
EVANGELIZACION. INCULTURACION Y UNIVERSO 
RELIGIOSO MAPUCHE 

l .  PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA 

A l  iriicio de esta poiieiicia quisiera Iiacer uiia peqiiefia precisioii 
acerca del titulo: iiie Iie periiiirido i in  caiiibio terniiiiologico, i io  hablara de "religiosidad" sino 
de "iiiiiverso religioso iiiapiiclie" para iiiostrar las diversas coiistelaciones ritiiales, simbólicas e 
ideológicas. Este iiiiiverso religioso niapiiclie que eiicoiitranios actiialiiiente en las coniiiiiidades 
iiidigeiias de la iiovena región en las qiie liemos trabajado coi1 algunos dirigeiires y que 
algunos perspicaces estiidios .iiitropologicos niiiestraii tieiie suficieiite diiiaiiiisiiio ciiltiiral y 
religioso para Iiacer freiite a i i i i a  coii i~i leio paiioraiiia que se vive en las coniiiiiidades; mi  
poiieiicia quisiera hablar e iiiterliretar parte de la sitiiacióii actiial ii iteiitaiido dar ciieiita de 
conversacioiies, diilogos, pal.ibras entrecortadas y palabras no roraliiiente coiiiprendidas de i i i i s  
amigos iiiapuches. 

Sin eiiibargo, i io qiiisiera liablar a iioiiibre de ellos, n i  siiplaiitar 
tantos bellos disciirsos y profiiiidas cavilacioiies que he esciichado de iiiiichos Iioiiibres sabios. E i i  
este sentido, esta poiiencia es fr i i to de iiii esfuerzo ciiltui-al de 1111 "w inka"  que valoriza 
profuiidanieiite el "iiiiiverso religioso" iiiapiiclie y qiie recoiioce los eiioriiies esfiierzos qiie 
despliegaii sus lideres religiosos y dirigeiites, pero sobre todo de los jóveiies inapiiclies qiie 
re-encueiitra s i i s  propias raices cosiiiológicas y etico-iiiiticas eii iiii iiiomeiito en que el impacto 
de las f~ierzas moderiiizadoras de la sociedad cliilena y de diversos Friipos religiosos extraiijeros 
aterifan iniichas veces c0ntr.i el iiUcleo de s i i  etlios religioso. M i  poiieiicia es un  iiiodesto 
esfuerzo para intentar coritribiiir desde i i i i s  ~iropias raices a i in feciiiido dialogo iiiter-religioso 
y c i i l t~ i ra l  de fines de siglo. 

Qiiisiera partir esta poiieiicia eii este iiiiportante Coloqiiio acerca de 
la "evaiigelizacion iiiciiltiirada" coii ii i ia afirniación ceiitral: la sociedad niap~iche tiene en lo  
religioso "una coluiiiiia vertebral de s i i  ciilti ira" (Ciirivil, 1995, p.371, pero es una columna 
que se vive difereiiciadamente en diferentes comuiiidades y regiones. Eii este inarco, se podría 
decir qiie nuestra teiiiitica requiere asiiniir diciios procesos diiii i i i icos qiie vive el universo 
religioso iiiapiiclie actiial liara plaiitear ciertas ciiestiones qiie interesan a la Iglesia 
contemporánea interesada eii plantearse i i i i a  pastoral niarcada por la inrerciiltiiralidad. Se 
pueden destacar dos elenientos criiciales: 

Eii prinier Iiigar, es iieceurio reconocer qiie estas diferencias qiie se 
observan en las comiinidades mapiiches ciiaiido los actores iiidigenas interpretan los ritos de 
n g u i l l a t u n ,  rnachitun o de otras celebracioiies iniplican diversas rneiiiorias históricas, 
diversos procesos de evaiigeliracióii, pero 1113s profoiidanieiite apiiiitan conio lo  diremos iriás 
adelante a "tradiciones" religiosas diferentes por parte de los niapiiches de las comuiiidades, y 
entre los mapuches rurales y iirbaiios. 

En segiiiido Iiigar, conlo varios trabajos l o  niiiestraii estas 
diferencias requieren asuiiiir que los elenientos cristiaiios i io son hoy día elementos 
coiiipletaiiieiite extraños para los niapuclies: parte del r i t i ial y del iniagiiiario cristiaiio se 
encuentra en la religión vivida por los iiialiiiches coiireniporaiieos; en este seiitido podemos 
decir qiie el cristianismo no es algo siiperpiiesro es iina parte del coiiiplejo nii i i ido ciiltiiral en 
que vive el indígena. 



Ambos aspectos exigen, entonces, en un Coloquio como el que nos 
reúne aquí, una discusión general acerca del tipo de viiiculacióii socio-histórico y 
socic-cultural que se ha gestado entre diversos actores e institiiciones de la Iglesia Católica y los 
actores de la religión mapuche. Esta observación impide entonces un punto de partida fecundo 
para el diálogo intercultural basado en definir en térmiiios genéricos la  obra pastoral de la 
Iglesia o precisar lo que sea en términos abstractos la religión mapuche. Noggler ha mostrado 
como las propias congregaciones religiosas que vivieron en Araiicania iio tuvieron un "modus 
operandi" común: algunos aceptan sus expresiones cultiirales, otras la niegan. 

Para hacer interesaiite la  probleinática de la  "iiiculturación" que 
nos convoca aquí es preciso evitar tina definición general acerca de lo que caracteriza "la " 
religión inapuche o lo que caracteriza "la" acción evangelizadora de la  Iglesia: tina lectura 
Iiistórica de este tipo es una manera inadecuada para peiisar el eiitrecriizaniiento de dos 
universos religiosos y que impide producir el diálogo qiie 110s interesa crear. Pieiiso que este es 
uno de los frutos que nos dejó el debate acerca de los "500 años del cristianismo en América": 
no se piiede analizar la  historia de la evangelizacióii ni la cultura iiido-americana sin integrar 
efectivamente a los sujetos involiicrados, las etapas y los procesos diferentes que se vivieron de 
una región a otra. N o  se piiede partir, entonces, señalando qiie sea la religión niapuche o la  
religión cristiana como entidades monoliticas o de un modo a-histórico. 

l .  CRISTIANISMO. INTER-CULTURALIDAD Y RELlGlON 
MAPUCHE 

Ei i  este marco heterogéneo qiiisiéramos partir coi1 algunas 
indicaciones para reflexionar algunos desafíos que se plantean eii este Coloq~iio: en la 
actualidad encontramos, desde una perspectiva socio-cult~iral, una sit~iación bastante 
problemática y compleja: por una parte, existen map~iclies que se "sienteii" cristianos y 
contiiiúan "practicando" s i i s  antigiios rituales; otros qiie critica11 al  cristianisino en iionibre de 
una religión o creencias propias; otros qiie asomen, ideológica y prácticaniente, los conflictos 
ya frecuentes entre las Iglesias cristianas en otras partes, otros que en nombre del"cristianismo" 
creen que es necesario dejar de ser mapuche, iio pocos jóveiies terminan viviendo tina situación 
de profiindo dexoiicierto. 

Por otra parte, iino podría hacer el mismo ejercicio a partir de un 
análisis de las Iglesias cristianas o incluso de la propia Iglesia Católica: s i  estiidiáranios, por 
ejemplo, las opiniones y las prácticas de sacerdotes, religiosos, religiosas, laicos probablemente 
tampoco podriamos clarificar lo propio de la  religión cristiaiia iii tainpoco podridnlos establecer 
un acuerdo en la forma de traspasar la  fe cristiana a las comuiiidades: en Araocania, desde un 
punto de vista inter-coltiiral, no es claro lo qiie significa ser "cristiaiio". Uiio se eiiciieiitra con 
diferentes posiciones: para algunos misioneros tradicionales (católicos o evangélicos) los 
elementos religiosos autóctonos que permanecen son iin resabio supersticioso que un "buen 
cristiaiio" iio debe mantener; para otros, es iiecesario Iiacer un leiito trabajo para que la 
semilla del evangelio pueda friictificar; finalmente, para otros los propios indígenas debiera11 
hacer iin camino que coiiduzca a una religión que evalúa estos elementos cristianos en una 
especie de "religión inculturada". 

Este problema principal de la heterogeiieidad religiosa y de los 
diversos procesos remiten entonces a una iiiterpretación y evaloacioii de la  presencia cristiana 
en el imaginario cultural y religioso de la Araucania, lo que en niiestras palabras presupone 
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proponer iii ia filosofia Iiermeneiitica de la religioii qiie exige pensar el caiiipo i-eligioso 
mapiiche y el canipo religioso cliileiio. En otras palabras, i io se ~ii iede coiisiderar eii iiii niarco 
inter-cultiiral un diagiiostico de la actividad de la Iglesia s i i i  coiisiderar las iiiterrogaiites y 
propuestas qiie los ~prol~ios niapiiclies tienen acerca de estas religiones iiiisioneras: para iiiia 
biiena parre de los iiiapiiclies i io exisre iina inconipatibilidad eiitre la religioii iiativa y las otras 
religioiies, iiiiichos de ellos iiisisteii eii el hecho de qiie ellos so11 "eciiiiieiiicos"; otros iiial>iiclies 
coi1 una experieiici.1 i i i a s  profunda eii l a  sinibolica y eii el ritiial religioso afirman qiie l o  
"cristiano" es iiias actiial, sirve para vivir eii la ciiidad, iiiientras qiie las costiiiiibres 
tradicioiiales existeii en l a  comiinidad asociados a los lideres religiosos aiitóctoiios; otros 
finalnieiite, pretende11 qiie esta religioii tradicional es la iiiiica qiie iiii iiiapiiclie aiiteiitico 
podria practicar. 

La nocióii de iiiia filosofía heriiieiieiitica de la religióii que 
iitilizamos remite a iii ia coiisti-iiccióii Iieuristica y abstracta qiie pretende dar ciieiita de estas 
difereiites alteriiarivas qiie se abren tanto en el sector de las  i-eligioiies iiiisioiieras coino eii el 
sector de la religioii iiativa. La ciiestioii fiiiidaiiieiital qiie esta presiipiiesta aqiii es: jciiál es el 
crirerio deteriiiinaiite para defiiiir la especificidad de iiiia religion niisioiiera y una religioii 
autóctoiia? <No sera que la coiisideracioii de c,ida religioii coiiio ~ i i i  todo Iioiiiogéiieo i io  
permite coinpreiider las diferentes estrategias qiie estáii presentes eii los actores religi-70s de 
anibos sectores?, pero por otra parte jla proliiiesta "heriiieiieiitica" no 110s encierra eii iiii 
iiniverso de postiiras iiidifereiiciadas que iieg.iria iina aliroxiiiiacioii iiias objetiva?, esta 
posicioii j no  nos lleva a borrar las difereiicias para Ilevariios a destacar las coiivergeiicias eiirre 
las distintas religioiies? 

Siii eiiibargo, estas pregiiiitas criiciales i io iios debeii hacer olvidar 
las ciiestioiies niás concretas, a saber j l o  que viveii efectivaiiieiite los iiiapiiclies cristiaiios es 
exactanieiite l o  qiie sus evaiigelizadores eiiseñaii?, je l  ci-istiaiiisiiio i io  Iia iii ipregiiado 
profuiidaii iei i te la ciiltiii-a iiias alla de la liiiiitacioiiec Iiistoricas y ciiltiirales de los 
evangelizadores?, ¿que coiiflictos iiireriios ha geiierado el "crisiiaiio" niapiiclie al iiiterior de su 
ciiltura? Iiiteiitareiiios esbozar algiiiias iiidicacioiies a lo  largo de esta poiieiicia qiie 110s 

permitan respoiider .i algiiiias de estas pregiiiitas. 

Para avanzar en iiii esqiiema Iieriiieiieiitico i i i as  concreto qiiisiera 
niostrar dos probleiiias Iiistoricos del coiitacto iiiter-ciiltiiral eiitre algiiiios iiiieiiibros del 
catol ic i~i i io y algiiiios actores irelevaiites de la religión iiiapiiclie. Eii este iiiarco, qiiisiera 
soiiieter a coiisideracioii dos probleiiias que eiifreiitaron los iiiisioiieros catolicos: i i i io qiie 
apunta a iina divergencia priiicipal, piies i io  se reconoce ni en el r i to  coii i i i i i i tario 
"Ngu i l l a t un " ,  ni eii el Dios "Ngenechen" ,  iii eii la actividad cliaiiiáiiica una verdadera 
religión de salvaci6ii; por o t ro  lado, los iiiapiiclies crisii,iiios, a veces, Iiaii teiiido iiiia 
concepcioii i i i i icl io i i i i s  iiitegradora eii l a  ciial la religioii i i ial~iicl ie i io es considerada eii 
contraposicioii coi1 el crisrianisiiio. Esta iiiterpretacion de los iiiapiiclies cristianos I i a  sido 
frecuenteiiieiite iiiotivo de disputa coi1 los actores religiosos tr.idicioiiales, eii particiilar coi1 los 
y las macliis qiie apareceii sieiido los qiie garaiitiraii la  religioii tradicioii.?l. 

Pero, para i io eiitr.ir eii coiif l icio coi1 los etiio-liistoriadoi-es, 
preciseiiios esta cuestioii eii i i i i a  epoca nias o iiieiios recieiirc. Uno de los niáj iniportaiites 
estiidiosos de la culriira iiidigena a coniienzos de siglo, Félix <le Aiigiisr.i, se iniieve dentro de 
i in  esqiieiiia iiiisioiiei-o que i io  respoiide a algunas exigeiicias de lo  que se deiioiiii i ia ,,. 
iiicultiiracióii", ya qiie, esta Ileiio de iiiterpretacioiies que iiiiiestraii ii i ia paradoja eiiire la 

valorizacioii del idioiiia y de algiiiios aspectos de la vida i i ial~iir l ie y i in recl ia~o a l a s  creeiicias 
tradicionales. Señala, por ejemplo, qiie las  oraciones de los iii<ligeiias soti iiornialnieiite poco 
es~>iririiales; s i i i  eiiib.irgc>, eii 511s coiiocidas Lrciiiras A m i i i d l  coiiipriii:i.i varias oiacioiies 
ritiiales qiie iiicorporaii ~ialabras y siiiibolos d e  gran cerc.ii1i.i coi1 la ~preclicaciori crisiiaiia: 
sinibolos fariiiliares, Padre, Hijo, beneficios iio-iii.iteriales: ciiidado, coiiil~asion, etc., qiie son 
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lejanas a l  pretendido "materialismo" indígena. 

1.1 El Nauillatun. ¿un ritual mapuche de la misa? 

El N g u i l l a t u n  mapuche o Rogativa es iin rit i ial de gran 
importancia en la  religión mapuche y ha sido estudiado por diversos especialistas (Faron, 
Casamiquela, Foerster, Hunderman): en un lenguaje de ciencias de la cultura se podria decir 
que se trata de un r i to socio-religioso periódico que reúne a iiii conjunto de linajes y 
sublinajes que solicitan el apoyo de las divinidades acerca de ciertas necesidades concretas que 
aquejan a las comunidades. 

En un marco mtercoltural es preciso iiidicar que esta cuestión es 
mucho más compleja, pues como lo ha mostrado [Dorán et al., 1995) toda ceremonia colectiva 
de carácter religioso se le denomina 'nguillatun'. Siguiendo la  sabiduría ancestral cabe 
diferenciar tres tipos de ceremoniales o trokiñ según sus significados y contextos: 

a) Fvchetun: ceremonial que se realiza ante la  inminencia de 
sucesos natiirales no esperados y qiie provocan desastres; 

b) Pengeldungun: ceremonial de anuncio de iin ceremonial 
mayor (kamarikun); 

C) Kamarikun: ceremonia religiosa integradora del Kii iel- 
mapu, en el sentido de comunidad y no de reducción. 

Y agregan: "En cada uno de estos ceremoniales pueden siicederse 
uno o más nguillatun o rogativas, particularmente en el kamarikun. Hoy dia, si11 embargo, 
la propia gente mapuche diferencia solo el fü t ra  ngu i l la tun y el p ichi  ngu i l la tun 
(grande y pequeña rogativa), y se refiere a l  kamarikun como a iina ceremonia poco 
freciiente y que se orienta por la sola intencionalidad de agradecer" (p.5). 

La ciiestión que nos interesa aqlii no es mostrar todos los aspectos 
del nguillatun mapiiche, sino la relación qiie este ritiial ha tenido con el cristianismo. Cabe 
señalar algunas referencias del P. Augiista acerca del Nguillatun: el qiie veía en la  mantención 
del ritual una expresión de "indígeiias rebeldes y no cristiaiios". La dificultad de Auglista para 
aceptar las creencias tradicionales expresa parte de iina visión misionera pre-conciliar y creo 
que es mas interesante estudiar a través de una pugna entre los actores indígenas el sentido del 
n g u i l l a t u n .  

Aiigusta señalaba que la rogativa era una costumbre 'pagana' y 
realizada por indígenas 'rebeldes'. Pero si  uno considera la opinión de algunos de los iiidigenas 
convertidos que el cita, por ejeinplo ]osé Colün se encuentran referencias interesantes. El decía: 
"Y una sola rogativa hay; sólo el Padre hace rogativas, y (así) se da a Dios iin culto decente'' 
(Augusta, 1933, p.50). Colün, para hacerse entender por s i i s  hermanos, utiliza el término 
rogativa para designar la "misa". En este sentido, s i  bieii esta iiiterpretación no era exacta 
culturalmente, intenta una operación de traduccióii c~ilt i iral para intentar convencer, de 
acuerdo a los criterios de la  época. El coiisideraba los simbolos espirituales como propios del 
catolicismo, mientras que los símbolos ~iiapuches los consideraba propios de una religióii 
"pagana": no Iiabia posibilidad de ser cristiano y participar en el nguillatun tradicional. 

En la experiencia post-conciliar de la  Iglesia actual esta visión del 
nguillatun iio es tan clara la  frontera establecida por el Padre capiichiiio entre lo pagano y lo 
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cristiaiio. Varios sacerdotes y catolicos niapuches Iian ayudado a desplazar los prejuicios ya 
que este ritiial iio trata sólo de re-iiieiiiorar, en leiigua veriiaciilar y a la ' i isai iza de los 
antiguos', i i i i a  relacioti coii las fuerzas sobrenatiirales coiiio pensaba Aiigiista, sino que 
apiinta a celebrar a Chaii Dios, Cliaii Ngenechen. Por otra parte, e l  iigiiillatiiii apunta a 
reformular algunos de los aspectos orientados a respoiider a los desafíos que implica mantener 
la  identidad cultural de las coniuiiidades. Esto es relevante para entender la iiiterpretacióii que 
los propios cristiaiios niapiiclies Iiaceii del nguillatun. 

Distintos estiidios iiiuestran los cambios qiie surgen respecto del 
ritual tradicional. Por ejemplo, M. Alonqueo niaiiteiiieiido iin profundo enraizamiento por la  
cultura map~iclie caracteriza esta rogativa coiiio " l i i ia iiiaiiifestacióii espiritiial del pueblo 
mapliche, donde se rinde iiii tribiito de Iiomeiiaie a l  Sopreiiio Hacedor cuya providencia es 
impetrada para so siiperviveiicia" (Alonqiieo, 1985, p.39). Esta siiitesis de iiidole iiitelectiial es 
marcada de cierta maiiera por tina visión que no separa claraiiiente l a  religiosidad mapiiche y 
el  cristiaiiismo, de Iiecho ei i  las coinuiiidades actuales existen mapuclies que piensan que este 
rito es étnico, propio y que iio debe perniitirse que asista11 sacerdotes o cristianos; niieiitras que 
en otros el nguillatun es oficiado por agentes cristianos: la visión de un intelectiial mapiiche 
como Aloiiqueo podria acoiiiodarse bastante bieii a lo que describe Foerster en su estudio de 
campo acerca del ngui l latun e i i  Sai i  Jiiaii de la  Costa. E i i  esta regioii Iiiiilliclie c !  ritual 
integra aspectos religiosos distiiitos y re-elabora ciertas prácticas ritiiales, siiiibolos y oraciones 
que los creyentes huilliches y los cristiaiios coiisideran conio propios. 

Diferente es l a  perspectiva de los pensadores mapuches que buscan 
explicar el iiguillatiiii en clave de ideiitidad étiiica. Marileo plaiitea que el ngu i l la tun 
corresponde a una tradición aotóctoiia "que en s i l  sentido general representa la 'siiitesis del 
niundo mapuche" (Marileo, 1995, p. 16). Colicoy sostiene que es "el acercamiento entre las 
personas y el mundo sagrado a través de la  niachi" (Colicoy, 1992, p. 39). 

En síntesis, nos encoiitramos con tres iiiterpretaciones qiie 
históricamente se puede11 rastrear eii este siglo acerca del nguillatun: uii catolicisino que no 
admite convergencias con la religióii iiativa, iin catolicismo inapiiclie desde claves indigeiias y 
una religión nativa que no admite convergencias en el plano religioso coii el cristiaiiismo. Esto 
implica que si  iiosotros consideramos las propiiestas de los actores indigeiias no qiieda claro la 
síntesis entre estos tres niodelos. Una propuesta de cristiaiiismo inciiltlirado requeriría 
ciertamente plantearse de un inodo critico frente a estas tres formas culturales que se haii 
manifestado en Araiicania. 

1.2. Acerca del Naenechen: ?un símbolo ma~uche  de Dios? 

El  estudio del Ngenechen ha sido particularmente rico en estas 
últimas décadas (Guevara, Latcham, Faron, Casamiqiiela, Zapater, Greve, Foerster, Salas), 
cada uno de estos estiidiosos han mostrado las dificultades para comprender esta figura central 
del panteón mapuche. A modo de esquema muy general se podria decir que Ngenechen es 
una palabra indígena qiie remite a una fuerza religiosa benéfica que responde a las necesidades 
de los creyentes mapuches. La dificultad surge porque esta palabra los mapuches la  utilizaii 
como equivalente de Dios. 

M. E. Greve [1988 y 1993) ha propiiesto iin acercamiento basado en 
el conocimiento indigena qiie entrega un punto de vista particularmente importante. Según 
esta autora la religión mapuche contiene un sistema de creencias y de ritos acerca de los ngen 
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que en general ha sido desconocido o descuidado por los estudiosos. De acuerdo a este estudio, el 
mapuche tendría una profunda veneración de fuerzas presentes en diferentes objetos naturales, 
particularmente: el bosque, los lagos, los manantiales, el fuego, etc. 

Pero es menester indicar que estas disciisiones se complejizan cuando 
se analiza el discurso de los propios mapuches: para algiinos iio existen diferencias 
fundamentales entre Ngenechen y Dios: por ejemplo, D. Weriuiiaiiko decia eii los anos 60: 
"Nosotros y todos los huincas oramos a l  mismo Dios. Yo no tiive qiie cambiar mi fe en Dios al 
devenir cristiano: nuestro Dios es el mismo que e l  de ustedes" (Hilger, p. 67). Otro dirigente 
decia en un Seminario realizado en 1989: "La religión niapuclie es el eleniento mas fuerte de la 
identidad de nuestro pueblo ... Los mapuches creemos en iin padre, eii iin Ngenechen superior 
al hombre, superior a todo poder, en ese sentido decimos nosotros es el niás poderoso de nuestro 
valor cultural" (Vidal, p. 165). Por iiltimo, un lonko act i ia l  dice acerca de las oraciones de la 
machi de su comunidad: "canibiaii s i l  idioma para hablar de Ngenechen en castellano como 
Dios, pero saben que no hay difereiicia en eso... la difereiicia es eii la iniageii no más" (p. 70). 

Empero, también es posible rastrear una tradición menos cristiana 
que se expresa generalmente en el disciirso de los cliamanes y se encuentra eii los juicios de 
algunos intelectuales mapuches: por ejeniplo, M. Liiicomil sostiene: "los ancianos dicen qiie 
Ngenechen es distinto con el Dios cristiaiio ... segiin si! criterio es propio de ellos" (71). En el 
misnio sentido hablaba el lingüista mapuche A. Raguileo: "Si fiiera el niismo Dios, creo que 
tuviéramos el concepto igual a la religión cristiana, estaríamos pidieiido a l  iiiismo Dios, al Dios 
que permitió esto, y seria eii realidad iin esfuerzo inútil" (Vidal, p. 86). 

Pero es menester reconocer que existen otras afirmaciones que 
cuestionan esta afirmacióii tradicional de identidad religiosa eii la afiriiiacióii de lo propio. Lo 
que es interesante para este Coloqiiio es que existe11 niapiiches qiie consideran el valor de 
convergencia de este simbolo religioso-ciiltiiral qiie el "Doniiiiador o Hacedor de los hombres". 
Indiqiiemos tres afirmaciones a l  respecto: 

En primer lugar, parece claro que a l  destacar ciertos aspectos 
vinculados a la  polisemia y a l a  "innovación" del símbolisnio del Ngenechen se constata qiie 
el simbolismo religioso mapi~che es algo "vivo". Con este adjetivo queremos destacar qiie la 
articulación del sentido religioso iio se encuentra detenida iii desintegrada, sino que el 
simbolismo y el leiiguaie ritual niapuche son parte de iiii proceso de re-interpretacióii 
ininterrumpido. A partir de esta propuesta entendemos el proceso de re-significación del 
simbolismo de Naenechen por parte de los inapiiclies y de los niisioneros. Pero, la  
antropologia religiosa nos niiiestra, a l  niismo tiempo, qiie todo intento por explicar el 
simbolismo del Naenechen mapuche a partir de iin ordenamiento ierarqiiico de deidades o 
que coincida con el Dios biblico está limitatido las posibilidades de profundizar los elementos 
simbólicos que se le asignan eii la cultura niapiiclie, piies no periniteii coniprender la  hondura 
de una figura que no significa lo misnio qiie e l  Dios cristiaiio: en este sentido, se requieren 
reconocer las convergencias qiie existen entre e l  simbolismo del Naenechen y Dior. pero sin 
aniilar aqiiellos aspectos que son claramente divergentes, por ejeniplo, no se puede desconocer 
que para una teología católica es ciertamente coiiflictiva tina visión ciiádriiple de Dios o i i i i a  
visión que destaque el aspecto "sexiial" de las personas divinas. En fornia mas precisa aún, se 
puede decir que la re-significación de Naenechen, elaborada por parte de los indígenas ei i  
contacto con el cristianismo, es iiii intento serio por buscar plintos de convergencia con la  
visión cristiana, pero que no corresponde exactamente a l  dinamismo vivido por las iglesias 
cristianas en Araiicanía ni a las fornias que asume la  religión autóctoiia. 

En segiindo Iiigar, es iiecesario reconocer que las investigaciones 
antropológicas acerca de las religiones de los pueblos denoniinados "priniitivos" se han 
confrontado, desde sus primeros tanteos, a la  complejidad de la coiiipreiisión de otras fornias 
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religiosas, en particular del cristianisiiio. Seria epistemológicanieiite poco convinceiite sosteiier 
que el proceder etnológico clásico I ia podido tener i i i ia  mirada iieutral de las fornias religiosas 
primitivas. Evans-Pritchard Iia Iieclio clásica esta critica. Los mismos misioneros iio escapaban y 
no escapan a iina preocupación apologética de defensa del cristiaiiisnio y de evangelización de 
la Araucania. Seria iiigeiiiio, desde este punto de vista, coiisiderar que el sinibolisiiio del 
Ngenechen iio involiicra iin disciision general acerca del papel del sinibolisnio cristiano en 
la sociedad mapiiche. Ser consciente de esta dimensión, no iniplica de ningiin niodo concebir el 
simbolismo tradicioiial iiiapuclie y el sinibolismo cristiano conlo siendo sienipre 
contradictorios; iniplica inás bieii recoiiocer los iiiteiitos de re-sigiiificacióii siinbólica qiie se 
dan de parte de cada uno de estos actores enfrentados en el  coiitacto de siiiibolisiiios religiosos: se 
podría decir son intentos por forniiilar, ciiltiiralmeiite, iina siiiibólica de Dios. 

Eii tercer lugar, el siiiiboiisnio de N g e  n e c h e n :  
Chau-Dios/Nuke-Dios ya no es iin sinibolo superpuesto debido a l a  accióii de los 
misioneros - como lo interpretan excliisivanieiite, a veces los aiitropólogos -, sino que es algo 
propio, que ha sido ya incorporado por iin nioviiniento iiiteriio a l  dinamismo ciiltiiral qiie 
viveii los piieblos niapiiclies. Coii esto quereiiios sostener que la iiinovacióii seináiitica presente 
en el simbolismo del Ngenechen periiiite asegiirar que e l  iiiiiverso religioso iiiapiiclie tieiie 
una vitalidad que va inás al lá de la des-estriictiiracióii social y ciiltiiral qiie se experini,lita en 
algunas zonas de Araiicania. El iiiiiverso religioso mapiiclie tiene la siificieiite vitalidad 
semántica para lograr re-iiiterpi-etar siiiibólica y iiietafóricaniente s i l  experieiicia religiosa 
existencia1 e histórica. 

En este sentido el uiiiverso religioso iiiapiiclie plaiitea 1111 serio 
problema a l  cristiaiiisino: es probable que esta figura de l a  divinidad no sea un simbolisnio 
cualquiera sitio iin cierto tipo de siiiibolismo religioso qiie presupoiie tanibiéii una "teologia 
inculturada" bastante coherente y profiinda sobre distiiitos niisterios religiosos viiiciilados a 
Dios; ella iio puede ser desechada sin más y no sólo por iin priirito "ciilt~iralista": el sinibolo del 
Ngenechen que nos propoiie el iiniverso religioso inapiiclie es iina visióii bastaiite coinpleja 
de lo  sagrado qiie aúii tieiie algo que decir a iiii nilindo ei? vía de secularizacióii coiiio el 
nuestro en el que hemos ido perdiendo las sigiiificaciones de iina siiiibólica de Dios. 

1.3 El rol de la Machi 

Los cliamaiies o iiiachis conio se denomina en niapiiduiigun soii 
agentes médicos religiosos de iina sociedad tribal o de cacicazgos. "Los chainaiies participaii eii 
l a  ecoiiomia de siibsistencia además de realizar las labores propias de s i i  profesión. Se 
diferencian de las deinás personas de la coiiiuiiidad por su habilidad para entrar e i i  trance, 
comunicarse con deidades y espíritus, y tener siieiios, visiones y enfermedades que son 
atribuidas a causas sobrenatiirales. Los chamaiies iio se haceii profesionales por voliiiitad 
propia, sino que soii elegidos sobre-iiaturalinente" (Bacigalupo, 1995, pp. 52-53]. La literatiira 
antropológica ha elaborado diversos análisis ya clásicos acerca del chaiiiaiiismo: Mauss, 
Lévi-Strauss, Eliade, etc. En el caso mapuche han trabajado en forina inás sistemática el tema 
Dowling, Faroii, Greve y Bacigalupo. Seria niuy largo expoiier los diferentes aspectos 
vinculados a la tradicióii chainánica. Baste aquí enunciar algunos problemas vinculados a las  
relaciones con el cristianismo. 

La opinión de los frailes franciscaiios y capiichinos en e l  pasado 
estuvo niarcada por iina profunda hostilidad a los machis. Un famoso diálogo se encuentra en 
e l  l ibro de Fray Liiis Mancilla acerca de Las Misiones franciscanas en Araucania 



(1904) donde relata un diálogo aparentemente veridico con una machi que se negó a aceptar el 
bautismo bajo el motivo de que ser machi es un oficio que prohibe ser cristiano: existen varios 
párrafos de antología misionera: un sacerdote tenaz y una machi que le entrega razones de 
diversa indole para no aceptar el bautismo. 

En una parte la machi responde frente a la obstinación del sacerdote 
a escuchar sus razones: "Ya te he dicho que no quiero ser cristiana: te riiego que no seas un 
patiru majadero. Bautiza a todos lo que tengan buena voluntad para hacerlo y sobre todo a los 
pequeñuelos (pinchin rnapuche), pues me agrada que sean cristianos" (p.64), en otra parte 
dice "Me has dicho algunas cosas en que veo tienes razón, pero en lo que toca a mi, no creo ni 
quiero ser cristiana, porque entonces dejaría de ser machi y no tendría el valimiento que ejerzo 
ante mis ciudadanos, los araucanos. Esta es mi profesión" (p.631. 

Esta "tenacidad" de las machi l e  valió una crítica radical del P. 
Augusta: "Las machis continúan con sus supercherías, pero ya no en tan grande escala como 
antes, riéndose de ellas no pocos indígenas. Vengan a establecerse cerca de ellos buenos médicos 
que pidan un honorario módico, entonces las dichas machis quedarán aún más abandonadas 
de lo que están hoy día, como ha sucedido en Wapi donde el autor con sus conocimientos de 
medicina las eclipsó; pero siempre quedarán algunas, pues la estupidez nunca se acabará del 
todo" (Lecturas, p. 233). 

Estos casos históricos muestran una buena parte de la actitud más o 
menos permanente de los miembros de la religión católica y de las iglesias cristianas con los 
chamanes indigenas: esta relación ha sido particularmeiite conflictiva con las machis porque 
influye un estereotipo cultural que las cataloga como "curanderas", "brujas" u otros apelativos. 
Las machis no han permanecido pasivas frente a la incomprensión ciiltiiral permanente, ellos 
han asumido muchas veces la  elaboración del contradiscurso misionero. Es por esta razón que 
las machis terminaron asumiendo el papel religioso principal como las que cautelan la 
religiosidad ancestral. Estas transformaciones notables - como lo ha mostrado M. Bacigalupo - 
muestran como la  institución chamánica ha tendido a desplazar en varias comunidades una 
institución diferente vinculada a l  nguillatun, los ngenpin o duetios de la palabra y para 
los mapuches ellas constituyen el núcleo religioso central. 

Los actores religiosos tradicionales proponen enunciados tales como 
los que se recogen en las machis actuales donde se muestran la  unidad de las tradiciones 
chamánicas en oposición al cristianismo, consideremos por ejemplo algtinos enunciados acerca 
de las imágenes cristianas: 

Una machi expresa: 'Las machis sacarnos todo ese poder, la Fuerza de 
la luna'; (p. 61). 

Una machi dice: 'La Virgen, los santos, la cruz, sirven de adorno 
no  más en los Festejos, de allí no saca la Fuerza la machi" [p. 73). 

Otra machi sostiene: "Yo tengo la virgen para bonito no ntás, yo lo 
compro esa la virgen ... ella a la monjita le da poder ... yo saco la Fuerza de m i  espíritu, de la 
luna ': 

Todas estas referencias a un poder ancestral vinculadas a tina 
concepción religiosa lunar nos muestran un núcleo duro que el cristianismo no ha logrado 
influir de todo; las oraciones rituales de las machis son parte de una forma de discurso que no 
ha sido traspasado por la evangelización, a pesar que muchas de ellas sean nominalmente 
católicas, tengan relaciones con religiosas y sacerdotes y posean, incluso, imágenes cristianas 
en sus casas. 
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Ei i  iiii articulo de iiii libro que piiblicaiiios Iiace poco, se 
encuentran algiiiios datos iiireresantes acerca de su papel fiindainental para definir otros 
ritiiales religiosos y la identidad mapliclie. Una machi señalaba acerca del por qiie era 
necesario realizar el Nguillatun, ella indica "Bueiio, dije qiie saliera bueno e l  Ngu i l la tun 
pues.. qiie el Dios estaba eiiojado coi1 algiinos, coii l a  geiite por e l  'purrun' ... porqiie algiiiios 
no visten de 'chamal' pites oiga, siiio qiie aiidaii así no nias de vestido ... aiidan niiichos 
vestidos de chilenos así ... entonces por eso el Dios no conocia el espiritu siqiiiera ... están muy 
revueltos ahora ... tienen que aguantar más, tienen que ser asi coino eran antes los iiiapuches, 
no tan achileiiados as¡" [Bacigaliipo, 1995, p. 60, para otra niaclii es posible una iiitegracion 
mayor: "Yo soy católica y iio dejo de ser iiialiuclie ... 110 dejo de practicar la vida iiiapiiche, sigo 
siendo mapuche igual y trabajando igual" (Idein., p. 72). En sintesis, el disciirso cliamaiiico no 
es totalmente honiogéiieo, admite matices que responde iio sólo a iina formación especifica, sino 
a coiitextos comuiiitarios a veces bastante distiiitos. 

En sunia, e l  análisis detallado del disciirso ritiial - qiie se piiede 
aplicar a otros discursos - , o el  iiieta-discurso que esgriiiieii los dirigeiites iiiapiiches periiiite 
comprender el jiiego de seiisibilidades distintas a l  interior de los creyentes niapiiches que a s i l  
vez posibilita interpretar de iin modo distinto los diferentes procesos de iniiovación qiie ellos 
generan. En este sentido, cabria hablar aquí del iiniverso religioso aborigen eii término' de iiii 
campo religioso abierto a tradicioiies qiie soii preservadas y traiisniitidas de modo diferente de 
aciierdo a l  actor y a l a  Iiistoria religiosa de l a  coiiiiiiiidad o regióii qiie se trate. 

Eii este contexto chainánico de la IX región, M. Bacigaliipo (1994) 
ha inostrado con uii abuiidaiite apoyo etnográfico que los caiiibios e iniiovaciones que vive la 
institiición chaniáiiica eii las difereiites zonas estiidiadas por ella iio sólo tieiieii que ver coi1 1111 
enfoque psico-social - qiie viiiciila las variaciones coi1 la  cercaiiia a l a  urbe, e i i  la ciial 
aunieiitan las experiencias de desajustes, discriminaciones y pobrezas - sino con iin enfoque 
hermenéutico doiide el aiitropólogo no puede ya discernir uiia foriiia cliaiiiáiiica "pura", siiio 
observar el jiiego coniplejo de tradiciones (1994, p. 121). 

Este a i iá l i s is  Iiermenéutico se lo piiede extender también a l  
chamanismo mapuche el cual tieiie variaciones qiie iio correspondeii íiiiicamente a diferencias 
étnicas, sino a formas de asuniir condicionamieiitos Iiistoricos y socio-politicos. Por ejeiiiplo, eii 
varias comunidades el rol protagónico del machi ha sido capital para re-articiilar la identidad 
ciilcoral. T. Dillehay I ia niostrado la  infliiencia política de las machis en las comiinidades y en 
las organizaciones. 

En este marco las alternativas politicas se correspondeii, de algúii 
modo, con las tradiciones que operan tainbiéii detras de los creyentes nativos. Los trabajos de 
M.E. Creve (1987) y M. Bacigaliipo (1994) I ia mostrado qiie los relatos y tradicioiies chamanicas 
son variadas y de uii gran espesor simbólico, adniitieiido iiiúltiples variacioiies a partir de su 
ubicación geográfica y a partir de su propia formación coii las macliis niaestras y de la 
fraternidad o escuela en la qiie se formó la inachi aprendiz, y que pueden ser iiiterpretados con 
matrices diferentes. 

A partir de estos ai iá l is is generales, y de nii propia experiencia y 
análisis de varios estiidios iinportaiitisimos se coiirtata qiie e l  iiiiiverso religioso aborigen está 
lejos de ser una red simbólica y ritiial fosilizada qiie iio teiidria capacidad para asumir las  
profiindas transformaciones sociales, culturales y religiosas qiie afectan a los piieblos mapiiches 
desde el inicio de la invasión de su territorio hasta nuestros dias. Al  destacar ciertos aspectos 
vinculados al trabajo de interpretación y de 'iiiiiovacióii' subyaceiites a la tradición 
socio-cultural del Ngu i l la tun,  del Ngenechen y de la  institiición chamánica henios 
buscado destacar priiici~~alniente que los procesos y diiiaiiiisnios religiosos qiie viven las  
comunidades mapuches no se piieden comprender sin este proceso de re-iriterpretación que 
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continua hasta nuestros dias y que intenta responder, no sólo a los desafios que la 
evangelización les ha planteado desde hace varios siglos sino a los procesos de modernización 
que vive la sociedad chilena y que repercute fuertemente al interior de las comunidades 
mapuches. 



A partir del soniero estiidio qiie Iieiiios realizado es preciso recoiiocer 
la vitalidad de estos tres sinibolisnios, para articiilar iiiievas sigiiificacioiies sin perder del todo 
las tradicionales: la feciindidad del simbolismo del Nau i l l a t un ,  del Naenechen  y del 
simbolisnio chamhnico es r i i  fiierza integradora. En este seiitido, es claro qiie se debe 
recoiiocer, tal conio lo iiiiiestraii los iiidigenas de este siglo, qiie se Iia gestado uii t ipo de 
re-significacióii niapiiclie de algiiiios atributos divinos proliiiestos por el cristiaiiisiiio. La 
evaluación del proceso de evangelizacióii en tierra mapiiche, eii el contexto de iina teoria 
hermenéiitica de la religióii mapiiclie, se requiere Iiacer a partir de los procesos de innovación 
religiosa que están presentes eii el siiiibolisnio y eii la praxis del creyente iii.ip~iche. Niiestra 
hipótesis general es que el cristiaiiisiiio esta presente eti el canipo religioso nialiiiche y desde alii 
ha generado procesos de iiiiiovación religiosa y ciiltiiral. 

Esto nos ha llevado a expoiier eii otros trabajos qiie el papel de las 
interpretaciones de las diversas simbolicas y ritos religiosos qiie realizati los propios niapiiclies es 
relevante para conipreiider el iiiiaginario socio-ciiltiiral mapiiclie acriial. El campo religioso 
niapuche es iiii universo coiiiplejo de ti-adiciones, cosiiiovisioiies y practicas integradas eii ii i ia 
delicada articiilacióii eiiti-e tradicioii e iiiiiovacióii qiie se eiiciieiitr,iii eii los agentes religiosos 
actiiales: a partir del ciial los eleiiieiitos cristiaiios i io aliareceii coiiipletariieiite desvinciilados de 
los ejes arcaicos y tradiciones. 

La disciisioii Iiernieiieiitica acerca del leiigiiaje siiiibolico iiiapiiclie 
qiie se ha desarrollado diirante estos aiios miiesti-a, con bastante claridad, qiie iiiia biieiia parte 
de las practicas, ritos, creeiicias qiie coiistitiiyen la identidad cult i iral y social de las 
coinunidades niapiiclies derivaii del iiiaiiteiiiiiiieiito de ciertas foriiias de celebración ritiial y 
sinibolica que re-sigiiificaii tradiciones; en teriiiiiios iiiás sociológicos, qiie re-actiializaii el lazo 
social con los antepasados; en teriniiios de i i i i a  Iieriiieiieiitica del leiigiiaje, qiie establecen iiiia 
re-significación de i in  disciirso rit i ial qiie perniita responder a l a s  iiiievas interroganres 
religiosas del presente, es decir, l o  qiie en térniiiios teciiicos, sigiiieiido a P. Ricoeiir Ilamariaiiios 
,v. innovación seniaiitica". 

Eii aqiiellas comoiiidades en las qiie se observaii rasgos nias o iiieiios 
"awinkados" o cristianos o de resisteiicia siiiibolica a la ciiltiira domiiiaiite, i ino podria 
preguntarse: no será qiie el deiioiiiiiiado 'siiicretisiiio' o 'resistencia' eii el plaiio religioso i io solo 
ha sido prodiicto de iina imposicióii ideológica-ciiltiiral ajena, sitio qiie I ia sido facilitado, eii 
algunos casos, por ciertas tradiciones simbólicas aborigenes qiie son mas afilies al contacto con 
los rituales y simbolos religiosos extraiiieros. 

Acerca de la tradición y de la iii i iovacióii cabe plantear Ias 
sigiiientes indicacion es geiiei-al: la tradicióii y la creatividad ciiltiiral no se opoiien sino qiie se 
requieren miitiiameiite Ipara responder a los desafios socio-ciiltiirales y religiosos qiie los 
pueblos van experimeiitando a lo largo de s i l  historia. Hemos afirmado, en otro trabajo, (Salas, 
1991) que el iiiiiverso inapiiclie tieneii la suficiente vitalidad seminrica, siiiibolica y practica 
para desplegar no solo s i l  rica experiencia ancestral, siiio tanibiéii s i l  experiencia existencia1 e 
histórica. Anj l is is y esriidios antropologiros miiestran qiie las distintas religiones eii la 
Araucania i io sólo se rediiceii a diferentes procesos de integracioii de las palitas cultiirales y 
religiosas provenientes de colonizadores y de niisioneros en el pasado (Duran, 1986), siiio a 
estrategias de incorporación de elementos religioso-culturales por parte de los mismos sujetos 
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religiosos indigenas (Bacigaliipo, 1994; Ciirivil, 1994). 

En este plano es interesante coiisiderar el análisis de Foerster acerca 
de la presencia peiitecostal en las coniuiiidades mapiiche actuales. Analizando la  relación 
concreta que establecen los iiiapiiclies peiitecostales respecto del nexo bieii-mal, del papel de los 
antepasados y del seiitido de la  coiniinidad ritiial sostiene: "(ellos) aceptan determinados 
conceptos que valorizan lo real de iiii modo critico (si l  separacióii frente a l  mundo). Coii esto 
protestan frente a las condicioiies sociales que surgen de la  siibordiiiaci0n qiie les toca vivir. 
Simultáneamente responden a esta critica coiistitiiyendo ~ i i i a  coniiinidad ... ciiltica qiie se cierra 
sobre si niisma, a l  postular qiie sólo en ella los valores se realizan" (Foerster, 1993, p. 161). 
Respecto de la iiiiiovación religiosa nos dice: "De esre iiiodo e l  peiitecosralisnio nlapuche es uii 
refugio para las actuales coiidicioiies de vida [agravadas por la disoliición de las rediicciones: es 
iiiia síiitesis entre l o  aiirigiio y l o  riiievo, iina conriniiidad y una disconriniiid.?d con el  
pasado; pero donde predoniinara lo anriguo, a l  restituirse bajo orros rérniiiios la coniunidad 
ciilrica, con la diferencia que ésta tendrá u11 hndanieiiro nlás religioso que n~ágico"(Foerster, 
1993, pp. 161-1621. 

A pesar del gran impacto de las iglesias pentecostales y de otros 
griipos religiosos en tierra mapliche, existe una iiegativa del mapuclie corriente a prescindir 
completamente del ritual indígena. Esta perinaiieiicia se piiede eiiteiider a partir de la idea de 
Colluscio, ella afirma qiie 'él disciirso ririial araiicaiio corisritiiye iin iiniverso simbólico de 
aurononiia cultural y si, ejeciición, iina eficaz esrrategia de resistencia cultural indígena 
iiitinianieiire vinculado con la consrrucción, re-coiisrruccióri de la ideiitidad social" (Colliiscio, 
1989, p. 411, por ello los pensadores indigeiias tienen razoii cuaiido critican a los investigadores 
winkas por iio entender el carácter "tolerante y ecuniénico" de s i l  religión. 

La cultura niapuche posee, entonces, el dinaniismo suficiente para 
hacer frente a los crecientes cambios cultiirales y a la tentación fuiidameiitalista - presente en 
la sociedad indigena como e i i  l a  nuestra - qiie biisca preservarse de la  des-integración del 
sentido, pero eii cuyo trasfondo se ociilta tina desconfianza ambigua a las posibilidades que 
ofrece este mundo moderno respecto de la experiencia religiosa y ética, de los lazos sociales, del 
nexo entre particular y universal, entre el hombre enraizado en la tierra (=che) y los extraños 
que cortan dicho lazo (=wiiika). 

En este sentido, se puede sostener que la  religión mapuche es parte 
de un universo cultural vigente que no se confunde de niiigiin modo con una experiencia 
sagrada pretérita, con una religión folklórica o con un etno-misticismo de cuño romántico, es 
religión cultural auténtica y dinámica que a través de sus transformaciones ha asegurado 
mantenerse en el tiempo y no sucumbir frente a las estrategias "asimilacionistas" de las Iglesias 
y del Estado; y por lo mismo, ha sido una cultura indigena con capacidad para respoiider, eii 
términos religiosos, a los desafios de la acción evangelizadora de las iglesias cristianas y no 
cristianas, y en términos socio-culturales, a la  acción modernizadora del estado chileno. En 
nuestra perspectiva, no se puede analizar la problemática de la  "incolturación" sin establecer 
una propuesta critica de la  modernización. 

Nuestra tesis es que el papel del lenguaje y de la simbólica religiosa 
es relevante para comprender el  imaginario socio-cultural mapuche y el campo religioso 
mapuche, pues a partir de ellos se puede pensar una delicada articulación temporal entre 
pasado, presente y futuro que la modernidad ha problematizado y cuestionado en distintas 
culturas, incluida la chilena, y que nos afecta tanto a los indigenas como a los winkas. En este 
sentido, es interesante la  afirmación de E. Chihuailaf de que ambas culturas están a la 
"búsqueda de una identidad" y la potencialidad de un diálogo entre la cultura nacional y las 
culturas originarias pasa - como señalaba Cardoso de Moreira - por la  elaboración de una 
ética del contacto inter-étnico, como posibilidad de un verdadero encuentro con el "otro". 
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Si tuviéramos que sintetizar dos ideas que perniitieraii coiitribuir al 
debate y al diálogo e i i  este Coloquio acerca de la "evaiigelizacióii iiiculturada" yo lo haría, de 
una forma un tanto provocativa, a partir de nuestra tesis priiicipal: ei i  prinier lugar, para 
comprender la perspectiva hermenéutica de los actores mapuclies religiosos es preciso estiidiar las 
modalidades sociales y politicas concretas del contacto con la sociedad domiiiaiite; eii segiiiido 
lugar, para profundizar la noción de iiiculturación sería iiecesario mostrar que es la  propia 
lglesia la  que está a l a  búsqueda de su identidad en uiia cultura niuiidial qiie ciiestiona 
radicalmente la  fe cristiana. 

Respecto de lo primero, diría que para eiiteiider lo que ocurre coii 
la "ciiltura de los piieblos indígenas" seria necesario estiidiar (no de iiii niodo aislado) las 
creencias, simbolos y rituales religiosos sino de vincolarlos a los procesos que transforma11 la  
sociedad en su conjunto. Se trataria, entonces, de considerar de un modo relevante en la 
actualidad el impacto de estos nuevos procesos ecoiióiiiicos, culturales y sociales que se 
aglutinan con el concepto de modernizacióii, o los filósofos coi1 la iiocióii de "inoderiiidad", 
pero que no coinciden exactamente con la idea más teológico-pastoral del "mundo actual" 
expuesta por la lglesia post-conciliar. Es desde esta tradición donde cabría discutir el tipo de 
modernidad "periférica" que einerge eii Araiicaiiía pero también eii el resto del Tercer Muiido. 

El  problema inter-ciiltiiral del "niiiiido actiial" niás radical surge, 
en nuestra interpretación, desde el momento en que se capta que tales procesos generan cambios 
radicales y contradictorios desiguales a nivel de valores, representacioiies y conductas de las 
comunidades humanas, pueblos, naciones y etnias. E i i  este seiitido, se puede sostener que este 
Rn de siglo termina con una paradoja curiosa: ha tomado cada vez más conciencia de que la  
cultura no es un patrimonio inmóvil de alguna época o de algún grupo humano, pero a l  
misnio tiempo se difunde una ciiltiira "niediática" que ahoga este espesor mítico de cada 
cultura: en Chile, se valorizan los programas televisivos acerca de los iiidigeiias, y no se hace 
un esfuerzo por colaborar eii sus esfuerzos cultiirales; se valoriza que asuman iiiievas 
tecnologias sofisticadas, y no hay preocupacióii por formas tradicionales que periniten expresar 
la identidad colectiva. 

El problema implicito para l a  lglesia en la  Araocania es que s i l  
experiencia con las culturas eoropeo-chileno es un tanto diferente a l  diálogo que se exige con 
este mundo multi-cultiiral que emerge (Ladriere, 1988, p. 37) y en particular con el mundo 
indigena. El diálogo que ha realizado la lglesia coi1 e l  mundo europeo a la largo de siglos, iio 
se ha hecho suficientemente con el mundo indigena: existe así una cierta valorización de la 
cultura indigena y un aporte importante que la  se ha hecho en e l  plano de una pastoral social, 
pero en el plano religioso, yo me atreveria a sostener que estamos auii en una fase de 
"experimentos pilotos", donde con dificoltad puede11 asumir ~ i i i  rol protagóiiico los propios 
mapuches, tal como ellos lo haii practicado en diversos otros ámbitos. 

En seguiido logar, acerca de la  identidad cultural de iiiiestra lglesia 
creo que es importante reconocer que esta voloiitad de "diálogo inter-cultural" y "religioso" 
que aparecía mas o menos clara en las declaraciones conciliares hace 30 atios y que I ia  
generado esta profunda reflexión acerca de la  "evangelización incultiirada", es a veces fuente 
de profundas tensiones a l  interior de la  propia lglesia post-conciliar. La razón principal no es 
fácil de precisar para toda la lglesia Universal, pero es muy probable que tenga que ver coi1 la  
sobrevivencia de visioiies contrarias a la modernidad al interior de la lglesia (J. Noemi, 1994, 
pp. 33-34) y a un concepto clásico de cultura que iio asuine claraiiiente las culturas étnicas. 

Esto implica decir que dentro del catolicismo co-existen distintas 
sensibilidades, postiiras y planteaniientos acerca de uiia iiiodernidad en crisis y estas 
concepciones se hacen tambiéii presentes en el concepto de "ciiltura" y de "iiiculturación" que, 
de cierto modo, tienden a perder su fecundidad "teórica", pero lo más delicado es que no 
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generan iin discernimiento pastoral concreto en las culturas que contribuyaii a una práctica 
pastoral inculturada; a veces, las consideraciones acerca de la  cultura y la  iiiculturacióii se 
considerarán en abstracto y no asiimiendo rodo e l  espesor de tina experiencia 
histórica-cultural: iio conozco iin esfuerzo de evaluación pastoral de la misiones en Araucania. 
Las que existen son aproximaciones Iiistóricas y antropológicas que proponen una 
"esquematización abstracta" de las misiones en Araucania y no son totalmente pertinentes para 
los creyentes que se mueven en iin compromiso concreto con su fe. 

Pero terniinaria esta ponencia indicando algunas interrogantes qiie 
me parecen cruciales para hacer ~iii buen diálogo inter-ciiltural e iiiter-religioso. Pieiiso que 
los creyentes indígenas, chilenos, latinoaniericanos, africanos y asiáticos requieren en l a  
actualidad criterios concretos para establecer dicho discernimiento y establecer mediaciones 
para una acción cultural y social adeciiadas en modernidades "hibridas". Pero esto plantea 
varias interrogantes importantes a l  alba del Tercer Milenio: jcónio proponer un tipo de 
razonamiento práctico que apunte a distinguir los aspectos positivos y negativos de la "c~iltura 
europea moderna"?, ¿por qué iio hacer este iiiismo disceriiimiento con las cultiiras indígenas?, 
¿es posible establecer, coi1 claridad, las contradicciones que conlleva tina civilización planetaria 
y los complejos procesos que genera en sociedades en búsqueda de su identidad?, jcómo 
des-vincular la fe cristiana a una sociedad arrogaiite y etiiocéntrica coino la chilena?, cómo 
proponer pistas históricas-culturalmente sitiiadas - sin romper e l  caracter católico, es decir 
universal?, jcómo poder ser mapiiches y chilenos, sin qiie por ello el Evangelio deje de ser una 
buena niieva para una minoria étnica y para la sociedad dominante? 
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