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UNIVERSIDAD DE CHILE
FACULTAD DE CS. SOCIALES
BIBLIOTECA - -

“Aqui...se profetiza en la antigua lengua del pais,
el mapuche. Es asi como ¢l Sefior manifiesta su Poder™.
(Christian Lative, EI Refugio de los Masas).

Introduccion

El crecimiento vertiginoso de ias iglesias pente-
costales, en los 0ltimos aflos, entre los mapuche del drea
de la Araucania, plantea problemas de diversa indole a
la mvestigacion antropoldgica. Nos vamos a restringir a
dos preguntas: ;Hasta qué punto el pentecostalismo re-
presenta una ruptura o una continuidad con el sincretismo
religioso mapuche? y ;Qué consecuencias puede tener -
para la identidad cultural indigena en la medida en que es
visto, por el sentido comiin, como una disrupcidn en los
simbolos y valores propios mapuche?

Sobre el crecimiento

El crecimiento vertiginoso de los cultos pentecos-
tales quedé demostrado -en parte- por los resuitados de
una encuesta que realizamos, a comienzos de 1986, con
Héctor Gonzdlez en la comuna de Temuco, especificamen-
te en el sector de Huichahue (que incluye el area de Prado
de Huichahue y Truf-Truf) y el de Maquehue (incluye Li-
canco, Metrenco, Maguehue y Chapod). En toda la zona
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pudimos registrar un total de 14 cultos pentecostales, con
fecha de formacidn de entre 10 v 1 afio. Esto evidencid su
origen reciente. Lo acaecido en esta zona puede ser gene-
ralizable a otras dreas de la Araucania, como se desprende
de informaciones obtenidas sobre la base de los titulos de
propiedad de los cultos en los campos, y de antecedentes
otorgados por diferentes denominaciones con sede en Te-
muco, Imperial, etc. El fendmeno pentecostal en el tetyi-
torio Huilliche (Provincias de Valdivia, Osorno y Chiloé)
es mas antiguo y compromete a un nlimero mayor de per-
sonas {(un ejemplo: en Isla Huapi (Lago Ranco) alrededor
de la mitad de su poblacién es pentecostal; para la regién
de San Juan de la Costa) (Foerster; 1985a).

Los censos de 1992 y 2002 confirman esta situa-
cion. Ea 2002, de las 442.840 personas que se considera-
ron pertenecientes al pueblo mapuche, €l 91,3% se adscri-
bi6 a alguna religion, v de ese total {404.495) el 31,1% lo
hizo con la religion evangélica (el promedio nacional es
de 15,9%) v el 63,5 con la catélica.

En los aflos 90 realizamos trabajos de terreno en
varias comunidades mapuches y huilliches y hemos cons-
tatado que ese porcentaje es mas elevado cuando se con-
sidera como escala de tiempo la historia de fa comunidad,
verificandose ast que la gran mayorta de sus miembros
han participado -ocasionalmente o por periodos largos de
tiempo- en los cultos pentecostales. En otras palabras los
datos censales refleian un corte sincronico, desde la dia-
- cronda el nlimero ha sido siempre mayor.
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Una mirada a los estudios sobre el pentecostalismo.

mapuche

Al parecer, no existen en Chile indagaciones espe- |

cificas sobre el pentecostalismo mapuche, sin embargo se
encuentran algunos antecedentes -para la localidad de Re-
pocwra (Chol-Chol}- en la tesis de Licenciatura de Antro-
pologia de Bemardo Arroyo v Mireya Zambrano (1978).
Por otra parte, la investigacion de Christian Lalive (de
comienzos de la década de 1960} sobre el peniecostalis-
mo chileno contiene algunas referencias de valor sobre la
materia. La primera, se relaciona a la constatacion de la
no penetracion del pentecostalismo en las reducciones (lo
gue ocutriria hasta el afio 1970, segln nuestros datos de
Cautin):

“..en el mapa del protestantismo Chileno
s¢ advierte que la regidn mas influida com-
prende desde el tio Bio-Bio hasta Puerto
Montt. Se trata de La Frontera v de la re-
gion de Los Lagos, el antiguo dominio de
los araucanos, zona de colonizacidn. Pero,

- pata mayor complejidad en las reservas los
indios s mantienen fieles a su religion (cla-
sificada dentro del animismo). Cuatro siglos o
de esfuerzos por parte de diversas misiones °
cristianas no han logrado sino escasos resul-
tados™ (1972:100). "

Una segunda observacion apunta a la “influencia
del modelo indio™ (1968:241) en los pentecostales mesti-

708 no mapuches o huincas:
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“En esa region (el antiguo dominio arauca-
no), la division de las funciones en el seno de
la comunidad pentecostal, reproduce ia que
existia en fa sociedad india: al cacique y a
los jefes de familia, corresponde el pastor y
los ancianos; a las machis, a la vez profetizas
(manifestaciones glosoldlicas) v curanderas,
corresponde el cuerpo pentecostal de profe-
tizas, que son generalinente las que operan
las curaciones “dificiles”. Esta division de
funciones, seglin los sexos, se hace cada vez
menos rigida a medida que se sube hacia el
norte, después de atravesada la “frontera”, o
sea el Bio-Bio” (1968: 68 69).

- Lo sefialado por Lalive es una de las tantas analo-
gias entre la comumdad pentecostal y la comunidad ma-
puche. Por nuestro tado desarrollaremos otra en la prime-

‘1a parte de este articulo. De todos modos la pregunta que
emerge de su reflexién -y que responderemos en parte- es
i por qué el pentecostalismo comienza a ser aceptado, por
los mapuches de Cautin, s6lo en las Gltimas décadas y no
en un periodo anterior?

Nuestro interés es analizar en estas paginas, de-
terminados aspectos del pentecostalismo mapuche y sélo
trataremos un factor que motiva la conversién de los
mapuches a esos cultos. No obstante, quisiéramos anies
. mencionar una serie de hipdtesis sobre Ia cuestion, Como
* factores internos podriamos sostener que el pentecosta-
lismo es aceptado en tanto respuesta a una cierfa “crisis
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comunitaria” debido a la divisién de las reducciones; la |
pauperizacién econdmica; el debilitamiento de la estruc- -
tura interna de poder; la precariedad de las organizaciones
indigenas locales y regionales de presion; el predominio
de 1a machi sobre el nguillatufe, ete. Como factores exter-
nos estan: el apoyo del Estado y de las potencias protes-
tantes (U.S.A.) a determinadas iglesias evangélicas para
su quehacer; la ausencia del Estado en tanto mediador,
benefactor y protector de los mapuches. -

Sobre Ia religiosidad mapuche y el pentecostalisme

A primera vista el pentecostalismo plantea una
ruptura con ia religiosidad mapuche: quienes perienecen
a 61 no participan, en la mayorfa de los casos, en los ritos
del nguillatun y machitun, ni en las acciones rituales ca-
racteristicas del awiin. A nivel de las creencias sobrenatu-
raies rompen con el antiguo pantedn, que incluye a nume-
rosas divinidades, muchas de ellas duales y jerarquizadas.
Los pentecostales establecen su propias ceremonias y sus
propias creencias de lo sobrenatural, formando una nueva
comunidad religiosa que regula la moral y las costumbres
de sus miembros.

Empero, la problematica es mucho més compicja
va que basta profundizar en la religiosidad de ambas ma-
nifestaciones para encontrar una cierta continuidad entre
ellas. Aqui vamos a referirnos a dimensiones nodales de
esta sitnacidn de continuidad: la lucha entre el bien y el
mal; el papel de los antepasados; y por ultimo, el sentido
de la comunidad ritual,
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La lacha entre el bien y el mal
. Para numerosos investigadores de la cultura
mapuche, la eterna lucha entre el bien y el mal aparece
como el eje central de su religiosidad. Segin Louis Fa-
ron {1961:829), la observacién mas aguda de Titiev fue
precisamente que “...Jos araucanos creen en una especie
de duatismo en el cual los poderes buenos o positivos que
sostienen a la sociedad se oponen a las fuerzas del mal
que rompen ¢l orden social” (1951:114). Ahora bien, los
pentecostales mapuches sostienen lo mismo, incluso es-
tin mds preocupados que sus hermanos no pentecostales
en que hay que bregar, con todos los medios rituales, para
evitar los estragos de las fuerzas del mal. Justamente, la
formacion de una “nueva comunidad ritual” tiene como
sentido primordial combatir una de las maximas manifes-
taciones de lo numinoso impuro en la cultura mapuche: la
enfermedad.
Los miembros del culto relatan que su “sanacion”
{que siempre implica la superacion de una dolencia fisica
o espiritual) se debe a su “humillacion” frente a Dios y a
su “perseverancia” en la comumidad ciiltica. Tenemos la
impresion de que el mecanismo por el cual se “paga” el
“orecio” de la sanacién es la incorporacion al culto. Es
decir, la manera de devolver el don recibido por Dios (la
Vida, la Salud), de restablecer la reciprocidad con £l es
su fransformacién en una “criatura” que reconoce, y que
vivird bajo el poder de lo numinoso puro, a Dios y a la co-
munidad. En este sentido podria decirse que la comunidad
pentecostal convierte el rito de la curacion tradicional, ¢l
machitin -un rito “magico”- en un tito “religioso”. Corre-
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lativamente, hace transitar la enfermedad desde el dmbite

1}
i
f

magico, al &mbito religioso. En este contexto el culto es |

una comunidad sacrificial donde rige el “do-ut-des”.

Fuera del ambito ctitico reina el mal. En este

sentido parece que los pentecostales no logran redefinir
la dualidad entre el bien v €l mal -como podria pensar-
se- al aceptar la escatologa cristiana. Ellos mantienen la
representacion simbolica de esa eterna lucha eatre lo be-
néfica y lo malefico, oposicion que en el mundo indige-
na no “.es otra cosa que uno de los tantos ejemplos de
diadas y polaridades -cosmicas, sociales y religiosas- que
aseguraban la alternancia ritmica de la vida y el mundo”
(Eliade;1979:242). Sin embargo, es posible encontrar en
algunos pentecostales mapuches un dualismo mitigado,
al hacer suya la creencia de que ese conflicto serd supe-

rado al final de los tiempos. Pero, en el presente, la lucha

persistird afectando 2 las personas (enfermedad) y a sus
bienes (sembrados y animales).

Las diferencias entre mapuches pentecostales vno
pentecostales, radica, pues, en el uso de los medios 1i- |

tuales para hacer frente al problema -siempre vigente- de

la confrontacidn entre el bien y el mal. En los primeros,
predominan las practicas rituales “religiosas™ y en los se-

gundos, las “mdgicas”. Pero, hay que sefialar que el cul-

to pentecostal al no ser un culto agricola, deja el espacio
abierto para la mantencién de ritos magicos en las activi-
dades agricolas y ganaderas.
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El papel de los antepasades

Faron es el Unico investigador que ha desarrollado
exhaustivamente, en su libro Hawks of the Sun, el impor-
tantisimo papel que juegan los ancestros (reales y miticos)
en la religiosidad mapuche. Segiin este autor, los ances-

- tros son seres sagrados, que intervienen en los asuntos de

los vivos e influyen en la conducta humana. Hay asi una

. continuidad entre los vivos y los muertos. Estos filtimos

visitan a los primeros en suefios o transformados en aves
o isectos, para recordarles sus obligaciones morales y
rituales (admapu).

En nuestro trabajo de campo en una comunidad

huilliche de Valdivia, en la que casi la mitad de la pobla-

cién participa en cultos pentecostales, constatamos que
los ancestros siguen teniendo la misma “funcién”, incluso
ésta es aun mas poderosa entre ellos. Un caso nos servird
para ejemplificar esta afirmacion. Clerta vez el gufa de un
culto se enfrentd -y con él toda su comunidad- a un serio
problema: ;Como era el mas alla? ; Como vivian los ante-
pasados? Tuvo una seguidilia de suefios, donde sus malle
(hermanos del padre) ya finados, le explicaban con lujo
de detalles las caracteristicas del wenumapu, y también
las formas como debian conducirse para tener un hugar
digno en él. Este no es un caso aislado, las “revelaciones”
de los pentecostales de esa comunidad, como de otras,
estan generalmente asociadas a los antepasados directos,
colaterales o afines y, en su gran mayoria, ellos influyen
con sus mensajes oniricos en tas conductas de los vivos.
Lo anterior se debe a que el suefio como dmbito
numinoso -lugar donde lo sagrado se manifiesta y don-
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de los antepasados no son ajenos- se ha conservado v,
también, porque los pentecostales mapuche estéin lejos
de valorar de modo negativo el pasado (como es comin,
por ejemplo, entre los protestantes de fa zona andina (Mu-
ratorio 1982:87). El pasado religioso de los ancestros es -
considerado como “puro”, “limpic™ y “lleno de fe”. El-
presente en cambio, es valorado negativamente: los ngui-
Hatunes y machitunes se han “degenerado”, “corrompi-
do” por el vicio del alcohol, por la “falta de fe”, ete. Bl
ayer, enfonces, para el pentecostal de nuestra comunidad,
aparece como un arquetipo del presente (de ta comunidad
ciiltica), que solo puede ser recreado por los nuevos ritos
pentecostales, estableciéndose ast la continuidad con los .
antepasados.

El sentido de la comunidad ritual

Se pueden establecer una serie de diferencias en-
tre la comunidad ritual tradicional y la comunidad ctltica
pentecostal, por ejemplo, en las formas de incorporacién,
de jerarquias, de legitimidad, de experiencias rituales, etc.
No obstante, en ambas podemos encontrar wna misma re-
presentacion de las coordenadas espacio-tiempo,

Elnguillatin y €] awun, son ritos que tienen como
finalidad restablecer por medio de vna reciprocidad con lo
sagrado, fos valores dei ser degradados por la temporali-
dad (y el trabajo). Este objetivo se lograr a través de una
comunidad ritual que se redne festiva y colectivamente,
cada cierto tiempo, estableciendo nexos con lo sagrado
graclas al sacrificio de una victima (Mauss; 1970}, Con
el rito sacrificial los valores degradados se restauran (se
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realizan), la comunidad se purifica, y renace para un nue-
vo perfodo de vida. Lo sagrado es asi, la fuente de todo
poder, pero ese poder requiere de los seres humanos para
fluir y sostener a lo profano.

Si la religiosidad pentecostal pone su acento en la
conversion individual, no es menos cierto que el predomi-
nio de la comunidad cltica es considerado como absolu-
to para todo sujeto (Lalive; 1968). En el culto pentecostal
reinan los valores realizados: el snjeto, por su experiencia
limite de enfermedad-sanacion (oposicion homoéloga a la
muerte/vida), es ya un “salvo”, que sdlo debe “perseve-
rar” en el culto para mantener su condicion.

En concreto, para ambas comunidades rituales lo
sagrado no constituye una representacion autonoma bajo
la forma de valores, de palabras, de logos. Los valores se
realizan en la comunidad y la mimesis ritual impide que
ellos sean transformados en valores trascendentales. Si
esto ocurriera emergeria un tiempo irreversible, histdrico.
Los valores trascendentales, al no ser asibles, promueven
una accion permanente para buscar las mejores formas de
realizarlos parcialmente.

En resumen, las manifestaciones religiosas pente-
costales presentan una serie de continuidades con ia reli-
giosidad tradicional mapuche. Més que ruptura, tenemos
la impresion de que ef pentecostalismo queda “atrapado”
en la logica del sincretismo religioso mapuche. Mas atn,
Ja atraccion masiva que el pentecostalismo ejerce en al-
gunas reas, apunta a la necesidad de una acentuacion de
lo religioso (porque all se juega todo el problema de la
identidad cultural). En efecto, lo que estd amenazado es la
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identidad cultural; amenaza que proviene del secularismo
de la sociedad nacional, que pretende reducir la identidad
del mapuche a su posicidn en la estructura social. Vamos
a profundizar en ello en la segunda parte.

. Hacia una redefinicion de lo étnico?

Para infroducirnos a esta problemaética es preciso
dejar en claro que los enfoques tradicionales de la An-
tropologia sobre el problema de la identidad cultural son
nsuficientes, tanto por su esencialismo cultural (el privi-
legio de los contenidos culturales), como por su nomina-
lismo (¢! estudio de las fronteras étnicas, independientes
del ethos cuitural). Un camino para superar estas miradas
radica en no considerar io religioso como un conjunto de
creencias y practicas rituales que tienen como fin satisfa-
cer determinadas necesidades del sistema social (de inte-
gracion, de conceptualizar el no saber, etc.) y sifuarlo, por
el contrario, en el nficleo de la cultura. Esta petspectiva ha
sido desarrollada en Chile por Pedro Morandé. Seguire-
mos, entonces, a este autor recogiendo su hipdtesis sobre
Ia relfacion entre identidad v cultura.

La identidad solo es posible en el plano de ia cul-
tura, afli las personas encuentran el sentido a partir de
experiencias limites. La experiencia limite universal para
todo agregado humano, es el sacrificio. Este acto colec-
tivo nos “...remite a la manera que tiene cada cultwra de
enfrentar y comprender la contradiccidn entre lavida y la
muerte. Pero, a su vez, esta contradiceidn es tomada como
material simbolico para expresar, por medio de elfa, la
contradiccion entre naturaleza y cultura, es decir, el trdn-
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sito de la animalidad a Ia humanidad y también, finalmen-
te, para expresar la contradiccidn entre la inmanencia y
trascendencia y, por tanto, el problema del “sentido” de la
vida humana” (Morandé; 1984:77),

Esta capacidad constituyente del sacrificio, su efi-
cacia simbolica inmediata, se debe a que con la destruc-
cién ritual de fa vida natural de la victima, la naturaleza se
transforma en ente de representacion y correlativamente
la sociedad se autoafirma como tal. Pero esta autoafirma-
cion no es absoluta, sino relativa, ya que el transito de
la victima hacia lo desconocido, su “...traspaso del limite
socialmente manejable arroja preguntas para todos. Nadie
puede experimentar su propia muerte entre fos vivos. De
ahi que la muerte ajena tenga la posibilidad de ser siem-
pre representacidn vicaria. Pero esto tiene vigencia en el
plano de la cultura, puesto que nada més que en ella puede
producirse la sustitucion simbélica, la representacion y el
espectaculo. Y como expertencia colectiva del timite, la
muerte representada pone en evidencia que la totalidad
humana constituida por las reglas sociales es s6lo parcial,
finita, abierta a una realidad que la trasciende y que no
puede determinar” (Morandé; 1984.78).

De este modo, el sacrificio es una “..respuesta
humana, socialmente organizada ante la experiencia del
limite de toda organizacion social total, ante el “misterio™
de aquello que trasciende la vida social, ante el descubri-
miento de la exterioridad absoluta. Esta respuesta es, por
una parte, mera representacion de la contradiccion que
todo limite involucra: dentro-fuera; interior-exterioridad.
Por otra, intento de mediacion, y de transito, de apropia-

398

Pemtecostatismo mapuche ¢Fin o veformutacion de la idenitdad étnica?

cién y de ensanchamiento de las posibilidades internas
de una organizacion social. Asi, todo lo que tiene sentido
y todo lo que tiene valor para una cultura particular, se
exprese ello en magnitudes absolutas o relativas, esté re-
ferido aunque con diversos grados de mediacion, a la pre-
sencia del sacrificio en la vida social. La identidad de cada

‘cultura parficular depende en gran medida de la manera en

que ella exprese u ocuite el sacrificio y de las instituciones
que cree para administrarlo” (Morandé; 1984:79),

Hemos presentado estas largas citas de la obra de
Pedro Morandé porque nos ayudan a esclarecer el pro-
biema de ia relacion entre identidad, cultura v religiosidad.
Digamos, para empezar, que los mapuche, sean o no pen-
tecostales, han privilegiado como medio de expresién de
su identidad las practicas simbolicas y rituales. Por tanto,
su expertencia del limite es mas vivida que pensada. En
palabras de Lévi-Strauss, su identidad se rige por la logica
del “pensamiento salvaje”: por la analogfa y la homologia.
En segundo lugar, su experiencia det limite no se reduce al
lugar que ocupan en la estructura social; efla se remite a lo
sagrado, a lo trascendente, por lo tanto el fundamento del
orden requiere de un sentido que solo los simbelos de 1o sa-
grado le pueden otorgar (Cazaneuve; 1972, Geertz; 1957).
Su idenfidad esta, entonces, en tension con la formula-
¢ion ractonal-iluminista del limite. Esto se manifiesta, por
ejemplo, en el rechazo que elios expresan de ser tratados
como campesines genéricos o como pobres genéricos, es
decir, que sus valores se reduzean nada méas que al mbito
funcional del intercambio organizado por las estructuras
sociales.
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De este modo, la experiencia del limite es viven-
ciada por los mapuche en sus ritos “tradicionales”; ngui-
Hlatin, awin, machitin y paling v en los ritos “nuevos’™
fos cultos pentecostales y algunas fiestas religiosas catd-
licas. Estas ceremonias, por su cardcter sacrificial, le per-
niiten establecer las series de oposiciones constitutivas de
la cultura (vida-muerte, naturaleza-cultura, etc.). Asi, la
identidad como seres humanos y como cultura surge al
diferenciarse de la paturaleza y al auto-afirmarse como
sociedad frente a esa exterioridad. Pero, el rito les permite
también elaborar una identidad particular y de pertenen-
cia: lo mapuche, que los vincula con un pasado propio,
con sus antepasados miticos o reales, con sus valoges, etc.
en oposicion al pasado del huinca. De esta manera, su
identidad esta en un doble juego, donde impera tanto una
logica de pertenencia (lo mapuche) como de oposicion
(con la naturaleza y con el huinca). Ambas se simbolizan
en los ritos, sean ¢éstos los del nguillatin o de los cultos
pentecostales.

¢En qué consiste entonces, el proceso de acceso a
la identidad que imprime la dinamica pentecostal? Diga-
mos que los mapuches pentecostales aceptan determinados
conceptos que valorizan lo real de un modo critico (su se-
paracion frente al mundo). Con esto, protestan frente a las
condiciones sociales que surgen de la subordinacion que
les toca vivir. Simultineamente, responden a esa critica
constituyendo una nueva comunidad, donde los concep-
tos iimites que la fundan dejan de ser ahora trascendenta-
les, ya que la comunidad ciiltica se cierra sobre si misma,
al postular que sélo en elia los valores se realizan. De este
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modo, nos parece que el pentecostalisme mapuche es un
“refugio” para su identidad en las actuales condiciones
de vida (agravadas por la disolucion de las reducciones).
Este “refugio” emexge de una dialéctica historica: es una
sintesis entre {o antiguo v lo nuevo, una continuidad y una
discontinuidad con el pasado; pero donde predominard lo
antiguo, al restituirse bajo otros términos la. comunidad
clitica, con la diferencia que ésta tendrd ahora un funda-
mento mas religioso que magico.

Para comprender mejor la dindmica rituat (sea tra-
dicional o pentecostal) se la puede contrastar con lo que
sucede en algunas de las organizaciones reivindicativas
mapuche. Estas ditimas intentaron constituir la identidad
mapuche como identidad politica en el plano del discur-
so (del proyecto). No obstante, fueron conscientes de la
escasa capacidad de convocatoria que lograban por esta
via, entonces recurrieron a los mecanismos rituales y sim-
bélicos para articular la identidad. Los mejores ejemplos
en el pasado fueron la Federacién Arancana y la Corpora-
cion Araucana. La primera, se valid del nguillatin, 1a se-
gunda, del carisma de Venancio Cofiuepan. Gracias a ello
los mapuches lograron constituirse como sujetos politicos
sin perder su 1dentidad cultural. Lo mismo se intentd en
ta década de los ochenta a través de la organizacidn Ad-
mapu, que utilizé los ‘juegos’ de palin v, en los noventa,
Aukifi Wallamapu Ngulam Consejo de Todas las Tierras,
que gener6 una verdadera revolucion al poner en primer
plano politico a los “jefes rituales” de su sociedad y para-
lelamente “crear’ una institucionalidad que los proyectara

. fuera del ambito comunitario.
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Colegimoé ast que, por esta via, no estén cortados
los puentes entre movimiento pentecostal, organizaciones
mapuches y movilizaciones por los derechos territoriales
y politicos, incluso en muchos casos se han potenciado
mutuamente, no siendo raro que un pastor pentecostal se
pueda transformar en un activo dirigente de su pueblo.
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