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Sobre la vida y el poder de las piedras:
Newenke kura en el Museo Mapuche de Canete

André Menard’

Resumen: El presente articulo analiza los contenidos de un conversatorio realizado en el Museo
Mapuche de Cafiete en torno a su coleccién de newenke kura o piedras de poder. Por un lado,
se aborda la cuestion de los nombres, usos y sentidos de los diferentes tipos de piedras que la
componen, y por otro, se plantea una reflexion en torno a lo que puede entenderse por una
«vida» y una «vitalidad» de dichos objetos; este Ultimo concepto apunta a una comprension de
las piedras como entes individuales o sujetos cargados de poderes excepcionales con los cuales
las personas pueden entablar relaciones de caracteristicas y consecuencias tan politicas como
espirituales. Finalmente, se consideran las condiciones que explican este poder y su destino en
un contexto museografico.

PALABRAS CLAVE: piedras de poder, piedras mapuche, poder, vida, vitalidad, museo

ABSTRACT: This article analyzes the contents of a conversation held in the Mapuche Museum of
Canete around its collection of newenke kura or power stones. On the one hand, the question of
the names, uses and meanings of the different types of stones is addressed, and on the other, a
reflection is raised about what can be understood by a «life» and a «vitality» of these objects; the
latter refers to an understanding of the stones as individual entities or subjects charged with ex-
ceptional powers with which people establish relationships of spiritual and political nature. Finally,
we consider the conditions that explain this power and its destiny in a museographic context.

Kevworps: power stones, Mapuche stones, power, life, vitality, museum

PICHIGETUN DUGU: Feyta chi wirifi zugu glinezuamfi chem kimiin miilen feuya chi dumgu mew
txiparpulu kine gutxamtun feyta chi ruka mew “museo de Cafiete” mew. Kife txokifi dugu
mew tukulpagey ti Uy dugu, chem mew konkey chem piley mapuche mogen mew feyta chi
pu pu newenke kura. Ka txokifi mew kay ka glineduamgey chumechi tiifa chi pu kura niey kidu
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mogen ka mogeluwkey eglin. Beyta chi dugu beypiley chumgechi tipu kura kiduyegtin yeniey
newen ka chumechi kimeluwkey pu che mew elual kimiin mapuche rakizuam mew ka kidu
mapuche fii beyentun mew. Bey wiila balintugey chumgen ti pu kura ka chem mew miilepan,
rukantuwkiilepan egiin “Museo” mew.

DoY BANEN CHI ZUGUN: newenke kura, mapu kura, newen, mogen, newengen, Ruka museo.

Introduccién

Eldia 11 de junio de 2018 se realizé una reunién-conversatorio en torno a la
coleccién de newenke kura o piedras poderosas del Museo Mapuche de Canete
(MMC). Asistieron los siguientes kimche y expertos mapuche: Lucinda Antil
(papay de Elicura), Antonio Chihuaicura (funcionario del Departamento de
Administracién de Educacion Municipal de Tirda, proveniente de Cholchol),
Vicente Huenupil (Jongko de Cerro Negro, Tirta), Trdnsito Marilao (miembro
de la comunidad Rayenantii, Tucapel Bajo), Alicia Maribur (asesora cultural,
Canete), Dominica Quilapi (tejedora de Huape, Canete) y Miguel Tremun
(longko de Copuco, Carahue). La sesién fue moderada por Rosa Huenchu-
laf, encargada de educacién del MMC. Participaron ademds Juana Paillalef
(directora del Museo), Ménica Obreque (encargada de colecciones) y quien
escribe. El objetivo de la reunién era conocer las denominaciones, usos y
sentidos de una serie de artefactos liticos expuestos en el Museo, la mayor
parte de ellos en una vitrina que hasta entonces llevaba el titulo de «/Ngen
kura», algo que podria traducirse como ‘duefio espiritual de la piedra’. Tras
la actividad, justamente a raiz de las reflexiones que alli se produjeron, se
decidié cambiar dicho nombre por el de «Newenke kura», ‘piedras de poder’.

En este articulo intentaré presentar algunos de los temas desarrollados
en esa conversacién, los cuales, como veremos, nos llevarin mds alld de la
mera descripcién de los usos y sentidos de esas piedras, para enfrentarnos a
unas preguntas quizds mds complejas en torno a lo que debemos entender
por newen (‘energfa, fuerza, poder’) y por mongen (‘vida) cuando de estas
piedras se trata.

Si revisamos la literatura sobre las piedras mapuche, sobre su poder y su
vida, constatamos que, si bien existe un corpus importante de estudios o, al
menos, referencias sobre ellas, este presenta un cardcter mds bien disperso y
fragmentario: fuera de la temprana conferencia de Cafias Pinochet (1902)
titulada «La religién de los pueblos primitivos. El culto de la piedra en Chile
i en otras partes del globo» —donde el autor propone una exhaustiva revisién
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del culto dirigido en el pais a distintos tipos de piedras, desde grandes rocas
a piedras mds pequenas (como la copuca o quepuca)—, la mayor parte de los
estudios con que contamos se enfocan solo en ciertas categorias especificas
de piedras.

Lo anterior tiene que ver con la atencién variable que a lo largo de su
historia ha prestado la antropologfa mapuche a las piedras en cuanto objeto
de estudio. A fines del siglo XIX y principios del XX, es decir, en el contexto
posterior a la conquista militar por parte de los Estados chileno y argentino, se
les otorgd cierta importancia, coincidente con la adopcién del modelo de las
«tres edades», que permiti6 asociar a los mapuche con la figura evolucionista
de una «edad de piedra» —anterior a la «de bronce» y a la «del hierro»— (Gin-
ger, 2014, p. 179). Sin embargo, en los afos posteriores se constata cierto
desplazamiento (por no decir un debilitamiento) del foco antropoldgico sobre
el tema, tanto en lo que dice relacién con las preguntas planteadas como con
los tipos de piedras estudiadas. En funcién de estos tltimos, la bibliografia
disponible puede resumirse en cuatro grupos principales.

En primer lugar, contamos con estudios y referencias a las llamadas «pie-
dras santas» o fiita kura, grandes rocas que han sido objeto de veneracién
y/o de relatos miticos, de las cuales Casamiquela (1971, 2007) y Schindler
(20006) ofrecen recuentos mds o menos exhaustivos. Entre estas encontramos
la piedra de Retricura (Oyarziin, 1924), la piedra de Curacautin (Oyarzin,
1910; Gordon, 1980; Weise, 2013), la piedra de Lumaco (Foerster, 1985b;
Schindler, 2006), el Abuelito Huenteao (Foerster 1985a; Schindler, 2006)
y Manquean (Schindler 2006; Pedersen, 1992), solo por nombrar las mds
conocidas. Dentro de esta categorfa pueden considerarse también las piedras
tacitas, tanto a partir de las interpretaciones presentes en la literatura histérica
y arqueoldgica como de aquellas referidas a sus posibles usos, significaciones
y vitalidad actuales (Guevara, 1911; Hermosilla, 2014).

En segundo término, existen estudios sobre piedras mds transportables
—como klava y toki kura (Balmori, 1963; Imbelloni, 1953; Koesler- Ilg,
1963)—, donde se abordan sus funciones politicas, sobre todo en contexto
colonial (Rosales, 1988, pp. 133-134; Zavala, 2000, pp. 216-224; Obregén,
2015, p. 273; Ramirez y Matisoo-Smith, 2008). Otros examinan, por ejem-
plo, las propiedades técnicas y mdgicas de las piedras horadadas kazan kuray
pimuntue (Cafias Pinochet, 1904; Joseph, 1930; Bullock, 1963).

Una tercera linea indaga aquellas piedras dotadas de personalidad o de
potencias mdgico-espirituales de las que hablaremos mds adelante, como las de
Manuel Aburto (Aburto, 2013), la famosa piedra de Kallfiikura —identificada
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como un espiritu chewiirpe, cherrufe o cheurfe' (Koessler-Ilg, 1962; Canio y
Pozo, 2013), y presente hasta el dia de hoy en las ceremonias comunitarias
de sus descendientes en San Ignacio, provincia de Neuquén— o las quepucas
chilotas y su asociacién a ritos de fertilidad (Canas, 1902; Vésquez de Acuiia,
1983; Alvarez, 2011).

Por dltimo, cabe mencionar los estudios y referencias sobre piedras como
likan o llanka, ya sea enfocados en su funcién dentro del dmbito del chama-
nismo (Métraux, 1963) o en el pago de las muertes (Rosales, 1988, p. 134).

En cuanto a las perspectivas de lectura y explicacién del newen y el mon-
gen de estas piedras, se pueden enumerar al menos tres posturas principales:
una, mds centrada en lo que podemos llamar el «valor» —espiritual, social,
simbdlico— que la piedra vehicularia; otra, en lo que entendemos como la
«vida» —social, cultural— de la piedra; y una tercera, en algo que denomina-
remos como su «vitalidad» —extraordinaria, politica o carismdtica—, es decir,
la singularidad en virtud de la cual determinada piedra se desmarca de los
objetos cotidianos.

Respecto de la primera de estas posturas, se puede decir que en ella resuena
cierta disquisicidn teoldgico-simbélica surgida de las primeras interpretacio-
nes formuladas por misioneros y posteriormente recogida por la antropologfa.
Su origen se remonta a la famosa sentencia de Gerénimo de Bibar (citado
en Foerster, 1993, p. 16) respecto de la ausencia de «casa de adoracién» e
«idolos» entre los indigenas del Mapocho, idea que serfa reproducida en lo
sucesivo por religiosos como Alonso de Ovalle o Diego de Rosales, y mds
tarde sometida a discusién por estudiosos como R. Philippi (1886). Hasta el
dia de hoy la reencontramos en la pluma de escritores mapuche —de evidente
adscripcién cristiana— como Manuel Ladino Curiqueo (2014), pero ya no
como un indicador de falta de religién, sino como prueba de una religiosidad
plenamente espiritual y sin mediaciones idol4tricas.

Ahora bien, entre la negacién de una religiosidad mapuche y su afirmacién
iconoclasta distinguimos una via intermedia —inaugurada por los jesuitas
(Foerster, 1993, 1996) y retomada por cierta tradicién antropoldgica—, que
postula el cardcter simbdlico de la adoracién a ciertos objetos como piedras
o volcanes, en la medida en que funcionarfan como representaciones de
espiritus o deidades invisibles. Rolf Foerster (1985a), por ejemplo, explica
la veneracién de ciertas piedras remitiendo a «todo un simbolismo que hace
de determinadas piedras espacios habitados por espiritus poderosos», co-

' Bola de fuego que vuela por los aires. Se le asocia también a un ser que habita los volcanes.
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rrespondientes a «antiguos antepasados de los hombres, transformados —por
diferentes circunstancias— en piedras». De ahi que «el poder de los espiritus
de los antepasados no proviene de la piedra misma, sino de su vida “en el
mds alld”, de vivir en lo sagrado (numinoso)» (p. 44)*.

Asociada al llamado «giro ontolégico» (Henare ez al., 2007), la segunda
postura —mds reciente— se expresa en trabajos inspirados por las teorfas del
animismo (Descola, 2005), el perspectivismo (Viveiros de Castro, 1998)
y el actor-red (Latour, 2005). En contraste con la primera, esta visién de-
vuelve la causa de la potencia al objeto mismo, reconociéndole una vida vy,
mds especificamente, una vida social. Asi, objetos como los kue/ (Dillehay,
2011), los drboles (Skewes, 2015), los descansos asociados a ellos (Rojas,
2016), ciertas neblinas inquietantes (el ko/iim descrito por Course 2010), los
rewe (Di Giminiani, 2013) y una piedra en territorio pewenche («la piedra
de Pinochet», en Bonelli, 2016) son presentados como entes dotados de
agencia y/o subjetividad, lo que equivale a suspender las oposiciones propias
de una ontologia occidental entre persona y cosa —o entre sujeto y objeto—,
niveldndolas en un mismo plano de interaccién. Precisamente en este sentido
apunta lo expresado por Rosa Huenchulaf (com. pers., 11 de junio de 2018)
durante la reunién: «la piedra no es un elemento inerte como nos ensefiaron
en la escuela, la piedra es un elemento vivo, no es un objeto, es un mongen
[‘una vida, un ser vivo']».

En el presente articulo se explora una tercera postura que, distinguién-
dose de las anteriores, busca articularlas. Pienso en una aproximacién que,
al tiempo que se opone a la explicacién simbdlica o representacional de la
potencia de los objetos mediante la afirmacién de su autonomia ontoldgica,
pone de relieve el problema de los diferenciales de potencia entre los seres
(humanos y no humanos), introduciendo asi una dimensién politica en el
andlisis. Mientras la primera postura se basa en la lectura religiosa o espiri-
tual del newen de las piedras —entendiéndolas como simbolos de creencias,
espiritus o valores comunitarios—, y la segunda, en un reconocimiento del
mongen —es decir, de una vida de la piedra que transcurre independientemente
de las creencias humanas—, esta tercera alternativa pone el acento mds en una
vitalidad que en una vida, procurando comprender el tipo de relacién que se
da entre ciertas formas del mongen de las piedras y su newen. Nos centraremos,
por tanto, en las fuerzas (tan espirituales como politicas) que emanan de las
piedras, en la medida en que —como veremos mds adelante— logran afirmar

? Podrfamos mencionar también las interpretaciones de Helmut Schindler (2006) sobre el poder
de estas mismas piedras y las de Yanai (1997) sobre la relacién del Pillin con los volcanes.
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su singularidad histdrica y material justamente por ir mds alld de los cédigos
que determinan el sentido y el uso de los objetos en el espacio cotidiano.

Newen, entre el uso y el sentido

En términos tipoldgicos, las piedras examinadas durante la actividad en el
Museo Mapuche de Cafete pueden clasificarse en cinco tipos: una serie de
quince kachal kura o hachas de piedra, otra de nueve roki kura o hachas
insignia®, tres klava, un par de figuras antropomorfas* y dos piedras de uso
y denominacién mds enigmdticos.
La reunién se inicié conversando
acerca de estas dos tltimas piezas,
conversacién que nos permite abrir
una primera linea de reflexién: en-
frentada a estas dos piedras, el primer
acercamiento de la papay Lucinda
Antil fue el de descifrar un sentido
a partir de la forma. De la primera
(fig. 1), dijo que se trataba de un
longko marike (‘cabeza de c6ndor’)’ y
de la segunda (fig. 2), de un namun
kura (‘pie de piedra’)®. Lo anterior fue
retomado por Antonio Chihuaicura,

Figura 1. Artefacto litico de uso indeterminado, posi-
blemente una punta de flecha. La papay Lucinda Antil

la identificé con una longko manke o cabeza de condor,
mientras que Alicia Maribur la asocié a los llamados
«mepillan», excremento del pillin (o del rayo). Museo

quien hablé de ciertas piedras sobre
las cuales se dice en el territorio de
Cholchol que podian sacarse de las

Mapuche de Canete, n° inv. 4-181-70. Fotograffa de

Darfo Tapia. huellas de hombres o caballos.

Usted dijo que era el zamiin [‘pie’], en mi tierra piinegekey [‘se suele llamar’] esa piedra,
que se parece a un pie, se llama «entupiinolwe» [‘sacar huellas’], y se pegaba en la huella
que dejaba[n] las personas al caminar. También hay piedras que tienen el rastro de las
huellas de un caballo, y es para sacarle las huellas a un caballo, y eso se usaba para la

3 Tanto los kachal kura como los toki kura fueron adquiridos entre los afios 1970 y 1991 mediante
compras o donaciones. Dos de estas piezas provienen de trabajos de prospeccién o rescate arqueold-
gico, sin embargo en ambos casos se traté de recolecciones superficiales y, por lo tanto, carentes de
«contexto» en el sentido arqueoldgico.

* Estas cinco piezas —las klava y las figuras antropomorfas— fueron cedidas en préstamo por el
Museo de Historia Natural de Concepcidn.

> Esta pieza —junto con varios toki kura'y kachal— fue comprada en 1970 al St. Magdaliel Gutiérrez.

¢ El tnico dato de esta pieza que contienen los registros es que fue ingresada el afio 2006.
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guerra generalmente, dicen que se tenfa otro
conocimiento.” (Antonio Chihuaicura, com.
pers., 11 de junio de 2018)

Por otra parte, la referencia a un
longko manke y a una namun kura
planteaba una clara relacién entre la
forma de estas piedras y la formacién
de los apellidos de ciertos linajes
mapuche. De hecho, Miguel Tremun
explicitd esta asociacién, refiriendo
a un kimiin (‘saber’) que excede los

sentidos y convenciones humanas:

gigu;a 2 e facf ftco, Eres.u?ib/f'?ﬁte.;" F.’ghf dicho saber permite leer en el mundo

or de cerdmica. La papay Lucinda Antil la identificé

también con una namun kura o pie de piedra. Museo material —por ejemplo, en laformade
II\DA;EECT}‘;EC Cafiete, n° inv. 131-2:06. Forograffa de ¢ piedras— los indicios de un espacio
' trascendental e invisible, arquetipico

y espiritual, del cual participarfan los elementos de la naturaleza y que de-
terminarfa, por ejemplo, el sentido o el tipo de potencia de los linajes y sus
apellidos. Este kimiin responderia a lo que Miguel Tremun describe como la

«filosoffa mapuche»:

Segun la filosofia mapuche, todo lo que nosotros conocemos de la naturaleza estd en
otra dimensién en forma espiritual en el wenu mapu [‘mundo de arriba’], si existe aqui
por ejemplo el céndor en la cordillera, en el escudo nacional, y estd el gran céndor espi-
ritual, y es el kiiga de un linaje familiar, como el manke [‘céndor’]: Alkaman, Lepiman,
Pichulman, Rapiman. Estd eso espiritual, y eso espiritual de alguna manera se replica acd
en la tierra como el cédndor, pero también se replica la energfa, estdn los kura [‘piedras’],
Kallfiikura, Lefikura, Painekura, Chihuaikura, las piedras, también estdn en forma
material. Pero también vive esa energfa espiritual acd, por eso esa energfa se manifiesta
en ese tipo de familia que es distinta a los kewpu, que tiene que ver con la roca, que se
supone que es mds dura que la piedra, y algunos son de roca. Entonces, eso también
estd acd y esa es la energfa que se transmite, segin el kimiin que tenga la familia para
usar esa energfa puede ser negativo o positivo, y en tiempos del weichan [‘guerra’], los
flichakeche [‘ancianos’] recurrieron a todas las fuerzas posible[s] para poder mantener
la vida mapuche, para poder mantener las tierras y poder ganarles a los wingkas, ellos
recurrieron. (Miguel Tremun, com. pers., 11 de junio de 2018)

7 La transcripcién y traduccién al espafiol de los fragmentos de la discusién originalmente pro-
nunciados en mapudungun estuvieron a cargo de Ana Rosa Nanculef.
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Sin embargo, poco después, al continuar la revisién de las piezas, Alicia
Maribur y la misma papay Lucinda Antil reconocieron que la piedra con forma
de pie seguramente correspondia a un pulidor utilizado para el trabajo con la
greda® —contra la descripcién museogréfica que la identificaba como una herra-
mienta de molienda—. M4s alld de una discusién sobre el correcto o verdadero
sentido de las piezas, lo anterior abre una reflexién en torno a la tensién que
cruza la lectura de estas piezas (y de los fenémenos llamados «culturales» en
general) entre, por un lado, la posibilidad de saber y describir su uso y funcién
concreta, y, por otro, la ausencia de este conocimiento que nos obliga a inter-
pretarlas como si en ellas se concentrara un sentido oculto que se debe descifrar.

Como veremos, quizds sea la oscuridad respecto del uso y la funcién préc-
tica de estas piezas en una cadena de operaciones sociales y técnicas lo que
puede llegar a dotarlas de cierto newen. A su vez, el hecho de que se encuen-
tren suspendidas en el espacio contemplativo del museo puede promover su
empoderamiento simbdlico, entendiendo aqui lo simbélico como un tipo de
eficacia del objeto (o de su imagen) opuesto a una eficacia meramente técnica.
De cualquier forma, este nzewen simbdlico que en su oscuridad nos obliga a
buscar los sentidos ocultos en las piezas no parece ser un efecto exclusivo de
la sustraccién que, instaladas al interior del museo, experimentan respecto de
sus usos cotidianos, sino que en ocasiones ha sido y sigue siendo un aspecto
presente en los usos y en las vidas que estas piedras han desarrollado fuera de
los museos. Las formas en que se entiende o manifiesta esa vida de las piedras
es lo que exploraremos a continuacién.

El mongen de las piedras

En dos ocasiones el longko Vicente Huenupil planteé el problema de que la
piedra es mds que una piedra. Primero dijo: «esto no solo es una piedra, este
viene con un ser y con un conocimiento, con una fuerza» y, mds adelante,
«porque ese no es un kura, ese es un zgen, es un espiritu que en la vista de uno
se ve como kuray. Esta intervencién recuerda aquello que en los anos cuarenta,
desde su singular construccién teolégico-politica, escribia el dirigente Manuel
Aburto Panguilef respecto del conjunto de trece piedras (todas dotadas de
nombres propios) que lo acompafiaban en sus actividades politicas y religiosas:

8 En palabras de Alicia Maribur (com. pers., 11 de junio de 2018): «Y estos, era mds que nada para
utilizar en la cuestién de los 7ag [‘greda’], porque trabajaban en la greda, pero no es para machacar, es
solo para pulir, sf para pulir objetos, por ejemplo cuando... los antiguos trabajaban en eso».
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En esta segunda leccién te hacemos presente que tu, diariamente te inclinas a las piedras
acumuladas en nuestra mesa, pero con razén, porque td ya no te perteneces, como lo
has dicho tantas veces y reiteradas veces en tus reuniones, y como lo dirds ahora mds
que nunca, por todas las bienaventuranzas que hasta aqui has obtenido de alguien,
y que obtendrds diariamente, pero no por las voluntades humanas de aquellos tus
congéneres o de las de huincas, sino que de los Angeles y Arcingeles representados a tu
existencia humana [las cursivas son mfas] por medio de aquellas piedras temidas por tus
semejantes, que son concordia de las divinidades de dios que distingues y distinguirds.

(Aburto, 2013, p. 462)

También trae a la memoria algo que, segtin ciertos testimonios, declaraba
el longko Namunkura acerca de la famosa piedra que le heredara su padre Ka-
lfiikura: «no es una piedra, eso que he dejado’ es un chewiirpe, eso no es una
piedra, se vuelve piedra aquello». A lo que agrega: «es aquel que nos permite
ser respetados» (Canio y Pozo, 2013, p. 289).

Se trata, entonces, de piedras dotadas de una cualidad especial: la de ser
algo mds que una piedra. Pero el hecho de ver en ellas la apariencia material
de ciertos entes espirituales no las vuelve simples representaciones de estos: asi
como las personas pueden ser entendidas en ocasiones como un tipo de cosa
(el mejor ejemplo nos lo da el caddver), en ciertas ocasiones las cosas también
pueden ser entendidas como un tipo de persona'’, y su presencia material no
esconde, sino que encarna esa presencia espiritual. Pareciera ser que lo que
aqui estamos llamando «espiritu» tiene justamente que ver con el problema
de la vida que estas piedras viven, mds que con la mera creencia mistica en
una sustancia inmaterial que las habitarfa.

Pero ;c6mo se manifiesta esta vida? Una forma —quizds la mds notable— es
la de irse y, eventualmente, reaparecer:

Yo una vez encontré una piedra, y era muy redondita de color verde, yo la tenfa en mi
casa porque me gustaba mucho coleccionar las piedras, y la tenfa en mi casa, y de repente

% Se refiere al hecho de que un general de apellido Rojas le habria exigido entregarle la piedra, a lo
que Namumcura habria accedido. Sin embargo, la piedra finalmente se habria escapado y regresado
con el longko.

10 Seguimos aqui las tesis del antropélogo Jean Bazin, cuando, por ejemplo, escribe: «Entre las cosas
y los seres humanos, la frontera es menos precisa. Basta considerar que los humanos existen de dos
formas, como personas vivas y como osamentas muertas, como agentes en acto y como reliquias de
agentes difuntos, para que se perturbe nuestra distancia con las cosas, esa distancia que las constituye
como objetos al mismo tiempo neutros y adecuados a nuestro uso. Ya que, si los humanos también
son cosas, ;por qué las cosas, y en primer lugar aquellas que tienen el estatus de artefactos humanos,
no serfan personas?» (Bazin, 2008, p. 539).

BAJO LA LUPA® 9



André Menard

desaparecié, y yo dije «me la robaron», muy linda, y la senti. En una ocasién se hizo un
ngillatun [‘ceremonia rogativa comunitaria] acd en el Museo, hace muchos atrés, yo vine,
y en la noche, mientras anddbamos en el purun [‘danza’], yo vi la piedra, y era la mfa, mi
piedra que la encontré. Claro, era mi piedra, y yo me alegré y yo no lo podia creer, cémo
llegd, y es mi pregunta hasta el dia de hoy, me la llevé y la guardé en una cajita, muy bien
guardadita para que nunca mds me la robaran o me la sacaran. Sabes que una vez en una
feria conversando con un chico que sabe mucho de piedras, y me dice que a veces la[s] esals]
piedras se van, cuando no la[s] saben alimentar, se van. Me dijo «trdigamela para verla» y
fui y abri mi cajita, y la piedra no estaba. Y desde ahi nunca mds la vi, se perdié mi piedra.
Haciendo comentario, me decia[n] las personas que esa piedra se llamaba «/ikan» y me
dijeron que tenfa que alimentarlo. (Dominica Quilapi, com. pers., 11 de junio de 2018)

En esta misma linea, Trdnsito Marilao narré lo siguiente:

Y hablando un poco de los /ikan, bueno, yo lo vivo siempre por el hecho de mi mam4
ser machi. Ella cuando se equivoca, ellos se van los /ikan, quedan muy pocols], ella tiene
hartos, entonces tiene que hacerle purun para llamarlo, y los pone al medio del kultrun
[‘instrumento ceremonial de la machi’] en las lineas, y con otro kultrun les toca, y empiezan
a hacer purun, se van para all4, para acd, es decir hacen purun, entonces si van a volver
o la van a perdonar a ella, vuelven todas otra vez aqui al centro, siempre lo hace ella y
después los alimenta con remedio. (Trdnsito Marilao, com. pers., 11 de junio de 2018)

Lo interesante en estos testimonios —como en otros que surgieron a lo
largo de la conversacién— es que dicho movimiento responde al hecho de que
las piedras, asi como pueden ayudar a quien las posea, exigen a cambio un
tratamiento adecuado: que se guarden ciertos protocolos, que se les alimente
de determinada forma. De ahi que su vida pueda ser entendida o, incluso,
medida en funcidn del respeto, por no decir el temor, que inspira su capacidad
de actuar en los asuntos humanos.

Por eso tenfa[n] mucho cuidado los abuelos con los nifios. Mi abuela me decfa: no vaya
a tomar las piedras, no se lleve las piedras, puede tener familia, puede tener hermanos,
no ande jugando con piedras. (Antonio Chihuaicura, com. pers., 11 de junio de 2018)

Una de las formas en que las piedras pueden intervenir en el destino de las
personas es propiciando alguna actividad. En la reunién, por ejemplo, Vicente
Huenupil se refirié a ciertas piedras que se extraen del estémago de los lobos
marinos y que recuerdan a las copucas de la isla de Chiloé, piedras macho y
hembra que, con el tratamiento adecuado, pueden multiplicarse y asegurar la
fertilidad de los campos (Canas, 1902; Visquez de Acufia, 1983; Alvarez, 2011):
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Yo como lafkenche, no me van a creer esto, un animal marino, que se llama «el lobo
marino», ese si tiene cinco o tres afios, si tiene tres afios tiene que tener tres piedras
dentro de su estémago, y si tiene mds afios, tiene mds piedras. Entonces, la piedra no
solamente es acd sino en el /lafken [‘mar’], también tiene una demostracién, y ese es
muy recomendable la parte nuestra, que si usted tiene un corral, tiene ovejas, decfan,
en una esquina del corral, entierre todo eso, pero no lo va ir a enterrar asi en la tierra,
sino déjelo en un cantarito de greda, échele muday, cértele la oreja a una oveja, y le
echas un poco de sangre también, porque asi va a salir la multitud. (Vicente Huenupil,
com. pers., 11 de junio de 2018)

Asi tratadas y multiplicadas, estas piedras pueden a su vez favorecer la
multiplicacién de los propios animales. Lo mismo que sefialé Miguel Tremun
respecto de ciertas piedras que aparecen en el intestino de algunas ovejas.

Yo un dia, tendria unos 18 afios, estaba donde mis padrinos que eran viejitos, y me hicie-
ron descuerar una oveja, y por esas cosas, le miramos las tripas, y la oveja estaba trancada,
«mire, tiene cosas duras», y le abrimos, y eran tres piedras, era como un colorcito de
piedras castellana, es poquito mds café que esto, pero eran piedras redonditas. Entonces
mi padrino me dijo: «Ahijado, esa es suerte tuya, tenis que llevarla», «no», le dije yo, y
de ahi me dijo, lo mismo que dijo usted, eso me dijo: «se entierra en un cantarito en
una esquina del corral y cada vez que se sefiala en la primavera, los pedacitos de oreja,
cuando se le corta la cola a la borrega, y la sangre se echa, y eso aumenta», me dijo.
Asf como se va llenando el cantarito de greda, el pifio de oveja igual va aumentando.
(Miguel Tremun, com. pers., 11 de junio de 2018)

En este y otros casos, el uso de las piedras es inseparable del reconocimien-
to de su condicién vital en cuanto reconocimiento de los cédigos o protocolos
que enmarcan las posibilidades de entablar una relacién con ellas (mds alld de
un mero uso instrumental). De ahi que su vida deba entenderse como una vida
social, en la medida en que muchas de estas piedras pueden ser consideradas
bajo la figura del aliado con el cual se adquieren los compromisos del don y
de la deuda. Esto es especialmente claro en el caso de piedras como los zoki
kura (fig. 3) o las klavas (fig. 4), que, como veremos en el apartado siguiente,
estdn directamente asociadas a figuras de poder.

Toki kura y klava: el ordculo y los peligros del newen.

Piedras de poder como roki kura o klava se manifiestan como una materia-
lizacién del poder y la autoridad de un sujeto, algo que en cierta forma se
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Figura 3. Dos zoki kura. Museo Mapuche de Cafiete, n°s
inv. 24-30-73 y 11-34-71. Fotografia de Darfo Tapia.

coloca por sobre la voluntad y las
decisiones de este y que, en definitiva,
«lo hace ser persona», en palabras
de Namuncura. En este sentido, el
mismo longko reflexionaba:

«Tanto que sabe el maldito indio, asi dicen
de mf los wingka poderosos, «pues no sabe
nada, no sabe leer», dicen de mi los wingka
poderosos. Yo por mi mismo no sé, no sé lo
que debo decir, es mi piedra que me tiene
asi, esta es la que me dirige en todas las cosas.
(Canio y Pozo, 2013, p. 298)

Pero ;de qué formas podrian estas
piedras asegurar el poder y la autori-
dad del longko? La respuesta se halla
en una propiedad que comparten la
piedra de Kallfiikkura con roki kura y
klava: su poder oracular. Hablando
sobre una piedra que trajo consigo a
la reunién —una con forma de klava
en la que se reconoce el esbozo de
un ojo a medio tallar—, Dominica
Quilapi se refirié a esta potencia:

En una ocasién fue el longko de Tirda, el que
fallecié en el accidente, y a él le mostrd las
piedras, y él les dijo que antiguamente las

usaban para anunciar cosas que iban a pasar asf en los suefios, me dijo que esta piedra

si la podia usar yo debajo de la cabecera como antiguamente se usaba para el corazén

del chucao, y se dejaba debajo de la cabecera, y cuando cantaba mal, era porque si uno

tenfa un viaje era porque le iba a ir mal, esto hacfa lo mismo, pero con cosas grandes que

iban a pasar. Me dijo: «/amuen [*hermana’], si usted quiere lo usa debajo de su cabecera,

va a tener peumas muy exactos», y 2 m{ me dio miedo, yo creo que no estoy preparada

para eso. (Dominica Quilapi, com. pers., 11 de junio de 2018)

Mds adelante, ahondé en el temor y el compromiso que implica embar-
carse en una alianza con una piedra de estas caracteristicas:

12
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[...] al encontrarla y no saber cémo usarla
y tenerla, también produce un miedo a la
persona, por ejemplo, esta misma piedra, el
hecho de que tenfa esto, era como una cuida-
dora, si yo la ponfa debajo de mi almohada,
por ejemplo, esta piedra me iba a anunciar
cosas que podfan pasar, y yo en un momento
tuve la intencién de hacerlo, pero después
dije yo: «si algo pasa, si algo me ocurre a m{
y si yo no sé manejar, cémo puedo actuar
delante de esta piedra, puedo hacer una
tragedia, algo grande, algo grave, para mi,
para mi familia, [...] yo antes recolectaba
las piedras, después cuando me empecé a
encontrar con piedras que eran mds o menos
de un significado, que venian a esta tierra con
un significado para las personas, empecé a
tenerles mds respeto. Ahora mantengo estas
tres piedras en la casa, las mantengo asf
como aislada, porque también supe que hay

que alimentarlas. [...] que todas las piedras
tienen que ser manejadas y alimentadas para
poder ser... y tener la energfa como dice el

Figura 4. Klava. Museo Mapuche de Cafiete, n° inv. hermano acd, es dificil. (Dominica Quilap i
A-TII-86a. Fotograffa de Darfo Tapia. com. pers., 11 de junio de 2018)

Este temor del poder, pero también de las exigencias que puede hacer
una piedra, es ostensible en la nocién de las piedras kalku [‘brujo’], piedras
que asisten a las personas en la consecucién de sus ambiciones a cambio de
pagos tan dolorosos como la vida de sus familiares (Miguel Tremun, com.
pers., 11 de junio de 2018).

A la luz de estos relatos, vemos que el kimiin sobre las piedras entrafia,
por una parte, la capacidad de reconocerlas en sus potencias y afectos parti-
culares, y por otra, el conocimiento de los cédigos y protocolos que supone
entablar una correcta relacién con ellas. Pero también entra en juego otro
factor: la condicidén politica que subyace a la vida y la potencia de este tipo
de piedras. En un testimonio recopilado por Bertha Koessler a mediados del
siglo XX en el Puelmapu (actual territorio argentino), su interlocutor mapuche
Amuiau-Pangii le decia lo siguiente:
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Mis abuelos decian siempre «tokikura», y lo consideraban piedra muy santa, pedia
adoracién. Ademds tenfan que darle siempre bastante sangre [...]. Reciben tanta sangre
estas piedras como pueden tomar, chupan muy bien. Deben tener mucha fuerza, para
poder cumplir su tarea. El duefio de un tokikura entierra siempre su piedra en la tierra
de él. Cerca de la casa, para poder mirarla siempre, esta piedra mdgica que presta gran-
des ayudas. Porque es avisadora, se llama «peutufe» (ordculo: lo que previene, avisa); se
llama «peutuun» esto de averiguar la suerte de uno, especialmente cuando hay rumor
de malén. (Koessler, 1962, p. 95)

Dicha suerte venia indicada por un movimiento de la piedra: «[si] sale
el tokikura encima de la tierra sin que nadie lo haya tocado, es con toda se-
guridad una victoria [...]. No se mueve la piedra mdgica, es mala sehal, que
quiere decir que habrd derrota» (Koessler, 1962, p. 95). Pero lo interesante
del testimonio de Amuiau-Pangii es que explica el comportamiento de estas
piedras en funcidén del contexto histérico y politico que vive su pueblo:

La razén por que estdn bajo tierra los fokikura prueba que es cierto lo dicho: cuando
pisaron los blancos la tierra de los mapuche, cuando se apoderaron la mapu [‘tierra’]
los winka [‘blancos’] entonces quedaron abajo las piedras y nunca mds han subido.

Subirdn? (Koessler, 1962, p. 96)

Esta misma sensibilidad histérica y politica de las piedras respecto de la
presencia wingka en territorio mapuche fue sefialada por la papay Lucinda
Antil al hablar de los kachal kura y su relacién con el aukis, es decir el eco:

Antes estaba esta piedra, cuando uno andaba en las montafias uno le hablaba por ahi y
contestaba la kura, y ahora cuando uno anda en la montafia, aunque hable, no contesta,
se van, los katripache [‘afuerino’] serd, desaparecieron, «aukiniiko» [‘eco’] decfa mi mamd,
se llamaba «aukinfiko», la piedra o el cerro que habfa contestaba, cuando andaba en el
cerro uno, ahora parece que no hay eso, ahora estd arrancando la sabidurfa mapuche,
donde llegé otra sangre digo yo, antes se vefan mds cosas. (Lucinda Antil, com. pers.,
11 de junio de 2018)

De estos testimonios se desprende que la vida de las piedras no se entrelaza
solo con la de algunos individuos, sino con el destino de todo un territorio
y de su gente.

Toki kura y kachal kura: origen extraordinario y uso espiritual

Vimos que la vida de las piedras puede entenderse a partir de los cédigos
y protocolos que determinan su reconocimiento y usos, o de las formas de
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entablar relaciones con ellas. Pero advertimos también que tras la recurrente
afirmacién de que no son solo piedras, de que a la vida que define su uso
se le agrega otra cosa, subyace la idea de una fuerza o energia que podria
identificarse mds con una vitalidad que con una simple vida. Volvemos a
encontrar aqui el problema de aquella singularidad histdrica y material de la
piedra individual que excede los cédigos y clasificaciones genéricas, lo que
nos remite al problema de su relacién con lo extraordinario.

En este sentido, es clave entender que parte del poder de estas piedras
reside en el hecho de ser cosas encontradas —o sea, no ser artefactos creados (al
menos completamente) por manos humanas— y, por lo mismo, su contexto
de aparicién resulta trascendental. Piedras como los toki kura, las klavasy los
kachal tienen justamente esa cualidad de aparecerse a las personas, es decir,
de remitir a (y, en cierta forma, materializar) un acontecimiento singular
que escapa a los planes y la voluntad de los sujetos. De ahi que el encontrar
una de estas piedras pueda entenderse como un encuentro con la piedra o,
aun mds, como el resultado de una eleccién efectuada por la misma piedra.
Vicente Huenupil decia lo siguiente sobre los kachal'y los toki kura:

Este no es solamente que cae del trueno, este viene con un significado para llegar a la
tierra, porque ese gen o espiritu, como se diga, tiene la conexién de la naturaleza, segiin
escuché un poquito, cuando nosotros las personas estamos desobedeciendo, el pallke
pilla7i se deja caer, para que nosotros nos aleonemos, para darnos cuenta que nosotros
estamos fallando, nosotros fallamos, hermano. Por eso que este no queda encima, se-
glin decfan, se va a siete metros, setenta metros, no sé cudnto, y después de ese tiempo
apare[ce]n arriba pero con una utilidad, y quién lo va ir a encontrar, ;Yo lo voy a ir a
encontrar?, ;o el hermano y la hermana? Hab{a una persona que tenfa que encontrarse,
sofiaba y después cafa un kachal kura, le decfan «tienes que ir a buscarlo, estd en ese
lugar». Por eso, todas las personas, yo mismo que soy mapuche nunca he encontrado
una piedra asf. No todos los hermanos y hermanas, no tenemos esa espiritualidad para
encontrar una piedra. (Vicente Huenupil, com. pers., 11 de junio de 2018)

Y asf como hay personas favorecidas por la preferencia de una piedra,
Antonio Chihuaicura explicé que también puede haber territorios favoreci-
dos por las fiita kura, grandes «piedras santas» que con su peso aseguran la
estabilidad de la tierra —lo que es otra forma de hablar de su suerte—:

[...] habia una ngenpiri [‘persona encargada de realizar las oraciones en las diferentes

rogativas’] que tenfa una fiita kura [‘piedra grande’], era bien grande, no en nuestra zona
ni en Cholchol tampoco, y ella usaba esa piedra, y realmente la gente que tiene piedra
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tiene mucha fuerza, a pesar que la piedra es de otro elemento, cada vez se va poniendo
mds fuerte, en mil afios va incrementando su fuerza. Generalmente, las piedras son
muy importantes, escuché ese conocimiento, cuando hay piedras en la tierra ese lugar
se llama «mentao mapu», la tierra pesa, era lo que decfa la gente antigua. Cuando en la
tierra hay piedra, esa es buena tierra, no pasan cosas malas, as{ como cuando hay terre-
moto, nosotros decimos «fzney» [‘tiene peso’] y asi también la casa no estd por si sola,
también debe pesar, y ahf colocan el kudi [‘piedra de moler’], cuando hay fiitake kudi
[‘piedra para moler grande’] en una casa, entonces la casa pesa. (Antonio Chihuaicura,

com. pers., 11 de junio de 2018)

El poder de la piedra parece entonces vinculado con el acontecimiento
que implica su encuentro o con la eleccién del «zullizi che» (‘persona elegida’,
segun lo denomina Alicia Malibur). Pero su relacién con el acontecimiento
como manifestacién de lo extraordinario no se detiene ahi: implica la pre-
gunta por su origen, asociado a la figura trascendente del pillin. Conocida
es la imagen de los roki kura o los kachal kura como productos del rayo, esa
manifestacién por antonomasia del acontecimiento extraordinario y de su
potencia sobrehumana (lo que explica que se le considere como una manifes-
tacién del mismo pilldn). Pues bien, gracias al testimonio de Alicia Maribur,
supimos que no solo toki kura 'y kachal pueden ser considerados productos
del pilldn, sino también objetos mds pequenios como ciertas puntas de flecha:
«Esta piedra era de mi madre y se llama “mepillan” [‘excremento o desecho del
pillin’], porque cuando hay muchas cuestiones de truenos, estos se liberan de
los pilldn, y ahf se caen estas puntas, eran como las puntas de lanza» (Alicia
Maribur, com. pers., 11 de junio de 2018).

Lo relevante aqui es que el poder de estas piedras, con su aspecto de ar-
tefactos liticos al decir de los arquedlogos, no deriva solamente de su vinculo
con la potencia extraordinaria del rayo; también radica en el hecho de escapar
alaldgica humanay utilitaria de ser simples artefactos, o sea, en su condicién
de obras de la naturaleza —obras de un trabajo que trasciende lo humano o,
al menos, la humanidad de los vivos tal como la conocemos—.

Vicente Huenupil expresaba tal conviccién de la siguiente forma:

No se hicieron eso tal como el que tiene la lamien en sus manos. Yo creo que natu-
ralmente Wenuchau [‘el padre de arriba’] las dejo, dejé hecho, a lo mejor lo tall ese,
porque antiguamente no habfan herramientas para fabricar de esa manera, no habia
metal, el metal llegé con los wingka, con la llegada del metal llegaron las ollas, la pala,
el azaddn, solo con el metal, asi, y eso era el ngen, tenfa que ser el poderoso ese que hizo

eso. (Vicente Huenupil, com. pers., 11 de junio de 2018)
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Es interesante reparar en que cuando Vicente Huenupil dice que el z0ki
kura «no es solamente que cae del trueno, este viene con un significado para
llegar a la tierra, porque ese ngen o espiritu, como se diga, tiene la conexién
de la naturaleza», este tltimo concepto parece referirse —al contrario de lo
que podria suponerse— a aquello que la tradicién occidental denomina «lo
sobrenatural», es decir, lo extraordinario. En oposicién a la idea de la natu-
raleza como el reino de ciertas leyes y regularidades anteriores a la historia
y a las decisiones politicas de los humanos, aqui parece manifestarse como
la fuente de todas aquellas sefiales y acontecimientos extraordinarios que,
como vimos en el caso de los roki kura, son la condicién de las decisiones y
destinos sociales y politicos de pueblos e individuos.

Sostener el origen natural —es decir, sobrenatural— de estas herramientas
es una manera de instalarlas en un plano que va mds all4 de la vida técnica y
cotidiana de las herramientas comunes. Mientras la vida de estas tltimas puede
ser descrita a partir de las cadenas operativas (en palabras de los arquedlogos)
que determinan tanto su fabricacién como sus usos, la de piedras como los
kachal o toki kura—justamente por tratarse de objetos no manufacturados, sino
encontrados— escapa a la regularidad de las pricticas tecnolégicas cotidianas
y predecibles, constituyéndose mds bien en indicio de un acontecimiento
siempre singular y extraordinario.

Y asi como Vicente Huenupil nos recordaba que la piedra poderosa «no
solo es una piedra», sino que «un 7gen, es un espiritu que en la vista de uno
se ve como kura», es decir, una «piedra» entre comillas, se podria decir que
kachal y toki kura son como «herramientas» entre comillas: por un aconte-
cimiento (sobre)natural, presentan la imagen de la herramienta, liberada de
sus usos cotidianos.

En este sentido, resulta interesante que se sehalara una suerte de conti-
nuidad o de traduccién tecnoldgica entre el kachal kura (fig. 5) y el hacha de
metal. Antonio Chihuaicura (com. pers., 11 de junio de 2018), por ejemplo,
indicé que el kachal «también se deja siempre detrds de la puerta, porque
después cuando se pasé al hacha para cortar lefia, se dejaba siempre el hacha
detrds de la puerta». En cierta forma, es como si el hacha de metal heredara
algo de ese newen que en el kachal excede su primaria funcionalidad técnica de
mera herramienta para cortar lefia. Rosa Huenchulaf reaccioné a lo anterior
planteando una posible distincién entre un uso mds publico o politico del
hacha, representado por el 2ki kura, y otro mds doméstico del kachal, que
le habria permitido esa suerte de traduccién espacial y tecnoldgica a través
de la figura del hacha moderna:
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Figura 5. Dos kachal kura o hachas de piedra. Museo Mapuche de Cafiete, n°s inv. 11-32-71 y 4-77-70. Fotograffa
de Darfo Tapia.

Yo creo que también estd diversificado su uso, los que llevaba[n] los guerreros, los que
yo creo que tienen hoyos [toki kural, y estals] eran de uso doméstico, para lawen [‘me-
dicina]’, para la fuerza, para la proteccién de la casa. Es que yo estaba pensando que la
ruka mapuche tenfa su ordenamiento interno, no era al azar, y hay un lado. Me llamé
la atencién cuando dijeron que el hombre llevaba todas sus cosas hacia el lado sur, el
eltukawe zomo [‘lugar reservado para las cosas de la mujer’], y al lado norte, el eltukawe
wentxu [‘lugar reservado para las cosas del hombre’], y se dejaban todas las herramien-
tas, y partfa con el hacha, y el hacha detrds de la puerta. Yo no tenia idea de esto, pero
siempre mi papd incluso trancaba la puerta con el hacha, pero el hacha moderna, el
hacha de ahora, no sabfa que anterior a esa hacha estaba esto. (Rosa Huenchulaf, com.
pers., 11 de junio de 2018)

Este desplazamiento de su eficacia tecnoldgica a una eficacia de otro tipo
que se aplica a los kachal es quizds mds evidente en el caso de los roki kura,
por tratarse de piezas que en su propia manufactura ya efecttian este despla-
zamiento desde lo técnico a lo que mds arriba llamé «lo simbélico» (por no
decir «mdgico», «politico» o «espiritual»). El haber sido creadas con un fin
que desde un principio escapa a la simple utilidad técnica del hacha —el de
ser, en definitiva, la pura imagen de un hacha (fig. 6)— potencia su condicién
de insignias o simbolos capaces de materializar un poder abstracto''.

Pero con la liberacién respecto de las determinaciones técnicas que de-
finfan sus usos cotidianos surge la pregunta por el tipo de uso que cabe a
estas piedras dotadas de poder precisamente a consecuencia de lo anterior.
Encontramos una respuesta en lo que sefial6 Antonio Chihuaicura al hablar

sobre los kachal (figs. 7 y 8):

" En su descripcién de los zoki kura de una coleccién perteneciente a la Compaiifa de Aceros del
Pacifico (CAP), Zulema Seguel observaba que «su elaboracién minuciosa, la delicadeza de su pulido,
sus formas elegantes, hace las consideremos como objetos no utilitarios», es decir, objetos inapropiados
para actividades prdcticas como cortar madera o arar el campo (Seguel, 1966, p. 211).
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Yo sé cémo se usan. Dependen del
tamafio, son wiinen [‘mayor’] o fizol

[‘principal’] zoki kura, va cambiando,

depende el tamafio y la posicién de —

quien lo usaba, en muchas zonas se
usa como lawen, cuando alguien tiene

pardlisis, lo dejan en un lugar, y a cierta
hora, y luego lo deben tomar en sereno Figura 6. B.kz kur.;z. Esta vista I?Feral permite apreciar su
delgadez, evidencia de su condicién no utilitaria. Museo
Mapuche de Canete, n° inv. 11-22-71. Fotografia de

miedo es el hacha, no le tiene miedoa  Darfo Tapia.

[...]. El puma es lo tnico que le tiene

la zxalka [‘escopeta’], el cuchillo, a nada.
Lo tnico que le tiene miedo es al roki, porque el z0ki debe tener fuerza y energfa. En el
fondo no es una herramienta para usarlo con las manos, es una herramienta espiritual.

(Antonio Chihuaicura, com. pers., 11 de junio de 2018)

Ni confeccionadas por manos, ni utilizables con ellas, estas «<herramientas
espirituales» —que es quizds otra forma de hablar de unas «<herramientas» entre
comillas— basarfan su utilidad justamente en que escapan a los c6digos que
determinan el uso instrumental de un objeto inerte por parte de un sujeto
humano (lo que, como vimos, es la condicién de su poder). Su utilizacién
descansa, mds bien, en la relacién politica existente entre dos sujetos mediados
por ciertos diferenciales de poder y en la serie de obligaciones sociales que
ella implica'®. De ah{ que este uso espiritual de las piedras pueda entenderse
como el establecimiento de una relacién en virtud de la cual se activan ciertas
potencias politicas contenidas por la piedra en cuanto sujeto dotado de una
poderosa singularidad histérica. En este sentido, Antonio Chihuaicura agregé:

Yo me acuerdo, cuando aparecia una piedra, los abuelitos siempre decfan: «cuando
las cosas no se usan, se echan a perder, las ollas se oxidan, los 4udi, todo». Entonces,

cuando tenfan una piedra, le hacfan wewpin, saludaban a la piedra, y le decfan de dénde

12 Un poco a la manera de lo que Ewald Boning escribia a principios de la década de los setenta
sobre el concepto de «pilldn»: «Para ellos [los mapuche] la linea divisoria entre persona, animal, drbol
y montafia no estd suficiente tensada. Ellos no diferencian ‘a primera vista’ entre ‘animado’ ¢ ‘inani-
mado’, ‘sensible’ e ‘insensible’, ‘pensante’ y ‘no pensante’, sino ante todo entre fuerte y débil, grande
y chico, fortaleciente y debilitante, util y dafino: el Pellii determina la linea divisoria de su escala de
valores. Para el mapuche Pichumilla el volcdn Villarrica no es, en primer lugar, una elevada masa de
basalto y lava, piedra muerta, sino un Am rico en Pellii, un ser que tiene poder, un Pilldn ante el cual
él se siente débil y pequefio con su diminuto Pellii, expuesto a la misericordia e inclemencia, como el

impotente ante el poderoso» (Béning, 1995, pp. 163-165).
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wd ol

Figura 7. Kachal kura o hacha de piedra. Museo
Mapuche de Cafete, n° inv. 4-77-70. Fotografia de
Dario Tapia.

wo ol

Figura 8. Kachal kura o hacha de piedra. Nétese la
diferencia de tamafio respecto del kachal de la figura 7.
Segiin Antonio Chihuaicura, estas variaciones servian
para significar las diferencias de jerarquia politica entre
sus poseedores. Museo Mapuche de Caiiete, n° inv.

4-96-70. Fotografia de Darfo Tapia.
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venia, «td vienes de una guerra y trae tu gran
fuerza, ven a defendernos, tt anduviste en
los grandes weichan [‘guerra’], anduviste con
los toki [jefe de guerra’], ven a defendernos,
ven a ayudarnos, por eso apareciste», eso lo
hace la machi o la gente mayor que sabe.
(Antonio Chihuaicura, com. pers., 11 de
junio de 2018)

Vida y vitalidad de las piedras

en el museo

Lo anterior nos lleva a la pregunta
planteada al inicio de este texto sobre
el destino o el tipo de vida de estas
piedras al interior de un museo. Hay
quienes han propuesto la idea de
que, una vez ingresados a este, los
objetos etnogrdficos entran en una
especie de muerte. Un buen ejemplo
de este punto de vista se observa en
la pelicula Las estatuas también mue-
ren (1953), de Chris Marker y Alain
Resnais, donde, al hablar del destino
de las esculturas africanas expuestas
en los museos europeos, se afirma:
«los hombres, cuando mueren, entran
a la historia; las estatuas, al arte».
El supuesto en el cual se basa esta
afirmacién es que la vida de tales ob-
jetos se limita a su inscripcién en un
contexto de uso originario, un poco
a la manera en que la arqueologia
solo es capaz de concebir el valor y el
sentido de los objetos en funcién del
contexto en que fueron excavadas.
Sin embargo, como hemos visto, exis-
ten ciertas cosas cuya vida tiene que
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ver, mds bien, con la vitalidad que les da su singularidad histérica y material
—aquella por la que aparecen mds como individuos que como ejemplares de
una categorfa genérica—, derivada de mantenerse al margen de los cédigos
contextuales. Esta liberacién de los cédigos es lo que puede hacer de ellas
herramientas espirituales.

Desde esta perspectiva, se podria decir entonces que, en lugar de fun-
cionar como la tumba de los objetos, el museo puede ser entendido como
un espacio en el que estos acceden a esa vitalidad propia de los objetos que
logran sustraerse de sus contextos de uso profano. De ahi la importancia que
suele tener el problema de la autenticidad de sus piezas, pues demuestra que,
mds alld de la funcién representacional que el guion museografico les asigne
al describirlas en términos genéricos (asocidndolos, por ejemplo, a tipologfas
tecnoldgicas o rituales, o a determinadas culturas y perfodos), exhiben en la
suspensién aurdtica que les da su reclusién en la vitrina (o en el depésito) la
singularidad de individuos dotados de una materialidad y una historia propia.

En este sentido, mds que una pérdida de la vitalidad de estas piedras, su
persistencia en el museo implica un desplazamiento de su residencia y, por
lo tanto, de la capacidad de entablar relaciones con ellas y, de esta forma,
activar su poder. Hablando de ese uso espiritual de los kachaly toki kura, y de
la importancia que tenfan para las familias mapuche, Antonio Chihuaicura
narr6 lo siguiente:

Yo he conversado con mucha gente, que después los hijos venden las cosas cuando la
gente mayor ya se va. Entonces un caballero me decfa: «no, esta piedra era de un abuelito
mapuche, detrds de la puerta como sesenta afios, después el abuelito fallecid y los hijos
la vendieron». (Antonio Chihuaicura, com. pers., 11 de junio de 2018)

Rosa Huenchulaf respondié con el siguiente comentario: «Eso nos dice
también que en todas las familias podria haber una de esta[s], todas las fa-
milias tendrian que tenerlos». De ahi la importancia politica que adquiere su
presencia y, sobre todo, la posibilidad de acceder a ellas en un museo como
el Museo Mapuche de Cafiete.

Si a las piedras se les reconoce una vida que —a diferencia de aquella pri-
mera postura tedrica presentada al inicio del texto— es auténoma respecto
de las creencias y contextos culturales, y que se expresa en su circulacién,
interaccidn, agencia o vitalidad —a fin de cuentas, en su mayor o menor
poder de «hacer hacer cosas» a las personas (Latour, 2009)—, entonces se
entiende que su entrada en el museo no signifique su muerte. Surge, por el
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contrario, la pregunta politica por quién tiene acceso o «administra» —es decir,
aprehende, contiene, oculta, canaliza, etc.— ese newen, vitalidad, energfa o
poder de las piedras. Y es ahi donde el Museo Mapuche de Cafete cons-
tituye un caso especial, al volver visible la tensién de su doble vocacién de
manera mds evidente que en otros museos. Por un lado, forma parte de un
sistema museografico estatal, integrado a su vez a un sistema mds general de
contencién —mediante archivos, museos y cementerios— de las fuerzas aurd-
ticas que emanan de ese amplio 4mbito de objetos poderosos que van desde
monumentos y obras de arte, hasta reliquias y caddveres; en los museos, esta
operacién suele efectuarse mediante la subordinacién del newen de las piezas
auna funcién representacional (de una cultura, una nacién, un periodo, etc.).
Por otro lado, sin embargo, tiene la particularidad de que busca escapar a
este mandato meramente representacional (el de constituir un espacio de
exhibicién de objetos que representen «la cultura mapuche» dentro de un
marco patrimonial de «lo chileno») mediante su apertura a otro mandato,
que le exige reconocer ciertas formas de manejar y de convivir con el poder
de los objetos que son tan anteriores como exteriores a la forma impuesta
en ese territorio desde fines del siglo XIX por los aparatos museograficos y de
archivacién estatal.

Asi como los protocolos de conservacién y la suspensién aurdtica en la
vitrina son las formas museogréficas tradicionales de proteger la vida y res-
ponder a la vitalidad de estas piedras de poder, la actividad realizada en el
Museo abre esta vida a otras instancias de interaccién y les permite manifestar
su newen o su vitalidad de otras formas, con otros actores, activando cédigos
y protocolos distintos. De hecho, durante el encuentro las piedras salieron de
su vitrina y compartieron la mesa con otras piedras que los asistentes trajeron
de sus casas. Antes de tocarlas y referirse a ellas, Miguel Tremun les dedicé
un lellipun o rogativa para pedirles permiso, y, al finalizar la actividad, cada
uno de los participantes, mirando hacia el oriente, hizo lo propio a modo
de agradecimiento.

A diferencia de otro tipo de piezas y artefactos expuestos en el museo —
artefactos que remiten a ciertas funciones técnicas u ornamentales de su vida
anterior a la inscripcién museogréfica—, las piedras de poder, como vimos,
ya participaban de antemano de esa condicién que excede lo tecnolégico o
funcional, la condicién espiritual de «no ser herramientas que se usan con
las manos». Por lo mismo, tienen el mérito de poner en escena, en mayor
medida que otros objetos, la tensién politica que aqui he descrito como una
tensién entre dos regimenes de manejo e interaccién con objetos de poder:
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el de la museografia chilena estatal y las formas paraestatales o contraestatales
que actores y comunidades mapuche han desarrollado antes y fuera de esos
espacios archivisticos y museograficos.

Actividades como la que aqui presentamos nos permiten conocer no solo
un poco mds sobre los nombres, sentidos y usos que estas piedras han tenido
en la historia del pueblo mapuche; también nos permiten experimentar la
vitalidad que ellas siguen manifestando al activar conversaciones, rogativas
e, incluso, el presente articulo, y de esta forma reflexionar sobre el futuro
que les cabe en el devenir no solo espiritual, sino que politico de este pueblo.
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