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una versión donde la joven Capiama se enamora 
del waka Collquirí y se transforma en el agua de 
una laguna.

Mankeante es el espíritu tutelar de la población 
Lafkenche (costera) de las comunas de Mariquina 
y Toltén. Su historia ejemplifica la tercera 
variante que hemos distinguido en los procesos 
de ancestralización, donde esta nueva condición 
se adquiere como resultado de una sanción. 
Según el relato registrado por Alonqueo (1993), 
su protagonista, Juan Mankeante, antiguo cacique 
gobernador de Mariquina, es castigado por faltarle 
el respeto a un ngenko (espíritu dueño de un 
manantial), que lo transforma progresivamente en 
piedra ante la mirada de su hermano Tanamilla. 
Su figura petrificada queda junto al estero Nigue, 
pero luego se desplaza mar adentro producto de 
las fuerzas telúricas, hasta donde se dirigen en 
botes los miembros de las congregaciones rituales 
de las comunidades de Mehuín y Queule para 
rendirle culto.

Su caso ilustra, con particular nitidez, que el 
devenir en ancestro no depende de los atributos 
personales de los protagonistas, sino de la posición 

de liminalidad en tránsito entre lo inmanente 
y lo trascendente, donde la fluidez propia del 
espíritu se encuentra contenida por la constancia 
y permanencia de los elementos. El mundo andino 
es pródigo en ejemplos similares. En la comunidad 
de Calca, en el valle sagrado de los incas, los 
espíritus tutelares del lugar, llamados Pitusiray 
y Sawasiray, son dos jóvenes amantes que han 
quedado convertidos en montañas como castigo 
por una relación adúltera (Sánchez Garrafa 1992). 
En Pisac, la Ñusta (princesa) y el Apu Linle se han 
transformado en los espíritus intercesores luego de 
quedar petrificados en las alturas del entorno, por 
una imprudencia de ella. Contra las advertencias 
de su padre, la joven volteó la vista mientras sus 
pretendientes se disputaban su mano construyendo 
un puente. Hoy ambos cuidan los destinos del 
pueblo desde las alturas de los cerros.

Identidades Cúlticas

El culto a los Ngen Mapu especifica las 
identidades religiosas mapuche williche; distingue 
y cohesiona a los miembros de las congregaciones 

Figura 3. Peregrinaje a la casa de Abuelito Wenteyao en las rocas de Pucatrihue.
Pilgrimage to the house of Grandpa Wenteyao in the rocks of Pucatrihue.
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en torno a la figura de los mediadores y vincula a 
las organizaciones rituales, generando relaciones de 
solidaridad según la afinidad en la fe. Al igual que 
el mundo andino (Chacama 2003) estas “identidades 
espirituales” sirven de base para la organización 
social a nivel territorial, permitiendo la definición 
de unidades sociales y alianzas (Moulian 2009). 
Las congregaciones rituales son instancias por las 
que se despliegan procesos de reclutamiento social 
para hacer frente a las necesidades y movilización 
política ante los conflictos que afectan a las 
comunidades.

En el área de lago Ranco y los llanos del río 
Bueno, los miembros de estas congregaciones 
rituales se denominan a sí mismos kamasko, 
kamaska, título que se ostenta con un sentido 
identitario. No obstante, el término no es propio del 
mapudungun, por lo que no se encuentra registrado 
en los diccionarios de esta lengua (Augusta 1992 
[1916]; Cañas 1911; Erize 1960; Febres 1975 [1764]; 
Havestadt 1777; Valdivia 1887 [1606]). Se trata 
de una voz de origen quechua cuya apropiación 
pone en evidencia los paralelismos culturales de 
los que aquí informamos. El lexema deriva de la 
raíz semántica kama, que denota poder y autoridad 
y conforma una serie de palabras del campo 
político y religioso. Entre estas kamaq, que alude 
al creador o espíritu vitalizante; kamaquen, que 
denota la fuerza vital que da energía y movimiento 
a las personas, y kamasqa que designa a quienes 
reciben el kamaquen de un kamaq particular, al 
que rinden culto. Kamaska es, en la definición de 
Taylor (2000:6), “un hombre que se beneficia por 
los poderes transmitidos por una huaca”. El término 
implica, por lo tanto, un tipo de identidad espiritual 
y cúltica constituida a partir de la transferencia 
del principio vital desde las entidades numinosas 
hacia los seres humanos, lo que genera relaciones 
de dependencia sancionadas ritualmente.

El uso de esta voz asume un sentido similar 
entre los mapuche williche de lago Ranco y río 
Bueno. Aquí la expresión “kamasko”/ “kamaska” 
designa a los miembros de congregaciones rituales 
que le rinden culto a los espíritus de Wenteyao, 
Kintuante y Juanico. Estos espíritus tutelares no 
solo cuidan los intereses y prodigan favores a 
los fieles, sino son proveedores de newen, fuerza 
vital que se transfiere a quienes los visitan. 
Su institucionalidad opera sobre la base de 
representaciones pneumatológicas análogas a las 
existentes en el mundo andino en relación con las 

transformaciones del espíritu (ancestralización), 
sus emplazamientos en el paisaje (rocas, cuevas) 
y la transferencia de energía vital que opera, 
preferentemente, por contigüidad. Por lo mismo, 
las moradas de los Ngen Mapu son centros de 
peregrinaje hasta donde acuden las congregaciones 
rituales para propiciar con ofrendas la protección 
de los espíritus, recibir su fuerza y llevar hasta 
sus comunidades elementos significantes de su 
presencia que se toman de su entorno.

El viaje de los kamaskos hasta la residencia de 
los espíritus tutelares asume la forma de un ritual 
solemne, que se realiza previo a las rogativas que 
en esta área se organizan anualmente. Su propósito 
es informar a los intercesores que se encuentran 
preparando la realización de las ceremonias 
comunitarias, invitarlos a participar en ellas y 
propiciar su ayuda. Antes de ingresar a su espacio, 
piden autorización para acceder a su presencia. 
Llevan muday (chicha de trigo), cereales, harina 
tostada, harina producida con los frutos de sus 
cementeras, corderos o gallinas que son ofrendados 
en su nombre. Del entorno de la casa de Juanico 
y Kintuante los kamaskos toman una rama de 
laurel que pondrán en el rewe de sus respectivos 
campos de rogativa. Estas “ramitas” son sometidas 
a particulares atenciones rituales. Las riegan con 
la sangre de los animales sacrificados y alimentan 
con harina y muday, para ser devueltas a su lugar 
de origen una vez concluida la ceremonia. En el 
caso de Wenteyao, quien habita en el mar, troncos 
de coyofe o cochayuyo cumplen similar función.

Este patrón de peregrinaje se desarrolla de 
manera análoga en el mundo central andino, donde 
la visita a los ancestros emplazados en el paisaje 
se inscribe dentro del ciclo festivo anual. En 
Pisaq, por ejemplo, durante agosto se acostumbra 
visitar a la Ñusta y el Apu Linle, espíritus tutelares, 
situados en las montañas, hasta donde ascienden 
los comuneros para hacerles sus pagos. Esta 
actividad se inscribe dentro de la fiesta de la situa, 
consagrada a la renovación de energías (Rozas y 
Calderón 2000), que se desarrolla en este mes de 
transición del secano hacia las primeras lluvias, 
cuando se considera que la tierra se abre y demanda 
ser alimentada ritualmente. En la comunidad de 
Rayampata, de la provincia cusqueña de Calca, la 
visita a Pitusiray y Sawasaray se realiza durante la 
fiesta del linderaje que aquí se realiza en noviembre. 
Durante esta los comuneros recorren los hitos 
de su territorio, subiendo hasta la morada de los 
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espíritus ancestrales con flores, kintus (ofrendas de 
coca) y “despachos”, como denominan a los pagos 
rituales (Thornton 2011). De la antigüedad de la 
devoción a estas figuras da testimonio Guamán 
Poma de Ayala (1980 [1613]) quien informa de 
los sacrificios que les ofrecían los incas (Figura 4).

Entre la población aymara también se encuentra 
arraigado este sistema cúltico. Así lo hemos podido 
ver en Calana, en las afueras de Tacna, donde se 
mantiene vigente la fe en dos espíritus petrificados 
conocidos como Pacha y Mama (hombre y mujer). 
Su historia, expresada con variantes, reproduce 
una trama narrativa ampliamente difundida en 
el espacio central andino. Un anciano andrajoso 
visita el pueblo, siendo rechazado por la mayoría 
de sus habitantes salvo una pareja que lo atiende y 
le da de comer. El hombre les advierte que deben 
marcharse para salvar sus vidas, porque una desgracia 
se abalanzará sobre su comunidad y les señala que 
no pueden volver la vista atrás. La pareja emprende 
la huida pero cae en la tentación de mirar lo que 
sucede y queda petrificada en el cerro. Hasta hoy 

los habitantes de Calana hacen una romería para 
esperar con ellos la llegada del Viernes Santo. Suben 
de noche hasta la cima del cerro Arunta, donde se 
encuentra la mujer. De regreso, ya de alba, pasan 
donde el hombre, cuya piedra está en la base de la 
colina. Ambas rocas tienen una boca en la parte 
inferior, por la que se las alimenta, porque al igual 
como en el mundo mapuche, se considera que en 
su interior hay espíritus vivos y poderosos que 
demandan atención.

Correlatos Simbólicos

Los espacios de emplazamiento de los ancestros 
espiritualizados son hitos que organizan el campo de 
referencias geográficas de las comunidades andinas. 
Los caminos que conducen a ellos se valoran 
como vías de acceso al conocimiento y el poder, 
necesarios para la mantención del equilibrio entre el 
ser humano y su entorno. Los espíritus tutelares que 
allí tienen su asiento se consideran proveedores de 
la energía vital que anima a las personas y fertiliza 
la tierra y los animales, la que debe ser propiciada 
mediante ofrendas y oraciones cada nuevo ciclo 
productivo. Esta acción ritual se concibe como una 
comunicación entre distintos niveles de realidad por 
los que se produce la interacción y el intercambio 
de dones. Nos encontramos, por lo tanto, ante un 
complejo marco de representaciones que hace 
posible el funcionamiento de este sistema cúltico, 
cuyos paralelismos expresan no solo una lógica 
cultural común, sino paradigmas cosmovisionarios 
(metamodelos) compartidos.

Los accidentes naturales donde se consideran 
emplazados los espíritus ancestrales operan 
como significantes de órdenes simbólicos en los 
que se anudan diversos niveles de sentido. En 
primer término refieren a estos mediadores, pero 
se asocian también las dimensiones del espacio 
subyacente que las contiene. En el dominio de 
las implicancias de su sistema de interpretantes 
se encuentran las estructuras del mundo donde 
ellas se sitúan. Las cuevas, rocas o fuentes de agua 
donde se encuentran emplazados se conciben así 
como portales que conectan y brindan el acceso a 
otros estratos del universo. La topografía, por lo 
tanto, presenta codificada las claves de referencia 
de la cosmografía. En ella encontramos proyectada 
modelos del mundo que resultan similares en el 
espacio Centro y Sur Andino, caracterizados por 
una estructura estratigráfica vertical y articulación 

Figura 4. Representación del culto inca a Pitusiray y Sawasaray, 
según Guamán Poma.
Depiction of the Inca worship to Pitusiray and Sawasaray 
according to Guaman Poma.
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circular. En el caso mapuche este se compone de 
los niveles de Wenu Mapu (mundo de arriba), Nag 
Mapu (mundo intermedio en el que habitan los 
seres humanos) y Minche Mapu (mundo inferior). 
En el caso del mundo quechua, de Hanan Pacha, 
Kay Pacha y Uku Pacha.

La presencia de cuevas, lagos y rocas como 
portales o vasos comunicantes en los procesos de 
ancestralización deja en evidencia la articulación 
circular de estos niveles en ambas áreas culturales. 
En ellas el movimiento hacia el interior es una 
vía de desplazamiento hacia el mundo espiritual, 
asociado con el plano superior del universo. Ello 
permite a los ancestros actuar como intermediarios 
o mediadores ante las deidades superiores. La 
recurrencia en las variantes de este proceso de 
convertirse en ancestro y la presencia de voces 
comunes para referir identidades rituales asociadas 
a su culto refuerzan nuestra tesis. El análisis 
de los procesos de ancestralización muestra la 
convergencia de representaciones en torno al paisaje, 
la fenomenología del espíritu (pneumatología) y 
las prácticas cúlticas comunes al espacio Centro 
y Sur Andino.

La desaparición de las poblaciones indígenas 
en el centro y noroeste argentino complejizan el 
estudio de estos órdenes de representación en este 
vasto espacio intermedio, el que debe hacerse por 
medio de indicios y supervivencias. No obstante, 
debe destacarse que la cultura popular de este 
territorio registra una profusa narrativa sobre 
lugares poderosos y personajes encantados que 
viven en lagunas, cerros y piedras (Vidal 1984). 
La relación entre los espacios naturales y los 
espíritus ancestrales se encuentra consignada de 
manera recurrente en sus relatos. Entre los de 
origen Huarpe, se puede referir la historia Los 
tres manantiales de Laja (Estrada 1985). Esta 
atribuye a la acción del dios Taimenta la creación 
de vertientes en memoria y representación de tres 
jóvenes indígenas muertos en un drama pasional. 
La toponimia de la provincia de San Juan muestra 
el emplazamiento de esta narrativa en espacios 
localizados. Así sucede, por ejemplo, con cerro 
Pie de Palo, donde se encuentra transfigurado un 
antiguo cacique Huarpe, convertido en espíritu 
tutelar. Otro tanto ocurre en las termas de Pismanta 

donde se considera quedó atrapado en una cueva 
el cacique homónimo, principal Angualasto, cuyas 
lágrimas habrían dado origen a las aguas calientes 
del lugar.

La continuidad y dispersión de estos motivos 
en el territorio sugiere la existencia de metamodelos 
cognitivos panandinos y perfila a los Andes como 
un corredor por el que se desplazan símbolos, ideas 
y capitales culturales. El nivel de complejidad en 
que se manifiestan los paralelismos no permite 
su explicación en términos naturalistas, sino 
histórico-culturales. Al respecto se debe destacar 
que las concordancias son recursivas, puesto que 
incluyen rasgos semióticos formales (sintácticos), 
ideacionales (semánticos) y pragmáticos. Estas 
asumen un carácter sistemático en tanto se expresan 
en nodos simbólicos que integran múltiples 
dimensiones del sistema religioso cosmovisionario 
y comprometen complejas tramas de sentido y 
órdenes de representación. Bien nos encontramos 
aquí ante un indicador de relaciones de cotradición 
que invita a repensar las áreas culturales en la 
macrorregión andina, de modo de hacer más nítida 
la participación de la cultura mapuche williche 
en ella. Bien nos situamos ante la evidencia de 
relaciones de antigua data entre los sistemas de 
representaciones que presentan un origen familiar 
común, lo que sugiere la existencia de linajes 
cosmovisionarios, cuyo análisis debe realizarse 
de modo contrastante, puesto que constituyen un 
sistema de variantes y transformaciones.
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Notas

1	 Por su función y localización, los gnen mapu se distinguen 
de los püllu, como se denomina a los espíritus individuales 
de los antepasados, que residen en el Wenu Mapu, el mundo 
de arriba o en la Külche Mapu, tierra de las entrañas, hasta 
donde se desplazan tras la muerte. Si bien los püllu también 
se mantienen en interacción con sus descendientes en la 
tierra y se manifiestan por medio de fenómenos atmosféricos 
(vientos, tormentas, truenos, relámpagos), geológicos 
(erupciones volcánicas, temblores) y en los sueños se sitúan 
de modo regular en un espacio alterno. Los espíritus de la 
naturaleza, conocidos genéricamente como gnen (dueños), 
en tanto, poseen un carácter abstracto y multilocalizado 
que los relaciona con los elementos (el agua, el bosque, la 
montaña), sobre los que tienen un carácter tutelar. Si bien 
suelen adquirir manifestaciones concretas y encarnarse 
en diversas especies animales, no se caracterizan por su 
individuación, como es el caso de los ngen mapu.

2	 Hemos participado en peregrinajes rituales a la ‘casa del 
Abuelito Wenteyao’ en Pucatrihue los años 1999, 2000, 2006; 
acompañamos a la congregación de Nolguehue a la morada 
‘Juanico’ el 2001, 2003, 2005, 2008; con los mayores de 

la comunidad de Maihue llegamos ante Kintuante el 2004, 
2005, 2006, 2007, 2008; asistimos a la fiesta de la ‘Piedra 
Santa de Lumaco’ los años 2006 y 2011.

3	 Una objeción habitual al emplear las analogías en las formas 
simbólicas como indicador de relaciones interculturales es 
la posibilidad que estas semejanzas expresen estructural o 
tendencialmente universales de la condición o experiencia 
humana. Por lo mismo, planteamos la comparación a nivel de 
paradigmas cosmovisionarios, porque las teorías naturalistas 
como las de Jung pueden explicar las semejanzas a nivel de las 
formas simbólicas, pero no de complejas tramas de sentido.

4	 Al respecto, debe considerarse las prácticas de momificación 
y la construcción de monumentos fúnebres como medios 
de ancestralización.

5	 El culto a las montañas en el área central andina es un 
ejemplo extendido de ancestralización de los elementos del 
paisaje, marcado por el animatismo, es decir, la animación y 
personificación de los elementos de la naturaleza. El culto de 
los ngen mapu se fundamenta en representaciones animistas. 
Para una distinción entre las concepciones animatistas y 
animistas, ver Grebe (1986).


