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vida cordillerana: (i) la identidad existente entre seres 
humanos y árboles; (ii) el vínculo que se establece a 
través del árbol entre los diversos dominios involu-
crados en el kimún o visión de mundo mapuche; y 
(iii) los procesos de descomposición y recomposición 
de los árboles y las maderas que, en su metabolismo 
con otros organismos, dinamizan los procesos vitales. 

Los materiales que se entretejen en las prácticas 
rituales en mucho exceden los que aquí se conside-
ran. Los pájaros, los vientos, las piedras, la neblina, 
los pumas, son también parte del amasijo cordille-
rano. Las piedras, en particular, aparecen asociadas, 
por una parte, a la comunicación con lo trascenden-
te –especialmente a través de hendiduras en las for-
maciones rocosas, que facilitan el tránsito entre los 
mundos, a los oficios de las machi (Cooper 1946) y 
a la brujería (Hilger 1957)– y a los encantamientos 
o la transformación en roca de figuras fundacionales 
como Mankian, en la costa mapuche (Faron 1964), 
y Huentellao, en la costa huilliche (Moulian 2002). 
Sin embargo, aquí se han privilegiado los árboles, las 
aguas y los volcanes, toda vez que son los que con 
mayor nitidez han evidenciado sus relaciones recípro-
cas con los seres humanos a través de la observación 
etnográfica y en las fuentes documentales de la región 
estudiada6. 

Puentes entre mundos y personas: los árboles 

El vínculo de los seres humanos con los árboles 
es de largo aliento. Así lo sugieren las características 

del koyán �<roble (N. obliqua)�< que, al igual que las 
poblaciones mapuche, ha sobrevivido, con toda su 
fortaleza, en condiciones de adversidad: la especie 
tiende a restringirse a sitios que son climatológica y 
edafológicamente subóptimos o a sitios expuestos a 
perturbaciones de carácter catastrófico recurrentes 
(Read y Hill 1985). Más aún, frente a devastaciones, 
el coihue (N. dombeyi) y el koyán ofician de especies 
colonizadoras junto a los cursos de agua, lo que per-
mite la regeneración de los bosques (ver, por ejemplo, 
Donoso et al. 1999).

No debiera sorprender, en consecuencia, que sea 
un koyán el centro de la preparación del nguillatún 
de Neltume, junto al antiguo cementerio, mientras que 
un palenque (o meliu en Latcham [1924]), hecho de 
la madera de este árbol, se constituya en el centro de 
rehue o lugar sagrado donde sea realiza la ceremonia 
(Figura 4). Bajo el koyán se reúnen, convocados por 
un sargento, las autoridades ceremoniales, quienes 
dirimen la fecha y detalles de la celebración, tras lo 
cual les corresponde solicitar el permiso de los seres 
espirituales para realizarla. El recorrido que siguen re-
crea el curso de las aguas hacia el lago. Bajan por un 
sendero rumbo a la pampa, ubicada a nivel del agua, 
la que aflora en primavera para ser cubierta por el lago 
durante el resto del año. Allí piden permiso al ngenco, 
el espíritu del lago, cuya autorización comunica el 
pez plateado que se acerca al muday (bebida ritual) 
que se le ofrece.

El roble (N. obliqua) se incorpora en la vida ritual 
del grupo, y lo hace como expresión de una ontología 

Figura 4. El palenque del nguillatún del lago Neltume (fotografía de Raúl Henríquez).
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que no establece demarcaciones rígidas entre seres 
humanos y no humanos sino que, por el contrario, 
los entiende en sus mutuas relaciones. En la rogativa 
se entreveran los hitos centrales del kimún mapuche 
cordillerano. El nexo visual entre lago y volcán está 
mediado por un proceso ceremonial cuyo inicio se 
asocia al koyán, bajo el que discurren las deliberacio-
nes entre los vivos, y que culmina en un rehue o lugar 
sagrado, donde la madera de esa especie adquiere un 
carácter icónico de la relación con los otros mundos. 

Los árboles, especialmente el koyán y el trihue o 
laurel (Laurelia sempervirens), facilitan el tránsito entre 
mundos, en tanto se prestan para los encuentros de los 
vivientes y los antiguos. Son parte del eje cósmico que 
vincula las diversas dimensiones del universo con las 
entrañas de la tierra. Sus troncos ahuecados sirven de 
puertas a través de las que los seres espirituales pue-
den transitar entre mundos (Kuramochi y Nass 1991; 
Koessler-Ilg 2000). Las prácticas rituales representan 
un proceso metabólico mediante el que se subjetiva 
la experiencia en un territorio donde “el roble ejer-
ce un dominio universal en toda la extensión de las 
montañas” (Domeyko 1971: 17).

Árboles, lagos y volcanes en una geografía 
sagrada

El eje existencial de las poblaciones se traza entre 
las profundidades de los lagos y las alturas de los ce-
rros y volcanes, todos tutelados por seres poderosos: 
los ngenco, los ngen winkull, y los pillán (Grebe 1986). 
Tanto la actividad económica, el emplazamiento de 
las casas y de las líneas familiares y sus quehaceres 
domésticos, como los descansos contiguos a los ár-
boles, el koyán junto al cementerio, se reconocen en 
una pendiente que privilegia la mirada hacia el este, 
la que se consagra por medio de las prácticas rituales 
individuales, familiares y comunitarias. El eje existen-
cial, desde este punto de vista, se practica tanto en lo 
cotidiano como en lo ceremonial. 

El patrón paisajístico coincide con la descripción 
del complejo pitrén, del período Agroalfarero tempra-
no (700-1400 DC), donde los cementerios se ubican en 
la parte alta, en una cota cercana a los 300 m sobre 
el nivel del mar, con visibilidad al lago y al volcán. 
“Esta situación implica una selección normada de los 
lugares para enterrar a sus antepasados, la cual se arti-
cula en torno a dos topos referenciales fundamentales 
como son el lago y el volcán” (Adan et al. 2007: 9). 
De igual manera, la ruka se construye en lugares altos, 
mirando al lago o al volcán, como eje existencial, 
próxima al cementerio y a la cancha de nguillatún, 
“que invariablemente en las comunidades mapuches 
del Lago Calafquén presentan una ubicación contigua” 
(Alvarado y Mera 2004: 567). 

El paisaje es tenido como el fruto de la disputa 
entre los volcanes que antaño se trenzaron en com-
bate, donde el Mocho perdió su cabeza. El volcán 
Villarrica se constituye en un centro místico del mundo 
mapuche (Kuramochi y Nass 1991). “Eso es lo que me 
dejó mi Dios a nosotros, dejó el Volcán, resuello de 
la tierra”, conversa una vecina del lago Neltume. Los 
resuellos de la tierra se hacen sentir en las fumarolas, 
en la surgencia de las aguas termales y en los lagos. 
En su interior hay una casa donde viven los espíri-
tus del pillán, o espíritu intermediador entre los seres 
humanos, y el Ngechén; también los espíritus de los 
muertos pasan por este volcán en su viaje a su destino 
final (Yanai 2004). 

La centralidad del volcán se reafirma a través del 
nguillatún, donde el toro escogido como animal sacrifi-
cial lo representa: entre los posibles animales, se busca 
aquel cuya piel amarilla más se le asemeje (Skewes et 
al. 2011). La relación del toro con la regulación ritual 
de las tensiones entre los seres de la naturaleza, parti-
cularmente las aguas y los montes, tiene características 
similares a la de la conflagración entre las serpientes 
tren-tren, protectora de los seres humanos, y caicai 
vilú, amenazante por su poder sobre las aguas. En 
Milleuco se señala que, al ver trancado el lago y el 
sentir el bramido de unos toros, enviaron a dos jóvenes 
a ver qué pasaba: “Vieron dos toros, un toro colorado 
con un toro amarillo, éste último era por el bien, el 
otro trancando la pasada del agua”7. 

El carácter icónico que asume el toro con respecto 
al volcán adquiere nuevos significados tras su sacrifi-
cio en el nguillatún: su cuerpo, relleno de piedras, es 
sumergido en las aguas, con lo que se reconcilian las 
fuerzas en tensión. La inmersión simbólica del volcán 
transubstanciado en toro permite el encuentro genera-
tivo del monte y el lago en su condición de progeni-
tores del sol y de la luna: “Kuyén [la luna] es hija de 
los lagos, así como Antü [el padre Sol] es hijo de las 
montañas” (Koessler-Ilg 2000: 96). En Chosdoy, este 
matrimonio adquiere otro sentido: entre una viviente y 
un longko tutelar. Entre ellos, escogieron una niña, “de 
la mejor herencia como se dice, del mejor sabio”. La 
dejaron en el monte, como ofrenda al longko tutelar, 
“para que vigile la tierra, para que de suerte, todas 
esas cosas, los animalitos, los cereales. Que no hayan 
epidemia grande, que no haya enfermedades”8.

En los lagos se concentran fuerzas trascendentes 
que reconocen el señorío de su dueño, el shompalhue: 
hay seres humanos atrapados en las cuevas interiores 
y otros seres numinosos que habitan las hendiduras de 
los troncos, que se entremezclan con los cuerpos de 
los toros sacrificados en las rogativas, con los hundi-
mientos de embarcaciones y de otros restos asociados 
a la actividad humana y a los procesos de la naturale-
za (cf. Bertha Koessler-Ilg 2000: 26). El fondo del lago 
corresponde a una geografía cuyos hitos –tales como 
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Las pocas descripciones existentes acerca del des-
canso omiten un importante aspecto: servir de lugar 
de encuentro con los difuntos. “Mi papá pidió que 
le dejáramos el descanso, él iba a venir a vernos a 
nosotros, cómo estábamos”, explica una mujer de 
Milleuco. En su construcción “se prende su vela, se 
deja la corona y se parte al cementerio”, señala una 
vecina de Milleuco, “se le pone agüita”. Asperjar agua 
o servirla en un pocillo son gestos a través de los que 
las y los deudos propician al difunto. El gesto replica 
la acción regenerativa de la naturaleza a través de 
las aguas de lluvia. Más allá del encuentro entre dos 
mundos, el enclave ritual da cuenta de la relación 
subyacente entre humanos, antiguos y actuales, y los 
árboles, koyán o trihue, frecuentados por los pullün. 

La geografía local es reconocible por los árboles 
que dan cuenta de la pasada existencia de los difun-
tos y difuntas; el descanso testimonia la habitación 
humana prolongada en árboles. La conversión de los 
seres humanos en árboles encuentra un correlato que 
aún es menester estudiar, cual es la transformación de 
los árboles en personas, aunque, en rigor, convendría 
hablar de la transmisión de propiedades entre unos y 
otros. La incorporación de algunos árboles y especies 
arbustivas a la dieta, además de sus frutos, es suge-
rente. Barreto (1996: 50) escribe, en este sentido, que 
“los araucanos ingerían una especie de alga de los 
ñirres (Nothofagus antartica) para tener hijos varones: a 
dicha alga la llaman payum ó barba”. Latcham (1924: 
322-323) refiere que cuando nacía un hijo varón, se 
plantaba un árbol en el contorno del lepún. Y cita, 
a modo de ejemplo, que, en un litigio, un longko 
reclamó la propiedad de su tierra aduciendo: “¿Ve 
usted ese árbol? Pues se plantó para el día que nació 
mi abuelo, y ese otro fue plantado el día que nació 
mi padre, y éste, el día que yo nací. Aquellos otros 
se plantaron al nacimiento de mis hermanos, y todo 
este grupo personas de mi familia, que siempre ha 
ocupado esta localidad”. 

Los árboles se hacen parte de la existencia social 
de los seres humanos, dado que condensan la memo-
ria que luego pueden transmitirles. La relación íntima 
que se mantiene con ellos se proyecta en el tiempo a 
través de aquellas especies que son generacionalmente 
distinguidas por su longevidad: los únicos árboles que 
tienen este atributo, al menos en el área de estudio, 
son el coyán o roble y el coihue (N. dombeyi). Amén 
de su incorporación a la vida ritual y cotidiana, los 
árboles son seres sujetos a una existencia trascendente 
y, en tal condición, pueden permutar sus propiedades 
con las de los humanos. “Los árboles también tienen 
sus longko”, explica un antiguo residente de Milleuco, 
“principalmente el pellín, el laurel”. 

La presencia espiritual en el árbol se sedimenta a 
través de los años bajo la forma de un depósito de sa-
biduría y salud. Así, por ejemplo, al enfermo ayuda el 

una aparición, el avistamiento de algún objeto o de 
alguna persona ahogada– se graban en la memoria 
de la comunidad y se constituyen en puentes con el 
tiempo presente. Esta geografía sumergida –invisible al 
transeúnte chileno– cobra vida en las prácticas rituales. 

Humanos trocados en árboles, árboles 
trocados en humanos

Los descansos, en tanto práctica ritual fúnebre del 
mundo mapuche cordillerano, invitan a reconsiderar 
las relaciones entre los vivos y los muertos, entre hu-
manos y no humanos. La erección de un crucifijo y 
un pequeño altar a los pies de un roble (N. obliqua), 
laurel (L. sempervirens) u otra especie similar marca 
un espacio que permite a vivos y antiguos recrear sus 
vínculos sin poner en jaque la seguridad presente de 
los primeros. En torno a este altar familiar se congre-
gan los deudos con el difunto en fechas significativas 
o cuando se sueña con esa persona. 

El descanso se define en relación con el püllün, 
uno de los espíritus de la persona, que separa al difun-
to del mundo de los vivientes pero, al mismo tiempo, 
crea una instancia para el encuentro con él (Course 
2007). Debe recordarse que la “supervivencia del 
alma, para los mapuches, no tiene como referente la 
eternidad metahistórica: solamente es una experiencia 
de ‘haberse ido’, de haber llegado a la ca mapu (la 
otra tierra)” (Barreto 1996: 37). Schindler (1996: 165) 
señala que, en su travesía a otros mundos, debe ase-
gurarse de que el püllün llegue a su lugar de destino, 
“lo que se logra mediante el amülpullün, esto es, del 
cierre fúnebre donde se estimula su partida”, o más 
exactamente, se “obliga a salir al püllün”. 

La separación del difunto de su hogar reclama la 
realización del rito del descanso, el cual consiste en 
sacar el ataúd de la casa y detenerlo en el límite del 
predio familiar, donde se sacrifica una gallina ama-
rilla. Aquí se entierra la cruz que sirve de referencia 
para construir la réplica de la casa, que permitirá 
confundir al espíritu del difunto en su eventual retor-
no. “Al sacar la fatal canoa del hogar doméstico”, es-
cribe Domeyko (1971: 59) en 1845, “no se descuidan 
los apasionados hijos en observar las supersticiosas 
prácticas cuyo objeto es el impedir que la extraviada 
alma vuelva a la antigua morada de su casa”. En el 
lugar donde se ubica la cruz, se gira la urna, la cual 
pasa de los familiares a los miembros de la comu-
nidad, quienes continúan con el cortejo rumbo al 
cementerio. El rito protege frente al posible retorno 
del püllün. El traslado posterior de los restos involucra 
otras detenciones, que se acompañan con el awun 
o cabalgata circular contrarreloj de cuatro caballos 
provistos de campanas, mientras se tocan las cornetas 
para que el alma del difunto “vaya divertida y alegre” 
(Duhalde y Jelves 1981; Calvo 1990: 101-102). 
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abrazar un roble y, como cuenta el mismo interlocutor 
de Milleuco, “antes mandaban un joven a conversar 
ahí para ir a sacar sabiduría, lo mandaban a hablar con 
los árboles y así se practicaba”. Este vínculo concierne 
a la dimensión aún más general de la relación que los 
mapuche establecen con los árboles en tanto vehículos 
de prácticas rituales. La práctica ritual, en este sentido, 
pasa a ser constitutiva del paisaje, de tal modo que 
la geografía sagrada del mundo mapuche cordillerano 
no está separada del medio sino que es parte suya. 

La regeneración

El recuerdo de los difuntos comienza a inscribirse 
en el paisaje de modo tal que el progresivo deterioro 
de los crucifijos y maderas empleadas en el recorda-
torio va desplazando la memoria hacia el árbol con 
que se termina relacionándole y el cual sigue siendo 
foco de interacciones entre antiguos y vivientes.9 Los 
árboles asociados a los descansos permiten trazar los 
contornos de las historias familiares y establecerse 
como hitos de la memoria, como queda de relieve en 
el siguiente relato de un vecino de la comunidad Juan 
Quintuman: “Se cayó un cerro allá. Ahí donde hay 
un pino grande es un descanso que quedó, la mamá, 
papá y dos hermanas. Y de ahí pusieron el descanso, 
porque la casa estaba en todo lo que era el camino 
grande. Entonces el descanso lo hicieron al ladito del 
pino grande, quedó el puro pino”.

A medida que pasa el tiempo, estas construcciones 
comienzan a mutar de modo tal que la cruz y la gruta 
que acogieron el recuerdo del difunto dejan su lugar 
al pellín. “Y lo dejé ahí [el descanso] largo tiempo 
para que mientras pasen los tiempos, unos diez años 
puede durar ahí, y después se elimina solo, queda el 
árbol no más de descanso. Es un árbol que viene a 
ser como santificado, no es cualquier árbol. Yo hallo 
que el espíritu queda habitando siempre en el árbol, 
porque el árbol no muere”, sostiene una de las vecinas 
de la comunidad Juan Quintumán (Figura 5).

La transformación del descanso en árbol, o, más 
estrictamente, el desplazamiento de su sentido por 
contigüidad, sugiere la regeneración de la vida a tra-
vés de la interacción de los materiales. Como se ha 
señalado, los descansos comienzan a transformarse 
por la acción de las aguas, los insectos, el viento y 
las aves. El “deterioro” de la construcción puede ser 
concebido más bien como una transformación que lo 
trueca en árbol. En la transformación de los materiales, 
la relación con la lluvia y las aguas es sugerente para 
dar cuenta de los procesos regenerativos que pueden 
identificarse en algunas prácticas y relatos significati-
vos en este contexto. De especial interés son aquellas 
referencias que reconocen en la descomposición de 
los materiales por acción del agua y humedad, un 
valor transformador a través del que se recrean los 

procesos vitales. Esta es la tercera dimensión que in-
teresa indagar aquí. 

La invitación se abre para considerar desde otra 
perspectiva la descomposición que afecta a todas las 
cosas y seres. Desde este punto de vista, el carácter 
germinativo que tales procesos tienen se prolonga en 
la experiencia humana con sentidos diversos a través 
de las prácticas tanto cotidianas como rituales del 
mundo mapuche. La descomposición deriva su po-
tencia del agua que fluye infiltrando de igual modo a 
seres humanos y no humanos. En el mundo mapuche, 
el contacto entre madera y agua tiene poderes genera-
tivos. El agua se hace presente en la vida del bosque 
como una fuente permanente de vida y, sobre todo, 
de transformación. 

La cooptación de los procesos de descomposición 
asociados a la interacción de los árboles, sus frutos y 
el agua se vincula a la alimentación, a la sanación y 
a la adivinación, entre otras prácticas. Los relatos dan 
cuenta de que el uso de las aguas en las cavidades de 
los árboles servía para dejar las papas que, podridas, 
eran parte de la dieta. “Las patatas podridas eran un 
manjar apetecido por los araucanos de antaño”, se-
gún Bertha Koessler-Ilg (2000: 140; ver también De 
Moesbach 1936). 

La descomposición también puede usarse con otros 
propósitos, como la adivinación (peutun). Así ocurre 
entre los mapuche de Chachaico (Argentina), quienes 
auguraban un mal año cuando se descomponían los pi-
ñones enterrados para su conservación (Barreto 1996). 
En este caso, las connotaciones negativas asociadas a 

Figura 5. La transformación de un descanso (foto de Pablo 
Rojas).
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la pérdida de los piñones no restan valor predictivo 
al proceso y, por lo mismo, vinculante respecto de 
períodos venideros.

La interacción de los materiales, agua y árbol, pue-
de producir efectos benéficos. La presencia del coihue 
(N. dombeyi) como una especie benefactora, y del 
winkull como reservorio de salud así lo atestiguan. Los 
y las machi recogen de estos bosques, donde agua, 
árboles y arbustos abundan, los elementos de su oficio. 
El tronco ahuecado, siempre lleno de agua, sirve para 
propósitos curativos: “Mi bisabuelo decía que el agua 
de un árbol hueco cura todos los achaques, limpia la 
piel, rejuvenece inmediatamente”. La piel enfermiza 
se mejora si uno se baña en el agua de un mañiu 
(Podocarpus nubigenus)” (Barreto 1996: 140).

Los procesos de transformación por la vía de la 
descomposición son consustanciales a la vida del 
bosque. Allí donde los técnicos sugieren ralear, al-
gunos comuneros advierten la conveniencia de no 
hacerlo a fin de alimentar la vida que bulle en torno 
a los árboles caídos. Las prácticas humanas, en este 
sentido, prolongan estos procesos de modo de coop-
tarlos (Ingold 1993) y de alinearse con ellos en la 
vida cotidiana. En vez de entender la descomposición 
y las transformaciones asociadas al contacto con las 
aguas como decaimiento o muerte, las prácticas so-
ciales y rituales mapuche las conciben en su potencia 
regenerativa.

CONCLUSIONES

La relación que las comunidades mapuche cor-
dilleranas establecen con los volcanes, las aguas y 
los árboles invita a profundizar las articulaciones ma-
teriales involucradas en dicha relación. Al conside-
rar la geografía sagrada del mundo mapuche como 
un amasijo donde los materiales de la naturaleza se 
confunden con los humanos se invita a revisar las 
categorías de pensamiento que se han impuesto en 
el análisis del kimún. Por ejemplo, los modelos pro-
puestos por María Ester Grebe (Grebe et al. 1973) que 
separan el mundo natural de la geometría cognitiva 
subyacente a las plataformas del bien y del mal de-
bieran ser revisitados. En este caso, no sólo se despoja 
a la visión de mundo de las articulaciones materiales 
cuyas instanciaciones configuran el territorio sagrado 
sino que, además, se reifican las dicotomías propias 
de una ontología occidental. 

 La invitación también incluye la posibilidad de 
una revisión de las separaciones taxativas que se pre-
suponen en la relación entre difuntos y vivientes como, 
por ejemplo, la imputación a los rituales mortuorios 
del solo objetivo de “hacer del muerto un verdade-
ro muerto, un antepasado” (Foerster 1993: 89). El ri-
tual del descanso aquí descrito sugiere algo distinto: 

reformular los modos de vinculación con los antepa-
sados en el ámbito cotidiano. 

La noción según la cual la naturaleza existe en 
un estado de permanente mutación, por otra parte, es 
de especial importancia toda vez que da cuenta de 
los eslabonamientos entre seres humanos y no huma-
nos y del papel crucial que las aguas tienen en estos 
procesos. Semejante comprensión no se aleja de la 
que la botánica y la silvicultura tienen acerca de los 
ecosistemas forestales. Esta coincidencia reconcilia las 
diferencias que pudiera haber entre el conocimiento 
local y el conocimiento científico y propone un diálo-
go transdisciplinar en el que no sean ni el antropocen-
trismo ni el biocentrismo los ejes de la conversación, 
sino más bien los procesos vivientes del bosque. 

Vista la práctica cultural a través de los árboles 
y demás especies se pone de relieve una ontología 
donde se desdibujan fronteras entre los seres humanos 
y demás seres constitutivos del paisaje. Convendría 
subrayar que esta reflexión lleva a relevar la identidad 
de los seres humanos con una especie en particular –el 
koyán o roble– que no ha recibido suficiente atención 
en la literatura. Esta identidad se manifiesta en la aso-
ciación con esta especie arbórea en los descansos. El 
análisis de la práctica revela otros aspectos a través de 
los que la presencia del koyán se hace sentir. Tanto el 
nacimiento como los cuidados de la salud y la adqui-
sición de la sabiduría pasan por la relación con este 
árbol, al tiempo que los robles demarcan los territorios 
en los que transcurre la vida cotidiana y ritual de las 
poblaciones cordilleranas. 

Este ensamblaje ontológico establecido entre los 
seres humanos y los seres no humanos aparece con 
mayor precisión en las prácticas cotidianas y rituales 
que sirven de sustento a la habitación del mundo. 
Dos consecuencias prácticas se desprenden de estas 
constataciones. La primera es de orden metodológico e 
invita a recuperar el enfoque materialista en la explo-
ración etnográfica. Por mucho tiempo se ha atendido 
en exceso a las palabras y poco a las cosas. Pareciera 
conveniente revertir esta jerarquía. 

La otra consecuencia se refiere al valor del entra-
mado vital en que se desarrolla la cotidianeidad de 
las comunidades cordilleranas. Desde la perspectiva 
chilena, resulta fácil desensamblar, inventariar y co-
sificar el mundo indígena. La vocación utilitaria del 
observador externo puede llevar a la destrucción de los 
tejidos paradojalmente invisibles –puesto que “están 
ahí”– y que sostienen la existencia cordillerana de 
los mapuche. La invisibilidad que para el chileno en 
general tienen las articulaciones entre seres humanos 
y no humanos torna especialmente vulnerables a las 
comunidades mapuche. La contribución de este y otros 
estudios similares consiste, justamente, en visibilizar 
nexos que fortalecen la defensa y reivindicación del 
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NOTAS

1.- Pese a que la literatura señala que las mujeres no son 
objeto de ceremonias rituales asociados a su defunción (cf., 
Latcham 1924), en el territorio estudiado ello no se valida, 
aun cuando se constata la presencia predominante pero no 
exclusiva de descansos conmemorativos de varones. 

2.- La noción de descanso en el mundo mapuche debe ser 
discernida de aquella que se describe para el campesinado 
del centro sur de Chile. En este caso, se trata de detenciones 
a la vera del camino, donde se rezan oraciones en recuerdo 
del “finado”, y donde muchas veces se dejan cruces, velas y 
piedras en su memoria (Salas 1992; Plath 1993).

3.- En virtud del contexto de tensiones políticas regionales 
ligadas a la instalación de represas de paso, se ha optado 
por no identificar a las y los interlocutores de este estudio, 
quienes, en todos los casos, accedieron a suscribir el consen-
timiento informado con el equipo de investigación. 

4.- Lo que no significa desconocer importantes estudios 
hechos en relación con árboles que han tenido un papel 
estratégico en las economías locales, como el pehuén o arau-
caria (Araucaria araucana) (Valenzuela 1981, 1984); en el 
comercio, como el lahual o alerce (Fitzroya cupressoides) 
(Molina et al. 2006); o en la vida ritual, como el foye o 
canelo (Drimys winteri), especialmente por sus asociaciones 
con la machi (Guevara 1911; Latcham 1924; De Moesbach 
1992; Bacigalupo 2007). 

5.- Se recoge aquí la propuesta de Ingold (2011b) en el sen-
tido de la necesidad de, en el caso de la antropología, volver 
a la persona en la reflexión acerca de los procesos vitales.

6.- Al igual que en otros territorios del espacio mapuche, las 
piedras no se revelan en la etnografía con todo el poder que 
parecieran encarnar (véase, por ejemplo, Giminiani 2012). 

7.- El relato es prácticamente el mismo que aquel recogido 
por Kuramochi y Nass (1991: 176-178) de labios de María 
Clara Llancafilo, de la vecina comunidad de Chaura en Vi-
llarrica.

8.- Ecos de esta narración se encuentran en los relatos acerca 
de Mankian (Carrasco 1989), de Shompalhue (De Moesbach 
et al. 1993), o el del matrimonio de una joven mapuche con 
el rey del lago (Koessler-Ilg 2000).

9.- La memoria del bosque también se inscribía en trazas 
escritas en las cortezas de los árboles, cuya comprensión se 
ha perdido, según sugiere Bertha Koessler-Ilg (2000: 153): 
las cortezas o triken triken de los coihue “tienen hendeduras 
largas y cortas, consideradas por los indígenas escrituras, 
mensajes que ya no saben descifrar” (el destacado es nuestro).


