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Resumen

Este articulo ofrece una aproximacién al simbolismo del arco en el
contexto etnografico mapuche williche, donde este se encuentra como
instrumento ritual con forma de dintel de arquitectura efimera, elabo-
rado con ramas de especies vegetales y representando una puerta que
comunica diversos niveles del universo. Para el analisis de este simbolo
proponemos un desplazamiento de su lectura desde el particularismo
cultural hacia un estudio comparativo en la perspectiva de un horizonte
cultural andino. El resultado de ello es una ampliacién en la compren-
si6n de este motivo y la puesta en evidencia de correlaciones en los
paradigmas cosmovisionarios centro y sur andinos. Al respecto, argu-
mentamos que el correlato en los érdenes de representacion, articulados
en torno al simbolismo del arco, tiene un carécter histérico cultural, y

que sus recurrencias constituyen una manifestacién cotradicional.

Palabras claves: representaciones - cotradicién - andinidad - transcultu-

ralidad.

Abstract

This article offers an approach to the symbolism of the arc in the Ma-
puche Williche ethnographic context, where it is used as a ritual instru-
ment shaped like a lintel of ephemeral architecture made with branches
of plants, and represents a door between different levels of the universe.
For the analysis of this symbol we propose a shift in the reading from
cultural particularism to a comparative study from the perspective of an
Andean cultural horizon. The result is an expansion in the understan-
ding of this subject and evidence of correlations in central and southern
Andean worldview paradigms. In this regard, we argue that the correla-
tion in the order of representation articulated around the symbolism of
the arc has an historical and cultural character and its recurrences are a

co-traditional expression.
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Aunque poco conocido y estudiado, el arco —instrumen-
to ritual en forma de dintel de arquitectura efimera— es
un elemento simbodlico relevante en el sistema cosmovi-
sionario mapuche williche. Su uso se registra en diversos
espacios culticos, como las ceremonias de propiciacién
comunitarias denominadas lepiin (ngillatun williche), los
funerales o elewiin y rituales de iniciacién chamanicos
denominados ngekuf rewen. En todos ellos, opera como
puerta o umbral que conecta con otras dimensiones del
universo, a través de las que transitan las entidades espi-
rituales que se desea propiciar, invocar o ayudar a partir.
El arco constituye aqui un nodo simbdlico, un elemento
en el que confluyen y se articulan diversos componen-
tes de su sistema religioso, entre los que se encuentran
representaciones cosmolégicas, pneumatolégicas, natu-
ralistas y litGrgicas. Su funcién ritual compromete com-
plejas tramas de sentido propias del trabajo modelizador
de la cultura, que teje sus redes de un modo poiético, es
decir, creativo e instaurador. La presencia de este mismo
nodo simbélico en otros contextos culturales andinos
deja en evidencia recurrencias sistematicas en los drde-
nes cosmovisionarios de esta macro-regioén, cuyas va-
riantes muestran un “aire de familia”. Sus paralelismos
sugieren la existencia de linajes cosmovisionarios cuyos
drdenes de representacién se encuentran vinculados, lo
que actualiza el dictum levistraussiano de estudiar compa-
rativamente los sistemas simbolicos de modo de revelar
sus relaciones (Levi-Strauss 1984, 1986). En este articulo
argumentaremos que estos vinculos no son solo estruc-
turales sino también culturales, puesto que més alld de lo
formal, se manifiestan en el plano de las representacio-
nes. Los correlatos que ponen en evidencia esta relacién
no se expresan de modo inconsciente, en estratos de sen-
tido subyacente que haya que develar (Rossi 1973), sino
en correlaciones constatables en el sentido explicito que
asumen las acciones simbdlicas (ver Figura 1).
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Figura 1. En el umbral del arco, che mamiill, figuras que representan espiritus ancestrales.

Como mostraremos, el registro arqueoldgico informa de la
presencia del simbolismo del arco en el espacio central an-
dino al menos desde el periodo Intermedio en las culturas
moche y casma. Las fuentes etnohistéricas y el patrimonio
iconografico permiten constatar la continuidad del mis-
mo y su importancia durante el incario. Los antecedentes
etnograficos dan cuenta de su vigencia hasta el presente
en las practicas rituales de las comunidades atacamenas
y aymaras. En estos diversos contextos, los componentes
figurativos, simbolicos y funcionales del arco exponen un
sistema de transformaciones en torno a un motivo cons-
tante: un portico cuyo umbral conecta las dimensiones
del universo, el que se puede administrar simbolicamente.
Este sistema de variantes en las representaciones en tor-
no a este denominador comun es lo que llamamos “etno-
poéticas del umbral”. Con esta expresion aludimos a las
distintas concepciones y usos del simbolismo del arco en
los diversos contextos culturales. Si bien en cada uno de
ellos se encuentran particularidades y rasgos especificos
diferenciadores, se advierten igualmente significativas
coincidencias a nivel de los modelos y metamodelos cos-

movisionarios implicados en el uso del arco. La pregunta
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que surge entonces es: {a qué se deben estos correlatos?, {se
pueden explicar en términos naturalistas, expresan proce-
50s histéricos o una combinacién de ambos? A nuestro en-
tender, el nivel de complejidad y el caracter recurrente que
presentan las correspondencias no permiten explicarlas
solo en términos naturalistas. Ello nos lleva a plantear su
comprensién en la perspectiva de la historia cultural de la
macroarea donde se encuentran.

Paraabordar este problema nuestro disefio de investigacién
se orienta a comparar los 6rdenes de representacion expre-
sados en las tramas simbdlicas que se articulan en torno
al motivo del arco, donde convergen distintos constructos
que dan forma a modelos y metamodelos (modelos de mo-
delos) del universo. A estos érdenes de representacion, que
configuran las imégenes de la realidad, los denominamos
“paradigmas cosmovisionarios”. Se trata, por lo tanto, de
abordar los trenzados de sentido desplegados en torno a
este motivo simbdlico. El caricter nodal de la unidad de
analisis (el simbolismo del arco), y su estudio en contex-
tos rituales, permiten acceder a datos correspondientes a

este nivel de elaboracion semiética. Con ello, intentamos

N° 51/2015
ESTUDIOS ATACAMENOS
Arqueologia y Antropologia Surandinas



ETNOPOETICAS DEL UMBRAL: EL SIMBOLISMO DEL ARCO EN LA CULTURA MAPUCHE WILLICHE Y SUS RECURRENCIAS
EN LOS SISTEMAS COSMOVISIONARIOS ANDINOS

evitar los riesgos de la descontextualizacién y deslindar
el rango de aplicacion de las teorfas que explican en tér-
minos naturalistas las recurrencias simbodlicas, como las
de Jung (1994), Boyer (1994) o Levi-Strauss (1997). Sus
capacidades explicativas alcanzan tanto el nivel de las for-
mas significantes en la teoria de los arquetipos, como los
principios sintacticos en el estructuralismo y ciertas uni-
dades de contenido semanticos en la teorfa cognitivista de
la inferencia espontanea’. Lo relevante para nuestro caso
de estudio son las correspondencias transculturales en el
plegamiento de distintos drdenes de representacién anu-
dados en torno al simbolismo del arco. A nuestro enten-
der, este correlato en las tramas simbélicas que expresan
paradigmas cosmovisionarios constituye un indicador de
“cotradicion”. Empleamos el término en el sentido que le
da Lumbreras (1968-1969), para referir los rasgos cultura-
les compartidos por culturas diferenciadas, a partir de los
cuales se puede inferir la existencia de relaciones intercul-
turales entre ellas. Dicho de otro modo, la nocién de cotra-
dicion designa una tradicién coman arraigada en diversos
entornos sociales, cuyos patrones concordantes presupo-
nen un contacto o antecedentes culturales compartidos.

En tanto tal, este articulo retoma una discusion que tiene
larga data, pero una posicion relativamente marginal en la
antropologia sobre el pueblo mapuche, que aborda la in-
fluencia andina sobre su cultura. Al respecto distinguimos
tres tesis, que podemos denominar “civilizatoria”, “migra-
toria” y “de la circulacién”. La primera de ellas se expone
originalmente en la obra de Barros Arana (1884), quien le
asigna al incario un carécter civilizador de pueblos indi-
genas que habitaban nuestro pais. La misma es asumida
por Guevara (1911), autor que atribuye un origen incaico
al sistema religioso cosmovisionario mapuche williche. En
palabras de este (1911: 244): “el ngillatun fue, pues una ce-
remonia traida por los incas por cuanto en ella se manifies-

tan todos los caracteres esenciales del sacrificio en el culto

3 Para Jung, los arquetipos son formas simbdlicas primordiales in-
definidas en términos del contenido; el estructuralismo de Lévi-
Strauss se ocupa de los principios de configuracion de los sistemas
culturales, no de sus tramas de sentido; el cognitivismo de Boyer
postula la existencia de formas de inferencia intuitivas que pueden
aplicarse al campo de los simbolos naturales, pero no a narrati-
vas complejas. Estas teorias pueden explicar recurrencias en las
dimensiones primarias de la semiética, no de sus elaboraciones

complejas.
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peruano: danzas, muerte de un animal, entierro de una
parte de él, fuego sagrado”. No obstante, los anteceden-
tes etnohistéricos y arqueoldgicos no son consistentes con
esta supuesta aculturacion religiosa. Sobre esto, debe con-
siderarse la brevedad del periodo de dominacion del inca
en el espacio centro y sur de Chile, cuyo inicio se ha esti-
mado, a través de la datacién arqueolégica, en 1390 (Cor-
nejo 2014), y cuyo término se produce con la llegada de
Almagro en 1536. También ha de ponderarse su limitada
extension territorial en el espacio meridional, que alcanza
hasta el Maule, y su politica religiosa de respeto hacia los
cultos locales. En contraste, la tesis migratoria se encuen-
tra planteada inicialmente por Latcham (1924), para quien
la cultura mapuche se origina en el movimiento de un pue-
blo proveniente de las pampas argentinas, al que denomi-
na “moluche”. En relaciéon con el area andina, esta idea es
retomada por Grebe (2002: 23), quien sostiene: “Aunque
desconocemos el trazado especifico de la ruta migratoria
elegida por los mapuche al llegar al Nuevo Mundo, existen
algunas evidencias que apoyarfan su desplazamiento de
norte a sur por la cordillera de Los Andes, utilizando ya sea
la via precordillerana/altiplanica o bien costera.”

Desde mediados de la década de 1980, Grebe (1986,
1995-1996, 1996, 2002) desarrolla un programa de es-
tudio comparativo de los sistemas simbélicos y modelos
cognitivos aymara, atacamefio y mapuche. En el marco
de este, advierte el caracter andino de numerosos rasgos
del sistema religioso cosmovisionario mapuche, como el
culto a los espiritus de la naturaleza, el dualismo simbo-
lico, la concepcion del tiempo y del espacio. Al respecto,
la autora se pregunta: “¢Es posible que los mapuche se
hubiesen asentado en el territorio aymara de Tiawanaku
con anterioridad a su radicacién definitiva en el centro sur
de Chile?” (Grebe 2002: 24). Sobre esto nos dice: “Sin
animo especulativo, es posible considerar la posibilidad
de un eventual contacto cultural temprano, quizas pro-
longado de los mapuche con la alta cultura andina ayma-
ra del Tiawanaku, ubicada en las proximidades del Lago
Titicaca” (Grebe 2002: 23). No obstante, los datos sobre
la antigiiedad y continuidad de la ocupacién del espacio
centro y sur de Chile (Adan et al. 2004; Dillehay 2004)
no avalan esta hip(’)tesis migratoria. Mas consistente con
ellos resulta la tesis de la “movilidad giratoria” (Dillehay
1998a) 0, como la llamamos nosotros, “de la circulacién”,
que apunta a la profundidad histérica y continuidad del

movimiento de grupos humanos, elementos simboélicos y
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materiales en el espacio centro y sur andino. Esta idea se
encuentra expuesta en la obra del propio Dillehay (1990,
1998b, 2011), para quien la cultura mapuche muestra in-
fluencias andinas y amazénicas desplegadas en distintos
momentos, considerando aportes preincaicos e incaicos.
Los antecedentes que aqui exponemos son congruentes

con esta tesis.

El estudio del simbolismo del arco en el mundo andi-
no muestra relaciones de continuidad en los 6rdenes de
representaciones de este espacio y aporta datos sobre la
antigiedad de los mismos. Para poner esto en evidencia,
desplegamos la informacién en dos momentos: una fase
descriptiva e interpretativa del simbolismo del arco en dis-
tintos contextos culturales andinos y una fase comparati-
vay de discusion tedrica, que constituye el corolario de la
anterior. En el nivel descriptivo, la informacién que pro-
veemos surge de tres orientaciones metodolégicas cuyos
resultados procuramos triangular: la etnografia (observa-
cién participante y entrevistas a informantes calificados),
analisis iconografico (lectura de iméagenes y figuraciones
en diversas materialidades) y el analisis documental de
fuentes primarias y secundarias. Los datos etnograficos
referentes al contexto cultural mapuche williche, que es
nuestro punto de partida, se han producido en un ciclo de
estudio sobre su religiosidad que abarca mas de diez afios
de trabajo de campo (Moulian y Valdés 2001; Moulian
2005, 2012; Moulian et al. 2008). En tanto, la informa-
cién sobre el contexto andino en el norte chileno se funda
en diez aflos de trabajo de campo entre collas, atacame-
fios y aymara (Garrido 1999, 2007; Cervantes, Garrido y
Santander 2008; Garrido y Lemus 20133, 2013b). Los an-
tecedentes que cada uno de nosotros habia abordado pre-
viamente desde una mirada particularista cultural y leido
en términos émicos (Pike 1976), es decir, desde una logica
comprensiva, se despliegan ahora para trazar sus relacio-

nes en una perspectiva comparativa.

Los principios procedimentales propuestos por Turner
(1999) para el estudio de los simbolos guian nuestro
trabajo interpretativo del motivo del arco. Conforme a
lo planteado por este autor, complementamos el analisis
exegético (la atribucién de sentido de los propios actores)
con el operacional (observacién de los distintos contex-
tos de uso de los simbolos) y el posicional (las diversas
asociaciones de elementos simbolicos) en el marco de
las practicas religiosas. Para la identificacién de las recu-
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rrencias transculturales realizamos un analisis semidtico
comparativo de las tramas simbdlicas y los érdenes de
sentido que, en este caso, convergen en torno al motivo
del arco. Ello supone la busqueda de paralelismos en los
niveles sintactico, semantico y pragmatico de la semiosis
(Morris 1985) y el analisis de sus articulaciones. Es decir,
correlaciones que se despliegan desde el nivel formal com-
prenden el contenido y los usos sociales. Nuestra investi-
gacion opera implicitamente con el modelo triadico de la
semiosis (Peirce 1965, 1974), reivindicado para la antro-
pologia por autores como Parmentier (1994) y Preucel y
Bauer (2001). No obstante, no empleamos explicitamente
su terminologia por la falta de estabilidad conceptual de la
misma (Marty 1997) y poco de arraigo en nuestro espacio
académico. Nuestra posicién, en este sentido, es ecléctica,
pues preferimos el uso de términos provenientes de la tra-
dicidn estructuralista, como las nociones de significante y
significado (Saussure 1986) para aludir a los componentes
del plano sintactico y seméntico de la semiosis. En tanto,
empleamos la nocidn de usos sociales para aludir al nivel
pragmatico. No obstante, en este articulo optamos por
reducir al minimo el uso del metalenguaje semiético para
concentrarnos en la exposicion de los antecedentes empi-
ricos de nuestro objeto de estudio. No ofrecemos aqui, por
lo mismo, un analisis semiético formalizado del simbolis-
mo del arco. Nuestro trabajo se ha orientado por el método
semidtico para la descripcion de los elementos del plano de
la expresion, el contenido (Eco 1980) y de los usos sociales
de nuestra unidad de analisis en diversos contextos cultu-
rales. Sin embargo, preferimos presentar y comparar estos
datos en términos de précticas y patrones culturales para
evitar que el metalenguaje tedrico distraiga la atencién so-
bre la fenomenologia de nuestro objeto de estudio.

Relmu, una puerta abierta al cielo

Las congregaciones rituales mapuche williche del area le/-
funche (gente de los llanos) de las comunas de Lago Ranco
y Rio Bueno, Region de Los Rios, emplean en sus rogati-
vas comunitarias rewe en forma de arco. Etimoldgicamente
este término del mapudungun se compone de las raices “re”,
que significa “puro” o “auténtico”, y “we”, que designa “lu-
gar” e “instrumento”. El rewe es un simbolo religioso em-
pleado como elemento mediador de la comunicacién entre
los seres humanos, las deidades y espiritus ancestrales. La
forma que adopta varia segtin los contextos rituales donde
aparece y segun las zonas etnograficas. Las machi o cha-
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Figura 2.. Relmu, rewe de arco en la comunidad de Maihue Carimallin.

manes mapuche suelen emplear un praprawe, tronco de ca-
nelo con peldafios labrados en forma de escalera. Algunas
comunidades emplean chemamiill, figuras antropomorfas
de madera que representan a los espiritus ancestrales. En
otras, este se compone habitualmente de la asociacion de
diversas especies vegetales: canelo, laurel, coligiie, maqui.
Su figuracién en forma de arco constituye una variante lo-
calizada del mismo, que encontramos vigente en las comu-
nidades de Maihue Carimallin, Nolguehue (ubicadas en la
comuna de Rio Bueno) y Tringlo (situada en la comuna de
Lago Ranco). Aqui, el rewe se confecciona con varas de ave-
llano, especie seleccionada por la flexibilidad de su made-
ra. Estas son cubiertas con flores y dispuestas en el centro
del ngillatue o campo de ceremonias, de manera de levan-
tar un portal orientado en direccion este-oeste. En torno
a este elemento se desarrollaran las principales acciones
rituales propias del lepiin o ngillatun williche, consistentes
en oraciones, sacrificio de animales y entrega de ofrendas,
bendicién de los alimentos y bailes ceremoniales.

Segun los miembros de las congregaciones rituales, el rewe
de arco representa al arcoiris, que en mapudungun se de-
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nomina re/mu. En términos figurativos y operacionales,
este elemento simboliza una puerta interdimensional, a
través de la cual se puede transitar por distintos planos de
realidad. En la cosmovisién mapuche, el universo se com-
pone basicamente de tres estratos que se organizan verti-
calmente y se encuentran articulados de manera circular:
el Wenu Mapu, mundo de arriba (también asociado al
Puel Mapu u oriente); Nag Mapu, mundo intermedio, don-
de habita el hombre; y el Minche Mapu, mundo de abajo
(vinculado al Lafken Mapu u occidente)*. Al tender el arco,
los miembros de las congregaciones rituales establecen un
puente que permite el desplazamiento de las entidades es-
pirituales entre estos niveles circularmente entrelazados.
Por lo mismo, los espiritus tutelares de las comunidades de
Maihue (Kintuante) y Nolguehue (Juanico) se encuentran
representados simbdlicamente bajo este arcoiris vegetal,

4 La investigacion etnogréfica registra esquemas mas complejos
de este etnomodelo, donde se identifican siete 0 mas niveles del
universo, los que resultan de la estratificacion interna de este es-

quema tripartito basico (Grebe, Pacheco y Segura 1972; Dillehay
1990).
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en la forma significante (Saussure 1986) de ramas de lau-
rel traidas desde los espacios naturales que se consideran
sus moradas. Estas ramas son alimentadas con chicha de
trigo y sangre de los animales sacrificados. De acuerdo a
los participantes, al momento de levantar el arco se puede
percibir la llegada de los antepasados en torno al rewe, que
se manifiesta en forma de brisa proveniente desde el oeste
o Lafken Mapu (ver Figura 2).

La cultura mapuche concibe el paisaje como un entorno
espiritualizado y abierto a la interaccidn entre los diver-
sos niveles del universo. La topografia es aqui reflejo de la
cosmologia, en tanto se encuentra revestida de maltiples
puntos de conexidn entre estos estratos que configuran
el mundo. El término koniinwenu, por ejemplo, significa
en mapudungun “entrada al cielo” y refiere a diversos es-
pacios naturales que se consideran vias de acceso hacia el
mundo de arriba. Dada la articulacién circular de los diver-
sos niveles del cosmos, es posible acceder al plano supe-
rior por via subterranea. Asi, cuevas, ojos de agua, crateres
volcanicos, troncos huecos, zonas pantanosas conocidas
como “hualves” se inscriben como potenciales ejemplares
de esta categoria. En las comunidades de Maihue y Nol-
guehue vemos la vigencia de estas representaciones. Alli
los espiritus tutelares, que sirven de mediadores ante Dios,
son sujetos abducidos por espacios poderosos, que en este
caso corresponden a cuevas, donde hoy se encuentran em-
plazados. Es lo que sucede con Juanico en Nolguehue y
Kintuante en Maihue, a quienes hoy se rinde culto como
Ngen Mapu, considerados “duefios del territorio”. Se trata
de personas cuya desaparicion se explica por su acceso a
unos puntos de entrada en la tierra que conducen hacia al
mundo de arriba. El término con que se designa en mapu-
dungun a estos lugares es renti, que literalmente significa
“capturado por lo puro”. El proceso de ancestralizacion, es
decir, de transformacion de las personas en espiritus an-
cestrales, se encuentra asociado al acceso a estos espacios
liminares, que conducen al Wenu Mapu y tienen un carac-
ter trascendente, pero al encontrarse emplazados en el Nag
Mapu asumen una presencia inmanente que permite el ac-
ceso de los creyentes a ellos. La geografia sagrada mapuche
se presenta porosa, y su geologia, intersticial. Dado a que
funcionan como puertas interdimensionales, sus hitos se

transforman en lugares de culto y puntos de peregrinaje.

Fenémenos meteoroldgicos como el rayo y el arcoiris, que

conectan la atmésfera y la tierra, son concebidos como
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puentes entre los estratos del mundo mapuche. Por ello,
ademés de vinculos etimoldgicos, las nociones de rewe,
relmu y renii presentan connotaciones que correlacionan
sus funciones cosmovisionarias y rituales. En la perspecti-
va de la semiética estructuralista (Barthes 1972; Saussure
1986), estas se inscriben dentro de un mismo campo pa-
radigmatico. Ellas refieren a elementos numinosos (Otto
2001), es decir, revestidos de poder y misterio, que carac-
teriza a lo sagrado, por lo que demandan una actitud de
cuidado y respeto. Asi se advierte en el sistema ctltico de
las comunidades de Maihue y Nolguehue, donde el fepiin se
inicia con el peregrinaje de los kamaskos, como se denomi-
nan los miembros de las congregaciones rituales, hasta los
renii que sirven de morada de los espiritus tutelares o Ngen
Mapu. Hasta alli concurre una delegacién encabezada por
las autoridades rituales para invocar y propiciar la partici-
pacién de los Ngen en la rogativa. Los kamaskos recogen en
el entorno del renii una rama o gancho de laurel —denomi-
nado en Maihue “el caballito”, porque en él “va montado el
espiritu”—, la que llevaran hasta el arco sagrado que sirve
de rewe. El circuito ceremonial va desde el renii al rewe, que
en estas comunidades adopta la forma de relmu. El prime-
ro es una puerta interdimensional donde habita el Ngen
Mapu, el segundo un instrumento destinado a permitir el
encuentro entre la congregacion, la deidad y los espiritus
ancestrales. En este caso, la forma y la funcién simbolica
del rewe se complementan, puesto que el arcoiris se con-
cibe como un puente tendido al cielo, bajo cuyo umbral se
conectan las distintas zonas de la geografia sagrada.

La especificidad funcional de este motivo simbolico que-
da en evidencia en un niitram recogido por nosotros en
Chanchén, costa de Valdivia, que versa sobre un arcoiris
a través del cual se desplazan las almas. El relato informa
la repentina e inesperada desaparicién de una anciana ma-
puche, que una mafiana sale de su casa ataviada con to-
das sus joyas y no regresa mas. La comunidad se organiza
para buscarla sin resultados. Finalmente deciden ir hasta
un trayenko, que tiene fama de ser un “lugar encantado”,
donde se dice vive el espiritu de un toro negro. Alli la en-
cuentran sin vida, sentada en una roca y con los pies en el
agua, mirando la caida sobre la que se levanta el arcoiris,
a través del cual se ha producido el “rapto” de su alma. En
Calafquén nos sefialaron que la visién del arco del cielo es
presagio de muerte, por lo que su imagen adopta un ca-
racter ambivalente. A la inversa, su uso como instrumen-
to simbélico contribuye a la partida de las almas a la otra
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vida. Asi lo vimos en el funeral del fiizol longko Leonardo
Cuante Loncoman el afio 2008, en cuya tumba se puso
un arco sobre el chemamiill, recuperando tradicion ances-
tral vigente antiguamente en Lago Ranco y Rio Bueno. De
acuerdo a testimonios recogidos en las comunidades de Pi-
triuco y Nolguehue, en el pasado se acostumbraba levantar
arcos sobre las tumbas de los miembros de las congrega-

ciones rituales mapuche, conocidos como kamaskos.

Un dato etnolingtistico relevante es que esta voz, que de-
signa a quienes organizan las rogativas y mantienen vivas
las creencias ancestrales, no es de origen mapuche. Prueba
de ello es que no se encuentra consignada en los dicciona-
rios del mapudungun. El término es de origen quechua. En
esta lengua, camasca (/kamaska/) designa a quien recibe el
soplo vital de un “camac” o espiritu vitalizante particular,
con quien mantiene un vinculo ritual e identitario (Taylor
2000). Esto es exactamente lo que sucede entre los kamas-
kos de Lago Ranco y Rio Bueno que rinden culto a espiritus
tutelares locales y levantan periddicamente arcos en cere-
monias comunitarias, donde estos espiritus sirven como
mediadores para comunicarse con el wenumapu (Moulian
y Catrileo 2013, Moulian y Espinoza 2014) (ver Figura 3).

Figura 3. Funeral de Longko Leonardo Cuante Loncoman, en

Pitriuco, Lago Ranco. Fotografia: Nelson Rodriguez.
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Nodo simbélico

En tanto via de transito espiritual, el simbolismo del arco
encuentra un lugar destacado en los rituales chamanicos
mapuche, donde se lo emplea como una forma de inducir
o sefialar el kuymun, acceso o trance mistico. Flury (1944)
describe su uso en las ceremonias de iniciacién de los ma-
chi, en el territorio williche argentino, en un ritual que de-
nomina fiecuf rehuen (sacudir el rewe) o rehuetun. De acuerdo
a este autor, el aspirante es colocado bajo un arco portatil
compuesto de ramas y flores. Su maestro se sitda frente
a este, entonando canticos, acompanado de su kultrung,
mientras dos jovenes asistentes, denominadas calfumalen
(doncellas azules), mecen el rewe sobre el aspirante. Se-
gn Augusta (1916), en la zona de Panguipulli los machi
acostumbraban a levantar rewe en forma de arcos hechos
de palqui sobre los enfermos. De este modo se busca pro-
piciar la accion de los espiritus auxiliares del machi sobre
los pacientes.

Su funcién vaso comunicante es ratificada por Bacigalupo
(2007: 55-56): “algunas machi ponen un llang llang —un
arco hecho de boqui en forma de arcoiris (relmu)— sobre
Su rewe para representar su intima conexién con los espiri-
tus del bosque, especialmente con los espiritus duefios de
la naturaleza que encuentran en sus visiones. Los arcoiris
son las manifestaciones visuales del poder que emana del
bosque de boqui”. De alli las alusiones al arcoiris en las
canciones de machi: “Estoy de pié y firme sobre el arco iris
de los canelos de mi rehwe / estoy de pié y firme sobre el
arco iris de los laureles de mi rehwe / estoy de pie y firme
sobre la yerta mata que adorna mi rehwe. / Que hermosos
se ve el arco iris de las matas de canelo que adornan mi
rehwe. / Se mueve con movimientos ritmicos el arco iris
de las matas de laureles que adornan mi rehwe, cuando los
sacude desde la altura, desde el azul del cielo” (Alonqueo
1979: 99). Esta asociacién entre los ganchos de plantas na-
tivas y el arcoiris expresa su equivalencia funcional como
puente de comunicacion entre los estratos del mundo ma-
puche. Enraizadas en la Minche Mapu, las especies vegeta-
les se proyectan desde el Nag Mapu hacia el Wenu Mapu.
Por ello, las ramas también se emplean como materialidad

significante del vinculo sagrado, que constituye al rewe.

El anélisis del uso del arco en el contexto ritual pone en
evidencia su funcionamiento como nodo simbdlico, es
decir, punto de articulacién en que convergen diversos
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campos de representaciones propias del orden cosmovi-
sionario. Como hemos sefialado, el arco es un espacio de
interconexién entre los niveles del cosmos, por el que tran-
sitan las entidades espirituales y a través del que es posible
acceder o comunicarse con ellas. Su funcionamiento pre-
supone y activa conocimientos correspondientes a: a) los
elementos de la naturaleza y sus propiedades conectivas;
b) los estratos que constituyen al mundo, sus relaciones y
los seres que habitan en ellos; ¢) las entidades espirituales,
sus manifestaciones y las relaciones que mantienen con
los seres humanos; d) las formas del culto a las deidades
y espiritus.

Asi, el emplazamiento del rewe en los campos de rogativas
se realiza en funcién de los patrones de disposicién espa-
cial que organizan su concepcion del universo. El disefio
de las canchas rituales lleva inscrito este cosmograma. En
el caso de las comunidades williche de Maihue, Nolguehue
y Tringlo, la configuracion del rewe en forma de arco hace
mas explicito este juego de coordenadas. El trazado de la
parabola se proyecta de norte a sur, de modo que el rea
comprendida bajo ella sefiala en el eje horizontal un corre-
dor en linea este-oeste (Puelmapu-Lafkenmapu), con predo-
minio y direccionalidad hacia el primero de estos puntos
cardinales, desde donde se produce la salida del sol. Su
despliegue en el plano vertical vincula el Wenu Mapu, el
Nag Mapu'y el Minche Mapu.

En la perspectiva mapuche, el trazado del sol en el curso
diurno muestra la articulacion circular de estos dos ejes
(horizontal y vertical) en un movimiento que se denomi-
na wallongtun, correspondiente al giro césmico, que va de
derecha a izquierda y al que se le atribuye un caracter inte-
grador. Este se reproduce en el purun o baile y en el awiin,
desplazamiento circular a caballo en torno al espacio ri-
tual. Para la cultura mapuche, el levante (Tijpaiantu) y el
poniente (Koniinantu) son puntos de acceso a los mundos
de arriba y de abajo, que se encuentran interconectados y
que se asocian de forma simbdlica a la viday la muerte, res-
pectivamente. Los espacios supraterrestre y subterrineo se
consideran como parte de un continuo cuyos vinculos se
enfatizan en la accién ritual. Por lo mismo, para alimentar
alos espiritus de los antepasados, que se sittan en el Wenu
Mapu (mundo de arriba), se riega con sangre un hoyo ca-
vado al lado del rewe, para que fluya hacia las entrafias de
la tierra (mundo de abajo). El rewe es punto de confluencia
de los planos y entidades que conforman el universo. En
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él se hacen presentes no solo los espiritus tutelares de las
comunidades, sino también las almas de las personas que
antiguamente participaron de las ceremonias.

En las rogativas de la comuna de San Juan de la Costa, los
arcos se emplean como puertas de entrada y salida del ngi-
llatuwe, situadas al norte y sur, respectivamente. El campo
sagrado cuenta, no obstante, con un tercer ejemplar deno-
minado “arco de la interrogacién”, que opera como espacio
de mediacion. Desde alli, las congregaciones enuncian en
forma colectiva una oracién formalizada a las deidades y
espiritus que conforman el panteén williche:

“Leuktetumayen Chau Trokin (Acuérdate de nosotros pa-
dre justiciero) / Leuktetumayen pu tremkawin (Acuérdense
de nosotros grande juntas) / Leuketumayen pu lamenwentru
(acuérdense de nosotros hermanos) / Leuketumayen fiuke
ale (acuérdate de nosotros madre luna)/ Leuketumayen chau
antii (acuérdate de nosotros padre sol) / Leuketumayen pu
alve (acuérdense de nosotros almas) / Leuketumayen pu ka-
triwekeche (acuérdense de nosotros gente de Pucatrihue)”.

En el imaginario williche estas entidades estan presentes en
la rogativa, donde la gente se relaciona con los elementos
numinosos de la naturaleza y los espiritus ancestrales se
mueven por los arcos. Como mostraremos, estas ideas se
manifiestan de modo recurrente en los sistemas religiosos
cosmovisionarios andinos, donde encontramos importan-
tes paralelismos en los patrones rituales (ver Figura 4).

Puente de estrellas

En la comunidad de Maihue, situada en los margenes del
rio Pilmaiquén, se expresa en el rewe una asociacién de
elementos figurativos que resulta relevante en términos de
las relaciones simbolicas y recurrencias interculturales que
plantea. Al centro del arco se encuentra una cruz elabora-
da con flores, que disturba el patron iconogréfico carac-
teristico del arcoiris y plantea una representacién dualista
de este motivo. Se trata, hasta donde conocemos, de una
asociacion que no se repite del mismo modo en el contex-
to etnografico williche, pero se encuentra con variantes en
Tringlo, donde al centro del rewe se dispone una corona de
flores. Lo interesante de la asociacién figurativa del arco
y la cruz es que ésta tiene un correlato astronémico y se
halla reproducida en el arte rupestre del area del rio Man-
s0, vertiente oriental de la cordillera de los Andes. El sitio
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Figura 4. Arco de la interrogacion en Lafquenmapu, San Juan de la Costa.

denominado Peumayén 2 (Podesta et al. 2009), ubicado
en el paralelo 42 al sur del lago Nahuelhuapi, presenta un
registro abundante de estas figuras con un dimorfismo en

sus patrones de representacion que resulta significativo.

Alli, en un pareddn que mira al rio Manso, se encuentra
el disefio de un arco asociado a una cruz y una pareja de
personas bajo estos elementos con las manos alzadas, en
actitud ritual (ver Figura 5). La datacién de la pintura ru-
pestre de este sitio, de acuerdo a la informacién contextual,
la sitGa entre los afios 700 y 1300 de nuestra era (op. cit.).
Si bien no es posible demostrar la relacién de esta imagen
con las practicas ctlticas mapuche del presente, en rela-
cién a su estructura de sentido, los datos contextuales y la
correlacion de elementos simbdlicos son consistentes con
esta hipdtesis interpretativa. En primer lugar, porque el
sitio se encuentra en territorio ancestral williche, distan-
te a aproximadamente 100 kildmetros al sur de la cancha
de rogativa de Maihue. En segundo término, porque su
arte rupestre tiene un rango de temporalidad que permi-
te adscribirlo al marco de sus antecedentes de la cultura
williche. En tercer lugar, porque la imagen reproduce una
escena que es posible observar hasta hoy en el lepiin. En
la rogativa de Tringlo, por ejemplo, los kamaskos hacen un
afafn, grito de avivamiento ritual con sus brazos alzados
frente al arco.

Los investigadores del sitio Peumayén 2 (Podesta et al.
2000) interpretan la imagen de paredén como un arcofris,
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en virtud a la frecuencia de este fendmeno atmosférico en
rio Manso. No obstante, el panel muestra variantes figu-
rativas que resultan relevantes. A ambos lados del moti-
vo del arco y la cruz se encuentran arcos simples, lo que
plantea una representacién dual que distingue cualitati-
vamente pero homologa funcionalmente a dos referentes.
Se trata —como mostraremos— de fenémenos naturales
que se encuentran recurrentemente vinculados a la figura
del arco en el espacio andino: al arcoiris o arco diurno y
la Via Lactea o arco nocturno. En este Gltimo, concurren

fenoménicamente las figuras del arco y la cruz. Al respec-

Figura 5. Asociacion entre el arco y la cruz, en Peumayen 2.
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to se debe notar que la constelacién de la Cruz del Sur al-
canza su posicion cenital a comienzos de mayo, quedando
situada al centro de la Via Lactea, la que se proyecta en la
béveda celeste como un arco. Esta asociacién simbdlica se
encuentra ritualizada en la sociedad andina, donde se la
celebra en forma caltica.

Asi sucede, por ejemplo, en San Pedro de Atacama, que
dispone de uno de los cielos més pristinos del planeta,
donde podemos apreciar esta conjuncién estelar la noche
del dos al tres de mayo, cuando la constelacién de la Cruz
del Sur adopta su posicion cenital. Para los atacameiios, la
Via Lactea es el “rio de estrellas”, también conocido como
“rio Jordan”, y representa a las almas de los difuntos en su
recorrido hacia la otra vida (Cruz et al. s.f.). La constelacién
de la Cruz del Sur, también denominada “Pata del Suri”,
se considera, al igual que en el mundo aymara, una puerta
de entrada hacia el mundo de los muertos, un puente. Su
alineacién al centro de la Via Lactea adquiere un profundo
sentido simbdlico. Se trata de un hito astronémico rituali-
zado desde el periodo prehispéanico y que se celebra hasta
el presente en el mundo andino, bajo la advocacion de la
Santa Cruz. Constituye una fecha en el calendario ctltico
catblico conocida como la “fiesta de las cruces” o “fiesta
de la Cruz de Mayo”. En el ciclo agricola, sefiala para los
atacamefios el inicio del periodo de descanso de la tierra.
En el marco de esta celebracién, los comuneros visten las
cruces, las que se consideran protectoras del espacio co-
munitario. No obstante, en la memoria ancestral de los
habitantes de Atacama, la fecha tiene también un sentido
mas intimo. Por la posicién que adopta la Cruz del Sur, en
el centro de la Via Lactea, desplegada en 180° grados, se
considera que es uno de los momentos en el afio en que
est4 tendido el puente que permite el encuentro de las al-
mas de los difuntos con sus deudos (ver Figura 6 y 7).

En palabras de Cruz et al. (s.f.: 141):

“En su rol de guia, la Cruz del Sur circunscribe periodos cultural-
mente sensibles del ario, reflejado en los momentos de encuentro
entre las almas de los difuntos con sus deudos. Considerada una
puerta de acceso a otras dimensiones de espacio y tiempo, la Cruz
del Sur marca con su recorrido el punto citlmine del Rio, en cuanto
mdxima posicion en el firmamento. De ahi su funcién comunicati-

va y ordenadora de espacio tiempo entre la Tierra y el Cielo”

Esta funcién simbélica, articuladora del mundo de los vi-
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Figura 6. Guamén Poma representa a las plantas de maiz forman-
do un arco al momento de su cosecha, en el mes de mayo.

vos y de los muertos, que se atribuye a la conjuncién entre
el arco de la Via Lactea y la constelacién de la Cruz del Sur
se expresa con més fuerza seis meses mas tarde de la fiesta
de las cruces. La fecha correspondiente es la del “Dia de
Todos los Santos y de Todos los Muertos”, el uno y dos
de noviembre, cuando la Cruz del Sur alcanza el acimut,
es decir, la posicién mas préxima al horizonte. Entonces
es posible ver el arco de la Via Lactea y su rio de estrellas,
desplegado hacia el poniente y la Cruz del Sur tocando
el horizonte oeste. De acuerdo a los atacamefios, por alli
bajan las almas, que tienen permito durante estos dias
para volver a la tierra, donde son esperados por sus deu-
dos. El 31 de octubre los familiares acuden al cementerio
para adornar y limpiar las tumbas, propiciando la llegada
de las almas. Mucho manifiestan su intencién llevando
la cruz de la tumba hasta su hogar y disponiéndolas en
el centro o frontis de las mesas de difuntos. Estas deben
estar constituidas para el primero de noviembre, cuando
llegan las almas. Para estos efectos, disponen en una de
las habitaciones principales de la casa un mesén grande,
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Figura 7. Asociacion del arco y la cruz en fiesta de la Cruz de Mayo
de San Pedro de Atacama.

cubierto por un mantel blanco o negro, en caso de tratarse
de un alma fresca. A su cabecera levantan una suerte de
altar escalonado, que es circundado por un arco vegetal
de palmas o cafias de aztcar. La funcién de este ultimo es
guiar al difunto hasta la mesa. En palabras de la sefiora
Leonor Mamani: “mi abuelita decia que este dia se abren
las puertas del cielo para que vengan las almas, por lo que
tenia que estar levantado el arco para recibirlas, porque si
no lo encuentran las almas se van y el afio va a ser muy
malo”. Un dato referido por esta misma fuente que reafir-
ma la funcion mediadora del arco es su uso en el pasado en
los velorios, en la cabeza de las mesas donde se situaba a
los muertos (ver Figura 8 y 9).

Las mesas de difuntos del Dia de Todos los Santos, en uso
hasta la actualidad, son servidas con abundanciay cuidado
para la atencidn del alma. La sefiora Leonor Mamani nos
dice que para esta ocasion se deben atender los gustos del
finado:
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“Se le prepara especialmente los platos de su preferencia. Si era
bueno para el trago se le deja una jarra de vino, si le gusta fumar
se le compran sus cigarros. Se le deja agua para calmar su sed y
frutas frescas para alimentarlo. El arco se adorna con floves, de él
se cuelgan dulces y frutos de la estacion para que coman los ange-
litos, nifios difuntos que acompanan al alma. En el altar se ponen
escaleras de pan para ayudarle a bajar del cielo. Al centro del arco
se para un cordero asado completo”.

En torno a esta mesa se reciben a familiares y amigos del
difunto, atendidos con bebidas, café y licores fuertes, que
permaneceran rezando y cantando coplas, hasta el alba,
hora en que la mesa se reparte entre todos quienes acom-
pafiaron la velada. Segtin nos informa la antropdloga Ana
Marfa Lemus en la localidad de Toconao, para despachar
el alma, el arco se lleva hasta la tumba del difunto en el

cementerio.

Las formas simbélicas y estructura semantica de este pro-
ceso ritual presentan un notable paralelismo con los ngilla-
tun lelfunche de Lago Ranco y Rio Bueno. En estos, el arco

Figura 8. Recepcién de almas a través del arco el dia de difuntos

en San Pedro de Atacama. Fotografia: Jimena Cruz.
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Figura 9. Despacho de almas con arco en el cementerio de

Toconao. Fotografia: Ana Maria Lemus.

opera como un portal por donde se mueven los espiritus
tutelares y se produce la congregacion de los antepasados
y los miembros de las organizaciones rituales. Mientras el
arco de difuntos representa a la Via Lactea y se emplaza en
el espacio familiar, el arco del ngillatun representa al arcoiris
y actia en contexto ritual comunitario, pero su funcién es
la misma: servir de umbral simbolico a través del que se
produce el movimiento de los espiritus. En ambos casos
el arco es un operador ritual provisto de capacidad realiza-
tiva, en el sentido pragmatico del término (Austin 1998).
Su uso establece hechos simbdlicos socialmente recono-
cidos. Los deudos atacamefios levantan arcos para guiar
hasta sus casas a las almas de sus parientes, que bajan por
el rio de estrellas. Los kamaskos williche erigen arcos para
comunicarse con las deidades con ayuda de los espiritus
mediadores y participacién de los ancestros. En ambos
casos se produce una comunidad restaurada en la que con-
viven sujetos historicos y espiritus ancestrales gracias a la
disolucién de las coordenadas espaciotemporales que con-
vergen en el arco, donde el presente se funde con el pasado
y las diversas dimensiones del universo se encuentran. En-
tre los mapuche y atacamefios, el umbral que representa el
arco es simbolo de trascendencia.
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Arco dela serpiente

El motivo del arco se encuentra profusamente representa-
do en el mundo andino, al menos desde el periodo Inter-
medio Temprano, bajo la forma de una serpiente bicéfala
que la mitologfa identifica como “el Amaru” (Taylor 2001).
En la iconografia de la cultura Moche, y posteriormente en
la Casma, aparecen recurrentemente figuras de personajes
sobrenaturales bajo el arco de la serpiente, el que es alterna-
tivamente interpretado como una representacién de la Via
Lactea (Makowski 1996, 2000; Golte 2009) o el arcoiris
(Carri6n 2005). Si bien no se puede pretender que estas
manifestaciones icénicas se encuentren directamente em-
parentadas al simbolismo del arco en la cultura mapuche,
ellas muestran la profundidad histérica que tiene el motivo
en el area cultural central andina (sensu Lumbreras 1981) y
la persistencia en el marco de un sistema de trasformacién
de sus representaciones. A partir del cruce de la informa-
cién mitoldgica, etnohistérica, etnolingtistica y etnogra-
fica se ha constituido un canon interpretativo del arco de
la serpiente bicéfala en el espacio central andino (Carrién
2005; Hocquenghem 1987; Uceda 2004a y 2004b), que
lo considera un simbolismo de conexién entre niveles del
universo. La referencia a estos antecedentes iconolégicos
es importante para comprender la antigiiedad de este mo-
tivo y su continuidad en el mundo andino. Si bien este no
se hace presente en todas las culturas del 4rea, se trata de
un motivo recurrente, que reaparece luego de manera im-
portante en el incario y se proyecta en las practicas rituales
de las comunidades andinas del presente.

Respecto a su importancia, nos informa Carrién 2005:
47): “Los dioses de mayor rango de la iconografia postcla-
sica del norte, se hallan debajo de este arco como si se tra-
tara de un techo o halo celeste, estableciéndose un nexo de
unidn entre las funciones de estos dioses y las del dragén
bicéfalo. Ademas la serpiente bicéfala se convierte en in-
signia o atributo de los dioses que desempefian funciones
pluviferas o generadoras, en cuyo caso adopta la forma de
corona o vincha, de un cinturén o un cetro”.

La serpiente bicéfala anuda en su campo de referencias a
la Via Lactea y el arcoiris, asociandolos al agua y la fertili-
dad. La primera se designa en quechua Chaska Mayu, que
significa “rio de estrellas”. A esta galaxia se le considera la
contraparte sideral de los rios terrestres y reservorio de las
aguas que riegan la tierra (Gisbert 2008). Al segundo se
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lo denomina kuichi y también se vincula simbélicamente
al ciclo del agua (Caceres 2002). Como sefiala Bouysse-
Cassagne (1988: 93), “este Gltimo est4 asimilado a una
gigantesca serpiente que nace de una fuente, cruza el cie-
lo y entierra una de sus dos cabezas en otra fuente mas
distante”. Zuidema (referido en Valko 2005) sefiala que el
arcoiris absorbe el agua de las profundidades de la tierra
y la conduce hasta el cielo, desde donde precipita. Ort-
mann (2002) sostiene que el Amaru es simbolo del agua
y su poder es tanto germinador como destructor. Esta po-
see una capacidad vitalizante, pero cuando sobreabunda
produce los waiko, como se denomina a los aludes, cuya
accion resulta devastadora. El arco connota, por lo tanto,
las ideas de vida y regeneracién (kawsa), muerte y trasfor-
macién (pachakuti). Su figura cruza y enlaza las distintas
dimensiones del cosmos, estableciendo una via por la que
transitan las fuerzas espirituales. Como apunta Sanchez
Garrafa (2013: 5) “La Via Lactea o Mayu, rio sideral, se co-
necta por sus extremos con otro rio que corre por el infra-
mundo y que suele considerarse como el rio de la muerte o

el rio de los muertos”.

En este sentido, el registro iconografico moche es bastante
sugerente. Uceda (2004a, 2004b, 2008) analiza una serie
de escenas pictograficas sobre cerdmica que muestran el
desarrollo de actividad ritual en torno a la figura del arco
de la serpiente bicéfala. En ellas se aprecian personajes es-
pecialmente ataviados, consumiendo sustancias psicoac-
tivas, algunos en estado de éxtasis. Una de estas escenas
muestra a un personaje con colmillos bajo el arco, rasgo

que se considera significante de una condicién sobrena-

tural. Lo interesante de la serie es que los sujetos portan
piezas de vestuario encontradas entre la evidencia arqueo-
l6gica de la Huaca de la Luna. En los frisos situados en el
entorno de la plaza mayor de este templo se encuentra un
motivo complejo que puede ser interpretado como una re-
presentacion del cosmos moche (Sanchez Garrafa 2012).
En él destaca la figura de un hombre tendiendo un lazo
curvo hacia una chacana (cruz andina) con cola de pez, que
podria representar el movimiento de la Cruz del Sur en la
Via Lactea o “rio de la estrellas”, por cuyo curso navega en-
tre el tres de mayo (posicion cenital) y el dos de noviembre
(acimut). El conjunto iconogréfico previamente referido ha
sido signado como “Los sacerdotes del arco bicéfalo” (Uce-
daOp. cit). La anfisbena o serpiente de dos cabezas de figura
arqueada se interpreta aqui como una puerta interdimen-
sional a través de cuyo umbral especialistas rituales acceden
al mundo de las deidades y ancestros (ver Figura 10).

En el area andina el arco funciona simbdlicamente como
un articulador de tiempos y espacios, un elemento me-
diador o intermediario que, como sefiala Cereceda (1988:
344), “tiende un puente curvo entre las profundidades
del mundo y el cielo”. Por su persistencia en el tiempo, su
asociacion a valores sociales y condensacion de significa-
dos cosmovisionarios, Lépez Baralt (1086) lo considera
un simbolo central del mundo andino, cuya vigencia se
mantiene hasta el incario. En palabras de Garcilaso (2012:
230), los gobernantes incas tomaron al arco del cielo “por
divisa y blasén, porque se jactaban descender del sol”. En
la cosmovisién incaica, este motivo se asocia figurativa—

mente al Amaru, la serpiente, que conecta los niveles del

Figura 10. Iconografia moche representando un motivo denominado “sacerdotes del arco”. Dibujo de Donna McClelland.
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universo (Steele y Allen 2004). Segln el testimonio de
Acosta (1894: 10) “adoraban el arco del Cielo, y era ar-
mas 6 insignias del Inca con dos culebras 4 los lados 4 la
larga”. Ejemplo de ello es el escudo de armas del propio
inca Garcilaso, que incluye la representacion de un arcoiris
emergiendo de la boca de dos serpientes. Desde el arcoiris
cuelga una mascaipacha, borla multicolor que constituia
un emblema distintivo del sapa inca o emperador. Este
disefio muestra la complejidad del simbolismo del arco,
vinculado a las fuerzas teluricas del subsuelo y que se pro-
yecta hacia el cielo. De alli igualmente su ambivalencia,
propia de elementos sagrados que resultan poderosos y
peligrosos y suscitan simultdneamente respeto, venera-
cién y temor, como lo muestra el trabajo de Garcia (2007)
sobre el arcoiris en el mundo centro andino, cuya lectura
oscila entre las ideas de fecundidad y enfermedad, repro-
duccién y destruccién. Cronistas como Ondegardo (1990)
y Murda (2001) coinciden en sefialar que la aparicién del
arcoiris atemoriza, pero se le tiene respeto y trata con ve-
neracién. Agregan otro dato mas, los runa creen que los
arcos se levantan desde lugares donde hay fuentes de agua
o manantiales subterraneos. Hasta el dia de hoy, en las in-
mediaciones de Cusco se mantiene el uso del arco efimero
cubierto de flores para interceder con los espiritus duefios
del agua durante las ceremonias de culto a las vertientes.

En la narrativa mitica, el simbolo de arco sefiala los orige-
nes del incario. Santa Cruz Pachacuti (1995) afirma que a
Manco Capac se le aparece un arcoiris en la cima del cerro
Huanacauri, sefialando el lugar de la fundacién de Cusco
y el inicio de una nueva era que dara lugar al desarrollo
del imperio incaico. Por lo mismo, la wipala o estandarte
del Tawantinsuyo lleva sus colores. En la religion oficial,
el arcoiris es venerado como hijo del sol en el santuario
del Coricancha. Segin Garcilaso (2012: 230), allf sobre
planchas de oro “tenian pintado muy natural el arco del
cielo, tan grande que tomaba de una pared a otra, con to-
dos sus colores al vivo”. Guaman Poma de Ayala agrega
que los sacerdotes producian artificialmente un arco de luz
a través de cuya elipse cromatica oraba el inca: “todas la
paredes altas y bajas estaban guarnecidas de oro finisimo,
y en lo alto del techo estaba colgados muchos cristales, y
a los dos lados dos leones apuntando al sol, alumbraban
de las ventanas la claridad de las dos partes soplaban dos
indios [ ]y salia un arco que ellos llamaban cirichj; y alli
en medio se ponia el Inga hincado de rodillas puestas las
manos en el rostro frente al sol y a la imagen del sol, y decia
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Figura 11. Personaje inca representado en torno al arco. Quero del
Museo Inca de Cusco.

su oracién” (1980:185). El arco de luz se presenta como un
instrumento mediador, via de comunicacién divina. Como
contrapunto, el sapa inca 0 emperador se representa emer-
giendo de la misma figura. Durante las fiestas egregias, el
soberano transitaba bajo grandes arcos llamados sirichi,
compuestos de flores y chafalonia (Rosat 2009). De modo
recurrente, la iconografia de los queros retrata la figura del
inca situado bajo el arco iris, como un modo de sefialar su
filiacion divina, que le confiere el caracter de hijo del sol.
En el mundo inca, el arco opera como un umbral, constitu-
ye un simbolo de trascendencia, conexién con lo sagrado y
transitividad a través de la dimensiones espacio tempora-
les (Steele y Allen 2004), rasgos que se proyectan sobre las
culturas andinas del presente (ver Figura 11).

Punku, tinku y ayni

El término iphalla designa en lengua quechua al arco por-
tatil de flores y frutas que acompafia el traslado de los
novios durante el ritual matrimonial andino (Lira y Mejia
2008). Se trata de una costumbre prehispanica, registra-
da desde la época del Tawantinsuyo, donde centenares de
arcos marcaban el paso del principe heredero y su pareja
el dfa de su boda (Rosat 2009). Este elemento figurativo
se encuentra vigente hasta la actualidad en casamientos
quechuas (Ulfe 1997) y aymaras (Izko, Molina y Pereira
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1986), donde se lo emplea como un umbral que sefiala la
constitucion de la pareja y su paso a una nueva vida en co-
mun, y también como espacio para la entrega de presentes,
através de los cuales expresan las relaciones de solidaridad
del grupo. Los arcos bajo los que se sitdan y desplazan los
recién casados son levantados por los padrinos y amigos
de los novios, engalanados con telas donde se prenden los
aportes en dineros, objetos de plata y los enseres que se
les lleva de regalo. Similar funcién cumplen los arcos en
el ritual aymara del corte de los primeros cabellos (uma
ruthuku), que sefiala el paso de la primera infancia a la ni-
fiez. En esta ceremonia, cada trozo de pelo cortado por
los padrinos implica una ofrenda que se entrega al menor,
para ayudarle a recorrer el camino de su vida. La relacién
que se establece de esta manera se considera una forma de
“parentesco espiritual”, porque “cada acto de dar implica
energfa vital intercambiada, trascendiendo los términos
puramente materiales o el interés econémico” (Delgado
2002:226).

Por lo mismo, el arco ha devenido en este contexto cul-
tural en el simbolo del ayni (Damen 1996), concepto que
designa las relaciones de ayuda mutua y el principio de
reciprocidad. El término también se emplea para referir a
los aportes que realizan los participantes a las festividades
religiosas o comunitarias, aunque en ellas el disefio mate-
rial del arco no se encuentre necesariamente presente. En
el caso de las celebraciones patronales o de las advocacio-
nes de la Virgen, estas donaciones suelen consistir en cajas
de cerveza, que se entregan al “pasante” para el consumo
comunitario, a las que se llama arku. Del mismo modo, el
término refiere al resultado del esfuerzo del trabajo colec-
tivo en la minga, como puede ser la pila de sacos de papas
producto de la cosecha, en la que los asistentes prestan vo-
luntariamente su mano de obra, a cambio de comida, hojas

de coca, chicha y el compromiso de reciprocidad.

En los pueblos aymaras, el arco se levanta también con
ocasién de los eventos civicos, por la recepcion de obras
comunitarias o la visita de autoridades politicas y admi-
nistrativas, a las que se les hace pasar o recibe bajo su
umbral. No obstante, como muestra van Kessel (1982) y
lo ratifica Motta (1985), no se trata solo de un elemento
emblematico de la sociabilidad andina, sino de un simbo-
lo de la religiosidad precolombina, al que califican como
“arco de la vida”. Este se encuentra presente en los rituales
del ciclo productivo que se ofrece a los Mallkus (espiritus
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de las montafias), la Pacha Mama (madre tierra) y el Amaru
(duefio del agua), donde se expresan las coordenadas sim-
bélicas que estructuran el mundo aymara. La organizacién
del espacio en esta cultura tiene una orientacién simbo-
lica hacia el oriente, punto desde el que se levanta el sol
(Motta 2011), al que se asocia con la vida y la fertilidad.
Por el contrario, el oeste se asocia con la muerte, direccién

hacia donde marchas las almas siguiendo los pasos del sol.

En el territorio aymara chileno, el este es también el lugar
de emplazamiento de las grandes montafias, desde donde
fluye el agua, las que son consideradas espiritus ancestra-
les de las comunidades, conocidos como Mallku (si es mas-
culino) y Talla (si es femenino). A estos se les rinde culto el
mes de febrero, durante los llamados “dia del compadre” y
“dia de comadre”, que preceden a la entrada del carnaval.
Asi, por ejemplo sucede en Isluga (Martinez 1976). Seglin
van Kessel (1982), para el dia de compadres los comune-
ros suben hasta el cerro donde habita el espiritu tutelar y
levantan un palo vestido en forma de pastor, cuidadosa-
mente engalanado, que denominan “arco” y representa al
Mallku. Su propiciacién contempla una wilancha (sacrificio
animal), asperges de sangre, ofrendas de coca, alcohol,
oraciones, una comida comunitaria, bailes y un dialogo
consultivo con el espiritu del cerro sobre los problemas de
la comunidad. El arco cumple aqui la funcién de punku,
puerta virtual a través de la que se desplaza el espiritu para
producir el tinku, encuentro ritual con él, donde junto con
el espacio de comunién, se ponen en evidencia la construc-
cién de los limites que marcan las dimensiones del univer-
so andino. Ello se deja ver, igualmente, en los arcos que
coronan los altares 0 mesas rituales cubiertos de alimentos
que los aymaras levantan el dia de difuntos para recibir a
las almas (Fernandez 2006) (ver Figura 12 y 13).

En su doble caracter de limite y punto de encuentro, el
arco es una metéfora que muestra la estructura del espacio
tiempo aymara: un espacio estratigréfico pero interconec-
tado, un tiempo ciclico que conecta los espacios. Al respec-
to nos dice van Kessel (1982: 278):

“El arco de la vida, que observamos en el triple culto, se levanta
en el Oriente, cubre el mundo, y desciende en Occidente. Como
ciclo este arco significa precisamente: ‘Nueva vida de la muerte,
esto referente a la economia agricola (la semilla cae en la tierra,
muere y produce nueva vida) como también la economia ganadera

(la huilancha o victima sacrificada, que recibe un entierro ritual y

N°51/2015
ESTUDIOS ATACAMENOS
Arqueologia y Antropologia Surandinas



RODRIGO MOULIAN Y CRISTINA GARRIDO

Figura 12. Deudos aymaras levantando un arco para la recepcion de almas en cementerio de Yanamayo, Puno.

asegura la nueva crianza del ganado, considerada como resurrec-
cién) y atin hace referencia a la comunidad humana misma (que a
través de la muerte, entierro y culto a los antepasados, se renueva

constantemente)’.

El tiempo del carnaval aymara entra y sale a través del
arco, mostrando igualmente el devenir del tiempo ciclico
y la articulacién circular de los niveles del cosmos, donde
el mundo de arriba conecta con el de abajo. Asi sucede en
la comunidad de Chaca en el valle homénimo. Allj, el ciclo
festivo se inicia con el desentierro de “No Carnavalén”, el
espiritu del carnaval que se asocia a los ancestros que lle-
gan con él y se representa en la forma de un mufieco de
trapo. Su cuerpo es recuperado del ukupacha, mundo de
abajo, para incorporar a su espiritu que vive en el alaxpa-
cha, mundo de arriba. La entrada del carnaval se produce a
través del transito performativo a través del arco que sepa-
ra a la vida de la muerte. El término del carnaval supone la
inversion de este acto ritual. En este caso, No Carnavalén
sale por el arco despidiendo el tiempo festivo y se lo deja
descansando tras él, para luego ser nuevamente enterrado.
Tras cruzar el umbral, su espiritu retorna al alaxpacha, su
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Figura 13. Despacho de No Carnavalén a través del arco en comu-

nidad de Chaca, Region de Aricay Parinacota.
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cuerpo es devuelto al ukupacha. Los ancestros se van con
él. El paso por el arco inicia y cierra el ciclo a través del que
se mueve el tiempo de carnaval en el que se encuentran
y sintetizan los niveles del universo, para reunir a vivos y
muertos. El umbral del arco también es aqui simbolo de
conexién y trascendencia de los limites cronoldgicos y to-
pograficos que separan el ciclo vital del mundo espiritual.

Correlatos paradigmaticos

El simbolismo del arco muestra recurrencias figurativas,
cognitivas y funcionales en los contextos socioculturales
que hemos referido, revelando un marco de representacio-
nes compartidas que asume un carécter cotradicional. Este
correlato permite inferir la existencia de relaciones inter-
culturales histdricamente trazadas cuyo origen y desarro-
llo es una tarea por dilucidar. De modo constante, el arco
expresa y opera como un portal que permite el transito de
entidades espirituales por espacios interdimensionales.
Por su textura nodal, permite observar el correlato de pa-
radigmas cosmovisionarios, es decir, de los metamodelos
(modelos de modelos) sobre el universo en aspectos como
su disefio, los niveles que lo conforman, las interacciones,
espacios y modos de conexién entre estos, las entidades
que los habitan y sus desplazamientos. El arco se perfila,
asi, como un simbolo panandino cuyo sistema de tras-
formaciones —que aqui denominamos “etnopoéticas del
umbral”— expresa una matriz ideol6gica comtn.

La figura del portal implica la nocién de limite. Su trazado
simbdlico constituye un umbral que delinea a la vez que
permite trascender los puntos de demarcacién que sefialan
la frontera entre distintos planos y niveles de realidad. El
arco trenzado de flores que representa al arcoiris situado
en el centro de las canchas de los ngillatun williche en las
comunidades de Maihue, Nolguehue y Tringlo, ilustra de
manera ejemplar el sistema de coordenadas simbdlicas
que ordena el mundo mapuche. Su emplazamiento y ma-
terialidad hace ostensible el disefio imaginario del espacio.
Enunciados performativamente a través de su contorno y
orientacién, en él se intersectan dos ejes que se articulan
de modo circular, desplegado en un sentido vertical, el pri-
mero, y en un sentido horizontal, el segundo. El primero
vincula los niveles de la Minche Mapu (mundo inferior), el
Nag Mapu (mundo intermedio) y el Wenu Mapu (mundo de
arriba); el segundo, al Puel Mapu (oriente) y el Lafken Mapu
(occidente), que se consideran alternativamente puertas
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de acceso a los mundos superior y subterraneo. Se plantea
ast un juego de asociaciones que Grebe e Hidalgo (1988)
han documentado en el caso atacamefio y que van Kessel
(1982) y Motta (2011) registran para el aymara. En dichas
culturas, el este también se vincula al espacio de arriba, y
el oeste al espacio de abajo, los que a su vez se encuentran
relacionados a lo diurno y la vida, el primero, y a lo noctur-
no y la muerte, el segundo. El arco andino es un punto de
mediacidn entre estas coordenadas del espacio tiempo, de
alli su figuracion doble como arcoiris y Via Lactea, arco del

diay dela noche.

En términos pragmaticos, el simbolo del arco es un instru-
mento ritual que permite operar sobre los limites de estas
coordenadas de espacio tiempo, para moverse a través de
ellas accediendo a otros niveles de realidad o para producir
el encuentro en este plano con entidades espirituales que
se localizan en ellas. A través de su umbral se desplazan
los Ngen Mapu o espiritus tutelares de las comunidades
mapuche williche en los lepiin, y se personifica a los Ma-
Ilkus y Tallas para el dia de compadres entre los aymara.
Su vano sefiala el camino a la otra vida para los espiritus
de los difuntos en funerales williche y atacamefios. Bajo
su figura se muestran en éxtasis los sacerdotes moche y se
mueve el machi filew (espiritu colaborador de la machi) en
rituales de iniciacién chamanicos williche. En el contexto
aymara y atacamefio, su trazado conduce a los espiritus de
los difuntos hasta las mesas rituales preparadas por sus
deudos, en el dia de todas las almas. En todos estos ca-
sos, el arco permite trasponer las barreras del espacio y el
tiempo, preferentemente para actualizar o hacer posible la
presencia de la alteridad espiritual (espiritus tutelares, es-
piritus chamanicos, antepasados) con fines propiciatorios,
performativos o conmemorativos. Pese a las diferencias
entre los tipos rituales y contextos sociales, se advierte en

ellos un claro correlato transcultural.

La comparacion entre el lepiin o ngillatun williche de Lago
Ranco y Rio Bueno y el ritual de recepcién de almas para
el dia de difuntos entre los atacamefios ilustra de manera
ejemplar los paralelismos en los paradigmas cosmovisio-
narios que los sostienen. El primero es un ritual comunita-
rio de propiciacion, dirigido a las deidades con la mediacion
de espiritus tutelares y donde se congregan, igualmente,
los espiritus de los antepasados. El rewe de arco represen-
ta aqui al arcoiris, relmu, figurativamente constituye una
puerta abierta hacia el mundo de arriba o Wenu Mapu, pero
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que conecta también al de abajo desde donde se levanta
el arco. Bajo su umbral se recibe y atiende a los espiritus
tutelares y se retinen los ancestros. Unos y otros son aqui
alimentados, en un acto de comensalidad que compromete
y convoca a los miembros de las congregaciones rituales,
los espiritus tutelares y ancestros. Concordante en diver-
sos aspectos es el ritual de recepcion de almas entre los
atacamefios, solo que en este caso se trata de un ritual fa-
miliar y de caricter conmemorativo, destinado a recibir a
los espiritus de los muertos y ayudar a los recién fallecidos
a concluir su viaje hacia el otro lado de la vida. En las vispe-
ras del primero de noviembre, los deudos, particularmente
quienes tienen almas frescas, levantan en sus casas mesas
de difuntos para recibir a los espiritus. La estructura sim-
bélica de estas mesas tiene una estratigrafia vertical, que
reproduce la concepcion del mundo atacamefio. A la cabe-
cera de ellas se levanta un arco, que debe guiar al muerto
—y que representa al arco de la Via Lactea por donde via-
jan las almas— hasta las mesas generosamente servidas
con los alimentos para que compartan los muertos y sus
deudos (ver Figura 14 y 15).

En los casos resefiados, el proceso ritual presenta un no-
table correlato. En ambos este se sitia en el marco de una
temporalidad ciclica, de un periodo que regresa e involucra
actividad diurna y nocturna. La llegada del verano sefia-
la el tiempo de lepiin entre las congregaciones williche de
Lago Ranco y Rio Bueno, que en Maihue se celebra para
el solsticio estival, lo que antiguamente ocurria también
en Nolguehue. En estas comunidades el proceso se inicia
con un peregrinaje a las casas de los espiritus tutelares, si-
tuadas en las proximidades de los cementerios, en cuevas
denominadas renii. Hasta alli concurren para invocar la
presencia de estos mediadores en el ritual. Una vez reali-
zado el ceremonial, regresaran alli para devolver a este si-
tio los elementos significantes del Ngen Mapu. El ritual de
recepcidn de almas coincide con una alineacién estelar de
la constelacidn de la Cruz del Sur, que en el espacio centro
andino preludia la temporada himeda. Aqui el proceso se
inicia el 31 de octubre con una visita al cementerio para in-
vocar a los espiritus de los difuntos. De sus tumbas se to-
man las “segundas cruces”, especialmente dispuestas para
ser colocadas en las mesas de difuntos. El proceso ritual se

Figuras 14y 15. Oracion a través del arco durante el dia de difuntos en el cementerio de Tiwanaku y en el rewe durante el lepiin de Tringlo.
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cierra el dia dos de noviembre, cuando se llevaran los arcos

y devolveran las cruces al cementerio, para despedir a las
almas difuntas. Si bien el nacleo del simbolismo ritual se
centra, en ambos casos, en la conexién con el mundo de
arriba, el analisis del proceso ritual muestra el compromi-
so del mundo subterraneo o de abajo, articulado con el an-
terior. En este altimo es donde, respectivamente, se sitaa
la casa de los espiritus tutelares o reposan los cuerpos de
los muertos. El proceso ritual conecta los diversos planos
del universo, el nodo simbélico del arco es el mediador en-
tre ellos.

En términos figurativos, el arco aparece con referentes di-
similes (arcoiris y Via Lactea) pero con similares funcio-
nes, representando alternativamente un camino al cielo y
un rio por el que viajan las almas. En el caso williche, la
complementariedad de este dualismo simbdlico se mani-
fiesta en la combinacién de los motivos del arcoiris (arco
diurno) y la Cruz del Sur, que metonimicamente refiere al
arco nocturno. Esta sintaxis simbdlica se encuentra en las
pinturas rupestres del sitio Peumayén 2 de Rio Manso y
se muestra vigente en el rewe del lepiin de la comunidad de

Maihue, en Carimallin. Coincidentemente, en mapudun-
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gun el término que designa a la Via Lactea es Wenu Leufu,
lo que significa “rio de arriba”. En la cultura mapuche, los
rios son una via por la que navegan las almas en su viaje a
la otra vida en la Kilche Mapu (tierra de las entrafias), pero
que también se proyectan en el cielo y permiten a los espi-
ritus alcanzar el Wenu Mapu.

Algunas de las formas simbélicas aqui referidas son ar-
quetipicas, otras presentan un sentido indexal y resultan,
por lo mismo, igualmente recurrentes en otros contextos
sociales (Carlson 1982). No obstante, el correlato de las
etnopoéticas del arco muestra una textura cultural que
no se explica en forma natural. Advertimos aqui una re-
currencia en los nodos simbdlicos articulados por la figura
del umbral, donde se expresan metamodelos compartidos
del universo. Lo relevante en este caso es el correlato de
tramas simbdlicas, que actualiza los paradigmas cosmovi-
sionarios concordantes y produce una légica ritual cotra-
dicional.

Detras del umbral

A modo de corolario, se puede sefialar que el simbolismo
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del arco muestra profundidad histérica y continuidad en
las culturas originarias del area andina. En el territorio
mapuche williche, este se encuentra registrado en el arte
rupestre del sitio Peumayén 2 con un rango de temporali-
dad estimada contextualmente entre los afios 700 y 1200
DC, que lo sitGa en el periodo preincaico. Los datos etno-
graficos provenientes de los contextos mapuche williche,
atacamefio y aymara, los antecedentes etnohistéricos del
mundo inca y las recurrencias iconogréficas de las cultu-
ras centrales andinas del periodo Intermedio muestran
al arco como un operador simbélico. Sus rasgos figurati-
vos, constantes contextuales y usos rituales lo describen
como un portal, cuyo umbral sefiala los limites espaciales
y temporales y representa la comunicacién entre diver-
sos niveles del universo a los que este pone en relacién.
En los distintos casos analizados, el arco es un simbolo
de trascendencia y conexién que permite la transitividad
a través de estas dimensiones, y la integracién o encuentro
entre las entidades que las habitan. Si bien no se trata de
un motivo presente en todos los desarrollos culturales del
area, su recurrencia y grado de difusién lo perfilan como
un simbolo panandino. En torno a él constatamos una se-
rie de patrones cotradicionales, es decir, una constelacién
de rasgos culturales compartidos a partir de los cuales se
puede inferir la existencia de relaciones interculturales
entre los pueblos originarios del area andina. El sistema
de trasformacién de sus representaciones expone una ma-
triz ideolégica comtin que aqui intentamos explicitar. Sus
evidencias, asociadas a distintos pulsos culturales (prein-
caicos e incaicos), son compatibles con la tesis de la circu-
lacidn de recursos y rasgos simbdlicos en diversos marcos
temporales, pero su origen y/o desarrollo histérico es un
problema por resolver.
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