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1. Introduccion

Enmarcéndonos en investigaciones en curso sobre memorias en comunidades mapuche
de la regién patagdnica argentina, nos focalizaremos en el siguiente trabajo en la practica
de una ceremonia mapuche: el camaruco o nguillatum®. A diferencia de estudios previos
que ponen el énfasis en la ejecucién misma de la ceremonia? o analizan la importancia de
los camarucos como précticas de alianzas politicas y de familiarizacién?, situamos nuestro
andlisis mas bien en la dimensién (meta)reflexiva de este evento; es decir, los discursos y
las evaluaciones que dan cuenta de los sentidos, conflictos y las tensiones alrededor de
aquel.

Denominada nguillatum o kamarikun en mapuzungun® —o en sus versiones castellanizadas,
camaruco o rogativa— es una de las ceremonias mas importantes del pueblo mapuche®.
Extendida a ambos lados de la cordillera andina (Patagonia y Araucania, en lo que
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actualmente son Argentina y Chile), se caracteriza por su riqueza de situaciones
comunicativas en mapuzungun —lengua mapuche— y sentidos otorgados al mismo evento.
Es definida de diversas y multiples maneras por sus protagonistas: como un ritual, como
un momento de espiritualidad muy profundo, pero también como un encuentro, como
una fiesta comunitaria. Segtin Foerster (1993), el camaruco es un rito de fertilidad en el
cual se invoca a los ancestros para asegurar el bienestar de los vivos. Es decir que, en el
plano ritual, los actos —discursivos y no discursivos— estdn dirigidos hacia el creador
Futachao, los dioses regionales, los ancestros generalizados y los antepasados de los
linajes. En lineas generales, las rogativas duran varios dias, de los cuales el primero y el
ultimo son de preparacién y ordenamiento de los elementos necesarios para desarrollar
la ceremonia. En los demds dias, se realizan diversas ofrendas, ruegos a Futachao, cantos y
bailes; todas practicas que se van repitiendo de modo tal de completar niimeros pares.
Durante las rogativas, las familias se ubican en un espacio abierto en semicirculo,
acondicionado para este fin, y en el centro del semicirculo se ubica el rehue, el centro
(“puente”, “altar”) construido para comunicar el mundo terrenal y el espiritual. Durante
la ceremonia se utilizan instrumentos musicales mapuche como las trutukas y kultrun,
entre otros®.

En esta linea quisiéramos puntualizar que para los miembros de las comunidades donde
trabajamos, esta practica social no necesita ser explicada ni traducida: todos (participen o
no de la ceremonia) saben a qué se refiere. Esta internalizacién de lo conocido, lo
“natural” hacia el interior del grupo, lo tan propio, se enfrenta a una cantidad de dudas,
incomprensiones y extrafiezas por parte de las investigadoras. Aun cuando intentamos
conocer y comprender los significados del camaruco o nguillatum y nuestros
interlocutores quieren explicarnos y responder nuestras inquietudes, nos encontramos
con todo un universo de sentidos.

Un denso sistema de comunicacién de significados y valores culturales relaciona el pasado
de los ancestros con el presente y el futuro de la comunidad mapuche actual. Este
dominio temporal es vivido como un dmbito “delicado” y “privado” de la vida mapuche,
donde los significados profundos de los conceptos (pilla, tayil, kempefi) son patrimonio del
Pueblo Mapuche. (Ramos, 2010, p. 49. Resaltado en el original).

A partir de esto, entonces, una paradoja nos envuelve: por un lado el camaruco es algo, en
algiin punto, “inabordable”. Nos referimos especificamente a la ya clésica reflexién de R.
Da Matta (1974) sobre lo que deberia ser el programa de la antropologia social: convertir
lo exético en familiar. Siguiendo a G. Velho en su relectura critica acerca de esta maxima
disciplinar, apreciamos que no todo lo que uno detecta como familiar es conocido y
viceversa: "lo que siempre vemos y encontramos puede ser familiar pero no es
necesariamente conocido y lo que no vemos y encontramos puede ser exdtico pero hasta
cierto punto conocido" (1981, p. 126). En este sentido, experimentamos la rogativa como
“inabordable” en tanto y en cuanto a partir de nuestros trabajos etnograficos esta
préctica, que nos resultaba exética, se volvi6 conocida, pero no asi familiar. Su “caracter”
sagrado y espiritual —siendo uno de los modos privilegiados de vincularse con los
ancestros y antepasados mapuche—, la ubica como particularmente “inabordable” en
términos de familiaridad. A su vez, no es nuestro objetivo saturar “huecos”, distancias e
incomprensiones con explicaciones académicas. Por todo esto —y sumando las
divergencias entre diferentes regiones, comunidades y sus rogativas— cualquier intento
de rétulo, definicién o reposicién “acabada” nos genera incomodidad y la sensacién de
que faltan precisiones para dar cuenta de “todo lo que alli ocurre”.
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Simultdneamente es esa riqueza de sentidos tan interiorizada y localizada la que nos lleva
a detenernos en el nguillatum como practica mapuche de comunalizacién y pertenencia
(Brow 1990, Briones 1998, Golluscio 2006). La nocién de comunalizacién desarrollada por
J. Brow (1990) apunta a analizar aquellos procesos que se activan para construir o re-
construir una comunidad, y que estdn destinados a dotar o reforzar los sentidos de
identidad compartida y de solidaridad, que impulsan el devenir de los grupos en su
(re)construccién comunitaria. En esta linea, ciertas précticas sociales llevan a reforzar
determinadas relaciones sociales, familiares y comunitarias en la bisqueda de patrones
compartidos y reafirman —como en el caso del camaruco— el sentido de pertenencia
mapuche’.

Ademds, la rogativa es una ceremonia que ocurre y se ejecuta durante algunos dias pero
que “continda presente” durante todo el afio. Hemos recogido diversas definiciones,
descripciones, recuerdos y hasta discusiones sobre la misma, no solo préximas y durante
su realizacién, sino también a lo largo de los afios de recorrer y trabajar en las
comunidades. En términos de nuestras propias pesquisas y reflexividades, esta dimensién
reflexiva y de permanente transmisién fue también paradojal, atendiendo a lo que
suponiamos “debia” ser o durar un ritual. Esto nos llevé a preguntarnos por qué, siendo
una ceremonia de unos pocos dias, seguia siendo permanentemente descripta, criticada y
evocada.

;De qué manera y por qué permanece asi de presente la rogativa? ;Qué significados tiene,
para las propias comunidades y sujetos, su permanente presencia? Esta dimensién
(meta)reflexiva de la rogativa es el eje de nuestro trabajo, puesto que, por un lado
sostenemos que forma parte del sentido de la propia ceremonia y esto la convierte en
sustancial para los diversos procesos de comunalizacién. Y por otro, porque para nuestros
analisis se tornan centrales las instancias en las que la cultura se evidencia o torna
relevante para los propios actores. La dimensién (meta)reflexiva de la ceremonia se
entrama en la reflexividad cultural en tanto praxis, es decir, el “proceso social de
significacién que, en su mismo hacerse, va generando su propia metacultura (Urban 1992,
en Briones y Golluscio 1994), su propio ‘régimen de verdad’ acerca de lo que es cultural y
no lo es” (Briones 2005, pp. 6-7). Las relaciones entre discurso/metadiscurso y las
tensiones que se generan entre ambos, son centrales en las producciones culturales de
sujetos y grupos. En el caso de la rogativa, la dimensién (meta)discursiva, nos condujo a
analizar especificamente las evaluaciones y criticas acerca de la ceremonia
comprendiéndola como una dimensién (meta)reflexiva que es también praxis de
reflexividad cultural y comunitaria, y un modo de nutrir la ceremonia.

En este articulo, entonces, nos interesa abordar el ngillatum/camaruco en dos ejes: el
primero centrado en la practica de evaluar y vincularse criticamente con el evento, donde
la categoria nativa respeto adquiere gran relevancia. En segundo lugar, relacionar la
rogativa a las transmisiones y la continuidad de la practica, focalizdndonos en los sentidos
de devenir®. Antes de adentrarnos en estos ejes, nos interesa describir sucintamente en
qué consiste la misma.

1.1. “Si, eso es lo mas importante que tenemos...el ngillatum”

A unos 170 kilémetros de la ciudad de Esquel, se encuentra la comunidad Mariano Epulef,
en la meseta central de la provincia de Chubut. Estd ubicada en el departamento de
Languifieo y desde la década del 90 existe una Comuna Rural como érgano de gobierno
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estatal. Esta comuna funciona como un municipio, esta conformada por un presidente y
una comisién elegidos por el gobernador de la provincia de Chubut. Este tipo de érgano
de gobierno coexiste con la Comisiéon Aborigen Mariano Epulef que, desde 2005, cuenta
con personeria juridica. Actualmente alli viven alrededor de 300 personas, contemplando
la poblacién que vive en el campo (en su mayoria hombres mayores que viven solos) y las
personas que habitan la aldea, denominacién que hace referencia a la zona aledafia a la
escuela rural.

En la luna llena de febrero de cada afio, la comunidad Epulef realiza el camaruco, ritual
que —recuerdan— comenzé a ejecutarse alli con la llegada del cacique don Mariano
Epulef, y que ya en el largo vigje con sus familias venian realizando rogativas. Ese viaje
recuerda los tiempos de la guerra —la llamada conquista del “desierto” y los afios
posteriores— donde eran perseguidos y tuvieron que disparar en busca de otras tierras.
Una vez instalados en la zona que ocupan hasta la actualidad —otorgadas por decreto del
presidente Alvear en 1923— la ceremonia se realizé en las pampas cercanas a la que fue la
casa de don Mariano Epulef, y luego, con el fallecimiento de los primeros cabecillas, se fue
corriendo algunos metros hacia atrds. Una de las investigadoras autoras de este texto
participé del camaruco en dos oportunidades, previa invitacién de las familias y
autorizacién del lonko (cacique y cabecilla del camaruco). Dicha participacién fue
solamente “experiencial”, sin haber registrado ni durante ni posteriormente nada de lo
que alli ocurre. Por lo tanto, las citas y menciones que aqui se realizan son de
conversaciones o entrevistas sobre el camaruco realizadas en otras ocasiones.

Localizada en la cercana provincia de Neuquén, la agrupacién mapuche Ancatruz se ubica
al sudeste de la provincia, a 40 kilémetros del pueblo Piedra del Aguila, a casi 200
kilémetros de la capital provincial. Actualmente, existen alrededor de 78 puestos®
habitados, es decir, aproximadamente 150 personas viviendo en el campo. Este estd
dividido en 4 parajes: Paso Yuncon, Zaina Yegua, Piedra Pintada y Safiicé. Luego del largo
proceso de incorporacién de territorios patagénicos al Estado-nacién argentino, diversas
familias de distintos linajes mapuches y no mapuches fueron asentdndose en estas tierras.
Diego Ancatruz y sus lenguaraces efectuaron dos viajes a Buenos Aires (1904 y 1916) con
el objetivo de conseguir un permiso de radicacién que, en 1917, fue otorgado mediante un
decreto del Poder Ejecutivo nacional, bajo la presidencia de Hipdlito Yrigoyen.

En la comunidad Ancatruz, la rogativa tiene lugar los primeros dias de marzo, se extiende
por tres dias y participan familias no solo de los parajes que la componen sino también
familiares y otros invitados de pueblos y comunidades cercanas. Muchos arriban también
de lugares mds alejados (Chubut y Santa Cruz por ejemplo). Las pampas del lelfin donde se
levanta el campamento de la rogativa, se ubican en el paraje Zaina Yegua. El ngillatum en
Ancatruz es una ceremonia en la que los winkas® generalmente no participan. La
experiencia de una de las autoras de este trabajo, fue haber sido admitida en 2005 para
observar la ceremonia desde un cerro cercano, lejos del campamento. En marzo de 2013
se autorizé que ingresara dentro del mismo pero solo durante los dos primeros dias. En
ambas ocasiones, tampoco hubo registro en el momento del evento y las presentes
reflexiones surgen de relatos y charlas previas y posteriores.

Asumiendo las limitaciones anteriormente expuestas y la diversidad de significados
vinculados al camaruco, nos parece importante trazar ciertas generalidades entre los
estudios que han abordado este tema (ver nota al pie 2) y los dos casos que nos
involucran. Como mencionamos antes, el camaruco es un rito para pedir por el bienestar
de la comunidad y las familias, fortalecer la unién del grupo y agradecer los beneficios
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recibidos. En este tipo de ceremonia, las acciones se dirigen hacia el dios creador Futachao,
los ancestros y los antepasados de los linajes (Faron 1961, Briones 1983, Foerster 1993,
Ramos 2010). En ambas comunidades nuestros interlocutores piden por un buen afio de
lluvias, que no abunde la sequia y que haya buena cria de animales. En la aldea Epulef, nos
dijeron que “se va a pedirle a Dios todas las necesidades para toda la comunidad”, acentuando
asi el aspecto mds espiritual-religioso. O también que “es muy importante. Y por algo Dios lo
inventd... sino, no seria camaruco (...) O no se haria directamente... (...) Si, eso es lo mds importante
que tenemos... el nguillatum” (Registro de campo 2012). Este aspecto espiritual también se
percibe en Ancatruz cuando por ejemplo nos decian que “[el nguillatum] es muy sagrado, es
como ir amisa”. O también que:

Rosendo: Nguillatum es generalmente la palabra que nosotros usamos para esta

manifestacién religiosa: nguillatum, camaruco. Son varias ofrendas que se hacen,

donde se juntan todas las familias de la comunidad para rogar a Dios, para rogar a

los ancestros, a los espiritus terrenales, a los espiritus celestiales... tener contacto

con la naturaleza, pedir permiso, y mantener el equilibrio. (Registro de campo en

Ancatruz, mayo de 2002).
Si bien en ambas comunidades se asume que la ceremonia inicia con la pintada y la
ejecucién de los tayil'* de los caballos, y con la colocacién de las banderas en el rehue'?, las
familias que participan generalmente se reunen un dia antes para levantar el
campamento® y preparar todo lo que necesitardn y utilizardn alli. El comienzo de la
ceremonia se denomina “levantar camaruco” o “levantar bandera”, puesto que se trasladan
banderas que se colocan en el sector del rehue o del centro del campamento, las cuales
seran retiradas en el momento de finalizar*. Todos los pasos de la rogativa estdn
“programados” y hay un orden que se debe seguir. Cada dia comienza bien temprano, con
la salida del sol; y termina cuando se realizaron todas las acciones que “se tienen que hacer”
, aunque el cuerpo indique el tiempo de dormir, aunque llueva, haga frio, se hayan
atrasado los tiempos por los animales u ocurra algin otro contratiempo.

El camaruco representa una ‘puesta en orden’ y una ‘puesta en acto’ de la identidad, de la
pertenencia al pueblo mapuche (Golluscio 2006). La ‘puesta en orden’ hace referencia a la
idea mapuche de equilibrio con la tierra y la naturaleza, plasmada en la ceremonia, por
ejemplo, en el ahung:

Claudio: (...) Y el ahung® representa la rotacién de la tierra, ;viste? Todo lo que

produce un orden y un equilibrio en la naturaleza, iba a ser interrumpido’s. Algin

elemento iba a sufrir un cambio, y en efecto es asi porque fijate vos, el agua que

circula, hoy el agua no esté circulando, estd produciendo més sequia. (...) Para mi

vos podés estar en el medio del campo gritando y te va a escuchar, podés cantar,

estar alegre, por eso que la rogativa tiene momentos diferentes de la vida que eso

también tenemos que buscar un orden. (Registro de campo en Ancatruz, noviembre

de 2011).
Respecto a la ‘puesta en acto’ de la identidad, también nos decian, al preguntar qué era lo
maés valioso en la comunidad: “y...el camaruco...Es un poco la identificacién de la cultura y lo
que han sido los pueblos originarios”. (Quito, registro de campo en Aldea Epulef, 2012). El
nguillatum también estd asociado a los origenes, a las raices y los antepasados. En palabras
de Alcira: “Los primeros viejo de antes que empezaron con eso, las raices, nuestras razas, aht... los
aborigen... la fuerza de los aborigen... (...) Esa es la fuerza nuestra...” (Registro de campo en
Aldea Epulef, febrero 2012). Por su parte en Ancatruz explican:

Claudio: (...) Si nuestros antepasados lograron encontrar un orden, y entender por
qué ese orden, eso es lo que nos estd faltando a nosotros como comunidad. Entender
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ese orden que hay en la rogativa. Mientras no podamos entender ese orden,
siempre va a haber disturbio. (Registro de campo en Ancatruz, noviembre de 2011).

Este cardcter de re-crear, de reponer aquello heredado, se relaciona no solo con mantener
una tradicién sino marcos interpretativos comunes. Los antiguos y los antepasados “
constituyen un simbolo metacultural sobre el “ser mapuche” puesto que representan las
reglas, valores y conocimientos de este pueblo. En este sentido, constituyen la fuente
principal de autoridad sobre la verdad y lo legitimo en el presente” (Ramos 2005, p. 166).
De esta manera, el camaruco o nguillatum, no es realizado como una mera practica de
costumbre, sino que en cada acto —realizado tal como los antiguos o los ancestros
indicaron— se recuerda un origen en comun, una historia heredada que debe seguir

transmitiéndose.

Ahora bien, el hecho de que ambas autoras podamos reflexionar a través de
reconstrucciones previas y posteriores del evento, se vincula especialmente, y siguiendo
el andlisis de Golluscio, a la doble dimensién de la ceremonia: como préactica social que
abarca lo discursivo y lo no discursivo; y como el metadiscurso que esta produce; es decir,
todos aquellos discursos reflexivos que tienen como objeto de referencia el nguillatum o
alguno de sus componentes rituales (2006, p. 68). En nuestros trabajos etnograficos, la
rogativa continuaba “presente” en los discursos y evocaciones, en los relatos sobre las
tensiones actuales y los desafios futuros y con tanta fuerza que esta dimensién nos parece
que termina formando parte de la misma ejecucién de la ceremonia. Veamos.

2. “Antes era con mucho respeto eso..”

En su andlisis sobre este rito, Golluscio (2006) —retomando a Ricoeur (1981)—, menciona
una finalidad religiosa y otra social orientadas hacia tres dimensiones de la temporalidad:
pasado, presente y futuro. Hacia el pasado, la relacién se establece con los antepasados y
los ancestros; el futuro se condensa en la propiciacién de la realidad deseada; y el
presente se despliega en las relaciones comunitarias, intercomunitarias y familiares.

En ese sentido, y reflexionando sobre las propias etnografias, encontramos varias
coincidencias en el modo de rememorar y comparar el pasado y el presente. Entre ellas, la
relevancia de la categoria nativa respeto, un eje que resulté central para comprender por
un lado, no solo qué se conmemora y valora (las raices, los antepasados, “como lo hacian los
abuelos”) sino también ciertas disputas y tensiones actuales sobre los cémo actuales y
venideros (“no se respeta como se hacia antes”).

El ‘respeto’ permiti6 develar dos niveles de disputa diferentes. Por un lado, porque opera
como modo de evaluar lo que se hace y cémo se lo hace, contraponiéndolo a lo que se
hacia, cémo se hacia y por qué. Y por el otro, porque vincula al otro nivel de disputa
referido al cémo continuar con esta practica. En relacién al primer nivel de disputa, el
respeto se entiende también como ‘Indice’ de autoadscripcién cultural y como limite del
nosotros/otros. Esto ultimo adquiere singular importancia si tenemos en cuenta que la
rogativa re-presenta un ambito donde la presencia del winka o no mapuche —en algunas
zonas— es muy resistida; y donde muchas veces las acciones y sentidos hacen referencia a
situaciones interétnicas y procesos histdricos de larga duracién, como la reorganizacién y
relocalizacién de grupos y linajes mapuche-tehuelches luego del proceso de camparias
militares denominadas “conquista del desierto”.

Abordaremos a continuacién el primer eje de disputas y tensiones.
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2.1. “Respetar como lo hacian los abuelos..” El antes y el ahora

Este primer nivel de disputa respecto al antes y al ahora fue adquiriendo relevancia en el
analisis, puesto que ante las preguntas acerca de la participacién o no en las rogativas
comunitarias, los interlocutores respondian acotando siempre otras apreciaciones acerca
de la ceremonia. Sus respuestas por el si o por el no iban acompafiadas de comentarios
criticos acerca del pasado y el presente, cémo lo vivian y cémo lo viven ahora; qué se hace
y qué ya no, entre otras cuestiones. Lo mismo ocurria cuando a los mas ancianos les
preguntdbamos por sus recuerdos acerca de las rogativas en tiempos lejanos. Los
recuerdos de su infancia o juventud surgian con comentarios evaluativos acerca de los
“cémo” del presente. En esta direccidén, ambas investigadoras en campo hemos recogido
diversos testimonios que dan cuenta de estas diferencias entre el ayer y hoy:

Ester:No. [Encuentro] mucha diferencia, no es como antes. Antes era con mucho
respeto eso. Yo participaba con mi abuela, ella tenia mucho conocimiento. Era muy
delicado. Por ejemplo cuando yo era calfumalén no tenia que tomar humo, no tenia
que mirar para atrds. Tenia que andar de pollera y muchas cosas... (Registro de
campo en Ancatruz, 2006, el resaltado nos pertenece).

Tomasa: (...) Y sabe que antes el ngellipum era mucha gente (enfatiza esto). Lleno la
gente, donde sabian hacer antes el ngellipum, por alld arriba. Donde sabia hacer
antes con el finado cacique. Todos son finados, hijos, padres, madres, todos. Todo
los Ancatruz esos no hay mas, se fueron algtin dfa. No hay maés. (Registro de campo
en Ancatruz, 2007, el resaltado nos pertenece).

Celia: Porque antes no llegaban en auto como ahora, llegaban todos a caballo. (...) de
alld de aquellos lados, por Mallin Blanco, no sé de dénde venian, de alla lejos venia
gente al camaruco, toda a caballo. Y todo de mujeres que se sentaban de lado, asi,
no horquetaban sino que asi... (Registro de campo en Aldea Epulef, 2012, el resaltado
nos pertenece).

Guillermina: Porque todos estin muy mal organizados, no es como antes, antes se
respetaba, se hacian todas las cosas, todos juntos, haciendo una olla grande de comida y
ahora todos llevan fiambre para comer, antes no se hacia eso. Hacen asado, antes
no, se ponia una olla grande y ahi se ponian en cuero todas las partes, para llevar a
enfriar en el...y ahi recién se hacia pasar con la olla, era para todos, desde cuando
yo tengo conocimiento hacian asi, el cacique.El cacique, el papa del finado
Francisco. Si, habia respeto. (...) y ahora eso no lo hacen. Capaz si lo hacen, o si lo hacen,
se rien y no hay respeto. (Registro de campo en Ancatruz, 2006, el resaltado nos
pertenece).

El respeto aparece aqui como un eje evaluativo de lo que se hacia antes y lo que se hace —o
no— ahora. Los fragmentos de estas entrevistas son solo una parte de nuestros diversos
recorridos y charlas con los pobladores de las comunidades, quienes siempre al hablar del
nguillatum ofrecian sus evaluaciones y criticas al respecto. A priori, dichas reflexiones
parecian crear una distancia con el evento. En algunos casos, una distancia insalvable
puesto que provenian de personas que ya no asisten més a la rogativa.

Entrevistadora: ;Pero no hay respeto hacia el Dios o entre todos?

Guillermina: Entre todos, porque si el cacique dijera bueno, hay que poner todo en
una sola cosa harfan todo, entonces cada cual lleva su velita y, los que tienen y ;los
que no tienen? (Registro de campo en Ancatruz, 2006).

Ceferino: Bueno... que esta todo, no hacen como tiene que ser, como antes, o sea
antes cuando me llevaba mi finado pap4, comian todos juntos en el rehue.., y ahora
no lo hacen asi como antes, y antes el primitivo cacique no dejaba hacer asados al
asador asi como ahora, se cocinaba carne hervida y se servia arriba de un cuero de
yegua o un cuero de chivo y entonces ahi comian todos juntos, pero ahora no, cada
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cual en su campamento puede hacer asado, antes no dejaba el cacique. (Registro de

campo en Ancatruz, 2006).
Estos testimonios son de personas ancianas, que hace ya varios afios no asisten maés a la
ceremonia. En estos discursos aparece el respeto como modo de marcar lo que ya no se
hace como antes, como modo de marcar un “quiebre” entre lo que vivenciaron cuando
eran mds pequefios y que ahora encuentran diferente. Pero también se enuncia como
modo de evaluar la propia comunidad de pertenencia. A través, o conectado con la
rogativa, aparecen evaluaciones sobre la desunién y sobre las transformaciones en el
interior del grupo o comunidad.

Mauricio: Yo creo que si. A ver... lo que yo veo es que el camaruco ya no es lo que

era antes, cuando estaban las ancianas, por ejemplo, dofia Elvira, dofia Meridiana,

que son mi abuela, de paso, y otras personas mas, como que habia otro sentimiento

hacia el camaruco, mds respeto... Yo lo sentia de esa manera. A partir que esas

personas faltaron, no fui mas al camaruco, porque yo no me siento identificado con el

camaruco que hacen ahora. (...) Y es abismal la diferencia que hay. (...) Antes habia

mucho respeto en el camaruco. Y realmente se respetaba la esencia del camaruco, el

hecho de pedir, de rogar, que sea una ceremonia, con respeto, seria. Y hoy yo no veo

que sea asi el camaruco. (Registro de campo en Epulef, 2012, el resaltado nos

pertenece).
En estos testimonios, las memorias del ngillatum también anidan un sentido de devenir
comunitario, de cdmo deberia seguir ejecutdndose y vivenciandose la rogativa: “con
respeto y como era antes”. El ‘respeto’ es una categoria que ha sido trabajada con
anterioridad por antropdlogos clésicos y también por aquellos interesados en el pueblo
mapuche. Estudios lingiiisticos, por ejemplo, abordan el yewewiin, una categoria nativa
importante dentro del mapuzungun, la lengua mapuche. Yewewiin definiria un modo de
hablar, donde rigen el respeto o la vergiienza (Briones y Golluscio 1996, p. 3) y que
transparenta una relacién discursiva pero también una relacién social particular, una
estrategia lingiiistico-comunicativa, es decir, ‘una relacién de respeto’. Este modo de
hablar se opone al ayentuwin, una ‘relacién de chacota’ (Golluscio 1994, p. 86). Los chistes,
la burla y el respeto son temas abordados por clésicos antropoldgicos como los estudios
de Radcliffe-Brown (1952) que analiza estos diferentes registros vinculados a las diversas
relaciones de parentesco y modos de alianzas en diferentes grupos étnicos. En esta linea,
Golluscio (1994) analiza con quiénes y cudndo pueden los mapuches entablar un ayentuwin
dentro de su mismo linaje y, por el contrario, con quiénes siempre es preferible y
esperado sostener una ‘relacién de respeto’, yewewiin.

En esta misma direccién, Course (2011) describe y analiza entre los mapuches qué
significa ser o devenir che o “persona verdadera”. Teniendo en cuenta lo importante que
es para sus interlocutores mapuches la propia autonomia como che, analiza cémo las
personas se constituyen a través de diversos modos de ‘socialidad’?’, cémo se entienden y
experimentan las pricticas de reciprocidad y las relaciones de afinidad, jerarquia y
autoridad. Por ejemplo, a través de las relaciones con parientes patrilineales y personas
mayores, se vislumbran las jerarquias debido al yewen (respeto) que imponen y las
obligaciones que conlleva interactuar con aquellos. Por el contrario, a través del andlisis
de kiipal kifie piil (vinculos matrilaterales) y de las alianzas, el autor describe las practicas
y relaciones de intercambio, igualdad en el trato y agencia que se despliegan entre los
parientes matrilaterales y los afines. Finalmente, Course destaca la importancia de tratar
con yewen (respeto) a todos los ngen de la naturaleza (“duefios” de los animales y las
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plantas), “y consecuentemente a todos los aspectos del mundo natural” (Course 2011, p.
31).
Para nuestro andlisis sobre la rogativa, coincidimos en que el ‘respeto’ se constituye como
“modo de relacionarse” con la ceremonia, pero destacamos que también se vuelve una
“plataforma” donde se van apoyando otras reflexiones, acerca del pasado, el presente
comtn y el devenir comunitario. Simultdneamente, el ‘respeto’ se vuelve una nocién
importante cuando se lo invoca como argumento para no dejar participar a los winkas. Al
decir de Golluscio:

Casi de manera paraddjica, se conforma una ceremonia exclusiva y

excluyentemente mapuche al tiempo que parece constituirse como tal en relacién

polifénica con el blanco. En otras palabras, al recrear sentidos de pertenencia en y

por la actualizacién de la lengua y los discursos mapuches, resulta contestando,

confrontando, desafiando las précticas del “otro”. Y en esa accién, trueca realidades

e intenta —desde el plano simbélico— (re)construir un mundo propio, en un espacio

y un tiempo —el de la historia, pero también el presente y el futuro— que les

pertenezcan. (2006, p. 70).
En el caso de una de las investigadoras, al inicio del trabajo de campo, se le autorizé a
observar desde lejos la ceremonia. Al segundo dia de iniciada la rogativa, un intenso
viento comenzd a soplar y algunos pobladores vincularon este hecho a la presencia winka
cercana. Pidieron entonces al lonko (“jefe”, “cacique”) que se respetara el espacio
comunitario y que se despejara la presencia winka del lugar. Esta experiencia resulta
interesante para pensar en el caricter contestatario del ritual y a su vez de auto-
afirmacidn, o sea, un doble movimiento: oponerse al blanco (recordando entre otras cosas
las persecuciones sufridas, las ‘historias tristess, los muiltiples desplazamientos,
expropiaciones y violencias) y simultdneamente posicionarse con y desde los sentidos
propios, sin que los winkas sean convocados a compartir o participar, o incluso admitidos
en el evento. El ‘respeto’ se despliega, por un lado, como limite hacia el otro, pero
también construido y fortalecido hacia el interior del grupo, como “autorrespeto”.

Ahora bien, respecto de este primer eje de disputas, el anélisis posterior permitié revisar
la idea de “distancia” que parecian erigir nuestros interlocutores con la ceremonia,
revisar qué entendiamos por la ejecucién de un ritual y comprender que, a veces, lo
paradéjico forma parte de los modos de experimentar lo subjetivo y lo comunitario. De los
tipos posibles de paradoja, no hacemos alusién a un modelo légico- matematico sino mas
bien a las ‘paradojas pragmaticas’, en las cuales se acentdan las relaciones que los sujetos
entablan y los efectos que los mensajes contradictorios provocan en las acciones. Es decir,
no se busca la “mejor” eleccién para resolver la dificultad o el desafio, ya que en este tipo
de paradoja no hay solucién unica debido al modo particular en que se plantea la
contradiccién (Watzlawick, Beavin y Jackson 1971)%.

Resulta también enriquecedor el planteo de Rosaldo acerca de entender al ritual como
una ‘interseccién transitada’, de modo que “aparece como un proceso donde se
interceptan un ndmero de procesos sociales distintos. Las encrucijadas solo proporcionan
un espacio para recorrer distintas trayectorias, en vez de contenerlas en una forma de
encapsulacién total” (1991, p. 28). Es decir que en la rogativa se intersectan estos diversos
modos de evaluacidn, critica y reflexién que transcurren durante todo el afio y vuelven al
evento algo mas que “solo” un ritual de algunos dias de ejecucién.

La paradoja radica en que a pesar de marcar una distancia critica, nuestros interlocutores

contindan estando vinculados a la ceremonia y en que, a pesar de desplegar comentarios
permanentemente evaluativos, siguen sintiéndose atravesados por ella. Consideramos
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que los andlisis sobre la ejecucién de la rogativa per se deberian nutrirse de estas
‘intersecciones transitadas’ que confluyen en el aqui y ahora del ritual y que se
comprenden mas profundamente en la medida en que se integran los procesos y
experiencias anteriores y posteriores que le dan lugar, pero no solo de los que participan
sino también de los ausentes.

Es justamente esa instancia de evaluacidn la que acentda el “caricter” relevante de la
préctica y le otorga una preponderancia tal que no se puede realizar de cualquier manera.
A su vez, la evaluacién vincula a los sujetos con el nguillatum/camaruco —aun los que no
van a la ceremonia— pero también vincula a los sujetos entre si. De esta manera, los
pobladores se relacionan por medio de la rogativa —y paradojalmente se mantienen
unidos con aquellos con quienes se “distanciaron”. Aquellos que ya no van, siguen
conectados con los que si van, y se conectan con los que fueron y con los que irdn. Este
modo de ‘hacer comunidad’ —que incorpora las tensiones entre los sujetos, las familias y
las diferentes generaciones— permite vislumbrar las transmisiones y la continuidad de la
préctica, y mas ain, la continuidad de la comunidad con sus sentidos propios de devenir.
En el siguiente apartado nos dedicaremos a ello.

3. “...pero que el camaruco no lo dejen de hacer, pase
lo que pase”. Devenir y continuidad

Como acabamos de remarcar, la evaluacién es realizada tanto por los sujetos que van al
nguillatum, como por los que ya no van; por los que toman de referencia sus
participaciones de antafio y también por quienes participan afio tras afio, evaluando lo
que se hizo recientemente y cémo deberia hacerse en la préxima ejecucién.

El segundo nivel de disputas y tensiones se basa, entonces, sobre cémo continuar con la
rogativa y, tal como se viene argumentando, sobre los modos de llevar adelante dicha
continuidad que estd siempre siendo evaluada —y hasta amenazada. Por lo tanto, nos
dedicaremos ahora a las transmisiones y las polémicas en torno a dicho devenir.

3.1. Los modos de continuar con lo heredado

Tanto en la evaluacién como en la justificacién de la continuidad de la rogativa, los
sujetos aluden a los antepasados y sus legados, conectando el pasado con el presente y
remarcando el ‘deber de continuar’. Siguiendo el planteo de Ramos (2010), las formas y los
contenidos rituales son comprendidos como una herencia del pasado. En esa linea,
argumenta que el camaruco, levantado afio tras afio, “es la materializacién “mas original”
de los conocimientos heredados de los antiguos aun cuando sus participantes afirmen los
cambios actuales, por lo que ambas certezas pueden expresarse simultdneamente sin
negar el cardcter heredado y la identidad singular del camaruco” (2010, p. 60). A partir de
esta practica, en tanto cumulo de significaciones heredadas, es posible recrear las
interpretaciones presentes sobre la pertenencia a un linaje, a la vez que el vinculo con los
ancestros reafirma la pertenencia a ese grupo con la historia que los atna. El camaruco,
entonces, funciona también como marco interpretativo para pensar las nuevas
coyunturas y experiencias desde la perspectiva de las memorias de sus antepasadas y
ancestros.
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En este sentido, el nguillatum en Epulef y Ancatruz jamds deja de vincularse con
experiencias previas, ubicando el origen de la prictica en otras localizaciones y
territorialidades? pero remarcando su continuidad en las practicas que mantienen las
comunidades actualmente. En el caso de Epulef, una de las mujeres que comanda el
camaruco cuenta qué le habian dicho a su abuelo, don Mariano Epulef, el cacique
“fundador” de la comunidad: “Y ahi le habian dicho también que como cacique tenia que seguir
con el camaruco. Porque el camaruco lo hacian alld en Neuquén, cuando estaba su papd, su mamd”
. (Registro de campo en Aldea Epulef, 2010).

A modo de continuacién de aquellos camarucos, pero también marcando el inicio de uno
nuevo, Celia expresa que “cuando llegaron acd si empezd a hacer su camaruco”
incorpordndose asi a una historia méas abarcadora pero remarcando el su camaruco que da
cuenta de cémo lo hicieron propio, de esa comunidad. En este sentido, los camarucos se
inscriben en una historia de desplazamientos y de reestructuracién de los grupos
mapuche-tehuelches posterior a las diversas campafias militares en Patagonia que
generaron un desmembramiento de las familias y los grupos. El mandato de “levantar
rogativas” en determinados sitios se vinculan con las narrativas fundacionales de los
parajes, las reservas y colonias actuales; es decir, son una “fuerza localizadora” (Ramos
2010) de las familias que fueron reagrupdndose en diferentes espacios luego de la
“conquista del desierto”. Son, ademds, mecanismos de familiarizacién que aglutinaron a
diversos linajes que no necesariamente estaban juntos antes de la incorporacién forzosa
de las campafias militares de fines del siglo XIX?'.

En el caso de Epulef, por ejemplo, y sobre la narrativa fundacional, la posibilidad de hacer
la rogativa “a su manera”, en un lugar propio redundé en una ceremonia que acortaba el
camaruco que se venia haciendo antes. En el caso de Ancatruz, la impronta propia tiene
también que ver con la primera localizacién de las “pampas del lelfin” en el paraje de Zaina
Yegua. Esta localizacién se produjo cercana al puesto de quien fue elegido como
representante y mediador para las primeras negociaciones con el Estado argentino, el
finado Diego Ancatruz, primer lonko y primer cabecilla de la ceremonia.

Ahora bien, en ambas comunidades también relataron algunos momentos de turbulencia
respecto al ritual. En Epulef nos contaron que durante un tiempo dejaron de realizarlo.
Ante esta situacién, los miembros de la comunidad recibieron el mensaje de una
curandera de Cerro Negro, a quien Dios —por medio de un pewma (“suefio”)— le habia
expresado su enojo porque ya no hacifan camaruco, aludiendo que los temblores en la
zona demostraban ese malestar. Y que “si no hacian el camaruco, se terminaba el mundo...”
(Narciso, Registro de campo en Aldea Epulef). Enseguida de recibido el mensaje, se volvié
a “levantar el camaruco” y cesaron los temblores. Los pobladores aseguran que desde ese
entonces, nunca mas se dejé de celebrar la ceremonia.

En Ancatruz, por su parte, durante la década de 1990, se produjo un conflicto interno muy
arduo. Algunas familias localizadas en uno de los cuatro parajes decidieron “abrirse”
como una nueva comunidad e intentaron gestionar su propia personeria juridica
escindiéndose del resto de la agrupacién. Si bien la iniciativa no prosperd y finalmente el
paraje y sus familias volvieron a reconocerse pertenecientes a la comunidad Ancatruz,
uno de los puntos centrales al relatar este episodio recaia en el nguilltaum. La incipiente
nueva comunidad decidié “levantar su propia rogativa”. En los relatos sobre esta época, la
decisién de no participar mas de la ceremonia en Zaina Yegua se transmite atin hoy con la
tristeza y desilusién que ello provocé. Simultdneamente, para algunos miembros de la
comunidad, el fracaso de dicha separacién se presintié porque “los nuevos no pudieron
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levantar bien el camaruco”. En menos de dos afios, el grupo escindido resolvié volver a
participar de la rogativa en Zaina Yegua, una demostracién indiscutida en lo que a
pertenencia comunitaria se refiere.

En base a estos eventos descriptos, donde son enfatizadas las interrupciones o
complicaciones, también dimensionamos la importancia de transmitir el camaruco de
generacion en generacion. Por un lado, nuestros interlocutores intentan mantener lo que
se hacia y simultdneamente incorporar cambios o nuevas improntas, pero en cualquier
caso, siempre enfatizan la importancia de continuar. En instancias de turbulencia o
disputas, se vuelve necesario recordar los “mandatos fundantes” y reafirmar el ‘deber de
continuar’. Antes de fallecer, Elvira Epulef le otorgé a su hermana Meridiana, la mama de
Celia, el mandato de continuar con el camaruco: “que no lo dejen de hacer”.

Celia: Entonces dice que le dijo que ella se sentia mal, que no sabia si iba a recuperar
la salud, ya se estaba enflaqueciendo mucho, era gordita ella... Este... “pero que el
camaruco no lo dejen de hacer, pase lo que pase”. (...). Elvira le dijo a mi mama
[Meridiana Epulef]. “Pase lo que pase” —dice que le dijo— “el camaruco no lo dejen

LTS ”

de hacer”. “No dejen ni un afio sin hacer camaruco”. “Eso va a quedar en manos

tuyas, de Narciso, estd toda la gente que lo acompafia” —dice que le dijo— “asi que

no dejen de hacer camaruco”. Entonces, ella ya estaba con ese, con esa palabra. Y se

hacia mucho caso, lo que decia la persona mayor, para ellos era algo muy serio, le

hacian caso. (...). Entonces mi mama4, después que fallecid, ella dijo que su hermana

le habia dicho eso, que el camaruco lo iban a hacer. No se cémo iba a salir porque ella

era muy sensible, lloraba enseguida. Y no... jtuvo fuerzas! No llord. Y se hizo. Lo

corrié més atrds. Lo sacd, porque dice que cuando fallece un... un cabecilla, asi, el

cerco lo tienen que sacar de lugar, moverlo de ese lugar, pasarlo a otro. (Registro de

campo en Aldea Epulef, 2010, el resaltado nos pertenece).
Asi queda establecido el mandato de continuidad, por lo que se dota de valor a la practica
en si y a los involucrados en el mensaje. En particular, el vinculo con los ancestros
durante las rogativas se conforma en el “nombrar a todos” que se lleva a cabo mediante los
cantos (los tayil y los kemper), permitiendo asi que estén “todos presentes”. Los caciques
fundadores, los abuelos, y diferentes antepasados, son evocados en cada tayil, recordados
por todos los asistentes, siguiendo el orden predeterminado de cada accién. A su vez, cada
familia participante tiene su lugar heredado de sus antepasados en cada fogén o rakun
(sector del campamento), tanto los que cumplen y ejecutan roles principales dentro de la
ceremonia??, como las familias y personas que asisten.

El “heredar algo” del pasado implica designar quiénes y de qué manera continuardn con
la practica. Sin embargo, estos mandatos heredados o deberes de continuidad, lejos de
configurar algo establecido y estético, enfrentan cambios, cuestionamientos y puestas en
intriga. Lo que nos interesa remarcar son justamente las disputas que aparecen en torno a
lo que “siempre estuvo” y debe seguir estando, y sobre lo que “siempre se hizo” y se debe
seguir haciendo.

En algunas conversaciones sobre los instrumentos que se tocan en el camaruco,
explicaban por qué ahora hay solo una persona que toca el kultrun (tambor utilizado en la
ceremonia del camaruco para acomparfiar el canto de los tayil). La continuidad est4
evidenciada en ‘heredar’ algo vinculado al camaruco. Celia cuenta quiénes de su familia
tocaban el kultrun:

Celia: £l de chico ya tocaba el kultrun, no sé cudntos afios tenfa, 17, 18 afios, porque
mi mama tocaba el kultrun cuando ya falleci6 mi tio, fallecié el otro tio que venian a
tocar el kultrun, porque tocaba Manuel [Epulef], después tocaba Roque [Epulef,
hermano de Manuel], y cuando tio Roque no venia ya no hubo quien toque el kultrun
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, tuvo que tocar ella. Ella tocé el kultrun muchos afios. (...) Y después era como que,

vos viste... uno se pone viejo y pierde la fuerza. Entonces ah{ lo puso a él. Y también

Sergio, Sergio también sabe tocar el kultrun. (Registro de campo en Aldea Epulef,

2010).
A partir de esto lo que resulta relevante subrayar no es que nunca hubo discontinuidad,
sino que a pesar de interrupciones o ausencias, se contintia con la practica. Y mds aun, se
contintia con la comunidad. Celia comenta el legado de un chico —nieto de “una heredera
del camaruco” —que aprendié muy bien a tocar el kultrun pero que ese afio ya no tocd
porque “un familiar no estaba de acuerdo”, aunque agrega que el afio pasado tocd pero
escondido...Y explica: “de gusto no cualquiera toca el kultrun, no cualquiera aprende tampoco.
(...) Por eso digo yo que algiin motivo ha tenido ese nene, algo que sintid, por eso lo hizo” . (Celia,
Registro de campo en Aldea Epulef, 2010).

Ante las preguntas sobre c6mo aprenden, nos respondieron “que uno se entera por interés y
asi aprende del camaruco”. Algunos nietos “curiosos” o “interesados” les preguntan a los
abuelos. Pero, sobre todo, enfatizan que la ensefianza se da por estar ahi participando de
la ceremonia y que ese interés por aprender “te nace de adentro”. En este sentido,
entendemos que si el aprendizaje se da participando, mientras se siga haciendo se podra
continuar.

Sin embargo, ese aprendizaje oculta las claves metaculturales necesarias para adquirir el

77
1

conocimiento. Lo que se simplifica a modo de “cualquier curioso que esté alli”, denota un
sujeto especifico con sus experiencias propias, que a pesar de que no se explicita, da
cuenta de un marco de interpretacién propio del pueblo mapuche. En ese sentido es que
las ausencias, los vacios o los cambios, pueden ser restablecidos o modificados a partir de
una interpelacién que experimente cada grupo, teniendo necesariamente que buscar
argumentos para sostener la continuidad de sus précticas. De esta manera, estamos
ubicando como elemento central las tensiones sobre el cédmo continuar y las

argumentaciones sobre el porqué continuar, mas que el continuar en si mismo.

Por ejemplo, la trutruka?, que es otro de los instrumentos musicales que se usan en las
rogativas, habia dejado de tocarse en el camaruco de Epulef. A pesar de esto, muchos
relatos sobre lo que “se hacia antes” y lo que “ya no se hace” mencionaban al instrumento y
a sus ejecutantes, los trutrukeros:

Celia: La trutruka, eso no se toca porque ahora no hay quien lo toque. (...) Después se

murieron ellos y es como que... No hubo mds. Eso también se tenfa que haber

continuado... pero no hubo mds. De repente aparecerd alguien seguro, si Dios

quiere. (Registro de campo en Aldea Epulef, 2010).
En cuanto al aprendizaje del lonkomeo, vuelve a enfatizarse la participacién, el formar
parte en la practica misma. El lonkomeo es un baile que la comunidad Epulef considera
como propio, que caracteriza “especialmente” al camaruco de esa comunidad. Representa
los avestruces que piden agua, vistiéndose con ponchos y “jaraguillas”, agitando los
cascabeles mientras los pies descalzos imitan el paso saltado de los animales. Lo bailan los
hombres —adultos y nifios— saliendo en cuadrillas compuestas por padres, hijos y nietos.
Seglin recuerdan en la comunidad, el lonkomeo se bailaba en Neuquén, de donde provenia
don Mariano Epulef. “Siempre se baild”, nos decian.

Por su parte, en Ancatruz a este baile lo llaman choique purrum —el baile del choique o
avestruz— o tregiil purrum, porque es del avestruz pero también del tregiil o tero. All{
también participan nifios, adultos y ancianos. En Ancatruz nos relatan siempre cémo los
nifios varones, desde muy pequefios y luego de participar de la rogativa, juegan en sus
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casas a bailar el choique purrum. Este juego de nifios, observado de cerca por sus padres y
familiares, se vuelve un modo de transmisién del baile y una manera de internalizar la
ceremonia. Rosana, en Epulef también cuenta sobre sus hijos:

Rosana: Paisa tenia dos afiitos cuando empezd a bailar. jA él le encantaba bailar! Y

salfan del camaruco, hacfan camaruco acé cuando llegaban. Empezaban a juntarse

entre chicos y hacfan un camaruco ellos. Y terminaba el camaruco (...) Ellos le

sabian todo el significado de cada cosa. Tenfan las chicas, eran las que tayilqueban,

ellos los que bailaban, y se echaban agua, todo. Ellos recordab... hacian el

recordatorio de todo lo que se hace. Hacian caballo de palo, aukeaban, todo.

Guillateaban... siempre jugaron a ese juego, una vez que terminaba el camaruco. (...)

Hacfan la repeticién... (Registro de campo en Aldea Epulef, 2012).
En el camaruco de 2012 en Epulef, volvieron a poner la trutruka al costado del rehue,
conformado por 12 cafias. Algunos adultos se acercaban e intentaban sacarle sonido,
mientras alguien se refa porque no sonaba bien. Otros venian y aconsejaban cémo soplar
0 cémo mejorar las condiciones del instrumento para poder “usarlo bien”. Los mas chicos,
que no habian conocido al finado Notao, comenzaban a familiarizarse con el instrumento,
al inicio a modo de juego y luego entablando conversaciones con los mayores. Lo
heredado se torna cotidiano y se contintia porque “es de ellos”, no por una distancia con
“el” legado sino por su cercania, cotidianeidad y por ser propio del grupo.

Sin embargo —y a modo paradojal, tal como analizamos en el apartado anterior— esa
continuidad que sigue marcandose como necesaria y haciéndose explicita en el marco de
ciertas ausencias o cambios, siempre estd amenazada.

3.2. La continuidad amenazada

A través de los diferentes afios de trabajo etnografico, notamos que efectivamente en la
actualidad hay menos personas que asisten a las ceremonias, tanto en Epulef como en
Ancatruz. Entre los que participaron del camaruco pero ya no van mds, encontramos
diferentes razones, pero que podriamos sintetizar en tres argumentaciones:

- Por vejez o imposibilidad fisica o econémica de traslado: “Porque no puedo caminar en... no
puedo andar. (...) Si no, irfa siempre al camaruco. Me duelen mucho las rodillas, me saben agarrar
dolor...” (Florinda, Registro de campo en Aldea Epulef, 2012). “Ya no voy mds, no tengo quién
me cuide los animales ni a mi tio que estd ancianito ya...” (Rosendo, Registro de campo en
Ancatruz, 2011).

- Porque ya no se hace como corresponde: “porque antes no llegaban en auto como ahora,
llegaban todos a caballo.” (Celia, Registro de campo en Aldea Epulef, 2011); “Lo que yo veo es
que el camaruco ya no es lo que era antes, cuando estaban las ancianas, (...). A partir que esas
personas faltaron, no fui mds al camaruco, porque yo no me siento identificado con el camaruco
que hacen ahora.” (Mauricio, Registro de campo en Aldea Epulef, 2011).

- Por participar en la religién evangélica: en Ancatruz y Epulef son varias las familias que
dejaron de participar porque se comprometen con los cultos evangélicos. “..Se hicieron
evangélicos, y empezaron a adorar a otro Dios, y los pastores les decian que el camaruco estaba
mal, que tenian que ir a la iglesia, (...) y abandond el camaruco, y no se hizo mds el camaruco.”
(Hortencia, Registro de campo en Aldea Epulef, 2012). También quedé evidenciado en el
siguiente fragmento de didlogo entre dos hermanas en Ancatruz:

Soffa: Cuando no ibamos a la iglesia evangélica, {bamos, porque todavia no conocfamos la
palabra de Dios.
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Entrevistadora: ;Y ahora no van mas?

Martina: No, no podemos seguir dos misas. (Martina y Sofia, Registro de campo en
Ancatruz, 2011).

Quienes no participan por vejez o dificultades para acceder a la rogativa, se mantienen
pendientes sobre lo que ocurre, y en general estan al tanto de todo, manifestando incluso
tristeza o pena por no poder compartir y celebrar mas la rogativa “como antes”. Por su
parte, quienes creen que deberia hacerse mejor o de otro modo, expresan cierto enojo o
desencanto porque determinados cambios en la ejecucién redundan en que “no se hace
como corresponde”, “como en el tiempo de antes” del cual ellos fueron testigos. Finalmente, en
el caso de los feligreses evangélicos, en general dejan de participar como familia nuclear

y, en algunas ocasiones, eligen realizar otras actividades en los dias de camaruco?.

De todos modos, en conversaciones con estas personas que ya no participan, estd presente
también el relato de sus propias experiencias. Se manifiestan orgullosos de haber ocupado
alguna funcidn relevante, o simplemente describen haber acudido, haber estado alli. Aqui
la vinculacién transita no tanto por la prictica sino por los relatos de sus propias
experiencias previas. Si bien hay una diferencia entre la experiencia “corporal” de estar
presente y el relato de la experiencia pasada, esta diferencia no funciona —al menos
todavia— a modo de olvido.

En busca de orientar las propias experiencias de pertenencia y devenir, los debates y las
disputas de sentido entre los participantes del camaruco evocan presupuestos comunes.
Esta forma de construir y reafirmar la “tradicién” implica tratar de fijar determinadas
orientaciones histéricas o miticas del pasado (Hill 1988) de forma tal que ciertos sentidos
puedan ser discutidos mientras otros se asumen como no debatibles. (Ramos 2010, pp.
48-49).

Entre las discusiones, aparecen las referencias a la pérdida que denominamos el ‘discurso
de la pérdida’ ya que es enunciado una y otra vez a lo largo de los afios. Si bien el
nguillatum se continua realizando, y los camarucos criticados de ayer son los ejemplares
de hoy, estos vaticinios siguen siendo un tdépico importante en los discursos que
reflexionan sobre la ceremonia. La ‘pérdida’ deviene un simbolo metacultural a partir del
cual se disputan sentidos de cultura, tradicién y pertenencia. La presuposicién de un
contexto de pérdida o de incertidumbre con respecto al desarrollo del ritual implica un
desacuerdo con respecto a los proyectos vigentes de comunidad (Ramos 2005) y también
se articulan a otras narrativas de los grupos mapuche-tehuelches, como las de las
injusticias, las ‘historias tristes’ anteriormente explicitadas, entre otras.

La idea de que se termine de una vez y para siempre, que pareciera imposible de suceder,
es reforzada al incluir en los relatos aquellas rogativas que ya no hacen mds. El tltimo
camaruco de la familia Tracallao, en un campo cercano a Epulef, fue el 20 de marzo.
Algunos recuerdan que del afio 79 y otros del 76. Si bien se visitaban de un camaruco a
otro, enseguida surgen las diferencias, acentuando lo propio de la comunidad Epulef:
Celia: Si. Pero se murieron los viejitos y ya nadie mas hizo camaruco viste... {Yo me
acuerdo tan poco de ese camaruco...! Pero ahi no bailaban el lonkomeo, ahi que
purrukeaban nomds. (...) De Tracallao si sé que hacfan camaruco, pero cuando se
murieron los viejitos, levanté bandera otra vez la hija de ellos. Dofia Juana
Tracallao. (...) No hizo mas camaruco. Todos los elementos del camaruco se los llevé
un pastor evangélico. (Registro de campo en Aldea Epulef, 2010, el resaltado nos
pertenece).
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Por su parte, en Ancatruz, se hace mencién a la comunidad de Anecén Grande. Dicha
comunidad atin existe pero su rogativa dejé de realizarse hace pocos afios atrds y ain “no
ha vuelto a levantarse”.

Cuando estas amenazas de pérdida permanente se vuelven presentes, la continuidad
adquiere centralidad y se relativizan las tensiones o conflictos expresados en que las
cosas se hacen mal, o no se hacen cémo antes o “como se deberia”. Ante la posibilidad de
la pérdida permanente, se antepone el “deber de continuar” que genera una sensacién de
tranquilidad. En este sentido, lo interesante es que la amenaza de pérdida opera
justamente como un reaseguro de continuidad, donde se tiene en cuenta la posibilidad de
quiebre o clausura de la prictica, pero esto funciona para traer los argumentos mas
“valiosos”. No es un simple juego, un carnaval, un espacio de diversién, una “simple”
costumbre o tradicién, sino que en la argumentacién sobre la importancia de la
continuidad se alude al mensaje de Dios, a la comunicacién con los antepasados, a lo
transmitido en suefios por los ancestros, a la fuerza que obtienen en la rogativa para
afrontar lo que vendra.

El camaruco funciona como practica de comunalizacién, que (re)construye comunidad,
conformando un espacio donde los miembros afianzan su pertenencia a esa grupalidad o
colectivo. En esta linea, entonces, el nguillatum o camaruco resulta de la “actualizacién de
procesos histéricos complejos de comunalizacién” (Golluscio 2006, p. 68). En su ejecucién,
se producen significados sociales, se crean y reformulan sentidos. Es una instancia de
constitucién de lo social, en el que se construyen y reconstruyen complejos sentidos de
pertenencia y devenir.

De esta manera, resulté relevante comprender las especificidades que cada comunidad le
otorga a la ejecucién de las rogativas, al mismo tiempo que se comparten tensiones y
modos de continuar con la préactica, en su pertenencia al pueblo mapuche.

4. Algunas palabras finales

Sin dejar de asumir las tensiones y disputas que se generan alrededor del camaruco,
entendemos esta practica como una reafirmacién del sentido de pertenencia al Pueblo
Mapuche y a las comunidades donde trabajamos. El seguimiento de procesos de memoria
pero también de rituales como modos de ‘interseccién transitada’ (Rosaldo 1991) nos
permitié complejizar la interpretacion y andlisis sobre el ritual y reflexionar también
acerca de lo que considerdbamos paradojal al acercarnos a la préctica y sus significados.
En el andlisis procuramos atravesar mds que la préctica en si, las reconstrucciones de
experiencias y las (meta)reflexiones acerca de la conmemoracién.

Nos referimos, concretamente, a la centralidad de las criticas, evaluaciones y reflexiones
acerca de la rogativa, que acaban conformando una meta-reflexién constante y asi
forman parte de su ejecucién, comprometiendo la participacién activa de nuestros
interlocutores —no solo durante sino antes y después la ceremonia— y no solo de quienes
participan sino también de quienes ya no lo hacen.

Si bien esta (meta)reflexién apunta muchas veces a criticar y distanciarse de los modos
actuales de ejecucién del camaruco —como analizamos en la primera parte—, no deja de
reforzarse el “deber de continuidad” —como describimos en la segunda. Las
discontinuidades en el ritual, los nuevos elementos o cambios en alguno de sus
componentes o partes, generan resistencias y criticas, pero subrayamos que siempre
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activan procesos reflexivos por parte de toda la comunidad hacia la ‘puesta en orden’ y la
‘puesta en acto’ (Golluscio 2006) de su identidad.

En este sentido, nuestros aportes también se relacionan con los procesos en los que la
cultura se evidencia o torna relevante para los propios actores y con las practicas —como
el nguillatum— donde emergen y se reafirman las pautas que se consideran irrenunciables
y propias del mundo mapuche; y otras que, en cambio, si pueden ser debatidas. El
camaruco y su dimensién (meta)reflexiva se articulan a esa reflexividad (meta)cultural
que, en tanto praxis, va definiendo sus propios horizontes de lo que es deseable,
concebible y primordial, y todo aquello que no lo es. El camaruco opera asi como marco
interpretativo donde fluyen claves metaculturales para adquirir conocimientos y
transmitirlos, para pensar las coyunturas y experiencias pasadas y presentes, para
repensar los cémo del futuro y los modos de relacionarse deseados.

En esta direccién, la categoria nativa respeto, en torno a las rogativas mapuches
analizadas, opera para evaluar la ceremonia pero también la propia comunidad, y en
ocasiones la propia subjetividad, cuando se concibe como un “autorrespeto”. La idea de
respeto aqui introducida y las amenazas constantes a la pérdida del camaruco pueden
incorporarse a una ldégica temporal y espacial mds amplia, sin remitir a un
acontecimiento puntual sino formando parte de la ceremonia que ‘continda presente’.
Pero también a otros eventos donde nuestros interlocutores se sienten o han sentido
afectados por la presencia o agencia de los winka. La vinculacién entre la categoria nativa
respetoy los estudios previos citados que lo conciben como ‘modo de vincularse’ nos
permitié comprender este aspecto (meta)reflexivo como modo de relacionarse con la
ceremonia, ain no participando mds. Ademads, el respeto se volvié central porque es
también un engranaje o plataforma donde confluyen sentidos de pertenencia y devenir.

A partir de estos énfasis se argumenté que esta practica posee un profundo sentido propio,
que reactualiza el pasado de los ancestros, (re)compone una adscripcién actual al mundo
mapuche, y que aun sin saber “acabadamente” cémo y conteniendo mdltiples tensiones,
seguird estando “pase lo que pase”. En este sentido, demostramos que aun con
interrupciones temporarias —por ejemplo en el uso de instrumentos musicales propios
del ritual— o de la propia ceremonia, se considera necesaria su ejecucién, “tal como tiene
que ser”. Esta continuidad, que se enfatiza en las transmisiones generacionales, no se
explica por azar del destino, sino que su devenir estd posibilitado por recrear las
condiciones necesarias para que las formas de ‘estar en comunidad’ puedan desplegarse.
Los mandatos heredados enfrentan cambios y cuestionamientos; disputas sobre lo que
siempre estuvo o se hizo y debe seguir estando o haciéndose, pero se continda con la
practica y con la comunidad. Lo relevante aqui son los argumentos sobre por qué y cémo
continuar.

(De qué manera y por qué permanece presente la rogativa? ;Qué significados tiene esa
presencia permanente? Partiendo de estas peguntas iniciales y a través de nuestro
analisis, sostenemos que la presencia del nguillatum es permanente dada su vinculacién
intima y profunda a la espiritualidad, porque es una forma de re-actualizar la pertenencia
al pueblo mapuche y al grupo de pertenencia en particular. Pero también porque la
rogativa y su dimensién (meta)reflexiva permiten que nuestros interlocutores debatan,
en el marco de la complejidad de la vida actual, sobre los elementos que no
corresponderian a la cultura “tradicional” mapuche, y también permite que diriman
c6mo continuar en un entramado social cada vez mds diverso en el cual los sujetos re-
configuran el modo de vida mapuche, interpelados por diversas agencias hegemoénicas.
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El ‘discurso de la pérdida’ articulado a la amenaza constante de que el camaruco deje de
realizarse, es también un simbolo metacultural para disputar sentidos; en esa amenaza, la
continuidad adquiere centralidad y por eso opera como reaseguro de continuidad.

Finalmente, y tal vez para futuras producciones, creemos interesante continuar
indagando acerca de lo ‘paradojal’. Lo paradojal aqui implicaria pensar, por ejemplo,
cémo se sienten tan conectados y vinculados a la rogativa nuestros interlocutores aun
evaluando criticamente lo que se hace y cémo, o incluso no participando mas. Como
analizamos aqui, esta dimensién (meta)reflexiva aporta a consolidar la préctica y
asegurar su continuidad. Por todo ello, nos preguntamos cuanto de etnocentrismo
conlleva describir algo como paradoja, sin dejar de asumir que simultaneamente puede
ser la “puerta de entrada” —metodolégica y analitica— para analizar las praxis y
producciones culturales de sujetos y grupos.
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NOTES

1. Seglin Ramos (2010) y Golluscio (2006) las diferentes nominaciones de la misma ceremonia
varian segun la zona geografica. En Argentina, en la provincia de Chubut la llaman camaruco y en
la provincia de Neuquén nguillatum.

2. En el caso de los estudios en Araucania pueden mencionarse sucintamente, y como los més
antiguos, a Cox (2012[1863]), Guevara (1911), Cofia (2006[1930]), Augusta (1934), Faron (1997
[1964]); y més contemporaneos: Foerster (1993), Bacigalupo (2007) y Course (2011). En el 4rea
patagénica también existen diversas crénicas y testimonios que registran la realizacién del
nguillatum desde tempranas épocas de consolidacién del Estado nacién argentino: Moreno (1876),
Musters (1911) y Mansilla (1870-1871). También existen diversos estudios que abordan la
temdtica: Hassler (1979), Vignati (1966), Casamiquela (1964), Briones (1983), Golluscio (2006),
Ramos (2005 y 2010), entre otros.

3. Ver Ramos (2005 y 2010).

4. De aqui en adelante se utilizardn las cursivas para palabras en lengua mapuche y categorias
nativas. Ciertas citas textuales registradas en campo y expresiones nativas irdn entre comillas
dobles y en cursiva. Las comillas dobles se utilizardn también para marcar cierta ambigiiedad o
ironia y las comillas simples cuando se alude a una conceptualizacién.

5. El presente trabajo aborda especificamente las rogativas anuales, denominadas también “
rogativas grandes” (Futd nguillatum). Algunas familias siguen practicando rogativas pequefias en
sus hogares que en este articulo no seran analizadas.

6. A lo largo de todo el texto se utilizan palabras en mapuzungun, lengua mapuche, cuyas
traducciones no son literales ya que esto implicaria contemplar el uso especifico del término en
cada contexto, y a su vez, enmarcar los significados dentro de la cosmovisién mapuche. Por lo
tanto, en algunos casos se agrega alguna referencia para comprender sintéticamente a qué se

alude con esa palabra o nominacidn, y en otros, retomamos alguna explicacién realizada por los
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pobladores. Sin embargo, en ningiin caso se trata de una traduccién que contemple todo el
sentido —o sentidos de la palabra—, sino que se dan algunas claves para orientar al lector.

7. En este sentido, sostenemos la importancia de analizar la comunalizacién, en contextos de
aboriginalidad, como procesos de constitucién de identidades dindmicas, histéricas y relacionales
situadas en el marco de formaciones de alteridad (Briones 2005) nacionales y provinciales.

8. Con “devenir” hacemos referencia a una perspectiva de futuro, a una produccién de futuro.

9. Cada unidad residencial se denomina puesto. Los puestos de los parajes estdn entre 5 a 10 km de
distancia unos de otros. Las unidades residenciales, definidas en el estatuto como unidades de
produccién y consumo que usufructian determinadas pasturas, tienen una composicién variada
que va desde familias complejas, extensas, hasta incluso individuos solos.

10. Winka hace referencia a los blancos, a la gente no mapuche.

11. El tayil es un canto considerado sagrado, realizado en mapuzungun por las mujeres adultas.
Estas canciones poéticas y sagradas —que en realidad son mucho mds que canciones— varian
segln la comunidad y los ancestros a los que hacen referencia. De hecho, muchos de los discursos
que refieren implicitamente a la relacién con los ancestros se encuentran en los tayil, y éstos
incluyen “algo mas” que no puede transformarse ficilmente en discurso explicito. De esta
manera, el tayil evoca una trama compleja de relaciones a partir de vinculos con los antepasados,
lazos con un grupo de pertenencia y relaciones interiores con uno mismo (Ramos 2010). Los tayil
se “tienen”, cada persona “tiene su tayil” y la ejecucién del canto es denominada “sacar un tayil. Los
tayil de inicio pueden variar segun la comunidad y los ancestros a los que hacen referencia. En las
rogativas siempre se ejecutan estos cantos, lo que en las comunidades se denomina tayilquear.

12. Rehue o rewe hace referencia al “altar”, al lugar central del campamento cerca del cual se
colocan los caballos, donde las mujeres sacan los tayil, donde tienen lugar las principales
oraciones y alrededor del cual se baila el lonkomeo. La composicién del rehue difiere entre las
comunidades. Algunas poseen una cafia por familia, en otras hay un niimero estipulado de cafias.

13. Campamento le llaman al semicirculo donde cada familia arma su toldo o fogén para
permanecer y pernoctar durante la rogativa. El lugar donde se emplaza el campamento se
denomina pampas del camaruco o “pampas de lelfin”.

14. Estas banderas pueden ser de color azul, amarillo o verde. Incluso en algunas comunidades se
utiliza la bandera mapuche o argentina.

15. El ahung es el momento cuando varios jinetes cabalgan diversas vueltas alrededor del rehue
(“altar”).

16. Este comentario hace referencia a la erupcién de cenizas del volcdn Puyehue que tuvo lugar
en junio de 2011 y que significé para la comunidad Ancatruz y las zonas aledafias un enorme
perjuicio para los animales y las pasturas en el caso de las zonas rurales, e importantes pérdidas
financieras por la falta de turistas en ciudades como Villa La Angostura o Bariloche.

17. El autor define la ‘socialidad’ como un término que va “mds alld del parentesco para incluir
todas las formas de sociabilidad: aquellas entre parientes, no parientes, entre personas y
animales y entre personas y espiritus” (Course 2011, p. 2).

18. Con ‘historias tristes’ hacemos referencia a los trabajos de Ramos (2010) y Ramos y Delrio
(2011) que analizan toda una serie de narrativas acerca de las injusticias, las violencias, los
desalojos y diversas pérdidas que las familias mapuches sufrieron no solo antes sino después de la
“conquista del desierto”. Estas narraciones estdn presentes en los discursos fundacionales de las
comunidades, en los tayil, en los silencios, en algunos ngtrdm (“historias verdaderas”), entre otros.
19. No nos interesa aqui discutir especificamente la nocién de paradoja, menos hacerlo en
términos de las teorfas de la comunicacidn. Sin embargo, cierta reflexién al respecto nos resulté
necesaria para continuar indagando acerca de las prenociones y (pre)juicios propios.
Retomaremos esto en las conclusiones.

20. Con ‘territorialidades’ nos referimos aqui a los espacios producidos en base a relaciones de
poder, provocando efectos en la nominacidn, localizacién y delimitacién de los espacios. Ver
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Lopes de Sousa (1995), Sack (1983), Santos (1994), Reboratti (2007), entre otros. Para ampliar las
diferentes categorizaciones y usos de ‘territorio’ y ‘territorializacién’ ver Segato (2007) y
Benedetti (2011).

21. Para un andlisis de estas dimensiones de la rogativa ver Ramos (2005 y 2010).

22. Entre los diferentes roles se encuentran: piuchenes y calfumalen (nifios y nifias que cuidan el
rehue y los caballos); cabecilla o ngpin (quien dirige la ceremonia), pillan kushe o tamborera (mujer
que toca el kultrun o tambor), entre otros.

23. Cafia larga con un cuerno en la punta por donde sale el sonido al soplar.

24. Es importante sefialar aqui que no todos los feligreses evangélicos dejan de participar de los
camarucos. Muchas veces depende de la especifica iglesia a la que asisten y qué reflexiones y
opiniones circulan en estas sobre dicha ceremonia. Para el caso especificamente mapuche, las
trayectorias y experiencias son multiples. El estudio de Ramos (2005) muestra, por ejemplo, cémo
la fundacién de la Iglesia pentecostal “Gloria Divina” en la colonia Cushamen (provincia de
Chubut) se entremezcla con una busqueda por “recuperar las tradiciones perdidas” y permite
que los conversos encuentren en la Iglesia una ‘morada de apego’ e ‘instalacién estratégica’
(Grossberg 1996) desde donde intervenir otras agencias religiosas y discursos hegeménicos sobre
autenticidad cultural. (Ver Ramos 2005, pp. 256-281).

ABSTRACTS

This paper analyzes tensions and disputes about a religious/sacred Mapuche practice, performed
as a ritual ceremony. It particularly focuses on the relevance given to the “camaruco” or “
nguillatum”—according to how local people call it. Fieldwork was done in two Mapuche
communities, one located in the province of Neuquén and the other in the province of Chubut.
The aim is not to describe the practice itself, but to focus on the (meta)reflective dimension,
following the pondering made by people before, during and after the ceremony. Thus, two axes
of analysis are presented in a paradoxical mode: the first focused on the practice of evaluating
and critically linking to the event, where the native category "respect" indicates how it must be
performed and how it was done before. In the second axis, the ceremony is connected with
transmissions, continuity and the threat of loss. Although it is not done as before and there is a
risk to stop its performance, it further reinforces the sense of belonging and the importance of
continuing with the ceremony.

El presente articulo analiza las tensiones y disputas alrededor de una practica mapuche de
caracter religioso/sagrado, ejecutada en tanto ceremonia ritual. Especificamente, se enfoca la
relevancia que le otorgan al camaruco o nguillatum —segiin la manera local en que los pobladores
denominan a la rogativa. El trabajo de campo se realizé en dos comunidades mapuches, una
localizada en la provincia de Neuquén y la otra en Chubut. El objetivo no es abordar la practica en
si, sino centrarse en la dimensién (meta)reflexiva, siguiendo las evaluaciones que los sujetos
realizan, antes, durante y después de la ceremonia. De esta manera, se ubican dos ejes de andlisis
que se presentan de modo paradojal: el primero centrado en la practica de evaluar y vincularse
criticamente con el evento, donde la categoria nativa “respeto” indica cémo debe realizarse y
cédmo se hacia antes. En el segundo eje, se vincula la ceremonia con las transmisiones, la

continuidad y la amenaza de la pérdida. A pesar de que no se hace como antes y siempre acecha
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la posibilidad de que se termine, se reafirma atin més el sentido de pertenencia y la importancia

de continuar practicando la ceremonia.

INDEX

Palabras claves: Palabras clave: rogativa mapuche, (meta)reflexiones, transmisién, Patagonia
argentina

Keywords: Mapuche “rogativa”, (meta)reflections, transmission, Argentine Patagonia
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