante la ceremonia.
Lo que se vuelve indiscutible en todos ellos es que contintda definiendose como una
instancia poderosa de constitucion de lo social “en el que se construyen y reconstruyen
complejos sentidos de pertenencia y devenir” (op. cit.: 69). También ha sido abordada
como préctica mapuche de comunalizacion'! y pertenencia (Brow 1990, Briones 1998,
Golluscio 2006), donde circula una riqueza de sentidos tan interiorizada y localizada que
atrapo el interés de viajeros, cronistas y etnografos desde el siglo XVIII en adelante.
Segun Foerster (1993), el camaruco es un rito de fertilidad en el cual se invoca a los
ancestros para asegurar el bienestar de los vivos. Los actos —discursivos y no discursivos—
estan dirigidos hacia el creador Ftachao'?, los dioses regionales, los ancestros
generalizados y los antepasados de los linajes. Para Menni (1995), la rogativa se dirige a

una tétrada constituida por una doble pareja de posiciones en la cual se conjugan dos

10 Esta ponencia aborda las rogativas grandes (Fta nguillatum). Algunas familias siguen practicando
rogativas pequefias en sus hogares que aqui no abordamos.

11 La nocién de comunalizacion desarrollada por Brow (1990) apunta a analizar aquellos procesos que se
activan para construir o reconstruir una comunidad y que estan destinados a dotar o reforzar los sentidos de
identidad y solidaridad compartidas, que impulsan el sentido de pertenencia y devenir de los grupos. En
esta linea, ciertas practicas sociales llevan a reforzar determinadas relaciones sociales, familiares y
comunitarias en la basqueda de patrones compartidos y reafirman, como en el caso del camaruco, el sentido
de pertenencia mapuche.

12 Ftachao hace referencia al ser creador. Soy fiel al término de uso local. Briones y Olivera describen que
toda la esfera de entidades benéficas “parece subordinada a una teofania rectora aludida perifrasticamente
como /Fta Chao/ gran padre o /Ngenechén/ duefio de la gente” (1985: 61).
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principios: sexo (masculinidad-femineidad) y edad (vejez-juventud). Esto explica, en
parte, que durante la ceremonia se repitan siempre cuatro veces los cantos, rezos y bailes.
Sin lugar a dudas, existe una vasta bibliografia referida a la descripcion y anélisis del
mismo, que abarca desde fuentes muy antiguas, hasta estudios clasicos y contemporaneos.
En general, duran varios dias. El primero esta dedicado a la preparacion y ordenamiento
de los elementos necesarios para desarrollar la ceremonia. En los demas dias se realizan
diversas ofrendas, ruegos a Ftachao, cantos y bailes; todas practicas que parecieran
eventos unitarios —como menciona Golluscio (2006)— con limites claros y diferencias
marcadas en su constitucién y finalidad y que se van repitiendo de tal modo de completar
siempre nimeros pares. Cada dia comienza bien temprano, con la salida del sol y termina
cuando se realizaron todas las acciones que “se tienen que hacer”, de las que participan
no solo hombres y mujeres adultas sino también nifias, nifios y jovenes. Diversos
instrumentos musicales mapuche como trutukas, cultrum, entre otros, se utilizan alli.
Ahora bien, la rogativa se desarrolla durante algunos dias pero continta presente
durante todo el afio. Charlar sobre sus diversas definiciones y escuchar descripciones,
recuerdos y hasta discusiones sobre la misma, no sélo préximas y durante su realizacion
sino a lo largo de todo el afio, fue lo que me conectd de a poco con la ceremonia. En el
mismo sentido que Favret-Saada (2013) describe su trabajo con la brujeria francesa, me
fui afectando (dejando afectar) por la importancia que la rogativa tiene para mis
interlocutores y la comunidad, desarrollando una cierta sensibilidad por ésta. En otras
palabras, diria que mi experiencia en y sobre el nguillatum no esta separada de la
confianza y el afecto creciente con mis interlocutores quienes siempre sefialaron al
camaruco como algo muy delicado y espiritual y fueron compartiendo lo que alli ocurri6
y ocurre. En esta direccion, analizamos en otro trabajo®® la dimension (meta)reflexiva de
la ceremonia, dado que no las evaluaciones y reflexiones sobre que cémo se la ejecuta y
ejecutaba, sobre como sale afio a afio y como salen cada uno de alli (salimos fortalecidos
este afio, por ejemplo), es una practica no sélo de los que asisten sino de muchos
ancatrucefios que por diferentes razones ya no van. Habiendo participado antes, contindian
recordando, transmitiendo y opinando sobre el ritual contribuyendo asi a reproducirlo
como un espacio nodal de comunalizacion y pertenencia. Ademas, al nguillatum de

Ancatruz asisten también familiares e invitados de ciudades, pueblos y comunidades

13 petit y Alvarez Avila (2014).



cercanas que viajan exclusivamente hasta Zaina Yegua'* para participar. Como deciamos,
unos meses luego de iniciar el trabajo en la comunidad en 2005, nos invitaron a ir. Veamos

cudl fue el derrotero en ese sentido.

De invitaciones a permisos: el nguillatum en Ancatruz

En la oscura noche de un jueves comenzaba el nguillatum en un pequefio traun®® con
los que ya estaban presentes®. Luego de que el longko y el ngenpin saludaran y dieran la
bienvenida, invitaron a los presentes a hablar si asi lo deseaban. Los hermanos Pa
decidieron aprovechar la oportunidad para expresar que querian “sacarse todas las dudas
para dormir tranquilos esta noche”. El hermano mayor plante6 que “no era nada personal
pero que sabemos que hay una historiadora entre nosotros y nos parece que no es bueno
que participe de algo que es tan intimo y privado de nosotros, algo que es tan sagrado y
que ella nunca va a entender. Nosotros creemos que ella no puede estar aca”. Tras sus
palabras, su hermana acoto: “tendria que venir 4 o 6 afios mas para poder entender algo”
y “me parece que si quiere conocer la historia puede hacerlo en otros lugares,
preguntandonos, no estando aca”. Si bien los presentes sabian que hablaban de mi, nadie
me miraba Yy yo era un cuerpo mas entre toda la gente. La situacion era inesperada porque
unos pocos meses antes, en la Asamblea anual, se habia votado mi autorizacion para
entrar a la ceremonia y, excepto por un voto en contra, los pobladores habian aprobado
mi acceso. Luego de los hermanos, tomaron la palabra el longko y el maestro. El primero
enfatizd la decision tomada en la Asamblea aprovechando la instancia para reclamar
indirectamente que la discusion y participacion de cuestiones comunitarias era en ese
espacio y no estd bueno “hablar por detras”. Repitié que la idea no era registrar la
ceremonia, “ella no va a registrar para no dejarnos nada” y concluy6 con una critica que
trascendia la cuestion de la rogativa: “a veces es mejor fijarse en la propia familia, en lo
propio, que ‘siempre hacer hincapié en la paja en el ojo ajeno’”. El maestro plante6 luego
que “esta todo ya entreverado, nosotros no vamos a elegir con quiénes se van a casar
nuestros hijos, de quiénes se van a enamorar en un futuro...” y que por esa razon era
momento para repensar cdmo la comunidad se abre y conecta con los no mapuche.

Finalmente, habl6 el padre de los hermanos, diciendo que a sus 66 afios, y con 50 afios

14 En este paraje se ubican las pampas del lelfin. Cuatro parajes componen la comunidad: Piedra Pintada,
Safiicd, Zaina Yegua y Paso Yuncon.

15 Reunidn. Los Futa Trawiin son parlamentos, grandes asambleas.

16 Muchos participantes llegan al dia siguiente bien temprano y otros, al no poder participar los tres dias
asisten solo el dltimo.



habiendo participado de la rogativa, nunca habia visto a un huingca alli dentro: “me
sorprende que esta Comisidn acate esta presencia porque también dicen que quieren hacer
todo como antes y esto nunca pasé antes”!’. Sin embargo, Pa coincidi6 con que si la
decision habia sido votada en la Asamblea, aquel no era el momento para seguir
debatiendo sino que debia respetarse lo pautado e iniciar el nguillatum. El traun se dio
por finalizado y nos fuimos a dormir al poco tiempo.

Mientras J y su hermano hablaban, temblaba como una hoja. No esperaba que se
discutiera mi presencia y atropelladamente intentaba ordenar no solo qué hacer sino
también lidiar con las emociones que me invadian, sobre todo un intenso sentimiento de
culpa y preocupacion por todos aquellos que habian apoyado mi presencia y cdmo
impactaria en la misma ceremonia esta falta de consenso sobre mi “estar ahi”. No me eran
ajenas las reflexiones y debates comunitarios acerca de como debe ejecutarse bien la
rogativa, sobre todo cdmo algunos enfatizan que la buena ejecucidn se relaciona con la
armonia entre los participantes, llegar unidos y tirar para el mismo lado. Saberlo —“desde
afuera”- era diferente a ese ahi y ahora: me sabia adentro sin ser una mas y no podia
detener ni controlar lo que pasaria. Sabia que muchos pobladores habian votado
favorablemente mi ingreso alli porque, en parte, para ellos la presencia huingca no
implicaba un cambio nocivo o radical en la ceremonia y ademas yyo siempre habia
demostrado mucho respeto. Algunos de estos pobladores estaban presentes aquella noche
pero otros no, porque hace ya varios afios no participan de la ceremonia (aunque como
dijimos si opinan y reflexionan sobre ella permanentemente). Luego del traun, saludé a
un par de fiafias y a los mas cercanos y todos ellos me alentaron a “quedarme tranquila”
basicamente amparados en que los oradores —miembros todos de una misma familia- “no
entendian el porqué de mi presencia” o “simplemente siempre estan en contra de todo”.
Al dia siguiente, arrancé la rogativa y esa primera jornada transcurrié apaciblemente,
hasta que el segundo dia se levanto viento y sucedié lo que ya describimos.

En 2005 todo me habia resultado méas ajeno. Algunos miembros de la Comision
Directiva nos invitaron a viajar para el camaruco y acercarnos. Sin darnos demasiadas

explicaciones ni orientaciones acudimos, sin dimensionar el valor y la importancia de

17 Esto no es exactamente asi. Existe una tesis de licenciatura de la UBA sobre la rogativa en esta
comunidad, escrita en la década de 1980 (Briones 1983) y otro libro de un cronista noruego que recoge la
rogativa de Ancatruz, describiendo parte de la ceremonia (Hassler 1979). Volveremos sobre este punto mas
abajo.



dicha invitacion. Atinamos a ubicarnos en una colina cercana, hasta que nos echaron de
alli también.

Si bien mis modos de llegar a la ceremonia difieren muchisimo entre la primera y
segunda vez, las experiencias quedaron conectadas por el viento. Cuando volvi a Cordoba
y conté lo ocurrido, un amigo me pregunto si yo creia ser responsable de lo sucedido. No
sé hasta hoy responder a eso, pero la pregunta fue disparadora para intentar “llevar a
serio” lo ocurrido. Me aboqué entonces a la categoria nativa de las sefiales, vinculada a
la dimension de la “puesta en orden” del nguillatum (Briones y Olivera 1985; Golluscio
2006; Ramos 2005), dimension que va marcando lo que “no estd/es como deberia

estar/ser”, o lo que “no sera como deberia haber sido”.

Las sefales: entre la opacidad y la transparencia
Las sefiales que van apareciendo en la ceremonia son leidas, revisadas y debatidas antes
durante y después del evento, conformando un caleidoscopio de modos de experimentar
el ritual, pero también la mapuchidad. Segun Briones y Olivera
las sefias o sefiales son mensajes transmitidos por hechos acaecidos —ya eventuales, ya
en circunstancias pautadas, ya recurrentes, ya excepcionales— que simbodlicamente

anticipan la positividad o negatividad de acontecimientos futuros (1985: 76).

Si bien coincido con esta cita ajustaria la relacion entre dichos términos para que asi no
se homologuen las sefiales o sefias a los mensajes propiamente dichos. La comunicacién
no se limita sélo a enviar y receptar mensajes y, por ende, la comunicacion a través de las
sefiales puede emerger nitida o transparente, pero también opaca o incierta. La
complejidad de éstas radica justamente en que, en algunos casos, Son sucesos 0 momentos
mas 0 menos “estandarizados” o pautados y se leen, interpretan y aceptan de manera (casi)
unanime. En otros casos, al ser consideradas “excepcionales” sorprenden, generan
preocupacion o perplejidad y deben ser procesadas y reflexionadas; muchas veces
guedando latentes hasta que eventos posteriores permiten comprender su significado. En
cualquier caso, las sefiales contribuyen tambiéen a la dimension metareflexiva de la que
hablabamos antes. En la tesis sostuve que las sefiales estarian vinculadas més a la
dimension de la “puesta en orden” puesto que van marcando o demostrando lo que “no
estd/es como deberia estar/ser”, lo que no estd ordenado como lo dejaron los ancestros o

los antepasados, o lo que “no serd como deberia haber sido”. También podran ser



positivas 0 buenas, augurando que las ejecuciones “han salido bien” o el orden ha sido
respetado.

Para algunos, las sefiales en la rogativa se relacionan no s6lo con el devenir de la
comunidad Ancatruz, sino también de la sociedad en general. En ese sentido, la "puesta
en orden” dialoga también con la presencia huingca y también permite moverse entre
pasado, presente y futuro. Especificamente argumenté en mi tesis que las sefiales son un
modo de comprender algunos de los sentidos propios de la ceremonia y los “actos”
durante la misma; modos de entender la comunicacion con las divinidades y los ancestros,
y una de las dimensiones a través de las cuales la rogativa es percibida, experimentada y
descripta como algo delicado para mis interlocutores, que puede generar tensiones y
disputas. Como deciamos, algunas aparecen nitidas. Por ejemplo, lo que ocurre en uno de
los “actos” finales, repetidos anualmente, con los dos caballos junto al rehue. Ambos
animales estan mirando hacia la salida del sol, uno blanco y otro negro. Estos colores
representan diferentes cosas, ambas muy necesarias: el blanco la nieve y el negro la lluvia.
Ninguno de los caballos debe moverse del lugar donde se los ubica y de ocurrir algo
inesperado con alguno, sera interpretado como mala sefial. Durante 2005, por ejemplo,
durante la ceremonia se escap6 uno y salieron a buscarlo para regresarlo a su sitio. Asi
abandonaron el campamento varios hombres, entre ellos el longko. Cuando meses
después del nguillatum visitamos a algunas abuelas de la comunidad, nos comentaron que
esto no era una buena sefial y que el viento que se habia levantado se relacionaba a la
suma de ejecuciones mal realizadas y a sefiales como la del caballo que se habia escapado.
Para otros, como dijimos, el viento se relacionaba a nuestra presencia en el lugar. Al
finalizar la ceremonia los caballos son soltados y de acuerdo a cdmo salgan se leen los
augurios para el afio entrante: si salen derechos o hacia la derecha sera un buen afio,
contrario si salen hacia la izquierda. Lo mismo ocurre cuando llueve durante el ultimo dia
de la rogativa, que es interpretado como un buen augurio para el afio entrante.

Todas las reflexiones y discernimientos vinculadas a la sefiales se vinculan a ciertas
coordenadas de la cosmologia mapuche. Siguiendo a Briones y Olivera (1985b), existen
varios modos de comunicarse entre los lifche (“personas limpias” por oposicion a pozche
“persona sucia”) y las teofanias benéficas. Para los autores se puede establecer una
comunicacion, por ejemplo, a través de los suefios

...sin embargo, lo habitual es que tal comunicacion se entable indirectamente a través del ritual.

A su vez, las sefias y las catastrofes —expresion ésta del disgusto teofanico— son algunos de los



resortes que constituyen el circuito inverso de la comunicacidn; es decir, de estas teofanias a los
humanos (Briones y Olivera 1985b: 61).

Como venimos sosteniendo las sefiales hacen a la comunicacion con las divinidades
(también podriamos agregar entre humanos y no humanos) y son interpretadas —cuando
se puede- de acuerdo a ciertas pautas o coordenadas establecidas. Segun los autores no se
comprenden unicamente desde el dualismo que para el caso mapuche habian sostenido
autores como Faron (1962) y Grebe (1971); y que se condensa en la lateralidad derecha-
izquierda para el primer autor y para la segunda, en el enfrentamiento Bien-Mal. Para
Briones y Olivera estas propuestas simplifican la reconstruccién cosmovisional mapuche
cuyas polaridades mas relevantes “afectan (...) no solo la clasificacion de ciertas
categorias culturales sino también el actuar cotidiano y ritual, asi como indicar su mutua
traducibilidad a través de su integracion en una red simboélica” (1985b: 49). El cosmos
mapuche presenta un orden cuatripartito y se estructura en un "arriba™ y un "abajo". La
region del cielo, wenu mapu, esta ocupada por un conjunto de deidades que tiene a la
cabeza a Nguenechen. Esta deidad es poseedora de atributos opuestos como
masculino/femenino y viejo/joven. Esta cuatriparticion se relaciona también con otras
polaridades, como kimé (bueno) - wezé (malo), o los polos trir (par) - wéll (impar) que
intervienen tanto en la clasificacion de condiciones de ciertos entes como en el modo de
ejecucion de actividades rituales y extrarrituales. Ademas, la propiedad par/impar de
acontecimientos presentes en suefios y sefias es una de las sopesadas para comprender e
intrepretar a los mismos.

La tercera pareja, expresion del dualismo diametral, es man (derecha) - welé (izquierda).
La interpretacion del caracter positivo o negativo de numerosos pewma (suefios) y sefiales
también se fundamenta en esta polaridad: lo que proviene de man (derecha) se asocia con
la vida, la salud, la buena suerte. Por el contrario, cuando prima welé, los hechos revisten
valores opuestos; como veiamos para los caballos. O también si aparece algun remolino
de viento cerca del rehue, depende de qué lado lo haga sera considerado buen o mal
augurio.

Para resumir, las tres oposiciones mencionadas poseen un polo positivo y otro negativo.
Los términos de cada conjunto (kimé, trir, man - weza, wéll y welé) pueden ser
conjugados e intercambiables en los discursos, puesto que poseen connotaciones
compartidas; por ejemplo: vida, salud, abundancia, orden, suerte. Pero también, a cada
término se le asigna una connotacion especifica, por ejemplo man: sinceridad. Esto es

muy importantes porque complejiza el dualismo previamente sefialado por otros autores
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y porque “tal equivoco torna incomprensible por qué en muchas oportunidades ciertos
hechos ya equivalentes, ya complementarios- se vinculan y ubican no en ambos climax
sino en las instancias que, en el discurrir jerarquico, introducen cada oposicion; es decir,
un climax ("lo mas A") y una posicion intermedia ("lo no tan B")” (Briones y Olivera
1985h: 54). No se discurre de lo 6ptimo a lo pésimo sino de lo 6ptimo (kushé) a lo menos
Optimo pero igualmente beneficioso. Discurrir entre estos polos habilita también que
pueda discernirse acerca de lo que est& pasando. Ciertas sefiales, como el recorrido de los
caballos, estan ya pautadas y se interpretan y leen segun estas polaridades (izquierda-
derecha/ bueno-malo), pero hay otras sobre las que prima el desconocimiento. Estos “no
saber” a veces generan preocupacion, temor o tristeza, pero a su vez son constitutivos de
la ceremonia: son modos de sentirse atravesados por la experiencia; y habilitan debates y
reflexiones in situ pero también posteriores a ella. Simultdneamente, las sefiales abren
paso a analizar lo que esta ocurriendo o lo que ha ocurrido y por qué, enriqueciendo esa
dimension (meta)reflexiva de la rogativa, y vinculandose también a sentidos de
pertenencia y devenir comunitarios.

La posibilidad de “no saber” se asume como algo natural y posible durante la ejecucion
del ritual, condensado en las palabras de dofia Flora, la pillan kushe de la comunidad,
cuando nos contaba “puede venir cualquier cosa” y que lo mejor es “estar

(espiritualmente) preparados™:

F: si. Hay ya muchas formas de poder...sostenerse ahi en el momento ;jvio que por ahi no sabés si...se
puede levantar viento como puede venir tormenta. Puede venir cualquier cosa...pero hay que estar
preparado para eso también. Preparado...ya espiritualmente decir: “bueno...este dia que estamos acd que

lo...que lo esté mirando y que nos de fuerza (Flora Ancatruz, Piedra del Aguila, 2014).

Salvaje metropolitana!®

En un libro sobre la comunidad Ancatruz realizado por la Iglesia Metodista en la década
de 1980, se recogen varios testimonios de los pobladores de aquella época y el convenio
firmado entre las autoridades comunitarias y dicha institucion. En una entrevista al
anciano Andrés Epullan, de 95 afios en aquel entonces, se lee:

E: ¢Qué hacen cuando estan en la parte central de la rogativa?

A: Bueno, cuando hay que rogar lo hacen en dos orden, porque hay dos sexos. Primero entran

los varones a la mafiana y luego, quiero decir también las mujeres. Toda la gente, esto es rogando

18 Agradezco a Rosana Guber quien dictd un Taller para algunos docentes de la Licenciatura en
Antropologia y Maestria en Antropologia en la UNC en 2015. Los textos y las discusiones compartidas alli
me instaron a revisar parte de lo que aqui trabajo.
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a Dios siempre, siempre, para eso es. Se prohibe reir, ni nada, porque es una cosa seria. Vino un
tal Pinto, que era comisario en Piedra del Aguila, se creyd que los araucanos, los indigenas
hacian eso para tomar bebidas y pasé una vez. jQuién, quién le dio permiso, y al poco tiempo, a
la subida (del camino), no sé qué le pasé al auto, muy bien, que vino a pedir auxilio. Le dije mi
hermano a un oficial de o agente: No sé a quién le pidi6 permiso el Comisario para venir a
recorrer el campamento. (O cree Ud. que estamos jugando? Esta es una cosa seria, podria
haberse muerto, amigo Comisario, le dijo. Nosotros nos estamos haciendo juguete acd, o cree
gue nosotros estamos tomando vino, 0 estamos borrachos? No sefior, eso es una cosa seria,

sagrada. Se debe pedir permiso (A. E en Herreros 1983: 24).

Efectivamente la rogativa es una cosa seria y delicada a la que mapuche y huingcas
debemos tenerle respeto. Ahora bien, esto no inhabilita que la ceremonia sea transitada y
experimentada como un ritual donde se conjuga lo esperado y lo inesperado, entre sefiales
conocidas y desconocidas que requerirdn reflexion, interpretacion y paciencia. La sefial
del viento, interpretada por varios como un efecto de mi presencia alli y asumir que me
habia afectado lo ocurrido, constituy6 el puntapié para que analizara en la tesis la
categoria nativa de las sefiales y como juegan en la ejecucion del ritual y en la préactica
(meta)reflexiva de mis interlocutores.

Ahora pienso que también yo fui una especie de sefial que, regresando una segunda vez
al camaruco y estando adentro, habilitd que discutieran qué querian hacer conmigo, cuales
eran los limites y accesos permitidos en la comunidad, dejando en claro que yo no tenia
voz en esta discusion. En parte también, la sefial de una huingca en la rogativa sirvié para
reponer discusiones y tensiones de larga data en la comunidad, vinculadas a las
identificaciones mapuche, a la violencia y despojo histérico a manos de los huingcas, a
como fortalecer y no perder los sentidos de pertenencia mapuche y comunitarios en un
mundo donde ni lo multi ni intercultural descomprimen la preocupacion y el desasosiego
que el anhuingcamiento provoca entre los mapuche. En esta direccion, yo fui una sefial
entre incierta y opaca, navegando entre esos polos que trascienden el dualismo y que
discurren de lo éptimo (kushé) a lo menos 6ptimo pero igualmente beneficioso, o alguna
combinacion de coordenadas sensible de seguir siendo debatida.

Pensé que acercarme en 2014 a la rogativa seria un modo de cerrar el trabajo de campo
etnografico para moverme a otros temas, pero el ser afectado tal como Favret-Saada
(2013) lo transit6 y propuso, pareciera un tambor cuyos sonidos regresan (Goldman 2003

y 2008). Volviéndome parte de esa dimension (meta)reflexiva de la rogativa, tal vez
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aquella no fue mi despedida sino la forma de comunicarme gue estaba dentro sin dejar de

ser ajena.
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