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Metamorfosis Ritual y Reflexividad Social.
Un Modelo para el Análisis de las

Transformaciones Rituales

Rodrigo Moulian Tesmer*

Resumen

A partir del análisis de la transformación de las prácticas
rituales en las comunidades huilliche de las comunas de
Lago Ranco y Río Bueno, esta ponencia propone un mo-
delo para el análisis de la metamorfosis ritual. Con este
término aludimos, por una parte, a la diversidad de formas
que puede asumir la acción ritual y, por otra, al cambio de
las instituciones rituales. La tesis básica que se propone
es que el ritual es una instancia de mediaciones, es decir,
de articulación de las diversas dimensiones de la existen-
cia humana. Por lo mismo, el ritual se presenta como un
espacio privilegiado para el estudio de la vida social, un
punto de reflexividad en el que las sociedades no sólo
pueden mirarse a sí mismas, sino desde el que es posible
seguir el curso de sus dinámicas de transformación
sociohistórica.

Pese a su reputación de ser estables, invariantes y per-
durables, al punto de presentarse como uno de los
paradigmas de la tradición, los rituales como el resto de
las instituciones sociales se encuentran expuestos a
procesos de transformación y sustitución a lo largo del
tiempo. Precisamente, por la tendencia del rito a la con-
tinuidad, sus modificaciones son un claro marcador de
los procesos de transformación sociocultural. Es el caso
de las prácticas rituales en comunidades huilliche de
las comunas de Lago Ranco y Río Bueno, donde hemos
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observado un doble campo de transformaciones: las
experimentadas por el nguillatun huilliche (denominado
lepun), que dan cuenta de la evolución de la religiosidad
mapuche tradicional; y las que se hacen manifiestas en
el desarrollo y extensión del culto pentecostal, forma
ritual característica de la religiosidad evangélica predo-
minante en el área, que rivaliza y tiende a sustituir al
anterior. Esta metamorfosis ritual encuentra como
correlato los procesos de transformación sociocultural
que han moldeado a las comunidades huilliche. Entre
ellos, la pérdida del territorio ancestral y la constitución
de la propiedad indígena; la subordinación política y ad-
ministrativa al estado nacional que impone la
chilenización; la aculturación producto de las políticas
culturales homogenizantes y de la evangelización; el
mestizaje y el debilitamiento de las instituciones tradi-
cionales como resultado de la situación de contacto y la
penetración en las comunidades de actores e institucio-
nes de la sociedad dominante; la migración impuesta
por la progresiva disminución de la cabida de la tierra.
Nguillatun y culto pentecostal son para nosotros casos
contrastantes que invitan a pensar la relación entre las
transformaciones rituales y los procesos de cambio
sociocultural que éstas reflejan. La metamorfosis ritual
se presenta, entonces, como una instancia de reflexividad
social, que registra y expresa los cambios del contexto.
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Esta especularidad implica, como contraparte, un siste-
ma de mediaciones (la articulación de las dinámicas del
ritual con los procesos de transformación sociocultural)
cuyo análisis permite explicar los cambios y mutacio-
nes de las prácticas rituales.
En las comunas de Lago Ranco y Río Bueno (Región de
Los Lagos), donde desarrollamos el trabajo etnográfico
que alimenta la propuesta teórica que esta ponencia ex-
pone, las comunidades huilliche presentan un fuerte grado
de aculturación1. El dominio del tsedungun ha desapare-
cido2, hay un notorio mestizaje y los miembros de las
comunidades mantienen un estilo de vida que en poco
se diferencia del resto de la población rural de la zona.
En este espacio, el lepun (nguillatun) se muestra como
la principal expresión de la continuidad de la religiosi-
dad mapuche huilliche y constituye el marcador más
evidente de la especificidad étnica. Este ritual muestra
la persistencia de los patrones expresivos y las formas
simbólicas ancestrales, pero a la vez registra y expone
los procesos de transformación sociocultural que han
experimentado las comunidades. Entre los indicadores
de cambio en el nguillatun cabe mencionar: a) La adop-
ción del castellano como lengua ritual, lo que supone
una importante modificación en las categorías cognitivas
y la pérdida de parte de los contenidos ancestrales; b) la
disminución de la representatividad y capacidad de con-
vocatoria de las congregaciones rituales tradicionales,
que organizan sólo a una pequeña fracción de los miem-
bros de las comunidades; c) el sincretismo y la asocia-
ción entre la religiosidad mapuche-huilliche y el catoli-
cismo, expuesta no sólo en la presencia en el nguillatun
de elementos simbólicos y formas expresivas propias
del catolicismo, sino en la asociación de las formas sim-
bólicas ancestrales a un sistema de representaciones
de origen cristiano, predominante entre los participan-
tes; d) la incorporación al nguillatun de símbolos y ex-
presiones culturales de la sociedad global (el uso de la
bandera chilena, el baile de la cueca) que pueden consi-
derarse la expresión simbólica de un sentido de
chilenidad, expuesta igualmente en los discursos del
nguillatun que demandan una mayor integración a la so-
ciedad nacional; e) la pérdida de la capacidad del siste-
ma religioso ancestral de otorgar sentido y reproducir un
ethos, lo que por ejemplo se manifiesta en el número de
suicidios entre los integrantes de las congregaciones
rituales que venimos estudiando (5 en los tres últimos
años); f) la secularización del ritual, expuesta no sólo en
el distanciamiento emotivo, sino en su tendencia a adop-
tar una fenomenología festiva o política más que religio-
sa; g) el rechazo al nguillatun por parte de un sector de

las comunidades como resultado de la emergencia y
consolidación de nuevas instituciones religiosas, parti-
cularmente cultos de carácter evangélico y pentecostales
que anatemizan a las expresiones rituales tradicionales
y las consideran “cosas del diablo”. No obstante todo
esto, el nguillatun continúa siendo el principal mecanis-
mo de expresión y reivindicación de la identidad étnica,
donde se rinde memoria a los antepasados y se
reconstituye y proyecta la tradición cultural.
La verdadera transformación, sin embargo, es el creci-
miento del movimiento evangélico pentecostal que con-
voca a cerca del 50% de la población en las comunida-
des. Esta manifestación religiosa se caracteriza: a) por
la constitución de una comunidad estructurada en torno
a la lectura de la Biblia, la prédica y práctica del evange-
lio en contraste de la tradición oral en que se funda el
nguillatun; b) por una teología monoteísta en contraste a
una religiosidad de sustrato naturalista y animista como
la tradicional mapuche; c) por una orientación pragmáti-
ca de la acción ritual de carácter realizativo más que
apelativo, como el nguillatun huilliche actual, de modo
que el culto busca la solución de los problemas de los
fieles por la intervención milagrosa directa del espíritu
santo; d) por la adscripción a un código moral que exige
un cambio en el modo de vida de los conversos y socia-
liza un sistema de valores que favorece la integración a
la sociedad nacional3, versus la adscripción a un siste-
ma de valores que refuerzan las estructuras sociales
tradicionales y la identidad étnica; e) por un modelo de
salvación individual en contraste al destino colectivo
que señala el nguillatun. La conversión al pente-
costalismo exige a los fieles el abandono de las anti-
guas creencias y prácticas religiosas, lo que constituye
–y así es percibida por las congregaciones rituales tra-
dicionales- una amenaza para la continuidad del
nguillatun. El culto pentecostal propone un modelo de
comunidad que borra las diferencias étnicas y se con-
vierte de este modo en un factor que contribuye a la
disolución de los mecanismos de expresión de la espe-
cificidad identitaria mapuche huilliche. El modelo que
presentamos surge de la necesidad de explicarse este
cuadro de transformaciones. Este se constituye en un
diálogo constante con nuestro trabajo de campo y en el
marco de un estudio de casos específico, pero a la vez
asume el desafío teorizante con una vocación integradora.
La perspectiva desde la que abordamos la transforma-
ción de las prácticas rituales (la metamorfosis ritual) es
una teoría de las mediaciones. Esta se caracteriza por:
a) explicar el trabajo ritual en su relación con los ele-
mentos del contexto sociocultural y natural donde opera
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el rito, y b) por explicar los cambios rituales en su articu-
lación con las transformaciones experimentadas por los
elementos contextuales que permiten el funcionamiento
ritual. Esta teoría de las mediaciones nace en la con-
fluencia de tres tradiciones: la dialéctica, donde el con-
cepto de mediación se perfila como un principio de inte-
gración que permite comprender la relación entre los
elementos sociales particulares y el marco general del
sistema social y situar a los acontecimientos en el curso
de los procesos históricos (Hegel 2000a, 2000b, Lukacs
1985, Adorno 2001); la semiótica, donde la mediación
alude a la articulación de los planos de la conciencia y el
mundo en los procesos de significación, por intermedio
de los signos (Peirce 1965, Vygotski 2000, 2001,
Bernstein 1989, Lotman 1996, 1998); y la comunicativa,
donde la mediación refiere a los mecanismos de produc-
ción y reproducción social del sentido a través de o en
interacción con los medios de comunicación y la cultura
(Martín Serrano 1977, 1994, Martín Barbero 1993). La
perspectiva que suscribimos tiene su origen en el traba-
jo de Manuel Martín Serrano (op.cit) a quien le corres-
ponde el mérito de haber hecho confluir la orientación
dialéctica y la semiótica para el estudio de las mediacio-
nes de los sistemas de comunicación. Ello configura un
marco teórico con la potencialidad para explicar los fe-
nómenos comunicativos tanto en una perspectiva sin-
crónica (sistémica) como diacrónica (histórica). En éste,
el concepto de mediación alude a la articulación de ele-
mentos que pertenecen a diversos planos de la realidad
de modo de introducir en ellos un modelo de orden, un
principio de integración y/o ajuste. La teoría de la media-
ción se propone como un modelo de análisis apropiado
para el estudio de aquellas prácticas, sean comunicativas
o no, en donde la conciencia, la acción social, las insti-
tuciones y los objetos se encuentran en relaciones de
interdependencia. Esto es precisamente lo que ocurre
en la acción ritual que supone la convergencia de fenó-
menos cognitivos, simbólicos, performativos, sociales,
psicológicos, económicos y ecológicos. A diferencia de
Martín Serrano, quien aplica esta perspectiva al estudio
de los sistemas de comunicación pública, en esta inves-
tigación lo empleamos para el estudio de los procesos
de comunicación, como propone Martín Barbero (1993),
y particularmente los procesos de comunicación ritual.
Para ello proponemos un modelo de las mediaciones de
la comunicación ritual que permite analizar el funciona-
miento del rito y explicar los procesos de cambio de las
prácticas rituales.
En nuestra perspectiva, los ritos son procesos
comunicativos dotados de capacidad performativa a tra-

vés de los que se actualizan las representaciones co-
lectivas y se produce la mediación entre los diversos
componentes y dimensiones de los sistemas
socioculturales. Si los ritos son procesos de comunica-
ción, el conjunto de los elementos simbólicos que parti-
cipan en ellos son sus textos. Estos, no obstante, se
particularizan porque su textura se constituye y extin-
gue en los procesos de comunicación. Los ritos son
textos vivos. Como todo texto y proceso de comunica-
ción, los ritos operan en un contexto y situación
comunicativa, entendiendo por contexto al conjunto de
los elementos que permiten y condicionan su funciona-
miento, y por situación, las circunstancias específicas
bajo las que se realizan. Dependiendo de este contexto
y situación, los ritos pueden manifestar usos y sentidos
diversos a los previstos, generar malos entendidos o,
eventualmente, fracasar. El funcionamiento textual del
rito –su eficacia simbólica– supone la movilización de
diversos elementos del contexto en una situación
comunicativa específica, especialmente la actualización
de las representaciones colectivas. En los rituales, és-
tas se ven escenificadas en la acción social, adquieren
manifestaciones concretas directamente perceptibles,
son vividas como experiencias, se vuelven hechos so-
ciales. Expuesto en términos semióticos, los textos ri-
tuales son mediadores entre los elementos del contexto
y los componentes de la situación comunicativa donde
se verifican. En términos antropológicos, los ritos son
mediadores de y entre sistemas psico-socio-culturales
y ecológicos. A través de sus procesos comunicativos,
la acción social y el pensamiento, las emociones y las
representaciones, el simbolismo y la cognición, la so-
ciedad y la cultura se ven articulados en una expresión
sintética.
Si bien el concepto de mediación no ha sido asumido de
un modo explícito por las teorías rituales (no de esta
manera)4, éste se encuentra implícitamente contenido
en buena parte de los enfoques que demarcan el campo.
Los rituales han sido persistentemente considerados
mecanismos que permiten la disolución de las
discontinuidades e instancias vinculantes y articu-
ladoras de la vida social o de integración de los proble-
mas psicológicos y colectivos. Por ejemplo, Durkheim
(1995) describe a los ritos como unos actos efervescen-
tes, en los que las representaciones colectivas se re-
fuerzan y la sociedad se integra y reproduce. Para el
estructural funcionalismo, los ritos son eventos que
conjuntan los requerimientos institucionales de la vida
colectiva y los valores adecuados a ésta; o como dice
Radcliffe Brown (1986), los ritos son los encargados de
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la reproducción de los valores sociales fundamentales
para el mantenimiento de la estructura social. En tanto,
en la perspectiva marxista los rituales son expresiones
ideológicas que median entre los intereses económico-
políticos, la conciencia y la acción social, reproducien-
do los valores que legitiman el orden establecido (Bloch
1986) o bien expresando los intereses de clase y su
crítica social (Worsley 1980, Lanternari 1965).
Malinowski (1994) los considera conductas reductoras
de la ansiedad, que vinculan las actividades prácticas
orientadas a la resolución de las necesidades humanas
con las emociones y deseos que generan las expectati-
vas de satisfacción. De acuerdo al funcionalismo, en el
ritual convergen las actividades instrumentales y los
intereses humanos. En cambio, para el cognitivismo los
rituales son mecanismos de objetivación a través de las
representaciones se plasman en la acción social bien
reproduciendo los modelos cognoscitivos preexistentes
(Tylor 1981) y Frazer 1961), lo que se ha denominado la
tesis representacionista, o bien permitiendo la moviliza-
ción de diversos campos de representación para la in-
terpretación de las situaciones (Sperber 1988, Boyer
1994), lo que constituye la tesis generativista. En la pers-
pectiva psicoanalítica (Reik: 1949 y Bettelheim 1974) se
trata de una instancia donde convergen las fuerzas ins-
tintivas del inconsciente y presiones normativas del
superego (aparato moral), permitiendo el manejo de los
conflictos internos. Erikson (1989) plantea que los su-
cesivos cambios de la personalidad asociados al proce-
so de maduración biológica son modelados socialmente
a través de la ritualización, gracias a la cual se desarro-
llan las bases actitudinales de las instituciones sociales
y el yo se ajusta a la sociedad. En la orientación
biologicista (d’Aquili, Laughlin, McManus 1979) encon-
tramos el postulado de que los rituales sirven a la coor-
dinación de las funciones corporales y la comunicación
entre los miembros de la especie con propósitos
adaptativos. Desde el simbolismo, Geertz (2000) afirma
que en el ritual se articulan el ethos y la cosmovisión
proporcionando modelos del mundo y modelos para la
acción, mientras Turner (1986a) señala que los rituales
constituyen modalidades de reflexividad social y que en
ellos se vertebran los componentes cognitivos, emotivos
y volitivos de la experiencia (1986b). Una y otra vez, los
diversos enfoques afirman que los ritos no son hechos
gratuitos orientados al goce puramente estético o lúdico,
sino por el contrario se vinculan a diversos aspectos de
la vida social o la existencia humana. Por lo mismo,
postulamos que el concepto de mediación proporciona
un principio de síntesis teórica que permite comprender

la mayor parte de estas perspectivas. El mérito de los
enfoques mencionados consiste en haber destacado las
vinculaciones del rito con diversos problemas de la exis-
tencia humana, lo que implica la relación del rito con
distintos sistemas externos a él; la limitación de estas
orientaciones es no haber podido integrar en un modelo
único sus distintos modos de operación y la diversidad
de articulaciones que estos vertebran. En nuestro traba-
jo intentamos avanzar hacia la formulación de un mode-
lo general de las mediaciones rituales.
El modelo de mediación que aquí adoptamos requiere
distinguir entre los conceptos de texto, contexto y situa-
ción comunicativa del rito. Por texto entendemos a las
entidades semióticas relativamente autónomas, dotadas
de unidad de propósito y de sentido, “un conjunto sígnico
coherente”, como lo definen Lotman y los miembros de
la escuela de Tartu (en Lozano et al 1986). Esta caracte-
rización se aplica a todo tipo de expresiones
comunicativas, independientemente del código y medio
que empleen, y se adecúa perfectamente a los ritos,
considerados como unidad de acción simbólica. Los tex-
tos poseen clausura, en tanto se mueven desde un punto
de partida a uno de cierre y presentan codificadas en su
interior las claves que permiten su interpretación. De allí
que se plantee la autonomía como uno de sus atributos.
Se trata, no obstante, de una autonomía relativa, puesto
que su funcionamiento comunicativo depende de que el
interpretante disponga de los códigos que permiten su
lectura. La noción de contexto designa, precisamente, al
conjunto de los factores que permiten y condicionan el
funcionamiento comunicativo de los textos. En el caso
particular de los ritos, la estructura del contexto debe
considerar al menos cuatro coordenadas de análisis: la
cultura que aporta los marcos sociales de conocimiento,
los códigos y normas que regulan el funcionamiento tex-
tual; la sociedad con su esquema de relaciones sociales
y económicas que establecen el marco dentro del que se
desarrolla la acción ritual; el sistema psicobiológico de
los individuos que implica un conjunto de necesidades
de éstos, como marco motivacional; y el ecosistema que
impone un marco de constricciones y posibilidades para
la vida social y de preocupaciones para la acción ritual.
No se trata de plantear que la totalidad de estos siste-
mas se encuentren implicados necesariamente en la
acción ritual, sino de señalar que habitualmente hay ele-
mentos pertenecientes a algunos o varios de estos do-
minios que participan del funcionamiento de los distin-
tos tipos rituales. El conjunto de los componentes
contextuales definidos en un tiempo y un espacio espe-
cífico constituye un sistema sociohistórico particular,
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que actúa como marco general de la acción de un tipo
ritual. Este corresponde a las formaciones sociales par-
ticulares donde las dimensiones del contexto encuen-
tran materialidad y espesor histórico. Por último, el con-
cepto de situación comunicativa del rito refiere a las
contingencias de la acción ritual, las circunstancias va-
riables bajo las que se desarrollan las ejecuciones ri-
tuales concretas, que por definición son únicas e
irrepetibles: unos sujetos específicos que actúan en el
marco de ciertos capitales culturales, bajo determina-
das condiciones sociales y ecológicas dominantes en
un momento y espacio dado, como se advierte en el
esquema que presentamos a continuación.

De acuerdo a nuestro modelo, el texto ritual media entre
los elementos del contexto y la situación comunicativa
del rito. Las mediaciones rituales son la capacidad del
texto de articular diversos elementos contextuales y
movilizarlos en ciertas situaciones sociales específi-
cas o de implicar coherentemente los elementos de la
situación en el marco del contexto. Dicho de otro modo,
los ritos son instancias de reproducción o administra-
ción de los elementos del contexto en las situaciones
sociales. A través del ritual se socializan las normas
culturales y las relaciones sociales y se manejan o ad-
ministran las necesidades humanas y las amenazas
ambientales. A la vez los rituales son instrumentos que

los individuos pueden emplear para modificar las situa-
ciones sociales y pueden ser usados de modo creativo,
sobrepasando sus prescripciones culturales prees-
tablecidas. Las mediaciones rituales, por lo tanto, pue-
den asumir una modalidad reproductiva (del texto a la
situación) o generativa e instrumental (de la situación al
contexto). En el primer caso el texto ritual refiere, apela,
implica o moviliza a elementos de los diversos dominios
contextuales y los despliega en el plano de la situación.
El estudio de las mediaciones reproductivas se verifica
a través del análisis textual del rito, especificando las
marcas o contenidos en los que se reproducen los ele-
mentos del contexto o a través de los que se verifican

redefiniciones de la si-
tuación de un modo tra-
dicionalmente pautado.
Éstas también pueden
estudiarse a través del
análisis de los elemen-
tos de contexto que re-
sultan necesarios para
el funcionamiento tex-
tual y, por lo tanto, se en-
cuentran comprometi-
dos en él implícita o ex-
plícitamente. En el caso
de las mediaciones
generativas, los partici-
pantes realizan un pro-
ceso de apropiación de
sentido del rito que so-
brepasa los marcos de
la tradición, tendiente
generalmente a integrar
los elementos de la si-
tuación en el marco
contextual plausible. Su

estudio es posible por la vía del contraste entre las nor-
mas y las experiencias rituales, por la comparación en-
tre los presupuestos pragmáticos y los usos concretos
de la acción ritual. También se pueden abordar en la
lectura de los contenidos indexales de la comunicación
expuestos en los textos rituales, es decir, los contenidos
que refieren a la situación. Como se advertirá, el estudio
de las mediaciones rituales presupone que los ritos son
una instancia de reflexividad social, esto es que los tex-
tos y los procesos de comunicación ritual informan de
las características de los entornos del contexto y situa-
ción. De acuerdo a los dominios contextuales y los ám-
bitos de la situación implicados es posible distinguir, al
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menos teóricamente, diversos tipos de mediaciones ri-
tuales: cognitivas, sociales, psicobiológicas y
ecológicas. En muchos casos, sin embargo, las media-
ciones ocurren en el vértice de dos o más dominios, de
modo que el ritual articula diversas dimensiones de los
sistemas socioculturales en una expresión sintética. Los
ritos, además, pueden operar varias mediaciones a la
vez y actuar de manera distinta para los diferentes par-
ticipantes. No obstante esta pluralidad, siempre es posi-
ble distinguir una mediación general discernible en el
análisis de la relación predominante entre el ritual y el
sistema sociohistórico. Se trata de establecer el lugar
que el ritual ocupa en la sociedad y en el marco de los
procesos de transformación histórica específicos en que
se realiza la acción ritual.
La perspectiva de las mediaciones rituales no sólo nos
provee de un marco analítico para discernir los diversos
tipos de articulaciones posibles entre los planos del con-
texto, el texto y la situación comunicativa del rito. Esta
se propone, igualmente, como un enfoque capaz de abor-
dar las afectaciones mutuas entre los cambios de los
diversos niveles mediados. Dicho de otro modo, propor-
ciona un modelo de explicación para la transformación
de las prácticas rituales. La premisa teórica básica al
respecto es que el texto mantiene con los niveles del
contexto y la situación relaciones de interdependencia y
autonomía relativa. Los textos rituales se muestran abier-
tos a la interacción con los niveles del contexto y de la
situación desde el punto de vista de su funcionamiento y
utilización, pero relativamente cerrados desde el punto
de vista de su estructura y reglas reproductivas. Los
ritos poseen su propia temporalidad, más lenta o de lar-
go alcance, resguardada por la repetición de los patro-
nes expresivos, lo que hace a sus principios regulativos
relativamente autónomos. Por lo mismo, la dinámica de
los cambios del nivel del texto y las del contexto y situa-
ción no son directamente correlativas, aunque muchas
veces muestran convergencia. Entre la primera y las
segundas no hay relaciones de determinación, pero sí
asociación e interdependencia. Así, los cambios en cada
uno de los niveles mediados pueden influir pero no ga-
rantizan los cambios en el otro. Esto da lugar a cuatro
proposiciones teóricas que dan cuenta de diversas for-
mas en que se puede resolver el juego de mediaciones
entre las transformaciones de los textos rituales, su con-
texto y situación: i) la modificación de las condiciones
situacionales y la transformación de los rasgos del con-
texto sociocultural inciden probabilística, pero no nece-
sariamente, en el cambio de los textos rituales. Cuando

así ocurre, nos encontramos con una “mediación expre-
siva” de los cambios sociales en el ritual. En este caso,
los cambios en el texto ritual reflejan o expresan los
cambios socioculturales y las circunstancias de la si-
tuación. No obstante, de acuerdo a esta hipótesis, no
todos los cambios en el contexto y la situación deben
obligadamente traducirse en modificaciones del nivel
textual del rito. ii) El cambio de los textos rituales puede
producir la modificación de las situaciones así como
contribuir a la transformación de los contextos
socioculturales. Cuando así ocurre, nos encontramos
con una “mediación estructurante” del cambio social en
el rito. En este caso, los textos rituales promueven o
refuerzan el cambio social. iii) Parte de las transforma-
ciones de las prácticas rituales puede deberse a facto-
res vinculados con la reproducción textual del rito. iv)
Los elementos textuales del rito pueden permanecer
inalterados pese a los cambios contextuales y
situacionales, pero en ese caso probablemente cambian
las mediaciones rituales. En otras palabras, aunque los
aspectos formales del ritual permanezcan inalterables,
pueden cambiar los elementos engarzados (referidos,
implicados, activados o regulados) por la acción ritual.
Aunque no dispongamos del suficiente espacio para
demostrarlo aquí, a nuestro entender, este modelo per-
mite explicar la metamorfosis ritual que se advierte en el
nguillatun huilliche y el culto pentecostal. El nguillatun
huilliche actual registra a través del cambio en parte de
sus formas expresivas (uso del castellano, empleo de
banderas chilenas, baile de la cueca, entre otros) las
transformaciones socioculturales experimentadas por la
sociedad huilliche (proposición [i]). No obstante, en tér-
minos generales nos encontramos ante un patrón ritual
que da cuenta de la persistencia de las formas simbóli-
cas ancestrales (en su nivel significante), pero se en-
cuentra asociado a un sistema de representaciones to-
talmente distinto, lo que supone una persistencia en los
mediadores pero un cambio en las mediaciones (propo-
sición [iv]). El desarrollo del culto pentecostal no sólo
expresa las transformaciones culturales de la sociedad
huilliche, sino a la vez es un catalizador de éstas porque
difunde un sistema de valores y actitudes que son fun-
cionales para la integración de los fieles a la sociedad
nacional (proposición [ii]). Las variantes expresivas tanto
del nguillatun como del culto pentecostal muestran cómo
las transformaciones rituales en muchas ocasiones dan
cuenta de la lógica interna de la acción ritual (proposi-
ción [iii]) o bien expresan las contingencias de la situa-
ción.



1192 Tomo II Actas 5º Congreso Chileno de Antropología Simposio La Experiencia Metodológica...

Notas
1 Nuestro trabajo se basa en un estudio de casos que
considera como unidades de análisis a las comunidades de
Pitriuco y Tringlo (de Lago Ranco) y Litrán (de Río Bueno)
y emplea como unidades de registro a las comunidades de
Nolguehue y Marriamo (de Río Bueno).
2 La excepción que confirma la regla la constituye la comu-
nidad de Isla Huapi que por su carácter insular se encuentra
menos expuesta a los cambios culturales.
3 Nos referimos al respeto a la autoridad, la defensa de la
familia, la valoración de la honradez, el ascetismo, a legiti-
mación cúltica del trabajo, considerado como una bendición
de dios.
4 El concepto de mediación se emplea, no obstante, para
referir a la interacción a través del ritual entre los planos
sagrado y profano. Así lo vemos por ejemplo en Hubert y
Mauss (1970).
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