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Resumen

A través de la aplicacién de concepciones ontoepistemoldgicas contempordneas de la cultura mapuche a
sus congéneres del S. XVII se buscard dar una explicacidon a la actitud de aceptacion y rechazo a la
ceremonia funebre cristiana. Se argumenta que existe una continuidad histérica con respecto a los
principales fundamentos que definen el ser mapuche y su forma de adquisicién de conocimientos, siendo
estos los que influyeron en las respuestas indigenas a través de una ritualidad escatolégica que expresa
una forma particular de sociabilidad.
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Abstract

Through the application of contemporary ontoepistemological notions of the mapuche culture to its
congenersinthe 17th century we’ll seek to give an explanation to the attitude of acceptance and rejection
towards the Christian funerary ceremony. We'll contend that there is an historical continuity regarding
the main fundaments that define being mapuche and its methods of building up knowledge. These aspects
influenced the indigenous attitudes which were expressed through an eschatological rituality and a way
of sociability.
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1. INTRODUCCION Y ASPECTOS METODOLOGICOS

Esta investigacion se aboca a dar una respuesta a la actitud que los mapuches adoptaron frente a las
ensefianzas escatoldgicas cristianas centrando nuestro analisis en las formas de aceptacién y rechazo a la
ceremonia funebre cristiana por parte de los indigenas. Para ello nos enfocaremos en la concepcion que
los mapuche tienen de la relacidon cuerpo-alma (tanto en vida como en muerte), cdmo esta es
representada durante la ceremonia funebre indigena y como comprendieron esta relacion los
evangelizadores cristianos a partir de sus propias concepciones. La relacién cuerpo-alma se explicara
utilizando conceptos epistemoldgicos y ontoldgicos de la cultura mapuche contemporanea y
contrastandolos con aquellos de los actores mapuche del S. XVII. Argumentamos con ello que existe una
continuidad en la significacion mas elemental de aquellos conceptos que definen al ser persona mapuche
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y su forma de adquisicién de conocimiento, principios sobre el sentido de la vida y la muerte en el
mapuche kimiin -sabiduria- que se han mantenido como una especie de soporte a las nuevas formas de
representarlas ritualmente, estas uUltimas influenciadas por las iglesias catélica y evangélica (Nanculef
2016). El control, que sobre las ceremonias religiosas indigenas han mantenido las autoridades religiosas
indigenas ha ayudado a mantener una cierta autonomia de las mismas frente a las religiones foraneas
(Curivil 1999). Tomando esto en consideracién vemos que las descripciones que las fuentes coloniales
hacen del rito funerario mapuche son extremadamente semejantes a las descritas por la antropologia
moderna, lo que denotaria, a nuestro entender, una comprensiéon ontoepistemoldgica similar a la
contemporanea. Con esto no quisiéramos hacer una lectura ahistérica del entendimiento del “ser
mapuche” a la hora de su muerte y su relacidn con la propia religiosidad y la cristiana (Estenssoro 2001,
Ramos 2016), sino que recalcar que las descripciones y andlisis religiosas, escatolégicas y de las
ceremonias funebres mapuche en la actualidad (Foerster 1986 y 1993, Valenzuela 2007, Course 2011,
Rodriguez y Saavedra 2011, Gonzalez 2016, Nanculef 2016, Rojas 2016) demuestran que lo que
primordialmente ha variado es el soporte material (tipo de tumbas), simbdlico (utilizacion de cruces),
linglistico (omision de ceremonias -amul pilli- por el desconocimiento del mapudungun) con el que estas
ceremonias se realizan u otros de sentido como una cierta comparticidon en la concepcidn que ciertas
religiones (mapuche y evangélica) tendrian del bien y el mal.

Metodolégicamente hemos analizado a partir de las fuentes coloniales las respuestas indigenas a su
evangelizacién, especialmente aquellas relacionadas con su escatologia y las ceremonias ligadas a ella,
considerando de manera critica las formas, los soportes documentales y los contextos en los que estos
elementos se nos explican. Hemos utilizado mayoritariamente fuentes provenientes del dmbito religioso,
como las Cartas Annuas del s. XVII, documentos inscritos en el Archivo Histérico del Arzobispado de
Santiago y los Nueve Sermones, la Doctrina Cristiana y Confesionario. Al trabajar con fuentes eclesidsticas
se debe considerar la labor evangelizadora implicita en ellos, y por supuesto el contexto religioso cultural
en el que se inscribian. Especial relevancia adquiere este ultimo punto. La llegada del hombre europeo a
América provocd un revuelo a nivel teoldgico juridico. La Escuela de Salamanca destacard en este sentido
por sus esfuerzos en dar una justificacion teoldgica (Pagden 1988) a la conquista y ocupacion del
continente. Las lucubraciones religiosas se abocaron a la construccién de la igualdad entre el hombre
occidental y el americano dando paso a una comparacion horizontal entre ambas sociedades utilizando el
sistema ontoepistemolégico occidental (Pagden 1988, Agnolin 2001) y provocando su “caida” a un nivel
inferior con respecto al europeo. La inferioridad del amerindio poseia un cardcter temporal solo salvable
a través de su inculturacion en la fe lo que implicaba necesariamente un cambio a nivel socio-religioso. La
comparaciéon y diferenciacidon requeria de un conocimiento acabado de las costumbres y creencias
indigenas, sobre las que posteriormente se debia actuar, por lo que estas fuentes religiosas representan
un importante corpus informativo sobre estas cuestiones, como también del posicionamiento
jerarquizado adscrito a cada grupo cultural.

Los soportes textuales representan una forma de apropiacion del universo indigena, ya que es occidente
quien narray clasifica a la otredad desde su propia perspectiva cultural. Los textos bilinglies catequisticos
impuestos por el Tercer Concilio Limense (1583) operaban con categorias lingliisticas, politicas y religiosas
que no existian en la lengua y cultura indigena infligiéndoles un sentido nuevo que permitiese la
colonizacion de su imaginario (Agnolin 2001). Las lenguas indigenas fueron consideradas incapaces de
articular muchos de los conceptos claves para el cristianismo por lo que muchos de ellos no fueron
traducidos. Esta descontextualizacion linglistica produjo significaciones nuevas y/o mantuvo las
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existentes. Es sobre estas “antiguas” (re)significaciones que nos basaremos para complementar el andlisis
aqui propuesto. Analizaremos pues los conceptos traducidos al mapudungun que tienen que ver con el
alma, el espiritu, la muerte, el infierno y el cielo tomando en cuenta las creencias escatoldgicas de ambos
lados a los que hacian referencia estos conceptos.

Consideraremos el rito funerario mapuche como un acto corporalizado, como una “practica de sentido”
(Viveiros de Castro 2002: 113), una forma de trasmitir conocimientos y de entenderse en el mundo, una
performance que expresa “reservas mnemonicas” (Taylor 2015: 29) que transmite saberes sociales y
sentidos de identidad. La performance, como acto ontoepistemoldgico, se diferencia de manera radical
de aquella occidental orientada primordialmente al logo-centrismo, con lo que desafiaria Ia
preponderancia de la escritura como episteme (Curivil 1999, Derrida 1998, Nanculef 2016).

2. EXPERIMENTANDO LA CRISTIANDAD

El analisis de las respuestas indigenas frente a la evangelizacién espafola muestra una considerable
pluralidad de actitudes como efecto del “principio de la singularidad de la experiencia personal” (Gonzalez
2016), entendida como un proceso personal, abierto y auténomo de adquisicién de conocimiento, o
inarrumen, proceso de observacion consciente de los hechos acecidos alrededor de la persona (Nanculef
2016). La sabiduria y formas de aprendizaje lo conforman el conjunto de inarrumen convertidos
finalmente en epew, que daran forma al az mapu o ley consuetudinaria (Nanculef 2016). Los epew,
traducidos por mitos, son narraciones metaféricas provenientes del inarrumen como pilar ontoldgico del
habla de la naturaleza que se complementarian con los pewma o suefios y los perimontun o visiones,
como fuente de conocimiento. A principios del siglo XVII vemos esta forma de entender la epistemologia
mapuche:

no creen mas de lo que ven con los ojos y palpan con las manos, y asi nos dicen en nuestras
barbas les mentimos cuando les tratamos de la creacién y articulos de la Fe y [...] dicen para
gue nos ensefian estas mentiras (Archivo Histérico del Arzobispado de Santiago de Chile
1604).

2.1. La ontoepistemologia onirica mapuche

Nuevos estudios (Bacigalupo 2007, Bonelli 2012, Gonzélez 2016, Nanculef 2016) han analizado el
concepto mapuche rakiduam. Este se utilizaria para dar cuenta de lo que se entiende por experiencia y
conocimiento. Se diferenciaria del Yo al poseer un tipo de existencia paralela. Consecuentemente, la
existencia de esta parte integral y separada al mismo tiempo de las personas se formula idiomaticamente
a través de expresiones como “mi rakiduam me dijo” (Bonelli 2012, Course 2013, Gonzalez 2015).
Experiencia y pensamiento son parte de un mismo fenémeno, ergo “el rakiduam puede pensar y luego
informarnos acerca de su pensamiento porque el Yo que estd vinculado a él es capaz de experimentar”
(Gonzélez 2016: 55), exclusivamente durante los estados de suefio o subconsciencia de la persona. Es alli
cuando se puede separar del cuerpo que lo contiene y experimentar de manera auténoma. A esta
conciencia se la conoce indistintamente como am, ina mongen o rakiduam (Bonelli 2012, Nanculef 2016).

Las fuentes del siglo XVII mencionan esta “conciencia” indigena con similares caracteristicas. Si bien Luis
de Valdivia no define raquiduamu en este sentido, sino que como “tener tristeza y pena” (Valdivia 1606),
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en su Confesionario aparece una referencia a esta forma de entender y conocer el mundo: “Has creido en
tus suefos, o pedido a otros que te cuenten los suyos, y creidolos?” (Valdivia 1606). Febres menciona este
término en sus variantes nominal y verbal, raquiduamy raquiduamn. En su forma verbal agrega el sentido
de “estar triste y pensativo, propiamente cavar con el pensamiento” (Febres 1765). Ambos diccionarios
definen duam como entendimiento, voluntad, condicidn (Valdivia 1606, Febres 1765) haciendo una
referencia importantisima a la concepcion ontoldgica que los mapuche tenian de este término en su
sentido de “voluntad”, a la capacidad de actuar auténomamente. Representa, ademas, una forma
epistemoldgica alternativa -a occidente- a través del didlogo interior que se sostiene con el rakiduam.

Estas concepciones las observamos en algunas actitudes que los indigenas adoptaban frente a su
evangelizacién. En Hualqui sucedié que, escapando un cacique de los espafoles, éste cayé enfermo y
mandé llamar a su hijo. Le dijo que diese la paz a los espafioles y le pidié que ya que:

ha tres noches que suefio que soy cristiano y que me bautizan y que me llaman Juan, y por
mucho que procuro desechar este pensamiento y de este suefio, no puedo ni tengo sosiego;
[...] son tan grandes los jubilos y alegrias que siento, que no veo la hora de gozar de este bien
... (Rosales 1674: 275)

Apreciamos la existencia paralela, autdnoma del rakiduam en que el deseo de convertirse proviene de la
vision onirica del cacique, la cual “debe” ser escuchada e interpretada. Algo similar sucedid en casa de
Millalien en donde un indio se despertd muy asustado por haber visto en suefios las penas que recibiria
en el infierno si no se bautizaba. Al ver confirmado esto con el Padre del Pozo, a quien se le solicita la
interpretacion del sueo, todos desearon bautizarse (Rosales 1991). Es importante sefalar el método de
acomodacién utilizado por el jesuita ya que, su interpretacién demuestra un acercamiento a la forma
indigena de sociabilizar las experiencias.

2.2. La experiencia personal y su trasmision

Las historias/experiencias que relatan los mapuche resaltan la fuente de donde provienen las mismas
antes de comenzar su narracién. Se produce con esto una socializacion de la experiencia ya que “entrarian
en existencia como entidades sociales debido a que fueron [...] experimentadas por alguien.” (Bonelli
2012: 56). Asi como es verdad que para comprobar la veracidad de una experiencia es necesario
experimentarla, asi mismo una persona es incapaz de experimentarlo todo, y por ende existen
mecanismos de aprendizaje paralelos a la propia experimentacion.

La similitud entre las personasy, por ende, los grados de veracidad que poseen las experiencias personales
transmitidas, solo puede ser afirmada si esta se crea a través de un cuidadoso manejo de relaciones
sociales performaticas o protocolares normadas por el az mapu (Nanculef 2016) entre las que podriamos
destacar la comensalia, la convivencia (Course 2013) y los actos rituales. En este sentido, aquellas
creencias que condensarian la significacién de religion mapuche o feyentun solo tendrian “sentido en
cuanto pueden ser vivenciadas mediante ritos ceremoniales” (Curivil 1999). La efectividad de la accidn
simbdlica estaria supeditada a la integracién grupal de los elementos y practicas rituales y sociales como
a la valoracidn que los participantes hacen de la misma (Goicovich 2018).
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Alo largo del siglo XVIl vemos que la opinidn y actitud frente a las nuevas cuestiones religiosas estuvieron
condicionadas por diversos factores; por la propia experiencia o por la de terceros; por la traduccion de
conceptos religiosos cristianos o por los contextos, las formas, y los métodos empleados en la explicacién
de los mismos. Sobre la trasmisidon de conocimientos a nivel intergeneracional es importante mencionar
la relevancia que el nombre tiene para la persona. En este sentido, es muy esclarecedor lo mencionado
por un indigena préximo a bautizarse y la presidn social que esto significaba al decir “no temo ya perder
el nombre de mi tierra, aunque mas me afrenten mis compafieros.” (Ovalle 1646: 385). El cambio de
nombre, portador de su vida, acciones y experiencias, podia significar su caida en el olvido -como lo
veremos en el analisis de la ceremonia funebre y el rito del niitramtun. El padre Torrellas informa que lo
primero que preguntaban los indigenas cuando se les iba a bautizar in articulo mortis era si:

habian de vivir, y en respondiéndoles que no, pero que vivirian eternamente con Dios, decian
con enfado y desdén que no les cansase [...], que no querian sino morir como habian vivido,
gue tenian buen nombre de valientes y no querian el de cristianos... (Rosales 1991: 277)

El énfasis no recae en las consecuencias que el bautismo tendria en la vida de ultratumba, sino que en
aquellas concernientes a la memoria, a la historicidad del sujeto detrds de su nombre. Los jesuitas,
utilizando su estrategia de “acomodacidon” permitieron que los indigenas conservasen su nombre
verndculo junto al cristiano (Foerster 1990). De esta forma el nombre indigena se actualizaria en relacion
con su comunidad y el cristiano en relacién con el mundo hispano y ambos en la relacién interétnica
forjada creandose un acercamiento entre aquellos que lo compartiesen. La transmisién de los
conocimientos y experiencias sabidas y vividas por una persona poseian su referencia en el nombre, el
gue servia como registro y archivador (Menard 2010, 2012) de las acciones y relaciones forjadas en vida
por la persona. Representa pues el soporte de transmision oral de conocimientos.

3. LA SOCIABILIZACION CON EL OTRO Y LA ONTOLOGIA MAPUCHE

Course (2011) describe a la persona mapuche como simultdneamente “esencialista” y “relativista”, ya que
involucra capacidades fundamentales que se activan por intermedio de las relaciones con los otros,
aquellos actos performaticos y/o protocolares normados por al az mapu. Para su analisis de la ontologia
mapuche Course se apoya en la teoria unificada de sociabilidad amazénica propuesta por Viveiros de
Castro, cuyo punto cardinal es que “is affinity that stands as the given dimension of the cosmic relational
matrix, while consanguinity falls within the scope of human actions and intention” (Viveiros de Castro
2001: 19). Constituye una dualidad de la relacion como identidad y la relacién como alteridad. La
diferencia precede y envuelve la identidad, siendo la segunda un caso especial de la primera.

Las relaciones sociales planteadas desde una concepcién ontoldgica judeocristiana y mapuche
potenciaban cada una su propio entendimiento de lo que debian ser las relaciones de integracion
circunscritas, respectivamente, a entidades mayores, como pueden ser el Estado y la Iglesia, y entre
individuos particulares. En este sentido San Agustin estima que el hombre no puede regirse a si mismo,
sino que su fundamentacidn debe provenir de Dios, a través de la fe y la obediencia a sus mandamientos
(Safranski 2000: 32). El hombre debe recorrer el camino de la verdadera conversién la que implicaria una
evolucién hacia algo nuevo, desde la autodeterminacién a la determinacién a partir de la divinidad. La
experiencia de Dios en el cristiano es la experiencia de la plenitud, es lo que lo completa como ser.
Representa entonces una relacion de jerarquia entre la ontologia humana creada por Dios (ler precepto)
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y las normas de comportamiento basadas en las costumbres cristianas (2do precepto) (Vitoria 1532). Esta
serd la base para las futuras relaciones entre cristianos y paganos utilizada por Vitoria para justificar la
presencia espafiola en América y la sujecion de los indigenas, es decir, la equiparacion del indigena como
hombres naturales creados por Dios, y el derecho espafiol a entablar comunicacién con ellos y educarlos
en las formas correctas (cristianas) de comportamiento. En contraposicion a esto el ser mapuche se
definiria primero en relacién con su descendencia (kiipal), es decir, con aquellos aspectos “esencialistas”
(1er precepto) transmitidos bioldgicamente por sus padres y que los vincularia a sus abuelos maternos y
paternos (meli folil o cuatro raices) (Course 2007). En segundo lugar, se conjugaria por componentes
“relativistas” (2do precepto) creados a través de las relaciones que éste sostenga con sus pares dentro de
un mismo medio ambiente, y circunscritas a las normas del az mapu. Este segundo aspecto lo definiria a
través de una constante creacion de si mismo orientada hacia la otredad que permaneceria abierta hasta
la hora de la muerte (Course 2013, Gonzalez 2015).

Centrandonos en las concepciones escatoldgicas estas formas ontoldgicas las vemos reflejadas en
diversos aspectos de ambas culturas. La accesibilidad al cielo cristiano esta condicionada por las buenas
o malas acciones -definidas por la divinidad- que las personas realicen en vida. Es una responsabilidad
individual que, no obstante, precisa de la mediaciéon de una entidad superior -la Iglesia- que impone
ciertos cauces sacramentales para acceder al cielo. Por otro lado, el acceso al wenumapu esta garantizado
para todos sin importar las acciones que una persona haya realizado en vida. Sin embargo, y creo que esta
es la variable a destacar, su accesibilidad no es un asunto individual, sino que necesita de la asistencia
comunitaria. Tanto el difunto como los deudos se juntan en la ceremonia flnebre finalizando vy
continuando aquellas relaciones que los llevaron hasta ese lugar.

4. RELACION CUERPO - ALMA - COMUNIDAD

Cuando hablamos de temas escatoldgicos estamos tratando cuestiones que tienen que ver con el fin
ultimo de las almas y cuerpos de las personas. Es por ello que resulta fundamental definir estos términos
para entender su naturaleza y la relacién que tienen entre ellos y con el mundo que los rodea. Los
mapuche conceptualizan la parte espiritual de su ser, como am, alwe y piilli. Su definicién resulta
problematica ya que hoy en dia los hablantes nativos utilizan estos conceptos de manera intercambiable
(Foerster 1993, Montecino 1997, Course 2011, Rodriguez y Saavedra 2011, Bonelli 2012, Rojas 2016) y los
misioneros que los definieron en el S. XVII lo hicieron a partir de sus propias concepciones ontoldgicas.

Am vy plillii parecen ser parte de un continuo. Por lo general se traduce am por alma vy piillii por espiritu.
Mientras que todas las criaturas vivientes tienen piillii, solo las personas tendrian am. El am o rakiduam,
capaz de alejarse del cuerpo y sociabilizar de manera auténoma. El otro se denomina piillii el cual
permanece cerca de la persona y es un “espiritu de vida”. Es importante recalcar que el am dislocado de
una persona no puede relacionarse con personas en estado de vigilia, ya que para ello siempre necesita
de su soporte corporal.

Alwe sélo se utiliza en contextos funerarios para referirse al alma del difunto que merodea el cuerpo
durante su funeral, sin tener consciencia de su propia muerte (Nanculef 2016). Este quedaria en una
posicion de vulnerabilidad antisocial, al no poder regresar a su soporte corporal, existiendo la posibilidad
de ser atrapado por los poderes de un hechicero. A fin de poder interactuar, aun cuando sea de manera
involuntaria, el alwe de una persona requiere de un soporte material, que en este caso es proveido por
las(os) hechiceras(os) utilizando los huesos del difunto para convertirlo en un witranalwe, un ser sin



Larach, P. 2019. La ceremonia funebre mapuche frente a su evangelizacion del S. XVII. Revista
Chilena de Antropologia 40: 238-254. https://doi.org/10.5354/0719-1472.2019.55771

voluntad propia (Foerster 1993, Course 2011, Nanculef 2016). Es debido a esto que el cuerpo necesita ser
enterrado y protegido por la comunidad.

Existen diferentes opiniones con respecto a lo que le sucede a la parte etérea de la persona a la hora de
la muerte, especialmente con respecto a su ultimo destino. Sin embargo, todas las opiniones concuerdan
en al menos tres cosas: la separacion etérea de la corporal, la continuacion con vida de la primera y el
viaje que esta debe emprender al mas alla. Existe un cuarto elemento que quisiera destacar; la
transformacion que experimenta el am a la hora de la muerte que pasa a denominarse alwe. La
transformacion expresada nominalmente del am en alwe reflejaria una transformacién de caracter social.
Este cambio se referiria a la capacidad del am de volver a su cuerpo y a la posibilidad de sociabilizacién
auténoma que esto conlleva. “La ceremonia funebre marca el tiempo de fabricacion de una nueva
condicidn social” (Viveiros de Castro 2002: 47), ya no sobre el cuerpo de la persona como en el caso
amazonico, sino que, para el caso mapuche, de la relacién cuerpo-alma y de esta con su sociedad; es una
“transformacion metamorfdsica” con el fin de salir del mapu y entrar en “el centro energético” llamado
Mallew Mapu (Nanculef 2016: 121). Asi como en vida es la persona la encargada auténomamente de
sociabilizar, con la muerte, son sus deudos los encargados de “asegurar su autonomia a través de la
terminacion de las redes sociales por intermedio de las cuales el difunto las construye” (Course 2011:
104).

Es por estas razones que argumento que entre am-alwe-piillii existe una relacion conceptualizada de
acuerdo a la posibilidad de sociabilizacién, condicionada por la cercania que esta tenga con su cuerpo y
comunidad; entre el am y su relacidn con su cuerpo en vida y su comunidad, entre el alwe y su relacién
con la comunidad después de la muerte de su soporte corporal, y entre el piillii y su comunidad una vez
qgue este hubiese alcanzado una de las cuatro plataformas del wenumapu luego de la descomposicién
corporal. Bacigalupo ha mencionado que el alwe, especificamente aquel que provendria de una muerte
violenta y al que no se les ha propiciado un funeral adecuado, es descrito como “los no-finados (the
unfinished or undead ones) and as plilli atrapados (trapped souls), alwes violentos (violent ghost or forces
of the deceased), and fantasmas” (Bacigalupo 2018: 2). La referencia al piillii como espiritu atrapado
concuerda con mi diferenciacién de estos tres conceptos, al presuponer la imposibilidad de este de
alejarse de su cuerpo/comunidad. Pascual Cofia, en su descripcidn del entierro de un cacique pagano,
utiliza los vocablos alwe y piillii para denotar esa doble relacién de sociabilidad y cercania. Recién muerto
el cacique, sus deudos matan una “oveja para preparar el asado para el alma del finado” (Cofia 1984: 386)
traduciendo alma por alwe. Al final de la descripcidn, cuando ya habla del fin ultimo del difunto en el mas
alla dice “que tenga para comer el alma allende el mar” (Cofia 1984: 413) utilizando esta vez el término
péllii.

Veamos pues como estos conceptos eran utilizados por los misioneros en la evangelizacion indigena del
s. XVII. En su diccionario bilinglie Valdivia traduce pl/li como “alma del hombre” (Valdivia 1606). En los
Sermones se explica la esencia e inmortalidad del alma especificando que los seres humanos son los Unicos
que poseen alma y que cuando ésta abandona el cuerpo es para dirigirse exclusivamente al cielo o al
infierno. Esto entraria en contradiccidon con la creencia mapuche de que todos los seres poseen espiritu,
y de la posibilidad del am de abandonar y volver al cuerpo durante el descanso nocturno. Consientes los
misioneros de la existencia de un espiritu con el cual los mapuche podian dialogar, hacen una referencia
indirecta a la existencia del am al insistir en el engafio en que el demonio los tenia sumidos al decir que
“con estos diablos hablan los hechiceros, y se les aparecen estos diablos, como pdjaros, como cabras,
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como hombres” (Valdivia 1621). No obstante, el concepto de am solo lo he encontrado en el diccionario
valdiviano siendo traducido como “dnima”!y utilizado en la anterior cita de los Sermones como fantasma.
Rosales utiliza este término con el mismo sentido cuando se refiere a la ceremonia funebre diciendo que
siempre antes de comer o beber se le da algo al difunto realizando una aspersién en el suelo, “diciendo
Pu am [...] que con esta palabra am significan las almas de los difuntos. Y los hechiceros, en todas las
invocaciones que hacen, llaman a las almas de los difuntos diciendo pu am...” (Rosales 1674: 162).

Alwe es traducido por Valdivia como “diablo, y con esta palabra afrenta a otro; el muerto; calentura
porque causa la muerte” (Valdivia 1606, Febres 1765). En los Sermones diablo es un concepto que no
recibe traduccién, al menos no una constante. Se explica que Lucifer fue desterrado al infierno junto a sus
seguidores, quienes serian “los que llaman demonios, diablos y alhues y aborrecen y sienten envidia de
todos los hombres” (Valdivia, 1621). De acuerdo con el mismo autor, esta envidia hace que los demonios
engainen al hombre diciéndoles:

que se llamaba Pillan y Huecuvoe, que si hubieses sabido vosotros, que es el diablo [...] no le
hubieras de haber adorado, [...] pues cuando os enojais con alguno le lamais mal diablo, quien
es este mal alhue, sino el diablo.

En la cosmovisidn mapuche existen seres o energias espirituales benignas y malignas (Grebe, Pacheco y
Segura 1972, Nanculef 2016) necesarias y complementarias para dar equilibrio al cosmos. Los entes
malignos actuarian de modo parecido al de los diablos cristianos, especificamente, en su tendencia a
practicar una sociabilidad no productiva con los hombres. Esta diferencia, sin embargo, en la manera de
sociabilizar estaria condicionada al mundo ontoldgico al que pertenece aquel ser, es decir, no actuaria en
vias de engafiar al hombre, sino que de acuerdo con los referentes de su mundo (Course 2013). Entonces,
la utilizacion semantica y contextual de este concepto en lengua verndcula -en pos de imponer una
cosmologia cristiana-occidental- actualizaria y reafirmaria en el pensamiento indigena tanto su existencia
como su necesaria potencialidad negativa.

En las preguntas 14 y 16 del Catecismo se utiliza el término alhue para referirse al estado de condena del
alma en el infierno (Valdivia 1606). Esto se traduce como cutantulgepe alhue i ruca meu. Si desglosamos
y analizamos el término cutantulgepe o kutantulngenmew vemos que kiitran es traducido como
enfermedad, sufrir o padecer (Febres 1765). La particula nge cumple una funcién verbalizadora: “Nouns,
adjectives, numerals [...] may take the verbalizer —nge-. The resulting verb indicates an intrinsic quality or
a permanent characteristic or trait [which] cannot be caused or acquired” (Smeet 2008).
Kutantulngenmew significaria en el lugar donde se sufre/padece. Alhue fii ruca es definido por Valdivia
como “el lugar donde entierran a los muertos, y asi llaman los infieles a las iglesias de los cristianos”
(Valdivia 1606). La conceptualizacion indigena para referirse a la iglesia en su sentido de cementerio la
vemos también en la siguiente expresién: veyko petengeaymi alwe fii rukamo «cémo te quemardan en el
infierno” (Valdivia 1606). La exclusiva utilizacidn de estas estructuras para referirse al estado de condena
del alma en el infierno, usando una traduccién directa junto a la concepcidn autdctona de lo que seria una
iglesia, implicaria varias cosas: 1. Una diferenciacion del cementerio cristiano e indigena, 2. La
equivalencia entre cementerio cristiano e iglesia, 3. Un estado del alma diferente al existente en viday en

! Febres también traduce am como dnima y agrega “fantasma, bulto o sombra, cosa de la otra vida”. Sin embargo,
Febres también traduce piillii como anima o también alma.
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muerte, lo que implicaria un reconocimiento de la existencia del am y alhue, aunque sdlo se considere su
potencialidad negativa.

El ultimo concepto a analizar es el de “cuerpo” en su calidad de difunto. Valdivia especifica que La significa
“particula negativa interpuesta” y también “el muerto” (Valdivia 1606). También seria utilizada para negar
la actualidad verbal (Course 2007, Nanculef 2016), denotando la imposibilidad de accién y, por ende, de
sociabilizar auténomamente. Pese a la distancia temporal que separa a estos autores esta somera, pero
reveladora definicién equipara ambos conceptos (cuerpo/alma — la/alwe) esenciales para entender la
ceremonia funebre mapuche en la que el elemento aglutinador estaria representado por la pérdida de
aquella capacidad de accidn voluntaria caracteristica de la ontologia mapuche.

5. LA CEREMONIA FUNEBRE MAPUCHE COMO ACTO SOCIAL PERFORMATICO ONTOEPISTEMOLOGICO

El momento de la muerte es crucial para entender la ontologia de una persona, su composicion, y en
especial la relacién entre cuerpo y alma, siendo el ritual funerario el momento en el que se conjugarian
estos aspectos (Montecino 1997, Bonelli 2012). La continuacidon de la vida terrenal en el mas alla tenia su
principio en la muerte y podriamos decir, su punto algido en la ceremonia funebre, durante la cual no solo
se protege el cuerpo de los posibles ataques de hechiceros, se provee al difunto con los pertrechos
necesarios para realizar el largo viaje al wenumapu permitiendo con esto su partida al mas allg, sino que
ademas se practica un tipo de remembranza histérica (niitramtun) —los “romances particulares” (Rosales
1674: 164) del difunto con la doble finalidad de completar y cerrar la creacidén personal enfocada en la
otredad a través del fin y continuidad de las relaciones sociales de reciprocidad forjadas en vida con sus
parientes y amigos (Course 2011, Nanculef 2016). No estamos de acuerdo con el analisis de la ceremonia
funebre propuesta por Foerster, ya que la reduce a la proteccién del muerto de los ataques de hechiceros
con la finalidad de que pueda convertirse en un “verdadero muerto, un antepasado” (Foester 1993: 89),
obviando otros aspectos de importancia social y ontoldgica presentes en el ritual.

5.1. Provisiones para el viaje al wenumapu

Entre los mapuche existe la creencia de que las almas de los muertos antes de alcanzar el Meli iom wenu
o wenumapu, cuatro lugares de arriba o tierra de arriba respectivamente, el “aposento ordenado vy
simétrico de los dioses, espiritus benéficos y antepasados” (Grebe, Pacheco y Segura 1972: 49), deben
realizar un largo viaje. Esta jornada duraria mientras el cuerpo se descompone (un afio
aproximadamente). A comienzos del siglo XVIIl en Boroa los:

indios no niegan de la inmortalidad de las almas, pues confiesan que el alma no muere
juntamente con el cuerpo [...] dicen que separada del cuerpo come y bebe [...] que el alma
del que muere no pasa a la otra vida a los lugares que Dios tiene diputadas o de gloria por
los méritos o de penas y castigos [...] diciendo que van a dar a la otra parte del mary que
alld se van a quedar para siempre, y porque dicen que la jornada [...] que hace el alma es
dilatadisima, procuran que los mantenimientos que se echan en los entierros sean
grandiosos para que sirva de viatico en tan largo viaje.?

2 AHASCh, Vol. 19, Cartas de los padres misioneros que asisten de Valdivia para la Concepcién de Chile. F. 3
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Es necesario aclarar que aun cuando las fuentes coloniales consultadas nos hablen que el mas alla
mapuche se encuentra allende el mar, esto representaria una version regionalista de tal creencia. La
accion misionera durante gran parte del siglo XVII estuvo confinada a la vertiente occidental de la
Cordillera de Nahuelbuta, y por ende esta creencia se deberia inscribir exclusivamente a los habitantes de
esta region (Nanculef 2016). El lugar al que las almas se dirigen luego de su muerte varia segln la zona en
la que sus moradores habiten pudiendo ser los volcanes cordilleranos, el mar, o allende alguin rio
(Montecino 1997).

En el Confesionario se pregunta: “Has ofrecido a los muertos algin maiz, o chicha, pensando que vienen
a comer y beber?” (Valdivia 1606). Rosales menciona que en las tierras del cacique Guaiquitacum de la
Imperial cada parcialidad tiene su cementerio sefialado y que los difuntos son enterrados en atatdes con
forma de canoas. Los misioneros les explican que los pertrechos depositados en los ataudes son:

error y engano y que las almas de los difuntos no comen ni beben, porque son espirituales [...]
se rien y nos argumentan con lo que la iglesia hace con los difuntos, que ponen sobre sus
sepulturas luces, ofrendas de pan y vino y carne y otras cosas. Y dicen que somos unos
embusteros. (Rosales 1674: 164)

Frente a esta respuesta los jesuitas especifican que esas cosas son ofrendas que los hombres dan a Dios
para que perdone los pecados de los difuntos:

aliviandolos de las penas en el Purgatorio: todo lo cual es para ellos algarabia, porque no saben
de cielo, ni de infierno, ni de purgatorio; ni quieren creer que uno después de muerto padezca.
(Rosales 1674: 164)

Si volvemos a la discrepancia surgida a raiz de los pertrechos depositados en los ataudes y a la capacidad
del alma del difunto a utilizarlos cabria hacer la pregunta, éQué concepcidn escatoldgica tenian unos y
otros al tratar estos temas, y cdmo se insertaba esta idea con la concepciéon de alma post mortem de unos
y otros? La escatologia mapuche duplicaba el estilo de vida y costumbres terrenales en el mas alla. (Grebe,
Pacheco y Segura 1972, Foerster 1993, Nanculef 2016). Se puede pensar entonces que la razén de ser de
los pertrechos sea un modo de facilitar el viaje del alma al mas alld, un acto comunitario de solidaridad,
mas aun si recordamos el cambio fundamental que experimenta el am al transformarse en alwe, en el
sentido de su capacidad volitiva de actuacién y de su continuidad como entidad viva. Por otro lado, el
alma cristiana es despojada de sus atributos y caracteristicas corpdreas para abandonar la vida terrenal
con todas sus caracteristicas y dirigirse a los lugares diputados por Dios para justos y pecadores. Entonces,
al tocar estos temas, los misioneros contrastaban la autonomia del alma indigena, caracteristica de la
dualidad ontoldgica del ser mapuche, con el alma cristiana dentro de un contexto escatolédgico que nada
tenia que ver con el primero. Quisiera destacar la capacidad funcional y representativa de esta practica
performatica haciendo hincapié en la sociabilidad que se produce al momento de la muerte entre la
comunidad y el alma del difunto a través de su manutencidn durante su viaje al mas alla condicionada por
la pérdida de la capacidad volitiva del alwe al separarse definitivamente de su cuerpo.
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5.2 Sociabilizacion en la ceremonia flinebre mapuche

Retornemos al entierro del cacique Guaiquitacum. Rosales predica sobre la inmortalidad del alma y Ia
futilidad de poner pertrechos en el ataud. Esto escucharon de muy buena gana:

y dijeron ultimamente que tenia razén, pero que aquel era un uso antiquisimo en ellos, [...] y si
faltasen a hacer aquel obsequio al difunto serian notados de todos, como personas que faltaban a
su obligacidn (Archivum Romanum Societatis lesu 1648)

Apreciamos en esta respuesta un elemento decisivo, al indicar que es la tradiciéon la que regula la manera
de realizar la ceremonia funebre. Existe, pues, una presién social, una obligacidon por parte de la
comunidad hacia sus muertos. En este sentido Pascual Coia utiliza diferentes expresiones para referirse
a esta tradicidn; la existencia de una “ley universal”, de cdmo “la ultima mirada a la tumba es inevitable
para todos” (1984: 399) y de que darse sepultura los unos a los otros es “una obra de caridad” (Cofia 1984:
414). Esto tiene un triple sentido: representa una obligacién marcada por la tradicién, y por ende
susceptible a ser exigida en caso de omision, dadas las sanciones que esto podia suponer; la obligacion de
“avisar a sus parientes y emparentados” (Cofia 1984: 401) quienes tendrian el derecho y el deber de
realizar la dltima mirada, como acto epistemoldgico; y una obligacion, con una connotacién de regalo
hacia el difunto, para que este pueda acceder al wenumapu con la ayuda de la comunidad (Nanculef 2016).

La ceremonia funebre o eluwiin compartimenta todos estos sentidos a través de los diferentes rituales
que en ella se practican. Aqui me referiré exclusivamente al amulpiilliin, la ceremonia que permite enviar
el alma del difunto correctamente al mas alla (Schindler 1996), considerando tres aspectos de la misma:
la terminacién de las relaciones de reciprocidad entre el difunto y su comunidad, el niitramtun, o biografia
del difunto, y el acto mismo de sepultar el cuerpo.

El fallecimiento de una persona desencadena una movilizacién social, en la que afines y consanguineos
del difunto se reldnen para realizar la ceremonia flinebre en dos sentidos; uno ontoldgico a través de la
terminacion de las relaciones de reciprocidad con el difunto y la conclusién del mismo, y otro
epistemoldgico a través de la observacion del difunto por parte de sus deudos y la ceremonia del
niitramtun. Los actos de reciprocidad pendientes, cuyo ejemplo paradigmatico es la comensalia, se
resuelven compartiendo comida y bebida entre los deudos, invitados (consanguineos y afines) y el difunto.
Este acto performatico serd registrado y archivado en la memoria de los participantes para ser recordado
-y exigido igual tratamiento- en posteriores ceremonias funebres. El niitramtun, posibilita el pleno
conocimiento de la persona situdndola en un tiempo y espacio particular (Course 2011). Es por este
motivo que pese a la separacion entre el alma y el cuerpo que comienza a producirse con la muerte,
Course ve una conjuncion de aquello que se resume -de manera extensa-y que permanece en la memoria
colectiva. Es una manera de “archivar” toda la “documentacion” relativa al difunto en este acto
performatico (Menard 2010). Course argumenta que se retiraria al receptor del reino de la sociabilidad
excluyéndose la posibilidad de reciprocidad. No obstante, y a diferencia de este autor creo que existe una
continuacién de la reciprocidad en el mismo acto de la ceremonia funebre, ya que es a través de esta que
por una parte se logra que el difunto se dirija y alcance el mds all3, y por otra la comunidad se protege de
ser visitado por el difunto en forma de witranalwe. La continuacion de la reciprocidad ya no estaria
enfocada a las relaciones individuales que se hubiesen creado en vida, y que como bien dice Course son
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terminadas durante la ceremonia funebre, sino que en aquellas que comienzan a desarrollarse entre el
plillii y su comunidad en su calidad de mediador entre ellos y la divinidad.

El acto de enterrar a la persona otorga la certeza de que el muerto no sera visto mas, es decir, que
comenzara su jornada al wenumapu, ya que existe el temor de que las hechiceras usen y abusen del alwe
fuera de su composicidén personal y este sea convertido en un espiritu maligno como puede ser el
witranalwe. Es por esto que los vivos deben ayudar al a/lwe a abandonar las inmediaciones de su cuerpo.

Volviendo a nuestro didlogo diacrénico vemos que la importancia de que sea la comunidad del difunto la
que celebre la ceremonia funebre, enfocada particularmente en el cuerpo y alma, esta presente también
en el S. XVII. Un primer ejemplo lo vemos en la practica de llevarse a los caidos en el campo de batalla o,
en caso de no poder hacerlo, quemar sus cuerpos. El cronista Gonzalez de Najera nos relata que en los
ataques indigenas a los fuertes espafioles ademas de ir soldados llevan “indios diputados sin armas, para
qgue durante el combate no entiendan de otra cosa mas que retirar sus muertos y heridos...” (1889: 183)
Asi mismo Rosales cuenta que:

los cuerpos de los soldados que mueren en la guerra, los queman y solo llevan sus cenizas,
porque dicen que por medio del fuego y del humo suben con mas velocidad a las nubes y van
convertidas ya en Pillan. (Rosales 1674: 163)

El proceso o jornada de alejamiento gradual del alma hacia el mas alla se reduce a su minima expresion
temporal en la quema de los cuerpos caidos en el campo de batalla. La eliminacién del cuerpo por
intermedio de su incineracidn y el consiguiente asenso del alma a través del humo como via alternativa
tendria este efecto transformador inmediato. Apreciamos entonces la obligacidn social de la comunidad
hacia sus muertos, en su sentido corporal y espiritual, en la preocupacidon mapuche de retirar los cuerpos
o en su defecto de incinerarlos. Ercilla (1574) menciona esta accidn en su poema épico La Araucana al
narrar el caso de una mujer que buscaba a su marido entre los cientos de muertos mapuche esparcidos
en un campo de batalla para darle sepultura.

Esta obligacion comunitaria aparece en el Confesionario al preguntar “has desenterrado, y hurtado de la
iglesia algun difunto para enterrarlo junto a su casa como sus antepasados lo hacian” (Valdivia 1606). En
reiteradas ocasiones las fuentes mencionan la exhumacién de los cuerpos indigenas enterrados en las
iglesias para su traslado a sus propios cementerios, como también a la aversién que tenian de enterrarse
en las iglesias:

se han enterrado algunos en las iglesias nuevas, aunque otros siguiendo sus antiguos ritos se
entierran en los montes: que era una de las mayores dificultades que ponian para erigir iglesias
[...] que era su condicidn que no los obligarian a enterrarse en ellas, [...] y enterrarlos en los
montes donde estaban sus antepasados... (Archivum Romanum Societatis lesu 1635-1636)

Rojas (2016) asegura que independientemente del lugar en donde se haya producido la muerte fisica de
la persona, su cuerpo debe ser trasladado a la comunidad de origen, a su tuwiin, para realizar
adecuadamente su funeral, siendo la tierra la base del sistema social y protocolar mapuche (Nanculef
2016). En este sentido la aceptacion de construir iglesias dentro de los lof independientes a partir de la
segunda mitad del siglo XVII, produciéndose un incremento exponencial de aquellas, puede tener dos
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lecturas interrelacionadas. La multiplicacion de iglesias/capillas al interior de las comunidades poseeria
una lectura socio escatoldgica, al existir la necesidad de que el difunto sea enterrado en su tuwiin a través
de la adecuada ceremonia funebre. De esta forma el jesuita del Pozo asegura que los indigenas no se
deseaban enterrar en las iglesias, “por ser nacidn diferente” y debido a la imposibilidad de realizar sus
ceremonias funebres tradicionales, por lo que decidié que se construyeran iglesias exclusivas para los
indigenas (Rosales 1991: 144). La otra lectura responde a una motivacion politica en la que las iglesias
representarian la alianza contraida con los espafioles en los parlamentos y el cumplimiento de sus
capitulaciones, en especial respecto a aceptar ser evangelizados. De esta forma la aceptacién a ser
enterrados en las iglesias al interior de las comunidades responderia a la doble necesidad de que sea la
comunidad la que sepulte al difunto en su tuwiin de acuerdo a sus propias tradiciones y a la de demarcar
los territorios aliados a los espafioles en los parlamentos a través de simbolos cristianos. Esto demostraria
que la aceptacion de ser enterrados en una iglesia no significaria exclusivamente la aceptacion de la
escatologia cristiana, sino que seria una forma de reemplazo material/situacional de un cementerio por
otro (Estenssoro 2001).

Otro ejemplo de la fijacion mapuche por salvaguardar sus cuerpos la encontramos en los casos de los
indigenas proximos a ser sacrificados por sus congéneres (indios amigos). El P. Pedro Torrellas dice que:

este género de muerte es entre ellos tan afrentoso [...] pues luego arrojan el cadaver del que
matan, a que le coman los perros, y que sea pasto de las aves, y entre las afrentas y baldones
que le dicen, es al que mas sienten, el decirle que como a enemigo, no le han de dar sepultura,
pues muere fuera de su tierra, y no merece en la ajena siete pies de tierra; y asi su cuerpo lo
han de echar a sus perros, para que engorden con sus carnes (Rosales 1991: 276).

Los afectados podian sortear este impase aceptando el agua bautismal. La significacién que este
sacramento adquiere la encontramos en las razones que una sefiora usé -al parecer gran conocedora de
la lengua y cultura funeraria indigena- para convencer al toqui Paineguili de que si se bautizaba su cuerpo
no seria arrojado a los perros, mas enterrado con grandes honras:

y siendo tu cacique tan principal y que si murieras en tu tierra, te hicieran un entierro tan grande,
y en tu sepultura mataran tantas ovejas, y derramaran tanta chicha, y te pusieran en lugar
eminente, para que no solo a tu cuerpo, pero ni a tu sepulcro, llegase planta de hombre ni de animal
[...] si te bautizas [...] el padre [...] cuidard de tu cuerpo y lo enterrara con acompanamiento, luces y
honra...(Rosales 1991: 279-280)

En estas citas vemos los dos elementos antes mencionados respecto a la necesidad de ser enterrados,
para salvaguardar el cuerpo, y el de que el nombre de la persona sea recordado. Se puede argumentar
ademas que la aceptacién del bautismo y posterior entierro en una iglesia mantenia viva la posibilidad de
que el cuerpo pudiese ser sacado de alli y llevado a la comunidad para celebrar la adecuada ceremonia
funebre, o en su defecto, encontrarse a salvo de los ataques de un hechicero. Entonces cabria hacerse la
pregunta équé faltaba o se omitia en el entierro cristiano que hacia necesario exhumar los muertos y
Ilevarlos a la comunidad? La respuesta tiene que ver con el acto social de la comunidad hacia sus muertos
basado en los aspectos ontoldgicos y epistemoldgicos que venimos analizando. Este acto social se
incorpora a la ceremonia funebre realizada en las iglesias.
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Ya se ha desterrado aquel horror que solian tener los indios a las iglesias y el miedo de
experimentar los oidos y encantos de los brujos si acaso abrazasen estilos cristianos. [...] Ya
francamente convocan a sus parientes a los entierros que se han de hacer en la iglesia, como
lo hizo el cacique principal de Repocura llamado Gueiculeu en la muerte de su hijo mayor [...]
y aun los que se entierran a su usanza en los caminos publicos arbolan la cruz sobre su sepulcro
(Archivo Histoérico del Arzobispado de Santiago de Chile, 1700)

Podemos ver que a parte de la ceremonia funebre “ortodoxa” los mapuche tenian, en el caso de no poder
realizarla adecuadamente, variaciones de la misma. El punto en comun, sin embargo, presente en todas
estas formas, es la fijacién en el cuerpo, ya sea enterrandolo o quemandolo, para la salvaguarda y
bienestar del alma y de la comunidad. Observamos ademas que a los proximos a ser ejecutados en las
ceremonias sacrificiales, mapuche o espafnoles, se les propiciaba una variante “bélica” del ritual del
niitramtun, el “ritual de los palitos”, en la cual era el propio sacrificado quien mencionaba las principales
personas con las que se habia relacionado en vida:

le hacen hincar de rodillas y le dan un manojo de palitos [...], y que vaya enterrado cada uno
de los palitos en nombre de los indios valientes y caciques afamados de su tierra [...] y
nombrando a los demas hasta que no le queda mas que el Ultimo y entonces se nombra a si
mismo y dice: yo soy este y aqui me entierro pues ha llegado mi dia”. (Rosales 1674: 125)

Es muy interesante constatar la inclusion de espafioles en esta ceremonia cuando éstos eran sacrificados
tal como lo atestigua Nunez de Pineda (2001) quien presencié como a uno de los espafioles que estaba
cautivo con él le hicieron nombrar a los soldados mas valientes del campo espafiol. Es asi como la inclusion
de los espaioles en esta ceremonia los hacia participes de una ontologia ajena a la propia.

6. CONCLUSION

La continuidad histérica que hemos visto respecto a los fundamentos mds esenciales del ser persona
mapuche y su forma de adquirir conocimientos la hemos podido comprobar en la forma de definir la
relacién entre cuerpo y alma, tanto en las descripciones que los misioneros hacian de las costumbres
indigenas, en los textos catequisticos destinados a modificar dichas costumbres, y quizas lo mas
importante en las respuestas indigenas a estas cuestiones.

Segun esto hemos podido llegar a las siguientes conclusiones. La aceptacion de la ceremonia funebre
cristiana en el S. XVII, condicionada y definida por la ontoepistemologia mapuche, se debid tanto a la
diferencia en el sentido social implicita en ambas ceremonias, como a la concepcidn escatolégica de
ambas partes. Mientras la salvacion del alma cristiana es un asunto individual, condicionada por las
acciones realizadas en vida, definidas estas por la divinidad y juzgadas por la Iglesia, los mapuche no
precisan salvar su alma ya que todas acceden a los territorios de ultratumba. Su acceso, sin embargo,
requiere de la asistencia de la comunidad, a través de la ceremonia funebre que hemos caracterizado
como un acto perfomatico, como aquello que transmite sentido e identidad, lo que definiria en un
principio el rechazo a la ceremonia funebre cristiana. Su accesibilidad, por tanto, estaria condicionada al
acto social comunitario -anclado en el az mapu- con tres sentidos bien definidos. Representa una
obligacidn marcada por la tradicidn, y por ende susceptible a ser exigida en caso de omisidn, dadas las
sanciones que esto podia suponer para la comunidad y el difunto; la obligacién de avisar a afines y
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consanguineos quienes tendrian el derecho y el deber de realizar la Udltima mirada, como acto
epistemoldgico; y una obligacion, con una connotacién de regalo hacia el difunto, para que este pueda
acceder al wenumapu. La aceptacion del bautismo y consiguiente funeral cristiano en una iglesia se
conjuga con el caso de rechazo, en el sentido de que aquellas ceremonias eran realizadas en las iglesias
construidas en la tierra -tuwiin- del difunto y oficiadas por sus familiares. Para el caso de aquellos
proximos a ser sacrificados, su aceptacion, estaba condicionada a la necesidad de salvaguardar el cuerpo,
ya sea para que fuese enterrado y asi resguardado de los actos de brujeria, o para su posible exhumacion
por parte de los parientes y consiguiente realizacion del rito funebre tradicional.
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