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Resumen

El presente articulo analiza el modelo de
ancestralidad mapuche y discute sus afinidades
culturales respecto de otros modelos de
referencia amerindios. La perspectiva teorico-
metodoldgica desde la que se aborda el
tema es el analisis de las representaciones
sociales. Al respecto, este trabajo plantea que
la cultura mapuche dispone de un modelo de
ancestralidad fuerte, que resulta afin al patron
andino. Ello se manifiesta en la presencia de
los ancestros en la vida social, en la agencia y
poder que se les atribuye, en los dispositivos y
usos de la memoria a los muertos. El analisis del
sistema de variantes de representaciones sobre
la morada de ultratumba y las manifestaciones
de los espiritus en la tierra evidencia,
igualmente, conspicuos correlatos con respecto
a las concepciones escatologicas de esta area
cultural. Si bien ello no implica, necesariamente,
una filiacién de origen, expone la existencia de
rasgos cotradicionales en las representaciones
de la muerte en el espacio centro y sur andino.

Palabras clave: Ancestralidad, escatologia,
representaciones, mapuche.

Abstract

This paper analyzes the Mapuche ancestrality
model and discusses its cultural affinities
regarding other Amerindian reference models.
The theoretical-methodological perspective,
from which this subject is approached is the
analysis of social representations. In this regard,
this work suggests that the Mapuche culture has
a strong ancestral model that results akin to the
Andean pattern. This is evident in the presence

ARTICULO

By


mailto:pablo.rojas@uach.cl

Revista Austral de Ciencias Sociales 36: 127-151, 2019

of ancestors in social life, in the agency and
power attributed to them, and in the devices
and uses of memory of the dead. The analysis of
the system of variants of representations about
the afterlife dwelling and the manifestations
of the spirits in earth evidences conspicuous
correlatives with respect to the eschatological
conceptions of this cultural area. Although this
does not necessarily imply a filiation of origin, it
exposes the existence of co-traditional traits in
the representations of death in the central and
southern Andean areas.

Key words: Ancestrality,
representations, Mapuche.

eschatology,

Introduccion

En el campo de la antropologia e historia de las
religiones, el concepto de ‘culto alos ancestros’
designa las creencias y practicas de veneracion
alos parientes muertos, consanguineos o afines,
miticos o reales, a los que se considera dotados
de agencia y poder (Hardacre 1987; Long 1987;
Insoll 2011). La ‘ancestralidad’, entendida
como la presencia de los ancestros en la vida
social, se expresa de manera privilegiada a
través de la ritualidad y se institucionaliza por
medio de la religion. Ambas forman parte de un
sistema de representaciones cosmovisionarias
mas amplias, de caracter escatolégico
(Werwlosky 1987), en tanto, abordan los limites
y continuidades existenciales, temporales y
espaciales que se ponen en escena con la
muerte. En este marco, la nocion de ‘ancestro’
designa a los miembros del grupo social
muertos que continlan siendo referentes

' Siguiendo los sistemas de notacion linguisticos aqui empleamos
comillas simples para distinguir la mencién de un término de su
uso. Las comillas dobles las reservamos para las citas textuales.

importantes, a los que se invoca o0 recuerda
ritualmente, en su condicion de espiritus en la
existencia de ultratumba. El grado de vigencia
de las identidades personales de estos espiritus
lleva a algunos autores a distinguir entre el ‘culto
a los ancestros’ y el ‘culto a los muertos’. Los
primeros, situados en un pasado remoto y con
identidades genéricas o difusas. Los segundos,
fallecidos recientemente y con identidades
personales fuertes (Clastres 1987 [1980];
Insoll 2011). En este articulo no hacemos esta
distincion, preferimos aludir al grado de vigencia
de las individualidades de los espiritus. La
nocion de ‘antepasados’ la empleamos como
sinénimo de ‘ancestros’.

Enelcasomapuche, lainvocaciénalosancestros
se ha considerado uno de los componentes
distintivos de la religiosidad (Guevara 1908;
Latcham 1924; Faron 1961, 1997 [1964]; Grebe
et al. 1972; Dillehay 1990, 2011, 2017; Foerster
1985,1995, 2018 [2003]; Foerster y Gundermann
1989; Bacigalupo 1995a; Boccara 2007 [1998];
Moulian 2008; Moulian y Espinoza 2014; Adan
2014; Rojas 2016a y 2016b). Ello se expresa en
la creencia en la continuidad de las relaciones
entre vivos y muertos, a quienes desde la otra
vida se les atribuye la facultad de velar por las
necesidades de sus deudos (Foerster 1985;
Nakashima 1992; Rojas 2013); en la propiciacion
ritual de los difuntos y espiritus ancestrales
considerados mediadores ante las deidades y
entidades con capacidad de actuar sobre las
fuerzas de la naturaleza (Latcham 1924; Faron
1997 [1964]; Moulian y Espinoza 2014); y en
la disposicion de un sistema de normas que
obliga a la practica de la memoria hacia los
antepasados, cuya contravencion se considera
la causa de catastrofes e infortunios, devenidos
como castigos (Grebe 1975, Citarella 1995;
Faron 1997 [1964]).
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No obstante, en los Uultimos afnos, autores
como Course (2011, 2017) y Di Giminiani (2012)
han cuestionado la existencia de un culto a
los ancestros en la cultura mapuche, sobre la
base de la generalizacion de su experiencia
etnografica. Sobre este tépico Course (2011:
103; 2017: 117) consigna “la ausencia de
cualquier modelo elaborado por el que las almas
de los muertos lleguen a un destino especifico
donde se conviertan en una fuente genérica de
fertilidad y benevolencia”. Para el autor, esta
carencia de un modelo escatolégico definido
implicaria una desconexion entre los principios
de fertilidad y ancestralidad. Si bien reconoce la
importancia de los ancestros en la configuracion
de la identidad social de la persona, a través de
kiipal o lineas de descendencia, no visualiza sus
componentes rituales. Di Giminiani (2012: 130)
es mas taxativo: “Al contrario de lo que ocurre
en las tierras altas, la connotacion que tienen los
antepasados como fuente de poder espiritual
para ser empleada por los vivos, se encuentra
ausente en la sociedad mapuche”, sostiene.

No es la primera vez que se plantea un debate
sobre la importancia de los ancestros en la
cultura mapuche. Faron (1961) le reprocha a
Hilger (1957) ignorar el tema y a Titiev (1951)
negarlo. Este ultimo, por su parte (Titiev 1969),
realiza una recension critica al libro de Faron
The Mapuche Indians of Chile (1968), pero no
le objeta la funcion estructural que le asigna
al culto a los ancestros, o que se puede
entender como una concesién del punto. Los
planteamientos de Course (2007, 2011, 2017)
y Di Giminiani (2012) van un paso mas alla, en
tanto desarrollan una argumentacion tendiente
a cuestionar la importancia del culto a los
ancestros en la cultura mapuche. Si su posicion
se limitara a constatar etnograficamente la
ausencia de este patron en las areas donde han

desarrollado su investigacion, no tendriamos
mayor reparo. Lo discutible es su pretension de
generalizacion a partir de un trabajo de campo
geograficamente delimitado. Como argumenta
Faron (1961), ello contrariaria cuatrocientos
afios de acumulacion de antecedentes
disponibles en fuentes histéricas, folkloricas y
etnoldgicas. Lo que resulta para nosotros mas
inquietante es que esto no es consistente con
los registros etnograficos recientes de otros
sectores mapuche donde hemos trabajado.

Los planteamientos en cuestion tienen como
trasfondo un debate en torno a las afinidades
culturales del modelo de ancestralidad
mapuche. Segun afirma Di Giminiani (2012),
las concepciones mapuche se distanciarian
del patrén andino, marcado por el culto a
los ancestros, donde los espiritus de los
antepasados contindan siendo una presencia
relevante en la vida de las personas tras la
muerte. Para Course (2007), la funebria mapuche
se propone la consumacién de la persona, a
través de la que se produce la exclusién entre
el mundo de los vivos y los muertos. En esta
ausencia de los ancestros como fuentes de
fertiidad y benevolencia queda implicita la
afinidad cultural mapuche con un paradigma
amazoénico caracterizado por la remisién de
la ancestralidad (Clastres 1968; Carneiro da
Cunha 1978; Clastres 1987 [1980]; Taylor 1993;
Descola 2012).2 Si bien ni Course ni Di Giminiani

2 La validez de la generalizacion para la Amazonia de este modelo
de disyuncion entre vivos y muertos y ausencia de ancestralidad
se ha discutido y matizado (Chaumeil 1992, 1997; Mouries 2014).
Lo mismo, su contraste respecto de las concepciones andinas.
Nuestra referencia a este paradigma antropolédgico se orienta a
documentar este sistema de representaciones, no supone una
afirmacion de la consistencia y validez del mismo, cuestién que
supera las posibilidades e intereses de nuestro trabajo. Si referimos
a este modelo es porque ha permeado el andlisis de la ancestralidad
mapuche de modo que resulta heuristico retomarlo aqui para discutir
la lectura de las relaciones entre vivos y muertos en esta cultura.
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plantean directamente esta adscripcidn, su
cuestionamiento de la importancia y poder de
los ancestros en la cultura mapuche resultan
afines a este modelo.

A partir de los antecedentes provistos
por fuentes etnohistéricas, etnograficas,
narrativas, lingUisticas, arqueologicas y de
nuestra propia experiencia de campo, en
este articulo analizamos las variantes en las
concepciones escatolégicas mapuche y el
modelo de ancestralidad prevaleciente en esta
cultura. Al respecto argumentamos que las
representaciones mapuche de la muerte y el
destino de ultratumba se encuentran mucho mas
préximas del patron andino, donde prevalece el
culto a los ancestros (Duviols 1976; Salomon
1995; Millones y Kapsoli 2001; Kaulicke 2001;
Gil 2002; Bovisio 2012) que de la separacion y
exclusion de los ancestros de la vida cotidiana
de las personas, documentado para el area
amazonica.®

Al respecto debe considerarse que, por la
profundidad histérica, continuidad y extension
del culto a los ancestros, el mundo andino
constituye un espacio paradigmatico de
ancestralidad (Isbell 1997, Doyle 1988, Eeckhout
y Owens 2015, Shimada y Fitzsimmons 2015).
Entre losrasgos distintivos de ésta se encuentran:
1) Elaborados procesos funebres que consideran:
a) patrones de entierro en emplazamientos fijos
que constituyen hitos en el espacio comunitario
(Nielsen 2008, Norton 2013), los que en muchos
casos adquieren dimensiones monumentales
y emplean imagenes y elementos iconicos
para representar a los ancestros (Lau 2008);

3 Como argumentaremos mas adelante, mas relevante que la
distribucion geogréfica de los modelos es el contraste en las
valoraciones de la ancestralidad que les caracteriza, marcada por
la oposicion presencia/exclusion de los ancestros.

b) procesos que pueden incluir el tratamiento
de los cuerpos para su mejor conservacion
(Guillén 2004) y c) la incorporacién de ajuares
complejos provistos para el servicio de los
muertos en la otra vida (Hastorf 2003a, Peters
2014, Sanchez 2017). 2) La atribucion a los
ancestros de capacidad de agencia espiritual
sobre el destino de sus descendientes vivos
(Harris 1982, Velasco 2014, D’Altroy 2016), lo
que se expresa en su capacidad de velar por las
necesidades de éstos, pero también de castigar
sus faltas (Aldermann 2015). 3) Practicas
rituales periddicas destinadas a la comunicacion
con los ancestros a través de transacciones u
operaciones simbdlicas (Lau 2002, Hastorf
2003b), con ofrendas, sacrificios (Ramirez 2005)
y la eventual incorporaciéon de los cuerpos de
estos en las acciones performativas (Allen
1982, Arnold y Hastrof 2008, Yaya 2015), cuya
interrupcion genera desequilibrios y es fuente de
enfermedades (Greenway 1998). 4) Un sentido
de comunidad que incluye a vivos y muertos, con
practicas de sociabilidad entre éstos y marcas de
identidad social y territorial que se especifican a
través de estas interacciones con los ancestros
(Salomon 1995, Moore 2004, Lau 2016).
Para cada una de estas dimensiones se han
documentado numerosas variantes, que operan
en el marco de concepciones escatoldgicas
cuyas correlaciones locales con el mundo
mapuche destacaremos, progresivamente, a
través del texto.

Aproximacion tedrico-metodologica

La perspectiva tedrico-metodoldgica que
empleamos en este estudio es el andlisis
de las representaciones sociales. Nuestro
trabajo aborda tres ambitos de representacién
de la ancestralidad: las manifestaciones
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de los espiritus personales, los derroteros
escatolégicos y las relaciones entre vivos y
muertos. Siguiendo a Moscovici (1979) y Jodelet
(1984), entendemos las representaciones
sociales como estructuras de conocimiento
de caracter conceptual y figurativo que
conducen los procesos perceptivos y organizan
la conducta humana. Las representaciones
sociales son elaboraciones simbdlicas de
caracter convencional que modelan la realidad,
organizan el pensamiento e impregnan de
sentido las acciones e intervenciones sobre el
mundo. Estas se manifiestan en lacomunicacion,
se exhiben en los discursos, pero igualmente en
las practicas simbdlicas, como los rituales, en
forma de contenido presupuesto que organiza
el comportamiento y le da sentido. Dado que
las representaciones se despliegan tanto en el
habla como en la accion, nuestro registro sigue
estas dos direcciones: el analisis del contenido
de los conceptos que designan o se asocian a
la ancestralidad y el de las practicas vinculantes
con los muertos.

La informacion que sistematizamos en este
articulo se origina en dos vias de investigacion:
el trabajo de campo etnografico y la revision
bibliogréafica. El primer autor ha realizado trabajo
de campo etnografico en comunidades mapuche
williche de las comunas de Lago Ranco y Rio
Bueno, abocado al estudio de las practicas
rituales (Moulian y Valdés 2001; Moulian 2005,
2008, 2012), por espacio de diez anos, entre 1998
y 2008. Su experiencia etnografica comprende
ademas las areas de San Juan de la Costa (Region
de Los Lagos) y Mariquina, Lanco y Panguipulli
(Regioén de Los Rios). Su trabajo se concentra,
particularmente, en el estudio de las ceremonias
comunitarias conocidas genéricamente como
ngillatun y la visita a la morada de los ancestros
tutelares de las comunidades. A partir del afo

2012 y hasta el presente, ha venido realizando
trabajo de campo focalizado en préacticas rituales
en el espacio central andino, especialmente
en las zonas de Tacna, Cusco, Puno (Perd) y
Copacabana y La Paz (Bolivia). El segundo autor
ha desarrollado una investigacion etnografica
focalizada en practicas funerarias en los sectores
de Lago Neltume y Punahue (Rojas, 2013; Rojas
et al. 2015; Rojas 2016ay 2016b), emplazados en
el area precordillerana de Panguipulli (Regién de
Los Rios), desde el afio 2010 hasta la actualidad.
El trabajo de ambos investigadores considera la
observacion participante recurrente en practicas
rituales, el estudio de los espacios y geografias
simbdlicas en los que se inscriben estas
practicas, la entrevista a informantes calificados
para la comprension y contextualizacion de las
mismas.

Ambos autores han realizado una revisién
sistematica de la bibliografia sobre el tema
considerando fuentes etnohistoéricas, estudios
protoantropoldgicos, narrativas étnicas, fuentes
linguisticas e investigaciones etnograficas sobre
laconcepcidon mapuche delamuerte, los patrones
funebres, las concepciones escatoldgicas y las
relaciones entre vivos y muertos. Como principios
metodoldgicos en la gestion de la informacion
hemos empleado la triangulacion de datos vy
fuentes y la validacion de las generalizaciones
emergentes de su interpretacién por parte de
informantes calificados.

Transformaciones del espiritu
Las voces liwe, neyen, plllu, am, alwe, pillan*

sirven en mapudungun para designar a las
manifestaciones animicas de las personas en el

4 Para la escritura de los términos mapuche empleamos el Alfabeto
Mapuche Unificado, salvo en el caso de las citas textuales en las
que se preserva la forma de escritura empleada por las fuentes.
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devenir entre la vida y la muerte. Los esfuerzos
de los investigadores por analizar este sistema
de categorias enfrentan dos dificultades: la
superposicion en las definiciones y la variabilidad
de sus usos. No obstante, el acervo lingUistico
informa la importancia que se le asigna a
los distintos estados y transformaciones del
espiritu y, por su presencia en los repertorios
del lenguaje ritual, registra la vigencia del culto
a los ancestros.

El término ‘alwe’, por ejemplo, denota al muerto
(Valdivia 1887 [1606]: sp; Febrés 1765: 426;
Augusta 1916), a su cuerpo inerte (Marileo
1995: 106), al danima del muerto que anda
penando tras su deceso (Moesbach 1980:
22) que Erize (1960: 49) caracteriza como un
“ente intangible y vaporoso” que aparece en
el instante de la muerte, “se incorpora a su
cadaver y lo acompafia hasta la tumba”. No
obstante, el término también se emplea para
designar a los espiritus que han traspasado el
umbral de la otra vida. A éstos se los invoca en
las oraciones rituales williche que se enuncian
en las rogativas con la expresion ‘pu alwe’.
Al respecto apunta Foerster (1985: 55): “con
este término se invoca a las almas de los
antepasados”. De acuerdo a un testimonio que
cita el autor, de esta forma “se ruega [...] a los
muertos que se han ido, se cree que alla estan
felices y que pueden interceder por nosotros,
por los vivos” (ibid.).

El sentido de la voz ‘am’ se superpone con
la anterior. Segun Febrés (1765: 428), ella
denota al fantasma, bulto o sombra o anima.
Es el cuerpo invisible que se levanta en el
momento de la muerte, sefala Marileo (1995).
De acuerdo a Erize (1960), es el espiritu del
muerto, que acompafa al cadaver y permanece
junto a los suyos a través de sus recuerdos.

Para este mismo autor, la expresion ‘pu am’
que pronuncian los mapuche desde tiempos
inmemoriales antes de comer y beber es una
reminiscencia del culto a los antepasados.
Rosales (1877: 162) da testimonio de esta
costumbre:

en sus casas cuando almuerzan y beben el primer jarro de
chicha meten primero el dedo y asperjan (como quando
echamos agua bendita) a sus difuntos diziendo pu am que
es como brindando a las almas...

El término ‘pdllu’ es, probablemente, el de uso
mas frecuente en el campo de las manifesta-
ciones animicas, puesto que designa al espiritu
de las personas en vida (Catrileo 1995; Zuniga
2004) tanto como en su estado y lugar definitivo,
tras la muerte (Latcham 1924; Moesbach 1980;
Erize 1960). Por su relacion con los individuos,
Course (2011: 115) lo caracteriza como “nucleo
interior Unico del ser”. No obstante, Bacigalupo
(2016) muestra la posibilidad de que éste asuma
un caracter transpersonal, por su capacidad de
encarnar en diversas personas, como sucede
en el caso de los chamanes mapuche o machi
que trabajan con diversos pdllu.

La voz ‘pillan’ presenta un amplio registro
en el vocabulario de las practicas rituales
colectivas, donde se encuentran términos como
‘pillankushe’, ‘pillankutral’, ‘pillankura’. Segun
Latcham, estavoz que los cronistas y lexicdgrafos
coloniales atribuyeron a un numen emplazado
en los volcanes, corresponde a los antepasados.
Moesbach (1980) plantea que se trata de un
término polisintético, generado de la fusion de
las voces ‘plllu’ y ‘am’ en las que se expresan
las concepciones animistas mapuche. En el
vocabulario chamanico que registra Bacigalupo
(2007), ‘pillamtum’ es la rogativa a los espiritus
y los ‘pdllu am’ son los principales guerreros
espirituales a los que acuden las machi.
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El término ‘neyen’ designa ‘resuello’, ‘halito’
(Augusta 1916: 147). Segun Marileo, es ‘soplo’
(en Foerster 1995: 64), término que también usa
como sinénimo de espiritu (Marileo 1995: 106).
En tanto, la voz ‘liwe’ denota ‘vida’, ‘aliento’,
‘valor’ y ‘espiritu’ (Febrés 1765: 412), ‘vigor de
animo’ (Havestadt 1883 [1777]: 696). En términos
de Erize, “es el espiritu que se manifiesta (...) en
el brillo de los ojos: su ausencia deja opaca las
pupilas e indica la muerte” (1960: 221).

La multiplicidad de voces y la diversidad de sus
usos, que aqui consignamos parcialmente, no
implica de suyo que los mapuche tengan una
idea difusa de las manifestaciones del espiritu,
sino que sus concepciones se presentan en
sistemas de variantes. Ellas tienen diferentes
formas de concrecion en distintos espacios
territoriales y difieren segun las competencias
y modelos de referencia de los portadores.
En muchos casos los modelos se encuentran
claramente cristalizados, como expresa el
longko José Quidel:

Tras la muerte se separan las partes que constituyen al
hombre. (...) Parece haber acuerdo en que hay siempre
tres constituyentes: la carne que queda en la tierra, la
imagen que queda en el lof durante unos meses y en el
recuerdo después, y el espiritu que viajara a otras tierras
(Quidel y Pérez 2001: 163 y 164).

De acuerdo a esta fuente, una terminologia
bastante aceptada es que el alwe corresponde
a la carne, el am al cuerpo invisible y el pdllu
al espiritu de la persona que tras la muerte
emprende un viaje a la otra vida y vela por los
que quedan en la tierra. De modo similar lo
plantea el ngenpin Armando Marileo. Segun este
kimche (sabio mapuche), el ser esta compuesto
por tres elementos: el alwe, cuerpo inerte; el
am, imagen o retrato y el pillu, espiritu. En sus
palabras:

Cuando alguien muere el am queda en el recuerdo de
las personas como imagen. Durante un tiempo también
queda viviendo como el otro yo de la persona y luego
desaparece. El pillu se va en forma invisible; sigue
viviendo en la eternidad, representando a la persona en
toda la magnitud (Marileo 1995: 106).

Valderrama y Escalante (1980: 252) registran,
etnograficamente, un modelo similar en el area
central andina. De acuerdo a los testimonios
aportados por los autores, los comuneros de la
comunidad de Awkimarka, Apurimac, distinguen
tres almas: el alma mayor, “que se va al Apo
Qoropuna” (el volcan mas alto de la region); el
alma del centro “se queda para toda la eternidad
en nuestra sepultura, junto a nuestro cuerpo”.
El alma menor “a nuestra muerte da vueltas en
nuestra casa, en nuestro pueblo”, pero luego,
cuando es “arreada” se junta con el alma mayor
en el Qoropuna.

Derroteros escatolégicos

Los patrones funerarios mapuche informan
que en esta cultura la muerte presupone la
continuidad de la existencia del espiritu. Por lo
mismo, el cadaver se entierra junto a alimentos
y bebidas depositados en céantaros, ademas
de la ropa y pertenencias mas valiosas del
difunto. El paso a la otra vida asume un caracter
progresivo, puesto que se considera que el
espiritu debe emprender un viaje que lo conduce
hacia su morada definitiva. De acuerdo a los
informantes de Nakashima (1992), la duracién
del peregrinaje oscila entre uno y cuatro afos.
Estos datos coinciden con las concepciones de
la muerte de comunidades quechua y aymara,
donde las almas caminan hacia la otra vida
en un periplo que puede durar cuatro afos.
Por lo mismo, los deudos deben acomparfar
ritualmente a las almas frescas durante el Dia de
los Muertos los tres primeros afios consecutivos
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a su fallecimiento, puesto que recién entonces
ellas acceden a su residencia definitiva.®

Uno de los rasgos distintivos de las
representaciones mapuche sobre el lugar de vida
de ultratumba es su variabilidad fenomenoldégica.
No se trata de un fendmeno exclusivo de este
ambito religioso. Algo similar ocurre en los
rituales propiciatorios colectivos conocidos
genéricamente como ngillatun, que exhiben
notorias variantes en los patrones simbdlicos y
el disefo de las canchas rituales (Moulian 2012).
También, con las practicas chamanicas de las/
los machi que manifiestan modelos operativos y
cosmovisionarios diversos (Bacigalupo 1995b).

Esta variabilidad es propia de las culturas
‘gramaticalizadas’, segun la conceptualizacién
de Lotman y Upenski (1979), que es el modo
de produccion semidtico distintivo de las
culturas orales, como la mapuche. En ellas,
las practicas culturales resultan de la puesta
en juego de reglas de operacion generales en
contextos especificos, siempre cambiantes, lo
que produce series de transformacién en los
enunciados a partir de principios generativos
comunes. Lo que los sujetos de la enunciacion
manejan son reglas de produccidon que se
emplean contextualmente para ajustarse a las
necesidades del caso, desplegando rasgos
estilisticos identitarios particulares. Los patrones
textuales, por lo tanto, son siempre variantes.
El juego de posibilidades multiples en el plano
de la expresion da lugar a logicas no lineales
en el plano de la representacion (Kemper 1997),
donde las concepciones alternativas no se
excluyen, sino se complementan, coexisten

5 Datos emergentes de nuestro trabajo etnografico para el Dia de
Todas las Almas en los cementerios de Azapa (Arica), Pocollay,
(Tacna, afio 2013), Yanamayo, Chucuito, Acora (Puno, afio 2014),
El Alto y General (La Paz, afio 2016).

y/o alternan posiciones en los relatos, como
veremos mas adelante, lo que da lugar a una
topologia escatolégica no solo variable, sino
multisituada.

Respecto de los espacios escatolégicos en
la cultura mapuche, se registran tres destinos
predominantes definidos: nomelafken (el otro
lado del mar), dewir (los volcanes) y wenumapu
(el cielo). Las representaciones de cada uno
de los mismos se expresan en un sistema
de variantes y se encuentran relaciones de
continuidad y transformacion entre ellos. Esta
variabilidad ha sido documentada por cronistas
(Rosales 1877; Molina 1795), investigadores
(Guevara 1908; Latcham 1924; Cooper 1946),
estudiosos del lenguaje (Moesbach 1980;
Erize 1960), especialistas en narrativas (Slater
1986; Vasquez 1988; Delgado 2001; Koessler-
llg 2006), antropdlogos (Faron 1997 [1964];
Foerster 1995; Montecino 1997; Rojas 2016b)
y etnohistoriadores (Silva 1980; Véliz 1996).
En el espacio central andino se encuentra
una diversidad de espacios escatoldgicos
equivalentes y un sistema de variantes
semejantes, que identifican el otro lado del mar,
los volcanes y el cielo como destinos definitivos
(Arriaga 1621; Valderrama y Escalante 1980;
Negro 1996; van Kessel 1999; Garcia 2009;
Millones 2010).

La concepcién mas extendida es la que
identifica al nomelafken, el otro lado del mar,
como el espacio de ultratumba. También se la
conoce como kilchemapu o kul-che maihue, la
tierra de las entrafas y, en la costa de Arauco,
se la identifica con la Isla Mocha. Antecedentes
de esta creencia se encuentran en el area
costera entre las regiones del Bio-Bio y de Los
Lagos, desde Tirta al sur de Chiloé. En el area
lelfunche o de los llanos en la cuenca del Rio
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Bueno, donde hemos desarrollado un extenso
trabajo etnografico, ha sido la representacion
predominante en el pasado. Asi lo advierte
Salvador Sanfuentes (1925: 143), un antiguo
intendente de Valdivia:

Los araucanos ponen las sepulturas de sus muertos a la
orilla de algun arroyo para que la corriente conduzca el
alma a la tierra de las almas, que algunos creen ser la isla
de la Mocha.

En este espacio, los cementerios se sitlan
habitualmente en las riberas de los rios o en las
inmediaciones del afloramiento de vertientes
subterraneas, para que los espiritus viajen por
sus aguas (Millahueique 2003). Sobre este tema,
un ngenpin del area de Loncoche nos explicé
que los espiritus se mueven hacia “el lugar
donde van las aguas”, designado ‘amunkowe’.
El uso del wampo o canoa como contenedor
funebre da testimonio de este modelo. Con
este nombre se conoce al tronco de arbol
ahuecado para servir de cofre mortuorio, el que
se cubre con tapa labrada de madera nativa
(Moesbach 1936 [1930]; Housse 1940: 328). La
expresion popular “creerse la muerte en bote”
refiere a la costumbre de ataviar a los muertos
que se ponen en el wampo con sus mejores
prendas. El registro arqueoldégico mas antiguo
de este patrén funebre arroja una datacién con
radiocarbono de 1280+-80 DC (Gordon 1978).

En las creencias mapuche, la canoa es uno de
los medios para pasar a la otra vida (Guevara
1908; Cooper 1946; Koessler-lig 2000 [1954];
Curaqueo 1989-1990; Bengoa 2003), el nontufe
o balsero es el porteador que conduce hacia la
morada de ultratumba y cumple funciones de
portero (Montecino et al. 2003). En ocasiones
los seres en transito se mueven caminando
0 a caballo hasta un cuerpo de agua donde
deben ser balseados. El pago para acceder a

la otra vida se realiza con unas piedras de color
verde azulado, llamadas /lanka, contenedoras
de silicato de cobre, que tienen en alta estima.
En el litoral maritimo, el paso al destino final
lo realizan ballenas llamadas ‘trempulkalwe’,
término que significa ‘portadoras de almas’
(trem-pu-ka- alwe). El mito del ‘kaleuche’,
barco fantasma, expresa la posibilidad del
viaje en sentido inverso (Koessler-llg 1962).
Etimoldgicamente, el término significa ‘gente
del otro rio’ o, podriamos decir, ‘gente del otro
lado del rio’.

El movimiento de las almas mapuche hacia el
poniente sigue los pasos del sol. Del mismo
modo sucede en el mundo andino, donde la
morada de ultratumba también se identifica
con un espacio allende el mar. Asi lo registra el
padre Arriaga en su Extirpacion de la Idolatria
del Piru (1621: 41):

Otros tienen por tradicién que las almas de sus defuntos
van donde estan sus Huacas. Los del pueblo de Huacho,
y otros de la costa, dizen que van a la Isla de Huano y que
los llevan lobos marinos que ellos llaman Tumi.

Algunas piezas de la iconografia y ceramica
moche registran estas representaciones
escatoldégicas marinas  (Makowski  2000;
Bourget 1994; Fernandez 2009). Millones (2010:
132) senala la vigencia de esta idea en la costa
norte del Peru:

En esta zona que es el espacio de Mérrope, el tumi (lobo
de mar en muchik) es quien lleva en su lomo a las almas
de los fallecidos, a través de las aguas marinas, hacia las
islas que se aprecian desde la orilla.

No obstante, como muestra Quidel (2012), mas
que un lugar especifico, el lafkenmapu sefala
en la cosmovision mapuche una direccion. Esta
se encuentra marcada por el movimiento solar
(Fu 2016). Su trazado conecta los cuerpos de
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agua con el wenumapu, la tierra de arriba, que
se identifica, igualmente, como destino de los
muertos. Latcham (1924) pensaba que la alusion
al cielo era resultado de una influencia cristiana.
A nuestro entender, hay suficientes antecedentes
para sefialar el origen ancestral de esta
concepcion. Asi lo muestra el relato mitico Los
antepasados celestes de los araucanos (Koessler-
llg 2000 [1954]: 79-80). Este recuerda el origen
sideral de los seres humanos nacidos de las
estrellas. Segun el mismo, los astros que pueblan
el firmamento son la manifestacion de las almas
de los muertos en el retorno a su lugar de origen.

La voz wenuleufu, que significa ‘rio de arriba’,
designa en mapudungun a la Via Lactea. El
término muestra la continuidad entre los planos
delatierray el cielo, que se reflejan mutuamente.
Asi como las almas navegan por los rios de la
tierra, en el rio de estrellas se identifica a los
espiritus en su viaje a la morada eterna, ubicada
en el wenumapu. La Via Lactea se presenta
como un ripu, camino por donde transitan las
personas fallecidas (Pozo y Canio 2014). Del
mismo modo lo refiere “La leyenda del fuego”
(Amory 2013: 225):

Los Mapuches creian que sus antepasados revivian
en la boveda del cielo nocturno. Cada estrella era un
antiguo abuelo iluminado que cazaba avestruces entre las
galaxias.

El ragnin wenu, ‘cénit’ o ‘regién celeste’, es otra
expresion que nombra a este destino (Schindler
1996). Asi también lo sefalan las oraciones
registradas por Augusta y Fraunhaeusl (1910: 34):

¢ Chemngetuimn chey miin femiaw(? / Regifiwenu ngetuin
chey?/Antlpayfiamku ngetuim? / Antukatrikitrimgeimn?
/ Antlkullengkdilleng ngeimiin femrupaiawin?

(¢En qué os habéis convertido en vuestro transito? / ;Os
habéis hecho seres de la region del cénit? / ;Os habéis

hecho 4guilas del sol? / ;Os habéis hecho Peucos del
sol? Os habéis hecho cernicalos del sol?)

Como apunta Faron (1997 [1964]: 9), los pajaros
son una representacion de los ancestros. La
pregunta “;antupaifiamko ngentuii?” (“;has
pasado aserunhalcén del sol?”) es unaexpresion
retérica que simboliza la transformacion
espiritual de los antepasados en su transito hacia
el wenumapu. Esta transfiguracién ornitomorfica
también es sefialada por Guevara (1911).
Augusta y Fraunhaeusl (1910: 29) les atribuyen el
papel de mediadores: “los espiritus convertidos
en pajaros llevan la denominacién de pajaros del
sol, porque alli se detienen, cerca del Ng’ nechen
y desde alli prestan auxilio a los hombres”.

Esta asociacién entre aves y ancestros se
encuentra presente, igualmente, en el mundo
andino, donde se identifica a los condores
con los espiritus de los que han pasado a
la otra vida (Abercrombie 1998; Urton 2006:
40). La vinculacion de los mismos con el rio
de estrellas se hace explicita durante el Dia
de Todas las Almas, cuando las personas se
reencuentran con los muertos. La fecha de esta
celebracion, el 2 de noviembre, coincide con el
posicionamiento de la Cruz del Sur en el punto
mas cercano al horizonte. En la cultura aymara
persiste la idea de que para esta fecha las almas
caminan por el rio celeste y bajan al mundo a
través de la chakana, como se denomina a la
constelacién de la Cruz del Sur, que constituye
un puente de estrellas (Moulian y Garrido 2015).
En la cosmovision atacamefia, ello es aun mas
explicito, porque los muertos deben atravesar
con sus perros el rio de las estrellas para llegar
al otro mundo (Cruz et al. 2013).

En cambio, en el espacio mapuche
precordillerano, los volcanes se consideran como
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la via de acceso o bien morada definitiva de la
otra vida. Esta concepcion se encuentra activa
en las comunidades del area de Lago Neltume
y Punahue (Rojas 2013) y Lago Calafquén,
que ven al volcan Villarrica, denominado en
mapudungun ‘Rukapillan’, que significa “la casa
de los espiritus” (Grebe 1986), como el lugar
hacia donde van sus muertos. Esta caracteristica
distintiva de los volcanes los sitia como uno de
los componentes ineludibles para comprender
las formas de habitar en la zona, tanto pretéritas
como actuales (Alvarado y Mera 2004). En la
vertiente oriental de Los Andes, las comunidades
puelche han reivindicado el caracter sagrado
del volcan Lanin, aludiendo a su funcion como
derrotero escatoldgico. Etimolégicamente el
nombre de este volcan se ha interpretado como
‘Lalin’ que significa la ‘roca de la muerte’, pero
nos parece que es mas proximo y apropiado
leer el término como ‘Laniin’, contenedor de
la muerte, donde muerte es ‘la’ y ‘nin’ coger,
agarrar, recibir (Augusta 1916).

En el area central andina, el volcan Qoropuna,
la tercera montafa mas alta de Perd, ubicado
en la Provincia de Arequipa, igualmente es
considerado “la puerta de entrada al pais de los
muertos” (Arguedas 2012: 286). Las primeras
referencias sobre este destino escatologico las
provee Guaman Poma de Ayala (1980: 209): “los
Collasuyu Condesuyu se van los difuntos dere-
cho a Puquinapampa y Coropuna”. Valderrama
y Escalante (1980) registran etnograficamente la
vigencia de estas representaciones en el area
de Apurimac. De acuerdo a los comuneros, al
interior del volcan se encuentra un gran pueblo
provisto de innumerables calles con sus casas
donde se van a vivir las almas de los muertos.

Del mismo modo sucede en la narrativa oral
mapuche del area de Calafquén (Calvo 1987,

Kuramochi y Huisca 1997; Yanai 2004) que
identifica al volcan como la residencia espiritual
de los difuntos. Calvo (1987), por ejemplo,
registra la historia de un hombre que en el
limite de la muerte emprende el viaje hasta
el Rucapillan y se reencuentra alli con sus
familiares. Yanai (2004: 157) documenta el
viaje onirico de un ngenpin quien entra en la
montafa para encontrarse con la morada de sus
antepasados miticos, pillan fucha y pillan kushe
quienes hacen las veces de mediadores ante
la divinidad. Segun el testimonio que recoge el
autor,

... ahi estan los viejitos, hay mujeres, con puros pafolones
azules, todos a patas. Y el viejito, duefio del volcan, un
veterano amarrado de cabeza, blanco el pelo con una
manta rayada, y con su asiento. Gentes ancianas, y gente
nueva también [...] Tienen sus animales, sus potreros,
todas clases de animales. El potrero mayor donde estan
todos los animales es del duefio del volcan.

Un punto relevante de destacar es el didlogo
entre estas representaciones escatoldgicas
alternativas. En Maihue-Carimallin y Nolguehue,
comunidades lelfunche de la comuna Rio
Bueno, donde prevalece el patrén fluvial-marino,
el volcan Osorno es un elemento integrado al
paisaje simbdlico. Los cementerios de estas
localidades se ubican a la vera de rios que
conducen a los espiritus hacia el mar. Ambos,
no obstante, se emplazan en sitios que tienen
una vista privilegiada del volcan. Las variantes
dewun-laftken forman parte de un sistema
integrado, que muestra las alternativas. En
este espacio los volcanes se conectan con
los lagos que desaguan por los rios que van
al océano (Skewes y Guerra 2016). Esta logica
relacional e inclusiva se manifiesta en una forma
de pensamiento no lineal, que podemos llamar
modaular, pues pone en escena distintas opciones
en juego en paralelo. Los discursos de cantos y
oraciones funebres muestran esta misma logica:
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En el balseo me ayudaran, son cuatro las trempulkalue.
Pondran un puente y me sera facil pasar, con la treua
negra, por el camino que siguieron los abuelos. No caeré
en el crater [...] (Koessler-llg 2006: 65).

No hay mucha distancia entre la vida y la muerte. El camino,
el puente que lleva del ‘mundo de abajo’ hasta el Kallfu
Uenu es mas corto que el camino de aqui hasta abajo. Asi
es entre la vida y la muerte (Koessler-lig 2006: 67).

Estos versos, que en primera instancia oponen
las variantes mar-volcan, integran luego al wenu
mapu (llamado aqui ‘Kalfu Unenu’), mostrando
un sistema de relaciones y continuidades no
lineales, sobre la base de desplazamientos
paradigmaticos. Lo mismo podemos ver en
registro etnografico de Lago Neltume, donde
los espiritus se asocian al volcan, se los visita en
el cementerio y se los identifica con los arboles
de los espacios que han servido de descansos
funebres. Otro tanto ocurre en Calafquén donde
alos ancestros se los sitla en el Rukapillan tanto
como en el kamarikuwe, cancha ceremonial.
Esta topologia plural identifica los lugares
de transito y desplazamiento de los espiritus
desde y hacia el otro mundo como espacios
de presencia espiritual, lo que plantea una
localizacién mdltiple.

La variabilidad de las representaciones
escatoldgicas previamente resefiada no es un
rasgo exclusivo del mundo mapuche. Del mismo
modo ocurre en el espacio andino. El registro
etnohistorico (Arriaga 1621; Garcia 2009; Negro
1996) y etnografico (van Kessel 1999) explicita
una diversidad de localizaciones del lugar
donde van las almas. Aqui también hay quienes
han caracterizado a estas concepciones como
difusas (Bascopé 2001). No obstante, estos
rasgos no constituyen un impedimento para
el funcionamiento en esta area del culto a los
muertos.

Relacion con los ancestros

Amulpullun es el nombre que recibe el ritual
funebre mapuche abocado a asegurar la partida
del espiritu del difunto, evitando que éste sea
capturado por los brujos y fuerzas negativas y
se vuelva un peligro para sus consanguineos
y afines. Se compone de discursos realizados
por representantes de las ramas bilaterales de
parentescodelfallecidoy ofrendas de despedida.
Como senala Course (2007), el amulpullun
asume un caracter sintético, en tanto supone
una articulaciéon del campo de las relaciones
sociales de la persona y opera su consumacion,
por cuanto presume el término de la misma vy
Su paso a una nueva dimension. No obstante, a
diferencia de lo sefalado por este ultimo autor,
plantemos que en la cosmovisién mapuche ello
no supone el término de su sociabilidad, porque
las relaciones entre las personas vivas y los
espiritus de los difuntos se mantienen tras la
muerte (ver Rojas 2016a). El caracter articulante
de la historia y relaciones sociales de la persona
que se despide enfatiza su identidad personal,
que se mantiene tras la muerte. Al igual que en
el mundo andino, entre ellos prima el principio
de reciprocidad (Fernandez 2007). Los vivos
recuerdan y ofrendan alimentos y bebidas a los
muertos, éstos velan por la satisfaccion de las
necesidades de sus deudos. En este sentido,
coincidimos con lo planteado por Foerster
(1995: 89) para quien las exequias mapuche
tienen como objetivo “hacer del muerto un
verdadero muerto, un antepasado”.

Uno de los espacios donde se expresa esta
sociabilidad es en los rituales comunitarios
conocidos genéricamente como ngillatun. En la
comunidad de Witag, proximaal Lago Calafquén,
la practica de visitar el cementerio o eltun previo
a la realizacién de estas rogativas para invitar
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a los difuntos, se denomina “chalinfinin’
(Kuramochiy Nass 1989: 35; Kuramochiy Huisca
1997: 300). Esta se encuentra, igualmente,
vigente en las congregaciones de las areas de
Panguipulli (Rojas 2016a), bajo la denominacién
de chalilelfun. Una manifestacion elocuente de
esta practica la observamos en el eltun del Lago
Neltume, que se mantiene en uso sélo para
fines rituales, porque su capacidad para acoger
cuerpos se encuentra superada. La visita para
invitar a los difuntos es también aqui el punto de
partida del ngillatun.

En el espacio lelfunche de Lago Ranco y Rio
Bueno, los espiritus se asocian a las fuerzas de
la naturaleza. Cuando las tormentas que ingresan
desde lacostatraentruenosy relampagos, se dice
que son los ‘kiluche’ o kiliche, gente de la tierra de
las entranas. Para aplacar sus manifestaciones, la
gente echa trigo o harina tostada a los braseros
para alimentar a los espiritus (Moulian 2012). En
las rogativas de esta area, existe la creencia de
que los vientos que se sienten apenas plantan los
primeros estacones del rewe son los ‘katriwanos’,
gente de Pucatrihue. De este modo denominan a
las almas que vienen desde el mar para hacerse
presentes en la rogativa (Moulian 2005). En la
rogativa de Litran hemos visto el uso de velas en
memoria de miembros de la congregacion ritual
difuntos. Como sefalan Faron (1961) y Yanai
(2004), hay comunidades donde se considera
que los espiritus de los muertos moran en las
canchas de rogativa. El acto ritual denominado
‘vapepellun’ procura su animacién para que se
incorporen a las ceremonias (Kuramochi y Huisca
1997: 312-313). Con este mismo sentido lo
hemos observado en una ceremonia de La Paz.

Las oraciones de las rogativas williche de
San Juan de la Costa apelan directamente
a los espiritus, bajo la formula pu alwe. En el

area de Lanco-Panguipulli es habitual que los
encargados de las oraciones mencionen en el
discurso ritual a las personas que forman parte
de su meli kupal. En esta area se mantiene
vigente la figura del ngenpin, literalmente,
dueiio de la palabra, titulo que reciben los
sacerdotes mapuche. Estos trabajan con los
espiritus de los ancestros miticos y reales,
quienes se comunican a través de suefos y
visiones. En nuestra experiencia de trabajo de
campo en el area, la referencia y apelacion a
los pullu es una constante en las discusiones
politicas y decisiones comunitarias, pues éstos
son quienes dan las pautas y orientaciones de
conducta.

No obstante, la vigencia del culto a los ancestros
en las ceremonias comunitarias se encuentra
en retroceso. Por o mismo, se entiende que los
resultados del trabajo etnografico de autores
como Course (2011, 2017) y Di Giminiani (2012)
sefialen su ausencia. Melville (2016 [1978]),
realizd trabajo etnografico entre 1973 y 1975 en
la Provincia de Cautin, ya habia destacado la
falta de un culto a los ancestros en las rogativas.
Entendemos, como argumenta Bacigalupo
(1995a), que los procesos de transformacion
histérica de la sociedad mapuche permiten
explicar esta situacion. En la medida en que el
sistema de organizacion fundado en vinculos de
linaje da paso a formas de organizacion social
ampliada multilinaje, el culto a los ancestros
reales deja de tener efectos cohesionantes.

Una solucién intermedia a este problema es la
apelaciéon a ancestros miticos que asumen un
caracter generalizado. Esto se puede ver en
el area lelfunche de Lago Ranco y Rio Bueno
donde se rinde culto a espiritus mediadores
emplazados en el espacio, como Kintuantd,
Juanico y Wenteyao, considerados ngen mapu,
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dueios del territorio. El Ultimo de estos espiritus
asume un caracter regional, porque es invocado
en San Juan de la Costa, en el area cordillerana
de la Provincia del Ranco y al sur de Chiloé.

Como expresion de este culto a los ancestros
miticos, en el area lelfunche las rogativas se
encuentran precedidas por la visita a la casa
de estos espiritus mediadores, para invitarlos
a las ceremonias. En Nolguehue y Maihue
Carimallin, los comuneros recogen ramas
de laurel como elementos significantes de
los mismos y las colocan en los rewe para
alimentarlas con sangre de los animales
sacrificados y muday. A estas ‘ramitas’ las
llaman ‘el caballito’, porque plantean, que los
espiritus van montados sobre ellas. Al finalizar
las ceremonias, seran devueltas a la morada de
los espiritus, para cerrar el ciclo ritual (Moulian
2008, 2012). Otras formas de superar los limites
del kupan o principio de filiacién, que sustente
el culto a los ancestros, son la veneracion de
los espiritus de la naturaleza o la invocacion
directa a las deidades. Ambas son formas de
expresion culticas ampliamente extendidas en
La Araucania en la actualidad.

No obstante, incluso donde se ha producido este
desplazamiento de los rituales comunitarios,
la relacion con los ancestros se mantiene
en el plano personal, a través del ejercicio
de la memoria, las solicitudes individuales,
la comunicacion a través de los suefos vy
las ceremonias familiares. Como advierte
Erize (1960), los espiritus se mantienen en el
nagmapu a través de la memoria de los deudos.
Por lo mismo, en los funerales se impone entre
los asistentes la prohibicién de mencionar el
nombre del muerto, como una forma de facilitar
su partida. Sin embargo, una vez que se ha
asegurado su desprendimiento de este mundo,

los deudos retoman su sociabilidad con los
espiritus.®

Una forma privilegiada de comunicacién de
los mapuche con los ancestros es el suefio 0
pewma. La misma se encuentra documentada,
igualmente, en el mundo andino (Robin 2008,
Cecconi 2013, Vargas 2013, La Riva 2017). La
experiencia onirica se considera aqui un viaje en
el que el alma se desprende del cuerpo y puede
encontrarse con los espiritus o los dioses.

Del mismo modo ocurre en el conocimiento
mapuche. El suefio es un estado en el que el am
se desprende del cuerpo y viaja por las diversas
dimensiones del mundo (Nakashima 1989;
Nanculef 2016, Quidel 201 7). Durante estos
desplazamientos, los protagonistas pueden
encontrarse con los pdllu de sus ancestros. A la
inversa, igualmente, los suenos son considerados
una via a través de la cual los espiritus se hacen
presentes en el mundo para relacionarse con sus
deudos (Faron 1997 [1964]). Segun Nakashima
(1992), este tipo de experiencia es de las mas
importantes para los mapuche. En el registro de
las narrativas oniricas que provee esta autora, los
plllu sirven de guia a los sofiantes en su viaje al
wenu mapu, les anuncian acontecimientos futuros
y auguran castigos a quienes han abandonado
las normas. En sus palabras (1992: 49):

Los suefios actian como el vehiculo de contacto que
estd constantemente recordando a los mapuche que la
muerte no es la etapa final de la vida sino una etapa de
transformacion la cual integra y crea el mundo espiritual y
moral mapuche.

6 Un caso interesante, analizado por Bacigalupo (2008-2009, 2016),
es el de la machi Francisca Kolipi, figura de reputacion ambigua,
considerada por algunos kalku o bruja. Tras la muerte, los miembros
de su grupo familiar y comunitario emprenden un ejercicio de
olvido sistematico para permitir la partida de su espiritu. Afilos mas
tarde, los mismos, recuperan su memoria y revaloran su figura, en
la esperanza de que su pillu encarne en una nueva machi.
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La comunicacion con los ancestros también
se verifica a través de las oraciones. Es comun
que las personas se dirijan a los pdllu de sus
antepasados para que los ayuden en el logro
de sus objetivos, lo cual supone la atribucion a
estos de una agencia espiritual. En los sectores
de Lago Neltume y Punahue, precordillera de
la comuna de Panguipulli, la importancia de la
comunicacioén conlos difuntos se manifiestaenel
uso de arboles como espacio de emplazamiento
espiritual (Rojas 2016a y 2016b). En un lugar
escogido de antemano —uno de cuyos requisitos
es la presencia de un arbol-, se deposita el
ataud en el transito al cementerio luego del
velorio y antes del entierro. Alli, en lo sustantivo,
se llevan a cabo dos practicas: un discurso de
caracter exhortativo centrado en expulsar al
espiritu del plano de los humanos (@amulpullun)
y el sacrificio de una gallina ritual (kare kare)
abocado a propiciar a los antepasados para
que lo integren de buena manera en su plano.
El arbol finalmente se desempefiarda como
morada del espiritu. En adelante los deudos
se dirigiran hasta este arbol para comunicarse
con los difuntos, en una interacciéon que no se
interrumpe con la muerte.

Los principios que organizan la sociabilidad
en esta vida trascienden los limites de su
temporalidad. Asi lo muestra el testimonio del
cautivo Francisco de Almendras (en Ovalle 1646)
quien relata las solicitudes del cacique Luis
Quitolibeun al momento de la muerte de su hijo:

Ya es llegada la hora de vuestra muerte, hijo mio; esforzaos
para que lleguéis a la otra vida con bien, y mirad, hijo
mio, que llegando a la otra parte del mar, sembréis, luego
que lleguéis, muchas habas, alverjas y maiz, papas, trigo
y cebada y de todas las legumbres. Y hace una casa
grande para que quepamos todos en ella, porque vuestra
madre y yo estamos mas ya de muerte que de vida, por
la mucha edad que tenemos, que presto estaremos por
alla con vos.

Segun Guevara (1908: 280), al entrar en la otra
vida los recientemente fallecidos son recibidos
por sus parientes “con fiesta suntuosa, en la que
el licor se bebe en abundancia”. Los padres se
rednen con sus hermanos e hijos, los esposos
vuelven a la convivencialidad.

En la narrativa mapuche es frecuente que los
muertos sean los encargados de anunciar a
sus familiares la proximidad de la muerte o se
encarguen de venir a buscarlos en este trance.
No obstante, la fuerza de los vinculos sociales
hace que los espiritus también regresen a la tierra
a visitar a sus deudos. Una de sus figuraciones
mas conspicuas es la de plllomen, la mosca
de la carne (Rosales 1877 [1674]; Augusta y
Fraunhaeusl 1910; Cooper 1946). Asi lo registra la
‘cancion del enamorado’ (Koessler-lllg 1962: 28):

...Cuando me fui a Ka Mapu estaba triste, / pero he vuelto
por ti; por ti he vuelto hermana. / De la uen pillan vengo, de
la boca de un volcan vine/ para verte hermana, hermana
querida, para guiarte. Recuerdo y lloro.

Como muerto te saludo, como pullomei vengo, ay
hermana. / De noche he llegado a esta tierra, como anima
llegué. / Como anima he regresado, / he regresado como
pullomefi. Ya la gente no habla de mi. / Por amor volvi
hermana; por tu amor he venido. / Por eso he vuelto,
como plllomef he vuelto; / del trolol mamdll sali. / Y
volaré sobre tu cabeza; acariciandola he de rozarte la
cabeza hermana.

La presencia de las moscas azules en las
rogativas es observada con el respeto que se
debe a los espiritus. Del mismo modo sucede en
el espacio centro andino, donde los ancestros
transfigurados en moscas reciben el nombre de
chiririnka (Cipolletti 1984). Su llegada es recibida
como sefal confirmatoria en la celebracion del
Dia de Todas las Almas (Bastien 1996) cuando
se levantan mesas rituales y se prepara una
docena de platos, uno por cada mes, para
alimentar los espiritus de los difuntos.
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Discusion de los criterios de demarcacion

Clastres (1987 [1980]) plantea, de un modo
paradigmatico, lademarcacion entre los modelos
de ancestralidad “amazoénico” y “andino”. Su
trabajo ofrece una serie de criterios que permiten
establecer la disyuncién entre las concepciones
de la muerte prevalecientes en estas areas.
De acuerdo al autor, en primer término, en el
mundo amazdnico se debe distinguir entre culto
a los ancestros y culto a los muertos, puesto
que el pensamiento indigena discrimina entre
difuntos antiguos y recientes. Los ancestros son
anénimos, se sitlan en un tiempo primordial
y se encuentran separados por una brecha
generacional. A éstos se los honra como fuente
de la vida social. A los muertos, por el contrario,
se los considera peligrosos, perniciosos vy
agresivos. En consecuencia, los ritos funerarios
buscan eliminar su presencia y borrarlos de la
memoria. En contraste, en el mundo andino, la
vida social se sostiene tanto sobre el culto a los
ancestros como a los difuntos.

Segun Clastres, la diferencia en los modelos
de ancestralidad se expresa en procedimientos
funebres contrastantes. Los pueblos de la selva
procuran desprenderse y eliminar los restos
corporales, a diferencia de los pueblos andinos
que emplean cementerios para depositarlos.
En los primeros, las personas extinguen sus
relaciones con los muertos, en los segundos
los difuntos contindan participando de la vida
social y constituyen una fuente de benevolencia
y prosperidad.

Debe advertirse que la validez de estas
generalizaciones ha sido relativizada
especialmente respecto del modelo de
ancestralidad amazénico (Chaumeil 1992,1997;
Mouries 2014). Las revisiones etnograficas han

mostrado que en esta area la relacion con los
muertos muestra una diversidad que cuestiona
la existencia de este patron general. No
obstante, igualmente es claro que la exclusion
de los espiritus de los difuntos es una pauta
prevaleciente entre un numero importante de
culturas amazénicas. Por lo mismo, mas que
el emplazamiento geografico, lo relevante para
nosotros son las diferencias en los modelos de
representaciones escatoldgicas que especifican
el destino e importancia de los ancestros en la
vida social. El llamado “modelo amazdnico”
corresponderia a una pauta de exclusion de los
muertos en la vida social; el “andino”, de culto a
los difuntos. En el primer caso, los espiritus de
los antepasados se encuentran ausentes de la
vida cotidiana de las personas, en el segundo
son parte de ellas como entidades dotadas de
agencia benéfica.

Para nosotros, el emplazamiento de esta
discusion se inicia con la pregunta sobre la
adscripcién de la cultura mapuche en relacion
con estos sistemas de representaciones. En
esta perspectiva, los criterios de demarcacion
propuestos por Clastres resultan interesantes.
Si nos atenemos a ellos, nos parece clara la
adscripcién mapuche al patrén andino. Dillehay
(2017: 39) documenta a partir del siglo Xl el
uso de monumentos funerarios denominados
kuel, “destinados a mantener a los ancestros
en el mundo de los vivos”. El uso continuado
de cementerios, como el que informa el registro
arqueologico (Berdichewsky y Calvo 1971) es
un indicador de ancestralizacion. Los procesos
de memorializacién de los muertos se expresan
aqui en el uso de instalaciones escultéricas
denominadas chemamdill, personas de madera,
en estos espacios (Moesbach 1936 [1930],
Bullock 1964). Ellos se ubican, habitualmente,
en las proximidades de las canchas rituales
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de ngillatun. En el area lelfunche de Lago
Ranco y Rio Bueno, donde hemos realizado
nuestro trabajo etnografico, ello se expresa de
manera ejemplar en los complejos sagrados de
Maihue Carimallin y Nolguehue, donde los eltun
constituyen espacios colindantes a los rend en
los que habitan ancestros miticos y proximos a
los campos de rogativas.

Los lepliin, como se denominan en estas
comunidades a los ngillatun, rituales sacrificiales
corporativos de solicitud y accién de gracias, se
conciben aqui como una instancia de interaccion
entre ancestros miticos, antepasados reales y
miembros de las congregaciones. Los espiritus
son también participantes relevantes en las
rogativas de San Juan de la Costa y en las
comunidades de La Paz, Calafquén y Lago
Neltume y Punahue donde se les propicia a
través de visitas a los cementerios. El registro
etnografico muestra que, al menos en una parte
del mundo mapuche, sigue vigente la pauta
ancestral de culto a los antepasados.

En contraste, Di Giminiani (2012) observa la
ausencia de ritos en los cementerios como
indicador de la falta de vigencia del culto a
los ancestros. Omite mencionar la asistencia
a los eltun durante el Dia de Todas las Almas,
cuando los mapuche comparten alimentos con
sus muertos. Se puede argumentar que éste no
constituye un ritual propio de su cultura. Esta
celebracion, inscrita igualmente en la tradicion
cristiana, corresponde a un momento de
conjunciéon astrondmica, en el que la Cruz del
Sur se encuentra en el acimut, es decir, en el
punto mas cercano al plano del horizonte. En el
mundo andino dicen que la chakana, el puente,
como se denomina a esta constelacion, se
encuentra tendido, para que bajen las almas.
Se trata de un momento ritualizado desde

tiempos prehispanicos en esta area, cuya
tradicion se proyecta en el presente entre
quechuas y aymaras. Aunque no se tratase
de un ritual propio mapuche, se trata de una
practica apropiada, en la que los comuneros
interactlan con sus difuntos, a los que suelen
llevar carne, vino y cigarros, y desarrollar
practicas de comensalidad asociadas. En el
marco de esta visita a los cementerios, hemos
observado la formulacién de solicitudes a
los difuntos, para enfrentar dificultades y
necesidades de los concurrentes. A éstos se
los considera entidades espirituales provistas
de agencia, por ello, en caso de acontecer
ciertos suenos (pewma), los familiares deben
acudir a la tumba o al descanso de quien se
haya manifestado con objeto de regular sus
relaciones (Rojas 2013).

Course y Di Giminiani destacan que la funebria
mapuche difiere del clasico modelo etnolégico
elaborado por Hertz (1990 [1907]) sobre la
base de la documentacion disponible de los
Dayaks del archipiélago Malayo. De acuerdo
a este patroén ritual, el paso desde la sociedad
humana a la sociedad de los espiritus esta
marcado por una etapa de desintegracion del
individuo y luego por una fase de sintesis. En
el caso mapuche, esta primera fase, de analisis
o descomposicién de los componentes de
la persona, no se encuentra simbolizada en
el ritual de exequias. No obstante, el propio
Hertz advierte que su modelo admite variantes
y excepciones. Este no se propone como
una teoria que aspire a la generalizacién
(Huntington y Metcalf 1979), como lo parece
entender Di Giminiani (2012: 130), quien insiste
en la importancia candnica del modelo, donde
la disolucién de la individualidad es condicion
para la disposicion de una forma genérica de
poder ancestral.

(o)
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En contraste, como muestra Course (2007,
2011, 2017), el discurso funebre mapuche,
conocido como amulpillun, busca mas bien
la integraciéon de los componentes de la
persona. A través de este procedimiento —
sostenemos- se hace al muerto emprender
el camino hacia la morada de los espiritus,

produciendo un ancestro que mantiene su
identidad individualizada, pero que igualmente
puede ser invocado de manera genérica como
‘ou alwe’, ‘pu am’ o ‘pillu’. Esta persistencia
de la identidad se advierte, igualmente, en
rituales de almas en el mundo andino, cuando
los deudos esperan su regreso.

Afinidades entre patrones de ancestralidad y representaciones escatolégicas andinas y mapuche

Rasgos culturales

Andinos

Mapuche

Patrones de entierro

Cementerios comunitarios fijos,
presencia de formas monumentales.

Formas monumentales (kuel), cementerios
comunitarios (eltuwe), en algunos casos
articulados con otros espacios rituales
como ngillatuwe

Representaciones materiales
de los espiritus

Uso frecuente de imagenes e iconos.
Creencia de la encarnacion de los
espiritus en insectos, especialmente
en forma de moscas (chiririnka).

Representaciones antropomorfas labradas
en madera dispuestas en los cementerios
(chemamdill).

Creencia de la manifestacién de los
espiritus en forma de moscas (plllomen).

Concepciones de la muerte

Paso a otra vida, con caracter
progresivo, representada como un
viaje hasta la morada de ultratumba.

Paso a otra vida, con caracter progresivo,
representada como un viaje hasta la morada
de ultratumba.

Paisajes escatoldgicos

Sistemas de variantes en las
representaciones de la morada
de ultratumba, que incluyen islas
marinas, volcanes y el cielo, con
manifestaciones locales definidas.

Sistemas de variantes en las
representaciones de la morada de
ultratumba, que incluyen islas marinas,
volcanes y el cielo, con manifestaciones
locales definidas.

Agencia espiritual

Espiritus provistos de capacidad
afectar el destino de sus parientes

vivos de un modo benéfico o punitivo.

Espiritus provistos de capacidad afectar el
destino de sus parientes vivos de un modo
benéfico o punitivo.

Patrones rituales

Culto a los ancestros en ceremonias
comunitarias.
Ritual de dia de muertos.

Persistencia, en algunos sectores, del culto
a los ancestros en ceremonias comunitarias.
Patrones ritualizados de invocacién y
alimentacién de los espiritus.

Ritual de dia de muertos

Sociabilidad con los ancestros

Consideracion de los ancestros como
integrantes de las comunidades.
Memoria activa a los difuntos.
Comunicacion con los ancestros a
través de suefios.

Consideracion, en algunos sectores, de

los ancestros como integrantes de las
congregaciones rituales.

Memoria activa de los difuntos.
Comunicacion con los ancestros a través de
suenos.
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Conclusiones

Los antecedentes expuestos muestran
que la cultura mapuche cultiva la memoria
a sus muertos, expresada en diversas
manifestaciones. El emplazamiento localizado
de los cuerpos hace de los cementerios hitos
topograficos demarcados y destacados del
paisaje, hacia donde se transita siguiendo una
pauta que se transmite de una generacion
a otra. En ellos se instauran los chemamiill,
figuras antropomorfas labradas en madera que
representan materialmente a los difuntos. Su
memoria se activa en actos de propiciacion a
los espiritus, en oraciones y solicitudes dirigidas
a los muertos a quienes se considera dotados
de agencia, en la practica de comunicacion a
través de los suefios y en las conversaciones
cotidianas al interior de la familia. A través de
estos ejercicios de anamnesis, los muertos
continlan participando de la vida social. La
memoria a los muertos asume un caracter
normativo cuya transgresion se considera
fuente potencial de desgracias y castigos. Los
espiritus viven en el recuerdo de sus deudos de
manera personalizada. Con la partida sucesiva
a la otra vida de sus familiares, progresivamente
se transforman de antepasados individualizados
en ancestros abstractos.

La importancia atribuida al devenir de las
personas tras la muerte se expresa en la
diversidad de términos linglisticos que
designan las formas y manifestaciones del
espiritu, entre las que destacan las voces
alwe, am, pillu. Ellas se registran de modo
frecuente en los discursos rituales dirigidos
a la comunicacién con los antepasados.
Del mismo modo hemos sido testigos de su
presencia en las conversaciones cotidianas de
autoridades ancestrales politicas y religiosas

que buscan en los suefos la guia de los pdllu.
Los espiritus ancestrales son aqui referentes
fundamentales de las tramas de comunicacion
a través de las que se toman decisiones y se
orienta la accion.

La importancia que se atribuye al destino de
las personas tras su deceso se expresa en la
diversidad de representaciones escatoldgicas
que sittan la morada de ultratumba en
los volcanes, al otro lado del mar o en el
cielo. Estas concepciones no se presentan
necesariamente en forma difusa, como afirma
Course, sino como un sistema de variantes
cuyas alternativas se encuentran, en diversas
areas, como modelos bien definidos. Por
ejemplo, en el espacio cordillerano de la region
det Los Rios, el Volcan Villarrica o Rukapillan es
considerado la morada de los espiritus. En el
espacio de los llanos o lelfunche de esta misma
region, los cementerios se emplazan en relacién
con el curso de las aguas que conducen a los
espiritus en direccion al mar.

No obstante, debe advertirse que el
pensamiento mapuche muestra un caracter
relacional y modular, de modo que las opciones
no necesariamente rivalizan, sino que se
integran. Por lo mismo, el emplazamiento de los
espiritus suele asumir un caracter multisituado,
localizandolos no soélo en la morada de
ultratumba, sino en los caminos que conducen
desde y hacia el otro mundo. En Calafquén, por
ejemplo, se considera que los espiritus residen
en el volcan, pero también en las canchas
de rogativa. En Lago Neltume y Punahue, se
los identifica con los arboles situados en los
descansos flunebres, pese a que su residencia
es el volcan. Los cementerios son lugares
donde se los visita, alimenta y propicia, aunque
estos no sean su destino final.

o
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La muerte en la cultura mapuche, al igual que en
el mundo andino, asume un caracter progresivo.
El espiritu debe emprender un viaje largo y
peligroso para llegar a la morada de ultratumba.
La congregacion funebre de sus consanguineos
y afines es fundamental para asegurar su partida.
Los ejercicios de memoria son un medio para
ayudarlos en su viaje. El caracter articulante
y sentido integrador de la funebria mapuche
asegura la persistencia en la identidad social
del espiritu que mantendra sus vinculos con
su grupo de pertenencia. En las areas donde
hemos desarrollado nuestro trabajo etnografico,
ello se manifiesta en las rogativas comunitarias,
que se consideran un espacio de convivencia e
interaccioén entre las personas, los espiritus de
los antepasados reales y miticos, los espiritus
de la naturaleza y la divinidad.

Del mismo modo, resulta evidente que la
vigencia de este sistema de representaciones
ha ido retrocediendo en el marco general de
los procesos de aculturacion religiosa (Moulian
2012). Un dato elocuente es la sostenida
disminuciéndel culto alos ancestros enrogativas
del area de la Araucania. Ello es expresion de
los procesos de cambio que dan paso desde
la organizacién en base a patrilinajes a formas
de organizacion social ampliada multilinaje.
En este marco, la mediacién simbdlica de los
ancestros reales deja de ser funcional. En su
reemplazo se consolida el culto a los espiritus
de la naturaleza o la propiciacién directa de
la divinidad. Por lo mismo, no discutimos la
validez etnografica de las afirmaciones de
Course y Di Giminiani quienes sefialan la falta
del culto a los antepasados en las comunidades
donde realizaron sus investigaciones. Lo que
cuestionamos es la generalizacion de sus
resultados al conjunto de la cultura mapuche.
Su disefio metodolégico no lo permite. Los

datos procedentes de nuestro trabajo de campo
contradicen sus afirmaciones.

El registro etnohistorico informa de modo nitido
la precedencia del culto a los muertos (Rosales
1877 [1674]; Latcham 1924; Bacigalupo
1986; Véliz 1996) expuesto en los discursos
y acciones de los ngenpin, ngillatun kamafi y
miembros de las congregaciones rituales. El
andlisis interdisciplinario de los emplazamientos
reche (Adan 2014) y de los paisajes simbdlicos
(Dillehay 2017) lo ratifican. El uso de los kuel
como monumentos flnebres de uso ritual
comunitario es un ejemplo de la profundidad
historica del culto a los ancestros.

Allidonde esta pauta se ha perdido en los rituales
comunitarios, la relacién con los espiritus se
mantiene vigente en la vida de las personas.
Ello se manifiesta en las oraciones y solicitudes
individualizadas de los deudos y en los suefios.
En términos de la ontologia mapuche, los
espiritus velan por las necesidades de sus
familiares y pueden informarles su destino. Los
mapuche confian en que al final de la vida se
reunirdn nuevamente con sus seres queridos
en la morada de ultratumba, donde volveran a
brindar ritualmente. Por lo mismo, el olvido se
considera una transgresion a las obligaciones
para con los muertos, que expone a una sanciéon
sobrenatural.

Los antecedentes expuestos muestran un
modelo de ancestralidad fuerte, afin al patrén
andino de culto a los antepasados. Por la
continuidad de la sociabilidad entre vivos y
muertos; por la agencia que se les atribuye a
estos; por la persistencia de manifestaciones
del culto a los ancestros en las rogativas; por
la profundidad y extension de los antecedentes
etnohistoricos, arqueoldgicos y linglisticos del
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mismo; y por las formas de memorializacién
de los difuntos, esta adscripciéon es clara.
Junto a ello, el analisis de las representaciones
escatolégicas del destino de ultratumba
muestra el registro de un sistema de variantes
similares al mundo andino. Este correlato no
implica necesariamente vinculos de origen, pero
si muestra una cotradicion: la extensién a lo
largo del corddn cordillerano de concepciones
similares del destino humano tras la muerte.

Por ultimo, es importante sefalar que no
pretendemos dar por clausurado el debate con
este articulo. Entre los desafios que quedan
pendientes se encuentran la delimitacion de las
areas donde se mantienen vigentes los patrones
de culto y comensalidad con los ancestros y el
estudio diacronico de las pautas rituales donde

ellas no permanecen activas. Entre los resultados
previsibles debe considerarse la variabilidad
histérica en las manifestaciones de esta
institucién. Ha de tenerse en cuenta que el culto
a los ancestros es solo uno de los componentes
del complejo sistema religioso cosmovisionario
mapuche compuesto, igualmente, porelcultoalos
espiritus de la naturalezay a divinidades multiples,
que muchas veces resultan predominantes y se
encuentran mas desarrollados que el primero.
Por lo mismo, nuestro foco de atencion en este
articulo no se reduce al estudio de la invocacién a
los espiritus en el espacio ceremonial comunitario,
sino aborda la relacién con los ancestros en una
perspectiva mas amplia. Esta incluye diversas
practicas culturales y formas de comunicacion
en las que se expresa y define el modelo de la
ancestralidad mapuche.
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