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RESUMEN

Esta tesis realiza una propuesta de lectura en torno a las representaciones del territorio
inscritas en un corpus de poesia de autores williche (1999-2012). La reflexion se realiza a
través de una metodologia inspirada en las categorias de produccion espaciales propuestas por
Henri Lefebvre (1974). El territorio representado se conforma en las espacialidad descrita por
la voz poética, realizando una reterritorializacion. Los espacios “percibido”, “concebido” y

“vivido” son las instancias que guiaran el analisis, poniendo de manifiesto una voz poética

transterritorial y transespacial.

En Ui (2005) de Adriana Paredes Pinda el eje configurador del territorio representado
es el agua, que se presenta como elemento basal de la cultura mapuche williche, donde se
muestra la espacialidad de lo sonoro y la vivencia cultural en el didlogo con los ngen ko. Esta

conversacion se traduce en la reterritorializacion a través del habla de la lengua materna.

En Reducciones (2012) de Jaime Huenun, el eje configurador del territorio seré la
imagen y la voz de los antepasados. Se presenta la problematica de la reduccion a través de la
imagen etnografica, dando cuenta de la apropiacion del otro desde el territorio fisico hasta su
imagen. La reterritorializacion acontece a través de la voz de los antepasados y principalmente

de la figura de la abuela, quien encarna la semilla de la cultura williche.

Oratorio al Serior de Pucatrihue (2004) de César Millahueique nos plantea la utopia del
retorno, donde la reterritorializacion acontece a través del espacio “vivido” a través de la
memoria cultural. El eje configurador de este territorio serd el vuelo, donde la voz se elevaré a
través de la vision, en las memorias de los antepasados, cruzando las experiencias de dolor

como viaje de sanacion.
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ADVERTENCIA AL LECTOR

Bajo como pétalos de flores
gota a gota

y cay6 sobre mi cabeza

luego se escurrid

cerca de mi corazéon
refrescando mis venas sedientas.

“Lluvia”, Leonel Lienlaf

Antes de presentar esta investigacion, creo necesario especificar el lugar donde me sitio
como critica literaria con respecto al corpus de poesia mapuche williche que he seleccionado.
Mi interés por indagar en las representaciones del territorio en los textos poéticos me llevo a
reflexionar sobre la territorialidad como un ejercicio epistémico. El territorio en su
multiplicidad solo puede comprenderse en relacion con quienes lo habitan. La experiencia del
habitar el territorio, su espacialidad y sus formas de relacion solo pueden estudiarse desde una
ubicacion. Debe existir una referencia para realizar un “corte” a ese territorio que se avisora.
Comprendi, entonces, que el lugar adecuado para realizar esta lectura era el de la critica
situada. Desde mi propio paisaje y habitar, lo que lucidamente Arellano y Riedemann han

llamado suralidad.

Las primeras lecturas de poesia mapuche que realicé de Suernios azules y contrasuerios de
Elicura Chihuilaf'y Se ha despertado el ave de mi corazon de Leonel Lienlaf atin permanecian
dentro de una distancia que no podia abarcar porque las referencias debian ser conocidas.
Hace casi veinte aflos, la experiencia de habitar en el sur cambi6 radicalmente el lugar desde
donde leia los textos. La empatia naci6 en la experiencia conocida, con las referencias que no

necesitaba de interpretaciones, ya que cuando el poeta dice que escucha hablar al kiriif’, no

! “viento” (Catrileo, Diccionario 177).
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estéd realizando una metéafora, esté siendo literal. Cuando el viento habla es porque viene la
tormenta. Es la propia geograficidad? del grupo humano la que permite la creacion de estos

textos y estas imagenes.

Nacida en Santiago, emigré al sur hace casi veinte afos, a la ciudad de Valdivia. Mi
amor por el sur fue inmediato, pero fue un amor complicado. Comencé a ver la ciudad y la
manera de vivir el sur con luz de dia; ya no era el paseo de turista, ya no era una postal. El
fuego constante en la chimenea dejé de ser esa comodidad junto a las veladas con amigos, y
paso a ser una necesidad, y con ello aprender a “picar” la propia lefia, a veces no poder
conseguirla en épocas de frio e incluso obtenerla de manera artesanal. Ya la imagen de la 7iuke
kutralwe se iba dibujando en un nuevo imaginario que construia en esta experiencia de habitar
el sur; cualquier tipo de aprendizaje no seria posible sin el involucramiento. El sur me ensefio
a escuchar, saber la hora con la diagonal de la luz del sol en el cielo, saber cudndo lloveria por
coémo volaban los pajaros; aprendi que los treile siempre avisan cuando se acerca un extrafio y

que el foye (Drimys winteri) siempre nace cerca del kovam (Nothofagus obliqua).

Me hizo comprender la necesidad de otra manera. Aprendi de generosidad y calidez con
personas que en la capital muchas veces se consideran ignorantes y pobres. Don Enaldo en
Paillaco nos recibia las mafianas frias de otofio en su casa que el plan regulador queria
desplazar. La primera vez que llegamos, tenia dos huevos para el desayuno y prefirid
regalarnos esos huevos y tomar sélo té. Lecciones de generosidad. Una camioneta cargada de

lefia para cuando no podiamos pagarla. No tomabamos cerveza, tomabamos chicha de

2 Para Hiernaux y Lindon: “La geograficidad remite a la relacion existencial entre el ser humano y la tierra que
habita, siendo la tierra la base y el fundamento de la consciencia de si. La geograficidad es esa relacion entre el
mundo material externo y el mundo interno del sujeto” (359). La ubicacion del sujeto se comprende desde la
coordenada geografica hasta su /ocus cultural.
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manzana. En esos tiempos costaba doscientos pesos llenar una botella plastica de dos litros.
Veinte afios después llevamos nuestros sacos de manzanas para hacer nuestra propia chicha.
Pago para las tias del jardin de mi hijo, la sefiora del negocio, el maestro y cualquier amigo
que venga de visita. El sur no era para flojos y menos ignorantes. La vision centralista-urbana

desaparecié prontamente. Mi entorno habia cambiado y también la mirada.

Uno de los elementos mas caracteristicos del paisaje del sur es el agua, y principalmente
la lluvia. En los textos poéticos lo cubre todo. La lluvia es un eje semantico de interpretacion.
Este elemento es parte del cuadro donde aparecen la casa de madera, la cocina a lefia, el mate
junto al fuego. Conoci la lluvia, y me refiero a ocasiones donde llegaba a casa con toda la ropa
mojada, estoy hablando de la ropa que no alcanzaba a secar; de las personas que no tienen
codmo secarla, de la cara no grata del agua. La que entra a las casas, en los zapatos, botas de
goma con agujeros, agua en las botas. Ropa con olor a humedad y humo de lefia mojada.
(Doénde estaba la chimenea, el mate y el calor de hogar? Dentro de una mirada exotizante, esa
que alguna vez tuve como turista. Sin embargo, aprendi a conocer la lluvia, dejé el paraguas
nunca usado en casa, dejé de cubrirme de la lluvia, dejé que me mojara, dejé que mi cuerpo
aprendiera. Y no, no enfermé. Comprendi que cuando las voces del poeta dicen escuchar el
bramido de un toro como si fuera la tormenta, el “como si fuera” es solo una ironia a la

experiencia directa de escuchar esa voz taurina del mar y sentir la fuerza de la tormenta.

Creo que esta es una de las mayores dificultades de estudiar la representacion del
territorio en la obra poética, porque los territorios —imaginados- estan ligados a territorios
referenciales que no siempre podemos llegar a comprender imaginariamente. El territorio
poético se construye a través de giros retoéricos y figuras que moldean un universo cargado de

la memoria, la lengua y las formas de vida de quienes viven en ellos. La mirada de la escritura
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como un paisaje, y la voz poética como exploradora de ese paisaje permiten que el critico
pueda involucrarse en ese recorrido. Sin embargo, es dificil manejar esa relacion y esa
distancia sin conocer las espacialidades y geograficidades de los territorios, sin comprender las

formas de habitar de las comunidades en la dimension de lo cotidiano.

El investigador intenta acercarse a esa mirada desde una critica “situada”. No es de
extrafiar que los primeros criticos que se internan en el estudio de la poesia mapuche williche y
sus territorialidades hayan sido de las regiones de la Araucania, Los Rios y Los Lagos y, en las
ultimas décadas, de la region Metropolitana. Podria pensarse que Santiago representa al
centralismo académico, sin embargo, para mi habla mas sobre la migracion sur-centro que se
ha producido a nivel geopolitico del conocimiento. Y desde el paisaje, como la relacion del
individuo con el entorno puede proporcionar nuevas formas de lectura, nuevos acercamientos

a la critica.
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L. INTRODUCCION

Para comprender un panorama del proceso de creacion, autoreconocimiento y
metatextualidad de la obra poética de autores williche, he seleccionado el periodo: 1999-2012.
La fecha de inicio se marca en 1999 con las publicaciones Ceremonias de Jaime Huenun y
Pulotre. Testimonios de vida de una comunidad huilliche (1900-1950) de Bernardo Colipan,
obras que marcan un hito de inicio en la publicacion de los poetas williche; y el término del
periodo estd marcado por la publicacion de Reducciones, en 2012, de Jaime Huentn, que
aparece como cierre a su libro Ceremonias’®. En este tramo temporal se publica un gran
volumen de textos, donde la década de los noventa estard marcada por la promulgacion de la
Ley Indigena N° 19.253 (1993), que no sélo reconoce la existencia de los pueblos originarios,
sino el derecho a mantener su cultura y la obligacion del Estado a promoverla, asi como
también la creacion del Consejo de la Cultura y las Artes, que incluye politicas de promocién
y difusion para las obras de estos autores. Este fomento a la creacion artistica permitid que se
incrementara el nimero de ediciones y se hiciera posible la publicacion de poetas mapuche

que no eran considerados atin dentro del canon literario de la poesia chilena®.

Para la seleccion del corpus poético he tomado en cuenta ciertos criterios de procedencia
territorial. En primer lugar, los textos son producidos por autores que adscriben a un discurso
de identidad territorial mapuche williche, 1o que permite generar una seleccion de textos

dentro del Fiitawllimapu, en Ngulumapu’; que corresponde a la zona de la region de los Rios

* En 2012, Bernardo Colipan en conjunto con la Comunidad de Forrahue publica: Forrahue. Matanza 1912, texto
poético-testimonial conmemorativo que ahonda en la historia del pueblo williche a través de la poesia, las fuentes
historicas y los testimonios de los descendientes de quienes fueron asesinados el 19 de octubre de 1912 en
Forrahue.

4 Aunque hoy puedan incluirse ciertos poetas como Elicura Chihuailaf o Leonel Lienlaf dentro de ese canon,
considero pertinente la vision que propone una literatura nacional mapuche.

5 Debo puntualizar que, para efectos de esta investigacion, considero la zona al oeste de la Cordillera de los
Andes.
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y region de los Lagos en Chile. La obra de estos poetas ha sido publicada en formato de libro
por editoriales, lo que implica una intencidén formal de crear una propuesta estética en un
campo literario. Las obras de Adriana Paredes Pinda y Jaime Huentin han sido editadas por
LOM y César Millahueique ha optado por las editoriales e impresiones independientes como

Mosquito Comunicaciones.

He considerado la lengua como criterio de seleccion. Los poemarios elegidos han sido
escritos en espafiol de Chile y aparecen fragmentos en mapudungun. No se han considerado
textos bilingiies tanto por mis propias competencias en esta lengua, como por el conflicto
sobre ella que se relaciona a la identidad territorial williche®. En el caso de este corpus,
considero la propuesta de Rodrigo Rojas (2009) sobre la existencia de una lengua escorada,
que considera al mapudungun como una lengua presente, pero “borroneada” por el espafol.
Los poemas muestran el conflicto del colonialismo’ que ha intervenido la dimension cultural

con graves consecuencias como la pérdida de la lengua materna.

Otro criterio se relaciona con las formas de representacion del territorio que presentan
los poemarios. Incluyo aquellos que tienen por referencia dentro de la obra a Pucatrihue?,
como punto de geolocalizacion comun. En este aspecto, la sola presencia del Abuelito

Wentellao® es suficiente para considerar la referencia geografica a Pucatrihue, puesto que esta

® La variante dialectal del mapudungun de la zona williche es el che dungun; sin embargo solo se utiliza en
contextos rituales. Esta variante estd en peligro de extincidn, ya que en la zona el proceso de aculturacion fue
mayor y significé que muchas generaciones perdieran la lengua materna. Por ello, muchas de las palabras que
aparecen en los textos no pertenecen necesariamente a esta variante, por cuanto son parte de una recuperacion de
la lengua, donde existen variables de la lectoescritura estandarizada para el aprendizaje del mapudungun.

" La Comunidad de Historia Mapuche postula que “El colonialismo constituye una forma de violencia de caracter
historico y global y que, para el caso del puelo mapuche, interrumpe, invade y desgarra la propia lengua. De
hecho, el concepto de violencia colonial no se encuentra en mapuzungun dada la genealogia invasora de la
acepcion misma de colonial” (Comunidad Historia Mapuche, Awiikan 15). Este sistema estd instaurado dentro
de la vida cotidiana mapuche y los poemas son un eco de esta realidad.

8 Localidad ubicada en la desembocadura de los rios Choroy y Traiguén en San Juan de la Costa, X Region.

° Esta entidad vive en la roca de Pucatrihue y simboliza al padre protector de los williche.
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entidad espiritual ha sido encantada en una piedra en la costa (Montecino 35). Los poemarios
elegidos enfatizan de alguna manera uno de los espacios propuestos por Lefebvre en su teoria
sobre la produccion del espacio urbano. Segiin este criterio he seleccionado Ui (2005) de
Adriana Paredes Pinda con énfasis en el “espacio percibido”; Reducciones (2012) de Jaime
Luis Huentin con especial atencion al “espacio concebido” y, por ultimo, Oratorio al sefior de
Pucatrihue (2004) de César Millahueique para dar cuenta del “espacio vivido” a través del

cuerpo y la memoria.

La eleccion del corpus de investigacion se debe a la reflexion sobre la
reterritorializacion en obras poéticas de autores mapuche, donde el territorio poético que se
presenta no se configura en torno a los mismos Fiitalmapu '° como territorios referenciales.
Los imaginarios territoriales en la obra poética corresponden a diferentes recorridos y
trayectorias, por lo que en ninglin caso configuran un territorio homogéneo. Al respecto, el
territorio williche que se enuncia en los textos se configura a partir de elementos relacionados
a una memoria historica. Esta relacion territorial se hace patente en la obra de autores
williche, que tienen por referencia de la representacion territorial del Fiitawillimapu. El grupo
de poetas williche segln la poeta e investigadora Maribel Mora Curriao: “en la década del
2000 evidenciaron la separacion de aguas respecto de la poesia mapuche de mas al norte,
atrincherandose en un discurso literario williche” (Poesia williche 41). La diferencia territorial
no solo esta marcada por la frontera sino por un proceso historico de casi un siglo de
diferencia, donde la zona williche fue colonizada de manera mas temprana, siendo la zona

norte del territorio mapuche la ultima en ser ocupada.

10 Unidad territorial, corresponde a un 4rea asociada a un grupo: pikunche (norte), puelche (este), lafkenche
(oeste), williche (sur).
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A este grupo de poetas williche pertenecen Jaime Huentn, Juan Paulo Huirimilla,
Adriana Paredes Pinda, César Millahueique, Bernardo Colipan, Roxana Miranda Rupailaf,
entre otros. El discurso literario circunscrito a la obra poética de este grupo ancla su vision
desde la historia generando diferencias no sélo territoriales sino también identitarias. La
diferencia epocal en la que ocurre la desposesion territorial genera diferentes patrones
culturales, siendo la cultura williche mucho mas permeada por la cultura occidental, que la del

area de la Araucania, que fue finalmente colonizada un siglo después!!.

El territorio poético'?, desde una perspectiva espacial, se constituye a través de las
experiencias del habitar y las dindmicas de representacion. La voz poética se relaciona con el
paisaje en y a través de una localizacion espacial y territorial. Estas representaciones del
espacio estan ligadas a un territorio referencial, donde los imaginarios territoriales y culturales
que aparecen en el discurso poético tienen su origen o raiz en esta dimension. Los territorios
que configuran el Wallmapu y, en particular el Fiitawillimapu, constituyen el eje semantico de
representacion, donde se instala una dimension geolocalizada de los espacios y su dimension
de memoria historica.

El objetivo principal de esta investigacion es comprender cudles son las formas de
representacion del territorio y cuéles son las estrategias poéticas empleadas por los poetas para
configurarlas. Por ello, uno de los objetivos secundarios es dilucidar cual es el territorio
referencial que representa, y a través de qué dimensiones materiales y simbolicas se

constituye.

! La apropiacion de los territorios williche fue posible debido al Tratado de las Canoas de 1793, donde se
instaura la frontera del Rahue entre espaioles y williche y consigna una soberania. Al asumir la reptblica de
Chile la Independencia, a través de decretos, se van enajenando las tierras con la excusa de que todo ciudadano es
chileno, bando pronunciado en 1819 y que finalmente permitird la enajenacion con anterioridad al territorio al
norte del Willimapu (Mariman, “La republica” 69).

12 Al mencionar el concepto de “territorio poético” me refiero a las representaciones del territorio presentes en
cada poemario.
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El territorio representando se configura a partir de los espacios que se producen en el
recorrido de la voz poética. Se presenta un analisis sobre la configuracion de estos espacios a
través de tres instancias de produccion espacial. Mediante estas dimensiones se proyecta la
configuracion de un territorio poético que corresponde al territorio mapuche que ha sido
borroneado por los paises chileno y argentino. Las dimensiones de la experiencia corporal, la
normalizacion del poder y la memoria cultural son las instancias que van configurando estas
instancias espaciales. Se realiza énfasis en cada una de ellas para dar cuenta de las estrategias
de reterritorializacion que construyen el mapa del territorio mapuche representado en los
textos.

Esta investigacion propone una lectura sobre la imagen poética de Pucatrihue en la obra
de los autores, siendo la inclusion de esta referencia geografica una condicion de seleccion
para el corpus. Pucatrihue, al ser un punto de referencia de lo williche —geografica y
culturalmente-, permitird iluminar, a través de cada poemario en particular, los espacios que
componen el territorio representado como hito cultural y referencia territorial.

Este estudio propone ahondar en las representaciones del territorio que se refieren al
discurso por la demanda de tierras que implica la discusion sobre reterritorializacion en la obra
poética de autores mapuche williche. El discurso de resistencia cultural se enlaza a la voluntad
de reconstruir y visibilizar el territorio que ha sido ocupado. Por esta razon, he propuesto una
metodologia de analisis de los espacios que configuran el territorio representado, permitiendo
abordar la territorialidad a través de las practicas espaciales en sus diferentes dimensiones. El
territorio deja de ser solo un recuerdo y cobra materialidad a través de la experiencia del la voz

poética en su trayectoria a través de los espacios.
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La lectura de los textos poéticos ha guiado la hipotesis de esta investigacion que propone

que la representacion del territorio se realiza a través de la enunciacion de tres espacios

9913

b 1Y

poéticos: “espacio percibido”, “espacio concebido” y “espacio vivido”'> categorias planteadas
por Henri Lefebvre en La produccion del espacio (1974), los que se producen en los
recorridos descritos por la voz poética. Cada trayectoria es parte de una territorialidad que

tiene por voluntad volver a dibujar no solo el mapa, sino visibilizar su territorio. Las rutas

descritas por las voces poéticas conforman trayectos de apropiacion.

Las voces poéticas configuran los espacios a través de las experiencias al habitarlos. Se
muestran diferentes facetas del territorio, donde la dimension del tiempo se refleja en el
“espacio vivido”!*. Dos grandes unidades territoriales se erigen en estas trayectorias:
Fiitawillimapu y la jurisdiccion administrativa de Chile. Los recorridos espacio-temporales
son configurados por las voces poéticas que van transitando el territorio williche desde la
cordillera hacia el mar, recorriendo el camino de los antiguos'>, el camino de los viajes al
mar'®. El viaje hacia Pucatrihue opera como eje de sentido de estas multiples subjetividades

williche enunciadas en las obras poéticas.

13 Me he guiado por las categorias que Henri Lefebvre propone en La produccién del espacio (1974). En el
analisis poético estos espacios se refieren a diferentes instancias de espacialidad. La experiencia que transmite la
voz poética permite descubrir el recorrido por el territorio enunciado y con ello, descubrir el territorio referencial
al cudl estas representaciones se refieren.

14 Este espacio vivido se relaciona con la experiencia del espacio en su multidimensionalidad, uniendo las
dimensiones de lo corporal y representacional. Es el espacio construido culturalmente, el que posee un sentido y
una negociacion entre los sujetos que lo producen, mas alla de las disposiciones que se imponen a un lugar
determinado. Es el espacio que contiene los imaginarios culturales y relatos de la memoria cultural.

15 José Bengoa en Historia de los antiguos mapuches del sur presenta los recorridos de los williche realizados en
canoas por los canales de agua que desembocaban en el mar. Estos recorridos se mantendran en el tiempo, pero
se realizaran por tierra, siendo realizados a caballo, carreta y, actualmente, en minibuses.

16 « ‘1 os viajes al mar’, junto con ser un desplazamiento fisico en un lugar y tiempo determinado, se constituian
también en un viaje metafisico, en una posibilidad real de interaccion entre el mundo cotidiano y el simbdlico
retorno hacia el fundamento de su Ser espiritual huilliche” (Colipan, Pulotre 62).
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La presentacion de esta tesis propone una revision teorica y metodoldgica seguida por el
analisis de estos espacios en cada uno de los poemarios que constituyen el corpus de la
investigacion. Los capitulos II y III abordan el contexto teorico y metodologico que se
enmarca en el giro espacial en las Ciencias Sociales y las Humanidades. Se revisan las
nociones de territorio, territorialidad y su relacion con la propuesta metologica de analisis
espacial basada en las categorias de produccion del espacio de Henri Lefebvre. El capitulo IV
muestra un recorrido por la critica literaria sobre poesia mapuche a la luz de un enfoque
espacial, dando cuenta del recorrido teérico que se ha planteado, desde nociones ecocriticas
hasta la dimension sonora de la poesia. Los capitulos V, VI, VII y VIII presentan el analisis
poético del corpus de investigacion y postulan el recorrido de la voz poética a través de las
categorias espaciales presentadas en las dimensiones de los espacios “percibido”, “concebido”
y “vivido”. El capitulo IX, dedicado a las conclusiones, presenta las conjunciones encontradas
en el corpus de investigacion que ha permitido proponer la figura de una voz transespacial.

Finalmente, se ha incluido un glosario que comprende conceptos culturales que se han

considerado de importancia en el trascurso de la escritura de esta tesis.
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CAPITULO II. ENFOQUE TEORICO METODOLOGICO

2.1. ACERCAMIENTOS A LA NOCION DE TERRITORIO Y ESPACIO
EN LA TRAYECTORIA DE LA VOZ POETICA

TERRITORIO

La zona sur del Wallmapu corresponde al territorio referencial al cual remiten los
imaginarios poéticos. El territorio enunciado corresponde a un Fiitawillimapu construido a
partir de percepciones corporales, representaciones y memorias. Este territorio se conforma a
través de los flujos y trayectorias de la voz poética. Esta investigacion se plantea como
objetivos comprender cual es el territorio de referencia en el que se sitian los textos poéticos y
cudles son los mecanismos de representacion territorial.

La nocion de territorio, tal como la de espacio, y los acercamientos a estas
problematicas se han diversificado desde lo que se ha denominado el giro espacial'’, que se
relaciona con un vuelco en la forma de comprender los imaginarios socioculturales y los textos
que de ellos se desprenden. Se coloca la atencion en el espacio no solo de manera descriptiva,
sino entendiéndolo como agente configurador y configurado por los actores en el texto
literario. Ya no se considera una entidad contrapuesta a un fondo o paisaje, sino inmersa en ¢él,
habitando el espacio, ejerciendo territorialidad.

Como definicion preliminar, propongo el territorio como un area geografica donde
conviven comunidades que se desarrollan en diversos espacios y metarrelatos comunes. De
naturaleza heterogénea, suele adjudicarsele una identidad, muchas veces influenciada por el
uso de una lengua en comun (o existencia de un grupo cultural que la utilice). El idioma esté

ligado a la experiencia de los individuos en su relacion con el espacio, desde lo sensorial hasta

17 Este giro espacial que acontece dentro de las Ciencias Sociales, Artes y Humanidades da cuenta de una nueva
configuracion de pensamiento que recoge el cambio de paradigma desde la modernidad a la posmodernidad. En
esta transicion el espacio es liberado de la subordinacién al tiempo.
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lo representacional. La memoria pasa a ser un mecanismo de territorialidad, ya que es un
continente de relatos, representaciones y mecanismos de relacion con el entorno de esas
comunidades. Esta agencia cultural se contrapone al deseo de estandarizacion con fines
productivos que propulsan los centros de poder.

La vuelta hacia el territorio en las Ciencias Sociales y Humanidades implica
comprender el territorio como un producto de relaciones de poder, donde los Estados utilizan
mecanismos de control como formas de ejercicio de soberania y discipinamiento de sus
comunidades. Michel Foucault plantea que uno de los principales mecanismos de soberania es
la estructuracion del espacio y el territorio a través del ordenamiento territorial (Seguridad 28).
En el punto de partida de este control estaria la cuestion espacial: “la soberania se ejerce en los
limites de un territorio, la disciplina se ejerce sobre el cuerpo de los individuos y la seguridad,
para terminar, se ejerce sobre el conjunto de una poblacion” (27). La distribucion espacial de
las ciudades es una forma de dominio sobre esos territorios y, asi como también, la ley. Ambas
estrategias son impuestas sin considerar necesariamente la realidad material y cultural de las
poblaciones que habitan estos territorios y, como propone Foucault, esta misma imposicion se
traduce en disciplinamiento de las comunidades.

La agenda actual se ha hecho cargo de los planteamientos de Foucault a través del
debate sobre la territorialidad. En la década de los ochenta, Raffestin aportard a través de las
relaciones entre geografia y poder, denunciando el poco interés que se ha tenido sobre esta e
indicando que el Estado, en su mecanismo de control sobre las poblaciones y sus territorios,
genera geografias unidimensionales, donde no tienen cabida las estrategias de gestion de los
poderes locales y regionales (Por una geografia 15). Para el autor, la geografia es producto del
poder y manifiesta que una de las estrategias del Estado es la homogeneizacion de sus

poblaciones (24). Al respecto, uno de los mayores métodos de control por parte de los Estados
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es la violencia epistemoldgica generada en las ocupaciones territoriales donde, ademas de la
desposesion territorial, se implanta la cultura del usurpador como la norma.

La soberania territorial se da a través de mecanismos de control como puede
considerarse el mapa. Foucault plantea que el ordenamiento de las ciudades en el siglo XVIII
convierte al soberano en un gestor del territorio, “arquitecto del espacio” (Seguridad 45). Esta
arquitectura espacial se genera desde la construccion grafica del mapa como forma de
apropiacion simbolica del territorio y a través de leyes y ordenanzas (30). En este sentido, los
tratados de limites territoriales serian una tecnologia de control al gestionar el regulamiento de
los grupos humanos que viven en los territorios que delimitan.

Desde esta perspectiva, la instalacion de flujos y fronteras se hace primordial. Los
limites administrativos son uno de los primeros elementos que definen el territorio y, por
tanto, que implican la presencia de un Estado. El gedgrafo Joe Painter propone que el territorio
debiera ser entendido como un efecto de practicas socio-técnicas, que implican una vision del
territorio como red, donde interaccionan actores humanos y no humanos (Painter, 1096). Las
relaciones entre comunidades, sus flujos y dinamicas de negociacion simbdlica serian entonces
elementos para considerar en la creacion de un efecto territorial. El poder del Estado implica
una frontera administrativa y jurisdiccional necesaria para la implantacion de una soberania.
Sin embargo, las comunidades ejercen su territorialidad no necesariamente respondiendo al
ordenamiento territorial que determine el poder. A raiz de ello, Raffestin plantea que la
geografia del Estado no siempre responde a una politica del territorio.

Desde una perspectiva similar y guiado por los planteamientos de Michel Foucault,
Stuart Elden define el territorio como una practica, un concepto y una tecnologia politica
(Elden 6-14). Para el gedgrafo el territorio debe ser abordado desde la propiedad y el control

de las tierras y no necesariamente desde la territorialidad: “Thinking territory as land, as
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property, thus gives a political-economic relation” (8). Su intencion es relevar la dimension no
productiva del territorio. Sin embargo, la condicion primordial de la produccion de los
espacios de una sociedad son sus formas produccion, que es la base de la conceptualizacion
sobre la tierra, el territorio y la produccion espacial que realiza Henri Lefebvre. Més alla de
una unidad fisica, juridisccional y econdmica, el territorio es un modo de organizacion social y
una tecnologia politica, donde la territorialidad es una condicion del territorio, una agencia:
“Territory must be aproached politically in its historical, geographical and conceptual
specificity” (14).

Esta agencia, implica una apropiacion del territorio que se habita a través de practicas
culturales y simbolicas. Robert D. Sack define la territorialidad como el control de un area
geografica, las personas que lo habitan y sus relaciones (Sack 194). En este sentido, la
territorialidad ejercida por las comunidades tendra que ver con su agencia, sus propios flujos y
sus negociaciones simbolicas. Las relaciones de las personas con el territorio determinan su
territorialidad. Este fenémeno es fundamental en la lectura de los textos poéticos, ya que la
reterritorializacion se dara en la enunciacion de la voz poética, la que se materializard a través
de sus trayectorias mediante los espacios que estas producen.

Varios autores concuerdan en que se puede ejercer territorialidad sin la existencia de un
territorio fisico, ya que se manifiesta en su agencia cultural y en sus imaginarios y narrativas
culturales. El territorio es parte de un imaginario que se ve reflejado en realidades materiales y
culturales. El gedgrafo brasileiio Rogelio Haesbaert propone, en El mito de la
desterritorializacion, que puede existir una territorialidad sin una relacion directa al territorio
fisico; ya que intuye que no es posible que las comunidades existan sin esta relacion. Por esta
razon, propone que ciertos grupos que habitan en la didspora puedan tener una “territorialidad

sin territorio” desde las esferas de la multiterritorialidad (Haesbaert 289). Esta red de
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relaciones estaria definida principalmente por el intercambio de los individuos que conforman
la comunidad implicada por estos “territorios multiples” o hibridos donde habitan. Para
Haesbaert el territorio puede ser apropiado y controlado por un Estado, pero eso no anula la
dimension relacional de las comunidades.

Cuando se plantea la nocion de territorialidad, se implica el fendémeno de la
desterritorializacion, proceso que entiendo como la “pérdida del territorio derivados de la
dindmica territorial y de los conflictos de poder entre los distintos agentes territoriales”
(Montafiez y Delgado 125). Entonces, perder el territorio no significa solo perder el dominio,
sino dejar de vincularse; desapropiacion. Tomando en cuenta este punto, se puede entender
una dinamica de desterritorializacion y de reterritorializacion, ya que no seria reconstruir
nuevamente el territorio, sino recuperar los vinculos perdidos en el sistema de relaciones.
Renato Ortiz, comprende la desterritorializacion como un enfoque hacia el espacio que no
necesariamente esta definido por el medio fisico: “Lo que ocurre, en verdad, es la constitucion
de una territorialidad dilatada, compuesta por franjas independientes, pero que se juntan, se
superponen, en la medida en que participan de la misma naturaleza” (Ortiz 63). Lo que hace
esta concepcion es cambiar la nocion de territorialidad ligada solo a su dimension fisica, para
entenderla como un desplazarse de las relaciones que tienen los individuos en diferentes
aspectos de su vida, desde lo fisico a lo semantico.

Las relaciones internas de las comunidades y sus entramados simbolicos determinan el
ejercicio de una territorialidad desde una perspectiva no juridico administrativa, sino desde las
relaciones sociales y culturales. Este mecanismo de reterritorializacion que se patenta en los
textos poéticos a través de la enunciacion del Fiitawillimapu se traduce en un mecanismo de

resistencia politico-cultural. El territorio poético enunciado se contrapone a la hegemonia
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representacional que impone el Estado a través del mapa, donde podemos ver el territorio
como dispositivo tecnologico de control.

La cartografia es entonces una de las tecnologias de control que utiliza el poder donde,b
a través de la representacion de los territorios, determina su alcance juridico y administrativo,
ademads de proponer una imagen de ese lugar a través de normas estandar de representacion
que no incluyen las miradas particulares de las comunidades que pertenecen a esos territorios.
Michel Foucault propone incluso que “la idea de la soberania sobre un territorio no poblado no
solo es aceptable desde un punto de vista juridico y politico, sino perfectamente aceptada”
(Seguridad 27). El mapa sera la construccion grafica de ese poder sobre territorios que no se
conocen. Serd una tecnologia que regulard grupos humanos que poseen su propio
ordenamiento territorial a quienes se les impondra, a través de la disciplina de la ley,
mecanismos de vinculacion y gestion de sus territorios. Por esta razon, los mecanismos de
representacion pueden ser considerados como gestores de control y violencia epistémica.

El ordenamiento territorial es una de las herramientas que ha tenido el colonialismo para
ejercer su control. Considerar la gestion de un territorio a través de mapas, ordenanzas y leyes
sin considerar los grupos humanos duefios de esos territorios es una de las formas mas bésicas
de violencia. Para la Comunidad de Historia Mapuche: “El colonialismo, como maquinaria de
despojo e instrumento de la ocupacion del territorio de un pueblo, implica una forma de
accionar que se funda en la violencia (Comunidad Historia Mapuche, Awiikan 15). De caracter
“histdrico y global” ha irrumpido en dimensiones materiales y culturales, irrumpiendo incluso
en la lengua materna. El colonialismo se afianza en la homogeneizacion a través del
disciplinamiento que buscan las leyes y ordenanzas, que han sido antecedidas por la

usurpacion territorial a través de la destruccion material y la masacre de las comunidades.
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La cartografia es una forma de violencia simbodlica cuando es utilizada como vehiculo de
apropiacion del territorio. Este artefacto de poder, como arma de representacion y soberania,
es enfrentado por las naciones en la didspora a través de estrategias de reterritorializacion.
Pablo Mamani desarrolla la idea de una reterritorializacion a través de cartografias de poder
indigena en Bolivia, donde el ejercicio de la territorialidad en la “participacion popular”
(considerando la mayoria politica de los territorios) ha permitido redefinir las geopoliticas
territoriales en sectores como el Alto o en regiones andinas (Mamani 35-38). Estas nuevas
cartografias aparecen a través de un ejercicio politico de las comunidades como estrategias de
reapropiacion y con ello salen a la luz reflexiones sobre las formas de representacion desde lo
occidental. En este sentido, la nocion estandar de mapa corresponde a un grafica occidental
que no considera las précticas particulares de las comunidades.

Desde las tecnologias de informacidn geografica se han considerado iniciativas
participativas de las comunidades indigenas que consideran formas propias de representar los
territorios. Angela Lopez realiza un trabajo participativo con la comunidad Ticuna Uitoto en el
municipio de Leticia y considera la particular representacion del territorio indigena: “Para los
pueblos indigenas hablar de ordenamiento territorial es hablar de su cultura, de su
cosmovision, de su vida cotidiana” (Lopez 7). La cultura, como tejido, es la que determina el
ordenamiento. La ingeniera catastral propone frente a ello considerar el conjunto de
significaciones para la gestion territorial y con ello generar una herramienta SIG'® que
involucre el componente participativo con el fin de resguardar la comunidad y su

biodiversidad. Estas son manifestaciones que pueden considerarse como countermapping.

18 Sistemas de Informacion Geografica.
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Donde el ejercicio mismo de la representacion cartografica por parte de la comunidad es un
acto de resistencia al poder.

En este sentido, la enunciacion de un territorio williche dentro de la obra poética como
estrategia de reterritorializacion puede ser considerado como una estrategia de contramapeo.
Es por lo que esta investigacion titula este recorrido como una “cartografia” ya que la
intencion es transitar a través de la representacion, desde la perspectiva de la obra poética de
autores willche y no desde la historia chilena que relega el territorio mapuche a ciertas
fronteras historicas que fagocitaron el territorio hasta convertirlo solo en “reducciones” que
actualmente llevan el nombre de “Fundos particulares, fiscales e indigenas ocupados por
Comunidades Mapuche Huilliche” (MOP 2017). Los recorridos y las trayectorias son
recogidos por las voces de la memoria cultural y enuncian un mapa del territorio williche que
no responde a las fronteras que enuncia el Estado chileno en su jurisdiccion administrativa,

sino a la territorialidad williche que persiste a pesar de haber sido arrebatados de su territorio.

2.2 VISION MAPUCHE DE LA REPRESENTACION TERRITORIAL

En cuanto a la representacion del territorio referencial, se hace necesario dilucidar la
nocion de territorio desde la perspectiva mapuche, tomando como referencia el Wallmapu 'y
los Fiitalmapu como identidades territoriales. Asimilo estas tltimas a la vinculacion con el
territorio de origen, a raiz de ciertas relaciones espaciales que comparten los sujetos del
discurso. En el caso de la poesia, la identidad territorial relevante sera la williche que se

diferenciara por las geolocalizaciones circunscrital al Fiitawillimapu.
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La territorialidad williche de la voz poética en los textos propone un horizonte de
referencia geografico, historico y simbodlico desde donde se crean las representaciones que dan
origen al territorio poético. Sin embargo, la concepcidn de identidades territoriales tiene que
ver mas con territorialidades, formas de relacionarse los sujetos con un territorio en particular,
que la presencia de ellos en el territorio. La migracion mapuche a las ciudades, sobre todo a la
capital ha reconfigurado esta nocion identitaria del territorio, puesto que vislumbra al mapuche
como un agente cultural y territorial y no como un sujeto adscrito a una identidad étnica solo
referida al lugar donde habita. La comprension de la dimension simbolica y cultural del
territorio es crucial para reconstruir un panorama territorial, sin caer en un reduccionismo
geografico fisico. Desde la geografia se generan las discusiones que proponen dimensiones
humanas y culturales que no responden a un mapa normado por las jurisdicciones del
territorio y se amplian desde una perspectiva multiterritorial que considera diversas instancias

de dominio y apropiacion.

Para algunos intelectuales mapuche, las llamadas “identidades territoriales” se refieren,
en una primera instancia, a las parcelas de territorios comprendidos en el Ngulumapu:
Pinkunche (norte), Williche (sur), Lafkenche (oeste) y Puelche (este) y en una segunda
instancia, al territorio comprendido por la comunidad, donde lo que se entiende por "identidad
territorial" nace de las practicas socioculturales inscritas en los grupos que habitan esa unidad
geografica. La identidad tiene cuatro pilares fundamentales, segiin Elicura Chihuailaf,

constituidos por el idioma, el territorio, la historia y el modo de ser (cke):

Tvfa mu mvley taifi mogen, aqui esta nuestra vida, nuestro linaje, nuestra descendencia, nuestra
conversacion, dicen nuestros mayores. Taifi mollfvii kvpali fii rakizwm taiii pu che, nuestra
sangre trae el pensamiento de nuestra gente, dice. El Tuwvn y el Kvpalme. (Chihuailaf, Recado

86)
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El territorio se traza no sélo en la porcion material de tierra, sino en las relaciones
comunitarias entre las personas que habitan en él. En el ensayo del sociélogo Tito Tricot sobre
el movimiento mapuche de resistencia se refuerza esta idea, dando cuenta de que todos los
elementos tanto materiales como inmateriales de la cultura reproducen identidad a través de
sus imaginarios y su memoria y, todos ellos, denotados por la relacioén con el territorio (Tricot
269) . La relacion territorial del individuo y su identidad se manifiesta en la concepcion del
mundo mapuche como un todo que coexiste armoénicamente en sus distintas dimensiones. El
che se relaciona con el desarrollo de los diferentes aspectos de la vida; en una entrevista
realizada por el socidlogo a Carmen Curihuentro: “la religiosidad, la cultura en general, el
idioma, la forma de vivir, la forma de ver el mundo, la cosmovision el respeto por la
naturaleza, los lugares sagrados...” (Tricot 270) son elementos fundamentales en la
construccion del che, en el camino de la identidad individual y colectiva. El cheutunun refiere
a la condicion de che como el proceso que viven las personas para ser parte de la comunidad,
siguiendo las directrices morales y culturales del grupo, compartiendo una memoria historica y

una consciencia de futuro.

Al poseer el territorio una dimension social, las instancias de reunion no sélo refuerzan
lazos sociales, sino que también los relatos identitarios, y con ello las demandas de los grupos
que se instalan en esos relatos. El ngillatun es una de las instancias sociales mas potentes, ya
que reune a las familias y comunidades en diferentes periodos con un fin colectivo de
bienestar. Segun los autores de ;Escucha winka!... las ceremonias y espacios publicos

mapuche:

Representan un perfecto mecanismo de reclutamiento, pero al mismo tiempo de repatriacion, en
el sentido que se inculca el sentido de pertenencia y de querer volver a su lugar de origen: estas

caracteristicas las mantienen porque el entramado social se mantiene y se da el sentido de la
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familia, ya que, el primer reclutamiento se hace alli, lo que queda marcado cuando se participa

en estos espacios publicos. (Mariman et al. 268)

La relacion con el territorio dentro de la cultura mapuche es fundamental, ya que a
partir de ella se construyen las espacialidades y territorialidades que se encarnan en los
imaginarios poéticos que canalizan los textos, conformando una representacion del territorio,
desde una perspectiva de la geograficidad. En este aspecto, la identidad territorial es parte de
la composicion del sistema cultural mapuche. El kimche Ramon Curivil plantea que las
identidades territoriales, ademds de referir a unidades especificas, se refieren a una
macrounidad en su conjunto (Curivil 54). La nacién Mapuche se compone de comunidades

autonomas (/of), pero con un fuerte sentido de pertenencia a una sociedad comun.

La identidad territorial es fundamental en el desarrollo social y cultural de los grupos
mapuche que habitan el Wallmapu. Se genera la necesidad de recuperar las tierras que fueron
arrebatadas por privados externos a la comunidad en el periodo reduccional, tanto por chilenos
como colonos extranjeros a través de propiedades, personas naturales y empresas forestales.
Esta misma usurpacion “ha llevado a un grupo de dirigentes a plantearse la posibilidad de
reconstruir el territorio mapuce y a conquistar un cierto grado de autonomia politica y
territorial” (57). La mapuchemapu es el territorio fisico y simbolico de los mapuche, es por

ello que en el proceso de recuperacion adquiere relevancia la identidad territorial.

Para Curivil el concepto de mapu no se reduce al significado de “tierra” como territorio
o “tierra madre”; ya que en el &mbito mapuche posee diferentes significados. En la vida
192,

cotidiana hace referencia a un lugar especifico, el lugar del habitar, el “espacio vivido'””;

también se utiliza con la nocion de productividad, y en ese sentido se relaciona con el

19 Como lugar del habitar, de la cotidianidad
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concepto de fiuke mapu o madre nutricia y fértil. Por otro lado, mapu se refiere al territorio
que comparte la comunidad, el grupo social o la nacién. El territorio nacional es comprendido

como mapuchemapu o territorio mapuche.

Por otro lado, mapu hace referencia a la totalidad de la vida que existe en el mundo,
posee un sentido genérico (58). En esta totalidad se encuentran también los ngen o espiritus
que habitan la dimension sagrada y que son protectores de los lugares (tienen una dimension
territorial, ya que habitan en lugares especificos). La palabra ngen tiene diversos significados,
se refiere tanto a un espiritu duefio o protector, como a la propiedad sobre un elemento:
“gehruka: duefio de casa, gehkvzaw: duefio del trabajo” (59). Como verbo se traduce como ser
o estar. En este sentido, los ngen son parte importante de la identidad territorial a través de la
ritualidad, ya que a través de ellos la comunidad puede mantener el ciclo de rogativas que

tienen por objetivo mantener el ciclo vital.

En el contexto de esta investigacion, el ngen ko’ de Pucatrihue es el abuelito Wentellao
al que acuden los mapuche para realizar la rogativa. Los lugares que habitan son considerados
sagrados (rewe, katriwe) (62). El lugar sagrado debe ser protegido por los mapuche como acto
de reciprocidad al ngen que vela por ellos. Incluso, seglin palabras de Pinda, los ngen
migrarian con las comunidades cuando estas deben abandonar los lugares. Sin embargo, de la
misma manera, si el duefio del lugar es expulsado la comunidad no podra mantener el
equilibrio necesario para su bienestar?!. Tanto el concepto de mapu como el de ngen son

fundamentales a la hora de comprender la nocion de identidad territorial.

20 Duefio del agua. )
2L El conflicto en el Alto Biobio, aludido en Ui, se genera porque Endesa quiere destruir el espacio sagrado donde
habita el ngen ko, desestabilizando la vida de toda una comunidad y su entorno.
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Esta relacion con el territorio involucra toda la realidad cultural del pueblo mapuche, por
tanto, se hace primordial establecerla para comprender las diferentes producciones culturales.
Segun el planteamiento Mariman, Caniuqueo y Qumenado en ;... Escucha, winka...! la cultura
mapuche en cada una de sus manifestaciones (lengua, costumbres, creencias, tiempo y
espacio, etc.) adquieren sentido en la relacion con el territorio (Mariman et al. 28). Ademas,
sobre el concepto de mapu, presentan la misma relacion que propone Curivil. No universo
cosmico, el wente wenu mapu y se despliega en sus dimensiones que van desde lo celeste
(Wenumapu) al mundo de abajo (Minchemapu), donde se encuentra el Nagmapu y en esta
dimension se vislumbra a través del territorio geografico fisico, social y cultural. Podria
decirse que el concepto de mapu en la cultura mapuche tiene que ver con la comprension de

un territorio reticular que por naturaleza es relacional.

El concepto de identidad territorial puede ser entendido a través de la expresion
Fiitalmapu; siendo fundamental la relacion tierra-ser humano-naturaleza, es decir, “de como
se posiciona el che (hombre) sobre el mapu (tierra), proceso que es distinto y particular segin
sea el espacio y/o territorio, naciendo a partir de ella las particularidades” (42). Existe un lazo
de la nacién Mapuche con todas las comunidades que la componen, pero también existe un
nexo local dentro de cada comunidad, que responde con sus propias especificidades y sistemas
de produccion cultural. Finalmente, los autores proponen que existe una integracion cultural y
social para los mapuche que estan separados geograficamente por la frontera estatal de dos
paises: Chile y Argentina. Los autores declaran que atn falta una estructura que funcione
como simil de un centro hegemonico, con el fin de realizar un proyecto de autonomia y
autodeterminacion separado de los poderes de los otros estados nacionales. La nacién
Mapuche debe vincularse cultural y territorialmente para lograr potenciar una cohesion de

grupo que les permita llevar a cabo sus proyectos de futuro.
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Por otro lado, la perspectiva de Tito Tricot se posiciona desde el movimiento mapuche
de resistencia, lo que conlleva comprender el mundo mapuche como un sistema integrador de
la totalidad de sus componentes, tanto tangibles como intangibles y que “producen,
reproducen y articulan cultura, identidad, cosmovision y memoria, y éste no puede entenderse
cabalmente sin referencia al territorio y al mapuche mismo” (26). Se repite en los autores que
la idea de entender los diferentes aspectos de la cultura mapuche debe pasar por una
comprension del territorio. Estas identidades territoriales estan ligadas a una memoria
historica, a través del devenir de las comunidades mapuche. Las voces poéticas que aparecen
evocan el pasado en un lugar establecido, lo que se traspasa es el tiempo, pero no la
comprension del territorio. La memoria, segiin Tricot, organiza el mundo desde su propio
inarrumen y no desde el sistema de conocimiento occidental que pueda querer imponérsele:
“no es simple evocacion y coleccion agregada de recuerdos dispersos, sino mas bien, un
universo de significacion” (275). Lo que plantea Tricot es que lo que se ha llamado un
“discurso de resistencia” desde el mundo académico, malinterpreta la condicion de derechos
basicos del pueblo mapuche, por cuanto no debe resistir, sino restituir la dignidad de su

nacion.



Sancho-Cruz 34

III. EL GIRO ESPACIAL.

HERRAMIENTAS PARA EL ESTUDIO DE ESPACIOS Y
TERRITORIOS POETICOS

No estoy jamas solamente aqui, en cuanto este cuerpo encerrado en si mismo, Sino
que estoy alli, es decir, transportando ya el espacio, solo asi puedo transitarlo.

Martin Heidegger. Construir, pensar y habitar.

1.1. EL GIRO ESPACIAL

El giro espacial ha sido denominado, en las Ciencias Sociales y Humanidades, al
cambio de paradigma que ha puesto su enfoque en las dimensiones del territorio y el espacio.
Esta propuesta nace del paso de una Modernidad donde el tiempo estaba supeditado al
espacio, a una época donde todo cobra una dimension espacial. Esta propuesta nace de los
aportes tedricos que que comienzan a realizarse desde variadas areas del conocimiento y que
toman cuerpo a finales de los ochenta en las Ciencias Sociales. Michel Foucault plantea en su

conferencia sobre “Espacios otros” que:

Tal vez la época actual sea mas bien la del espacio. Estamos en la época de lo simultaneo,
estamos en la época de la yuxtaposicion, en la época de lo cercano y de lo lejano, del pie a pie,
de lo disperso. Estamos en un momento en que el mundo se experimenta, me parece, menos
como una gran vida que se desarrollaria por el tiempo que como una red que une puntos y

entrecruza su madeja.” (Foucault, “Espacios” 46)

La dimension del espacio cobra protagonismo luego de la postguerra, donde comienzan
las reflexiones sobre la subjetividad. En las artes, la bidimensionalidad de la representacion
pasa a la objetualidad e incluso a la corporalidad de la performance. El giro espacial en las
Ciencias Sociales, Artes y Humanidades es parte de una resistencia contra la narrativa de la
historia del siglo anterior. Por tltimo, la localizacion del ser humano es fundamental como

elemento de produccion del conocimiento. Se produce un cambio en la nocion de espacio y
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paisaje como meros continentes o entornos del sujeto social. El espacio cobra vida en la
produccion del conocimiento y en las manifestaciones artisticas como un agente activo. El
tiempo “sin duda aparece tan s6lo como uno de los juegos de reparticion posibles entre los
elementos que se distribuyen en el espacio” (Foucault, “Espacios” 48). En las primeras
décadas del siglo XX el arte se encarga de mostrar el movimiento a través de tiempos
sucesivos 0 capas y posteriormente esas capas van a ser parte de la nocion de espacialidad, en

la relacion del sujeto con el espacio.

Desde la geografia, Edward Soja ha contribuido a esta discusion desde los aportes que
realiza a la obra La produccion del espacio de Henri Lefebvre -parte fundamental de las

conceptualizaciones en los estudios urbanos-, proponiendo una trialéctica espacial en su obra

Thirdspace que define como: “the space where all the places are, capable of being seen from
every angle, each standing clear, but also a secret and conjectured object, filled with illusions
and allusions...” (Thirdspace 56)**. Soja propone unir las dimensiones de lo social, lo
historico y lo espacial en este tercer espacio, que propone a la manera de capas; por ello habla
de lugares —que leo como localizaciones del sujeto en el tiempo y en el espacio- y lo relaciona

con un aleph espacial.

Posteriormente, el geodgrafo reflexiona sobre las implicancias de este giro espacial y
propone que esté ligado a un “giro cultural” que ha permitido comprender las dindmicas de

representacion en las sociedades, lo que permite una:

22 “E] espacio donde estan todos los espacios, capaz de ser visto desde cualquier 4ngulo, cada uno claramente,
pero también como un objeto secreto y supuesto, lleno de ilusiones y alusiones...”. La traduccion es mia.
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conciencia compartida de las interrelaciones del espacio, el conocimiento y el poder; y de como
la produccion social de la espacialidad humana, desde la escala global a las escalas mas locales,
forma parte activa en la creacion y el mantenimiento de la desigualdad, de la injusticia, de la
explotacion economica, de la dominacion cultural y de la opresion individual. (Postmetropolis,

393)

Desde la geografia visualiza como la construccion de los espacios genera consecuencias
directas en las realidades politicas y sociales de las personas, donde la produccion espacial
parte a una escala humana, pero estd mediada por una normativa supeditada al poder. Soja ve
en esta reflexion critica la posibilidad de concretar en politicas de gestion territorial la
construccion de espacios de acuerdo con la realidad social, haciéndose cargo de la cuestion
cultural. Esta vision, ha tomado mayor relevancia en los estudios literarios de Occidente en las
ultimas dos décadas. A mi modo de ver, como reflejo de una alienacion constante de los
individuos y la construccion de una subjetividad que no permite la compenetracion de esos
espacios, lo que ha traido por consecuencia la generacion de nuevas formas de colonialismo,

racismo y violencia.

Creo que el punto donde confluye la mirada desde lo espacial a lo literario, mas alla de
la narratividad del suceso historico, es la localizacion, puesto que, para hablar de cualquier
territorio poético, se hace necesario ubicar al referente. A pesar de que la obra literaria
contenga su significado; la manera de encontrarle el “sentido”, para compreder, por ejemplo,
el discurso de resistencia cultural se hace necesario ubicar la obra en su contexto de
produccion sociocultural. Esta localizacion hace posible una lectura situada, desde lo
coyuntural y lo literario; gran ejemplo de esto es la propuesta de lectura como escucha que
hace Carcamo-Huechante (“Palabras que suefian™ 65) para los textos de Leonel Lienlaf, donde

el proceso de lectura demanda cierta espacialidad.
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3.2. CRITICA SITUADA

El territorio referencial se hace fundamental para dar un sentido a la lectura de los
textos, y por ello, una lectura situada en un contexto geografico cultural es el prisma que he
privilegiado en la orientacién metodologica de esta investigacion. El objetivo principal de esta
investigacion es dar a conocer las representaciones del territorio en los textos poéticos. Con
este término me refiero al tejido de espacios que se enuncian en los poemas, los que en

conjunto conforman un territorio.

Entiendo este territorio poético como la imagen de un espejo de agua formado por la
lluvia. En las tierras del sur es comun, luego de que pase la lluvia, que aparezcan en las calles
pequetios espejos de agua donde se ven pequeiios pedazos de cielo. El espejo de agua refleja
una realidad sin serla; sin embargo, su propia naturaleza es parte de esa produccion, solo es
posible la existencia de ese espejo de agua a través de la lluvia que ha caido. Comprendo
entonces el territorio poético como aquel territorio tramado en la poesia, pero que nace en las

territorialidades de los poetas que lo enuncian

La perspectiva cultural de la suralidad® propuesta por Clemente Riedemann y Claudia
Arellano donde se refieren a esta como un espacio territorial que es habitado por diversos
grupos €tnicos, pero que comparten un “sentimiento de pertenencia a un territorio e historia
comunes” (Riedemann y Arellano 12); lo que implica un conjunto de representaciones
(imaginario) compartidas que permiten construir repertorios simbolicos que se reflejan en las
producciones estéticas de sus integrantes. La suralidad estaria vinculada entonces a ciertas

fronteras simbodlicas v geograficas que construirian el imaginario del “sur de Chile”. Los
y

23 Los autores mencionan que el término es de origen patagdnico y que ha sido utilizado previamente por el poeta
José Teiguel (Arellano y Riedemann 11).
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autores proponen una antropologia poética con el fin de investigar sobre las identidades

inscritas en ese espacio geografico y simbolico.

Para Riedemann y Arellano el territorio es un elemento portador de identidad, por
tanto, es fundamental comprender los elementos referenciales ligados a una memoria inscrita
al territorio, porque en el caso del despojo territorial, el referente aparecera ausente o
secuestrado. La memoria sera el continente de imaginarios y repertorios historicos y
simbolicos que permiten realizar lecturas descolonizadoras que refuerzan el discurso de
resistencia cultural. Este discurso estaria compuesto por: “La contingencia sociopolitica, los
vinculos con la naturaleza, las relaciones interétnicas, la critica cultural en el contexto
tradicion/modernidad, la descentralizacion, la reinterpretacion del pasado histérico y de la
infancia, la literatura y la propia poética” (34). Estos elementos, como parte de un imaginario
de lo sur, construyen el territorio poético a la vez que son reflejo del territorio referencial en

sus niveles sociales, historicos y espaciales.

Una lectura situada desde la suralidad, permite comprender el texto poético en el
contexto del entramado simbolico del territorio sur, y en el caso del corpus de investigacion,
circunscrito al territorio de la Fiitawilimapu en especifico. Esta Glltima contextualizacion es lo
que permite situar la voz poética en sus recorridos y con ello comprender las distancias con
respecto al territorio como “espacio reticular”’; comprendiendo el tiempo y la memoria como
una sucesion de espacios, donde las tensiones del “contacto interétnico” —en palabras de Ivan
Carrasco- construyen diferentes espacialidades que se manifiestan en los paisajes que

configuran el imaginario poético de cada obra.

El enfoque metodolégico de una lectura situada demanda una posicion critica sobre el

lugar en que me encuentro como investigadora. En este sentido, creo que situarme dentro del
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espacio de la suralidad me permite zonas de contacto con el repertorio simbodlico que implica
el corpus de poesia williche, comprendiendo mi identidad mestiza como punto de sutura y
posible didlogo con el territorio del Fiitawillimapu. Sin embargo, entiendo que la memoria
cultural del territorio como productora de espacios vividos es la piedra fundamental para
comprender la representacion poética del territorio williche. Esto solo se hace posible a través
de la pesquisa semiotica dentro del corpus literario de autores mapuche, a través de sus
documentos historiograficos, antropolégicos, literarios y especificamente, poéticos. Estos
codigos culturales y espaciales son posibles de vislumbrar a través de una lectura situada de

perspectiva cultural.

El territorio del Fiitawllimapu y el de la suralidad son los ejes principales en los que se
instalan mis lecturas. El territorio poético en este corpus de poesia williche se traduce en un
conglomerado de espacios ligados a una memoria histdrica y ciertas territorialidades. Por ello,
debe tenerse en cuenta el horizonte de referencia en la comunidad territorial para comprender
el fendbmeno poético. Un ejemplo es el enfoque que podria darse a la lengua en que estan
escritos los poemas, la que aparentemente es el espafiol de Chile. Sin embargo, una
comprension historica y territorial consideraria la categoria de “lengua escorada”, propuesta
por Rojas, que enuncia el mapudungun desde una episteme integradora de las diferentes
dimensiones de la cultura mapuche. A través de esta comprension podremos realizar una
lectura hermenéutica de las claves en mapudungun que aparecen en los textos, poniendo el

énfasis en el contexto en que se presenta, mas que en la literalidad de su traduccion.
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3.3. LA PRODUCCION DEL ESPACIO.

En el poema, la representacion del territorio es tejida en la voz que recorre los espacios.
Las trayectorias, como hilos (espacialidades), van apareciendo y escondiendo los espacios que
habitan. Las espacialidades van conformando la trama del territorio. El cuerpo, las fronteras y
la memoria son los vehiculos de la representacion. El mapa tiene la voluntad de evocar el
territorio referencial en la ruta que sigue la voz poética. Lo crucial es lo que la voz enuncia
sobre su experiencia en el espacio. En el poema, el espacio no es reducido a un escenario
donde se desenvuelven las voces poéticas, sino que es comprendido a través de la trayectoria,
el estar y ser en ese espacio; el habitar pensado a la manera de Heidegger como la relacion del
hombre con “el” espacio (159). Lo mas significativo que permite esta metodologia de analisis
es la posibilidad de comprender las distancias en el poema, con respecto a las posiciones
espaciales que se van presentando. Permite vislumbrar las trayectorias realizadas, dando
cuenta no s6lo de la posicion fisica y geografica, sino de transitos a través de la memoria

histérica en lo que se teje como el territorio williche representado en los textos poéticos.

Para comprender la configuracion de este territorio poético me he guiado por la
investigacion del socidlogo e historiador francés Henri Lefebvre que propone una teoria

unitaria?* sobre el espacio en el texto La produccion del espacio (1974).

Lefebvre critica la vision que postula el espacio social como un simple modelo o una
tipologia. Para el autor, el espacio no puede ser esquematizado como un mero escenario.
Propone dar un giro al anterior formalismo y la consecuente cosificacion del espacio, donde

solo se producen inventarios de lo que hay en él, sin acceder a la naturaleza de su constitucion

24 La intencion de Lefebvre es unir las dimensiones de lo fisico, 1o mental y lo social; dejando de separar
tajantemente la res extensa de la res cogitans.
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o de su produccion®®. En la fundamentacion de una teoria unitaria del espacio, Lefebvre
cuestiona el tratamiento que se hace de €I, tanto en el intento de su conceptualizacion como en
el discurso sobre el espacio: “Serd necesario mostrar mas adelante que este espacio social no
consiste en una coleccion de cosas, en una suma de datos (sensibles), ni tampoco en un vacio
colmado (algo asi como un envase) de materias diversas; habra que mostrar que no se reduce a
una ‘forma’ impuesta a los fendmenos, a las cosas, a la materialidad fisica”(87). El espacio
social es también un actor y no s6lo aquello que rodea a los grupos sociales, es influido por

ellos y los influye.

Planteo una metodologia de anélisis del territorio poético a través de los espacios
propuestos en la teoria de Lefebvre. La principal contribucion que he considerado es la nocion
trialéctica del espacio, donde se tensionan tres dimensiones: el espacio percibido, el espacio
concebido y el espacio vivido, donde cada uno de ellos corresponde a una dimension del

espacio. En palabras del autor:

(a) La practica espacial, [el espacio percibido]que engloba produccion y reproduccion, lugares
especificos y conjuntos espaciales propios de cada formacion social; practica que asegura la
continuidad en el seno de una relativa cohesion. [...]

(b) Las representaciones del espacio, [el espacio concebido]que se vinculan a las relaciones de
produccion, al ‘orden’ que imponen y, de ese modo, a los conocimientos, signos, codigos y

relaciones ‘frontales’.

25 El prop6sito de Lefebvre es crear una teoria unitaria del espacio (complejidad que alimenta el debate critico en
Arquitectura, donde las reflexiones sobre el espacio han sido dejadas a la filosofia; y en el contexto del autor se
encamino, anteriormente, al formalismo a través de propuestas como la Bauhaus o la arquitectura de Le Corbusier,
dejando la dimension de lo humano en un segundo plano). El espacio para Lefebvre estard constantemente ligado
a la nocion de habitar; la que se entiende, en este contexto, como la relacion del ser humano con su entorno. Es la
experiencia donde el espacio se produce y donde el espacio produce codigos de conducta.
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(c) Los espacios de representacion [el espacio vivido], que expresan (con o sin codificacion)
simbolismos complejos ligados al lado clandestino y subterraneo de la vida social, pero también
al arte (que eventualmente podria definirse no como codigo del espacio, sino como codigo de los

espacios de representacion). (Lefebvre, La produccion 92)

Estas instancias de la produccion del espacio estan claramente delimitadas, pero no
aisladas; tampoco podemos abordarlas como una dindmica continua, sino a través de sus
tensiones, contradicciones y reuniones. No existen fronteras definidas entre una instancia y la
otra. Propongo una perspectiva relacional y relativa®®, donde podemos proyectar la imagen de

un flujo constante, donde el espacio se produce a través de estas dinamicas.

Las categorias espaciales que propone Lefebvre pueden ser utilizadas en un andlisis
literario, que tiene por objetivo construir la imagen del territorio poético; ya que propone tres
instancias significativas en la configuracion espacial; que pueden visualizarse en el texto como
horizontes de sentido e instancias de habitar. Los recorridos permiten comprender la
dimension territorial a través del sentido que se devela en el efecto retdrico del poema. La
primera instancia, la del “espacio percibido” —que para Lefebvre corresponde al de los flujos y
necesidades bésicas- la categorizo en una dimensidn corporal, como primera instancia
significativa ligada a lo sensorial. La segunda instancia corresponde al “espacio concebido”, el
de los mapas y las planificaciones; es el espacio abstracto que ha sido normalizado y
funcionalizado; corresponde a la norma y a las representaciones de lo oficial. Es el espacio del
poder, lo que Lefebvre plantea, como supeditado a los sistemas de produccion; y que para

efectos de la lectura de esta investigacion he comprendido como el espacio donde se muestra

26 Jacques Lévy propone cuatro €jes epistemoldgicos de acercamiento al analisis espacial: absoluto, relativo y
locacional, relacional. Donde la perspectiva sociologica de la teoria del espacio seria comprendida en el eje
relativo-relacional (Lévy 46).
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el régimen del colonialismo (tanto en las representaciones como en las configuraciones
espaciales). Finalmente, la tercera instancia corresponde al espacio vivido, el espacio mas alla
de la normalizacion y lo sensorial; el de las practicas de lo cotidiano, de la transfiguracion
cultural, donde vive la memoria cultural; donde aparecen las practicas simbolicas del grupo, al

“deber ser” del espacio donde se habita.

La propuesta teorica de Lefebvre funciona como una brujula en esta cartografia
dibujada por la palabra poética. Estos espacios se traslapan como si fueran capas
semitransparentes donde algunas quedan sobre las otras, mientras que otras son escondidas a
la fuerza. Las formas de relacionarse con el espacio, las espacialidades, producen el espacio
que las condiciona. Podemos ver a través de estas intersecciones las dindmicas de dominio y
apropiacion?’ entre los sujetos que representan el poder y aquellos que luchan por sobrevivir a
¢l. El territorio williche aparece iluminado por la memoria en la palabra poética,
permitiéndonos ver esas memorias que han sido escondidas por la dominacion, por el

colonialismo, por esas representaciones territoriales impuestas a la fuerza.

Las representaciones del territorio comprendidas en el corpus vislumbran una
configuracion del Fiitawillimapu. Este horizonte de referencia comprende el area williche
latkenche (sur-costera) del Wallmapu, considerando su soberania previa al periodo de
conquista y usurpacion territorial por los espafioles y luego por la republica de Chile. Las tres
instancias espaciales son utiles para configurar el territorio williche en sus representaciones,
desde lo sensorial hacia lo simbolico. Este territorio no ha sido referenciado por la cultura
oficial, ya que las representaciones que existen de ¢l, desde el discurso del poder, se remiten al

territorio de Chile y a las reducciones o territorios de desarrollo indigena que el Estado ha

27 Entendiéndolas como dindmicas de soberania y reterritorializacion.
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delimitado?®. Las representaciones del territorio williche en los textos poéticos, comprenden
un territorio que se sabe presente, pero oculto tras el mapa de Chile, o supeditado a las
fronteras impuestas por el Estado. La voz poética, en su transitar por los espacios, va

iluminando el territorio de Fiitawillimapu.

El primer espacio de andlisis corresponde al “espacio percibido”, la instancia del cuerpo
y los sentidos, de los flujos y recorridos; para Lefebvre corresponde a las practicas espaciales.
El cuerpo se presenta como primera instancia de mediacion con el espacio, ligadas a las
practicas de lo sensorial, como las de ver y escuchar. El primer co6digo espacial se genera en la
instancia perceptiva; sin embargo, a pesar de nacer del cuerpo, no estéd del todo libre de las
representaciones, ya que las mismas practicas de lo sensorial estan mediadas por los codigos
sociales?®. Los codigos penetran lo corporal, ya que los cuerpos han sido domesticados®’. La
mediacion del cuerpo con el entorno presupone cierta valorizacion de ese cuerpo y de las

simbolizaciones que este experimenta:

El espacio —mi espacio- no es el contexto en que constituyo la textualidad; es en primer lugar mi

cuerpo, y después el homologo de mi cuerpo, el ‘otro’ que le sigue como su reflejo y su sombra:

28 Durante €l transcurso de esta investigacion, se ha considerado la discusion sobre la autonomia del pueblo
williche dentro de los ocho pueblos indigenas reconocidos por el Estado de Chile, lo que ha guiado al
reconocimiento territorial por parte de ciertos organismos estatales. En el sitio del Ministerio de Obras Publicas,
aparece hoy “Mapa del territorio Huilliche” (MOP, 2017).

2 En la Introduccion a Sociologia y cultura de Pierre Bordieu plantea sobre el habitus una correspondencia en las
practicas sociales y el orden social: “Si hay una homologia entre el orden social y las practicas de los sujetos no
es por la influencia puntual del poder publicitario o los mensajes politicos, sino porque esas acciones se insertan
—mas que en la conciencia, entendida intelectualmente— en sistemas de habitos, constituidos en su mayoria
desde la infancia” (26). Esta analogia se manifiesta entre la produccion de los espacios y el habitus, donde las
maneras que tiene el sujeto de habitar, entendiéndolo como ser en ese espacio, estan determinadas por ciertos
condicionamientos que van desde lo corporal a lo simbdlico.

30 Los modos en que se perciben las cosas estan condicionados; existen modos de escuchar y ver el entorno
(habitus); asi como las simbolizaciones del cuerpo inciden en la experiencia que el sujeto tiene del espacio. En la
produccion del “espacio percibido” se incluyen representaciones de lo concebido, como simbolizaciones de lo
vivido.
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la interseccion movediza entre lo que toca, penetra, 0 amenaza o beneficia a mi cuerpo, y todos

los otros cuerpos. (231)

El cuerpo actiia como un microespacio donde se intuyen las estructuras sociales, y asi,
las representaciones y simbolos del territorio. A través de las experiencias del cuerpo el
espacio percibido se produce. El contacto del cuerpo con otros cuerpos va configurando la
primera instancia significativa del espacio, donde comienza la trayectoria, en la separacion del
cuerpo y su proyeccion: En este espacio, la descripcion de la experiencia través de las
percepciones del cuerpo va configurando el territorio y se despliega a través de las tensiones
que implica el colonialismo y su reapropiacioén simbolica en lo vivido. En el caso del corpus
poético podriamos ejemplificar este recorrido como el contacto del cuerpo a través del
territorio. Sin embargo, este recorrido no se configura sé6lo a través de una ruta terrestre,
mostrandonos que este territorio williche representado en los poemas es un territorio de agua.
El cuerpo, en su primer contacto con el entorno accedera a las experiencias corporales que
enfrentard con el agua, los rios y el mar. En el caso especifico de Pucatrihue como espacio
percibido, lugar metonimico de la cultura williche, esta signado en el idioma del agua, en la

voz de los ngen ko encarnados en la voz de la tormenta, del mar y los rios.

El cuerpo, luego del contacto sensorial con el entorno, se enfrenta a las representaciones
que realiza el poder sobre el espacio: la norma, la planificacion, el ordenamiento territorial.
Corresponden a las localizaciones que el poder determina para ese cuerpo, donde se inicia la
primera frontera: El “espacio concebido”. Para Lefebvre es contextual a una imago mundi, a
una politica territorial (173). Para ilustrar este punto relata la aparicion de la ciudad colonial
hacia 1573 donde comienzan a determinarse las politicas de ordenacion (y ocupacion) de los

territorios. Desde lo urbano, es la autoridad administrativa la que determina la ubicacion y el
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uso de los espacios®!; por ejemplo, en el contexto del siglo XVI, la Plaza Mayor es donde
girara gran parte de la vida urbana. Alli reside el poder y las construcciones que enuncian el
poder; alli se concentran la mayoria de los intercambios comerciales, con la consecuente
aparicion del mercado. El espacio concebido pretende disminuir la experiencia de lo vivido a
lo meramente visible, y pretende limitar la espacialidad®? a una forma mas o menos fija, la que
consideramos una representacion oficial que planifica los usos de los espacios. Este espacio es

determinante en las dindmicas del centro y la periferia en las ciudades.

El “espacio concebido” es el espacio dominado, donde opera el poder, donde
comprendemos el territorio como aquella porcion geografica donde un Estado posee soberania
y jurisdiccion. Posesion, dominio y planificacion. Los sujetos se ubican en base a lo que
determina ese poder. Cuando uno de ellos decide cambiar su trayectoria por una no permitida
se convierte en un sujeto marginal. En esta dimension sera de enorme relevancia el mapa
como representacion del tratado o la ley; el documento donde se establecen limites especificos
de soberania territorial y, con ello, fronteras. Estas tltimas no desde una vision permeable,
sino limitante, que busca localizar los objetos y sus flujos de manera especifica. El “espacio
concebido” no admite permeabilidad, no admite nuevos significados, ni transfiguraciones a

través de la experiencia de lo cotidiano. En palabras de Lefebvre:

En este espacio y sobre €1, todo se declara abiertamente: todo es dicho o escrito. Salvo que hay
poco que decir y menos aun que vivir. Lo vivido se aplasta y cae derrotado por lo concebido. La

historia se vive como nostalgia y la naturaleza como pesar, como un horizonte que queda detras.

31 El soberano es quien rige el ordenamiento territorial segtin Foucault
32 Para efectos de esta tesis, con espacialidad me refiero al término planteado por Jacques Lévy como la
dimension espacial de la agencia humana (46).
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Esto explicaria por qué lo afectivo, que junto con lo sensorial-sensual no puede acceder al

espacio abstracto e impregnar ningun simbolismo ... .(109)

En el contexto de los poemarios la voz poética encarna la marginacion y enfrenta la
problematizacion de limites y fronteras, concibiendo un espacio propio, desde su soberania y
ejercicio de su vision de mundo. Esta experiencia va develando las tensiones de ese transitar
entre fronteras: accesos y salidas. La regularizacion del espacio, por el poder, determina su
funcionalidad. La experiencia de lo cotidiano no estd condicionada por las espacialidades
propias de los individuos, sino por la posicion que se le ha determinado dentro del espacio. Lo
que puede verse reflejado tanto en los lugares que ha construido y funcionalizado -lo que
Lefebvre plantea como espacios especializados (“Entrevista” 00: 09°:46°) - como también en
las practicas corporales, partiendo por la delimitacion de ese cuerpo otro y las disposiciones
que de €l se hacen. Es posible comprender la posicion del sujeto que ha sido marginado, desde
la ajenidad del codigo espacial; o incluso, donde un sujeto migrante debe volverse capaz de

codificar y decodificar estos codigos espaciales con el fin de entrar y salir de estos espacios.

La experiencia que reune todas las instancias significativas es la produccion del
“espacio vivido”. Este es el espacio producido por la experiencia del habitar. Es el “deberia
ser” del espacio, donde se considera el uso simbdlico del espacio mas alla de lo normativo.
Este es el espacio de los simbolos e imagenes de la memoria cultural, donde el ejercicio y

practicas de lo cotidiano y la tradicion transfiguran y traspasan las fronteras de lo concebido.

La posicion del sujeto dentro del espacio social serd determinante en la configuracion de
su “espacio vivido”, la experiencia de lo cotidiano se ve cruzada por lo corporal y lo

representacional. El espacio de lo “vivido” corresponde a su uso simbdlico, donde adquiere
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ciertas cargas emotivas, como se plantea tanto en la vida cotidiana como en los actos rituales y

ceremonias; corresponden para Lefebvre a espacios de simbolizacion complejos.

En el “espacio vivido” se da cuenta de la experiencia del habitar, donde la relacion de
las personas con el entorno cruza diferentes niveles de significacion y la norma adquiere un
significado particular, relacionada a un momento y a un contenido simbodlico -comprendido en
ese tiempo historico-. La poética del habitar propone una apropiacion del espacio, a través del
ejercicio de la espacialidad, que toma las disposiciones y obedece o rechaza dando cuenta de
nuevos flujos que no siempre siguen lo determinado por el sistema. Sin embargo, aunque se
pretenda experimentar el espacio de manera autonoma, las practicas espaciales estan mediadas
por formas de percepcion instaladas por las memorias culturales de las que son parte. Cuando
se pertenece a lugares identitarios en constante conflicto, como en una condicion migrante, las

practicas estaran mediadas por mecanismos de apropiacion y traduccion cultural:

Los espacios de representacion, vividos mas que concebidos, no se someten jamas a las reglas de
la coherencia, ni tampoco a las de la cohesion. Penetrados por el imaginario y el simbolismo, la
historia constituye su fuente, la historia de cada pueblo y la de cada individuo perteneciente a
este. [...] El espacio de representacion se vive, se habla; tiene un nucleo o centro afectivo: el
Ego, el lecho, el dormitorio, la vivienda o la casa; o la plaza, la iglesia, el cementerio. Contiene
los Iugares de la pasion y de la accion, los de las situaciones vividas y, por consiguiente, implica
inmediatamente al tiempo. De ese modo es posible asignarle diferentes calificaciones: puede ser
direccional, situacional o relacional en la medida en que es esencialmente cualitativo, fluido y

dinamico. (Lefebvre 100)
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En La produccion del espacio Lefebvre no considera estos tres espacios como entidades

separadas, sino como diferentes niveles de relacion. El cuerpo como primera instancia espacial
desde lo “percibido”; lo “concebido” como parte de una planificacion territorial y
funcionalidad de los espacios, y finalmente, la experiencia de lo “vivido”, como aquello que se
manifiesta a través del ritual y la ceremonia (desde los rituales de lo cotidiano hasta los
rituales de caracter sacro). Desde la perspectiva de esta investigacion, la representacion del
territorio se configura a través de estos tres espacios, los que pueden conocerse a través de la

voz poética en la enunciacion de su recorrido.

El “espacio vivido” esté ligado a la memoria cultural y entabla con el “espacio
concebido” una constante tension sobre la funcionalidad del espacio producido. Para ilustrar
esta instancia pongo por ejemplo la Plaza Baquedano (conocida como Plaza Italia) ubicada en
Santiago de Chile. Este lugar es un centro vial donde conectan dos grandes avenidas de la
capital, la “Alameda” o Avenida Libertador Bernardo O’Higgins que cruza el eje Oriente-
Poniente de la capital, y la Avenida Vicufia Mackenna, eje Norte-Sur. Este lugar concentra las
principales vias de flujo vehicular y peatonal ya que también se encuentran la Linea 1 y la
Linea 5 del Metro (tren subterraneo), convirtiéndose en un centro conector y configurador del
flujo y ritmo de la ciudad. En cuanto a la representacion, se relaciona con un limite social, el
que se suele utilizar para considerar lo que estd hacia el Oriente o hacia "arriba" seran los
grupos sociales mas acomodados y hacia "abajo" o el Poniente las clases sociales mas

humildes.
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En su dimension de “espacio vivido” ha tomado una dimension simbolica relacionada a
la integracion social como lugar de reunion de los ciudadanos para la celebracion de eventos
que conllevan cierta identidad nacional. Cuando se ha obtenido algln triunfo deportivo, y por
sobre todo, de futbol, las personas se congregan en ese lugar sin ningtn tipo de aviso de por
medio. Se ha instaurado como parte de un ritual de la colectividad, como lugar de celebracion;
siendo que en ningln caso ha sido planificado para tal fin. La Plaza Italia como centro de flujo

es utilizado como lugar de reunion, encuentro y celebracion.

Dentro del corpus poético, el “espacio vivido” corresponde a las practicas simbolicas,
ligadas a la memoria cultural y a la ritualidad williche, donde Pucatrihue se configura como el
lugar de reunion y ritual, donde habita Wentellao. La ruka kura es el lugar sagrado de la costa,
no solo el lugar de los “mareros” y pescadores. No sélo una parte del territorio reduccional
williche, sino el centro de reunion ceremonial donde los williche encuentran refugio y sentido.
Las voces poéticas muestran la experiencia desde lo corporal a lo simbdlico, dando cuenta a
través de este espacio, del territorio williche representado, dandole cuerpo al Fiitawillimapu y

dejando atras el mapa de Chile.

La reterritorializacion, como horizonte de la obra poética, constituye una forma de
recuperacion del territorio desde el imaginario y la funcion historico-cultural. Sin embargo, al
mencionar una reconstruccion del territorio, una reapropiacion, ja qué nos referimos cuando
hablamos de territorio mapuche?, ;de qué territorio estamos hablando?, ;a qué nos referimos
con Wallmapu?, O en este caso especifico: ;a qué nos referimos con Fiitawillimapu?, ;es
acaso una dimension de antiguos limites historico-administrativos?, ;fronteras naturales y/o

culturales?
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En el corpus se habla de un territorio williche lafkenche, sin mencionar de manera
explicita el Fiitawillimapu, o los contornos que posee. Es a través de las experiencias del
espacio que se dibuja un mapa poético de este territorio. Sin embargo, este territorio no es
parte de las representaciones colonialistas que funcionan en la geopolitica de los espacios
nucleares y periféricos. Reconstruir poéticamente el territorio es una forma de resistencia, de
reterritorializacion que permite darle visibilizacion al Wallmapu. El territorio chileno se
contrapone al territorio mapuche, pero este Gltimo aparece como un universo homogéneo,
donde no existe consciencia de diferentes identidades territoriales (picunche, williche,

lafkenche, puelche, veliche, mapuche, pehuenche, wenteche, nagche).

Por ello, cuando la voz poética hace referencia a su tuwiin®? o a su kupalme®?, se
manifiesta un territorio en tension, que no es parte de las representaciones oficiales, e incluso
que, en el caso de los poetas williche, se contrapone a las representaciones de lo mapuche. El
territorio williche lafkenche, se manifiesta en los textos poéticos a través de las practicas
espaciales de la voz poética; desde su corporalidad a sus practicas culturales, donde se inscribe

la memoria (el ritual por ejemplo).

3.4. LOS RECORRIDOS DE LA VOZ POETICA

He propuesto que la representacion del territorio se realiza a través de los recorridos que

la voz poética realiza a través de los diversos espacios enunciados en el corpus. Estos espacios

b1

corresponden a los propuestos por Henri Lefebvre: “espacio percibido”, “espacio concebido” y

33 Territorio de origen de una persona.
34 Origen familiar.
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“espacio vivido”. Propongo un andlisis de cada uno de estos espacios con el fin de reconstruir
un mapa del territorio poético, forma que adquiere el territorio referencial en el poema*. Los
recorridos de la voz poética son las hebras que zurcen el territorio, que van dibujando y
suturando sus contornos. Se vive en la didspora, ya que la desposesion y usurpacion territorial
lo fuerza a abandonar la tierra de origen. El retorno o el viaje por el territorio —incluso solo a
través de la memoria y la imaginacion - es el que ird mostrando de los limites y contornos. La
construccion de un territorio poético a partir de un territorio referencial se hace posible a

través de los recorridos y las huellas de la voz que transita el poema.

Moverse a través del territorio, le permite a las voces en los poemas habitar sus
tensiones y distensiones; cruzando los tiempos, las lenguas y los territorios. Este transitar por
los espacios que conforman el territorio representado son el reflejo de la problematica
identitaria que adviene luego del colonialismo. La lengua se debate entre la ausencia y la
presencia, y en el recorrido pareciera ir despertando, aunque a veces pareciera ser ya un

idioma desconocido (Huentn, Reducciones 115).

El desplazamiento ocurre entre los territorios de Wentellao y Kanillo, simbolizando el
primero al territorio williche y el segundo como simbolo del colonialismo del mundo wingka.
Es una voz transterritorial, ya que en su recorrido es capaz de habitar diversos territorios, es
capaz de hablar otras lenguas y es capaz de desplazarse a través del suelo, el agua y el aire.
Los recorridos son narrativas identitarias que va configurando la voz poética, cada experiencia

es parte de una reterritorializacion poética (Sepulveda, Ciudad 215) y de un habitarse a través

35 Cuando me refiera a la figura del paisaje, tendra el sentido de la configuracion territorial en un emplazamiento
determinado; en este sentido el paisaje se caracteriza por el contexto historico.
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de sus identidades. Cada experiencia genera una nueva espacialidad, una nueva vinculacién

territorial.

La voz se mueve entre lo que conoce y lo que lo han hecho olvidar, entre su lugar de
origen y su lugar de exilio, entre la memoria historica y el tiempo presente, entre identidades
dislocadas y re-localizadas. El transito es el territorio. Un recorrido por este cuerpo herido que
trata de sanarse a través de la palabra poética. Quizas no toda voz pudiese vislumbrarse como
epu rume che como lo plantea Adriana Paredes Pinda en su tesis de doctorado a raiz de la
poesia de Leonel Lienlaf. Ella ve un sujeto poético que “esta tomando conciencia de su propio
despertar, el despertar de su ngen o principio regulador interno” (Epu rume 112). Para la
poeta, el proceso del sujeto poético seria un proceso de concienciacion de si mismo y no
necesariamente desde su sentido tradicional, “sino porque esta meta conciencia, este
konkintun, le permite un desdoblamiento interno capaz de hacerse ver y brotarse en su
palabra” (112). El sujeto poético que propone Pinda es transterritorial, ya que esa vivencia de

dos estados de pensamiento podria traducirse como diversas espacialidades en el sujeto.

Por otro lado, el recorrido que describe la voz poética es transespacial, ya que se
mueve por los espacios de “lo percibido”, “lo concebido” y “lo vivido™. Estas experiencias de
habitar son la estrategia de reterritorializacion que da por resultado no solo la representacion
de su territorio, sino la recuperacion de una espacialidad propia. Nombrar el territorio en la
lengua materna es vincularse desde otra espacialidad, quizas la voz poética emerge, como
plantea Pinda, desde la “gente de dos corazones”. Hablar la lengua de los kuifikeche

contribuye a la recuperacion simbdlica del territorio y al proceso de recuperacion.
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IV. RESISTENCIA CULTURAL Y RECUPERACION TERRITORIAL.

4.1 RECORRIDO CRITICO EN TORNO A LA POESIA MAPUCHE WILLICHE.

Asi es la vida en mi MAPU

En la logica occidental
cualquiera me diria

eso se llama Sonido

Pero desde que somos CHE
siempre fue asi y serd

ZVGUN

“Zvgun”, Maria Teresa Panchillo.

La problematica del despojo territorial ha sido enfatizada desde la critica literaria en la
escritura de los poetas mapuche williche, proponiendo lecturas sobre la desposesion de la
tierra y sus consecuencias en el imaginario sociocultural. La critica sobre poesia escrita por
autores mapuche pone énfasis en una propuesta estética compenetrada con un discurso de
resistencia cultural que tiene por objetivo una estrategia simbolica de reterritorializacion, a
través de la obra poética®®. Uno de los acercamientos hacia esta relacion se posiciona desde la
nocion de identidades territoriales®’, las que se manifiestan en imaginarios simbolicos y en el

territorio representado del poema, en este caso, ubicado en Fiitawillimapu.

Para hablar de poesia williche (1992-2012) es necesario delinear sus contornos a través

38 con el fin de

de un recorrido teorico-literario de la “poesia mapuche contemporanea
comprender los fendémenos particulares del discurso poético williche. En estas lineas se pone

atencion a su denominacion, definicion y categorizacion. El centro del debate apunta a la

construccion de identidades étnicas como caracteristica primordial, la que, en este caso, estaria

36 Propuesta por Garcia (2006), Septlveda (2013, 2014), Paredes Pinda (2013).

37 Mansilla (2011), Park (2007), Andaur (2012), Villanueva (2014), Tesche et al. (2014), Echeverria (2015).

38 Este es el nombre que se ha utilizado mayoritariamente para nombrar a la poesia mapuche desde los afios noventa
hasta la década de 2010, siendo este ultimo periodo donde se generan ya reflexiones y diferencias en torno a esta
denominacion.
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determinada por la pertenencia del autor al grupo étnico mapuche o por una propuesta
tematica que adscribe a las practicas de una(s) identidad(es) mapuche®®. En el caso de esta
investigacion, consideraré la conformacion de la identidad étnica en relacion con la obra
poética, puesto que la sola tematizacion de estas identidades no parece ser suficiente para

otorgarle densidad semantica a los textos.

Los primeros acercamientos a una denominacion de lo que hoy conocemos como
poesia mapuche contemporanea los realiz6 el critico literario de poesia chilena Ivan Carrasco
(1981) llamandola poesia etnocultural y del contacto interétnico, donde destaco las tematicas
como la marginacion y el etnocidio. El autor realiza una diferencia entre etnoliteratura 'y
poesia etnocultural, relacionando la primera con manifestaciones tradicionales de la cultura
mapuche y la segunda como una creacion relacionada con el contacto intercultural. En cuanto
a la escritura misma de la poesia mapuche, Carrasco propone el concepto de “doble registro”
que refiere a las versiones en mapuzugun y espafol de Chile*® que los poetas incluyen en sus
obras. El autor propone que los poetas etnoculturales utilizan ambas lenguas, la materna y la
del invasor al mismo nivel, en una relacion de paralelismo, donde no se jerarquiza ninguna de
ellas. Para el autor, los autores bilingiies construyen un destinatario plural alternativo
(Carrasco, “Poetas mapuches” 197). Esta pluralidad de los destinatarios deja en un segundo
plano la lectura cultural de la traduccion y es por ello por lo que autores como Rodrigo Rojas

la han desestimado proponiendo otras aproximaciones.

39 En cuanto a la poesia mapuche, considero que existen tantos tipos de poesia mapuche como practicas
identitarias se manifiesten en los textos poéticos. No existe una poesia mapuche, sino multiples practicas de
identidad que se manifiestan en la obra poética.

40 Los usos del espafiol se haran cruciales en la construccion poética como mecanismo de marca territorial, €l uso
de ciertas formas arcaizantes dara cuenta de una relacion mas lejana con la ciudad y la urbe modernizada.
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La lengua escorada. La traduccion como estrategia de resistencia en cuatro poetas
mapuche de Rodrigo Rojas es un texto que refiere a las politicas traduccionales, donde se
comprende el fendmeno histdrico de la usurpacion territorial desde una perspectiva cultural.
Esta dinamica habria provocado complejos procesos de transculturacion en la cultura mapuche
y estos habrian determinado los mecanismos discursivos de la traduccion. El autor sefiala que
ambas versiones no pueden ser consideradas como paralelas, puesto que implicaria desestimar
las implicaciones sociohistoricas de este fenomeno de traduccion cultural. Por otro lado, estas
versiones paralelas implican un bilingiiismo que permita la paridad de ambas versiones, lo que
supondria una cierta homogeneidad en el bilingiiismo de los autores. Esta paridad se hace
imposible ya que el mapudungun no siempre corresponde a la la lengua materna de los poetas;
mientras algunos poetas manejan las dos lenguas, otros necesitan la asistencia en la traduccion
de los textos*!. Algunos autores que no hablan mapudungun fluidamente encargan sus
traducciones, lo que daria cuenta incluso de una doble autoria de los textos. En este sentido,
las versiones son solo supuestamente paralelas, ya que en algunos casos inclusos se ve una
conciencia de algunos vacios epistemologicos que implica la traduccion, por ejemplo, en el
caso del mapudungun al espafiol en las versiones de Usitimche de Lorenzo Aillapan*?, donde

existen lineas en blanco y versos que no se traducen.

Una aportacion al desarrollo de la teoria en torno a la poesia mapuche lo realizé el grupo

de académicos de la Universidad de la Frontera integrado por Veronica Contreras, Mabel

4! He reflexionado sobre este punto desde la traduccion cultural y creo que, al considerar a algunos de los poetas
como no “bilingiies” por no hablar mapudungun como lengua materna o de manera fluida, se cae en el
reduccionismo. Creo que la sola utilizacion de la lengua en ciertos contextos, o el conocimiento parcial de ella,
los hace de todas maneras bilingiies, ya que poseen una comprension bicultural.

42 Al revisar las dos versiones, hay versos que no son traducidos al castellano, dando cuenta que ciertas realidades
no son comprendidas por el sistema epistémico occidental. Las onomatopeyas no se recuperan en el castellano
como lo hacen en el mapudungun.
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Garcia y Hugo Carrasco; en general, el énfasis esta puesto en el caracter intercultural® y de
contacto interétnico que tiene esta poesia. Este grupo realiz6 estudios sobre el discurso publico
mapuche, lo que se relaciona con la relevancia que le dan a los temas de la discriminacion,
etnocidio, aculturacion forzada, injusticia social y educacional y desigualdad socio-étnica,
entre otros (Garcia, Carrasco y Contreras 29). Una de las principales contribuciones de este
grupo es una mirada integradora e intercultural, donde se enfatiza la conciencia sobre la
problematica del otro presente en esta poesia, asi como también la construccion de la propia
identidad (210) que se relaciona precisamente con una conciencia de autonomia, dando cuenta

del lazo entre cultura, territorialidad y poesia.

La voluntad de autonomia se muestra en la produccion poética, lo que la critica de arte y
literatura mapuche Mabel Garcia (2006) propone como un discurso de resistencia cultural,
siguiendo lo propuesto por Edward Said. La autora se aproxima al sistema del arte mapuche
actual y desde alli propone la existencia de una consciencia étnico-cultural e historica desde la
cultura mapuche; por tanto, cualquier denuncia, discurso sobre el desarraigo, rescate de la
memoria, se basa en que la voz poética se sitlia desde un campo de lucha y no solo desde la
marginacion. Segun Garcia: “Uno de los principales méritos de estas obras es la inclusion de
una conciencia étnico-cultural e histérica desde la cultura propia, el rescate de la memoria
ancestral, la denuncia del atropello historico y el consecuente desarraigo cultural” (Garcia, “El
discurso poético” 36). La autora propone una comprension de la obra literaria no so6lo a través

de la poética, sino situdndose en un espacio fronterizo y de traduccion cultural. La definicion

43 El concepto de interculturalidad tiene diferentes acepciones dependiendo del lugar enunciativo, por lo que su
mencién es polémica. En este caso, el concepto que propone la académica de estudios latinoamericanos Catherine
Walsh (2006): “La interculturalidad sefiala y significa procesos de construccion de conocimientos otros, de una
préctica politica otra, de un poder social otro, y de una sociedad otra; formas distintas de pensar y actuar con
relacion a y en contra de la modernidad/colonialidad, un paradigma que es pensado a través de la praxis politica”

21).
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da cuenta de la asimetria de los discursos poéticos, sin embargo, también apoya la nocion de
doble registro y collage etnolingiiistico como una propuesta a la resolucion al conflicto

identitario.

Desde una perspectiva de la intelectualidad mapuche, los autores plantean la poesia
como un lugar de resistencia y de recuperacion simbolica. Un enfoque territorial permite
vislumbrar la poesia como una produccion cultural comprendida dentro de un territorio
simbolico, donde la recuperacion territorial se realiza a través de la palabra poética. Un texto
clave en esta concepcion es la antologia editada por Jaime Huenin La memoria iluminada:
poesia mapuche contemporaneal Pelotunima ngiitramtunziingu: fachantii ta mapuche fii
tilkantumeken donde los textos de Huenun y Luis Carcamo-Huechante que acompaian la
antologia dan claves sobre este proceso de simbolizacion. Segun Carcamo-Huechante la
produccion de poetas mapuche contemporaneos traduce la cuestion de la autonomia a las
esferas estéticas y literarias, pero no sélo eso, sino que construye: “una poética sustentada en
un alto grado de autorreflexion y en una manera singular de apropiarse, reformular y
transformar tradiciones letradas no indigenas” (“La memoria” 385). Es por ello que el autor
plantea una “luminosidad simbdlica”, ya que el imaginario cultural de la tradicion ancestral
aparece a través de estas huellas y ecos de la memoria tradicional. Estos simbolos que habitan
el discurso poético aparecen a través de una presencia residual del mapudungun, ya que
muestra el desgarro de la pérdida y destruccion de la cultura tradicional, segtn el autor, se
problematiza la enunciacion desde un presente que se proyecta a través del registro difuso de

las imagenes del pasado (387).

Por otro lado, el poeta Jaime Huenun plantea que la aparicion de los elementos

cosmovisionarios, magicos y rituales se relaciona con un reforzamiento de la diferencia, es
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decir, como una forma de resistencia frente a los procesos de aculturacion, dando cuenta de las
demandas territoriales de las organizaciones sociales mapuche (Huenun “La memoria” 21). Se
plantea el discurso poético como un lugar simboélico de lucha, donde la palabra permite la
recuperacion de espacios culturales y el “territorio simbodlico de sus ancestros”
contraponiéndose a las ideas prestablecidas de unidad nacional, canon, estética, homogeneidad
cultural y modelo civilizador (22). Esta vision implica considerar la interculturalidad como un
lugar de discusion y reflexion no so6lo de integracion; ya que se dialogaria desde los territorios.
El discurso poético es una forma de apropiacion territorial simbdlica, donde se apunta a la

instalacion de nuevos discursos en el orden social y politico.

Comprender la poesia desde un enfoque territorial la posiciona como un fenémeno
sociocultural, donde los discursos que interaccionan en la construccion de significados estan
determinados por la construccion social del territorio. Desde una perspectiva mapuche, la
configuracion epistemoldgica del mundo conforma una unidad, donde sus actores estan unidos
en una relacién armoénica. Segun los autores de Escucha winka. Cuatro ensayos de Historia
Nacional Mapuche y un epilogo sobre el futuro la cultura mapuche sélo tiene sentido en
relacion a una identidad territorial, que se vincula a la manera en que los grupos y
comunidades viven y habitan el territorio, tanto en sus dimension social como biofisica: “La
cultura mapuche en su conjunto: lengua, costumbres, creencias, nociones de tiempo y espacio,
organizacion sociopolitica y territorial, solo tienen coherencia y sentido en su origen en la
ocupacion y relacion con el espacio territorial histérico (Marimént et al. 28). Es decir, la
creacion de discursividades poéticas tiene, necesariamente, una relacion con las otras
dimensiones de la cultura mapuche; se debe acceder a estas propuestas desde su propia

dimension epistemoldgica y estética para poder penetrar tanto en las estrategias retdricas,



Sancho-Cruz 60
como en sus sensibilidades discursivas. Desde el kimiin*’ mapuche se establece que la mapu —
tierra- no s6lo comprende una dimension material, sino una trascendente que s6lo puede
abarcarse a través de la expresion mapuche Wenu Mapu (Mariman et al. 31) Es decir, lo
sagrado, o lo que desde el imaginario cristiano se considera como “el cielo”, no es mas que
otra dimension de la conformacion de la realidad, que estad directamente relacionada con su

existencia material.

En estudios sobre la produccion literaria de los poetas mapuche (1999-2012) se
privilegian ciertas caracteristicas enunciativas que enfatizan el cardcter heterogéneo e hibrido
del discurso poético y las estrategias retoricas involucradas en ¢él. Existen tres aspectos que se
enfatizan en estos discursos: uno que privilegia el relato tradicional-ancestral en un contexto
rural; otro que manifiesta el conflicto de la doble nacionalidad y la vivencia de lo provincial y,
finalmente, uno que presenta la identidad sincrética del contexto urbano. Dentro de los
acercamientos sobre los discursos poéticos mapuche privilegiaré el de Mabel Garcia, Claudia
Rodriguez y Magda Sepulveda, que realizan un esfuerzo por ampliar areas de dentro del

proceso creativo, mas que categorizar tipos poéticos.

Mabel Garcia ha estudiado ampliamente la poesia mapuche como las manifestaciones
del arte mapuche en general. En su articulo “Entre-textos: la dimension dialogica e
intercultural del discurso poético mapuche” realiza un panorama general sobre esta
produccion, considerando las obras de arte mapuche como interculturales desde las
“necesidades expresivo-comunicativas” determinadas por la relacion cultural asimétrica con la
sociedad chilena (Garcia, “Entre-textos” 30). La autora enfatiza la conciencia étnico-cultural e

historica en: “el rescate de la memoria ancestral, la denuncia del atropello historico y el

4 Conocimiento tradicional legado a través de los ancestros y perpetuados por personas de conocimiento.
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consecuente desarraigo cultural” (36), donde la resolucion del conflicto entre el mapudungun
y el espanol se resuelve, segln la autora, en la escritura bilingiie y el collage etnolingiiistico.
Esta es la tinica critica que me permito realizar sobre su propuesta de una dimension dialogica,
ya que, a pesar de dar cuenta de las problematicas de aculturacion forzada y violencia colonial,

postula un paralelismo idiomatico.

Garcia considera cada proyecto poético como un espacio fronterizo y de traduccion
cultural, reafirmando la construccion de identidades propias que se reafirman con elementos
de la cultura tradicional (67). La autora propone la transtextualidad como “la vinculacion que
establece el sujeto textual entre los textos de la cultura propia y tradicional y de éstos con los
de la cultura occidental y universal” (31). Este sujeto se posiciona entre las normas escriturales
y el canon y, por otra parte, la actualizacion de las practicas rituales y sus agentes. Al plantear
una transtextualidad (dialogica) se supone una mirada critica frente a la asimetria de los
discursos que confluyen en el lugar de enunciacidon poético, y por lo mismo, reafirma una

nocion no paralelista de las versiones idiomaticas de los textos.

La investigadora de poesia indigena Claudia Rodriguez plantea una lectura de la poesia
mapuche que pone el énfasis en la enunciacion heterogénea, donde en el lugar de enunciacion
confluyen elementos diversos y asimétricos y donde el hibridismo del que se ha hablado en la
poesia mapuche (Carrasco, “Rasgos identitarios” 2002) conlleva una igualdad de condiciones
en estos elementos. El énfasis estd puesto en el sujeto que enuncia el discurso desde su
construccion identitaria ambivalente tanto desde un punto de vista cultural, como en su perfil
idiomatico. Esta composicion responde mas a una condicion heterogénea donde los elementos

pueden encontrarse tensionados:
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La instancia de produccion del enunciado permite incorporar distintos hablantes, saberes
y modos de expresion como el relato o el testimonio. El sujeto enunciador heterogéneo
responde a su realidad y condicién intercultural, y a pesar de su competencia bilingiie y
bicultural no logra integrarse, hacer una sintesis, sino que opta por una de sus herencias o por

evidenciar esa tension no resuelta (Rodriguez: 186).

La autora plantea que existe un formato donde confluyen elementos de diversos
imaginarios culturales, tanto los que se consideran propios como externos; pero que existe una
eleccion consciente de los elementos que se relevan. En este sentido, concuerda con la
propuesta de Garcia sobre una consciencia étnico-cultural e historica. El acercamiento desde el
lugar de la enunciacion permite vislumbrar que todo discurso poético se posiciona desde un
cuestionamiento de las relaciones de poder, teniendo o no una voluntad de resolucion. Lo que
se recalca en este sentido es que existe una identidad que se compone a la manera de un
mosaico de elementos culturales tradicionales y elementos de la cultura chilena; sin embargo,
esta identidad creada, este discurso poético realiza una decision consciente en la eleccion de
los elementos que conforman esta imagen. Por otro lado, se clarifica en esta propuesta que la
competencia bilingiie no necesariamente construye un lugar de enunciacion en igualdad de
condiciones; puesto que, aun con esta competencia idiomatica resuelta, conformar esta
dimension del discurso se conflictua por las tensiones entre imaginarios culturales. Es por ello
que se habla de optar por una de sus herencias, ya que da cuenta, o mas bien, enfatiza la

ausencia a través de estas elecciones.

Las distinciones a nivel enunciativo se relacionan con la diversidad de los imaginarios
simbolicos dentro de la globalidad de la cultura mapuche, siendo crucial la relacion territorial

de la comunidad y de estas comunidades a un sustrato comun donde existe una conciencia de
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pertenencia al pueblo o nacion. La poesia es un recurso que permite dar cuenta de estos
procesos identitarios, pero también permite la utilizacién de nuevas instancias donde el
mapuzungun se revitaliza, y donde la misma forma ritual se utiliza como portadora de esta
memoria cultural. Segun la investigadora Maria Catrileo, la produccion de los poetas mapuche
mueve a despertar “cierta sensibilidad” para promover una mejor relacion entre las dos
culturas (Catrile, La lengua 37). El gesto aparece como una enunciacion localizada claramente
en un “entre” donde la consciencia de la identidad se sabe en constante movimiento. En este
sentido, el ritual ha sido una de las instancias que ha permitido de manera mas inequivoca la
mantencion del mapudungun hasta el siglo XXI (40). La lengua es parte de la memoria
colectiva, por eso es capaz de mantener estructuras rituales, ya que la comunidad posee una

memoria cultural y un conocimiento compartido, necesarios para realizar la rogativa®.

En cuanto a la utilizacioén del mapudungun en contextos sociales, se ve que muchos
hablantes privilegian la utilizacion del espafiol de Chile, puesto que es la lengua que permite el
acceso a la mayoria de los servicios que ofrece la comunidad chilena. El discurso poético se
hace cargo de la problematica de la lengua desde su utilizacion conflictuada. Segiin Rodrigo
Rojas (2009), la traduccion es “una forma de escapar a la reduccion intelectual de sus obras 'y
a la categoria mapuche fija, situada, o al menos aun atada, en lo oral y lo rural” (Rojas 15);
existiria una “autotraduccion” en cada uno de los textos; desde una conciencia que no solo se
traduce la palabra, sino que también su cultura. Se podria hablar de dos versiones culturales,
donde cada sistema tendria su propio conocimiento y donde la traduccion muchas veces

pareceria incompleta. Sin embargo, tomando en cuenta el postulado de versiones idiomaticas

45 La utilizacion del término “rogativa” se debe a su aparicion tanto en textos tedricos, como poéticos; sin
embargo, dentro de la cultura mapuce esta “rogativa” no tiene el sentido de pedir, sino de retribuir lo que sera
dado; siguiendo la premisa de la reciprocidad.
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paralelas, deberia existir una traduccion que cumpliera fielmente con el original a nivel
sintagmatico y paradigmatico, pero, aunque esto ocurriera, la traduccion paralela a nivel

cultural no se hace posible. La clave a la que apunta Rojas es la de una “lengua escorada’:

[La lengua escorada] consiste en la escritura de una lengua inclinada hacia otra. Esa otra no esta
presente en la pagina, no es una lengua agrafa, sino un idioma olvidado a la fuerza. Mediante
palabras incrustadas, sintaxis forzadas o elementos de texto orientados a la representacion oral,
se estd dando peso y forma a un cuerpo ausente, a esa lengua otra, al original inaccesible del cual

solo podemos atisbar fragmentos. (Rojas: 143)

El enfoque de Rojas contrasta con versiones como las de Ivan Carrasco y Maria Catrileo,
donde la doble version apunta hacia un didlogo, hacia un paralelismo cultural. La propuesta de
una lengua escorada se puede comprender la dimension del conflicto desde una episteme
integradora de las diferentes dimensiones de la cultura mapuche. Se hace necesario entonces,
enfatizar el gesto poético, donde la lengua perdida se encuentra velada, presente en su
ausencia y en ella, el imaginario simbolico que da vida al relato cultural. Es por esta razon,
que la forma poética que recupera el ritual se alinea con esta concepcion, donde la forma y la
palabra son parte de un territorio simbolico donde la matriz colonial del poder no puede

acceder, si los agentes culturales se esfuerzan por generar su permanencia.

La recuperacion ritual y la lengua como un eje epistemologico para comprender la
discursividad poética williche se relaciona con la construccion cultural de un imaginario
social, simbolico y cultural, este imaginario estd inscrito en la memoria colectiva y con ello
comprende lo que se conoce como mapuche kimiin. El investigador sobre cultura y

religiosidad mapuche Ramon Curivil explica que la palabra kimvn “como sustantivo designa el
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saber y la sabiduria” (Curivil 25). Cuando se utiliza como verbo designa la accion del

aprendizaje:

La produccion del conocimiento mapuce se da a partir de la relacion e interaccion de los
diferentes sujetos y en este sentido se trata de un conocimiento pragmatico y colectivo. En dicha
forma de conocer entra en juego la observacion profunda e introspeccion, la reflexion, el

pensamiento, las visiones sobrenaturales (perimo, perimontun) y los suefios (peuma). (25)

Se realiza una creacion social del conocimiento donde se relacionan diferentes
construcciones de identidad con las practicas culturales tanto sincréticas como tradicionales.
La cultura como enciclopedia se vincula a los procesos de retradicionalizacion. Este concepto
ha sido plantado por Mabel Garcia dentro de los mecanismos que operan en el discurso
poético mapuche desde un eje epistémico, donde el conocimiento se ve reflejado en los textos
culturales, como las representaciones que se realizan del discurso ritual. Esta praxis de los
saberes mantiene los valores sociales de la cultura, preservando el kuifikekimiin (conocimiento
de los antiguos) y dialogando con el wekimiin (conocimiento nuevo, ya que aina experiencias
de la realidad, generando cohesion social, conciencia identitaria y fortalecimiento de la
colectividad. El mapuche kimiin hace referencia al “saber ordenado y sistematizado cuyo
dominio pertenece a los kimce” (31). El conocimiento es resguardado por los sujetos que
componen la sociedad, en este caso cumplen ese rol los kimche, y son considerado vitales en la

configuracion social de la colectividad.

Los acercamientos al discurso poético mapuche contemporaneo desde perspectivas
dialogicas, heterogéneas y desde una comprension retorica del discurso, permiten comprender
la creacion de relatos culturales particulares dentro del sistema literario. Cuando mencionamos

discursos poéticos mapuche, o poesia mapuche etnocultural, pareciera que adscribimos a la
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imagen del pueblo mapuche como un ente autonomo, pero homogéneo. En este sentido, creo
que debemos poner relevancia a la identidad territorial como elemento configurador de las
discursividades poéticas. Los estudios realizados en torno a los discursos poéticos mapuche se
han centrado principalmente en la concepcion de poesia mapuche como un todo homogéneo,
olvidando que la cultura mapuche es una macroestructura que engloba diferentes comunidades
que comparten un sustrato cultural comun, pero que difieren en sus practicas e incluso con
algunas diferencias dialectales. La poesia williche recién comienza a instalarse dentro de la
discusion critica, por tanto, esta investigacion se propone como un aporte a la reflexion sobre

esta poesia.

4.2. LECTURAS DEL TERRITORIO EN LA CRIiTICA DE POESIA MAPUCHE

Nuevas perspectivas se van desarrollando a medida que se hace necesario enfrentar las
lecturas de este corpus desde otros angulos. Los estudios de género contribuiran a la reflexion
entre el canon, género y la escritura (Rodriguez, “Weuplifes y machis™) y, por otro lado,
contribuiran a la reflexion sobre la produccion literaria de autoras mapuche a través de la

299

visibilizacion de la “diferencia” (Moraga, “A proposito de la ‘diferencia’). Desde un enfoque
poscolonial se abre la pregunta por la identidad y el territorio desde la resistencia cultural
(Garcia “Temas de resistencia cultural”; Carcamo-Huechante “The Value of Swans”). Esta
postura se vera reafirmada a través de la perspectiva situada de poetas e intelectuales mapuche
que declaran la poesia como lugar de resistencia (Huentn, “Poetas de la Tierra, ciudadanos de

la pagina”). Se abre la posibilidad de reflexionar sobre el discurso histérico y el secuestro de la

memoria (Moraga, “Entre memorias y re-escrituras de la historia”; Mora Curriao, “Sobre
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memoria, cuerpo y escritura”), donde las representaciones del pasado histérico perpetuan

dinamicas coloniales del saber.

Estas reflexiones van descubriendo las complejidades de una escritura que habita entre
dos orillas y que pone en jaque las nociones de traduccion idiomatica convencional, incluso la
de traduccion cultural; considerando cada proyecto poético como un espacio fronterizo y de
traduccion cultural (Garcia, “Entre-textos”). La lengua deja de ser comprendida como una
mera transcripcion y se vislumbran nuevas categorias idiomaticas como la lengua escorada
(Rojas, La lengua escorada), que se postula como un vehiculo identitario y de reafirmacion

cultural.

Ya instalada una reflexion critica sobre la produccion poética de artistas mapuche,
comienza a surgir un discurso reivindicatorio que une la cuestion de la recuperacion territorial
con el discurso de resistencia cultural. Se ve reflejada en los textos una relacion entre
identidades, poesia y territorio como parte de una estructura discursiva que se ve reflejada en
los textos poéticos. Es por esta razon que al hablar la critica de identidades mapuche se refiere
también a su problematica histérica y con ello me refiero a la usurpacion de gran parte del
territorio del Wallmapu*® La voz de la colectividad, presente en los textos poéticos, habita un
territorio que ha sido ocupado. La territorialidad se traduce, entonces, en la reapropiacion del
espacio usurpado, sometido bajo una ciudadania impuesta; a través de las practicas del habitar

y los transitos de la voz poética.

46 Wallmapu es la denominacion comin al territorio ocupado por la nacion Mapuche antes de la llegada de los
espafioles a Chile. Esta denominacion también se refiere a la totalidad territorial y cosmogonica, desde el Wente
wenu mapu al Minche mapu (Pinda, Epu rume zugu 19).
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Las representaciones del territorio en la poesia mapuche suponen la necesidad de
localizarse dentro de un mapa no solo geografico, sino también historico. El territorio
mapuche, en la obra poética, estd ausente, ocupado, despojado, arrebatado. Los espacios que
se viven estan cargados de la historia y la memoria de los antepasados, pero las
representaciones territoriales remiten a la constante pugna entre la nacion mapuche y la
chilena. Una polarizacion de un “ellos versus nosotros” que deja la pregunta por la identidad
como un cauce que fluye entre dos orillas étnicas. Este factor histdrico es relevante, por cuanto
la imagen de la nacion mapuche no se ve enfrentada a la Corona espafiola, sino a la naciente
Republica chilena del siglo XIX; la que con un afdn supuestamente integracionista, niega y
anula la nacion Mapuche, su identidad, su lengua, su territorio del que, posteriormente, se

apropiara de sus territorios por la fuerza.

Los antecedentes que presentan los autores en la contextualizacion historica de sus
investigaciones refieren al periodo de Ocupacion de la Araucania (1861-1883), cuando se
termina de afianzar la soberania chilena en el territorio mapuche del Cautin y dio inicio al
periodo reduccional de la nacion mapuche*’. Ocuparon las tierras, se instalaron militar y
juridiccionalmente; se apropiaron de ganado y forraje (Nahuelpan 135). La nacién mapuche
fue empobrecida y luego obligada a someterse al sistema cultural chileno, teniendo que dejar

de lado su lengua, sus formas de vida cotidiana, sus practicas rituales*s,

47 Bl territorio mapuche quedo reducido a apenas un 6% de su territorio original (Nahuelpan 131). Se le llamo
“proceso de radicacion” en el cual se efectud la reduccion de tierras y la entrega de titulos de Merced.

48 Las misiones franciscanas y capuchinas se encargaron de instalar la religion catélica, el codigo moral y la
lengua, generandose sincretismos como la figura de Ngenechen que seréa asimilado a la figura de Dios, pero muy
fuertemente afianzando una docilidad por parte de los mapuche, apoyados en su doctrina cristiana. Foerster trata
sobre este periodo en Introduccion a la religiosidad mapuche, donde realiza una revision extensa desde la llegada
de los espafioles hasta el siglo XX.
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La importancia de los antecedentes historicos, del periodo de Ocupacion y del actual
proceso de recuperacion de tierras, radica en la respuesta poética de los autores mapuche que
restituyen simbolicamente los territorios geograficos y culturales en su poesia. Mabel Garcia
escribe sobre Oratorio al Serior de Pucatrihue desde la perspectiva de los “temas de
resistencia cultural” (51), donde presenta la figura de la “funa” como un mecanismo de
resistencia. Esta figura consiste en poner como protagonistas a los perpetradores de la
violencia colonial, dindoles una voz*, reconfigurando el trasfondo historico, donde el
“civilizado”, el personaje simbolo del progreso de la Republica es un wekufii; por otro lado,
plantea la “reterritorializacion simbolica de la cultura” (55) a través de la enunciacion de la
tradicion ancestral en el discurso poético. La enunciacion de la cultura ancestral dentro del
discurso poético se torna en herramienta de resistencia simbdlica, y constituye un gesto de

recuperacion territorial.

Las estrategias retoricas que implican un discurso de resistencia cultural estan
mayormente relacionadas con reposicionar los actores del discurso histdrico a través de un
giro de sentido. La historia no es un pasado orgulloso de la Republica y se devela como un
periodo de agresion y pillaje. Genocidio, deshumanizacion, racismo y muerte. La historia
muestra su cara no iluminada. El pasado se abre a la memoria y a nuevas voces testigo.
Maribel Mora, poeta e intelectual mapuche, plantea la necesidad de conocer el pasado para
poder proyectarse hacia el futuro. La recuperacion de la memoria cultural genera la cohesion
social necesaria para instalar las actuales demandas del pueblo mapuche (Mora Curriao,

“Sobre memoria, cuerpo y escritura” 180). Esta voluntad de resistencia esta intimamente

49 Al comprender un discurso especificamente williche, se entiende que los tiempos historicos varian con los de la
zona de la Araucania. El antropdlogo Rodrigo Moulian expone que existiria un mayor grado de aculturacion y
transformacion en la zona williche, debido a que el proceso de ocupacion definitiva se marca en 1793
(Parlamento de las Canoas); un siglo antes de lo que ocurre en la Araucania (Moulian 13).
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ligada al proceso de recuperacion de tierras. Por esta razon ello, la relacion con el territorio es
crucial, ya que la poesia se transforma en vehiculo de denuncia, pero también de
reconstruccion. El territorio deja de ser ausente, adquiere cuerpo, recupera su historia y

visibiliza el espacio a través de las practicas de lo cotidiano y la memoria.

Desde una perspectiva identitaria, el discurso de resistencia cultural se considera
fundamentado en lo tradicional que integra lo territorial. Desde este enfoque, se pone énfasis
en la recuperacion del relato ancestral como forma de retradicionalizacion (Garcia, “El
proceso de retradicionalizacion”), o de afianzamiento identitario. Andrea Echeverria en su
tesis doctoral sobre migracion y memoria plantea que “Para estos poetas es tan importante
reconstruir colectivamente el pasado ancestral y resumir el vinculo con su territorio ancestral,
porque sin este conocimiento del pasado y de su tierra, no pueden recrear su identidad étnica”
(141). Para la autora, la reconstruccion poética de la memoria historica y el vinculo con el
territorio son fundamentales en la reconstruccion de una narrativa identitaria. Si ponemos el
centro de la mirada en la recuperacidn territorial, esta narrativa podra entenderse a través la
territorialidad, como la dindmica de relaciones entre la sociedad y el territorio, desde una

perspectiva multiterritorial (Haersbaert 26). Las tensiones entre desterritorializacion y

reterritorializacion conforman un nuevo territorio.

El enfoque territorial del discurso de resistencia cultural, en los textos poéticos, ha sido
leido a través de la nocion de reterritorializacion, donde la recuperacion de elementos
culturales, la enunciacion de voces poéticas ligadas a la memoria familiar e histérica,
comprenden formas de agenciamiento cultural. Mabel Garcia reflexiona en torno a Oratorio al
Serior de Pucatrihue: “la primera aproximacion al mundo ancestral es un intento de

reterritorializacion simbolica de la cultura, instauracion de un espacio y tiempo que se
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extiende sin limites desde la atemporalidad propia de la relacion mito, rito y suefio” (“El
discurso poético mapuche”). Las practicas culturales enunciadas en el texto permiten
reconstruir el territorio desde los imaginarios de lo cotidiano y la memoria historica, dandole

un sentido, un conjunto semantico propio y con ello, a mi modo de ver, una territorialidad.

La reterritorializacion®®, comprendida como la reconstruccion del territorio, se
manifiesta en los textos poéticos a través de la enunciacion de précticas culturales y en el
seguimiento de las experienicias del habitar, el que es comprendido como el ejercicio de la
espacialidad. Para Magda Sepulveda, la reterritorializacion se materializa en el habitar de
ciudades de provincia, zonas rurales y la metropoli. Este proceso de vislumbra en los textos
poéticos a través de estrategias retoricas de textualizacion del territorio (Ciudad quiltra 215),
las que se dividen en la enunciacion de espacialidades del sujeto poético mapuche en relacion

a los territorios antes mencionados.

Desde esta perspectiva, entiendo la construccion del territorio desde la subjetividad de
la voz poética. El territorio, como dimension integrativa de los espacios, deja de ser un mero
entorno o delimitacidn, y pasa a ser actor, agente dentro del discurso poético. La voz de los
sujetos liricos va diciendo los espacios; los recorridos son las lineas en el mapa del territorio
mapuche. La recuperacion territorial en el discurso poético es un zurcir de espacios. Estos
recorridos, caminos, transitos son suturas para el territorio herido y ocupado. La poesia como
hebra que une el territorio se teje para conformar el mapa de Wallmapu y, en el caso especifico
del corpus de investigacion; de Fiitawillimapu. La desterritorializacion y fragmentacion del

territorio en Wallmapu sufrio procesos historicos diferentes entre lo que hoy conocemos como

50 El fenémeno de la reterritorializacion dentro de la poesia mapuche es un reflejo de un proceso sociocultural en
conjunto con el de retradicionalizacion. Marcia Cheuquelaf propone que este proceso “conlleva el
reconocimiento de précticas espaciales definidas y el surgimiento de simbolos de pertenencia territorial que se
convierten a la vez en signos de reivindicacion de una cultura Mapuche resiliente” (105).
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la novena region y la catorceava y décima regiones. Esa diferencia se muestra en el territorio
poético enunciado en las obras poéticas, a través de imaginarios construidos en base a

territorios referenciales.

En el caso particular de los williche, el antropélogo de la Universidad Austral de Chile,
Rodrigo Moulian, sefala que, a pesar de considerarse mapuche, compartir competencias
lingiiisticas, sociales y religiosas con el resto de la nacidon Mapuche “presentan igualmente
especificidades socioculturales y diferenciaciones histdricas que los distinguen”. Moulian
expone que existiria un mayor grado de aculturacion y transformacion debido a que el proceso
de ocupacion territorial se marca en el siglo anterior al que ocurre en la Araucania. En los
textos poéticos veremos traducida esta diferencia territorial en la construccion de diferentes
fronteras geograficas e historicas. Mientras que, en la zona de la Araucania, los rios BioBio y
Cautin seran enunciados como fronteras, en el territorio de Fiitawillimapu, seréa el Rahue. Por
otro lado, en la Araucania la historia sera representada por el periodo de Ocupacion, en la zona
williche seran las misiones, los Titulos de Comisario, y el enfrentamiento a colonos

extranjeros, mas que a fuerzas militares.

Las lecturas sobre poesia mapuche williche y sus vinculaciones territoriales se basan
en un contexto histdrico que se relaciona con las fronteras instaladas a finales del periodo
colonial, siendo el Parlamento de las Canoas, de 1793 el que fija las fronteras entre los
espafioles y los williche. Por otro lado, las practicas culturales que ocurren en el
Fiitawillimapu se tejen con la memoria, las voces testigo y la denuncia historica conformando
un discurso de resistencia cultural. Las lecturas criticas comienzan a escuchar la voz del
territorio, el que toma protagonismo en conjunto con Wallmapu y que permite entender las

luchas particulares del pueblo williche a través de sus poetas.
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La poeta Maribel Mora expone el desarrollo cronologico de la instalacion de la poesia

williche dentro del campo literario chileno. La autodenominacion como poetas williche se
relaciona con un proceso de revitalizacion y recuperacion identitaria que sucedid a partir de la
vinculacion de Juntas de Caciques con Agrupaciones de la zona de la Araucania, como Ad
Mapu (Poesia williche 28). Este proceso se inici6 en los ochenta, como respuesta a los
atropellos y violencia de la dictadura, siendo las comunidades williche protagonistas de
horrorosos crimenes de genocidio. El caso emblematico es la matanza ocurrida en Forrahue en
1912, acontecimiento enunciado en estas poéticas y que el poeta Bernardo Colipan en
conjunto con la comunidad de Forrahue recrearon en el texto Forrahue. Matanza 1912,

publicado el afio 2012 en la conmemoracion de este hecho.

Los poetas adoptan la denominacion de poesia williche como parte de un proceso de
autodeterminacion y recuperacion identitaria. Es por esta razon que se reflejan los temas
historicos, la violencia colonial y el discurso de resistencia cultural y territorial en su
produccion poética. La denominacion de poesia williche por parte de la academia fue algo
posterior a este proceso, siendo la contribucion de Rolf Foerster al libro Critica situada. El
estado actual del arte y la poesia mapuche (Garcia et. al) “La poética huilliche como
procedimiento de rememorizacion”, es decir, una produccion poética de autores williche que
tiene como tematica principal ciertos mecanismos de recuperacion de la memoria en los textos
poéticos (273). El primer mecanismo enunciado establece una distincion del tiempo entre la
memoria y lo cotidiano dentro de la experiencia ritual (274); el segundo mecanismo propone
una reinterpretacion de los codigos semioticos, donde “La clave poética consiste en crear un
nuevo lenguaje para que esos acontecimientos adquieran un estatus que subvierta el sentido
que los ha tenido borrados, tachados” (277). Es decir, se genera un rescate de aquellos

simbolos culturales a través del discurso poético, permitiendo que la poesia despierte la
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memoria a través de la experiencia colectiva y el recuerdo histérico.

Un segundo acercamiento lo constituye el articulo de James Park sobre “Discursos y
poética mapuche-huilliche actual: cambio generacional y diferencia territorial”, donde la
diferencia generacional se instala entre quienes “vivieron sus afios formativos bajo la dictadura
militar (1973-1990) y al regresar a la democracia emprenden su vida como profesionales”
(s.p.). Park diferencia la formacion universitaria y las libertades de la vida en la ciudad con
algunos poetas del norte. Por otro lado, la diferencia territorial la realiza entre las regiones
novena y décima. El territorio se plantea como un indicador de la diferencia de los imaginarios
poéticos presentes en las obras de los autores, con una relacion directa al territorio de origen®!
En este sentido, la relacion de los poetas “del norte” se daria con un imaginario arraigado en la
cultura tradicional, el autor cita la denominacion que el poeta williche Juan Paulo Wirimilla
hace de ellos como “poetas azules”. Este término relaciona el “azul” (kalfii) que tiene que ver
con la simbolizacién de lo sagrado en la cultura mapuche; el poeta Elicura Chihuailaf es el que
mas ha trabajado esta imagen en su poética, siendo el texto De Suerios azules y contrasuernios

(1995), el mas caracteristico de este imaginario.

Por otro lado, Park propone que existiria un “discurso mestizo”, ya que su lugar de
enunciacion difiere al tradicional donde se ubican los “poetas azules”: “La hibridez no es para
ellos vergonzosa, problematica o una negacion de su pasado, simplemente es: “hibridez
progresiva en un sentido cultural” (s.p.). La utilizacion de una retorica que juega con el sentido
de “lo indigena”, cuestionando los estereotipos que se realizan sobre los autores mapuche y su

produccion poética. Para Park, los autores williche se colocan en un lugar hibrido que permite

5! Siempre se tiene en cuenta el territorio de origen, ya que poetas como Graciela Huinao o César Millahueique
que son considerados williche, se radicaron en la capital santiaguina.
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jugar con los imaginarios poéticos para mostrar, de manera sarcéstica, el uso intelectual que se
realiza sobre la escritura de autores mapuche. La contribucion de Park resulta en el
reconocimiento de la academia de una poesia propia de los autores williche y que inicia un
camino de descubrimiento a la luz de sus poéticas. En este sentido, creo que el acercamiento
critico puede centrarse en lo étnico desde las macroestructuras culturales, evidenciando que el
grupo williche tiene una historia en comtn con la nacién Mapuche, pero ademads tiene sus
propias particularidades que se reflejan en imaginarios poéticos que podemos encontrar en el

corpus de investigacion.

Uno de los iconos fundamentales en el imaginario de la poesia mapuche williche es el
Abuelito Wentellao que vive en Pucatrihue. La poeta propone un vinculo entre poesia y
territorio williche en su articulo: “Reconstruccion de la imagen de Huenteao en la escritura de
cuatro poetas huilliches”; donde reune la obra de Bernardo Colipan, César Millahueique,
Paulo Huirimilla y Jaime Huenun dentro de un corpus referido a la figura de Wentellao, lo que
permite vislumbrar un imaginario territorial comun. La autora relaciona la figura del
“Abuelito” como un “eje articulador de la cultura, como referencia a los relatos ancestrales e
incluso un discurso politico. Lo primordial de estas relaciones es que la figura de Wentellao
estd directamente relacionada con un territorio que puede ser geolocalizado: la playa de
Pucatrihue. Este lugar es un nucleo territorial donde confluyen los textos. El territorio
referencial del Fiitawillimapu se traduce en un recorrido que se origina o finaliza en esta
caleta. El ngen ko Wentellao, protector de los williche vive ahi. La referencia cultural se
traduce en referencia geografica. La relacion de los williche con Wentellao es sagrada y

politica.
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En este compromiso critico con el discurso de resistencia cultural y recuperacion

territorial se ha puesto como protagonista la intentio del discurso, dejando en segundo plano
las formas de representacion del territorio. En la Gltima década, la critica ha hecho eco no s6lo
de las demandas sociales, politicas e historicas de la nacion Mapuche, sino también de giro un
espacial en la critica literaria. En este sentido, no so6lo es la mirada hacia el espacio literario,
sino a su construccion y a la representacion del territorio a través de los espacios enunciados.
Se pone atencion a la configuracion territorial porque se entiende como una estructura
inseparable de lo social y lo cultural. El texto comienza a vislumbrarse como una experiencia

espacial.

Una de las primeras perspectivas que se acerca a una comprension del territorio desde
la experiencia del habitar los espacios comprende una relacion integrativa, es decir, una vision
ecoldgica. Juan Manuel Fierro y Orietta Geeregart postulan, en la produccion poética de
autores mapuche, una comprension del territorio desde las voces de sus ancestros y de la
“madre tierra”. Para los autores, la recuperacion de estas voces es una forma de textualizar el
territorio y con ello reconfigurar la memoria (79-80), donde conviven los ngen y las voces del
kupalme. El “canto” de los poetas mapuche se comprende no s6lo como la denuncia, sino
como la configuracion de una utopia posible: “el canto que anuncia el amanecer de nuevos
vientos que soplaran desde los cuatro costados de la tierra para remover el rescoldo y la ceniza
y encontrar bajo ella, el canto de los nuevos nifios...” (83). Esta postura critica es una de las
primeras que comprende el territorio no s6lo como un entorno, sino como una experiencia
cultural, donde las dimensiones de lo individual y lo colectivo participan en la produccion de

los sentidos, del espacio y el territorio.
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Desde la ecocritica, Ifaki Ceberio y Claudia Rodriguez reflexionan en torno a la poesia
mapuche para vislumbrar una vision ecocéntrica; donde la comprension del mundo deja de
tener como centro al ser humano y pone como punto de medida a la naturaleza misma. Los
autores relacionan esta vision con lo propuesto por Lovelock en su Teoria de Gaia (1985) que
propone el planeta Tierra como un organismo complejo viviente y sintiente. Los seres
humanos, son parte de este organismo, por lo tanto, son parte y no protagonistas
necesariamente de los procesos que se llevan a cabo dentro de su propio mundo. Esta vision
ecocéntrica podria interpretarse como una romantizacion de la imagen del “indigena” como
ligado a lo natural en un estado pristino; sin embargo, lo que propone es que la violencia
ejercida contra los territorios no es diferente de la ejercida contra las personas que forman
parte de esos territorios. Para los autores, la palabra de los poetas “...se torna accion al
participar activamente en movimientos sociales de defensa de la naturaleza. Esto implica una
conciencia ecoldgica que va mas alla de las palabras...” (7). La relevancia de esta perspectiva
es que el territorio se comprende en su multiplicidad y no como un mero escenario. Estos
textos criticos muestran nuevas formas de lectura y comprension hacia los imaginarios

territoriales implicitos en las obras poéticas.

La ecocritica busca las relaciones entre los textos literarios y la representacion de la
naturaleza, donde se enfatiza una vision integrativa de las comunidades y su entorno en una
relacion armonica. Mauricio Ostria, critico literario chileno, realizando una nota sobre la
ecocritica en la poesia chilena destaca la postura de los imaginarios poéticos de autores
mapuche como los mas “persuasivos y la resistencia mas entranable contra la agresividad
depredadora de la globalizacion” (188). Su analisis sobre el poema “Transformacion” de
Leonel Lienlaf presenta la conciencia de una naturaleza-territorio donde el sujeto lirico se

fusiona con el territorio a través de la figura del arbol “La vida del arbol/invadié mi vida/
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comencé a sentirme arbol/ y entendi su tristeza” (101). La obra poética toma la voz del
territorio como manifestacion de resistencia y proteccion en contra de los depredadores, las

grandes empresas que explotan los recursos de las tierras en el sur.

En relacion a una conciencia ecocritica que permite darle voz al territorio, Eva Palma
propone una relacion entre la desposesion de la tierra y el secuestro de la voz ancestral, la
autora se pregunta “What if the land could speak?”, su respuesta da cuenta de la relacion entre
las comunidades y el territorio. Existe una analogia entre el sujeto y la tierra, siendo el despojo
territorial una forma de despojo identitario: “land dispossession leaves a deep wound in the
indigene. Isolating them from his land is, in other words, taking away a part of themselves,
their own destruction” (139). La relacion entre individuos y el territorio que habitan los
vincula como pares en el modo enunciativo, sin embargo, atin se ve la “posesion” como un
acto de propiedad privada. De todas maneras, creo que su reflexion se ancla en una vision mas
tradicional del poeta mapuche, como menciona Park, poetas que tienen otra vinculacion
historica con el territorio (“poetas azules”). Palma entiende la voz de este territorio como “a
humanized entity. It does not make sounds, but speaks directly and has its own language”
(145). La voz de la naturaleza no necesariamente debe ser humanizada, sino que poseedora del
che, como entidad. La formacion del che, chewtunun o formacion de una consciencia en la
cultura mapuche, (Pinda, Epu rume 22) es fundamental en la conformacion social de las

comunidades y en su relacion con el entorno.

Estos estudios criticos sobre la produccion literaria de poetas mapuche han contribuido
a la apertura de nuevas perspectivas de lectura sobre las representaciones del territorio. El
territorio comienza a perfilarse desde lo experiencial, desde la representacion como eje

problematico y constitutivo de una realidad material y simbolica. Toda escritura es geografia;
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la que se comprende como entidad discursiva, traducida en imaginarios territoriales. La
investigacion sobre poesia y territorio enfatiza estas relaciones a través del lazo entre
identidades y lugares, poniendo énfasis en el paisaje, en la representacion del territorio —en

clave de memoria cultural- y en la escritura como un territorio.

En la intencion de entender el territorio, como un escenario que modula las relaciones
sociales, Tesche, Henriquez y Casas proponen que el proceso de articulacion identitaria se
entiende como un territorio con zonas negadas o clausuradas que toman sentido en la lectura
de tres “territorios poéticos™? del Fiitawillimapu. Los territorios poéticos se relacionan con
horizontes referenciales —que los autores llaman imaginarios- donde “comprenden las
significaciones poéticas que transitan entre historicidad y memoria” (170). La propuesta de los
autores se relaciona a una escritura poética que conforma un territorio donde pueden
encontrarse los ejes semanticos de significacion relacionados a su territorio e identidad. La
obra de Colipan, Huentn y Riedemann cubre un imaginario territorial sur patagonico que los
autores interpretan como una “geografia identitaria”, proponiendo una diferencia entre “la
representacion de la geografia” y el territorio como dimension “que considera las relaciones
sociales” (169). El texto contribuye a una reflexion sobre identidades, la que se vislumbran

como recorridos por los territorios de las voces poéticas.

El giro espacial que se instala en la critica literaria, en torno a espacialidades y
geograficidades™, se fundamenta en que tanto el territorio como la geografia ya no son
consideradas como dimensiones univocas o representaciones no cuestionadas. Se consideran

dimensiones socaiels y culturales. Dentro de la geografia, existen estas distinciones

52 Los autores llaman a los “territorios poéticos” a los proyectos escriturales de cada autor y no a la
representacion del territorio referencial en el texto poético como podria pensarse.

33 Jacques Lévy define la geograficidad como la dimension espacial del mundo social, engloba todas las
relaciones entre las realidades sociales, involucra las nociones de espacio y espacialidad (65).
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disciplinares; sin embargo la critica literaria quiere traerlas a su campo de estudio. El territorio
se observa a través de sus espacialidades, a través de la produccion de los espacios y lugares y
no so6lo como una delimitacion fisico-politica de identidades con soberania. Los autores
contribuyen a nombrar la diferencia que existe entre geografia (como representacion) y
territorio (que incluye sus dimensiones socioculturales y politicas) y como estas podrian leerse

como recorridos identitarios en los textos poéticos.

Otra perspectiva de comprension del territorio en la obra poética se configura a través
de la nocion de paisaje, entendido como una experiencia del espacio, como la forma que se
muestra de involucramiento con el mundo. Desde esta dptica, la experiencia que describe la
voz poética es la construye un paisaje y con ello dar cuenta de su geograficidad. El paisaje en
la poesia mapuche se reconstruiria a través del sonido del mapudungun, no solo
considerandolo el idioma de la nacion Mapuche, sino la lengua del Mapu, del territorio.
Christopher Travis, en su articulo sobre poesia mapuche y su relacion entre espiritualidad y
naturaleza, postula el lugar como la posicion de la voz poética en relacion al mundo que
habita, creo que su posicion se genera desde lo urbano, ya que postula que lo que podria ser un
lujo para otros (por el entorno natural enunciado en los textos) es el lugar querido para la gente
de estas tierras (236). De acuerdo con ese enfoque, podriamos comprender el lugar propuesto
por Travis como un paisaje, donde el involucramiento se manifiesta a través de la experiencia

en el espacio.

El paisaje creado a través del sonido, en el lenguaje humano “is a mere extension of the
sonorus landscape” (237). Travis plantea su forma de comprender el habla es a través de la
nocion de paisaje, segln la vision de Schafer estariamos hablando de soundscape, concepto

que sera utilizado como herramienta de lectura por otros investigadores. Travis toma el poema
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“Suefio Azul” de Chihuailaf y caracteriza al sujeto lirico como un mapuche joven que recibe el
traspaso de conocimiento por sus mayores y manifiesta que el entorno sensorial esta vivo y se
mueve. Es por esta razon que vinculo la postura de Travis con el paisaje mas que con el lugar,
ya que el paisaje supone un involucramiento sensorial a través de su condicion de sujeto, en
relacion con sus practicas culturales. Cuando hablamos de practicas de la memoria, la
localizacion pasa a un segundo plano. El autor utiliza el concepto de paisaje “visible” e
“invisible” a través de los lugares donde se encuentra. En este sentido, la reflexion en torno al
paisaje posibilita comprender esta dimension de manera integrativa. Podriamos postular que el
paisaje enunciado en la obra poética es parte de una experiencia vital del sujeto representado,

que vive un contexto de recuperacion cultural y territorial.

El paisaje, como forma de representacion del territorio, también ha sido entendido por
algunos criticos como un lugar. Sergio Mansilla, leyendo a la poeta williche patagona Ivonne
Coniuecar plantea la experiencia del sujeto lirico en relacion con el paisaje. Mira a los paisajes
de la Patagonia no como cuadros ausentes o desolados, sino desde la interioridad de la soledad
que puede experimentar el sujeto, por ello corrobora que se trata de una poesia topologica, que
recrea un territorio, que para €l “esta lejos de ser reconocible fuera del texto” (149) no porque
no se asemeje a un territorio referencial, sino porque alude a una experiencia intima del lugar,
a la experiencia del paisaje. Muchas veces el lugar de enunciacion aparece dislocado porque el
espacio referencial ha sido ocupado o depredado. En el caso de esta obra poética los territorios
Sur-Patagonia se traducen no en una mera referencia sino “en un campo de significaciones de
valor literario” (148); donde aquel territorio imaginado se construye desde un sujeto situado,
en una memoria personal y colectiva que muestra las tensiones propias del relato identitario y

su geografia.
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Las representaciones e imaginarios territoriales inscritos en los textos poéticos se

relacionan directamente con las demandas de recuperacion asociadas a un discurso de
resistencia cultural. Algunos criticos literarios han propuesto que estas representaciones de la
cultura tradicional, la lengua y el territorio funcionan como mecanismos de configuracion
territorial. Magda Septlveda en Ciudad Quiltra plantea tres estrategias retdricas de
reterritorializacion presentes en la poesia escrita por autores mapuche: un lugar donde se
muestra el vinculo profundo entre ser humano y naturaleza, donde pueden incluso ver “el
archivo de su memoria historica”; la poetizacion de la ruptura identitaria del sujeto lirico que
afiora su pasado rural, pero se encuentra en la ciudad de provincia y, finalmente, la
apropiacion simbolica de la “metropoli como territorio mapuche” (215). El territorio mapuche
deja de ser una reduccion, un titulo de merced, una ausencia en el mapa y muestra las
vivencias particulares de sus parcelas territoriales. Segun la categorizacion de Sepulveda,
podemos relacionar con los vinculos territoriales como mapuche, williche y wariache>*, donde
la relacion de la voz poética marca una estrategia de reterritorializacion y afianza nuevas

lecturas de las identidades territoriales.

A mi modo de ver, estas estrategias retoricas muestran diferentes experiencias de habitar
el territorio, las que se presentan indistintamente en la obra de poetas mapuche; aporte clave
para salir de la categorizacion entre poetas “azules” y poetas mestizos que solo considera la
tematica tradicional/no tradicional del discurso identitario. Como un ejemplo de ello,
Septilveda incluye en la primera estrategia de terrritorializacién a Chihuailaf y Huentn, que

anteriormente han sido representativos de esta distincion entre poetas. Puede que los poetas

5% waria: ciudad, che: gente. wariache (gente de la ciudad). Es mas comun dentro de la critica hablar de los
poetas mapurbe, mapuche urbanos, segin la denominacion de David Aifiir en el texto homoénimo Mapurbe:
venganza a raiz.
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sigan cierta linea estilistica, que compartan ciertos imaginarios e incluso ciertas similitudes
generacionales, pero en la poesia, el territorio se manifestard como experiencia espacial de la
voz poética y estard ligada indefectiblemente a formas de vincularse con los territorios

referenciales.

Otro aporte que ha realizado Sepulveda, en torno a la representacion territorial, es su
lectura del texto Reducciones de Jaime Huenun plantea que el territorio seria representado a la
manera de una comarca >°, donde este modelo territorial se definiria siempre en relacion a una
frontera como lugar “amenazado por un discurso republicano que desea aplicar sus logicas en
ese espacio y en tanto lugar de enunciacion que dese legitimarse en su diferencia” (“La
Frontera” 110). Esta enunciacion del territorio se realizaria en tres momentos: la Colonia, el
siglo XIX y los siglos XX y XXI; cada uno propuesto por una seccion del libro. Podria
plantearse la nocion territorial en relacion con un “espacio vivido”, a una experiencia del
territorio, por lo que concebir estos tres momentos permite vislumbrar tres configuraciones

espaciales diferentes.

La Frontera marca y dibuja el mapa geopolitico. A nivel vivencial, es el lugar de la
permeabilidad. La frontera es crucial en la conformacion de un imaginario territorial; donde el
territorio, en este caso descrito como “comarca,” se constituye a partir de las relaciones que se
generan con el limite. Sepulveda propone que la comarca en Huenun es una zona de
resistencia cultural, como espacio de tensiones esta “amenazada por fuerzas militares y
legales” y ademas, “es un territorio de convivencia y disputa cultural” (114). Esta frontera se

manifiesta también en la imagen del museo, sin embargo aqui no existiria la permeabilidad de

55 Sepulveda la define como “aquella unidad territorial que posee su propia lengua, sus propias practicas sociales
y su propio ejercicio de la justicia” (“La Frontera” 107).
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los espacios fronterizos, por eso “quiebra el sentido de comarca” ya que diferencia las voces y
lugares posibles de enunciacion. La voz que se adopta es la del testigo que pasa por tres
momentos historicos y que propone una discusion “sobre la idea que un agente exterior pueda
imponer formas de habitar un lugar” (121). Se refiere a un espacio concebido donde se
vislumbran las directrices que el poder ha determinado para los territorios. La “nocion heroica
de los que han resistido” (121), puede interpretarse como las representaciones del territorio a
través de los espacios vividos donde se instalan las practicas culturales del pueblo williche y
su memoria. Y de las voces de la memoria que han trascendido el discurso oficial de la

historia.

Finalmente, creo que una de las contribuciones mas relevantes en las temdticas de
representacion del territorio en la obra de poetas mapuche williche, 1a ha realizado el
académico Luis Carcamo-Huechante presentdndola como un registro sonoro. Propone nuevas
formas de lectura de los textos poéticos, comprendiendo la representacion del territorio a
través de un paisaje acustico. Estas representaciones desde lo sonoro se vinculan con un
discurso de resistencia cultural, a través de un quiebre con el colonialismo representacional de
la cultura, donde la forma de leer se convierte en una practica de escucha. Dentro de la palabra
poética, el mapudungun no aparece como lengua externa o medio de traduccién sino como

constituyente de un paisaje sonoro.

El paisaje, a la manera clasica, fue considerado como aquello que se observa, como
aquel espacio externo que podia contemplarse, que se configuraba a través de lo visual; de un
sujeto externo que observa ese entorno. Sin embargo, el paisaje desde una perspectiva sonora,
hace eco de una antropologia de los sentidos, puesto que la configuracion del paisaje responde

a su espacialidad —a sus maneras de relacion-. En el caso de los textos poéticos de Lienlaf que
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estudia Carcamo-Huechante, se configuran a través de los sonidos; por lo que propone: “leer
su poesia escrita como una ritualizacion de voces, sonidos e imdgenes desde una perspectiva
mapuche del lenguaje”. La ritualizacion como acto performatico de la palabra permite leer los
textos poéticos como “registros de experiencias auditivas y sonoras que se resisten a lo que
denomino el ‘colonialismo actstico’ que imponen los agentes estatales...” (“Las trizaduras del
canto” 227). La escritura en mapudungun deja de ser vista como un doble registro, y pasa a

ser una reterritorializacion a través de una construccion sonora del paisaje.

La lectura se ve transformada, y se concibe mas alld de una lectura retroactiva®, a la
manera de Rifaterre, sino a través de un acto de escucha (modo de lectura). El territorio
inscrito en la obra poética tiene una voz propia, que va transitando por tiempos y espacios.
Estas voces constituyen lo que Carcamo-Huechante nombra, siguiendo la propuesta de
Murray Schafer, un “paisaje sonoro”. Esta propuesta de recepcion del texto comprende una
nueva mirada estética, donde la palabra deja de tener un sentido figurado que crea imaginarios,

sino que se torna materialidad de la experiencia del sujeto poético involucrado en el paisaje.

Las figuras retoricas clasicas deben ser repensadas a través de esta lectura; como por
ejemplo en los versos de Lienlaf: “El suefio de la tierra/grita/en mi corazon” (29). El
investigador propone que en este caso no corresponderia una figura de personificacion. Pensar
en este tipo de figura retdrica implicaria pensar que hay un objeto al que se le ha dado una
caracteristica humana, sin embargo desde la cultura mapuche no podria aplicarse tal

denominacién (233). La tierra deja de ser un escenario y pasa a ser protagonista, se ejecuta

%6 Rifaterre habla de una lectura retroactiva como una segunda interpretacion: “The second stage is that of
retroactive Reading. This is the time for a second interpretation, for the truly hermeneutic reading. As he
progresses through the text, the reader remembers what he has just read and modifies his understanding of it in
the light of what he has just read and modifies his understanding of it in the light of what he is now decoding”

(5).
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una perfomance acustica donde podemos oir la voz del territorio. Las espacialidades del
paisaje permiten reterritorializar la palabra y con ello fortalecer un discurso de resistencia

cultural.

A esta practica de escucha atenta, Carcamo-Huechante la denomina como allkiitun que
traduce como “escuchar atentamente”. Esta practica seria una experiencia de escucha
profunda, un “leer-escuchar que nos involucra en un acto de poner atencion a aquellas aristas
incluso silentes dentro de sus textos” (“Palabras que suefian” 64). El poema ya no es un
espacio de traduccion, sea idiomatica o cultural, sino un territorio poético entendido como
paisaje. En este caso, comprendo la nocion de ese paisaje como un involucramiento de la voz
dentro de ese espacio, en este caso, sonoro. Tanto Septilveda como Carcamo-Huechante
colocan la voz poética en una situacion receptora: de “testigo” y de “oyente”, sin embargo no

en un acto pasivo, sino en un acto performatico de relacion-creacion con el paisaje.

En torno a esta problematica, comienzan a hacer eco del giro epistemolédgico sobre el
territorio, comprendiendo que su valor literario enlaza dimensiones formales y éticas y que,
en el caso de la poesia williche, incluso demanda nuevas formas de lectura. El desarrollo de la
critica sobre la construccion poética del territorio tiene como piedra basal el discurso de
resistencia cultural (Garcia “Temas de resistencia 58), ya que, a partir de esta voluntad

literaria, se generan estrategias estéticas de reterritorializacion en la obra poética.

Delinear las fronteras del territorio a través de diversos espacios y paisajes, construye un
nuevo mapa, una representacion del territorio propia y no impuesta por el Estado. En el caso

de este corpus, un territorio conformado por las memorias y la palabra williche.
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V. EL TERRITORIO: EL CUERPO, EL MAPA, LA MEMORIA

Yo tendria como doce afios cuando itbamos al mar, después de grande no
fui mas, luego murio mi abuelo y con él se suspendieron los viajes al mar.

Bernardo Colipan, Pulotre.

La ruta a Pucatrihue®’ desde Chaurakawin®® parece el cuerpo de una serpiente que baja
como un rio hacia el mar. El camino sinuoso cruza bosques nativos, plantaciones de pino,
esteros, fundos, reducciones y pequefios puentes hasta llegar a la carretera que bordea el mar.
Existen dos rutas para llegar a Pucatrihue, cualquiera de ellas debe cruzar uno de los rios que
contornean el lugar: el Llesquehue por el norte y el Tranallaquin por el sur®®. La forma mas
exacta de saber que se ha llegado a la costa es escuchar el sonido del agua, la lluvia, el viento
y el mar. El sonido de la tormenta, como un toro que brama en la oscuridad, es lo que indica la
llegada a Pucatrihue. Al amanecer, la playa se cubre por la neblina, que poco a poco descubre
las siluetas de la ruka kura (hogar de piedra) de Wentellao, padre de los williche. El Taita
Wentellao es la entidad protectora del pueblo williche. La antropdloga chilena Sonia

Montecino (2015) lo describe como:

[...] un espiritu mediador entre los humanos y las divinidades conocido y venerado en los
territorios huilliche (su figura se desplaza desde lago Ranco hasta Chiloé). De acuerdo a Juan

Nanculef: Huenteao® seria un espiritu (gen) tutelar del océano que se inscribe en la relacion del

57 Bl poeta Bernardo Colipén lo define como: “De ‘Epu’: entre, locativo; dos (numeral) y “Katrihue”: corrientes
de agua que dividen un sector en dos partes. ‘Entre dos corrientes de agua’. (1999: 126).

58 El poeta Jaime Huentin lo describe como: "nombre huilliche del territorio que hoy corresponde a la provincia
de Osorno, sur de Chile" (Reducciones 35).

%9 También conocidos como Choroy-Traiguén y Contaco.

60 La diferencia entre las transcripciones se da por el uso de diferentes grafemarios, tanto por los criticos, como
por los poetas.
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ser humano mapuche que respetando el lafquén (mar) debe solicitar permiso para obtener de ¢l

los alimentos que requiere. (35)

Para los williche, Pucatrihue es un lugar sagrado donde reside el espiritu tutelar de
Wentellao, por lo tanto, no se puede diferenciar el lugar del ngen ko (duetio del agua). Es por
lo que este espacio toma vital importancia ya que sera un punto neuralgico de la vida cultural
williche y de su sistema simbolico. Dentro del corpus, las voces poéticas recorren el territorio
williche siempre considerando Pucatrihue como el horizonte de destino o retorno,
simbolizando un lugar que retne tanto tuwiin como kupalme. Pucatrihue es un lugar que
convoca a la comunidad para obtener el favor de su protector y poder realizar el ngillatun®'.

La comunidad se retine para el sacrificio al ngen ko de Pucatrihue, el Abuelito Wentellao.

Este lugar se emplaza en el territorio williche lafkenche, donde hoy se encuentra la
provincia de San Juan de la Costa cerca de Maicolpué y Caleta el Manzano. El hito fisico es
una formacion rocosa (no es accesible a pie por las mareas y las fuertes marejadas), que
permanece impertérrita al viento y la tormenta, convirtiéndose en un simbolo de estabilidad y
permanencia®. La playa de Pucatrihue, como hogar de Wentellao, aparece en cada uno de los
textos que constituyen el corpus de esta investigacion: Oratorio al sefior de Pucatrihue (2004)
de César Millahueique; Ui (2005) de Adriana Paredes Pinda y Reducciones (2012) de Jaime

Luis Huentn.

Cada uno de los poemarios cuenta un recorrido con destino a Pucatrihue, a través de
experiencias de identidad territorial; a través de la memoria y la historia; una subjetividad

fragmentada que se retine en los espacios que conforman el territorio del Wallmapu. Estos

%1 En la zona williche lafkenche, el ngillatun es 1lamado lepiin.
62 Dentro del mito de Txen Txen y Kai Kai, precisamente, el wingkul (cerro) es €l que protege a los mapuche de
las aguas. Esta roca simboliza esa fuerza y estabilidad del wingkul, dentro del imaginario poético.
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recorridos a través de las identidades territoriales mapuche se retinen en este lugar como un

icono territorial, historico y sociocultural.

La historia chilena niega y esconde el territorio que se desea recuperar; el mismo que es
transitado en el poema, pareciera no existir dentro del discurso oficial. El territorio de los
textos no solo es el Wallmapu en su totalidad, sino especificamente el territorio williche
lafkenche donde se inscribe el imaginario historico y social que se representa en el corpus de
estudio. En este sentido, las fronteras de lo que se considera el territorio mapuche no
corresponden a las que se enuncian en el discurso publico chileno sobre lo mapuche, que sélo
lo relacionan con la region de la Araucania. La frontera persiste simbdlicamente marcada por
los rios; pero instalada al norte. No se considera dentro de “lo mapuche” a la zona al sur del

rio Toltén, siendo que el Fiitawillimapu es so6lo la identidad territorial sur del Wallmapu.

En el corpus seleccionado, el territorio representado se relaciona con la tierra de la
nacién Mapuche que se sabe, pero no se dice propiedad. Las fronteras, dentro del discurso
nacional chileno, han sido instaladas y ratificadas en el periodo de la “Ocupacién de la
Araucania” (1881); sin embargo, se deja en un segundo plano el desarrollo historico y
territorial ocurrido en la zona williche, el que fue ocupado a través de otras estrategias. Luego
del Parlamento de las Canoas de 1793, donde se establecen los limites territoriales entre
espafioles y williche, 1a forma de ocupacion del territorio sera a través de la colonizacion,
donde se instaura la ley de “Colonias naturales i extranjeros” (1845) que permite la ocupacion

de manera “productiva” en la zona por parte de la reptiblica de Chile.

El territorio williche lafkenche que se ubica como raiz de sentido del territorio poético,
estd marcado por el agua; la que ademas de ser un elemento geografico que define gran parte

de la zona, también es parte primordial de la identidad cultural y territorial. El agua se
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encuentra tematizada como componente en la construccion del territorio representado a través
de espacios de apropiacion. El agua se hace parte de dimensiones sensibles, representacionales
y simbolicas. Desde lo referencial, cabe mencionar que los mapuche se han asentado, desde su
llegada al territorio, a orillas de los rios. Sus dindmicas culturales estan relacionadas a un
percibir, sentir y significar el agua. Esta condicion territorial es descrita por el historiador José

Bengoa en su Historia de los antiguos mapuches del sur:

Las poblaciones mapuche nacieron y vivieron en los bordes de los rios. El gran Bio Bio fue el
centro de la cultura mapuche desde su origen. En torno a cientos de brazos se agrupaban sus
familias. [...] Cultura, la mapuche, de la lluvia, de los rios, de los lagos y de los mares, de los

diferentes azules de las aguas. (15)

El historiador pone énfasis en la vida en el agua que tenian los mapuche. En contraste al
imaginario que se ha heredado sobre los mapuche como jinetes y guerreros. Para €l los
antiguos mapuche del sur se podrian caracterizar como “la gente de las canoas”, ya que la
mayor parte de sus actividades ocurria en el agua y en sus wampo. Desde la instancia del
espacio de lo sensible, me encuentro con las voces del agua que van dialogando y guiando a la
persona poética que transita el territorio; el que muchas veces es sefialado, guiado o
interpelado por los ngen ko (duefio del agua). En Ui de Adriana Paredes Pinda (2005), en el
poema “El duefio del agua” la palabra aparece resonando en el oleaje, como parte de la voz del
ngen ko: “Asi decimos, la palabra de los antiguos resplandece/la palabra de los hijos del
mar/todas las palabras palpitan sobre el mar ahora” (94). Las voces del agua habitan el mar,
son las voces de los antepasados y al mismo tiempo evocan el sonido del oleaje que es el que

se percibe inmerso en el paisaje marino, el de Pucatrihue en San Juan de la Costa.
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El territorio geografico referencial evidenciado en el corpus poético corresponde a la
territorialidad del Fiitawillimapu que, segln las fronteras sefialadas en el texto, se sitlian a
través del agua. La frontera norte del territorio correspondera al rio Toltén, la frontera sur al
seno de Reloncavi, la frontera oeste al Lafkenmapu (como mar y como espacio mortuorio) y
como frontera este el rio Rahue. Este ultimo sera considerado como frontera en relacion al
Parlamento General de las Canoas; donde el rio Rahue se establece como limite entre
espafioles y williche, en el que se instalara la diferencia colonial que marcara los territorios

entre williche y chilenos.

Este mapa del territorio williche se visibiliza en correlato al discurso de recuperacion
territorial que se asocia a la zona de la Araucania. Estos territorios geograficos se ven
marcados por procesos histdricos diferentes, siendo el imaginario de la “Pacificacion de la
Araucania” —desde el punto de vista de la ocupacion chilena- el que corresponda al despojo
territorial de la zona norte al territorio williche. Este territorio se vera enfrentado a un proceso
de colonizacién —marcado por la ley de “Colonias de naturales i estranjeros”’de 1845, la que
aprovechan los colonos para saquear los territorios y violentar a las comunidades, llegando
incluso a episodios como el de la Matanza de Forrahue en 1912. El proceso de despojo que
vive la zona del Fiitawillimapu, no s6lo se da a nivel territorial, sino que también simbolico;
ya que la memoria del territorio ha sido secuestrada por el relato nacional chileno y sepultada

bajo las gestiones territoriales de una vision geopolitica fundada en intereses econdmicos.

Los rios, como esqueleto del territorio poético dibujan el transito de las voces poéticas.
Estos cursos de agua, en su contexto referencial, muchas veces los limites territoriales. Los
rios constituyen fronteras en los territorios, siendo muchas veces utilizados de manera politica

para instaurar soberania. Sin embargo, desde una perspectiva situada, los rios también son
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caminos. La memoria habla de los caminos williche que eran recorridos a través de canoas y
luego de la desposesion territorial, pasan al camino de tierra montado a caballo. El rio,
comovia, no so6lo transporta a las personas, sino también sus almas. Este hecho fundamental
adquiere sentido en la orientacion este-oeste del territorio. Dentro de la vision de mundo
mapuche, la orientacion primordial se da hacia el este donde emerge el sol. Sin embargo, a
nivel simbdlico este emerger del sol se relaciona con el nacimiento de la vida y el poniente, el

mar, con el ocaso de ella. El mar serd una analogia de la muerte.

La machi Millaray Huaichilaf explica que el Wenulewfii es el rio del cielo (la via lactea)
que lleva las almas al Wenumapu (Territorio sagrado 00:05°:00°”). Esta condicion sagrada, se
reviste de una significacion politica, por cuanto, las aguas del rio son las que llevan las almas
de los muertos hacia el Lafkenmapu. Este hecho, que se torna en conflicto politico cuando el
poder del Estado se ejerce con fines econdomicos, como ha sido el caso de la resistencia a la
construccion de una central hidroeléctrica en territorio sagrado del ngen mapu Kintuante. El
conflicto pasa porque el cementerio estd conectado, a través de un curso de agua, a este
territorio sagrado que desemboca en el rio Pilmaiquén (Wenulewfii) “el cuerpo queda en la
tierra y vuelve a renacer” (05:18) dice la machi. El rio es entonces una instancia material,
historica y simbolica de la cultura williche y su énfasis en el imaginario poético, contribuye a
la visibilizacion de la territorialidad del Fiitawillimapu, y con ello, de Wallmapu. Cortar el

paso del rio impide que las almas puedan realizar su viaje final.

Este capitulo contiene las lecturas sobre los tres poemarios que conforman el corpus de
estudio. Describo en ellos la conformacion de los territorios a través del transitar de la voz
poética y en la produccion de su espacialidad. Cada uno de los capitulos quiere ser ilustrativo

de una instancia espacial del territorio. He colocado en primer lugar Ui de Adriana Paredes
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Pinda, dando énfasis en la construccion de un paisaje sonoro a través del idioma del agua y
con ello la comprension de un espacio percibido. El segundo capitulo corresponde a
Reducciones de Jaime Huenun que cuestiona la representacion del sujeto williche como otro-
objeto, siendo parte de esta reflexion la produccion de un “espacio concebido” que supone la
instalacion de fronteras que impone la geopolitica de ordenamiento territorial. El ultimo
capitulo es el que corresponde a Oratorio al Serior de Pucatrihue donde el énfasis del analisis
se ha colocado en la dimension de la memoria y el transito de la voz como un vuelo por esta

dimension.

Cada uno de los poemarios ejerce estrategias de reterritorializacion en la enunciacion de
diversos espacios, todos ellos abordan las dimensiones del cuerpo, del mapa como
representacion y la memoria cultural como vivencia de la territorialidad. La presentacion de
los capitulos quiere guiar este recorrido por el territorio williche que enuncian los textos, desde
lo material hacia lo simbdlico, comprendiendo el transito de los viajes entre la cordillera y el
mar, entre la historia y la memoria. El lugar de enunciacion de las voces poéticas permite
mostrar diferentes areas del territorio y de su historia, donde confluye la materialidad -el
tiempo de la vida cotidiana, como diria el poeta Bernardo Colipan-, con sus dimensiones
simbdlicas (como sucede con la dimension del pewma -sueno o vision-. Pucatrihue se
construye como sinécdoque®® del territorio williche, ya que su sola mencion abarca la
dimension fisica y cultural del territorio, donde confluyen fronteras histéricas, agenciamiento

cultural y la dimension epistemologica del pueblo williche.

63 Bice Montara Garavelli define a la sinécdoque como: “expresar una nocién mediante una palabra que por si
misma, designa otra nocion cuya relacion con la primera es ‘cuantitativa’: como cuando se nombra la parte por el
todo...” (172).
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Pucatrihue es el centro de toda significacion y simbolizacion, es el horizonte o motor de
los trayectos que se nombran en los poemas. Todos los transitos que se realizan por el
territorio se ejecutan en una constante dialéctica entre el territorio williche como espacio
apropiado y territorio chileno como espacio dominado. La voz poética es transterritorial, ya
que se mueve entre ambos territorios, entendiendo el ritmo y el flujo de cada uno de ellos,
aunque muchas veces mostrandose ajena al territorio wingka. Si pensamos el territorio como
un efecto o producto, podemos pensar la voz poética transterritorial como el ejercicio de dos
formas de entendimiento y pensamiento, dos sistemas epistemologicos que tensionan el
ejercicio de su propia identidad. Esta vision la asimilo a lo que plantea Adriana Paredes Pinda
en su tesis de doctorado como “epu rume che”, o lo que incluso menciona en su prélogo como
el acto de poseer “dos corazones”. El corazon es la representacion de una forma de

pensamiento, de una construccion de conocimiento y no solo el “sentir” occidental.
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VI. UI DE ADRIANA PAREDES PINDA.

LAS VOCES DEL TERRITORIO. EL CAMINO DEL AGUA.
-Seremos piedra- dice Mankian-seremos mar
puro mapuzungun seremos pura palabra de agua

“La palabra del duefio del agua” Adriana Paredes Pinda.

Adriana Paredes Pinda es una de las autoras que ha sido bastante estudiada por la critica
literaria en torno a poesia mapuche, a pesar de que fue por mucho tiempo publicada sélo en
antologias. Publica “Ralum I” en la revista Pentukun, para luego publicar la obra completa Ui
en 2005. Luego de esta publicacion pasaron casi diez afios para que publicara Paria zugun en
2014. A pesar de estos largos periodos sin la publicacion de poemarios completos, la poeta es
constantemente estudiada y revisada como parte de un sistema literario ya consolidado, y
donde su poesia se ha destacado tanto como parte de la produccion poética de mujeres

mapuche, como de la produccion poética de autores de origen williche.

Los estudios sobre la produccion poética de Adriana se han centrado en una condicion
mestiza de su enunciacion, tensionada por dos identidades en disputa. Esta posicion discursiva
es relatada por la poeta en el paratexto a su poemario Ui (2005) titulado “De por qué
escribo...Mollfvii pu nutram” donde relata el conflicto interno de la poeta al ser parte de dos
mundos antagonicos: por una parte, como autoridad tradicional de su pueblo (machi) y por
otra, como parte de la comunidad académica (escritora, docente e investigadora). Paredes
Pinda dice tener “dos corazones”, desde una perspectiva de lo percibido, estos corazones nos
muestran dos formas de experimentar y aprehender la realidad, lo que conlleva el habitar en

dos espacios, y con ello, un conflicto de emplazamiento de la subjetividad.
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Por otro lado, una de las problemdticas mas profundas que aborda Pinda es la de la

pérdida de la lengua madre, el che dungun®*: “el paso desde el che zungun al wingka dungun
no ha sido gratuito nos ha costado sangre y esperanza” (11). La pérdida de la lengua simboliza
también la pérdida territorial y cultural. Perder la lengua significa perder un modo de
apropiacion territorial, este corazon-palabra se ha quedado mudo en la comprension y
produccion del espacio sensible. El recorrido de la voz poética transita desde el wingka
dungun, como lo llama la poeta, hacia la recuperacion de la lengua materna. Este recorrido

puede vislumbrarse como un ejercicio de territorialidad en la reconstruccion de los espacios,

desde lo sensible a lo representacional.

Estos temas han sido investigados por la critica literaria chilena, que le ha dado énfasis,
por una parte, al relato mitico-sagrado, encarnado en la voz de una machi que ingresa en el
mundo del pewma como parte de una vivencia intracultural, como trance y como neyen®
(Carrasco, “Adriana Pinda”; Munizaga, Las voces del trance; Garcia “Retradicionalizacion”).
Estas lecturas han puesto relevancia en la posibilidad de conectarse con la cultura y las voces
ancestrales realizando un correlato hacia la resistencia cultural, o como propone Garcia, como
una “retradicionalizacion cultural”. Esta vision implica que la persona poética habita dos

mundos.

La poeta habla en su prélogo de una condicion mestiza, hibrida, conflictuada, donde
sabe que esta identidad otra (wingka) ha sido impuesta, como maleficio a la manera de un
imbunche’® que ha sido cosido a la fuerza. Pinda ve la escritura como un vehiculo y una

condena: “Escribo porque seguro no puedo cantar, si cantara solo tendria un piuke me

% Variante dialectal del mapudungun que se presenta en la zona williche.

65 Aliento

% Ser mitologico que es creado a partir de otros cuerpos por el brujo o kalku, se cosen sus extremidades, su boca,
sus orejas y se coloca una pierna en su espalda. Su funcion es servir al brujo.
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habitaria uno un aliento, una sangre...” (7). Esta vision es la que sustenta lecturas sobre su
poesia, a partir de una identidad escindida incluso del mismo cuerpo (Moraga “A prop6sito™)
y que se ve reflejada en el conflicto de la lengua. La pérdida de la lengua y su correlato
discursivo ha sido trabajada en toda la critica desde lo identitario. Magda Sepulveda en
Ciudad Quiltra plantea una relacion entre territorio y lengua, lo que permite ver una estrategia
de reterritorializacion (228) al plantear el sincretismo entre las dos lenguas como una situacion
al habitar citadino entre chilenos y mapuche. Un sujeto champurria que habita el territorio

intermedio.

Emerge un discurso transterritorial que constantemente habita dos territorios. Se produce
una tension en la identidad del sujeto que se ve reflejada en la palabra poética y que, ademas,
refleja la vida de la poeta Adriana Paredes Pinda en su ejercicio como machi del lof
Kalfiillanca de la localidad de Rifiinahue®’. Su “llamado” ha sido problematico, ya que ella
migra desde la ciudad de regreso al territorio y desde alli ejerce su rol como autoridad
tradicional, pero también transita —se mueve, migra como pajaro que es- hacia la academia. Su
escritura como poeta, ademads se ha complementado en su rol como educadora de lengua y
cultura mapuche; como investigadora de la poesia mapuche desde su propio saber
epistemologico. La poeta revela en su tesis de doctorado, lo complejo que puede llegar a ser
revelar ciertos conocimientos que pertenecen a una esfera de lo intimo y sagrado: “de algun
modo, este desgajarlas de su sentido original, es permitir la desacralizacién de mi propio
mundo y ello ya es una paradoja” (Epu rume 14). Su lugar de enunciacion es un lugar de
conflicto, por lo que el recorrido que realiza serd siempre un lugar que habita entre dos

culturas e identidades. Quizas es por ello que Pinda elige la imagen del rio, donde el cauce

67 Agradezco las historias relatadas por la poeta sobre esto en sus clases de lengua y cultura.
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conecta territorios, pero siempre a través de dos riberas.

La perspectiva de mi lectura es territorial y espacial. Quiero remarcar el territorio que
logra conformarse a través del recorrido que se realiza a través de los espacios “percibido”,
“concebido” y “vivido”, como formas de abarcar las diferentes instancias materiales y
simbélicas que aparecen en este transito. La obra Ui de Adriana Paredes Pinda presenta el
viaje de la voz poética guiada por cauces de agua, donde el desplazamiento se configura como
una reterritorializacion poética que sigue las huellas del agua a través de los rios. Este transito
se ve cruzado por voces poéticas que encarnan en espiritus del agua. La conversacioncon los
ngen ko que habitan el territorio penetra en las dimensiones del pasado historico y la memoria
cultural. Cada rio es representado en la figura de una entidad sagrada que realiza un didlogo

con el ngenpin.

Tanto Ui de Adriana Paredes Pinda, como Oratorio al Sefior de Pucatrihue evocan una
experiencia de transito a través de los indicios que va dejando el agua, y cémo las voces
poéticas van sefialando las huellas, que van dibujando este espacio percibido a través de sus
cauces. El agua va enunciando las experiencias del tacto y del sonido a través de la humedad y
su voz, encarnada en los ngen ko y en el propio entorno del agua. Estas voces hablan el idioma
del agua, la “palabra del agua”; configurando los espacios. El agua proviene de la cordillera y
baja a través de los rios, cruzando los valles para desembocar en el mar. En este recorrido
cruza dos territorios; uno que se comunica y dialoga con la voz poética, referido a un lugar
reconocido como el tuwiin®® y el otro, permanece hostil y contaminado, la ciudad. La

experiencia de la percepcidon reconoce como negativa a la ciudad, puesto que se situia como

68 El tuwiin es el territorio de origen de una persona, que se relaciona con ciertas espacialidades que se
circunscriben dentro de las identidades territoriales (Chihuailaf 1999). Es el lugar fisico y de relaciones familiares
y territoriales que constituyen la procedencia.
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algo externo, elementos que obstaculizan la percepcion: el ruido, la suciedad.

El poemario Ui (2005) se divide en cuatro secciones. La primera “De por qué
escribo...Mollfvil pu nutram” corresponde al metatexto que propone un ars poetica de la
autora referida a su identidad conflictuada y a la pérdida y recuperacion de la lengua madre.
La siguiente seccion es “Ralum I, donde ocurre la vision en la que se realiza el llamado de los
ngen para iniciar el camino de encuentro hacia ellos y hacia su despertar como machi. Este
llamado sera encarnado en la vision y la voz de los ngen y los antepasados; donde se presenta
la tragedia de la destruccion y pérdida de la tierra. La voz se abre a la vision: “La tierra arde
Tranamil” (15); donde el territorio es arrasado por el fuego (por la furia) y su espiritu ha sido
levantado para encarnar la potencia del agua: “Cuando se levante Kai-Kai de mi/inicamente
quedaran las cortezas secretas” (20), por lo que deberd iniciar un camino de lucha por el
territorio al reencuentro con los ngen ko y proteger la tierra que arde.

La siguiente secciéon nombrada “Awvn II”, presenta el rapto de Mercedes Millapan que
Huirimilla identifica como la: “mujer que le cant6 a los danzantes hombre avestruces, danzd y
fue raptada por el viento y por el puma, por alld en Queulén, en la cordillera, muy cerca del
Llaima” (Huirimilla, 2009). Este rapto se relaciona con el encuentro de las potencias del
territorio, en las montafias donde nacen los cauces de agua, apareciendo la fuerza del trapial
(puma) y la “puigua macho y hembra” (los vientos) que vienen a llevar a Mercedes. Este
llamado y rapto tienen como causala necesidad de proteger el territorio que estd siendo
invadido por trasnacionales y sus represas.

En “Bio-Bio III” la voz poética que habla de su despertar, que ha sido llamada por los

ngen®, recorre el territorio y se enfrenta al conflicto de las represas que seran construidas por

% Los ngen se traducen como “los duefios de” y estan asociados territorialmente. Son las entidades de la
naturaleza que poseen un cte.
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ENDESA en el Alto Biobio y va conversando, escuchando los sonidos de la montaiia, del
agua, con los jovenes para prepararse € iniciar el weychan’®. Aparece el ngen ko del Biobio:
Punalka, retornando al territorio de las montafias como entidad protectora. El recorrido del
agua desde las montafias hacia el mar confluye en el poema final “Gen ko o “La palabra del
dueno del agua” donde se presenta se peregrina por el territorio y acontece el encuentro con
los abuelos del agua o ngen ko ligados a cuatro parcelas territoriales: Mapocho; Punalka
(Biobio); el “toro del Cautin” (Temuco); Wentellao y Mankian, llegando a la frontera del
Rahue. Este poema es el unico que consigna dos versiones, siendo la primera en mapudungun.
Creo que este hecho se relaciona con la busqueda por la recuperacion de la lengua. El texto
termina preguntando por la gran potencia del agua que ha sido enunciada en Ralum I: “; Vive
Kai-kai?/le pregunto al anciano viento” (96). El transito de las voces recorre espacios del
pewma (sueio) y perrimontun (vision), uniendo lagos, rios y el mar; cruzando incluso
diferentes tiempos donde habitan las voces del linaje. El recorrido esté signado por los sonidos

del agua encarnado en las voces de los ngen ko.

LOS CUATROS TERRITORIOS Y SUS NGEN KO

Las instancias espaciales se producen desde las autoridades tradicionales como la
machi 'y el ngenpin. Lo concebido se muestra a través de un marco de referencia intracultural.
Estos espacios producidos por la voz poética muestran la intimidad de la experiencia espacial,
donde la percepcion del cuerpo y la mente estaran conectadas a través de la memoria cultural.
En Ui, el espacio “concebido” no se describe desde la ciudad colonial, sino desde la

cosmovision mapuche. El tiempo de este territorio referencial corresponde a instancias previas

70 Estado de guerra en defensa del territorio.
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al periodo de Ocupacion. Esta dimension del espacio mostrara las tensiones de la
representacion, pero también dara cuenta de la dominacion territorial a través del

conocimiento de la propia tierra.

El territorio poético, desde una clave de lectura que busca comprender el “espacio
concebido”, se da a conocer en dos instancias significativas. La primera se manifiesta en la
aparicion del mapudungun. La lengua materna aparece como figurador de un paisaje sonoro
que constituye una realidad sonora, a través de las voces de los ngen y en la consciencia que
va adquiriendo la poeta, enunciada en la escritura a través de la aparicion del mapudungun.
Esta recuperacion de la palabra no s6lo se manifiesta como un elemento sonoro, sino que se
hace parte de un giro descolonizador, donde la palabra representa el territorio ocupado,
negando las nociones de lo concebido desde la oficialidad. El espacio normado que determina
las funciones y las localizaciones es desestimado para representarse nuevamente en su lengua
materna y no en la lengua del usurpador. La segunda instancia corresponde a la figuracion del
territorio, como Wallmapu, a través de cuatro identidades territoriales, representados por los

rios que marcan estos espacios de manera geografica.

Dentro del didlogo con los ngen ko puede verse la dimension de lo “percibido” en el
sonido de las aguas que configuran un espacio sonoro; la dimension de lo “concebido” a través
de las identidades territoriales que representa cada rio y la dimension de lo “vivido” a través
del didlogo que se entabla entre el ngenpinin y cada uno de los ngen ko. Cada espacio esta
interrelacionado con los otros, el territorio poético se configura de manera reticular, ya que
cada instancia depende y se interconecta con las otras. Por tanto, los espacios se van

configurando a través de enfoques o lecturas que ponen atencion en diferentes elementos.
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Con respecto a la aparicion progresiva del dungun en el poemario, esta recuperacion
permite vislumbrar la capacidad de nombrar la propia realidad, a través del origen territorial’!;
lo que conlleva una nueva experiencia de espacialidad con el entorno. El mapudungun,
aparece cuando la voz poética le habla al territorio que esta siendo violentado por el mundo
wingka, representado por la empresa Endesa y las represas que quieren irrumpir en territorio
sagrado. Los versos que inician este capitulo dan cuenta del sufrimiento del territorio a través

de la conexion que realiza la machi:

Vinieron abrirme el piuke’

iAy kvley fi piuke!-piam”?

No canté sin embargo

me soplaron cascada

niebla

diguefie pulpas y copihues’
en el polen

me hallé

desnuda. Entonces ardiendo

dentro de mi

la vi: era la muerte que venia. (39)

" En el caso del che dungun, variante del mapudungun, se considera como una lengua en vias de extincion; es
por ello la importancia de la visibilizacion en la obra poética; como parte de un proceso de recuperacion y
resistencia cultural.

2 piwke: corazon (Catrileo 1999: 18).

73 ¢ Ay mi corazon sangra!-conto”, mi traduccion.

74 Bl digiiefie es un tipo de hongo que crece en los robles y que es parte de la dieta familiar de los williche y de la
gente que habita el territorio sur; tanto el digliefie como el copihue se encuentran en lo alto de los arboles.
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La vision muestra la instancia donde la machi y el territorio se unen en la experiencia
territorial: “Vinieron abrirme el piuke”, el corazon, la forma de decir, la palabra, a través de la
analogia se relaciona con el territorio. La tierra ha sido arremetida por las empresas para cortar
los cursos de agua; entonces el corazon de la machi sangra. El agua cascada se analoga a la
sangre que sale luego de que el pecho ha sido abierto. La metafora del corazon abierto muestra
el quiebre de la forma de decir, la pérdida de la lengua como huella del colonialismo que
destruye su relacion con el entorno. La capacidad de decir: “No canté”. La resistencia
territorial frente a esta violencia colonial se muestra a través de la conexion de la machi con el
entorno sensible: “me soplaron cascada/niebla/diguene pulpas y copihues”. La voz se dice a si
misma que ha sido alimentada por su tierra de origen, que a pesar de perder la lengua con la
que conoce el mundo, ese mundo la habita y la preparara para el conflicto. En este sentido,
existen huellas sensibles que remiten a su fuwiin, el que finalmente es el que inicia las
experiencias del habitar y transitar los espacios, siendo siempre un sustrato inicial. Hablo de
huellas sensibles, a raiz de lo planteado por Schafer (1994) como “soundmarks”. Si el
compositor y educador propone la creacion de un espacio sonoro, un “soundscape”; podriamos
relacionar este con el espacio sensible; ya que este tltimo también puede proponer una

identidad sensible del territorio o lugar de origen.

En el recorrido del ngenpin se irdn marcando las fronteras territoriales a través de los
rios que va bordeando. Aparece primero el Mapocho en la zona central, que representa el
Fiitalmapu picunche’: la zona norte del territorio. Luego de este encuentro, dialogara con el
ngen ko del Biobio: Punalka; el que toma la forma del pangui (puma) y representa el territorio

pewenche’®. Este encuentro relaciona el dialogo entre el ngenpin y el ngen ko con el conflicto

75 Constituye la unidad de territorio relacionada a una identidad territorial.
76 Correspondiente al este del territorio del Wallmapu, la zona de las montafias.
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ecoldgico que produce la construccion de la represa Ralco, por la empresa espafiola ENDESA,
en el Alto Bio Bio: “Sofié¢ abuelo que subia al Xeg-Xeg de Quepuca Ralco/ En el cerro mi
corazon gir6 cantando y despertando los espiritus” (92). Treng Treng es la serpiente de tierra
del mito de creacion del pueblo mapuche, donde luego de un gran diluvio provocado por Kai
Kai, la serpiente del agua, Treng Treng acoge a los mapuche en su espalda. Podriamos leer en
este mito una analogia donde la inundacién como castigo en el mito creacional, corresponderia
con la inundacion de tierras para la construccion de la represa. En este caso no seria con una
intencion de castigo, sino como una fuerza negativa.

Luego de pasar por el territorio pewenche, el ngenpin se enfrentara nuevamente a la
depredacion wingka en el didlogo con los ngen ko del Cautin y el Rahue. El “toro del Cautin”
representa el area territorial mas reconocida del pueblo mapuche, la zona que hoy corresponde
a la IX Region de la Araucania. La situacion de este rio es similar a la del Mapocho, donde la
ciudad ha hecho estragos en ¢l: “amanece en el Cautin abuelo. A su derecha/ hay basura/ se
muere el rio, muere el duefio del agua./Es la contaminacién huinca” (93). La ciudad termina
siendo una representacion del colonialismo y poder wingka, donde se utiliza la contaminacion
como simbolo de la ocupacion”’.

El colonialismo es representado a través de la ciudad y la contaminacién del rio: “una
industria llamada Frigorifico arroja en el Rahue/sus desperdicios...”. Esta imagen funciona
como una analogia de la ocupacidn territorial, donde la contaminacion puede interpretarse
como el elemento extrafio en las aguas del rio, tal como los wingka son extrafios en el

territorio mapuche:

77 Para Claudio Alvarado las ciudades: “modificaron la topografia, los circuitos de conectividad, las jerarquias de
poder y las representaciones del territorio” (107). En este ultimo punto, podemos decir que a nivel poético la
ciudad sera el simbolo por excelencia del colonialismo y la violencia colonial. El “espacio concebido” desde la
vision williche relega la ciudad a lo abyecto.
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Llego pues al sur de Huentellao y de Mankian, los duefios del agua.

Aqui tengo vision de la carretera huinca que atravesara

los caminos de Huentellao

La fuerza de sus bosques y cascadas y montanas.

El duefio del agua vive en el Rahue.

Pero hoy esta sucio el rio

por la contaminacion huinca

una industria llamada Frigorifico arroja en el Rahue

sus desperdicios [...]. (95)

El rio Rahue es la frontera territorial oriente del territorio poético, siendo este limite
instaurado entre espafioles y williche, y luego de la urbanizacion y proclamacion de la
republica de Chile, una delimitacion entre clases sociales. Incluso podemos interpretarlo como
una frontera de la memoria, donde la ciudad pertenece o simboliza el discurso de la historia
oficial y lo que queda fuera de ese margen es la memoria oral no registrada. La voz poética
muestra el espacio en una dualidad que contempla la ciudad como una amenaza y el territorio
de origen como la resistencia. Estos polos conciben el territorio en la dualidad que existe entre
Kanillo como encarnacién de la voraz usurpacion de tierras y Wentellao como protector del
territorio.

El ngenpin recorre el Wallmapu enfrentandose a las problematicas ambientales, donde
todo lo que se relaciona con el “desarrollo” en el mundo wingka ha traido consecuencias
nocivas para el territorio; la desposesion, las tensiones de una interculturalidad asimétrica, la
discriminacion, la marginalizacion de un grupo humano que antes era soberano del territorio.
Sin embargo, se apela al agua como simbolo de la memoria, los ancestros y las historias
familiares: “la raiz del agua vive en los territorios del agua”. Quienes pertenecen a un territorio

estan ligados a ¢l de manera fisica (local) y simbolica (cultural):
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La sombra huinca ha llegado,
mala cosa,

para la raiz del agua

que, sin embargo, vive

en mi sangre, mi lengua, mi pelo

la raiz del agua vive en los territorios del agua. (96)

Se ven enfrentadas en esta dimension del “espacio concebido” dos fuerzas: una
representada por los ngen ko, y la otra, representada por la represa y las industrias. Si
seguimos el plantemiento de Pinda sobre estas dos fuerzas antagénicas que se enfrentan
constantemente: Kanillo y Wentellao, donde el primero, en relacion al relato mitico williche,
corresponde a una figura devoradora que lo engulle todo. La segunda simboliza los valores
positivos de la cultura, el kimiin, el rakiduam, el kiime mogen, principios reguladores de la
cultura mapuche. El espacio concebido, desde un régimen colonial, se considera como aquel
que ha sido normado por el poder institucional. En el caso de la zona de San Juan de la Costa,
corresponderia a la ciudad de Osorno (Chaurakawin) como centro de actividad y lo que esta
fuera de ella, el margen. Podria orientarse con la frontera del rio Rahue, instalada por el
Tratado de las Canoas, como limite entre el centro y la periferia. De esta manera, la
representacion del territorio a través de un “espacio concebido” desde la mirada williche
comprende un territorio donde el centro ya no es la ciudad, sino Pucatrihue. La mirada del

ngenpin reconoce su territorio: lo conocido; fuera de el esta el peligro
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LOS TERRITORIOS DEL AGUA

La corporalidad del “espacio percibido” se realiza a través de la figura de la machi y el
ngenpin quienes se relacionan con el entorno mas alla de los cinco sentidos, y por ello su
produccion espacial no puede aparecer separada. Todo lo que acontece dentro del “espacio
vivido” se alimenta de las practicas del “espacio percibido”, no existen de manera separada. El
recorrido por el territorio es a través del cuerpo, pero un cuerpo que es habitado por los filu y
el rakiduam’®, su percepcion del espacio solo puede configurarse en la practica activa de la

memoria cultural.

Los transitos descritos en el poema corresponden a formas de territorialidad. En el caso
del “espacio percibido”, esta apropiacion se realiza a través de las corporalidades tanto del
entorno como de la subjetividad. A través de las manifestaciones sensibles se componen
sensorialidades y emocionalidades de la experiencia perceptiva. El primer limite en la
construccion del espacio son los sentidos, caracterizados por una voz inmersa en el entorno,
que evidencia las tensiones y distensiones de ubicarse dentro del territorio y que va

desplegandose a medida que transita.

El recorrido, en la forma de una caminata ha marcado el desplazamiento y las rutas por
el territorio ha sido signada por el habla del agua. La metafora del didlogo entre los ngen ko 'y
la voz poética muestra este modo de ir escuchando los cursos de agua e ir descubriendo el
territorio a través de los sonidos. Esta habla de agua estd ligada al territorio referencial en su

condicion fisica e historica’, donde la humedad, el viento, la tormenta, la lluvia, los rios, los

8 Bl filu es el espiritu que habita a la machi en su llamado, el rakiduam corresponde al conocimiento.
" Incluso esta referencia geografica se podria relacionar con el territorio de la suralidad, sin embargo, lo que
aqui nos interesa es el espacio sensible construido a partir del lenguaje del agua como primera fase de la
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lagos y el mar son parte del paisaje de lo cotidiano. Y me refiero al paisaje como una
localizacion atada a la experiencia de habitar el espacio y no como un mero fondo o escenario
donde ocurren cosas; como plantea el historiador Jean Marc Besse en su presentacion “El
espacio del paisaje”: “Lo miramos desde el interior, por decirlo de algin modo, estamos en
los pliegues del mundo, lo que mejor corresponde a la nocion de una implicacion en el
mundo” (5). La voz se sumerge en el mundo a través de su espiritualidad, de su percepcion
ampliada por el conocimiento. Las percepciones de este mundo, a través del cuerpo, estan

ligadas a una dimension espiritual de la cultura en el “espacio vivido”.

El sonido del agua es la palabra de los abuelos, la voz de los los ngen ko nombrando el
territorio. El “espacio vivido” brota en la experiencia del habitar el “espacio percibido”. El
locus enunciativo se genera en esta vivencia del mundo a partir de “huellas sensibles”, las que
funcionan como sefiales que despiertan los contenidos de la memoria, de las practicas
culturales, ejerciendo su territorialidad. El territorio williche, en una primera instancia estaria
conformado por la experiencia sensorial de este entorno que, en el caso de Ui de Adriana
Paredes Pinda, seria una experiencia sensorial anclada en lo sonoro: las voces de los ngen ko
como los sonidos de los cauces de agua y el uso de mapudungun. Elisa Garcia parafraseando a
Schafer en Soundscape: the tuning of the world menciona que: “el paisaje sonoro se construye
a partir de sonidos especificos que hacen que un lugar sea identificable, ¢l los denomina
huellas sonoras locales (soundmarks)” (Garcia “Imagenes y sonidos” 143). Estos conjuntos de
elementos sonoros caracteristicos conformarian un soundscape o “paisaje sonoro” en torno a

los sonidos del agua.

apropiacion territorial que construye el territorio en el poema como estrategia de reterritorializacion. El elemento
mas significativo de la experiencia sensorial es el agua.
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Sobre los paisajes sonoros del territorio mapuche, Luis Carcamo-Huechante desarrolla
una reflexion sobre la inclusion de estos paisajes sonoros en la radio a partir de programas en
el territorio de Chile y Argentina. En el caso del programa Wixage anai! la inclusion de estas
huellas sonoras seria parte de una resistencia cultural material sonora: “It has performed an
acoustic and material struggle to democratize the public ‘soundscapes’ (61). Las voces de los
kimche®® son transmitidas al aire como recuperacion de una practica comun de traspaso de
conocimiento dentro de la cultura mapuche. Tomo como guia la propuesta de Mabel Garcia
sobre una resistencia cultural (“El discurso poético mapuche”) y una retradicionalizacion
simbolica de la cultura; donde se plantea la reconstruccion del territorio a partir de los
elementos de un “ethos cultural tradicional ancestral” (53). La reterritorializacion se encarna
en formas culturales tradicionales a través del rakiduam, pero también, a través de paisajes

sonoros que implican una vinculacion territorial, material y sensorial.

La fuerza del agua se identifica como huella sonora cuando el agua cae de manera
torrentosa. El “espacio percibido” se configura a través de los sonidos del agua en la voz de
los ngen ko encarnados en la figura de algiin animal. En “Ralum”, dentro de la vision, la que
ha sido llamada escucha la tormenta que viene: “Muge el toro del amanecer sus presagios

tibios/ -“Meli pu pillan meli pu pillan3!”

- dice” (16), el mugir del toro es el que anuncia la
tormenta, la pronta lluvia como presagio; se asocia al viento y la lluvia, cuando viene la
tormenta, pareciera que el viento habla y anuncia. En el “espacio percibido” esté el sonido de
la tormenta, en el “espacio vivido” esta la entidad del toro como ngen. Sonia Montecino

describe la relacion entre el toro y el agua en varios relatos de la zona williche, donde el toro

se asocia a ciertos lagos o estanques donde esta encantado: “En la misma zona, cuenta que

80 Quienes poseen la sabiduria y la ensefian. Educadores.
81 Los cuatro espiritus o deidades creadoras-protectoras.
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habia un toro cuyas actitudes pronosticaban el estado de la desembocadura del rio Choroy y
Traiguén; si el animal se echaba el banco de arena se seria posible cruzar a pie hasta
Pucatrihue (sic)” (589). Mientras imaginamos el sonido del territorio a través del agua, la

machi escucha el mugir del toro, desde su percepcion espiritual.

La vision del “espacio percibido” esta impregnada por los codigos de la memoria
cultural, siendo a la vez “espacio vivido”. La percepcion se realiza a través del relato cultural.
Este simbolismo, encarnado en la imagen de los animales, puede referir a diferentes sentidos
sensoriales. Por ejemplo, en estos versos: “Galopa un caballo ardiente en el lomo del Bio-
Bio/antes/que el amanecer/reviente/ en la cresta/ de los gallos” (52), vemos que el ngen ko es
animalizado a través de la imagen del pangui. Se llama el “lomo del/Bio-Bio” para referir al
ngen Punalka, el puma que viene de las montanas. Por otro lado, el galopar del caballo puede
mostrarnos una vision del territorio en una orientacion este-oeste, donde este “caballo
ardiente” pareciera simular los primeros rayos del sol antes del amanecer. Bio-Bio en el
territorio de referencia es uno de los rios mas torrentosos. Esta potencia se personifica en la

animalizacion de una bestia que se defiende y se identifica la fuerza del ngen ko protector:

El Bio-Bio

muerde

también

su candida amalgama de pefiasco delirio y abandono
ah, Bio-Bio

resuella el mundo a tu azul crin. (50)

La escucha se detiene en el resollar del mundo y se enlaza la experiencia perceptiva con

la mordida del pangui. Como recurso retorico, el rio es personificado como un animal; sin
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embargo, no creo que sea la figura poética de la prosopopeya, sino realmente la escucha de la
voz del rio como ngen ko. En la cultura mapuche williche, el ngen es una entidad, un espiritu
animado; es decir, seria una persona, por tanto no existiria un transito de significacion entre un
ser humano y un ngen, no existiria la figura por cuanto el ngen no esta tomando caracteristicas
ajenas a su propio ser. El animal, en cambio, funciona de manera analdgica, donde se toman
las caracteristicas del animal para caracterizar al ngen ko. En el caso del Biobio que muerde,
muestra la fiereza y con ello, la fuerza del protector; por otro lado, menciona el “azul crin” del
Biobio como analogia que sitia la imagen de la crin del caballo con el oleaje del rio. Estas
sefias encarnan la fiereza y magnificencia que se vislumbra en la potencia del rio. Esta imagen

muestra como se construye en el poema la dimension del cuerpo y lo percibido.

Estas estrategias de animalizacion del cauce de agua, tienen por intencidon evocar
sonoramente el curso del rio la imagen poética. Se trata de dar cuenta o relatar el sonido a
través de estas figuras de pensamiento. Por ejemplo, cuando la machi dice: “Heme aqui
atravesada por el/Relampago./Muge el toro del amanecer con sus presagios tibios” (16). El
toro que “muge” es el sonido asociado a la tormenta que se refuerza en la isotopia de
“Relampago”; existe una relacion de sentido entre el mugir del toro y el relampago. Sin
embargo, esta lectura esta basada completamente en el ambito referencial. La tormenta en el
Fiitawillimapu se oye a través del viento y el agua que golpea todo con fuerza. En la costa, el
sonido del mar emula la fuerza de un rugido. Lo pienso como un evocar un soundscape a
través de ciertas simbolizaciones conocidas dentro del territorio. Ademas, se configura como
la particular experiencia de la voz en el espacio, donde el “espacio percibido” se nutre de las
simbolizaciones del “espacio vivido™; a través de las practicas culturales y la vivencia del

territorio desde la memoria y lo cotidiano.
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En el poema “Gen ko” o “La palabra del duefio del agua” los cuatro rios que hablan en
el texto son identificados con la figura del toro o el caballo. El rio Mapocho se menciona como
“el rio que brilla como toro dorado/Hacia el norte vive el rio Mapocho, abuelo tocayo” (91), el
que aun posee “la fuerza del agua del Norte”. Este rio, en el territorio de referencia, tiene un
gran caudal que cuando sobrepasa la carga normal esperada para €1, desborda las calles; aun
enclaustrado en de la capital, el Mapocho auin resuena con la bravura del toro.

Luego de encontrarse con el Mapocho, se dirige a la zona del Alto Biobio donde el rio
nace y que, precisamente por su enorme potencia, es vulnerado por la construccion de una
central hidroeléctrica: “La fuerza de los cuatro caballos, el nombre y la fuerza/han bajado al
Biobio, me digo” (92). Se refiere en este caso, a Punalka, el protector del rio. El ngen ko
adquiere la forma de caballos, que funcionan como metafora por el resonar de su galope, el
golpeteo de las patas contra el suelo se asocia a los golpes del agua con el territorio a lo largo
de su curso. Este rio caudaloso no solo es personificado en la figura de los caballos, sino en la
de toro de manera simultadnea: “Bio-Bio caballo toro montaiia rio soy bosque/rio. Punalka ha
vuelto (...)” (92). El ngen ko se encarna en la figura tanto del caballo como el toro,
comprendiendo un territorio que abarca desde la montafia al valle, donde todos estos
elementos conviven dentro de la potencia del rio. El sonido que evocan estas figuras es el de
una caida de agua poderosa que corre con fuerza, cruzando el territorio desde la cordillera
hasta su desembocadura en el mar.

Tanto el rio Cautin como el Rahue son identificados con la figura del toro: “...-En lo
alto del mar, vi el duefio del agua/ el toro del Cautin” (93), y con respecto al Rahue: “Un toro
vive en la fuerza del rio/ también una sirena mapuche de cabellos de oro, dicen” (94). Esta

identificacion con el toro aparece debido a la asociacion del animal con la fuerza del caudal.
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La sirena mas que evocar un sonido en especifico, creo se refiere a la figura de la shumpall®?,
otro ngen encantado relacionado con el mar.

Sin embargo, en el encuentro con Wentellao, el animal que aparece no sera ni el toro ni
el caballo, sino la oveja, la que simboliza el estado sacrificial: “El corazon de la oveja palpita
en tu casa de mar/ Huentellao. Y también mi corazén de hombre/Danzo y danzo” (95). La
sangre y el corazon de la oveja son entregados en sacrificio. Sin embargo, este “palpitar”,
desde la perspectiva de la percepcion, tiene mas que ver con el sonido de los latidos que
emulan el agua en la piedra. La ruka kura de Wentellao se encuentra en el mar; en el espacio
referencial es una formacion rocosa donde se realiza la rogativa al ngen ko para propiciar la
recoleccion de alimentos en el mar.

El golpe de las olas contra las rocas se figura en los latidos de un corazon. Donde la
roca de Wentellao simboliza un centro no solo ceremonial, sino cultural. La danza del
ngenpin, que llega a sacrificar para el Abuelito, es otra analogia que emula el sonido de los
latidos del corazon. El piirriin, baile realizado en el ngillatun y en el llellipun, tiene el ritmo de
los latidos del corazén y se construye en el verso a través de la repeticion “Danzo y danzo™.
Este sonido cardiaco emula las olas sobre la casa de Wentellao. La voz del agua se encarna en
la palabra de los rios abuelos, donde el didlogo con ellos, remite a este recorrido en torno al
sonido de los rios. Estos sonidos simbolizan modos de escuchar el territorio. La machi ve 'y
escucha el territorio a través de su espiritu.

La comprension de un paisaje sonoro que emerge de la palabra poética, se ha
interpretado por Luis Carcamo-Huechante como una posibilidad de lectura del texto poético,

proponiendo un allkiitun, un “escuchar atentamente” (“Las trizaduras” 236), una lectura que

82 “Sumpall: Se trata de un ngen, duefio y duefia de las lagunas, rios y arroyos, abundantes en las tierras
mapuche” (Montecino 2015: 568). Desde el punto de vista occidental seria interpretado como una “sirena”, ser
mitologico que tiene la mitad del cuerpo de mujer y la otra de pez.
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sea modo de escucha al mismo tiempo. La posibilidad de penetrar en este “espacio percibido”
a través de esta propuesta de lectura permite la comprension del territorio representado como
una realidad material que se visibiliza simbolicamente en la obra poética. Este modo de
lectura, donde el modo de escucha permite ver ,—como imagen sonora- la configuracion del
paisaje y, con ello, permite que el lector penetre en el espacio vivido del territorio poético.

En la seccion “Bio-Bio” cuando el sujeto poético accede a la vision del ngen ko y habla
con la voz de su padre, este le dice que no debe preguntarle a la vision, sino al rio por el

presagio:

que el rio te diga
el rio
hablard, por tu frente
entonces
alumbrara
su estrella del amanecer
que hable
aliento aliento
respire

y marque” (51)

El ngen ko hablara a través del ngenpin, si este accede a la experiencia que el padre
propone, a través de la vision, como inmerso dentro del territorio, como encarnacion de las
entidades protectoras, y asi como portador de la voz de los fiitakecheyem (la gente antigua, los
antepasados). Pero la pregunta es: ;Como hablard el rio? ;Sera que nos figuramos un didlogo
entre ambos? ;O es que esta profecia remite a la experiencia del escuchar como un nuevo

modo del decir? Adriana Paredes Pinda, en su tesis doctoral Epu rume rakizuam: Desgarro y
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Florecimiento (2014), menciona estas formas de percibir el entorno como los dos corazones
mencionados en su prologo a Ui. Sin embargo, este corazon williche se asimila a un modo de
percibir y, por tanto, de construir su propio espacio donde lo “percibido” acontece a través de
la dimension espiritual. Escuchar la voz del rio, el sonido del agua, demanda una forma de
situarse en el entorno que obliga a construir un nuevo modo de escucha, donde la palabra brota

“aliento aliento”, y florece.

En el poema “La palabra del duefio del agua” aparece la voz del ngen ko como forma
de articulacion del territorio. Desde el “espacio percibido”, el ngenpin escucha las voces de los
ngen ko encarnados en la figura de animales. La voz de agua se escucha en el transito por el
territorio, aparece luego de la recuperacion de la lengua y en este modo de percepcion y
comprension del mundo. El Mapocho en la figura de un toro dorado habla sobre el presagio de

su proxima simiente:
En ese momento me mira

su espiritu antiguo me dice: “hermano hermano
ha regresado la fuerza del agua del norte.
Mafiana hermano mafana

llegara mi kona, mi enviado

y brotara mi hermano, mafiana (92)

Enclaustrado en la ciudad, debe saber que brotara su enviado; a pesar de que el ngen esté
i0 ab 83 ignifi h did fi ; Si t
en un espacio abyecto® no significa que haya perdido su voz o su fuerza; sino que entrega su

sabiduria como presagio. El laku guarda silencio, se agazapa como un puma, para luego dar la

8 Podriamos considerar la ciudad como un espacio abyecto desde la perspectiva del mundo williche, ya que se
asocia a la enfermedad y la contaminacion, herencia de la ocupacion.
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pelea. Este modo de oir revitaliza el “espacio percibido”, ya que la ciudad ahoga la voz del
ngen ko; podriamos pensar que su voz ha sido enmudecida, sin embargo, al acceder a este
modo de oir, podemos escuchar nuevamente la fuerza del agua, generando un espacio sensible

que se contrapone a la contaminacién acustica de la ciudad.

El agua habla y la voz poética realiza un ejercicio de territorialidad al entablar un
didlogo con el ngen ko: “Asi decimos, la palabra de los antiguos resplandece/es la palabra de
los hijos del mar” (94), dice el ngenpin al llegar al territorio /afkenche, donde el sonido de las
olas también se encarna en el sonido del latido del mar. En la voz de Mankian®* resuena esta
palabra como figuracion de la colectividad, donde la palabra de agua convoca, retine y

retrotrae a los individuos a una relacion primordial con el entorno:

Dicen que antes, Mankian, fue un joven como yo

ahora es el duefio de la piedra del agua

fue encantao, dicen.

-Seremos piedra —dice Mankian- seremos mar
puro mapuzungun seremos pura palabra de agua

guerreros poderosos del mar

sus caballos, su respirar seremos. (94)

La figura de Mankian y su voz, nos indica la reagrupacion. Las voces de la memoria se
retnen para disponer la resistencia; pero esta resistencia inicia en el encuentro con la propia

memoria, el retorno al origen como una forma de apropiacion espacial que reconstruye de

8 Mankian, al igual que Wentellao es una entidad encantada en la piedra: “Es un espiritu que los mapuche
piensan fue originado en la época del diluvio, cuando las culebras Kai Kai y Ten Ten se pelearon. Se dice
también que Mankian se transform¢é en roca o pefia cuando era nifio y fuera al mar” (Montecino 2015: 430).
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manera colectiva el territorio®®. El mito creacional de Kai Kai y Treng Treng nos remonta a la
conformacion del pueblo mapuche: Mankian es parte de ese mundo y al volver, despierta a los
mapuche para recuperar el territorio, que luego de un gran desastre, fue sostenido como
espacio primordial. El sonido del agua encarnado en la voz de Mankian se materializa en el
mapudungun, en la lengua del agua, “pura palabra de agua™®®. Estos sonidos proponen una
nueva forma de escuchar y sentir el espacio y con ello una nueva forma de ejercer
territorialidad, donde se afianza el “espacio percibido” a través de la sonoridad. Este espacio
sera contrarrestado con el espacio dominado por el Estado de Chile; con el consabido choque
cultural que presupone la instalacion de una forma de ver impropia a los modos de decir y
escuchar mapuche. El agua, como huella sonora de un espacio sensible, muestra el corazén del

habitar los territorios desde la conexidn con la tierra de origen como una raiz que se extiende.

DIALOGOS CON LOS NGEN KO

El recorrido se manifiesta en los didlogos realizados con las voces que brotan del
territorio. Este desplazamiento se configura a través del habitar en la experiencia del espacio
sensible y su memoria cultural. En el caso de Ui, el recorrido es una caminata, donde se
transita entre los lugares que habitan los ngen ko. Dice la voz poética que ““...Mapocho me

dio/el pimer camino, el que va delante”; se inicia entonces el peregrinaje con este encuentro.

85 En este punto no creo que podamos realizar distinciones entre mapuche, williche o lafkenche, ya que,
territorialmente en el poema, son parte de un territorio reticular, un area mucho mayor y que lo que sostiene es
una recuperacion y visibilizacion de todos estos territorios, mas que las diferencias particulares de estas
identidades territoriales.

8 He recordado una anécdota a raiz de esta “palabra de agua”: Una querida amiga, Veronica, que vive en la costa
de la VIII Region, una vez me dijo que la gente costa, luego de haber emigrado; no importaba donde se
encontrara, siempre volvia al territorio costero: “Porque somos gente de agua”.
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La voz dice “Camino nuevamente” (92), “Camino ahora hacia Temuco” (93); “Baja la mafiana
y camino. Llevo en mi corazéon a Mankian” (94); “Camino y camino madre agua madre fuego”
(96); todas estas sentencias denotan un transito a través del territorio que se realiza a pie, y el
sentido de este transito es llegar a Pucatrihue donde vive Wentellao, para orarle y ofrendarle:
se figura el viaje como un peregrinar a la casa del protector.

La dimension del pewma es una realidad que se experimenta de manera similar al
mundo de los sentidos. El territorio del suefio y la vision es parte de las practicas espaciales.
Este viaje de peregrinacion se realiza a través de la vision y, en el caso de “La palabra del
duefio del agua”, a través de una extensa caminata por el territorio. La vision se inicia con el

pewma sobre su padre que le augura la venida de Kiilapang®’:
Foye newen kuse Foye newen fvcha

fuego de kultrung
al amanecer mis ojos suefian. Veo
a mi padre
montado en su lanza €s un niflo
verde
en las frutas del copihue.
“Kvlapag

es que viene” —me cuenta

amanece (15).

87 Kiilapang fue uno de los longkos que resisti6 a la Guerra de la Araucania comandada por Cornelio Saavedra, su
espiritu es protector de los mapuche.
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Los primeros versos corresponden al saludo a los espiritus anciano y anciana del canelo,
donde, como parte de la ritualidad de lo cotidiano en la rogativa diaria del /lellipun®®, y luego
se entregan los pewma al fuego para desentrafiar el mensaje de las imagenes. Al ingresar a la
dimension del pewma se encuentra con la voz de su padre, ingresando a la experiencia
sensorial a través del espacio del hogar, donde el fuego hace hablar al pewma. “[...] Venga / a
danzar-me dice- venga/ y mientras ardemos/vuelva a reunirse con su padre enmontafiado por
el trueno” (15), la que habla es la puigua, el viento puelche, que alimenta el fuego. Este
espacio perceptivo de la vision se intercala con el de los sonidos, ya que en esta vision le
hablan tanto el padre, como el viento (el que precisamente esté relacionado con el aire, y, por

tanto, con el sonido).

La palabra, como espacio vivido de la cultura y la memoria, se traduce en el habla del
territorio: “despertar en mapuzungun es el origen/designio/sonar...” (18). La palabra en
mapudungun se relaciona al modo de apropiacion sensorial que se realiza; aquel territorio que
se reconstruird, debera ser recreado a través de la palabra materna, la palabra del agua; el
mapudungun. Es por ello que el poemario inicia con el dungun en silencio que poco a poco va
revitalizandose en las voces de los antepasados y los ngen. La voz que irrumpe al final de
“Ralum I” sirve de pie para iniciar la siguiente seccion titulada “Awvn II”. Este nombre
corresponde a la corrida de caballos que se realiza dentro del ritual del ngillatun, como una
forma de representar el combate de los malos espiritus que realizan los guerreros sobre sus
caballos, donde aparece la voz y danza de Mercedes Millapan. La experiencia de transito
estara signada por la vision de la lucha que comienza con el dungun que nombra su entorno.

Es un resistir a través de la palabra, donde encuentra las potencias de la montafia, como el

88 La practica del llellipun es una rogativa diaria que no necesariamente debe ser realizada por la machi. Consiste
en una rogativa-agradecimiento que se realiza al inicio del dia o al inicio de una actividad.
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rukapillan®:

Mogey kvtral wallmapu pvle
Kvtral
Pire”

pefiasco en la nieve (29)

Se posiciona la voz poética en el Wallmapu habla en mapudungun y se encuentra con el

! y la nieve de la montafia; la potencia del pillan®?. Este lugar del recorrido se hace vital

kiitra
ya que quien peregrina ha llegado al nacimiento del cauce del agua en el volcan, que
vislumbro como una primera frontera que luego seré transgredida tanto por las transnacionales
—como Endesa- como por la ciudad —Chaurakawin waria-; que sitia al Rahue como una
nueva frontera territorial. La experiencia del espacio esta tejida en la “comprension mapuche
desde donde se habla”, el espacio vivido. Corresponde a una forma de decir —uno de los
corazones que sefiala la poeta- donde este lugar de enunciacion esta tejido al territorio de
origen (tuwiin), a la familia (kupalme); dejando entrever que en la experiencia espacial, en el
gjercicio territorial estas instancias siempre estaran presentes:“Sea en los espacios
tradicionales, el /of mapuche, sea en espacios urbanos, el mapuche se autodefine desde su
origen, esa reminiscencia tan poderosa de fragancias, texturas y murmullos, lamentos
antiguos, animales y seres innombrados” (Pinda 2013: 80). Esta forma de decir traduce la

experiencia del “espacio percibido” (los sonidos y voces del lugar) como parte fundante del

ejercicio de territorialidad.

% La casa del pillan o volcan.

%0 “Vive el fuego en las cercanias del Wallmapu/Fuego/Nieve”, mi traduccion.

ol fuego

92 Para efectos de transcripcion al mapudungun no se tildaran las palabras, a no ser que sean nombres propios y
que de esta manera lo consignen los autores, como “Colipan” y “Huenun”.
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La voz poética que transita en el poema “El duefio del agua” es la encarnacion de una
figura que podriamos identificar con el ngenpin®?, el que habla con los ngen ko a medida que
recorre el territorio. Esta encarnacion del ngenpin constata la relacion de la palabra con el
ejercicio de territorialidad, ya que es el que va dialogando con todas las potencias y se
desplaza simbdlicamente por todo el Wallmapu. El trayecto es el de una caminata riberena,
que va siguiendo los cursos de agua. El sonido del agua es la sefal que va indicando cudl es el
recorrido que debe seguir. Estos recorridos al reunirse conforman el territorio poético.

El ngenpin en el poema “El duefio del agua” inicia su recorrido en el didlogo con el
longko donde se preguntan: “;Donde se ha ido Gen Ko?” (voz del longko), nombran al
abuelo”* que ha partido y que el ngenpin se dispone a volver a encontrar, porque el agua
aparece como presagio del futuro: “Porque hay fuerza de agua va a llover” (91). Las voces
cohabitan en este espacio conformado por el agua. La memoria estd en la voz de los ngen ko.
El primer indicio del recorrido que se realizara lo da la mencion de los rios que seran

visitados:
Grandes rios hay en mi territorio

Algunos son madres y padres los otros
Ellos dos conversan a lo antiguo

El duefio del agua nos habla mientras todo se azula alrededor. (91)

En esta instancia la voz del ngen ko es genérica, corresponde mas a un rol que a una
entidad ligada a un territorio, sino a su relacion con el agua. El habla del ngen ko es el sonido

del agua. Este es el primer indicio para comenzar el recorrido, donde se visitaran los cuatro

93 Maestro de la palabra, orador, “el duefio de la palabra”

4 Cuando se habla de los ngen ko, o duefios del agua, también se habla de /aku (abuelo paterno), estos espiritus
protectores se relacionan con el linaje, siendo considerados fiitakecheyem, espiritus antiguos que fueron sus
antepasados.
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rios que alegoéricamente conformarén el territorio del Wallmapu representado en el poema. En
el caso del texto Ui, se representa el Wallmapu en los cuatro Fiitalmapu encarnados en la voz
de un ngen ko. Las voces del territorio de Fiitawillimapu aparecen ligadas al entramado
simbdlico y de memoria de las voces que encarnan en los poemas; se mencionan las fronteras
del territorio de los Grandes Rios del Sur, pero en general se abarca representacionalmente

todo el territorio poético.

El didlogo con la memoria a través del “espacio vivido”, comienza con el encuentro
con el ngen ko del Mapocho: “del rio ya tiene mi corazén, Mapocho me dio/el primer camino,
el que va delante, /su aliento abuelo, donde florecera la sangre de los antepasados™ (92). Este
encuentro muestra el quiebre en la relacion del ngen ko con el entorno, ya que este abuelo
debe esperar que florezca “la estirpe guerrera del rio”, puesto que en el presente estd dormida;
producto de la desposesion y colonialismo en Ngulumapu®>. Este primer encuentro despierta la
palabra como forma de espacialidad, es el didlogo con este rio abuelo el que inicia el viaje.
Este encuentro se refiere temporalmente al primer periodo de invasion.

En el recorrido descrito en el poema, aparece primero el ngen ko del Mapocho, se habla
de estos ngen como ancianos o abuelos. El ngenpin que recorre el territorio va dialogando con

los abuelos en su ruta hacia Pucatrihue:
Después de estas palabras, se fue su canto, el aliento

del rio ya tiene mi corazén, Mapocho me dio
el primer camino, el que va delante,
su aliento abuelo, donde florecera la sangre de los antepasados

del Mapocho del mapunche

95 Cfr. Nahuelpan (2012).
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mafiana hermano tocayo, flocerera la estirpe guerrera del rio

su sangre florecera. (91-92)

El Mapocho presagia la llegada de su enviado, su protector; porque se estan levantando
contra la depredacion wingka. Por eso: “florecera la sangre de los antepasados”, quiere decir
que en sus nietos, en sus descendientes, la fuerza y el espiritu de los antepasados se volcara en
las nuevas generaciones que luchardn por la recuperacion del territorio. Un detalle importante
de poner la voz en el Mapocho, es que desestabiliza la nocién urbanizada de Santiago, dejando
en claro su antigua condicion de territorio indigena. En el contexto del territorio referencial, el
Mapocho fue hasta hace muy poco un rio contaminado por la ciudad®®, siendo esta
contaminacion representativa de la colonizacion y el colonialismo actual en una era de post-
industrializacion. El “espacio vivido” contiene la voz del ngen ko, a pesar del tiempo, el
tiempo aun sigue teniendo espiritu. En el poema se declara que el ngen ko no ha muerto a
pesar de ser envenenado. La fuerza mapuche se sobrepone a cualquier depredacion y resiste a

la violencia colonial, preparandose para luchar por sus territorios.

Luego de ello el ngepin menciona: “Camino nuevamente/antes del atardecer llegaré a la
vertiente del Lonquimay” (92). Lo que nos sefiala; primero, que el recorrido se realiza a través
del espacio terrestre. Se puede inferir de ello que existe una huella o sendero que le indica cual
es la ruta. En el caso del poema, sabemos que la voz del rio -su sonido- es el que guia y la
peregrinacion. Por otro lado, nos indica que este es un viaje dentro de un espacio que no esta
regido por el tiempo de lo cotidiano, ya que la caminata que dura muchos kilémetros solo

duraré una jornada, entre el Mapocho y el Lonquimay.

% Hasta el afio 2010, atin se vertian aguas servidas al rio en al menos veinte puntos.
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Se ha llegado a la montafia en este recorrido, donde ,la voz entabla didlogo con el ngen
Punalka, ngen ko del Biobio; el lugar de los pewenche, donde comenzara la lucha contra

Endesa por el territorio:

Asi es abuelo, escucho tu palabra, tu palabra pifion pewenche.

Bio-Bio Bio-Bio

tendré el brote de la flor, Nicolasa. (93)

Nicolasa Quintreman es fundamental en la lucha que se realizé en contra de la
construccion de la represa Ralco en territorio sagrado pewenche. El conflicto se centraba en la
instalacion de una represa que suponia inundar un cementerio de la comunidad, con toda la
carga cultural que eso involucraba. Sin embargo, a pesar de la lucha contra Endesa, la
hidroeléctrica se construyo6 de todas maneras. La fuerza de Punalka se ve encarnada en la
dimension de lo humano, del “espacio vivido” en la figura de Nicolasa Quinterman, como

protectora del territorio.

Cada ngen ko se relaciona con una parcela territorial, Punalka encarna la figura de la
fuerza y resistencia pewenche frente a los invasores del territorio. En el verso “Bio-Bio Bio-
Bio”, la iteracion muestra el canto de rogativa emulando el sonido continuo del agua. El pifion
pewenche simboliza la semilla, por tanto, la “palabra pifidn” simboliza la gesta de esta palabra
en la apropiacion del territorio. En la seccion “Bio Bio III”, la palabra encarna en el didlogo a
Punalka: “Punalka anay Punalka kvtralwe mvly/itrokom fvtakecheyem/Bio-Bio zugukey/pvllv
mapu/zugukey/om om om fiuke Bio Bio/abrazarte”°’ (81). El ngen ko se materializa en medio

del fuego. Regresaran en la palabra los espiritus antiguos y recobrara la voz el Biobio. El

7 Mi traduccion: “Punalka escucha, Punalka en el fogon esté/ todos los fiitakecheyem/ habla el Bio Bio/ el
espiritu de la tierra/habla/ om om madre Bio Bio/abrazarte”.
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sonido del agua volvera a conformar este espacio sensible, donde esta el espiritu de la tierra.
Se territorializa la palabra, dando sefias de que esta forma de decir, ver, construir el espacio se

realiza a través del mapudungun.

Luego de su paso por la montaiia, el recorrido sigue hacia el interior: “Camino ahora
hacia Temuko/hay sangre de temos en el rio/estoy de pie sobre el Cautin, que le llaman” (93).
Temuco sera esta parcialidad territorial que identifica a los mapuche de la zona de la
Araucania. El ngenpin camina por el territorio, dentro de la vision o pewma; ya que se mueve
sobre el agua, dando cuenta de una corporalidad que no podria darse solamente en la
materialidad del “espacio percibido”, pero si en la construccion de este “espacio vivido” donde
el sujeto y el entorno se fusionan. El sujeto contempla al espiritu del Cautin y continta este
recorrido a la luz del fuego: “La luz del fogéon de mi mamita vive en mi corazon, /camino
hacia el sur ya” (93).La voz poética transita por la vision y se desplaza caminando por este

territorio. El camino ha sido trazado por las voces del agua, por el mensaje de los abuelos.

El recorrido por los espacios del territorio poético, mientras va dialogando con los ngen
ko, los que representan diferentes identidades territoriales relacionadas a su ubicacion dentro
de Wallmapu. En estos didlogos se va dando cuenta de las problematicas no sélo historicas,
sino también ambientales que han sido consecuencia del proceso de desposesion y
colonizacion de la zona. Podriamos preguntarnos, ;por qué el agua cobra singular

protagonismo dentro de este imaginario sobre el territorio mapuche?

El agua no ha sido destacada particularmente en los estudios sobre los imaginarios
culturales inscritos en la poesia mapuche; sin embargo, es crucial en cuanto a su relacion con
el entorno. Los mapuche siempre han estado ligados al agua, desde la cordillera hasta la zona

costera, y viajaban por estos territorios en canoas, a través de rios y lagos, conectando todo el
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territorio. En los textos producidos desde el oficialismo del estado, los unicos pueblos
relacionados al agua son los que viven cerca del mar; sin embargo, esta es una imprecision. El
pueblo mapuche, tal como diria el historiador José Bengoa (2007) en su Historia de los

antiguos mapuches del sur es un pueblo de agua (15).

Considerar el agua en el imaginario de estas creaciones poéticas nos da un nuevo sentido
de lectura. En este caso el agua es un medio y también un espacio habitado por las voces
poéticas, un lugar que le da vida a la memoria, orienta los recorridos y vitaliza los sentidos de
interpretacion. El agua es un elemento de identidad y no s6lo un elemento del paisaje que se
describe. Darle voz a los rios, es reterritorializar culturalmente el lugar, recobrando la

memoria a través del agua.

El altimo lugar de este recorrido es Fiitawillimapu, donde encuentra a Mankiany a
Wentellao, protectores del mar: “Baja la mafiana y camino. Llevo en mi corazén a Mankian/
en mi caballo. A orillas del mar/ amarro mi caballo, padre” (94). La voz poética es habitada
tanto por el duefio de la palabra como por la voz de la iniciada que en “Ralum” encuentra al
padre dentro de su pewma, quien viene a advertirle de lo que sucedera con el territorio. Esta
condicion polifoénica permite vislumbrar un espacio perceptivo que no solo se concentra en el
sonido o vision del cuerpo, sino en el “espacio vivido” a través del trance. Mabel Garcia
realiza una hermosa interpretacion sobre esta polifonia de voces, donde, para nosotros estas
voces serian andlogas a las visiones’®. La constante lucha entre Treng Treng y Kai Kai se

traduciria en el enfrentamiento de dos territorios, o dos formas de decir, dos corazones para la

%8 “En este recorrido, en la busqueda y en el viaje por recuperar €l centro de las energias, surge un discurso
aseverativo que refiere a las visiones de la machi sobre su propio centro de poder, y que simboliza en el conflicto
de Treng Treng y Kai Kai fvlu; la lucha entre la serpiente de tierra y serpiente de agua —respectivamente— quienes
representan el encuentro entre las fuerzas contrarias y complementarias que sostienen el universo cultural
mapuche, y que en este caso ademas aluden a la preparacion de la machi en el conocimiento y manejo de las
energias del mundo de abajo “minche mapu” y del mundo de arriba “wenu mapu”.” (Garcia 2012: 61).
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machi Pinda.

Antes de acceder a la tltima etapa de este desplazamiento y llegar a la morada de
Wentellao en Pucatrihue, se encuentra con la ciudad, un espacio que en lo sensible sera dificil
de conectar. El ruido urbano y la contaminacion penetran en el “espacio percibido” haciendo
interferencia. La ciudad, como lugar de la ocupacion, se conforma como un “espacio

concebido” por el poder y, por tanto, enfermo:
Pero hoy esta sucio el rio

por la contaminacion huinca
una industria Frigorifico arroja en el Rahue

sus desperdicios (...)”. (95)

La ciudad se relaciona con la contaminacion, desde una perspectiva sensorial. La
polucion impide que podamos acceder a los espacios sonoros o visuales. En la dimension del
“espacio vivido”, el agua ha sido contaminada como una metéafora del colonialismo y
desposesion del territorio. EI Rahue es la frontera del despojo, si el rio posee la palabra y esta
ha sido contaminada, la raiz misma es la que se ha contaminado. Por otro lado, el Frigorifico
se opone a las fuerzas de los ngen ko, personificando un ente malicioso. Se utiliza el tropo de
la personificacion para dar un caracter mas despiadado a la industrializacion. Ademas, este
ente contamina el rio con visceras y sangre, elementos que funcionan como una analogia entre
la sangre de los animales y la sangre del pueblo que ha sido masacrado en el proceso de

despojo y empobrecimiento de las comunidades williche de la zona.

La parte final del viaje constituye el desplazamiento por el territorio de la costa. Hemos
llegado a las riberas del Lafkenmapu donde se encuentra la ruka kura de Wentellao. En este

camino por los lugares donde habitan los ngen, se ha caminado desplazandose de una parcela
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territorial a otra. Sin embargo, al llegar donde el Abuelito Wentellao, cobra sentido el viaje en
la rogativa: “Danzo y danzo/ traigo harina tostada, mote, catuto, muday, pifiones/ y toda la
sangre de mi gente huilliche” (95). La voz poética ya no camina: danza. Y en esta danza de
rogativa, ofrenda su alimento y su palabra, la que ha recogido en este transito por el territorio;
la historia del pueblo williche y con ella su sangre®. La trayectoria no solo cambia en el
movimiento del caminar al danzar; sino que ademas ingresa a un espacio cargado de
sacralidad: “Danza de molienda, jdanza de molienda/ dice la gente alegre (...)” (95). El baile
ya ni siquiera es individual, el cuerpo se hace colectivo. En la palabra que ha recogido,
también ha recuperado las vivencias y la memoria de sus antepasados. El “espacio percibido”
y el “espacio vivido” se fusionan a través del piirrun, ya que existe una relacion perceptiva
con el entorno que se manifiesta en la danza a través de la corporalidad y se carga de sentido
en su funcion ritual.

Existen dos posibles lecturas sobre la figura del ngen ko de Pucatrihue; por un lado,
representa a la entidad que vela y protege el lugar como el duefio del agua; y por otro, se
relaciona con la imagen de Wentellao, dado que este ngen ko representa no so6lo el agua, sino
el origen (tuwiin) de los williche lafkenche en Pucatrihue. El taita Wentellao simboliza la
figura del padre protector; es quien otorga el favor para recolectar los productos del mar y es
quién aparece como defensor de las comunidades. El habla de Wentellao, por tanto, es
sagrada; lo que en el poema se vislumbra con la expresion: “todo se azula alrededor”. En la
cultura mapuche el azul, kalfii, no sélo indica un color de la paleta cromatica sino lo sagrado

en si. El “azul” es la dimension de lo sagrado.

0 Bl molifiin no solo refiere a la sangre como cuerpo vivo, sino a la tradicion, a los ancestros y familias; a todo el
conocimiento reunido que portamos y que ha sido heredado de ellos.
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Sin embargo, desde esta forma de comprension del mundo mapuche, el viaje no termina,
sino que retorna, se mantiene constante como un ciclo infinito: “Camino y camino madre agua
madre fuego/ vuelvo a mi corazon vuelvo a mi casa/ donde me esperan mis parientes” (96).
»

Esta iteracion “camino y camino”, “vuelvo...vuelvo” nos refuerza retéricamente el sentido de

lo ciclico donde el camino jamas termina, como el corazon del agua jamas calla.

Una segunda lectura podria decir sobre la llegada al Lafkenmapu como territorio de la
muerte, donde van las almas para su paso al otro mundo, y donde van a parar los cuerpos de
los asesinados. Es un espacio de transicion; ya que es un lugar de reunion con los antepasados,
no so6lo podria simbolizar este retorno al origen o la identidad, sino la reunién con los
fiitakecheyem en la muerte, ya se llega a la ruka kura de Wentellao a realizar el sacrificio. Se
ha entregado en el camino parte de la sangre de los ancestros. Pucatrihue como “espacio
vivido” a través del rito, es el destino final del peregrinaje por el agua que se escucha, por los
rios que bordean el territorio y a través del didlogo con los ngen ko como transito por la

memoria.

La lectura de Ui nos propone un recorrido por el territorio a través de una voz poética
transterritorial y transespacial. Pienso que se habita los territorios traslapados wingka y
williche como un “epu rume che” ya que puede “desdoblarse o viajar entre mundos” (Pinda,
Epu rume zugu... 48). Esta condicion no s6lo permite recorrer el territorio a través de una
dimension que trasciende las espacialidad y el mapa occidental, sino que constituye parte de la
identidad: se hablan dos lenguas y se es capaz de habitar los territorios de manera simultanea,
siendo muchas veces el pewma (“tuve un sueno laku”) el que permite la posibilidad de habitar

las diversas plataformas espaciales que conforman el cosmos.
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Por otro lado, podemos vislumbrar que el territorio se configura a través del agua, como
elemento cultural williche que también comparte el imaginario de la suralidad. El analisis del
poemario me llevo a darle énfasis al espacio percibido a través de una sonoridad del agua, de
un paisaje sonoro construido a través de este idioma; sin embargo, en esta lengua también se
reune la dimension de lo “vivido”, ya que el didlogo entre los ngen ko remite a una memoria
cultural y a una reterritorializacion a través del niitram en la lengua materna. La estrategia
principal de reterritorializacion es el camino de recuperacion de esa lengua que la historia
chilena fue enterrando, y que en la caminata se va reflotando: "que el rio te diga, el rio"
(Pinda, Ui 113). El mapudungun y la sonoridad del agua generan un paisaje, una materialidad
que reconstruye el territorio williche como elemento fundante de un discurso identitario
olvidado. Es el territorio que pertenece al “pueblo de las canoas”, a los hombres que recorren

los rios y en la voz de cada uno de los ngen se reconstruye el territorio del Wallmapu.

El territorio representado en los textos se visibiliza en el poema “Gen ko” a través de las
voces de cada uno de los rios que representan los fiitalmapu que aparecen en la caminata. Y
esa trayectoria que configura los espacios tiene el sentido que recorre el sol desde el Este hacia
el Oeste, donde Pucatrihue se constituye como el horizonte de sentido. Se viaja para llegar a
Pucatrihue, para retornar, para recuperar el habla de agua, encarnada en la voz del ngen ko, en
la sonoridad del mar en las rocas de la bahia de Choroy-Traiguén. En este sentido, Pucatrihue
se hace homologo de Wentellao, que a pesar de no responder al didlogo existe como motor de
esta trayectoria que permite volver a recorrer el territorio del Wallmapu y acceder al

Fiitawillimapu como parte de la reterritorializacion poética de Ui.
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VII. REDUCCIONES DE JAIME LUIS HUENUN
LA VOZ DE LA IMAGEN. LA PORFIADA RESISTENCIA.

La casa de los pobres es viento que se lleva
bandadas de choroyes a los campos floridos

J.L. Huentn “Ul de Tripayan”

Jaime Huentin es uno de los poetas mas reconocidos dentro del grupo de autores de
origen mapuche. Su labor poética ha sido valorada a través de criticas literarias nacionales y
en el extranjero, y a través de premios literarios, como el Premio de poesia Pablo Neruda en
2003 por su obra Ceremonias 'y el Premio Consejo Nacional de la Cultura y las Artes por
Mejor Obra literaria, género poesia en 2013 otorgado a Reducciones. Por otro lado, ha sido
una figura fundamental en la produccion literaria de poetas mapuche a través de su asiduo

trabajo editorial.

La figura del poeta ha sido relevante en la conformacién de un sistema literario
reconocido por la critica, tanto en el Cono Sur como en el resto del mundo. Su obra —
mencionando s6lo sus poemarios y no las antologias donde aparece- comienza con
Ceremonias (1999) que abre una puerta hacia el discurso de la interculturalidad'®® desde el
habitar el espacio provincial, en un constante migrar hacia y desde la ciudad. Luego, y creo

que habitando espacios similares, publica Puerto Trakl (2001) donde el puerto dialoga con

190 1 a5 voces poéticas en la obra de Huenun recorren los espacios dominantes, dominados y marginales. La
interculturalidad se instala en la construccion de estas multiterritorialidades resultado de procesos de
desterritorializacion y reterritorializacion. Catherine Walsh ve este discurso circunscrito a las dinamicas
coloniales del poder: “Interculturalidad tiene una significaciéon en America Latina y particularmente en Ecuador,
ligada a las geopoliticas de lugar y de espacio, a las luchas historicas y actuales de los pueblos indigenas y
negros, y a sus construcciones de un proyecto social cultural, politico, ético y epistémico orientado a la
descolonizacion y a la transformacion” (21).
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poéticas de “lo Sur”. En 2012 publica Reducciones, que constituye una segunda parte o una
nueva lectura de Ceremonias (1999). En este poemario se cuestiona la soberania territorial
desde la “reduccion”; considerandola desde el territorio fisico como una zona determinada por
el Estado donde deben migrar las comunidades y en el territorio cultural, como el
desplazamiento epistémico de la “otredad” cultural. La reduccion de la tierra mapuche se
traduce en alegoria corporal, cuando lo reducido es el cuerpo y su resultado: la alienacién o la

muerte.

Sus ultimos textos publicados son: Fanon City Meu (2014), donde la representacion
sobre la "otredad" —cuestionando la misma categoria de otredad- se pone en conflicto; y La
calle Mandelstam y otros territorios apocrifos (2016) donde retine Puerto Trakl (2001),
Fanon City Meu (2014) y La calle Mandelstam. Este texto se constituye a través de espacios
literarios, donde se enuncia la posicion del poeta con respecto a los discursos sobre la poesia y
su critica. Al respecto, creo que Puerto Trakl, pensdndolo como un lugar de entrada y salida,
seria una via fuera de la categorizacion de la alteridad indigena dentro de los espacios
marginales; mostrando una ciudad letrada (puerto) venida a menos. Deambular por el puerto
es caminar por estaciones de memoria de donde se quiere salir, de donde se ha decidido no
volver. En Fanon City meu, el espacio urbano se constituye en el espacio de la normalizacion
y la planificacion. Se cuestiona el discurso de la alteridad, el estereotipo, el lugar que se le deja
al "marginado" dentro de los discursos literarios y académicos. En el caso de La calle
Mandelstam creo que el espacio se abre, me refiero a que la reflexion sugiere una vision de la

101

poesia como un walkscape'” donde cada recorrido por la poesia es una nueva obra. La calle,

como arte en itinerancia que se activa en la mirada de un transetnte, nos dice que el poema ya

101 Paisaje que se genera en la caminata por la ciudad.
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no es ni contiene discursos preestablecidos; en esta calle aparecen los cementerios donde estan

los cuerpos de los discursos académicos y estéticos.

La obra de Jaime Luis Huentn no puede ser reducida a una supuesta etnicidad o
etnoculturalidad. De esta manera, Sergio Mansilla lo plantea abordando Puerto Trakl: "De
manera que la practica de escribir poesia y de pensar sobre ella es, en su caso, una practica
critica sobre el sujeto moderno —indigena, mestizo, no indigena- puesto éste en la perspectiva
de ser comprendido y representado en sus itinerancias identitarias que lo llevan al encuentro
y/o desencuentro consigo mismo y con la alteridad" (Mansilla “Palabras que van” 13). Incluso
desde esta persepctiva, la reflexion todavia gira en torno al cuestionamiento por la identidad.
Sin embargo, creo que tanto la critica de Mansilla, como la obra de Huentin se van abriendo y
reflexionando sobre los discursos poéticos, el canon y la representacion. Grinor Rojo en el
"Prologo" a La calle Mandelstam y otros territorios apocrifos, lo condensa claramente:
"Pedirle a un poeta mapuche-huilliche de la estatura de Jaime Luis Huenin que nombre
personas y cosas mapuche-huilliches es una tonteria. Un poeta como Huentn pondra siempre
sobre el papel, aunque quieras que no, cualesquiera sean las especificidades con las que él
llena su poesia, a esas personas y esas cosas" (Rojo 9). Este "deseo" que nombra Rojo esta
directamente relacionado con las demandas de la representacion de la alteridad, lo que el
propio Huenun desarrollara en su obra Fanon City meu, como aquel mandato intelectual que

determina los lugares y codigos que pertenecen a ciertas categorias intelectuales.

En el caso de esta investigacion, el objetivo es visualizar las representaciones del
territorio inscritas en el corpus de estudio. Las dimensiones de lo fisico, lo mental y lo social,
asociadas a espacios, muestran una realidad identitaria mucho més compleja que una simple

localia regional, que una orientacion austral del territorio. Lo williche deja de ser lo mapuche
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mas al sur y se abre a las vivencias de lo sensorial, de la historia, pero por sobre todo, de lo
humano. Y no hablo de lo humano como condicion ontoldgica, sino como restitucion de una
dignidad arrebatada por el wingka, por el que usurpa, se apropia de algo que no le pertenece.
Creo que la poesia de Huenun esta cargada de una densidad semantica e intertextual que
traspasa las fronteras de lo etnocultural. Es una palabra que no se predetermina a ciertos
lectores ideales, o que espera de ellos algun tipo de enciclopedia. Es una poesia con una fuerte

voluntad estética y, ademads, capaz de ser politica, metatextual y testimonial.

Pienso los espacios poéticos en la obra de Huentin como fruto de una
descentralizacion, donde el locus enunciativo no se ubica en la capital (el discurso académico,
la norma, la centralidad territorial), sino en los margenes, como territorios residuales de la
heterogeneidad social y cultural. Sergio Mansilla, que ha analizado ampliamente la obra de
Huenun, propone que en Reducciones se da efectivamente una relacion con el territorio
referencial y la gente que lo habita, aceptando la performatividad de voces testimoniales, que
relatan una memoria historica "de un sujeto que ha heredado despojos y que asume su
identidad cultural como un proceso en curso, abierto, que se despliega, que se va haciendo, en
la poesia” (“Los archivos” 150). Las voces poéticas williche, en el poemario, manifiestan la
heterogeneidad discursiva de lo identitario, pero ademads, constituyen una dimension territorial
que se enlaza con la vivencia del pasado y lo cotidiano en los rostros de la familia. El tuwiin
como lugar de origen no es solo la referencia geografica fisica de donde se viene, sino de

donde se brota como che o persona.

El poeta localiza las voces poéticas dentro de este territorio en un juego semantico con
el paratexto Reducciones que titula su poemario. En el contexto historico “Ocupacion de la

Araucania”, en 1883, se genera un cambio en la relacion con la tierra y los mapuche, con la
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reconstruccion de Villarrica. Se instaura una politica de titulos de merced y un proceso que
terminara por arrinconar a las comunidades en reducciones de tierra destinadas para ellos por
el Estado (Bengoa, Historia 329). La reduccion serd una unidad territorial donde se agruparan
comunidades mapuche que antes se disponian en lo amplio del territorio. El argumento del
Estado de Chile es la productividad. Se utiliza la naciente condicion de la reptblica para
fomentar una produccion agricola y forestal que ayude a levantar el crecimiento del pais —
argumento que, a doscientos afios del nacimiento de Chile como pais, se sigue utilizando. Esta
razon de productividad mostrara dos visiones de mundo que se veran enfrentadas. La
interpretacion de la poca productividad indigena serd interpretada como desidia, pereza e

incluso menor nivel cultural.

Esta reduccion territorial tendrd consecuencias claras en la condicidon socioecondémica y
cultural de la nacion Mapuche, ya que siendo comunidades que producen a escala humana, y
con ello me refiero a sustentabilidad, son forzadas a producir de acuerdo con las demandas del
mercado de la época, pagando precios irrisorios. Por otro lado, tanto la extension territorial
como el tipo de produccion agricola que demanda el sistema econdmico que instaura el
Estado, obligardn a muchas familias a migrar del territorio de origen. Lo que comienza con la
instalacion de misiones religiosas en el territorio williche en la Colonia, pasando por el envio
de hijos de longko a la ciudad para que sean educados por los espafoles, continuard en el siglo
XX con el envio de mano de obra barata para los centros urbanos. La reduccion territorial, no
solo se refiere a un limite geografico que instaura la republica de Chile donde se congregan

varios /of, sino a una configuracion de la gestion territorial de las comunidades. Sus formas de
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relacion con el territorio son transformadas, generando como efecto un exilio interno forzado,

a raiz de un sistema econdémico predador y una ciudadania impuesta'%?.

Esta instalacion de un régimen colonial supeditado al capitalismo de produccion, no sélo
se ve reflejado en las estructuras juridico-administrativas de los territorios, sino también en la
produccion de sus espacios. Esta reciente formacion de la nacion chilena tiene consecuencias
directas en los territorios geograficos y culturales en los que interviene. Henri Lefebvre
postula que la nacidn realiza una abstraccion en el espacio: “Los conceptos se despliegan en
un espacio mental, que el pensamiento acaba eventualmente por identificar como espacio real,
con el espacio de la practica social y politica, cuando solo ofrece una representacion del
primero, sometida a la especifica representacion del tiempo historico” (La produccion 166).
Los territorios se instauran desde fronteras administrativas, pero ademds van conformandose a
través de una produccion de espacios dominantes que tienen por objetivo normar las
actividades de esos espacios. Este “espacio real” que menciona Lefebvre, refiere al lugar de
las précticas sociales que han sido intervenidos por el poder del Estado y que est4 determinado

por un régimen colonial de poder.

La segunda lectura que realizo del titulo Reducciones se refiere a la tematica de la
representacion del otro. Desde un “espacio concebido” williche se pasara a un “espacio
concebido” wingka, donde en el que antes vivia serd desaparecido por las formas de
representacion extranjeras. Esta forma de ver el mundo extranjera se vera reflejada en la
evangelizacion de las misiones, donde se contrastara fuertemente la imagen religiosa de un

dios tnico con la vision de la religiosidad mapuche. La imagen que relevara Huentin en el

102 «“Asi durante el siglo XIX la dominacion y territorializacion de los Estados, ademas de redibujar el mapa de
América del Sur, dividio juridicamente a nuestro pueblo en chilenos y argentinos; los subyugod legalmente y les
impuso una membrecia a las naciones creadas a partir de las guerras de Independencia” (Comunidad de Historia
Mapuche, Ta ifi fijke 19)
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texto serd el contexto de la misién de Quilacahuin, emplazada al oeste de la ciudad de Osorno.
Las representaciones sobre el "otro indigena" estaran mediadas por una vision catélica del
conquistador, donde el mapuche sera un barbaro que no conoce a Dios y por ello debe ser
colonizado —argumento de los espafioles que quieren hacerse de sus tierras-, o que por esta
razén debe ser educado —el argumento para la evangelizacion y el etnocidio cultural o
finalmente, como plantea la republica, no es capaz de trabajar la tierra, por eso hay que
quitarsela y sacarle provecho. En cualquiera de estos tres casos la imagen representada del
mapuche se reduce al de alguien inferior cultural y socialmente, y como se problematiza en la

obra de Huenun, incluso se reduce a una condicion infrahumana.

El juego retérico de Huentn al nombrar su poemario Reducciones es la literalidad que
implica toda aquella violencia ejecutada contra los mapuche, desde la Conquista de Chile
hasta nuestros dias, en aras del desarrollo y el progreso. Las reducciones, en la representacion
del otro, son una forma de hacer responsable, como parte de la identidad, a ese otro "no-
indigena", tal como se lo hizo con la nacién Mapuche. El texto es, por tanto, una ampliacion
de la historia y la memoria asociada al territorio entre Pucatrihue y Chaurakawin; entre San

Juan de la Costa y Osorno.

Huenun llama a su texto un "libro de crecimiento arboreo" (Reducciones 181), porque
todos los imaginarios y reflexiones insertos en ¢l son fruto de afios de investigacion y
desarrollo para descolonizar la historia sobre el pueblo mapuche, y en particular, sobre el
pueblo williche. Su intencidn, parece ser, visibilizar todas las voces, las historias de vida que
conforman y han sido parte del Fiitawillimapu, no como un limite geografico sino como una
dimension territorial donde confluyen todos los actores sociales y estd siempre en constante

evolucion. El poeta declara que: "Ningun poema en su ultima palabra; mas bien con ella recién
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empieza a urdir la tupida trama de los eternos y a la vez cambiantes simbolos intimos y
colectivos. Y ese trabajo no tiene descanso ni final” (181). La palabra poética le da una

realidad material al territorio simbdlico, y con ello permite ampliarlo.

Reducciones es un texto inter-genérico, donde aparecen registros visuales, y se mezclan
géneros como el testimonial, el poético y el registro visual. Quizés esta propuesta de Huentin
se refiera a comprender una realidad territorial, y con ello enunciar la complejidad de esta
configuracion. Los multiples formatos como herramienta de significacion, pero también como
analogia de una realidad intercultural heterogénea y conflictuada, una poesia que no se
preocupa por responder a un canon. Una realidad que dialoga con identidades étnicas fuera del

encasillamiento que se hace de ellas.

El poemario se divide en cinco apartados. El primero se titula “Entrada a Chaurakawin”,
toponimo indigena de la zona donde se instala la ciudad de Osorno, que refiere a la “chaura”,
especie similar a la murta que crece en estos valles. Esta seccion comienza con el testimonio
de la voz poética que se funde con la voz del poeta que escribe. A forma de prélogo, relata el
proceso historico que vivid el pueblo williche en el periodo de desposesion territorial, desde
una perspectiva que recobra la memoria familiar. Entrar al territorio de Chaurakawin es entrar
a una historia de violencia y genocidio, como la matanza de Forrahue en 1912 a mano de
terratenientes de la zona. La porfiada resistencia del pueblo williche es lo que nos presenta
Huenun a lo largo de su poemario, y como restituye en la palabra la dignidad de un pueblo

sometido a la violencia, a la aculturacidn, a la pobreza; sometidos a un “mestizaje a la fuerza”.

En cuanto a la representacion de este territorio poético, se constituye en torno a una
frontera marcada, tanto geografica como representacional. Para Magda Sepulveda esta frontera

conlleva un ordenamiento territorial asociado a la comarca, la que: “puede comprenderse
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como aquella unidad territorial, que posee su propia lengua, sus propias practicas sociales y su
propio ejercicio de justicia, pero trazando una frontera” ("La Frontera" 107). Septlveda refiere
al término” comarca” desde el punto de vista historiografico, citando las cronicas de Barros
Arana, como aquel lugar que no ha sido pacificado y por lo tanto, las voces que se enuncian en
el texto provienen de un lugar comun, donde el otro todavia no ha sido reducido. La critica se
refiere a la primera seccion “Entrada a Chaurakawin”, donde se enuncian poemas en un uso

anacronico del espafiol, en la boca de los wingka que vienen a ocupar el territorio.

El segundo apartado, titulado “Ceremonias”, forma parte de la primera publicacion de
Jaime Huentn Ceremonias, pero ha sido resignificada, porque la voz que se esconde tras la
mirada etnografica sobre la ceremonia, en Reducciones decide hablar por tanta violencia y
tanta muerte. Este apartado corresponde a la entrada a la dimension del “espacio percibido”, a
la localizacion del sujeto en un paisaje propio, donde se encuentra con las personas que
habitan esa cotidianidad williche emplazada en un tiempo pasado. Se contemplan las imagenes
de ese pasado situado en un paisaje percibido, desde la vista, desde la imagen, pero no como lo

otro expuesto; sino como la imagen de la memoria o quizas, incluso, un reflejo del espejo.

Luego de esta seccion, sigue “Cuatro cantos funerarios” que leo como el centro del
sentido de Reducciones, ya que a través de estos hipertextos'®® que se presentan se puede
realizar una lectura sobre la representacion del otro y su condicion. Son cuatro relatos-poemas-
imagenes, cuatro cantos para los antepasados que sufrieron el abuso de poder y la violencia
fisica de un sistema colonial que los consideraba menos que humanos, solo en pos de la
produccion del conocimiento occidental. Sus rostros, ya no son un reflejo, o una mirada en la

memoria; son la cruda evidencia de la violencia colonial, del despojo no solo cultural, sino

103 Aqui el hipertexto corresponde tanto a la imagen fotografica, como a la descripcion etnogréfica de ellas.
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territorial en su dimension primera: lo corporal. El cuerpo, como objeto, se presenta como
aquello que se puede poseer. Una descarnada lectura del pasado histérico. Una cruda vision
para quien, como chileno mestizo, ve el reflejo de sus antepasados, como asesinos y
usurpadores. Creo que este texto es completamente apelativo, ya que posiciona al lector como
testigo de esa violencia, y luego de haberlo enterado, ya no es posible ser inocente. El que sabe
de ese pasado por parte del Estado y mantiene su posicion de privilegio con respecto a los que

han sido robados, vejados, desplazados y asesinados; se hace complice.

En la siguiente seccion: “Envios”, se presenta una serie de textos bilingiies a la manera
del haiku'®*, se presenta una version en mapudungun con textos de Rosendo Huisca y luego la
version en espafiol de Huenun!®. Creo que esta seccion comprende los tres espacios que
componen la representacion territorial: “percibido”, “concebido” y “vivido”, pero desde un
enfoque williche, quizés por ello Huenun elige este formato similar al haiku, ya que es a través
de la experiencia del sentido que provocan esas palabras, que quiere emular la experiencia del
sentido del sujeto inmerso en el paisaje. “Arboles fantasmas/en tu sombra/ hay” dice la voz
poética, y con ello enuncia una configuracion territorial que remite a una vivencia particular
de la cultura, donde la lectura implica conocer las dimensiones territoriales en lo geografico,
en lo historico, en lo cultural. Implica la vivencia del paisaje.

La seccion final se titula “Reducciones” y algunos poemas de esta seccion también son

parte de la primera publicacion de Huenun Ceremonias. Creo que esta ultima parte comprende

104 E] haiku proviene de una forma tradicional de poesia japonesa llamada renga (siglos XII11-XIV) donde la
seccion de apertura hokku deriva en esta forma poética que se hace independiente, y que los poetas japoneses
adoptan para desvincularse de la tradicion cortesana de la poesia. Donde la variante haikai de la renga le confiere
el nombre a esta pieza poética (Preminger y Brogan 493). Esta forma poética es adoptada por poetas no japoneses
por su potencia estética y simpleza. Waldo Rojas lo define como: “poema extremadamente breve que apunta a
decir la evanescencia de las cosas del mundo” (148). La brevedad y simpleza de esta forma poética permite
emular la relacion del sujeto con el paisaje como involucramiento.

105 A pesar de que el autor de Reducciones es Jaime Huentn, pienso esta seccion como una coautoria, siendo los
textos de Huisca no solo traducciones culturales, sino versiones construidas a partir de los textos de Huenun.
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el cierre de un sentido que ha sido construido a lo largo del proyecto escritural de Huentin.
Aqui aparecen los rostros de williche, aparecen las voces de un pasado y un presente. Estos
retratos aparecen como una presentacion, tal como lo hace Huentn al recibir su premio de
poesia en 2003, donde presenta su linaje familiar; estos rostros también son parte de ese
territorio.

La voz poética llega al cementerio de San Juan, llega a la costa de Pucatrihue en la voz
de Wentellao. Por un lado, se ve que el viaje hacia ese territorio de origen ya parece algo
imposible. Una trayectoria por un territorio que ha sido transfigurado y desposeido de la tierra,
pero que, a través de todo el tiempo transcurrido, de toda la historia del pueblo williche, se ha
configurado a través de otras espacialidades.

Emergen las voces de generaciones herederas del despojo; por ejemplo, en los poemas:
“En la ruka de David” y “Testimonio” se conforma un presente de resistencia que se niega a la
reduccion representacional o el encasillamiento de una identidad étnica, lo que no significa
olvidar el pasado o negar la propia identidad, sino entenderla como un proceso, un transito; un
recorrido territorial, diacronico. La voz, en su transespacialidad, habita la tension entre los

espacios del olvido y la memoria.

LA MEMORIA DEL CUERPO Y LAS VOCES DEL TERRITORIO

El relato testimonial “Entrada a Chaurakawin” da cuenta de una historia poco conocida
de la ciudad Osorno, o mas bien olvidada. Antes de que se emplazara un asentamiento
colonial, antes de que se convirtiera en un nicleo urbano, existia un ecosistema lleno de vida,

donde los williche vivian en didlogo con el entorno natural. Sin embargo, esta realidad fue
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violentada por la llegada de los wingka, quienes se hicieron paso a través de la destruccion de
estos espacios: “Abrir a incendio y hacha la himeda e impenetrable selva del pellin y del
laurel, chamuscar el pelaje pardo del pudu...” (Reducciones 23). El ecosistema es del tipo
selva valdiviana, con bosques siempre verdes y clima templado Iluvioso. Este es el paisaje
natural donde se emplazaba antiguamente el williche que ahora debe habitar en la ciudad, que
debe emigrar de sus propios territorios, donde lo natural se ha convertido en un objeto de lujo.
Sin embargo, cuando hablo de porfiada resistencia territorial del pueblo williche, también me
refiero al entorno. En las cercanias de Valdivia, en el sector de Pichihuape, Tralcao, Rebellin
aln se pueden avistar pudues, los que lamentablemente terminan atropellados por las vias que
conectan la ciudad con la carretera Norte-Sur. A pesar de la desforestacion que viven estos
territorios, aun existen parcelas de tierra donde resisten los pellines (robles) y en sus ramas
cuelgas los copihues, florecen los laureles y en las cercanias de los humedales brotan los

canelos.

Esta configuracion territorial es la que nos muestra Huenun en la seccion
“Ceremonias”, donde podemos vislumbrar en el pasado la relacion de un sujeto emplazado en
el entorno. El poema “Huachihue” abre esta seccion y se utiliza una alegoria del amanecer,
como si el sol descubriera este territorio que va a presentarse: “La mafiana anuncia pajaros
adivinos/ocultos en las sombras humedas del monte” (26). Los pajaros, en la poesia mapuche
en general, se refieren la mayoria de las veces a una voz mapuche, donde la imagen de la
constante migracion puede verse en ese vuelo. De todas maneras, los p4jaros son “adivinos”,
ya que cantan antes que salga el sol en la mafiana. Las “sombras himedas” son la niebla
espesa que cubre la vision del territorio. Se percibe el entorno a través del sonido, en la voz de

los pajaros:
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En los bosques nublados de la Gran Tierra del Sur
graznan los choroyes

El paso sobrevuelan del viajero humilde

que busca el arbol sagrado, el arbol de la luz

A mar huele ese viento de montes y espesuras,

a silencio hundido en los arroyos altos. (Reducciones 55)

En el eco de los bosques resuena el graznido de los choroyes (Enicognathus
leptorhynchus) en la mafiana, especie que habita el centro sur del pais y que muy similar a los
queltehues, graznan fuertemente, muchas veces se encuentran en grandes grupos. Estos
habitantes de los bosques, escondidos, ocultos, encarnan la alegoria de un pueblo numeroso
que atn permanece escondido en la niebla y en los bosques, que se encuentra en un olvido
forzado; sin embargo, sus voces, la poesia, sus graznidos, se escuchan en un amanecer, o
comienzo de un nuevo dia. Sobrevuelan al viajero, al habitante de esos territorios, a un sujeto
poético que recorre estos caminos y que busca el foye, o el simbolo de su conocimiento. El
viento, que trae las voces de los péjaros, también transporta el olor a mar. Se conecta el
“espacio percibido” a través del sonido, la vista y el olfato, situdndose en un paisaje fuera del

tiempo moderno, fuera de la ciudad y la provincia.

El “espacio percibido” y el “espacio vivido” se entrelazan en la vivencia del sujeto
poético, en su manera de experimentar los espacios, de concebir su territorialidad. El sujeto
poético le habla a la papay que cumple la funcion analoga a la de la 7iuke kutralwe, madre
fuego, la voz del fogén. La mujer dialoga con las imagenes que aparecen en las llamas:
“hermano sea el fuego, habla, alumbra/tu boca,” (58) y la voz en el poema va describiendo los

sonidos que aparecen en esa memoria del fuego. Es el lugar del kimiin, del rakidiiam, donde se
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cuenta el pewma al fuego. Localizada la palabra en el centro de la ruka, la papay oye las voces

del territorio, del “espacio vivido™:

Escuchas el galope de las generaciones,
los nombres enterrados

con cantaros y frutos;

Escuchas el zarpazo del puma

al venado,

el salto de la trucha en los rios
azules;

escuchas el canto de aves adivinas
ocultas tras helechos

y chilcos florecidos. (Reducciones 58)

La papay escucha los sonidos del territorio que vive en la memoria cultural. Estos
espacios se intersectan entre la dimension de un “espacio percibido” en la ruka en torno al
fuego y los sonidos “de pajaros y rios” y por otro lado el de un “espacio vivido” donde la
vision es el territorio. La papay vuelve de la visién, como consciencia de que se habitan
multiples espacios: “‘Hermano sea el fuego’, dices retornando” (59), el fuego como metéafora

de la luz de la memoria que combate las sombras del olvido.

Se oyen las voces de la vision en el fuego, porque tiene la capacidad de comprension de
otro lenguaje. A pesar de que el poema esta escrito en espafiol, interpreto que la voz que se
escucha habla en mapudungun, puesto que es capaz de evocar los sonidos del territorio. Por
esta razon pienso que la papay va relatando en su lengua madre las imagenes que ve en el

fuego y asi, podemos oir los sonidos del territorio y la memoria, “los nombres enterrados”. El
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“espacio percibido” se experimenta en lo cotidiano, en la vivencia y produccion del espacio.
La voz de la papay que cuenta configura un espacio “percibido” a través de la palabra en
mapudungun y un “espacio vivido” a través de la memoria que relata, donde conviven los

sonidos del territorio poético como “el salto de la trucha” o el “zarpazo del puma”.

Otra dimension que adquiere el “espacio percibido” se relaciona con la distancia de la
voz poética del entorno donde se situa. Quizds como un espacio de transicion de este espacio
que incluso podriamos mirar como absoluto sino fuera por la importante carga cultural que
reviste este espacio poético. Esta distancia se vislumbra en el poema “Purrin” donde la voz
describe a la muchacha que danza. En este poema conviven el tiempo de la memoria con el
tiempo presente. como licidamente sefiala Sepulveda: “Todo el poema esté elaborado sobre la
memoria-habito, el purrum y el muday estan en el presente de la voz y a la vez provienen de
un tiempo anterior” (“Sin embargo estoy” 154). Se es testigo del baile, lo que confiere una

distancia hacia un paisaje exterior donde no se involucra:

Yo la miro

danza

canelo florecido lleva en sus manos
danza

sus pequeilos pies llenos de tierra
danza

flores de ulmo y miel en su cabello
danza

rie y danza

bebe su muday

Yo la miro
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yo no danzo
y el polvo
que levanta el baile
me oculta

ante sus 0jos. (Reducciones 63)

La distancia que se presenta entre la voz y la muchacha que danza muestra dos
instancias de la produccion del espacio, puesto que donde la muchacha “rie y danza/bebe su
muday” como practicas de lo cotidiano, parte de un espacio percibido a través del cuerpo y el
sentido del gusto, la voz poética queda oculta tras el polvo que levanta el piirrun. El “espacio
vivido” no es el mismo que donde baila la muchacha. Magda Sepulveda problematiza la
distancia entre el “joven mirén” y la muchacha que danza; sin embargo, ve un acortamiento de
esa distancia en el lenguaje: “El purrum y el muday son revalorados en el poema. La memoria-
habito esta presente a pesar de las fracturas exhibidas...” (154). Creo que al pensar la
memoria-habito en relacioén con el “espacio percibido” podemos entender que el joven a pesar
de que no puede sentir el gusto del muday, o que no estd inmerso en la danza, es capaz de ver
y escucharla. Sin embargo, la capacidad de hacerse consciente de esa distancia pertenece a la

dimension del “espacio vivido” donde reside la memoria cultural.

En cuanto al “espacio percibido” que se produce en la experiencia de purruquear; a
través de la iteracion de la palabra “danza” muestra el sentido del purriin. Este baile se realiza
dentro de las rogativas, sea tanto el ngillatun (rogativa que se realiza cada dos a cuatro afios,
dependiendo de la comunidad para bendecir el ciclo de la tierra), como el /lellipun (ceremonia
donde se bendice el lugar donde se realizaré alguna actividad comunitaria, no tiene una
periodicidad, se realiza como parte previa de cualquier ceremonia). Los pies descalzos van

bailando alrededor del rewe al son del kultriin; ritmo que asemeja los latidos del corazén. Se
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lleva, en las manos, ramas de canelo para purificar el lugar donde se realiza el baile. Leo la
palabra “danza” que se repite como si fuera un espiral que asemeja el movimiento en circulo
en torno al rewe. El hombre la mira bailar, mira los circulos que realiza, pero hay una distancia
que lo separa de ese sitio, donde pareciera que ¢l no puede entrar. Como el ngillatuwe (lugar
donde se realiza el ngillatun), hay un sitio donde el extranjero no puede entrar y debe quedarse
observando. No puede hablar ni hacer registro, solo puede mirar silenciosamente lo que ocurre

dentro de este espacio sin tiempo.

En una segunda lectura, pienso este poema como un espacio de transicion hacia el
conflicto representacional del sujeto que supone el enfrentamiento con el wingka que
constituird una transformacion cultural, un proceso de aculturacion forzada e incluso una
transformacion paradigmatica de lo real. Acontece el giro entre la vision y el oido, este, remite
a un cambio cultural, donde el sonido, lo oral y la forma de aprehender el mundo a través de
las précticas de la memoria —las mnemotecnias- pasa a uno visual, donde es el registro el que
se hace relevante y la memoria puede ser vaciada de esos contenidos. Ya no es necesario
aprender, memorizar, guardar y crear el relato del pasado, ya que se puede preservar a través
de registros visuales como la fotografia o la escritura. Este “espacio percibido” que registra la
memoria muestra a un extrafio que no alcanza a entrar en la dindmica de la danza, queda fuera
de esa practica cultural. Esta distancia con la imagen, que se oculta tras el polvo que levantan
los pies al purruquear, puede interpretarse como la distancia entre la memoria cultural y el

archivo, como aquello que ha sido guardado como un objeto de museo y pierde vitalidad.
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LA POSESION DEL CUERPO Y LA IMAGEN

En el caso de lo “concebido” se presenta la configuracioén de un espacio en conflicto
como se da en el texto inicial: “Entrada a Chaurakawin” (Reducciones 21). Se enfrentaran dos
tiempos y dos realidades culturales, donde ambos espacios concebidos chocaran en su
naturaleza. Huenun presenta, en su obra Reducciones, la complejidad de la representacion del
otro, desde quien mira como un desconocido, como un extranjero que llega al territorio
ocupandolo. El espafiol y el colono que llegan a las tierras del sur, dan por sentado que el
avance civilizatorio viene de la mano de la cultura europea y medira su realidad en base a ese
prisma, su ética y su moral estaran mediadas por un catolicismo acomodaticio que les permita
apropiarse del territorio sin consecuencias morales de por medio. Por ejemplo, como sefala
Todorov en La conquista del otro: “Los espafioles, a diferencia de los indios, no son solo
parte, sino también juez, puesto que ellos determinan los criterios segun los cuales se habra de
emitir el juicio; deciden, por ejemplo, que el sacrificio humano implica tirania, pero no opinan
lo mismo para la matanza” (161). Ellos implementan su prisma moral para medir una realidad

otra que ni siquiera conocen.

Esta reduccion historica se presenta a través de las voces enunciadas desde el
colonizador y desde las iméagenes etnograficas de principios del siglo XX, donde se reduce a la
persona indigena a una propiedad del museo o incluso a una condicion inferior a la humana.
Reducciones enfatiza esta violencia simbolica!®, poniendo al lector como receptor de este
discurso. El “espacio concebido” desde esta perspectiva es un espacio reducido. La voz no
cuenta el viaje o transito por un territorio usurpado, sino que es la representacion desde el

extranjero que se instala en el territorio la que se pone frente a la mirada del lector. El lector

106 Eg simbolica dentro del texto, en el documento historico o la fotografia, pero con un correlato directo en la
realidad, donde las comunidades fueron despojadas y violentadas fisica y culturalmente.
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escucha la voz de los colonos, mira los informes etnograficos, se transforma en testigo de la
violencia, e incluso complice. Con ello, Huentn resignifica este espacio de representacion
donde, para Mansilla, un espacio textual donde las “voces subalternas y dominantes” (“Los

archivos 154) son puestas a dialogar, sacandolos de la unidireccionalidad de esos discursos.

El poeta problematiza el colonialismo epistémico de la mirada intelectual. El que mira
ese archivo, escudria en la palabra indigena casi como el naturalista escudrifia en el craneo de
la persona. Digo indigena, porque esa posicion, esa mirada, implica mirar al otro en su
condicidn étnica, en su condicion otra, desde una connotacion negativa de la diferencia. Es
reducida esa mirada, sin decir, ya que el poeta hace que el otro experimente esa vision, y con
ello comprenda esa unidireccionalidad del discurso sobre lo mapuche, sobre “nuestros pueblos

originarios”, como si fuera una caricatura.

En la imagen de anteportada, se presentan dos fotos tipo carné, de una mujer y un
hombre de los cuales el poeta no dice su procedencia, y entre ellos una moneda de cien pesos
con la imagen de una mujer mapuche. La fotografia sera crucial dentro de la discusion sobre la
representacion del otro, sobre la imagen que se construye en torno a lo mapuche. En este
sentido, la foto carné muestra la occidentalizacion, el elaborado peinado de la mujer, sus
labios pintados; el saco del hombre y su pelo corto bien formado, indumentarias mestizas y

occidentalizadas que se enfrentan a una imagen de lo indigena plasmada en la moneda.

Abrir la obra Reducciones con esta imagen plantea toda la reflexion del texto, es un
hipograma visual, que dice sobre la representacion del otro, pero que ademas encarna todo el
relato cultural de la usurpacion, de la apropiacion indebida del otro. El Banco Central, ntcleo
del poder economico del pais, decide acufiar, durante el gobierno de Ricardo Lagos, una

moneda con la imagen de una mujer mapuche que se viste con un trarilonco, encintado de
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flor, chaway y trapelacucha, ademas de verse la ukulla amarrada a su cuello. Y por si no
quedara claro su procedencia a través de la indumentaria, versa la palabra “Mapuche” al
costado de su rostro. “Republica de Chile —Pueblos Originarios” es la inscripcion de la
moneda. Este objeto no sdlo muestra la folclorizacion de lo mapuche, sino una apropiacion del
cuerpo del otro, donde se convierte en moneda de cambio la imagen de los “pueblos
originarios”. Se sitiia dentro de algo que debe ser registrado, desde una mirada etnografica o

histérica. Como si la imagen de una mujer mapuche fuese algo del pasado, algo memorial.

En la seccion “Entrada a Chaurakawin” se presentan los textos enunciados por la mirada
del colonizador, donde el poeta juega con la ironia del relato o la cronica colonial, recreando
didlogos de estas voces de la historia que encierran en si el pasado de violencia y usurpacion.
En el poema “Malocas” se muestra un colono que dialoga con el comisario del lugar al que se

refiere como “usia” para denunciar los despojos de los que ha sido victima:

Asi vinieron ellos, con hachas y cuchillas,

derribando solares, ptlpitos y alcobas

Sus nombres: Huichapan, el puma come perros,

Pafian, el venenoso, Troquian, el matancero. (31)

La voz que denuncia caricaturiza a ese otro “barbaro” como el intruso, como el que
destruye la propiedad privada. El “espacio concebido” est4 tensionado, porque la descripcion
del denunciante habla de “solares, pulpitos y alcobas” refiriendo una construccion que ha sido
derribado por otro, construccion que suponemos adscrita a algin tipo de asentamiento o
caserio y que esta fuerza ajena, violenta es la que atenta contra ese lugar. El “espacio

concebido” por el colono es un territorio ocupado a la fuerza, donde la configuracion que se le
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impone no corresponde con el espacio habitado por los williche. Se contraponen las
significaciones del espacio, donde la dinamica de ellos se resuelve a raiz de un sistema
colonial que decide quién domina el espacio y quién debe someterse a esas normas. Es un

espacio en conflicto.

Existen superpuestos dos territorios en este texto, ya que “ellos” que “vinieron... con
hachas y cuchillas” estan recuperando su territorio y no “derribando” algo que no les
pertenece, ya que lo que hacen es limpiar y sacar del lugar al extranjero que se ha instalado a
la fuerza, como diria Pablo Mariman, el “invitado de piedra” (s.p.). La ironia, como inversion
semantica'?’, reconstruye una denuncia contra una supuesta propiedad privada donde la misma
denuncia: “Asi vinieron con hachas y cuchillas/derribando solares, pulpitos y alcobas” podria
ser enunciada por los mapuche cuando se realizo la ocupacion de los territorios. La ironia se
desenvuelve en la inversion de los actores, donde realmente los ladrones no son los mapuche -
como acusa la voz colonial en el poema-, sino los otros. Y, paralelamente, la ironia estd en la
literalidad de lo que postula, ya que las armas que utilizan los criminales son “hachas y

cuchillas”, no son ni fusiles ni carabinas, sino herramientas de trabajo.

El colono delata: “Robaronme el azucar, un chal, tabaco negro/ alforjas, candelabros y
un rosario en espafiol” (31), convirtiéndose en la victima de este crimen, que solo declara
ciertos bienes de algun valor que no pueden llegar a compararse a la usurpacion de tierras. La
ironia es el lugar de victima que ocupa la voz del colono, denunciando el crimen mapuche que
solo toma algunas posesiones que probablemente eran las que estaban encima de la mesa, que

en ningln caso pueden equipararse al robo de tierras, animales, hijos, hijas, mujeres; a la

107 En este poema la ironia es utilizada como antifrasis, ya que la misma expresion que enuncian los colonos es la
que podria ponerse en boca de los mapuche al inicio de la ocupacion. Para Garavelli, este tipo de ironia “es la
mas agresiva y explicita” (193).
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usurpacion de la lengua y de la cultura. Se reduce la representacion del colono como el

supuesto agente civilizador, como un sujeto apegado a pequenas pertenencias materiales.

Esta lectura cobra un gesto politico en el presente, ya que se asimila al llamado
“Conflicto Mapuche” que se vive principalmente en la zona de la Araucania, o mas bien, que
el Estado de Chile solo reconoce en esa zona. Los llamados “atentados terroristas”, por la
quema de camiones o recuperaciones de terrenos ocupados por empresas forestales, vuelven a
representar al mapuche con la figura del ladrén, de hecho, se utiliza la justicia para procesar a
algunos de ellos a través de esta tipificacion de delito y con ello tener una excusa para traer
“Paz a la Araucania”, es decir, apropiarse de los territorios mapuche, utilizando un discurso
sobre la propiedad que es colonial. La realidad de la recuperacion territorial es que se ingresa
al territorio que, por familia, por origen, han habitado y que por derecho natural, deberian
poder seguir habitando. La violencia colonial sigue hasta el dia de hoy con los mismos

argumentos, con las mismas representaciones.

En cuanto a la seccion titulada “Cuatro Cantos Funerarios”, se presenta la descripcion
etnografica y la fotografia de antepasados aché, mapuche y yamana que fueron utilizados
como bienes de museo. Estas personas fueron degradadas a una condicion infrahumana,
incluso objeto de contrabando y carniceria por parte de los cientificos naturalistas que
buscaban alguna verdad oculta inscrita en los huesos de esos seres humanos desconocidos,
fabulosos, ciudadanos de tierras imaginadas. Huenun, a través de su poesia, restituye la
dignidad de estas personas que fueron maltratadas en el pasado y les da estos “cantos”, como
parte de una ceremonia de despedida. En ese homenaje participamos, nosotros los lectores,

con la ndusea que conlleva el maltrato hacia otro ser humano. La intencion de hacernos
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testigos de esta historia nos lleva a la consciencia del proceso historico que ha vivido la nacion

Mapuche.

Sin embargo, dentro de una reflexion de tono muy personal, creo que el lector ideal
corresponde a un individuo con una conciencia de los procesos poscoloniales, que lee estas
dindmicas de trato y de poder; ya que, para nuestro pesar, en el Chile de hoy, existen no sélo
poderes facticos que se ponen en esta posicion, sino personas que utilizan un discurso
violento, clasista y racista. El cuestionar la representacion del otro parte por vislumbrar que
dentro de la idiosincrasia chilena alin existen sectores que se consideran “blancos” o de otra
“raza”, negando por completo su imagen en el espejo. El “otro soy yo”, el otro es mi madre,
mi padre, mis crias. El otro es la voz de cualquiera que estuvo antes que yo y que sostiene el
territorio. Y en esa dindmica, también estd en mi -como lector- esa violencia ejercida contra
los mapuche-como hijos de la usurpacion. Huentn pone el espejo al lector para remecerlo y lo

hace de manera literal, colocando la fotografia y no el discurso sobre la imagen.

La imagen se presenta como contenedora de una realidad material, pero también como
un engano, escondiendo la pose y el montaje de una imagen que quiere transmitir no una
realidad, sino una vision, la del que toma la fotografia. Roland Barthes en su ensayo La
camara lucida trata sobre la fotografia a través de la descripcion de ciertas imagenes: “Diriase
que la Fotografia lleva siempre su referente consigo, estando marcados ambos por la misma
inmovilidad amorosa o finebre, en el seno mismo del mundo en movimiento...” (31). La
imagen esta atada al referente, pero ese referente es parte de una vision de mundo que
pertenece a alguien en particular. En este caso, el “espacio concebido” pertenece a la mirada

del naturalista, del poseedor. En ese giro, el lector se hace complice.
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Canto I/Damiana

Laedad delaindia en 1907, al morir, era de
catorce a quince afos; en enero de 1897, el
sefior C. de la Hitte le daba mas o menos
dos afios, el sefior Ten Kate tres a cuatro
afios (anales, I. c., p. 17y 35) y la fotografia
bien parece representar unanifia de la edad
indicada por nosotros.

En el mes de mayo de 1907, gracias a la
galanteria del doctor Korn, pude tomar
la fotografia que acomparfia estas lineas,
y hacer las observaciones antropoldgicas;
é hice bien en apurarme. Dos meses y
medio después muri6 la desdichada de
una tisis galopante cuyos principios no
se manifestaban todavia cuando hice mis
estudios.

La cabeza de la indiecita, con su cerebro,
fue mandada al profesor Juan Virchow, de
Berlin, para el estudio de la musculatura
facial, del cerebro, etc. El craneo ha sido
abierto en mi ausencia y el corte del serru-
chollegé demasiado bajo. Aunque por este
motivo la preparacién de la musculatura de
la 6rbita no serd posible, que eralo que que-
ria hacer el profesor Virchow, el cerebro se
ha conservado de una manera admirable.
La cabeza ya fue presentada a la Sociedad
Antropologica de Berlin.

@

(Robert Lehmann-Nitsche, 1908)

70

Figura 1. Fuente: J.L. Huenlin. Reducciones, p. 70.
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La fotografia siempre esté atada al referente como volumen en el plano de la realidad,
pero no como simbolo ni como significante, esas coordenadas estan dadas por el montaje y la
composicion que se realiza de la imagen. Para Patricio Toledo, sobre las imagenes realizadas a
a personas mapuche en el temprano siglo XX: “Las relaciones de poder son inherentes a las
imagenes fotograficas cuya reproduccion permite la creacion de un mundo que reemplaza a
sus referentes” (39). Este mundo que reemplaza a los referentes corresponde al “espacio
concebido”, que determina el lugar, posicion y rol que ocupan los individuos y en el caso
mapuche serd de subordinacion. Huenun no construye estas imagenes, sino que las resignifica,
ya que las saca del archivo “de una serie de publicaciones del Grupo Universitario en
Investigacion en Antropologia Social (GUIAS), de la Universidad Nacional de la Plata,
Argentina”. Son iméagenes que fueron parte de una investigacion cientifica, que realmente

fueron registradas para la construccion del conocimiento sobre “lo indigena”.

En la figura 1 se presenta la fotografia de pagina del “Canto I/Damiana”, que muestra
el retrato de la joven aché Kryygi'® que fue secuestrada de su familia a los tres afios. La foto
fue tomada por Robert Lehman-Nitsche cuando ella tenia unos catorce a quince afios. Aparece
desnuda e incluso se ve mas joven porque su desarrollo corporal es el de una nifia. La han
situado contra una pared, tiene un brazo atrds para que pueda mostrar su anatomia corporal y
una que se posa timidamente en su muslo. Su cara no es de sorpresa, ni miedo, ella mira a la
camara. Ella mira directamente a la camara, ella me mira y nos mira. El etnélogo aleman la
observa como una cosa, como un objeto de coleccion. Declara haber tomado la foto “gracias a

la galanteria del doctor Korn” galanteria entre profesionales que estudian a una nifla como si

108 En mayo de 2012 termind el proceso de restitucion de los restos de Damiana, nombrada Krygi (Arenas 1) fue
recuperada por sus descendientes Aché que dieron una sepultura tradicional a su cuerpo en la selva de Paraguay.
El grupo de investigacion GUIAS se ha encargado de algunos casos de restitucion investigando y gestionando el
proceso.
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fuese un objeto: “La cabeza de la indiecita, con su cerebro, fue mandada a profesor Juan
Virchow, de Berlin, para el estudio de la musculatura facial, del cerebro, etc. El craneo ha sido
abierto en mi ausencia y el corte del serrucho llegd demasiado bajo” (Huentn, Reducciones
70; Lehmann-Nitsche 98'%%). Se describe un objeto que es estudiado y el poeta a través de este
gesto de exhibir la violencia, da la opcion al lector de hacerse consciente de la crudeza del
colonialismo. El poeta le da la posibilidad de honrar a Krygi y poder guardar un minuto de

silencio frente a la violencia cometida.

Desde el prisma del trauma historico, de los cuerpos que nunca vuelven a casa para ser
llorados porque no sabemos donde se encuentran, Huentin cuestiona a la sociedad wingka y le
recuerda donde estan esos cuerpos, y pone sobre la mesa la discusion tan ampliamente dilatada
sobre la posesion de cuerpos en los museos como objetos de conservacion, o su calidad de
cadaveres, y con ello, la necesidad de entregarles una sepultura con dignidad humana. No se
trata de restos arqueologicos donde no existen fuentes posibles para comprender el pasado
donde ellos vivian. Hablamos de cien afos, hablamos del tiempo de nuestros bisabuelos, de
nuestros abuelos. No de alguien que esta tan lejos en la historia que nos permita la indolencia.

La figura 2 corresponde a la fotografia de pagina de Canto II/ Catriel, donde se
presenta al cacique Cipriano Catriel'!? vestido de traje militar, como un soldado de la
republica. Acompaifia a la imagen, la descripcion de Francisco Pascasio Moreno naturalista y
geodgrafo, investigador de la Patagonia: “Creo que no pasard mucho tiempo sin que consiga los

huesos de toda la familia de Catriel. Ya tengo el craneo del célebre Cipriano, y el esqueleto de

109 1 0s textos que consigna Huentn son literales de la fuente etnografica.

110 F] Museo de Ciencias Naturales de la Plata restituyo el afio 2017 seis craneos de la familia Catriel, quedando
pendiente la restitucion del craneo de Cipriano por el Museo Francisco Moreno de Bariloche, demanda realizada
en 1999.
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Canto I1/Catriel

Creo que no pasara mucho tiempo sin
que consiga los huesos de toda la familia
de Catriel. Ya tengo el craneo del célebre
Cipriano, y el esqueleto de su mujer,
Margarita; y ahora parece que el hermano
menor Marcelino no vivird mucho tiempo,
pues hasido el jefe de la actual sublevacién
y se ha rendido anteayer en el arroyo
Nievas ante los Remingtons de Levalle.
La cabeza de Catriel sigue agui CONmigo;
hace rato que la revisé, pero aunque la
he limpiado un poco, sigue siempre con
bastante mal olor. Me acompafia al Tandil
porque no quiero separarme de esta joya,
la que me es bastante envidiada.

(Francisco Pascasio Moreno, 1875)

71

Figura 2. Fuente: J.L. Huenun. Reducciones, p. 71.
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su mujer, Margarita; y ahora parece que el hermano menor Marcelino no vivira mucho
tiempo” (Huentn, Reducciones 71)!'!. Habla de los cuerpos de una familia, habla del cadaver
de las personas como si fuesen objetos de valor o posesion. La excusa de Dios por la
evangelizacion de los infieles que tuvo como resultado la apropiacion indebida de las tierras
americanas, tiene como correlato la excusa por la busqueda del conocimiento para la
apropiacion indebida del cuerpo del otro. Su actitud retorica la interpreto como la de un buitre,
animal que se alimenta de carrofa, y del “buitre” conocido funcionario de funerarias que se
coloca en las afueras del servicio médico legal para obtener cuerpos que enterrar. La muerte
como negocio o como conocimiento desacralizada. ;Dénde queda el viaje al mar?, ;el viaje

del espiritu por el rio de las almas?, ;por el Wenulewfii?

Ha sido un viaje arrebatado, interrumpido por la violencia de un sujeto que pone por
excusa el conocimiento para apropiarse del cuerpo del otro. Como plantea Magda Sepulveda:
“Huentin denuncia cémo, para la motivacion cientifica de esta época, los indigenas poseian un
cuerpo raro, extrafio y considerado diferente del cuerpo blanco y porlo tanto, debian ser
exhibidos” (“La Frontera 114). El cuerpo del hombre tehuelche es analogia del territorio,
ambos son posibles de ser enajenados por el wingka, es un espacio dominado. Para Sepulveda,
la comarca se desestabiliza a través de la etnografia, ya que no supone interlocutores en
igualdad de condiciones: “pues secuestra cuerpos y cadaveres en busca de la respuesta a una
pregunta formulada desde el mundo occidental, como la cuestion del alma” (117). Porque, a

pesar de que en vida ha sido parte de las instituciones politicas, como Cipriano Catriel aliado

1E] fragmento que incluye el poeta en el texto aparece en Reminiscencias, texto autoeditado por Francisco
Pascasio Moreno y también aparece como transcripcion en Antropologia del Genocidio texto del colectivo
GUIAS.
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del Ejército argentino, en la muerte es s6lo considerado un objeto, porque su cuerpo es la

otredad y, por tanto, es un territorio que puede ocuparse.

La persona es colocada dentro del museo, como parte de la coleccion, como un objeto
mas en los anales del conocimiento. El “espacio concebido” se desenvuelve en la violencia del
colonialismo intelectual. Este espacio entonces se identifica con los /ugares de memoria como
lo plantea Pierre Nora, supone un archivo de lo que existio en otra época. Al colocar al
hombre fehuelche como representacion de un pasado “originario”, se busca instalar un hito
entre dos épocas, donde la posesion del territorio por las comunidades de las pampas queda en
el pasado, siendo ellos propiedad ahora de los Estados chileno y argentino. El museo y la
mirada etnografica determinan que lo archivado es aquello que pertenece al pasado y se
guarda con valor conmemorativo (24). Para Nora: “Son lugares, efectivamente, en los tres
sentidos de la palabra, material, simbodlico y funcional, pero simultineamente en grados
diversos... solo es lugar de la memoria si la imaginacion le confiere un aura simbolica” (32).
La condicién simbolica solo puede provenir de un “espacio vivido” habitado por la memoria,
la que conoce su rol en la comunidad como cacique, la que recuerda su nombre, donde la

memoria deviene patrimonio simbolico, relato, raiz.

El “Canto III/Maish Kenzis” (figura 3), presenta a un joven de ascendencia étnica
yamana que describe Herman Ten Kate como un “indio yadmana, conocido con el sobrenombre
de Maish Kenzis'!?, tenia buen caracter. Timido, obediente, fiel, poco sociable, salvaje”
(Huenun, Reducciones 72; Ten Kate 1906). Se dice de ¢l que hablaba espafiol e inglés que

trabajo como auxiliar en el museo. Fue un trabajador, sin embargo, al volver de su viaje, Ten

112 B] colectivo GUIAS logré en 2006 que los restos de este joven fueran sacados de la exposicion permanente del
museo.
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Canto III/Maish Kenzis

Este indio yamana, conocido con el
sobrenombre de Maish Kenzis, tenia
buen caracter. Timido, obediente,
fiel, poco sociable, salvaje; se habituo
poco a poco al entorno y en los
ultimos tiempos se convirtié en un
auxiliar ttil para el Museo de La
Plata, donde se ocupaba de diversas
labores y no mostraba repugnancia
por trabajar con restos indigenas.
Igualmente el miedo se traducia
rapiday expresivamente en su rostro.
Hablaba facilmente el espafiol, algo
de inglés y pronunciaba bien el
francés. En su estadia en el museo, a
donde llegd en 1886, fue obligado a
preparar esqueletos humanos para
su exhibicién y para ello se lo vestia
con un traje de funebrero. Habiendo
dejado a este indio vivo, luego de
una larga ausencia mia encontré su
cerebroy su esqueleto en las vitrinas

de nuestras galerias antropoldgicas.
Murié en septiembre de 1894 de
una afeccién tisica pulmonar,
sobrevenida a continuacion de una
afeccién tuberculosa. Tenia entre
22y 23 afios.

(Herman Ten Kate, 1906)

72

Figura 3. Fuente: J.L. Huenun. Reducciones, p. 72.
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Kate encuentra exhibido su esqueleto en una vitrina de la galeria. Este relato, incluso trata de
mostrar cierta simpatia con Maish, trata de mostrar que como “premio” se le dio la
oportunidad de trabajar con ellos; lo que claramente muestra una diferencia de clase. Lo
interesante de estas miradas etnograficas, es que muchos de estos naturalistas, antropologos,
etndlogos, buscaban desentrafiar c6digos o cualidades particulares de estas personas, por su
diferencia. Ellos valoraban la diferencia como dato y por ello la estudiaban; sin embargo, no
estaba dentro de su cosmovision que, al hacerlo, estaban violentando profundamente la

dignidad humana de otra persona.

El “espacio concebido” del museo muestra las dindmicas que se replican a nivel
territorial en el discurso de poder. Los pueblos que han sido sometidos no solo son arrebatados
de sus bienes y territorios, sino de sus propios cuerpos. Esta dindmica colonial se instaura en el
postulado de la superioridad racial con la que llegan los espafioles, pero que se ve reforzada
por los procesos de independencia e instalacion de las republicas en América. El discurso de la
nacion se ve afrentado por la diferencia, es su deseo de unidad y homogeneizacién que no
permite considerar al “otro” como parte del nuevo territorio que construye. Con relacion a esta

diferencia, Todorov la plantea como un arma de doble filo:

(Puede uno querer realmente a alguien si ignora su identidad, si ve, en lugar de esa identidad,
una proyeccion de si o de su ideal? Sabemos que eso es posible, incluso frecuente, en las
relaciones entre personas, pero /qué pasa en el encuentro entre culturas? ;(No corre uno el riesgo
de querer transformar al otro en nombre de si mismo, y por lo tanto, de someterlo? ;Qué vale

entonces ese amor? (182)
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La mirada de la diferencia sobre el otro, no lo considera a partir de la riqueza que
puede encontrarse en la diversidad, sino las distancias que existen entre ambos. Pero también
reflexiona que si tomamos al otro como sujeto y no como objeto perdemos la posibilidad de
poseer (189). Esta reflexion es fundamental ya que, desde ese punto de vista, el territorio
mapuche constituye parte de un continente de objetos que se pueden poseer por parte del
wingka. Ademas, desarrolla la idea de la imposicién de un supuesto progreso, ya que los
avances en el “conocimiento” o la “ciencia” son impuestos como una normativa de
entendimiento y representacion de la realidad, negando los codigos culturales de las
comunidades indigenas del territorio. No existe una instancia de negociacion, donde se
pregunte al otro si desea aprender estos cddigos foraneos, ya que se da por sentado que su
conocimiento -occidental- es superior. Se impone otra lengua a la fuerza, se instala una nueva
forma de construccion del conocimiento. Se desestabilizan las relaciones con el territorio a
través de un espacio normado y dominante que deja a los mapuche dislocados de su territorio,
migrantes en un exilio interno, dentro de un pais que no los reconoce, o que sélo los reconoce

como piezas de museo.

La fotografia cambia su valor, deja de ser el registro de archivo de museo y pasa a ser
una prueba del despojo y, con ello, del territorio poético. La fotografia adquiere volumen més
alla de sus dos dimensiones. En Reducciones la persona deja de ser un registro etnografico y
recupera su nombre, dando cuenta de su presencia, de su historia y con ello siendo
protagonista y testigo de la violencia. Se revela la memoria como una fotografia donde,
dependiendo de la exposicion, la imagen va aclardndose u oscureciéndose. La voz del poeta se
cuela entre las imagenes, dice, esto es parte de mi historia, yo soy hijo de esta violencia; pero

también soy hijo de esta porfiada resistencia.
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LA MUERTE Y SUS VOCES

La dimension del “espacio vivido” corresponde a la reunion de las diversas instancias de
produccion espacial, que comprenden las sensaciones corporales, la planificacion y la
memoria cultural que actualiza la vivencia del habitar los espacios. El “espacio vivido” como
experiencia del sujeto en el espacio, se sitlia en un lugar determinado que compele al sujeto a
reconocer su entorno a través de sefiales sensoriales. Entre estos indicios considera la
orientacion territorial, guiada por el transito solar. El mar como dimension significativa de la
cultura mapuche lafkenche. Los rios como caminos y el conocimiento de un paisaje sensorial.
Todas estas sefiales cobran sentido y significado a través de la memoria cultural, y el habitar a

través de esa experiencia produce un “espacio vivido”.

El régimen colonial del poder establece las diferencias entre espacio dominante y
espacio dominado; en esta tercera instancia se visualizan las tensiones y distensiones que se
generan entre ellos, donde se manifiestan las relaciones de espacialidad y territorialidad como
formas de agencia del habitar. El “espacio vivido” es la instancia donde los espacios que han
sido marginalizados tienen voz, experiencia y memoria. El territorio que ha sido ocupado y
usurpado, en esta dimension, sigue existiendo, a través de las practicas espaciales y de la
memoria cultural. Esta dimension simbdlica de la territorialidad permite dar un respaldo
historico y cultural a la demanda de tierras, ya que aparecen evidencias de la usurpacion y el

despojo, y con ello, huellas del territorio poético que se enuncia en el poemario.

Las voces de los antepasados, como habitantes del territorio poético aparecen en la
ultima seccion del poemario titulada “Reducciones”: un conjunto de poemas donde los
habitantes de la mapu, parte del kupalme son retratados y recordados por la voz poética, en un

constante recordar a aquellos que han partido antes. Y en la promesa de volver a recuperar este
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territorio, se propone volver al territorio de origen, luego de haber sido absorbido por la vida

citadina:

He de ir, me digo, he de oler

las hierbas de los puertos del Rahue.

Ver¢ saltar las carpas en el rio Bueno

y escuchar¢, a medianoche la musica

del barco de luz que vuela hacia el mar.
Llevar¢ flores a las tumbas de esos hombres.
Mafiana, me digo, mafiana

cuando amanezca el sol. (100)

Volver es algo que no parece probable en el territorio dominado; la imagen del territorio
es reflejo de libertad, donde los rios no estdn contaminados ni han sido encarcelados por
represas. Se volvera para ofrendar a los muertos; sin embargo, escondida en el verso esta la
muerte, puesto que esta huella sonora que escuchara el “barco de luz que vuela hacia al mar”
se asocia a la barca donde viajan las almas. Esos son los hombres a los que les llevara flores.
Esta imagen de la muerte guiada a una promesa de volver al territorio dicen de un viajero que
no lograra llegar al destino: “Mafana, me digo, mafiana/ cuando amanezca el sol”. Leemos
esta promesa unida a la posibilidad de que salga el sol, de que simbolicamente el territorio
cobre de nuevo su soberania; sin embargo, en el poema “Feria libre de Rahue” los ltimos

Versos consignan:

NOSOTROS, COMO EL SOL, NO

TENEMOS AMANECER. (148)
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Ese mafiana no lograra concretarse, porque no amanecera el sol. La promesa de volver
al territorio williche refiere a que el territorio ha sido intervenido y ocupado; pero a pesar de
que ha sido cercado a “reservas indigenas”, se han generado nuevas territorialidades, nuevas
formas de habitar. El gedgrafo Rogelio Haesbaert propone que a pesar de no existir un
territorio ... puede existir una territorialidad sin territorio, es decir, puede existir un campo de
representaciones territoriales que los actores sociales portan consigo, incluso por herencia
historica” (Haesbaert 27). Ese mafiana o amanecer se ve como la muerte, como la reunion de la
voz poética con las voces de los ancestros o con las almas que viven en el lafkenmapu, donde el

sol se esconde.

El territorio williche es hoy un territorio empobrecido, parcializado, pero que sostiene el
peso de su pasado y su memoria historica; emplazado en su tuwiin y su kupalme. Posicionado
en el contexto de resistencia, no en la territorialidad sin tierras donde lo han relegado. Ya no es
una reduccion de tierra, ya no es una reduccion simbolica. Es la dimension de lo cotidiano que
se enorgullece de la sobrevivencia, la resistencia y la lucha. La fuerza de seguir levantandose

para ver amanecer al sol.

La poesia es entonces un canto funerario, la posibilidad de escuchar la voz de aquellos
que fueron reducidos y asesinados, de quienes fueron evangelizados, despojados y
empobrecidos. De las mujeres que sostuvieron a sus familias a partir del sacrificio de la
infancia, de la radical resistencia de las abuelas y también de los ii/men, longko, weychafe,
quienes han luchado por la recuperacion territorial. Entre ellos, figuran los asesinados por el
Estado y la violencia colonial, los muertos de Forrahue y figuras politicas como Jaime

Mendoza Collio o Matias Catrileo:
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No entregaremos el cuerpo, dicen
los pumas emboscados de Vilcun,

nosotros somos la tumba de Matias Catrileo (Huenun, Reducciones 157)

En este poema “Ul de Catrileo” es un canto de las voces del territorio, los pangui
defienden el cuerpo del joven, ya que el pueblo mapuche ha sido desplazado: “El volcan
Llaima arde por ti” (156). Son los pumas los que resguardan el cuerpo del joven y el volcan
rinde homenaje a su memoria. El i/ es una forma tradicional de canto que expresa
sentimientos de quien lo ejecuta. El sujeto poético es encarnado por las voces de la naturaleza,
la voz de la tierra. Los mapuche han sido acallados, arrebatados de su origen, pero la tierra no

los ha olvidado y a través de sus brotes, las nuevas generaciones, protegerd a su nacion.

La resistencia ya no es solo del pueblo mapuche como habitante de un territorio, sino
como parte de €1, involucrados en este paisaje que conforma su territorialidad. Sergio Mansilla
ha estudiado en profundidad la obra de Jaime Huenun y reconoce que este vinculo con el
territorio se relaciona a una memoria inscrita en las voces poéticas. Un par de afios antes que
publique Reducciones considera esta caracteristica como parte de su propuesta poética: “...es
también un continuo homenaje a los referentes y hablas de la cotidianidad de aquellos que no
estan ni han estado en el bando de los vencedores y que vienen, ademads, de madre y/o padre

2

indigena...” (“Poesia en el paralelo” 49), que han heredado el despojo cultural, el habla en
hilachas, el territorio ocupado y contaminado, y aiin asi permanecen. Creo que lo que hace
Huenun es alejarse de la imagen de lo williche tradicional, pero no para decir que el mestizaje
ha disuelto la cultura, sino lo contrario. El proceso ha construido una nueva identidad williche,

una nueva forma de territorialidad. Una conciencia y una fortaleza que solo da la memoria y la

sangre. La relacion con la propia historia y la familia.
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En el poema en prosa “Parlamento de Huenteao en la Isla Pucatrihue” habla el Abuelo
Wentellao, toma la voz para hablar de su soledad, de sus hijos williche que han sido sacados
del territorio, que han sido violentados. Los hombres que llegan a dar su rogativa ya parecen
irreconocibles para él: “Me ruegan y hablan con hilachas de un idioma ya intratable, el que un
dia compartimos” (115). Wentellao esté solo, porque las formas de la cultura tradicional han
ido mutando con la contingencia histérica y el contacto cultural. El rito deviene en forma: “El
pan y el tabaco que dejan en mis rocas seran para las olas” (115). Incluso la ofrenda esta
sincretizada, el pan como simbolo del trigo y el tabaco son elementos de otros territorios que

ya Wentellao no asimila.

Pucatrihue deja de ser el nucleo, deja de ser el punto de partida y llegada de la voz
poética, pero no por abandono, sino porque se ha transformado la condicion de territorio. Y
cuando se desplaza, el unico territorio posible es el cuerpo. Desde esas reflexiones aparecen
los retratos de antepasados williche, que han sido parte del proceso y que €l, han tenido que
dejar la vida, como los poemas que escribe a Jaime Mendoza Collio y a Matias Catrileo,
ambos asesinados en democracia en la lucha por la recuperacion del territorio. El territorio
poético en Reducciones se construye principalmente a través de las personas williche, a través
de sus experiencias de vida, de su sobrevivencia y resistencia territorial. A pesar de toda la
violencia, del despojo y la usurpacion, los williche habitan su territorio desde lo “vivido”. Se
configura en la practica poética, un espacio, un territorio, a través del ejercicio de la

cotidianidad.

Este “espacio vivido” se encarna en la experiencia de los antepasados y en la
valorizacion de ese pasado no lejano, sino inmediato, que porta la sangre y la memoria

familiar. Esta dimension del espacio es fundamental en la representacion del territorio en la
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obra de Huentn, ya que, sin esas voces cualquier gesto de violencia caeria en un mero
exhibicionismo. Debido a ello, aparece la imagen de la abuela en los poemas finales, es desde
ese vientre williche que brota toda la fortaleza, la historia y la resistencia. En “Carta de los

suelos” se encuentra con la anciana antes de migrar a la ciudad:

Oye tu/dijome la anciana/ chupa

mi teta huilliche

sorbe su sabor a piedra negra

lame su fuego de huesos y pelambre
Y yo lami/ bebi/ sorbi/ mordi

y luego me retiré a mis aposentos

de la Gran Avenida. (158)

El acto de mamar la “teta williche” nos conduce a lo més instintitvo y al nexo primero
del ser humano con el sentido de proteccion, con el sentido de pertenencia. El lactante se
alimenta de la madre, pero también es protegido, confortado y amado por ese cuerpo que es el
primer territorio que el sujeto habita. El encuentro con esta anciana que amamanta simboliza
el lazo entre la persona williche y su territorio, su geograficidad primera. Hermanos de leche
los williche de Gran Avenida, los que viven en la ciudad y el campo, unidos por una tradicion,
pero también por una historia de resistencia. Se abre el territorio y trasciende la condicion
geografico-fisica, trasciende la pobreza y restituye la dignidad humana, donde los resabios de
la memoria residen en la experiencia de lo cotidiano, donde el ritual y ceremonia vuelve a

encarnar en el utero de la abuela.

Desde una clave alegorica, la adolescente Damiana ya no es la imagen de la nifa
desnudada, es la imagen de la abuela. Ella es la que resguarda el conocimiento, atin en

contextos urbanos: “MI LEGITIMO KIMUN/ MI RAKIZUAM?” (162) . Un valor que no
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puede ser escarbado ni por el etnografo, ni por el critico literario. Las abuelas son las que
tradicionalmente ensefian en la cultura mapuche, encarnadas en la chuchu, son la mamita vieja
que cria y ensefia mientras la madre trabaja. Ese elemento de clase que traspasa la condicion
étnica es la cuna de la fortaleza. La abuela es la porfiada resistencia del pueblo williche y su

cuerpo el simbolo del territorio.

Reducciones de Jaime Huenlin nos hace reflexionar sobre las dimensiones del
colonialismo, donde la reduccion fisico-territorial es la cara mas visible del conflicto, pero
tiene alcance en diversas dimensiones de lo humano. En el poemario, la reterritorializacion se
da principalmente a través de la presencia de los antepasados: en su voz y su imagen. La
muerte como materialidad del territorio permite sacar a la luz la violencia del Estado de Chile
y vislumbrar que el territorio chileno, como producto de una tecnologia de poder, se ha

construido a través de ella.

Los colonos se apoderan del territorio y sus gentes con la venia del gobierno chileno.
La identidad williche quiere secuestrarse en la imposicion de una lengua y una tradicién
cristiana que representa, en el caso del texto, la mision de Quilacahuin. La “reduccion” como
usurpacion de la gestion territorial de los /of obliga a las comunidades a trasladarse y dialogar
con fronteras como la del rio Rahue, el que serd signo en un primer momento entre los
territorios chileno y williche, pero que luego representard la division social. Lo williche
ademas de ser “lo otro”, pasa a ser “lo pobre”, lo “abyecto”, lo negado y dejado en la vereda
Oriente del Rahue. Sin embargo, la enunciacion de esta misma frontera implica reconocer ese
territorio otro que ha sido negado desde la historia chilena. El Rahue también sera parte del
reconocimiento de un territorio williche que existia antes de la hambrienta oleada de colonos

que se instal6 a mediados del siglo XIX en la zona.
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Una de las estrategias de reterritorializacion que utiliza Huentn es la enunciacion de la
frontera y en ella implica el cuestionamiento del espacio dominado por el Estado chileno. El
territorio que ha sido vejado y ocupado aparece en la analogia del cuerpo sometido como
objeto a la practica etnografica. El cuerpo-objeto es un simil del territorio colonizado, ha sido
apropiado por el agente externo (muchas veces ni siquiera chileno) y moldeado a expectativas
que niegan toda subjetividad o entidad de lo williche. La reduccion se encarna en la
representacion, donde la persona mapuche, yamana o aché es poseida por el etnografo y
cercenada con fines cientificos. El poeta muestra aqui que esa reduccion también se relaciona
con un colonialismo epistemologico que se presenta aun en el siglo XXI, colocando el

documento etnografico y haciendo complice de la violencia al lector.

Por otro lado, Pucatrihue aparece como la otra frontera que marca la dimension cultural
y material del territorio williche. En Reducciones aparecen contenidos los textos poéticos de
Ceremonias donde la figura de Wentellao es la de un ngen ko que ya no entiende lo que
balbucean las nuevas generaciones, desconectado y fuera de su piedra mira el mar. Pucatrihue
nos permite entender la dimension del territorio williche en esta cardinalidad Este-Oeste como
el territorio entre el Rahue y la costa. Desde otra perspectiva, nos permite comprender la
reduccion desde la pérdida de la memoria, donde el rito y la lengua aparecen vaciados. En este
poemario, Pucatrihue aparece como hito de la memoria y referencia, mas que un horizonte de

sentido o trayectoria. Creo que esta se da al volver a la imagen de la madre y la abuela.

Luego de la violencia, la desposesion y la diaspora queda la pregunta sobre como volver
a construir el mapa del territorio williche y la respuesta a ello seria a través de la territorialidad
que ejerce la memoria cultural, en la produccion de los espacios vividos. Esta dimension se

construye en torno a las voces de los asesinados en Forrahue y los asesinados durante el
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régimen militar y la democracia chlena. En ellos reside la evidencia, 1a materialidad del
territorio. El tuwiin se reconstruye en el kupan a través de la historia familiar y de las
comunidades. Es por ello por lo que enfatizo en esta lectura la figura de la abuela y la traslapo
a la imagen de Kryygi (Damiana), ya que ;acaso esa nifla secuestrada y cercenada por el
hombre blanco no representa a las abuelas? Las que a pesar de toda la violencia que trajo el
Estado con la pobreza y el alcoholismo, con la soledad y la muerte, resistieron y trajeron a los
nuevos brotes para repoblar el herido territorio williche. Son ellas las que nos permiten zurcir

este mapa, y es en ellas que honramos la memoria y la inquebrantable resistencia.
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V1. ORATORIO AL SENOR DE PUCATRIHUE DE CESAR MILLAHUEIQUE
EL CUERPO COMO TERRITORIO

En otra latitud del mundo otros pajaros recuerdan aquello vuelos de aves que
cortan silenciosas los atardeceres en el rio Rahue, el valle del Pilmaiquén y las
pequerias pampas donde los treiles anuncian las lluvias

César Millahueique. “Epu mari”

César Millahueique es reconocido dentro del grupo de poestas williche por una poética
llena imagenes alucinadas dentro de lo oscuro de la sociedad y que revelan la condiciéon de un
voz en permanente exilio, en una pregunta constante por la memoria y la identidad. Su primera
publicacion Profecias en blanco y negro o las 125 lineas de un vuelo, en 1996, enuncia la voz
de una machi travestida que presenta la problematica de la escision identitaria provocada por
un llamado inicidtico en la ciudad, lo que se traduce en una alucinacidon como estrategia de
sobrevivencia. En 2003 publica Oratorio al Seiior de Pucatrihue que propone un viaje a través
del pewma con el fin de retornar al territorio simbolico de origen en la ruka kura (hogar de

piedra) de Wentellao.

Este viaje hacia la costa (Pucatrihue) sigue el transito de la memoria que implica revivir
toda la violencia sufrida en la desposesion del territorio. La orientacion del recorrido sigue el
curso de las almas que viajan al Lafkenmapu en su Ultima obra publicada: Imdgenes del rito
(2006). En este poemario, se muestra el conflicto de un viaje de retorno a través de vivencias
en un lugar ajeno como la ciudad. Desde una distancia material con el territorio, la memoria se
carga de las voces de los muertos williche, los que han sido asesinados por el régimen colonial
y fusilados por la dictadura. Estas tres obras de Millahueique responden a través de la

recuperacion de la memoria como una voluntad politica de autodeterminacion, donde la
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estrategia retorica se traduce en una apropiacion del territorio en las précticas espaciales y

culturales a través del cuerpo y la imagen como alucinacion.

Una de las criticas literarias que ha ahondado en la obra poética de César Millahueique
es Mabel Garcia, investigadora de la Universidad de la Frontera, quien ha propuesto que la
poesia de Millahueique, en particular en Oratorio al Sefior de Pucatrihue, propone un discurso
de resistencia cultural que efectua la recuperacion de una memoria tradicional. Para Garcia
existe un discurso de resistencia que enfrenta las representaciones colonialistas que se hacen
del indigena (“Temas de resistencia” 52). Propone que una de las estrategias de resistencia es
la: “denuncia o ‘funa’...la que busca particularizar y poner en evidencia las acciones y la ética
procedimental de sujetos histéricamente reconocibles” (53). Esta denuncia expone la violencia
del colonialismo en la enunciacion del discurso historico desde una perspectiva polarizadora,
donde se identifica con las imagenes del mal, como el wekufii (entidad maligna) en

contraposicion a la voz poética williche.

Por otro lado, plantea que uno de los recursos discursivos de resistencia cultural se da a
través de la “aproximacion al mundo ancestral” como “un intento de reterritorializacion
simbdlica de la cultura” (55). Mabel Garcia plantea que poetizar a través de cddigos culturales
que remitan a la memoria ancestral, dentro de un contexto intercultural desigual, constituye un
gesto de resistencia, por cuanto vuelve a dar sustento a la territorialidad, en este caso, williche.
Se enuncian en su poesia, el rito, la memoria del pueblo williche, la didspora la violencia del
pasado colonial y dictatorial; todas ellas como una forma de presentar las formas de
sobrevivencia y resistencia que han permitido una reflexion politica del devenir actual del

pueblo mapuche.
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Adriana Paredes Pinda escribe su tesis de Magister: Heterogeneidad e hibridismo
cultural en la poesia de César Millahueique: el resplandor del Ilituche, donde propone una
lectura desde el “Inarrumen”, el sistema de conocimiento mapuche; desde el piuke kimiin
como “una aproximacion compleja y dialéctica a todas las esferas del mogen” (9)!!3. La autora
plantea las categorias de “rehue” y “wekufe” como procesos de confluencia y caos

respectivamente. Donde el centro corresponde al:

... rehue que se conoce como el punto de articulacion de los lof o comunidades tradicionales
bien puede ser la capacidad de rearticulacion de una persona en cuanto a la transmutacion de sus
propias emociones, al logro del auto control, la transformacion de lo negativo en positivo, la

busqueda del resplandor. (33)

Por otro lado, el “wekufe” es el estado contrario, donde se provoca la perturbacion del
centro y deviene el desequilibro. Esta vision dual se relaciona con la dimension del “espacio
concebido”, donde se ve una polarizacion de los espacios, siendo la ciudad el lugar donde

habia el “wekufe”, y la costa de Pucatrihue el lugar del “rehue”.

Este no seria un viaje de conocimiento y liberacion, sino un anti-viaje, donde no existe la
solemnidad de portar el destino de la comunidad, sino el desarraigo “de su propio suelo
cognitivo”. Tal como en Profecia en blanco y negro (1996), la imagen es un kutran
(enfermedad) que posee a la voz poética. Segiin Adriana Paredes Pinda, ambos textos de
Millahueique “evidencia[n] una episteme rota y fragmentada, una forma de conocer la realidad
que se muerde la cola” (89). Lo que se comunica es la experiencia del silencio y del

extrafiamiento, donde solo se puede emprender el vuelo o la vision, a través de la pérdida de la

113 Se refiere a una forma de conocimiento no racional, que se relaciona con las emociones y la intuicion; ligadas
al ambito religioso, como las visiones o los suefios. Piuke: corazon, kimiin: conocimiento.
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racionalidad con la que debe sobrevivir en lo urbano. El estado de “wekufe” es el movimiento
que pareciera articular estos discursos, desde la perspectiva de la pérdida del sentido o control

de un centro significativo. El lenguaje de la ciudad es incomprensible.

La locura y la alucinacion son el reflejo del despojo ocurrido desde finales del siglo
XIX; la desterritorializacion material, donde los mapuche son arrinconados a espacios
reduccionales que conforman apenas el 6 % de su territorio, y el resto es absorbido por el
Estado para declararlo “tierras fiscales” con la excusa del afan productivo; y que sin embargo,
pasaron a ser propiedad privada de colonos (Nahuelpan 131). El despojo en el Ngulumapu es
causado por la pérdida territorial material y se traslada a todas las dimensiones de la vida
cotidiana. La pérdida cultural, ademéas de atentar contra las identidades inscritas en el territorio
se transforma en condena, donde las formas tradicionales son consideradas abyectas hasta, por
lo menos, la década de los noventa. Este proceso figurdé cambios en la cultura, la pérdida de la
lengua, el silencio de la memoria —mas no el olvido-, las formas impuestas que devienen en
sincretismo cultural. Todos ellos vistos como una enfermedad o kutran del que el sujeto
mapuche debe recuperarse a través de un viaje iniciatico, tal como le ocurre a la machi cuando
recibe su llamado. Resistir y levantarse, es sanar las heridas, pero para ello es necesario

enunciarlas y enfrentarse a la enfermedad.

En su tesis de magister, la poeta mapuche y académica Maribel Mora Curriao, incluye
la obra Oratorio al Sefior de Pucatrihue dentro de su corpus de investigacion. Ella lo
considera uno de los textos mas complejos, ya que involucra distintas dimensiones
significativas, distintos codigos de interpretacion: “ritos, suefio, historia, visiones y relatos,
sino porque sus referencias culturales son multiples, hibridas, sincréticas y a ratos se necesitan

explicaciones a pie de pagina para una mayor comprension” (Poesia williche 58). Ademas de
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recuperar el pasado y la memoria cultural, se situa politicamente en un presente. Es por esta
razén que difiere de los planteado por Pinda y Garcia sobre el sujeto poético de la obra, que
ambas ven como un sujeto en exilio, un paria, un williche errante; para ella es un williche
cualquiera, joven, que vive en la ciudad, que ha sido llamado en un viaje inicidtico y que debe
pasar por un kutran para restituir su identidad (58). Desde esta Optica, la cura de la enfermedad
se realizaria en el texto a través de la llegada a Pucatrihue. La voz poética, a través de un viaje
por la memoria, a través de la dimension del pewma, cruza el territorio historico y fisico para
reunirse en el mar, como lugar de ceremonia, con las voces de los antepasados, restituyendo la

dignidad de sus muertos.

Oratorio al Serior de Pucatrihue es una obra que comprende veinte poemas numerados
en mapudungun, que van desde “Kifie” (uno) a “Epu mari” (veinte). Un viaje hacia la costa,
compuesto por una serie de imagenes que relatan el transito de la memoria cultural en el
retorno. En el titulo del poemario aparece Pucatrihue como la referencia geogréafica donde
aparece la bisqueda de un destino. El llamarlo “Oratorio” presenta dos posibilidades de
interpretacion: por un lado, “oratorio” se refiere a una composicion musical de asunto
religioso, se relaciona con la rogativa, con la plegaria hacia el taita Wentellao como una
constante busqueda por el protector, a través del viaje hacia la costa de Pucatrihue. Por otro
lado, “oratorio” se refiere a un lugar concreto donde se realiza la oracion. Es el lugar de la
ceremonia, el lugar de la rogativa que se relaciona con la ruka kura hacia donde se dirigen las

voces poéticas y los cuerpos.

Este lugar es un eje de sentido tanto en el &mbito referencial como en la obra poética, ya
que, por una parte, constituye una geolocalizacion del territorio, dado que Wentellao habita en

la piedra de Pucatrihue, lugar material que se encuentra emplazado en la costa donde se
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encuentran las comunidades de Choroy-Traiguen. Esta piedra es el lugar del rito, es el lugar de
la ofrenda a Wentellao y es lugar de reunion y ceremonia. Por otro lado, en el poemario, sera
el horizonte donde se dirige la voz poética en su viaje; serd el destino de las bandas de
rogativa, de las bandadas de bandurrias y de los cuerpos inertes que viajan por los rios hacia el

mar. Ubicado en lafkenmapu es el horizonte de destino.

La oracion comienza en el poema “Epu”, donde la voz poética realiza un rezo a
Wentellao para obtener su favor. Al ser el ngen ko de Pucatrihue, se le realizan ofrendas para
obtener recursos marinos; ademas de ser el protector de los williche (Montecino 35). Sin
embargo, el poema no toma la estructura de la rogativa del ngillatun, saludando a las cuatro
entidades, sino que se asemeja a una oracion cristiana, por cuanto relaciona la figura de
Wentellao a la del Serior. Ademas, se asemeja a la estructura del “Padre Nuestro”: “Sefor de
Pucatrihue danos la lluvia danos el color de la cereza” (Millahueique 211), que podria
asimilarse a “El pan nuestro de cada dia danosle hoy” (Biblia de Jesuralén 1311), donde la
cereza es el analogo del pan, siendo esta fruta parte de la cotidianidad williche, y la lluvia

como parte de un paisaje que se configura en torno al agua.

La rogativa que da inicio a este “Oratorio” toma la figura tradicional de Wentellao, pero
desde la vivencia actual de la cultura williche. Rodrigo Moulian que ha dedicado gran parte de
su investigacion a las practicas religiosas de la zona williche, plantea: “Las oraciones son un
espacio de expresion de las representaciones religiosas, que registra de un modo
particularmente notorio las transformaciones culturales” (345). Por tanto, podemos ver en el
modelo de esta oracion, un reconocimiento a la tradicion, una ubicacion territorial en
Pucatrihue y un discurso religioso fruto del sincretismo: “T1 vives entre las rocas, Wenteyao

generoso/ seior de Pucatrihue “danos socorro contra el/ enemigo” (12). Los tltimos versos
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corresponden al Salmo 60:11, donde ya no es solo el modelo, sino un fragmento del salmo que
se ha intercalado en la oracion williche. El enemigo en el poema es quien escribe el salmo. Lo
tradicional convive con lo actual y la intencion de la oracion es encontrarse con Wentellao y

pedir su proteccion.

La forma del ruego cristiano aparece como una marca del territorio castizo que se
habita simultaneamente, donde lo williche convive con los sincretismos del culto. La figura de
Wentellao encarna la dimension cultural de la memoria williche, siendo su figura un anclaje
identitario. Wentellao no solo es la figura dadora de alimentos, sino también el protector y
resguardo de su pueblo: “Danos el cochayuyo sefior de estas tierras de estos mares/Que tu
fuerza aleje a los malos tu que moras en las rocas/ piérdelos en tu fortaleza” (11).
Pucatrihue es el refugio donde se peregrina, es el hogar donde se desea retornar. En los
poemas se presenta una busqueda constante por encontrar Pucatrihue, porque a pesar de existir
una georreferencia, la voz poética viaja a través de la memoria cultural, a través del pewma y

el trauma que ha generado la violencia.

Este viaje que busca retornar al territorio de origen encarna la didspora mapuche que se
define como el “... conjunto de la poblacién Mapuche que ha salido o se encuentra fuera del
Wallmapu” (Antileo 198). Este movimiento migratorio ha sido provocado por el régimen
colonial del Estado chileno que, apoderandose de los territorios, presiona a los mapuche a
abandonar sus tierras, debido al empobrecimiento en el que quedan luego de la reduccién. Sin
embargo, este desplazamiento territorial implica “una utopia aparejada, la del retorno al
territorio” (Antileo 199). Por esta razon, se habla de migrantes internos o de didspora, ya que
se abandona el lugar de origen a la fuerza, teniéndolo siempre como destino. Esta vuelta no

solo implica el movimiento geografico desde la ciudad hacia los territorios que han sido
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reducidos, sino un movimiento por los territorios culturales, en la recuperacion de la lengua y

la memoria.

En la obra poética, Pucatrihue es el lugar de origen, y punto de referencia de los
desplazamientos. Este lugar, evocado en la dimension del pewma (suefo) o en la propia
imaginacion, adquiere una condicion protectora frente al enemigo por el que ha pedido
resguardo a Wentellao: “Pucatrihue, Pucatrihue amor es nuestro refugio...” (27). Le hablaa
su pareja, pidiéndole que recuerde y que realice el viaje para llegar de vuelta a su destino:
“alli ahora anda vete mas alla de esos cerezos deshojados...més/alla de esos cerros que se ven
al fondo de los edificios...al sur/amor al sur...imagina Pucatrihue” (29). La voz poética sabe
que volver implica retrodecer en el tiempo historico y volver al territorio antes del despojo y la
reduccion, antes de que el régimen colonial empobrezca la tierra y a los mapuche. El territorio
williche se encuentra fuera de la ciudad “al fondo de los edificios”, no en el centro, sino “al
sur”. La localizacion del sujeto poético es urbana y la posibilidad de volver a su origen, a su

raiz, es a través de la memoria.

La poesia funciona como herramienta de reterritorializacion para individuos
desterritorializados, que han sido obligados al exilio o la migracion interna. Este recorrido
permite esbozar el territorio williche fuera de la dinamica colonial. Al respecto, podriamos
pensar que la voz poética habita este recorrido desde una multiterritorialidad, que el gedgrafo
brasilefio Rogelio Haersbaert define a través del desplazamiento: “Un migrante que circula por
diferentes territorios y va acumulando vivencias y multiples sentimientos ligados a esas
distintas territorialidades, construye una concepcion multiterritorial del mundo, aunque
funcionalmente dependa de un solo y precario territorio” (Haersbaert 28). Esta vision permite

comprender el territorio mas alla del despojo y la reapropiacion, ya que la dimension que se
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habita se complejiza, donde las vivencias permiten asimilar una nueva dimension de
territorialidad a la par que conviven con otros y nuevos territorios. Las dimnesiones del

desplazamiento son las de la multiterritorialidad.

Los williche, como sujetos migrantes, se ven reflejados en la imagen de los pajaros,
donde el transito es de retorno. Los vuelos migratorios de las aves son ciclicos, y a pesar de
recorrer kildémetros conocen la ruta para volver donde regresan en bandadas. El punto de
referencia a este retorno es Pucatrihue, donde comienza y se despliega la vision. Este vuelo
encarnado en la figura de los pajaros, emula el transito de las almas hacia el Lafkenmapu por
el rio de las almas o rio del cielo Wenulewfii. Por otro lado, el vuelo representa la vision, la
capacidad de ver mas alla de la dimension material y temporal de la realidad, donde quien

vuela es el que accede a la vision.

EL VUELO Y LA VOZ DE AGUA

El “espacio percibido” se construye a través de la memoria de lo que se ha percibido vy,
por otro lado, de la vivencia corporal que entiende el cuerpo como la materialidad del
territorio. La produccidn de un espacio a través de la dimension de la corporalidad se
complejiza en el poemario de Millahueique, ya que la vivencia que relata la voz poética se da
a nivel mental, en la imaginacion y el pewma. La experiencia del recorrido no es solo a través
de la dimension corporal, sino en la dimension cultural donde se encuentran las sensaciones

que han sido construidas por el habitar el territorio.
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Sin embargo, estas imagenes estan impregnadas de las experiencias sensoriales de los
habitantes del territorio. En ellas, el agua es un elemento fundamental que configura este
“espacio percibido”. Las imagenes inscritas en el poema se construyen en torno a un paisaje
proveniente del territorio costero y del sur. Estos elementos son los que que constituyen la
suralidad: 1a lluvia, el mar, los rios y la humedad, como parte de un territorio que estara
fuertemente anclado al agua. El cuerpo configura de esta manera sus experiencias, porque el
agua es uno de los elementos mas caracteristicos en las practicas espaciales de la sensorialidad

dentro del territorio.

A través de imagenes similares a las que se inscriben en el poemario Ui de Adriana
Paredes Pinda, se presenta el sonido del agua a través del bramido de un toro. Este bramido o
sonido acuatico, ademads de configurar el espacio percibido se relaciona con la dimension el
espacio vivido por parte de quien escucha, ya que no es simplemente el agua, sino la voz del
ngen ko. En cuanto a la referencia geografica de Pucatrihue, la voz seria la de Wentellao. En
los relatos que recoge el poeta Bernardo Colipan en su texto Pulotre. Testimonios de vida de
una comunidad huilliche (1900-1950) la riafia Mercedes Hualamén sefala: "Después de dos
noches o tres, hasta el ltimo hablaba y solamente a la persona que tenia un buen corazén. Ese
le entendia bien el habla, clarita, como un ruido de trueno. Asi cuentan" (Colipan 1999: 81).
La voz de Wentellao es la voz de la tormenta, un idioma de agua que suena como el tronar del

agua entre las rocas:

La luna se refleja en las pupilas de un toro

el bramido del animal escarcha en medio de los montes. (22)
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La voz de la tormenta encarnada en la figura de un toro emula el sonido de la lluvia y el
viento en la época invernal. Esa soledad que acontece en estos parajes se encuentra
comprendida en los meses de invierno, donde no hay personas foraneas habitando esos
espacios. Durante el verano la playa de Pucatrihue es bastante concurrida, sin embargo,
durante el invierno casi no existen visitantes, y con ello resuena ain mas el sonido del paisaje,

que no es interrumpido por los ruidos de la ciudad.

En el paisaje sonoro, de manera similar a Ui, habitan las voces de los ngen ko que
viven en las aguas. En Pucatrihue Wentellao: “...frente al mar mira al infinito...” (11). El mar
es la referencia a su hogar. Sin embargo, el poema nos dice que Wentellao esta “frente” y mira
el horizonte. Desde la imagen del territorio referencial este verso nos puede dar una pista sobre
el “anti-viaje” que plantea la machi Pinda, ya que le estaria dando la espalda al territorio
williche mirando el Lafkenmapu. Ademas, al estar frente al mar, nos esta diciendo que esta en
la orilla de la playa, fuera de la ruka kura. Esto permite comprender que el despliegue de esta
rogativa, sera para alguien que escucha sin mirar a quienes le hablan: “Sefor de las rocas
llevamos harina tostada”; “Danos el cochayuyo sefior de estas tierras de estos mares”; “Que
tu fuerza aleja a los malos  ti que moras en las rocas” (11). La rogativa se dirige a un lugar

vacio, no habitado.

A pesar de que Wentellao parece ausente, el sonido del agua persiste, como si otras
potencias, no el ngen ko, permanecieran como porfiada resistencia de la memoria: “el taita
Wenteyao vigila el mar/xren xren...xren xren.../ se escucha en nuestros corazones” (21). El
Abuelo no permanece dentro de la roca, la potencia de los ngen persiste en la piedra donde se
escucha “xren xren”; como el sonido de la roca que ha sido golpeada por las olas. En el piam

de Treng Treng y Kai Kai, precisamente, el wingkul es el que protege a los mapuche de las
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aguas (Mariman et al. 21). Esta roca simboliza la fuerza y estabilidad del wingkul, siendo la
fortaleza de la piedra de Wentellao simbolo de permanencia frente a la figura del invasor. En
este relato fundacional, es Treng Treng la serpiente que simboliza el wingkul que se alza para
resguardar a los mapuche de la gran inundacion que viene (Mariman et al. 21). La piedra de
Wentellao simbolizaria la permanencia de la cultura, por ello, la memoria aun dice en

mapudungun: “xren xren”, porque resiste al olvido.

Dentro de la construccion de este paisaje sonoro, aparece la utlizacion del mapudungun.
Primero, en los titulos de los poemas que van de “Kifie” a “Epu mari”. Estos veinte poemas
han sido numerados en mapudungun porque las iméagenes son parte de este oratorio, de una
memoria cultural; nombrarlas en la lengua materna es un acto de pertenencia. Al evocar el
mapudungun también se estd transitando a un tiempo donde atn este se utilizaba como parte
de la vida cotidiana en todo el territorio (donde la materialidad de la lengua configuraba la
vida de los lof del Wallmapu)''*. En la actualidad, la lengua ha sido relegada a ciertos usos,
que comunmente tienen que ver con el ritual, siendo incluso el lepiin, el ngillatun williche,
muchas veces oficiado en espafiol. Javier Quidel menciona que el castellano se ha ido
apoderando de los espacios publicos y privados, siendo la que mas se utiliza en dmbitos
sociales: “agravandose atin mas producto de la fuerte intromisiéon mediante los distintos
medios de comunicacion masiva, violando incluso los hogares mapuche” (Quidel 129). Es por
ello que las palabras en mapudungun en los poemas no s6lo son un marcador cultural, sino
también temporal, donde remiten al territorio antes de la Ocupacion espafiola y chilena. La
obra poética revitaliza el uso de la lengua materna, visibilizando el territorio, como portadora

de una memoria cultural.

14 chilidungun
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La utopia del retorno'!” es en lengua williche, cuando el sujeto poético le habla a su
compafiera, menciona su valor: “escucharemos esas voces que nos sefialan el camino/ en ce
dungun dirén en ce dungun entenderemos” (Millahueique, Oratorio 16). La ruta sefialada sera
en che dungun, que es la variante especifica del mapudungun en la zona williche. El territorio
poético construye un paisaje sonoro que se nutre de la lengua materna, donde esta contenida la
memoria. Este espacio que se construye dialoga entre lo “percibido” y lo “vivido”, por cuanto
los sonidos habitan la dimension de lo sensorial a través de una memoria cultural que les
otorga densidad. El che dungun es parte de la configuracion espacial del territorio poético,

elemento fundamental para que el sujeto poético pueda dibujar el camino de regreso.

Esta construccion de una dimension sonora en la poesia ha sido vista como un proceso
de resistencia cultural y reterritorializacion por el critico literario Luis Carcamo-Huechante
que propone el mapudungun como una relacion diferente, a la occidental, del sujeto con el
entorno: ““...al identificar al lenguaje con la tierra, se sale de la 16gica antropocéntrica y
expresa un territorio de resonancias vastas y multiples: es la fonética de un universo poblado
por seres que susurran, murmuran, sollozan o cantan (“Las trizaduras™ 228). El territorio habla
desde las dimensiones de lo “percibido” y lo “vivido”, donde el cuerpo se relaciona con el
entorno a través de una percepcion nacida en la cultura materna y ademads, una memoria que
contribuye a la experimentacion de los espacios y de la territorialidad a través de claves

semanticas mas complejas, que incluyen los relatos culturales, la historia y la lengua.

Se contemplan las imagenes del territorio a través de un viaje mental (el vuelo o

vision) que lo lleva a un posible futuro, a la utopia del retorno, a través de la lucha contra los

115 Enrique Antileo mencionando el trabajo de Ancén y Calfio da cuenta de la didspora “...quizas como el
problema politico-territorial de mayor envergadura en la historia actual de la sociedad Mapuche” (199).
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invasores, contra los que han ocupado el territorio: “un grupo de muchachos montados en sus
espinazos/a voz de cuello gritan en mapuzungun” (Millahueique, Oratorio 36). Estos
muchachos son los weychafe o guerreros que lucharan por la recuperacion del territorio. En
esa vision, la lengua materna es la que habita sus voces, porque es la memoria cultural, la
memoria de sus antepasados encarnada en las nuevas generaciones. No existe recuperacion
territorial posible sino se parte por la cultura. El paisaje sonoro construido en el poema suena

en mapudungun 'y dice lo que la ciudad no puede escuchar.

La apropiacion del territorio se realiza a través de la memoria, a través del “espacio
vivido”, por cuanto toda la sensorialidad aparece a través de la dimension del pewma donde no
existe la dimension fisica del cuerpo. Sin embargo, el cuerpo aparece presente en la ciudad, a
través de los enfermos o intoxicados, de los cadaveres; asi como también, de los cuerpos que
se encuentran eroticamente, y con ello, se conectan con el fuwiin. El cuerpo deviene territorio
y con ello adquiere sentido, densidad y vivencia en la memoria. El territorio se construye en la

materialidad de la memoria que encarna el cuerpo:

Aqui estoy desnudo...parado frente al espejo, tengo cuarenta afios
cuento mis cicatrices...son el mapa de la derrota

la superficie para deslizar las navajas. (30)

El cuerpo desnudo ha sido marcado por la violencia, las cicatrices son los eventos
histéricos que han acontecido no s6lo contra el pueblo williche, sino también con los
disidentes de la dictadura. La violencia ha cubierto de marcas el cuerpo, un “mapa de la
derrota” porque a pesar de la resistencia, el territorio sigue siendo ocupado y el sujeto se torna

en sobreviviente. El “espacio percibido” por ese cuerpo es analogia de la usurpacion.
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Pensando el cuerpo marcado como un mapa, Luis Carcamo Huechante (2010) ha
propuesto que, frente a la desposesion de las tierras, la violencia corporativa y estatal sobre las
comunidades, se genera una reclusion interna en el unico lugar que permanece: el cuerpo. Ese
lugar puede ser violentado, pero no aniquilado ni silenciado: “los mapuches en prision han
ocupado sus cuerpos, un terreno del cual ya no se les puede desalojar, un territorio tltimo de
pertenencia humana, natural, material” (“Entre muros” 144). Si asimilamos el gesto de
resistencia corporal al del territorio poético, podemos establecer la posibilidad de una
resistencia cultural y politica a través de la vivencia y memoria del cuerpo como dimension

del espacio de la memoria.

En el poema “Regle”, el cuerpo es analogia del territorio: “...en esa noche sofié/ contigo
hasta que mi guardia me levant6 a palos y me dijo/jesos campos ya no te pertenecen!”
(Millahueique, Oratorio 25). El prisionero sofié con su compaifiera, que encarna la reunién con
el territorio, es por ello que el guardia, como vehiculo del poder, lo golpea para recordarle su
lugar dentro del espacio dominante, cercenando su posibilidad del retorno. El cuerpo se ve
enfrentado al espacio normado donde se instalan las dindmicas coloniales que determinan los

usos y funcionalidades de los espacios y que instalan la soberania sobre los territorios.

El cuerpo dentro de la carcel se convierte en objeto de posesion y sumision, analogia
del Estado sobre el territorio indigena que lo usurpa y lo domina. Sin embargo, ese cuerpo
sigue siendo el espacio de la individualidad; se puede ejercer una territorialidad sin el territorio
(Haersbaert, E/ mito 289). En el contacto con el cuerpo de su compatfiera, a pesar de estar
dentro de la ciudad, es posible retornar. Sin embargo, este contacto del cuerpo se da a través

del sueo, en una dimension espacial williche que solo es posible en la dimensioén
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transterritorial de la voz poética. Ese lugar se encuentra fuera del territorio juridisccional

chileno, en el pewma. La voz apela constantemente a otra voz que ama y desea:

Ea pues lamuen...deposite sus labios en mi pecho y baile
conmigo esta ranchera...que su lengua humedezca las
heridas y véngase en este cielito muy adentro de mi boca y
bébase esta noche hasta que se tifian de maqui ahora''®

nuestros suefios... . (24)

En este contexto, el encuentro sexual se traduce como la comunidn entre estos sujetos
perdidos de su territorio: “que se tifian de maqui ahora/nuestros suefios”, pero que se
encuentran en la dimension de un “espacio percibido”. El maqui (4ristotelia chilensis)''” es
una especie nativa de la zona, que no solo se relaciona con un elemento geografico, sino con la
dimension de la vivido, ya que esta cargado de sacralidad. El maqui es una baya comestible de
color purpura de sabor dulce y acido, que es parte de la dieta mapuche y, ademas, es utilizada
para hacer lawen. Por otro lado, el maqui es la planta de donde se sacaba el extracto de color,
la tintura para tefiir los mantos de azul y es por ello que posee un cariz simbolico referido a
una dimension no material. El azul, como kalfii es una dimension de lo sagrado que encarna en
la realidad; traer ese azul a los suefios a raiz del encuentro sexual, relaciona el cuerpo como un
reflejo del territorio williche. El cuerpo es parte fundamental en la produccion de los espacios
“percibido” y “vivido”, puesto que se manifiesta como dimension material del territorio

poético.

116 T amerse como animales heridos
117 “E] maqui es un arbolito con muchas bondades, de las que podemos destacar sus cualidades para tratar
heridas, tumores, garganta inflamada, diarrea, como analgésico y febrifuga.” (Comunidad Pascual Coiia 6).
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Por otro lado, y haciendo énfasis en las practicas sincréticas que han caracterizado la
cultura williche, aparece la ranchera dentro del paisaje sonoro. Esta composicion musical es
iconica de un habitar la provincia (Sepulveda, Ciudad quiltra 223) donde en pequeios bares se
retnen los parroquianos hasta quedar completamente alcoholizados y escuchar de fondo esta
musica. Esta imagen decadente no tiene que ver con sujetos perdidos o alienados de la

sociedad, sino con la pobreza material como consecuencia del despojo territorial''®

que
implicé el colonialismo cultural. De todas maneras, la ranchera hoy es similar a la imagen del
rito del /epiin que recoge elementos cristianos, ya que se convierte en parte de una sonoridad

del paisaje del sur, siendo este tipo de musica caracteristica de las préacticas socioculturales de

la region.

VIOLENCIA COLONIAL Y CIUDAD

El poder colonial es el que determina cudles son los limites y las fronteras de los
territorios, de hecho, en el mapa colonial de Alonso de Ovalle aparece dibujado el “Plano
General del Reyno de Chile” (1646) donde por sobre el territorio, sin fronteras demarcadas
solo dice “indios huilliches”, reconociendo que dentro de este territorio chileno viven estos
grupos (“indios araucanos”, “indios puelches”), pero no reconociendo una soberania
territorial. El territorio williche no es reconocido; solo se considera que habitan grupos étnicos

dentro de un territorio chileno!!'’. El “espacio concebido” deja en el margen la territorialidad

williche.

118 Pobreza material luego de la reforma agraria.

119 En la publicacion del Instituto Geogréafico militar La Politica en el Espacio. Atlas Historico de las Divisiones
Politico - Administrativas de Chile 1810 - 1940. Aparecen los territorios antes de la reptiblica de Chile y
posteriores, y no se reconoce soberania, solo “ocupacion” de los pueblos dentro de los territorios.
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En el poema “Meli” (cuatro), el sobrevuelo de la voz poética permite vislumbrar el
territorio comprendido entre la cordillera y la costa, dando cuenta principalmente del territorio
williche lafkenche mostrandolo como una vision desde las alturas. Por otro lado, este poema
involucra la dimension configuradora del espacio mapuche. El cuatro es un niimero sagrado
que ordena todas las formas de la creacion; cuatro son las primeras entidades sagradas (wenu
fiicha, wenu kushe, wenu weche wentru, wenu tilcha domo'?°), cuatro son las parcelas
territoriales que componen la Meli Witran Mapu, o la tierra de los cuatro lugares (Pikum
mapu, Puel Mapu, Willi mapu Lafken mapu'?"). Meli es un nimero primordial en el
imaginario cultural, que también representa una forma o composicion del territorio. En el caso
del poema “Meli” nos habla de la zona williche lafkenche, realizando un recorrido desde el

mar hacia la cordillera:

Pucatrihue es la vision que viene de los arrecifes, en la
mafiana sobre los castigados hijos. Toma pues este aire,
esta brisa, esta mafiana de nacimientos... wiyiche vuela al

infinito mas alla de los acantilados en la boca de los rios. (15)

El vuelo se inicia en Pucatrihue, donde la mirada se eleva sobre las rocas, que ademas de
formar el arrecife, constituyen la piedra donde ha sido encantado Wentellao. El espiritu que
alli reside, ademas de dar favores a sus hijos williche, constituye una dimension de la memoria
cultural. Esta figura traspasa la dimension temporal, siendo una entidad que ha convivido con

los ancestros y se ha mantenido encantado en la piedra hasta la actualidad. La piedra es

120 Corresponde a la tétrada primordial: anciano, anciana, el joven y la joven celestes.
121 Tierra del norte, tierra del este, tierra del sur y tierra del oeste respectivamente.
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permanencia; llegar a la ruka kura simboliza el retorno al lugar de origen y la

reterritorializacion.

La posibilidad de retornar a Pucatrihue, se da en la dimension del suefio, donde la
imaginacion es la que permite a la memoria invocar sus imagenes. El territorio se hace

presente a través de un “espacio vivido”, como dimension cultural y simbdlica:

En nuestros suefios siempre llueve, los queltehues cruzan sobre
los rios...voces antiguas navegan besando la memoria...Siempre
llueve, nuestros suefios van por el rio...Los pajaros se reflejan en

las pupilas de una machi que mira al infinito. (31)

La voz poética se alza para hablar a sus lamngen (hermanos) como si le hablara a esos
primeros williche y les advirtiera de lo que pasard, de la violenta reduccion que sufrirdn las
comunidades, por eso los insta a volar “mas alla de los acantilados”, buscando iniciar una
nueva historia, construir un nuevo territorio simbolico. En esta pequefia descripcion, el sujeto
poético hace alusion al territorio referencial, ya que describe principalmente la zona de San
Juan de la Costa, donde antes de acceder a Pucatrihue, se encuentran algunos acantilados

donde corren los rios (los que bordean esta zona son el Llesquehue y el Contaco).

Estos acantilados se unen a los valles que conectan con la ciudad de Osorno, la que
representa el espacio dominante y el pasado de violencia histdrica que ha sufrido el pueblo
williche: “Cabalga de nuevo sobre el Valle del Chaura, los que/ murieron antes volveran a
volar sobre la ciudad de Osorno” (15). Sabemos que nos habla de un tiempo pasado cuando
dice: “cabalga de nuevo sobre el Valle del Chaura”. En el primer tiempo del pueblo williche
los recorridos se realizaban en wampo, una canoa tallada de una sola pieza de madera, con la

que navegaban por los rios conectando el territorio. Luego, en el periodo reduccional, tras la
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violenta usurpacion de territorios, los trayectos comenzaron a realizarse a caballo. Estos viajes
eran personificados por los llamados “mareros” que realizaban la tarea ancestral de ir a
recoger mariscos y algas marinas (Colipan, Pulotre 33-35). Sin embargo, ahora comerciarian
los recursos extraidos en la Feria libre de Rahue, en Osorno, por precios bajisimos, obligados
por un lado a someterse al mercado, pero resignificando el lugar del mercado como punto de

reunion williche.

El vuelo por sobre el territorio permite una panoramica donde se contraponen los
territorios williche y wingka, separados por la frontera del Rahue y la ciudad de Osorno. En el
poema “Meli” se presentan las tres divisiones territoriales: la costa de Pucatrihue separada del
valle del Chaura por acantilados y luego de ellos, la ciudad de Osorno. Este transito por el

3

territorio se enlaza a un recorrido histérico del pueblo williche: “...1os que/murieron antes
volveran a volar sobre la ciudad de Osorno [] seran las apariciones en esas calles en el
puente Pilmaiquen// cayéndose baleados en una noche de septiembre” (Millahueique, Oratorio
13). Elrecorrido desde la cordillera al mar es un viaje funebre de los cuerpos que han sido

asesinados y, por otro lado, un transito por el proceso reduccional, donde el territorio williche

es confinado a las reservas de la costa.

Se entrecruzan los diversos espacios. El territorio desde su dimensién material contiene
a los queltehues (Vanellus chilensis) que no es solo una marca de la territorialidad williche por
ser una especie de la zona, sino que su caracter implica una territorialidad. Conocidos son los
treile por ser muy protectores de su bandada y se instalan de manera medianamente
permanente en un territorio. Estas aves graznan fuertamente para alertar el peligro cuando un

extrafio se acerca al lugar donde ellos habitan. Son protectores y estan siempre atentos a atacar
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a quienes se acerquen a sus crias, o a graznar en una direccion opuesta para despistar al

intruso. El queltehue opera como metéafora de la resistencia cultural williche.

Ademas de reconocer la violencia histdrica, la voz apela a la recuperacion del territorio,
puesto que los williche de hoy seran los encargados de saldar las cuentas con los wingka que

han usurpado y violentado a las comunidades:

Que huyan entonces los que nos han aborrecido... desde la
espesura de esos montes los espiritus de los santos difuntos
seran las apariciones en esas calles en el puente Pilmaiquen

cayéndose baleados en una noche de septiembre. (15)

La amenaza a quienes han ocupado el territorio proviene del illkun, o “enojo”, referido a
la respuesta del pueblo mapuche frente a la violencia colonial. La irrupcion de los colonos en
las comunidades hizo “correr sangre”, ya que muchos williche fueron asesinados con el fin de
afianzar el poderio sobre el territorio. El caso de Teofilo Grob es esencial, ya que encarna al

wekufii como principio de maldad.

Por otro lado, la violencia se menciona sobre los cuerpos baleados, refiere a las personas
asesinadas en la dictadura militar, el afio 1973, en el puente Pilmaiquén. Los asesinados por el
régimen colonial y la dictadura militar, son victimas de un sistema voraz que ocupa tanto los
territorios como los cuerpos; sin embargo, este vuelo muestra el territorio poético que se
enuncia a través de estos espacios que habitan fuera de lo “concebido” por el poder del Estado.
La ciudad es la institucion de la centralidad del poder, donde operan las instituciones politicas
de la republica de Chile sobre los territorios. El enclave urbano dejara relegado al pueblo
mapuche a la periferia. Claudio Alvarado Lincopi, postula sobre la ciudad colonial en el

Ngiilumapu que: “Las ciudades se transformaron, en mayor o menor medida, en la figuracion
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del poder y la administracion colonial...que modificaron la topografia, los circuitos de
conectividad, las jerarquias de poder y las representaciones del territorio ocupado” (Alvarado
107). Estos cambios en la topografia se ven reforzados por los limites territoriales que fueron
instaladas a finales del siglo XIX, las que concebian el rio Rahue como frontera con los

williche, dejando a la ciudad de Osorno como enclave de poder.

Cuando Lefebvre define el “espacio concebido”, lo plantea como “el espacio dominante
en cualquier sociedad” (La produccion 97). Se refiere al espacio que ha sido normalizado y
reglamentado por el poder y que define las posiciones de los actores sociales, como las
dindmicas que se dan entre el centro y los margenes: “El espacio dominante, el de los centros
de riqueza y de poder, se esfuerza en moldear los espacios dominados —de las periferias—y
mediante el uso de acciones a menudo violentas reduce los obstaculos y todas las resistencias
que encuentra” (108). La ciudad no es un lugar de modernizacion, sino un lugar donde el
williche no es parte, no tiene derecho a entrar. En el poema “Kiila” (tres) se presentan los
lindes territoriales y temporales, donde Osorno personifica la institucion del poder que

margina a los williche:

La ciudad de Osorno se rie en nuestra cara
la ciudad se encoge de hombros y cierra sus
puertas

Nuestros caciques caen agotados, la ciudad
de Osorno envenena las aguas del rio

ni sus labios pueden mojar. (Millahueique, Oratorio 13)
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La ciudad, personificada, les cierra la puerta; les da la espalda a los williche, los deja
fuera, en el margen. En el poema, el “espacio concebido” por el Estado se ha construido en
base a la negacion y marginacion de los williche. La ciudad, como un ente, rechaza la entrada
de los caciques y contamina el sustento fundamental para la vida (el agua) en lo material y
como simbolo del despojo y la violencia. Sin embargo, se mira a la ciudad como un paisaje,
como un trasfondo, porque el centro territorial es otro, se logra resignificar la condicion
margen-periferia dentro de los textos: “Vemos esos pajaros picoteando en el atardecer,
las/ciudades al fondo del paisaje elevan sus ojos de amonio” (22). La ciudad estd envenenada,
y como presenta en Profecia en blanco y negro o las 125 lineas de un vuelo, 1a inica manera
de habitar la ciudad es a través de la alucinacion'??. El sujeto williche no puede comprender la
ciudad, la vive, es parte de ella, pero su origen es otro Su trasfondo es diferente, solo que a
través del poemario se podra vislumbrar que la inica manera de reterritorializacion es a través

de la dimension simbdlica del pewma.

El personaje del usurpador Teofilo Grob encarna el agente del territorio dominante,
“defendiendo” las tierras que le han sido otorgadas por el Estado y las que ha negociado,
consciente de que los mapuche han sido desplazados. En el poema “Regle” (siete), una voz
testimonia las acciones del colono: “Tedfilo Grob trajo la fuerza publica; y de ahi los Grob se
hicieron duefios de toda esa parte, de la mitad de Nolgyehue. Los Grob corrieron cerco” (25).
Aparece la voz de la familia denunciando la usurpacion territorial dando cuenta que esta
configuracion de un “espacio concebido” se realiza a través de la dominacién violenta del
territorio, donde la reduccion territorial no se da por causas nacionales sobre la explotacion de

las tierras, sino por el interés de particulares. La memoria histérica otorga otra dimension a la

122 “Estas imagenes fueron vistas en nuestras patologias que nos permiten la sobrevivencia, asi quede escrito en
nuestros epitafios...” (Millahueique, Profecia 27).
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espacialidad de los lugares que se habitan. De esta manera, la voz poética interpela a Grob,

personaje representado por una fuerza maligna, el wekufii:

Te acuerdas de las noches de 1850, cuando venias al galope
junto a la fuerza publica; te acuerdas de las terribles noches
de asedio, cuando carabina en mano corrias lo cercos y
firmabas papeles que llevaban tu nombre... te acuerdas
Teofilo Grob de aquellas terribles noches cuando el wekufe

brillaba en tus ojos azules y pasabas balas y maldecias... (25)

En esta apelacion a Grob, se desestabiliza la relacion colonial entre el colono y el
williche. Lo cuestiona, le pregunta por las acciones del pasado como si con ello fuese a
desentranar alguin tipo de responsabilidad. La interpelacion busca denunciar las practicas de
engafio que se utilizan para conseguir tierras y la violencia extrema utilizada para usurpar las
tierras. Su figura se relaciona con el wekufii, que es entendido como una fuerza o espiritu del
mal que puede encarnar incluso en las personas (Montecino 340). Entenderia entonces el
sujeto poético la violencia ejercida por Grob como una posesion demoniaca, tal como se ocupa

el territorio, el cuerpo de Grob ha sido ocupado por el espiritu del mal.

El “espacio concebido” del territorio poético, muestra que el wekufii ha ocupado el
cuerpo del colono y ha usurpado la tierra. El territorio estd enfermo porque ha sido invadido
por esta entidad. Relacionado al wekufii podriamos ver la figura de Kanillo, el que se cree
habita en un pefion mas pequeiio que la roca del Abuelito Wentellao en Pucatrihue, también ha
sido encantado en la piedra, y es el taita, junto al Sargento Millancan los que se han encargado
de dejarlo dentro de la piedra (Foerster, Vida religiosa 51). Porque a pesar de ser un espiritu

maligno, es parte de su mundo; busca el equilibrio y no la destruccion. Esta relacion puede
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relacionarse con el relato williche que cuenta que el wekufii tom6 posesion del cuerpo de
Kanillo, para secuestrar la comida y que la gente muriese de hambre (Montecino 341). Grob
es un agente de la violencia del Estado de Chile, representa en si mismo al usurpador y por

ello, el sujeto poético lo intepela, como portador de la violencia, como Kanillo devorador.

El retorno al territorio se da a través del didlogo que el sujeto poético realiza con la
amada, a la que espera encontrar a través de la dimension de la memoria. El “espacio
concebido” de la ciudad, deja a los williche habitando los espacios marginales, donde la forma

de habitar en la ciudad es a través de la intoxicacion del cuerpo, o como en el caso de Profecia

123

en blanco y negro, a través de la locura'=. En el poema “Kechu” (cinco), la compaifiera lo

interpela a volver al territorio que ha sido desestabilizado:

y dices que me largue por aquellas cantinas, donde aquellos
hombres ebrios de tristeza tras el vomito se quedaron en la
rivera poniente del rio Rahue...empapados ahora de las
aguas de estas lluvias navegamos en la pena de estas tierras

arrebatadas a golpes de carabina... (Millahueique, Oratorio 16)

123 En el texto Profecia en Blanco y Negro o las 125 imdgenes de un vuelo la imagen final retne a este individuo
marginalizado, loco, llevado al manicomio con sus ancestros a través del pewma. El territorio que el Estado no
puede usurpar a pesar de toda la violencia ejercida contra los mapuche:

“Hace unos dias atras frente al espejo, me vi a orillas de un rio también corria tras unas voces que me llamaban,
corri y corri, a un costado habian alambradas, me senti algo desesperada, pues no encontraba el lugar exacto
donde poder cruzar. Del otro lado del rio, habia un parque lleno de manzanos y un poco mas al fondo un tupido
bosque, se que de alli venian esas voces, estaba loca, no podia pasar, eran mis amantes {[...] volé hasta el otro
lado de la cerca, el vestido se enred6 entre los alambres y me lancé al rio, crucé, enfilé por un sendero, ya estaba
descalza, era encantador, una alegria infantil me invadia, curé a mis amigos, lave sus ropas, bese sus heridas,
tararearon canciones de verano y se escabulleron felices entre los arboles, pues, ya sabian sus nombres.

Esa noche pude dormir, luego de besar a mis amigos y de prometernos la ternura por la eternidad” (97)
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En las cantinas los hombres no solo han sido embriagados por el alcohol, sino por la
tristeza de las tierras arrebatadas. La frontera se sitia en el Rahue, y quienes se encuentran en
este territorio lo habitan desde la rivera poniente, donde se marca el territorio que ha sido
declarado como williche en el Tratado de 1793. Sin embargo, también esta frontera es una
frontera social, donde dentro de la ciudad de Osorno'?*. La ciudad mantiene una frontera racial
y de clase; que histoéricamente ha reforzado la violencia de las armas a través de la violencia
social, donde determina los espacios marginales a los que relega el espacio dominado donde
coloca a los williche. Sin embargo, César Millahueique, al hablar sobre su proyecto poético,
declara que este lugar tuvo un impacto positivo: “Toda nuestra imagineria es con el rio, el
agua y en ese sentido, gracias a que dejaron a los pobres fuera de la ciudad, a que nos dejaron
sin conocer el territorio urbano, nos dejaron finalmente el mejor lugar para la poesia” (Andaur
82). El poeta construye una voz poética a través de estas vivencias territoriales, donde la
marginalizacion del espacio oficial wingka remite a nuevas formas de territorialidad y al

afianzamiento de la cultura.

APROPIACION TERRITORIAL EN LA ROGATIVA

La pertenencia cultural remite a un tiempo de la infancia, donde a través de la
experiencia de los abuelos y los padres, se reconstruye el territorio, en la dimension de la

vivencia de lo cotidiano y en la ritualidad. El poeta habla sobre sus viajes a la costa con su

124 Rafael Andaur entrevista a Jaime Huenun para su tesis de magister, donde habla de esta diferencia social:
“Huentin recuerda que en esa época no existia un transito o un intercambio comun entre mapuches y chilenos.
Incluso dice que el Puente San Pedro, sobre el rio Rahue, era la frontera entre chilenos e indigenas, que

solo se cruzaba los dias de pago para ir a comprar cosas al centro de la ciudad” (47). A pesar de ser un lugar
donde se mezclaban los grupos, era una frontera construida en el espacio dominante.
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abuelo a realizar el ngillatun como una forma de actualizar la trayectoria que hacen los
mareros, como afianzamiento de la dindmica cultural en torno a la rogativa del ngillatun
(Andaur 134). El viaje hacia Nogllelhue para realizar la rogativa era parte de su acervo
cultural, pero mas importante, era y es parte de su vida cotidiana. Este es el espacio que se

relata entre las lineas de Oratorio, el de las practicas espaciales y la memoria cultural.

La experiencia del “espacio vivido”se encarna en la dimension ritual, a través del viaje
hacia la ruka kura de Wentellao en la memoria cultural de la realizacion de la rogativa, para
pedir el favor del mar y que se dé una buena recoleccion de mariscos y algas; para pedir la
proteccion del Abuelo a sus hijos williche. La apropiacion del espacio se da a nivel
comunitario y no solo dentro de la privacidad familiar. Los williche dentro del poemario van
apropiandose del espacio a través de las practicas rituales que refieren al uso del espacio mas
alla de los limites y las fronteras. Una de las instancias donde aparecen estas practicas es en el
recorrido que las bandas de rogativa realizan hacia la costa antes de la realizacion del

ngillatun:

Las bandas de rogativas tocan las gentes cantan durante cuatro
dias y cuatro noches. Escucha las trutrukas nuestros tambores. ..
un banjo laconico como graznido de bandurria, suena en

San Juan de la Costa. (13)

Estos peregrinajes son parte de la memoria cultural que vive en lo cotidano y que
connota al territorio williche. Esta marcha, anterior a la rogativa, es parte del ritual que se
conserva dentro de las practicas culturales de las comunidades de San Juan de la Costa: “En
visperas del nguillatin una comitiva de varias personas se dirige a Pucatrihue, a donde el

Abuelito Huenteao. Van a pedirle ‘permiso’ para la rogativa” (Foerster 72). Es una reunion
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entre las comunidades y la figura del taita como protector y favorecedor; en el plano territorial

es apropiacion que se marca con el hito de Pucatrihue.

La procesion!? hacia el lugar del rito implica, ademas, una particular experiencia del
espacio, donde la voz poética emana los contenidos de la memoria a través de imagenes, por
tanto, mira; al parecer, sin involucrarse. Las imagenes provienen de un territorio que ha sido
inscrito en los relatos de su carga cultural. Para Mabel Garcia esta distancia se asimila a una
experiencia de desarraigo (“Temas de resistencia” 58) y le otorga al rito una funciéon
identitaria que permite una retradicionalizacion cultural. Al respecto, propongo pensar el
desarraigo desde una consciencia de la pérdida material del territorio y que, a través de ella, se
produce territorialidad; desde la memoria cultural que permite la reconstruccion simbolica del
territorio. La territorialidad se ejerce desde el “espacio vivido”. Al realizar el recorrido sobre

el territorio hay apropiacion frente al dominio impuesto.

El viaje por el territorio se visualiza en “Meli”. El sujeto que vuela por sobre el
territorio, realiza el recorrido de las bandas de rogativa. Esta vision desde lo alto opera como
metafora de la memoria cultural; donde las bandas de rogativas son una agrupacion de
personas que bailan y cantan, y que en el territorio poético se dirigen hacia Pucatrihue:

Las bandas de rogativas tocaran cuatro dias y cuatro noches/

La alegria en nuestros ojos brillara.

mari mari taita Wenteyao, chumleimi kume le kaimi diran nues-

tras voces nuestros corazones diran mari mari taita Wenteyao eso

diran...

chumleime kume le kaimi. (Millahueique, Oratorio 15)

125 “Bn algunas comunidades, el lepiin se encuentra precedidio por rituales premiliminares, que en mapudungun
se denominan “unellellipun” (anteriores a la rogativa) ... Las congregaciones de San Juan de la Costa acostumbra
ir hasta Pucatrihue para solicitar la autorizacion del Abuelito Wenteyao” (Moulian, Tiempo 26).
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La rogativa de cuatro dias y cuatro noches, ademas de ser parte de un ciclo ritual
dentro de la vida williche, representa la totalidad o el infinito a través del nimero meli
configurador de espacios e identidades, simbolo primordial de ordenamiento!?®. Por otro lado,
las voces dicen a: “mari mari taita Wenteyao, chumleimi kume le kaimi” lo que puede leerse
desde la clave de lo cotidiano en el saludo convencional mapuche. Se recupera la lengua,
como parte de la vivencia, a través del conocimiento del dungun donde reside la memoria y
conocimiento. Las voces saludaran a Wentellao porque habitan en el espacio de la

cotidianidad, donde la lengua no ha sido negada por el espacio dominante.

El Oratorio para el Abuelo, ademas de constituir una retradicionalizaciéon y una forma de
ejercer la cultura a través del plano simbdlico, es el ritmo que adquiere el desplazamiento por
el territorio. En el rezo a Wentellao se consigna el canto que lleva la banda de rogativa, que, a
pesar de haber perdido su referente, sigue ejecutando el rito. El viaje williche hacia el mar se
repite, en el caso de Oratorio a través de la palabra a Wentellao y con ello se instalan las

practicas espaciales que permiten apropiarse del espacio.

El hito de Pucatrihue se instala como lugar de la memoria, donde la comunidad se retine
en torno a la rogativa como punto de destino del trayecto que cruza el territorio williche. “En
la gran roca... nuestra memoria/ el taita Wenteyao vigila el mar” (21). En este lugar, reside el
ngen ko Wentellao en la roca dentro del mar. En este sentido, el ngen se ubica en Pucatrihue,
ya que esta encantado en la piedra, no es posible hallarlo en otro lugar, no es omnipresente.
Esto permite vincular su figura al territorio como parte de un “espacio vivido” y como

protector de la memoria del territorio. Se convierte Pucatrihue en un lugar de memoria:

126 “E] cuatro representa los cuatro aspectos de nuestra naturaleza humana: lo racional y afectivo, lo fisico y lo
espiritual; cuatro son también las personas que formas la divinidad mapuce: Anciano-Anciana; Mujer joven-
Hombre joven (Fvca-Kuce, Wece-Vica)” (Curivil 53).
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“...toda unidad significativa, de orden material o ideal, que la voluntad de los hombres o el
trabajo del tiempo convirtieron en elemento simbolico del patrimonio memorial de una
comunidad cualquiera” (Nora 112). Este lugar ha adquirido importancia en la vida cultural
williche y ademas como hito territorial, marca la presencia de Wentellao como simbolo de

proteccion y pertenencia.

En el texto poético, la figura de Wentellao muestra el sincretismo cultural que ha vivido
el pueblo williche, ya que presenta caracteristicas que podrian asimilarlo a un padre protector,
a una entidad similar al dios cristiano'?’. La inclusion del apelativo “Sefior de Pucatrihue”, en
el titulo del libro, da cuenta del sincretismo desde el que se enuncia. El término “Sefor” por
antonomasia remite a Jesucristo, entre los cristianos, pero en este caso la referencia es al
Abuelito Wentellao, ‘el cristo de los costefios” (Mora Curriao, Poesia williche 73), como se
oye decir en San Juan de La Costa. El mismo rito del lepiin ha incorporado algunos de estos

elementos.

Pienso en la imagen del Abuelo como un analogo a la imagen del pueblo williche
exiliado de su tierra, como una forma de encarcelamiento. El taita Wemtellao ha sido
encantado en la piedra y no puede salir de alli, porque su partida desestabilizaria el mundo y
permitiria que Kanillo saliera de su prision. Esta figura del devorador, del “nifio gloton” es una
analogia a los invasores que usurpan el territorio y que siempre desean aumentar sus

pertenencias, con una avaricia insaciable.

127 Rodrigo Moulian en Metamorfosis ritual. Desde el Nguillatun al culto pentecostal describe el fenémeno del
sincretismo que se da en la religiosidad williche, combinando la cultura tradicional con elementos del culto
pentecostal, apareciendo la figura de Ngenechen como creador, desplazando a otras entidades.
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La ruka kura en Pucatrihue se entiende como el lugar donde habita la esperanza, donde
se guarda la memoria, donde la historia parece detenerse y el mundo williche se palpa. “Sobre
Pucatrihue hemos puesto nuestros suefios” (Millahueique, Oratorio 11) dice la voz poética,
como imagen de la tierra que simboliza el hogar, el destino. A través de un viaje por el tiempo
histérico y la memoria, siempre se vuelve a Pucatrihue. El poema contiene una alegoria en la
figura del pajaro como un sujeto migrante!'?8: “En otra latitud del mundo otros pajaros
recuerdan aquellos vuelos de aves que cortan silenciosas los atardeceres en el rio Rahue” (43).
La memoria recuerda el trayecto de la migracion forzada. La alegoria de los pajaros nos
permite ver a ese sujeto, que no importa cuan lejos se haya desplazado territorial o
culturalmente, siempre sabra la ruta de retorno a casa. Las aves migratorias siempre vuelven,

luego de largos periplos a su territorio de origen.

La reapropiacion territorial acontece a través de la relacion simbolica del pueblo williche
con Wentellao'?® y de ahi, su resistencia cultural: “Taita Wentellao en ti confian los nietos
wiyiches/ esperamos la vida cobijanos entre las nalcas/somos el puma herido” (12). La voz
poética se torna plural, se identifica con el pangui que es un animal de fortaleza, pero que ha
sido herido al defenderse. La preparacion para el ataque del animal herido funciona como
alegoria del pueblo williche y su resistencia. Pucatrihue se torna lugar seguro: “nuestra
fortaleza, nuestro refugio” (13), y la voz poética le ruega: “que nuestros enemigos se pierdan

en el monte/justicia te rogamos” (11). La roca de Wentellao es simbolo de fortaleza y

128 Sin embargo, este weiipife emergente, no es solo un historiador, sino que él mismo es el guerrero del que
habla o enuncia, porque su ave, su piillii mapuche, en su desdoblamiento de epu rume che, ha mostrado ser el
espiritu de un txaru o aguilucho veloz, este pewmafe es un Lautaro que retorna para contar su guerra, su derrota y
su victoria sobre la muerte y el olvido” (Pinda, Epu rume 121).

129 “Asi, el Huenteao de estos textos se ubica no solo en el pasado de las conminaciones a conservar la cultura, en
todos los textos se le sitlia también en el presente y se espera su intervencion para encontrar en un futuro, lejano o
cercano, que comenzard mas alla o al cerrar el libro, un pueblo huilliche unido en sus costumbres y su ritos”
(Mora, “Reconstruccion” 33).
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permanencia; puesto que se mantiene firme frente a la fuerza del mar. Es el lugar de la

memoria cultural que ha resistido a través del tiempo a la dindmica colonial.

Sin embargo, una de las lecturas que he realizado en torno a la figura de Wentellao se
refiere a la promesa rota. El sujeto inicia la rogativa al taita, donde lo llama a proteger a su
pueblo williche y luego de ello, realiza un viaje, un transito por el territorio que se figura a
través del traslado fisico entre Chaurakawin y Pucatrihue, y en el sentido historico, desde la
violencia del despojo, a la época contemporanea donde el williche es un sujeto urbano. No
creo ver un anti-viaje como lo presenta Pinda, si creo ver la porfiada resistencia williche a
pesar de la adversidad. La promesa rota, sin embargo, es la ausencia de Wentellao. En el inicio
del poemario el Abuelo se presenta frente al mar, de espaldas al territorio, mirando la piedra.

La ha abandonado.

La deprecacion constante a Wentellao se realiza en la busqueda de Pucatrihue, pues ya
no sabe donde se encuentra. Sin embargo, a pesar de esta busqueda, a pesar de que se logra
llegar a través de la dimension del pewma, no escuchamos responder a Wentellao. El silencio
de esta voz remite a un quiebre cultural y también a una transformacion, donde es el sujeto
williche el que finalmente habita Pucatrihue a través de su territorialidad, donde a pesar de
haber perdido la soberania territorial se situa dentro de un “espacio vivido” como instancia de
apropiacion. La representacion del territorio poético se encarna en la vivencia, en la
experiencia del devenir, donde la cultura se trenza con la experiencia vital, siendo esta la

dimension fundamental de esta territorialidad.

La representacion del territorio en el texto poético cobra sentido en el didlogo de la
voz poética con su amante, donde el retorno deben realizarlo en conjunto: “Pucatrihue es la

vision que viene de los arrecifes...” (15), enuncia la visidn para luego presentarlo como
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“nuestro refugio”, el lugar donde ese amor podré brotar lejos de las amenazas del mundo
colonial: “Pucatrihue, Pucatrihue amor es nuestro refugio...” (27). Pucatrihue encarna la
utopia del retorno, la tierra prometida. Es, ademads, limite territorial; un hito de permanencia 'y

legitimidad del territorio.-El cuerpo es territorio soberano williche:

(Tt me amas?
(Tu volarias al infinito de un beso?

(Me indicarias el camino hacia Pucatrihue? (35)

Las trayectorias del sujeto poético por el territorio de la memoria muestran un “espacio
vivido” que permite la resistencia de la cultura, en cuanto se apropian de un espacio donde han
sido marginalizados. El cuerpo, como abyeccion en su otredad, es también ese espacio donde
el williche puede migrar. A través del erotismo, el contacto con ese otro cuerpo, ese pedazo

perdido del mapa de la Willimapu el que le permite rearmar las piezas de ese mapa roto.

EL CUERPO COMO TERRITORIO DE LA VIOLENCIA

En el contexto de la desposesion y ocupacion; el cuerpo se torna como dimension
material del territorio, como instancia primera de produccion del espacio y como instancia
simbdlica de apropiacion. Lefebvre postula que: “El espacio —mi espacio- no es el contexto en
que constituyo la textualidad; es en primer lugar mi cuerpo, y después el homologo de mi
cuerpo, el “otro” que le sigue como su reflejo y su sombra” (La produccion... 231). El espacio

es el reflejo y la reverberacion del cuerpo; sin embargo, es solo posible comprenderlo en su
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despliegue dentro de la experiencia vivida. En el caso del encuentro erdtico, es la forma de
ejercer territorialidad en el contacto con el otro “lamuen”, quien es parte de la comunidad,
quien también es parte de un “espacio vivido” compartido. Sin embargo, el cuerpo también
refleja la violencia que se ha ejercido en la dominacién y usurpacion de los territorios. En la
ciudad se encuentran los tahures, los borrachos “las bandas de rogativa sin territorio”
(Millahueique, Oratorio.. 30). La violencia territorial tiene un simil en la violencia contra el
cuerpo, la que se encarna en las violaciones a los derechos humanos ocurridas tanto en el

periodo de Ocupacion como en la dictadura militar.

En el Gltimo poema de Oratorio al Sefior de Pucatrihue “Epu mari” (veinte) se relata
el retorno a través de la memoria de la violencia histdrica ejercida contra el pueblo williche,
como “la matanza de Forrahue y/ al hombre de las carabinas dando la orden de fuego rajando
los pechos de las mujeres/ y de caciques que ascendian al wenumapu con los o0jos abiertos”
(43). La voz poética atraviesa por estas imagenes para retornar a Pucatrihue, puesto que el
territorio poético se construye a través de las memorias, y en este caso particular los cuerpos
son el testimonio fisico de esa violencia. Son los cadaveres los que aparecen como evidencia
del crimen cometido contra los williche, el cuerpo es “el mapa de la derrota”, porque en ¢l las

cicatrices dibujan la memoria.

El viaje que se ha realizado por el territorio es el viaje de los cuerpos que han sido
asesinados y lanzados al rio. El rio que hemos conocido como frontera, como camino de los
antiguos williche en sus wampo, es ahora sepultura. Sin embargo, desde una lectura situada el
rio constituye una dimension espiritual, por cuanto es la via donde las almas de los muertos
viajan al Lafkenmapu, donde habitan las voces de los ancestros. Es el mismo rio que lleva las

almas el que ahora transporta los cadaveres.
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Los cuerpos de asesinados politicos aparecen en la costa. Millahueique revive el
episodio de los fusilados en el puente Pilmaiquén en el afio 1973, que fueron arrojados a las
aguas: “...vimos entonces a aquellos que fusilados cayeron/en el puente Pilmaiquen...” (27).
Este viaje de los cuerpos que llegan al mar a través del rio simboliza el viaje por el rio de las
almas, el viaje que todos los muertos realizan luego de dejar su cuerpo. Sin embargo, el
retorno se hace imposible, el alma no puede volver: “...las especies del mundo despertando en
la palabra himeda de un ahogado que flota desde septiembre rio abajo. Al limite de la pupila
torrentes de luz...lo maravilloso frente a frente besdndonos las mejillas... [luminando las
cuencas de los o0jos...” (32). El ahogado flota en septiembre, como sefia de la represion militar

sufrida en dictadura, como evidencia de la masacre.

El cuerpo, como imagen del territorio, al figurarse como cadaver nos enfrenta a la
desarticulacion de la representacion, donde aparece como “cuerpo vacio, el cuerpo-colador, el
cuerpo montén de 6rganos analogo a un mar de cosas, el cuerpo desarticulado en piezas
disociadas” (Lefebvre, La produccion... 248). Esta “desagregacion del cuerpo” puede verse en
la imagen del cadaver, donde se quiebra la relacion del yo con el cuerpo; donde en la alegoria
territorial, el vinculo con el territorio se ha perdido. El cuerpo del ahogado nos muestra el
transito a través del rio como si fuera la memoria. Este territorio poético se enuncia a partir de
esta violencia histdrica. La resistencia se sostiene en el sacrificio de los que estuvieron antes,

de los que ya enfrentaron al wekufii de ojos azules.

Esta violencia, encarnada en la imagen de los fusilados, es parte de un reflejo biografico
de la vida del poeta Millahueique, siendo ¢l victima de la represion militar que le hizo perder
un ojo, el ojo de acrilico que aparece siempre en sus poemarios como reflejo de esta cultura

impuesta, de la violencia colonial. Es parte de un proceso personal donde el discurso de
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resistencia cultural se crea en el cuerpo mismo del poeta. En este sentido, la desazon que
produce la lectura sobre estos cuerpos se refiere a la imposibilidad de restituir la dignidad de la
muerte. A pesar de que se intenta el regreso de los cuerpos a través de la vision, se hace

imposible:

(Puedes sentir el barro que se escurre entre los dedos?
(Puedes sentir la mano tocandote la espalda?
Cierra los ojos y siente el barro que se escurre entre los dedos

como si fuera la mano del amado muerto... (34)

En el poema, se expone la imagen de un cuerpo enterrado en la orilla del rio, con el
barro entre los dedos y los ojos ausentes. El cuerpo no ha podido llegar al mar, el alma no ha
podido completar su ciclo, cuerpo muerto vulnerable a la ocupacion de un alma, witranalwe,
como lo llama Pinda . La imagen que presenta Millahueique es bastante similar a la de las
personas que aparecen en Reducciones de Huentn, como objetos de museo. El cuerpo se
cosifica y la tragedia es la imposibilidad de ejecutar la ceremonia: el eluwiin (rito funerario) a
los muertos!3°. Acompaiiarlos en el viaje de transicion al Wenumapu, en su viaje por el
Wenulewfii. En esta imagen comprendo la vision sobre un “anti-viaje”, sin embargo, también
veo una sobrevivencia; puesto que, a pesar de querer esconder estos cuerpos, dejarlos
abandonados, el cuerpo persiste y se queda en la orilla, como parte del sedimento de la
Historia, donde los cadaveres no pueden ser escondidos, ya que la memoria los saca a flote. El

cadaver que enfrenta al sol, que se muestra, se deja ver, es la evidencia del crimen, es la

130 “Los eluwun (ceremonias mortuorias) tienen que ver con un espacio de reclutamiento social donde se
retroalimentan los linajes a partir de la historia, las relaciones sociales, evaluando los liderazgos y reforzando las
creencias. A continuacion vemos estas costumbres a principios de siglo XX (Mariman et al. 161)
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posibilidad de la restitucion, de una justicia simbolica. El cuerpo es el territorio de la

resistencia. En €l estan las marcas de la memoria, las cicatrices del mapa.

El recorrido por el territorio williche que realiza la voz poética en Oratorio... se
conforma a través del “espacio percibido” construido a través de un paisaje sonoro en la voz
del agua y el mapudungun. El espacio concebido por el Estado chileno contrapone la ciudad
al territorio de origen, donde lo urbano es el fondo del paisaje williche. La panordmica del
territorio se da a través del vuelo del sujeto poético. El viaje por el territorio es un viaje que se
da por la memoria, que recuerda la violencia y la muerte. Estas imagenes se intercalan con el
constante didlogo con la compafiera, que es signo de territorialidad: “...besar entonces no seria
el vuelo hacia los cielos espejeados en tus pupilas esta mafiana?"(Millahueique, Oratorio...
29). En esta relacion aparece el territorio y la memoria solo tiene sentido en la relacién con ese

otro que pertenece al mismo lugar.

Este también puede considerarse como un viaje de sanacion, como presenta Maribel
Mora, o como un duelo por cada una de las muertes que ha vivido el pueblo williche,
enfatizando el periodo de colonizacion de mediados de siglo XIX hasta la dictadura militar. La
reterritorializacion a través de la recuperacion de la memoria implica hacerse cargo de esas
voces de los muertos, y también del transito de los cuerpos que han sido asesinados. La poesia
es el duelo de los cuerpos arrojados, es el lamento que dignifica a los muertos y denuncia el
crimen cometido por el Estado. El vuelo a Pucatrihue es el camino de retorno al territorio
williche que implica volver a vivir la enajenacién y violencia como rito funebre, para que las

almas puedan reunirse en su viaje al Lafkenmapu.
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Finalmente, Pucatrihue como imagen central de la utopia del retorno es posible a través
del ejercicio del “perrimontun sagrado” en la dimension de la memoria. El cuerpo es la
evidencia que se recuerda con los dedos entre el barro, con los cuerpos flotando sobre las
aguas y que ilustran esa promesa rota de volver de su didspora. Pucatrihue es el sentido del
viaje como utopia, ya que el cuerpo jamas lograré volver a este lugar, pero si serd el motor de
su trayectoria que permitira visibilizar el territorio williche. Esta promesa rota se ilustra en la
figura de Wentellao que no contesta a los ruegos. El Oratorio... que se ha ejecutado, la
rogativa hacia la figura del ngen ko se ha realizado a una piedra vacia. Sin embargo, la
reterritorializacion es posible en el encuentro con la compatfiera, donde ese cuerpo es el

territorio de la resistencia.
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IX. CONCLUSIONES
UN ZURCIDO MAPA DEL TERRITORIO POETICO

...seguiremos escribiendo sobre abuelas, Salazar,
sobre el tiempo detenido y pegoteado a sus enaguas...

Jaime Huenun, “Testimonio”.

Esta investigacion ha querido contribuir a la discusion sobre poesia mapuche williche
desde una perspectiva espacial, centrandose en la territorialidad, como ejercicio de
apropiacion. Esta inquietud por el estudio de las representaciones del territorio nacid a partir
del cuestionamiento, sobre la recuperacion territorial y el discurso de resistencia cultural que
la critica literaria ha realizado en esta poesia. Sin embargo, el territorio “a recuperar” no se
describe; muchas veces se habla de una frontera que ha ido trasladandose, ya que las tierras
han ido sufriendo un proceso de reduccion. El territorio que se demanda no tiene planos y
mapas que describan su extension en la época colonial, que permitan contrarrestar la
cartografia como tecnologia del poder que ha utilizado el Estado chileno. El territorio
mapuche ha sido cercenado a través de la usurpacion y el despojo, a través de la violencia y el

engano.

En este silencio se ha basado la necesidad de describir el territorio poético. Una de las
estrategias, que han utilizado los poetas para darle visibilidad es hacer transitar las voces
poéticas a través de las espacialidades que componen el territorio, dibujandolo a través de
estas rutas. Estos transitos se despliegan en la dimension fisica, a través del arco solar que
recorre desde la cordillera a la costa y los sonidos del paisaje. En la dimension politica se
muestran a través de la exclusion e inclusion que connota la frontera representada por la
ciudad y que marca los dominios espaciales y sociales entre centro y periferia. En la

dimension cultural se realizan recorridos por la memoria a través de las voces de los abuelos y
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los ngen. Estas representaciones del territorio presentes en los textos permiten darle visibilidad
al Wallmapu, y con ello ejercer una territorialidad cultural que permita sustentar y comprender

las demandas territoriales.

Esta tesis ha querido contribuir a los estudios sobre el corpus de poesia williche desde
una perspectiva territorial y con ello, ha querido visibilizar que esta territorialidad esta lejos de
ser absorbida por una simplista férmula de lo mapuche mestizo. El caso de la obra de autores
de origen williche es un ejemplo que contribuye a esta visibilizacion, y su estudio, el intento
de comprender la responsabilidad intelectual que suponen las lecturas sobre estos productos
culturales. Porque han sido producidos por escritores desde una coyuntura politica particular y

que no puede separarse de la interpretacion que se hace de ellos.

En este estudio he querido abarcar las formas de representacion territorial de la zona
williche lafkenche presente en un corpus de poesia escrita por autores williche: Ui (2005) de
Adriana Paredes Pinda; Reducciones (2012) de Jaime Luis Huenun y Oratorio al Serior de
Pucatrihue (2004) de César Millahueique. A través de un desplazamiento por el territorio, en
“los viajes al mar”, las voces poéticas reconstruyen el territorio que ha sido usurpado. El
territorio ya no es pensado en las dindmicas norte-sur que nos convoca el paradigma global, o
incluso el chileno o argentino, sino un territorio que se configura desde la cordillera a la costa,
relacionando el transito de las voces poéticas con un desplazamiento territorial, temporal e

identitario.
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He propuesto una metodologia de lectura basada en las categorias del espacio planteadas
por Henri Lefebvre en La produccion del espacio (1974) Para realizar el andlisis del territorio
representado en las obras que componen el corpus de investigacion. Estas categorias
constituyen tres dimensiones espaciales que comprenden las practicas espaciales a través de lo
sensorial y el cuerpo: el “espacio percibido”, la dimension de las representaciones del poder y
su planificacion: el “espacio concebido”, y la experiencia del habitar a través de lo cotidiano y
la memoria como “espacio vivido”. Estas categorias permiten describir recorridos y
espacialidades a través de las dimensiones del habitar. La metodologia de analisis puede ser
replicable en otros textos poéticos, y en otros géneros; puesto que permite reconocer los

entramados semidticos presentes en la configuracion de un territorio representado.

El cuerpo aparece como primera instancia de acercamiento a un “espacio vivido” a
través de sus sonidos e imagenes; asi como también en un caracter alegorico del territorio-Por
otro lado, ““el espacio concebido” se manifiesta en las representaciones de la historia de la
Ocupacion y la violencia colonial que se han anclado en la imagen de la ciudad, como
mecanismo de control y dominio de los territorios. Por Gltimo, la memoria, como dimensién
del “espacio vivido” cumple un rol fundamental como estrategia de reterritorializacion, ya que
es a través de sus voces que pueden reconstruirse sus dimensiones y las espacialidades del
territorio ocupado. El cuerpo-memoria se contrapone a la ciudad-historia, realizando el viaje al
mar de los mareros williche. El recorrido hacia la costa como simbolo de reapropiacion

cultural y territorial.

Esta cartografia poética ha querido comprender las representaciones que se realizan del
territorio a través de los recorridos que efectian los sujetos poéticos por el territorio. En el

caso de Ui el trayecto se realiza a través de una caminata por el territorio, en Reducciones son
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las imédgenes y las voces de los antepasados y en Oratorio al Sefior de Pucatrihue 1o
constituye el vuelo por la memoria. El transito de la voz poética por el territorio permite
reconocer los espacios enunciados. Su condicidn es transterritorial y transespacial, ya que
maneja diversas formas de espacialidad y sufre las tensiones que esta dialéctica supone. La
voz poética se caracteriza como epu rume che en algunas instancias y en otras, la tension lo
mueve a la locura, al territorio de la sobrevivencia. El viaje hacia Pucatrihue simboliza un

transito por las identidades, donde la ciudad representa lo wingka, y la costa lo williche.

La trayectoria a través estos espacios simboliza el recorrido que han tenido que realizar
los williche a través de la historia, abandonando el territorio de origen y habitando la ciudad en
la periferia, marginados de la sociedad chilena. Este viaje de regreso a Pucatrihue, que
acontece en la dimension de la memoria, muestra el camino que hacen los williche hoy por la
recuperacion de su soberania cultural y territorial. A través de sus desplazamientos nos
permite identificar el territorio representado que tiene por referencia el Wallmapu, y en

especifico, el Fiitawillimapu.

En Ui, el sujeto poético llega a Pucatrihue a través de su recorrido por las riberas de los
rios, pero a pesar de que le habla, Wentellao no responde. Sin embargo, su figura permite que
el sujeto logre llegar nuevamente a sus tierras de origen. La imagen lo hace caminar. Este
recorrido pasa por los territorios del Wallmapu, a través de un soundscape de agua, donde a
través de una caminata en torno a las riberas de los rios va recorriendo el territorio. Esta habla
del agua es percibida a través del ngenpin como parte de un “espacio percibido” y “vivido” a
partir de la forma que se tiene de relacionarse con el entorno. El sonido del agua es la voz de
los ngen ko que hablan la memoria del territorio. El recorrido es un didlogo con estos espiritus

para llegar a Pucatrihue. En particular, en la obra de Pinda, la experiencia de habitar el espacio
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se da a través de una sensorialidad y espiritualidad ligadas a la tradicion cultural y la memoria.
El territorio tiene voces, no como una metafora o personificacion, sino como una puesta en

escena del “espacio vivido” williche

En el caso de Reducciones el transito de la voz poética se da a través de la materialidad
de la cultura williche a través de sus practicas espaciales y se contrapone a la cultura wingka a
través del cuestionamiento que hace la obra de la representacion del otro. La fotografia
aparece como mecanismo de frontera, donde se instala como un muro de incomunicacion,
donde se hablan dos lenguas y el régimen colonial del poder coloca en una vitrina todo lo otro
determinado por aquello que sale fuera de sus planificaciones. La memoria aparece en la

violencia del cuerpo representado y en los asesinados por el poder del Estado.

El recorrido por el territorio, como cuerpo, se presenta en la obra de Millahueique,
Oratorio al Sefior de Pucatrihue, a través de un viaje en la busqueda de la ruka kura y el
encuentro con Wentellao, el que consiste en una rogativa o rezo que simboliza la conexion del
trance con el territorio poético. La llegada a Pucatrihue es a través del suefio, a través de la
vision, pasando por la violencia -a través de la memoria-de la época de la Ocupacion y de la
colonizacion que se hizo con los territorios a la fuerza. En este viaje por los rios hacia la costa
nos muestra los cuerpos de los fusilados en dictadura, como los cuerpos de los asesinados en
democracia. Quizas por ello, la voz poética no logra reunirse con Wentellao, puesto que la
rogativa que apela a él, nunca es respondida. No aparece la voz del Abuelito en el texto, su
silencio marca la profunda herida del exilio forzado. Sin embargo, el sujeto arriba a Pucatrihue
a través del encuentro erdtico con la compatfiera, el cuerpo deviene territorio compartido y con

ello permite la reterritorializacién simbdlica en la palabra poética.
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La lectura de los poemarios desde una perspectiva espacial ha permitido comprender la
figura de un sujeto poético transterritorial y transespacial. Como representacion, el territorio
se enuncia en la oposicion de dos fuerzas, que podemos relacionar con la subordinacion al
sistema colonial, donde se conforma un “nosotros versus ellos” que, al recuperar la voz
colectiva, propone una resistencia cultural, que en su raiz profunda tiene por objetivo la
recuperacion territorial (reterritorializacion). Al respecto, el territorio se apropia a través de
estos desplazamientos, puesto que se activan las voces de la historia, pero también del
territorio en si; como es el caso de los ngen ko, o duefios del agua, cuya figura protagonica es

el ngen ko de Pucatrihue: el taita Wentellao.

La frontera se instala como separacion del espacio wingka, anclada en los rios, en el
nucleo urbano contrapuesto a la zona rural, en el uso del mapudungun en contraposicion al
espanol. Las fronteras marcan identidades y territorialidades y disponen los lugares que los
sujetos ocupan dentro de la historia, que en este caso opone a los mapuche con los wingka
(colonos, chilenos). Sin embargo, la frontera que ha sido capaz de marginalizar y excluir a los
williche es la misma que refuerza que existe un territorio que no ha sido dominado. La frontera
que lo excluye refuerza su territorialidad. Por ultimo, la frontera se construye en la
representacion, como en el caso de Reducciones de Jaime Huentin donde la frontera es a
puesta en tension a través de la fotografia, siendo la representacion del otro, el limite entre los

cuerpos y las culturas. La frontera de la imagen como desarticulacion de la representacion.

Las representaciones del territorio poético del Fiitawillimapu se ven enfrentadas a dos
fuerzas o visiones epistemologicas distintas que se encarnan en la figura del Abuelito
Wentellao y en la de Kanillo. Donde Wentellao comprende la fortaleza y la permanencia de la

de la cultura williche en la imagen de la roca y Kanillo la voracidad del capitalismo que arrasa
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con los territorios. Esta contraposicion es parte de la comprension que se tiene del mundo, y, a
partir de ella, se construyen y producen los territorios. La figura de Wentellao, a pesar de ser
un horizonte de busqueda y simbolo de un lugar como Pucatrihue, no presenta una respuesta
de futuro, como si en su encuentro el pueblo williche recuperara su lengua y su territorio.
Wentellao no aparece como salvador, sino como un horizonte de biisqueda a través de la

memoria, donde el camino de retorno es el que permitira el proceso de reterritorializacion.

Pucatrihue aparece como simbolo de estas potencias, donde se retinen Wentellao y
Kanillo. Wentellao simboliza el territorio williche y Kanillo los territorios wingka. Mientras el
Abuelito encarna la figura del protector, que, aunque ausente, es seial del tuwiin, Kanillo es
aquel que devora sin cesar, sin ningun tipo de mesura, donde todo lo que encuentra a su paso
es engullido por su hambre voraz. Sin embargo, ambas potencias estdn encantadas en
Pucatrihue. Como las identidades que se conflictian en los sujetos poéticos; como en los
proyectos escriturales de los poetas, donde a pesar del conflicto y la tension, estos territorios
conviven. El espacio vivido es el territorio de la memoria, es el espacio que desafia el espacio
normado, donde el habla del agua sera la voz de la memoria cultural en el caso de la poeta
Pinda, y en el caso de Millahueique y Huentin la voz que encarnara esta memoria serd la de

sus antepasados, la de sus muertos.

Los transitos realizados por la voz poética dan cuenta de las estrategias de
reterritorializacion propuesta por algunos autores como Garcia, Carcamo-Huechante y
Septilveda, que hablan de formas de vincularse al territorio a través de la lengua, la memoria y
las formas de vinculacion territorial. En este sentido, se realiza una apropiacion del territorio
que se contrapone a la dominacién de la ciudad colonial. Todo recorrido por el territorio es

tejido y red, a través de su paisaje sonoro, a través de su corporalidad, en los relatos de
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violencia, en los testimonios, en el viaje por la memoria cultural. Como puesta en escena de
una espacialidad williche se ejerce territorialidad en las practicas culturales y espaciales, a
pesar de no poseer la soberania jurisdiccional del territorio. En este sentido las estrategias
retoricas de reterritorializacion, el discurso de resistencia cultural y la propuesta de una lectura
atenta del territorio aportan a la visibilidad del Wallmapu como realidad material en la que se

refuerza toda propuesta estética.

Las estrategias de reterritorializacion que utilizan los poetas se traducen en la
produccion de diferentes espacialidades que recorrera el sujeto poético, siendo el espacio de
las percepciones ejemplificado en la voz de los ngen ko, en el mapudungun, en la
configuracion de los espacios sonoros. Por otro lado, las representaciones seran cuestionadas
en la dimension de lo corporal deshumanizado, donde el cuerpo seré el objeto de la posesion,
usurpacion y vejacion, pero la evidencia constituird la reterritorializacion de la dimension
material del territorio. La reterritorializacion se encontrara en la configuracion de un territorio
construido en el espacio de la memoria cultural, donde el vuelo, la memoria y las voces de los

muertos constituirdn un entramado simbodlico que serd el ancla de la territorialidad.

Otro elemento que ha permitido destacar esta cartografia poética es la figura de los rios
como configuradores de las trayectorias territoriales. Los rios marcan el Meli Witran Mapu en
los ngen ko del Mapocho, Biobio y Cautin; marcan las fronteras entre wingka y williche en la
figura del Rahue y en el caso del rio Pilmaiquen marcan la dimension territorial del
Wenumapu como continuidad territorial entre las dimensiones del cosmos mapuche. Los rios
son las vias de transito dentro del territorio poético. Por una parte, constituyen fronteras
territoriales que marcan la extension este-oeste del territorio williche, dan cuenta de la

extension del territorio: pikunche, pewenche, nagche, williche; comprendiéndola desde las
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montafias donde habita el pillan hasta la costa en la ruka kura de Wentellao. Los rios, por otro
lado, constituyen vias de acceso al territorio, por cuanto muestran el sentido del viaje hacia el
oeste, asemejando el viaje del sol hacia el atardecer. Por ello, los rios representan el transito de
sentido que vive el sujeto poético, ya que a través de este recorrido pasa por la historia de
violencia marcada por la figura del Rahue y cruza por el valle del Chaura hasta llegar al mar, a

la desembocadura de Pucatrihue, como transito de la memoria cultural.

Pucatrihue se constituye en metonimia del territorio williche. Es el horizonte de las
trayectorias y representa la utopia del retorno de las comunidades en didspora. Y en este lugar
de la memoria Huenun le da un giro a la figura de Wentellao, al abuelo protector de los
williche, porque ironiza con su imagen, casi como la figura de “El inmortal” de Borges, donde
esta inmortalidad, esta vida infinita lo hace perder el entendimiento de la lengua como
“hilachas de un idioma ya intratable”. El viaje a Pucatrihue, como simbolo de
reterritorializacion, no se concreta en la figura de Wentellao sino en el cuerpo de la abuela. La
mujer que de nifa sufre el proceso de aculturacion, el trabajo obligado como cuidadora de
otros hijos en las ciudades, con su delantal con flores como huella colonial de ese sistema; y
sin embargo, es en su figura donde reside toda la fortaleza del pueblo mapuche williche. El
transito por el territorio es un recorrido por el cuerpo de la abuela, desde Damiana a la chuchu.
El cuerpo de la abuela, a pesar de haber sido vejado, expuesto, explotado y ninguneado, es el

que aun resiste a la ocupacion, es la que mantiene la memoria, la cultura y el corazon williche.

Entiendo a Huentn cuando dice “seguiremos escribiendo sobre abuelas, Salazar”
porque, a pesar de toda la maquinaria institucional que intenta silenciar estas manifestaciones
culturales, los poetas de origen williche han hecho una importante contribucién en la

visibilizacion territorial a través de una propuesta estética que se nutre con imaginarios



Sancho-Cruz 219
territoriales que comparte, sin caer por ello en una poesia de los lugares. Pablo Mariman en la
presentacion al Festival Internacional de Cine y Video Indigena plantea como una tarea ética
la visibilizacion del Wallmapu: “...tenemos una responsabilidad que no es tan solo con
nuestras familias, sino con los kuifikecheyem. No se trata de recuperar del Wallmapu, tan s6lo
su materialiad para producir, sino también retomar el buen vivir” (s.p.). La recuperacion
territorial parte por una restitucion de una forma de vincularse con el territorio, a través de las
espacialidades, en las practicas del cuerpo en el espacio, a través de las tensiones que enfrenta
y dandoles sentido en los relatos de la memoria cultural. A partir de esta comprension es
posible configurar un territorio poético en las obras como propuesta estética, pero también

como fundamento ético de la demanda territorial de la naciéon Mapuche.
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NOTA SOBRE LA TRANSCRIPCION DE PALABRAS AL MAPUDUNGUN, NORMAS DE ESTILO Y
GLOSARIO.

Las normas de redaccion corresponden a las presentadas por la Modern Language
Association, 2016 en su ultima y octava version.

Mis transcripciones del mapudungun se realizaran en Alfabeto Unificado, mientras que
las transcripciones del mapudungun en los poemas se mantendran como han sido escritas; ya
que los poetas utilizan diversas variantes y usos, que no siempre estan estandarizados.

El Alfabeto Unificado se instaura a partir del “Encuentro para la Unificacion del
Alfabeto Mapuche” realizado en mayo de 1986 en la ciudad de Temuco, en la Pontificia
Universidad Catdlica de Chile, elaborado a partir de la Comision de Lingiiistica Mapuche y la
participacion de la Asociacion Nehuen Mapu, Centro Asesor y Planificador de Investigacion y
Desarrollo, Fundacion Magisterio de la Araucania, Instituto Lingiiistico de Verano y
Organizacion para la Literatura Mapuche, ademas de docentes e investigadores de la UACh,
PUC Temuco, UdeC, UFRO y UPLA.

Este alfabeto retine las propuestas de Catrileo, Salas y el .LL.V. y ha sido y es utilizado
en una amplia gama de contextos. Pilar Alvarez plantea que: “El Alfabeto Mapuche Unificado
fue pensado desde una escolarizacidon que alfabetiza en lengua castellana, y en un momento
histérico en que los movimientos mapuches no manifestaban la fuerza reivindicatoria politica
actual” (119). Por motivos de indole académica, creo que este Alfabeto es uno de los més

utilizados y ademds comprende la posibilidad de pensarlo desde la traduccion al espafiol de

Chile.
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ANEXO: GLOSARIO

Este glosario ha sido confeccionado con la finalidad de dar a conocer ciertos conceptos y
palabras en mapudungun que se incluyen a lo largo de esta investigacion. Es por esta razon
que el lector podria encontrar alguna palabra faltante que considere necesaria; se reinen solo
los términos mencionados en el texto. Este compendio tiene como finalidad ser consultado al
arbitrio del lector, proponiendo citas de diferentes autores para contrastar los diversos
enfoques que pueda tener cada palabra y concepto.

Me he guiado en el significado de cada término por el Diccionario Lingiiistico-
Etnografico de la lengua mapuche de la lingiiista mapuche Maria Catrileo y con el texto
Lenguaje Mapuce para la Educacion Intercultural. Aproximaciones en mapucezugun del
profesor Ramon Curivil. Estos textos tienen la particularidad de no estar ordenados
alfabéticamente, sino tematicamente, otorgando un eje narrativo de consulta para la palabras,
mas allé del ordenamiento alfabético que utiliza la mayoria de los diccionarios. Cuando han
aparecido dudas o ambigiiedades se ha contrastado con el Diccionario mapuche de Félix de
Augusta. Cuando se ha presentado alguna duda, se ha contrastado con el texto: Mapudungun.
El habla de la tierra de Fernando Zuiiiga. Para algunos toponimos referidos al territorio
williche he consultado Onomastica Indigena de Chile: Toponimia de Osorno, Llanquihue y
Chiloé de Carlos Ramirez.

La mayoria de las palabras incluidas en el glosario refieren a conceptos importantes
dentro de la cultura mapuche, por lo que se han incluido citaciones directas de los textos que
aportan investigadores sobre ellos. Algunas de las fuentes principales de ellos son: Recado
confidencial a los chilenos de Elicura Chihuailaf; ;... Escucha, winka...! Cuatro ensayos de

Historia Nacional Mapuche y un epilogo sobre el futuro de Pablo Mariman, Caniuqueo y
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Millalef; las investigaciones de posgrado de Adriana Paredes Pinda Heterogeneidad e
hibridismo cultural en la poesia de César Millahueique: el resplandor del Ilituche y Epu
Rume zugu rakizuam: Desgarro y Florecimiento;y desde una perspectiva antropolégica los
textos Mitos de Chile de Sonia Montecinos y Tiempo de Lepiin de Rodrigo Moulian.

Realizar un glosario solo con pequeias descripciones de los términos podria oscurecer la
complejidad de cada uno de ellos, en vez de clarificarlas. La citacion extensa de las fuentes
quiere ofrecer la posibilidad de contrastar los enfoques y demostrar que de ninguna manera
pueden considerarse definiciones cerradas, ya que muchos de estos conceptos se enriquecen a

la luz de la experiencia y en relacion a cada uno de los territorios.
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De “allkiitu”, “escuchar con atencion” (Catrileo, Diccionario... 214). Se refiere a
un concepto de andlisis poético propuesto por el Dr. Luis Carcamo-Huechante que
refiere a la evocacion de sonidos del texto poético que construyen un paisaje
auditivo. “Sugiero entonces [...] traducir dicha nocion de allkiitun como un leer-
escuchar que nos involucra en un acto de poner atencion a aquellas aristas incluso

silentes dentro de sus textos” (Carcamo-Huechante, “Palabras que” 64).

Accidn inicial del ngillatun, donde cabalgan los hombres alrededor del rewe al
amanecer. Poéticamente se puede asociar tanto a la temporalidad en la que ocurre,
como a la proteccion contra las energias negativas. Maria Catrileo lo define como:
“Trilla a caballo que consta de cuatro vueltas completas alrededor del campo
ceremonial con el fin de saludar y complacer a los cuatro dioses creadores.
Finaliza en el lado oriente hacia la salida del sol. Alli se termina con una oracién”
(Diccionario 210). Por su parte, Martin Alonqueo lo describe de la siguiente
manera: “Antes de iniciar el awun, los choike, las damas, los portaestandartes y
toda la caballeria forman una gran hilera para dar una vuelta completa alrededor de
la troya donde se va a efectuar la trilla o awun, para rendir un caluroso homneja a
Ngénechén. Es un saludo de homenaje. Encabezan este primer saludo los choike al
toque del kulthrin que el tafiedor toca junto con las machis; toda la multitud los
sigue bailando, las doncellas lo hacen cantando y la caballeria sigue con galope

suave y lento, gritando: Yayaya — Yayaya — Yayaya” (Instituciones 32).

Formas de vida, modos de conducta. Para Ramon Curivil son las costumbres que
conforman la identidad de la cultura: “Azmogen literalmente se puede traducir
como el rostro visible de la vida, que se manifiesta en las personas ... Los
componentes de esta identidad tienen que ver con mapu (tierra, territorio), el
mapucemogen (forma de vida), el mapucerakizuam (una forma de pensamiento),
el mapucekimvn (una sabiduria), mapuceeyentun (un sistema de creencias),
mapucezugun (un idioma), kom taifl mogen (toda nuestra vida, nuestra historia)”

(43).
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Sistema de normas que rigen la vida y costumbres de la nacion Mapuche. Curivil
lo describe como: “En el ambito juridico, hace referencia a las tradiciones o
costumbres socioreligiosas, a las normas de comportamiento donde entra la moral
y los valores éticos, estéticos y espirituales; al derecho que rige una sociedad en
cuanto a leyes que regulan el comportamiento social” (70). El cumplimiento de
estas normas es velado por las autoridades tradicionales (longko, machi, ngillatufe,
nidol y los futakeche). Chihuailaf lo define como: “...Ias Costumbres de nuestra
Tierra, el Rostro de nuestra cultura” (Chihuailaf, Recado 50). Por otra parte,
Mariman, Caniuqueo y Millalef lo plantean desde una perspectiva social: “Az
mapu: conjunto de reglas, normas y pautas de comportamiento social, religioso y
cultural de cada Lofce, establecidas de acuerdo a su relacion e interaccion con el

espacio territorial ocupado y los demés elementos alli presentes” (Escucha 25).

Champurria: Se refiere al sujeto mestizo o de “mezcla sanguinea” (Alvarado, Racismo 91) y

podria relacionarse con la nocion de chi’ixi que plantea Silvia Rivera Cusicanqui
(2011). En un sentido poético, Rodrigo Rojas plantea la voz del champurria como
“no es solamente el lugar desde donde se habla, sino que refleja una forma de ver
el mundo en el cual se integra esta experiencia de frontera” (66). Para Rojas, el
sujeto poético champurria habita dos orillas, dos lenguajes y en esa espacialidad

construye un territorio propio.

Chaurakawin: Corresponde al lugar donde se emplaza la actual ciudad de Osorno; “es

Chaway:

designacion del mapudungun compuesta por ‘chaura’ [...] y por ‘cahuin’,
‘distrito’. Distrito de la chaura” (Ramirez 63). También menciona que ‘chaura’
denomina popularmente a la murta en la region. Chaurakawin es el nombre que
utiliza, principalmente, Huentn para denotar el lugar del que fueron desplazados y

donde se instalan los colonos en el territorio williche.

joya que utilizan las mujeres en las orejas, aros de plata principalmente. “zarcillos”

(De Augusta 18); “aro” (Catrileo, Diccionario 209).
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Condicidn de persona. “persona, gente, ser humano, alguien que se comporta
humanamente” (Catrileo, Diccionario 3). La connotacion tradicional ilustra la
naturaleza corporal y espiritual: “El origen de las personas (ce), en la tradicion
religiosa mapuce esta estrechamente vinculada a Elcen, es decir, a quiénes crearon
a los hombres y los dejaron en esta tierra. Respecto a la contextura fisica y
espiritual de los ce, este se compone de cuerpo-alma, pensamiento-sentimiento”
(Curivil 39). Por ultimo, esta condicioén de persona, la da el ser social: “Ser che de
acuerdo a los codigos de la propia cultura implica reunir y poner en practica
ciertos valores, a nuestro juicio, ya bien establecidos a la llegada de los
conquistadores ... Desde el aspecto valdrico y de la socializacion todas las

personas son che” (Marimén et al. 33).

Chedungun: Lengua del territorio sur del Wallmapu: “variante dialectal williche del

Chengen:

mapudungun” (Moulian, Mediaciones rituales... 442). Para Catrileo: “El dialecto
mapuche-williche hablado a fines del siglo XIX posee las mismas caracteristicas
morfosintacticas y gramaticales del mapudungun central” (La lengua mapuche 30)
y “Los escasos hablantes de esa variedad del mapudungun, llamado por ellos
chedungun, presentan algunas caracteristicas de estructuracion fonoldgica,
morfosintactica y l1éxica que muestran muchas intererencias entre el espafiol y la
lengua mapuche” (59). Por otro lado, existirian variaciones a nivel de uso fonético.
Para Curivil, la variante dialectal del mapudungun de la zona williche se

caracteriza por “el uso de la ‘z’ en vez de la ‘r’. Ej: zuka (casa) y otros” (16).

Refiere al proceso de hacerse persona, implica una consciencia de este proceso.
Desde su etimologia: “...al agregar el sufijo “geh” “cegeh, hace referencia al ser
humano o la condicién de ser persona” (Curivil 39). El ser humano no adquiere la
condicion de ser persona automaticamente: “llegar a ser duefio de si mismo, no es
un ser dado absolutamente, son que la persona se hace y se construye, de acuerdo a

su propio ngen” (Paredes Pinda, Epu rume 47).
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Cheutunun: Este concepto lo presenta Adriana Paredes Pinda para referir al traspaso de un

Chuchu:

Dungun:

Eluwiin:

Filew:

estado a otro, una transformacion que permite habitar otro estado: “el pensamiento
mapuche concibe la transmutacion, como un cambio de estado del ser vivo:
‘chewtunun’ (aquellos seres que se convierten en otro ser: ‘encantaos’)” (Epu

rume 42). Podrian considerarse ejemplos de ello a Wentellao y Mankian.

“abuela materna” (Catrileo, Diccionario 247). En el mapudungun cada parentesco
tiene un nombre especifico, se diferencian entre parientes por el lado materno y

paterno.

Denota tanto el acto de hablar, como la misma lengua. “Hablar”, “to speak”
(Catrileo, Diccionario 29). También se refiere al asunto o tema del que se habla,
« . e ..

... zugu significa indistintamente: hecho, acontecimiento, asunto, palabra,
pensamiento, noticias. Es decir, hace referencia a todos los acontecimientos de la

vida, desde lo mads trivial hasta lo mas significativo” (Curivil 11).

Ritual funerario. De: “elii: enterrar o sepultar al muerto” y “eliiwlinma: hacer una
ceremonia de entierro para que todos los amigos del difunto y gente de la
reduccion tengan la oportunidad de despedirlo con consumo de alimentos y
bebidas servidas para los anfitriones” (Catrileo, Diccionario 243). Esta ceremonia
posee un caracter gregario, donde se retnen las familias en torno al deudo: “Los
eluwun (ceremonias mortuorias) tienen que ver con un espacio de reclutamiento
social donde se retroalimentan los linajes a partir de la historia, las relaciones
sociales, evaluando los liderazgos y reforzando las creencias. A continuacion

vemos estas costumbres a principios de siglo XX (Mariman et al. 161).

El espiritu que encarna la machi. Para Catrileo: “Machi de los antepasados que
ordenaba la celebracion de un ngillatun” (Diccionario 206). Chihuailaf se refiere
al espiritu que encarna en la persona que sera machi: “Espiritu de la sabiduria de la
sanacion -que es distinto tipo para cada persona -se apodera de ella, de €1, estando
aun en el vientre de la madre o en la nifiez, adolescencia o -mas infrecuentemente-
en la adultez. Dicho espiritu le es comunicado por un Pewma, Suefo, en el que va

subiendo o esta caminando en la Tierra de Arriba...” (Chihuailaf, Recado 78).



Filu:
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Adriana Paredes Pinda, desde su experiencia personal como machi, lo describe
como la experiencia de unidn con la totalidad: “Esta experiencia vital mas alla de
lo étnico es un llamado universal a la condicion humana amorosa que hemos
transgredido, causa primera de la enfermedad social y de nuestra desolacion
(Heterogeneidad 65). En el proceso de hacerse machi, la persona recibe esta
experiencia: “Cuando volvia hacia el espejo...me destrozaba pero no cai herida”
(p.95)” y “... en esta desintegracion que es inmersion en el todo, en el fileu posible,
ella encuentra paz...” (97). La experiencia de filew es la que le permite conectarse
con los otros territorios del Meli iom wenu con los que debe conectar en su

ejercicio como machi.

“culebra” (Catrileo, Diccionario 165)

Forrahue: Pueblo emplazado en la Region de los Lagos en el sur de Chile. Se utiliza este

Foye:

toponimico para identificar diversas localidades y predios ubicados en la region.
Su nombre proviene del mapudungun: “compuesta por ‘forra’, ‘fotra’, ‘el barro’,
‘el pantano’ y por ‘we’, ‘lugar’. Barrial, lugar barroso” (Ramirez 74). En este lugar
ocurre la “matanza de Forrahue” donde se asesin6 a mas de una docena de
personas pertenecientes a la comunidad, y un igual nimero de heridos y detenidos
(Colipén, Forrahue 5-7). Los poetas williche, como Bernardo Colipan, César
Millahueique y Jaime Huentn, refieren en sus textos poéticos a este

acontecimiento. Huentn les da voz en Reducciones.

Drimys winteri. “Canelo. Las ramas y hojas de este arbol se utilizan en el machitun
para ahuyentar los malos espiritus y las enfermedades” (Catrileo, Diccionario
113). Claudio Donoso lo describe como: “conocido como Canelo o Foique, posee
hojas similes alternas, de borde entero y formas abovadas y tranlaceoladas, de
color verde claro en la cara superior y azulosas claras en el envés. Es un hermoso
arbol, sagrado para los mapuches, que alcanza hasta 30 m. de altura y 1m. de
diametro en los bosques siempreverdes. Crece en Chile entre el rio Limari por el
norte y el Cabo de Hornos por el sur, en diferentes altitudes, pero siempre asociado

a la humedad” (56-57).



Fiitakeche:

Fiitalmapu:
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Ancianos, “fiitache: viejo, anciano” (Catrileo, Diccionario 14). Personas que
poseen el conocimiento y que merecen el respeto por parte de toda la comunidad:
Los fvtakece son las personas adultas, que ya tienen responsabilidades familiares y
comunitarias, quienes velan por el sustento de su familia. Se preocupan de la
formacion de las nuevas generaciones. Antiguamente eran los encargados de
organizar el trabajo ... Por la experiencia que tienen de la vida forman parte del
grupo de los kimce” (Curivil 38). La diferencia con fiitakecheyem es que refiere a
personas que ya han fallecido: “Son los fiitakecheyem (antepasados) los que
seducen en mapudugun desde el azul del huenu mapu, son ellos quienes empujan
la balsa por el rio ( cual si fuera la balsa de Creonte propiciando la muerte a un
tipo de vida para el renacimiento consiguiente), sélo que es una mujer, en este caso
quien guia la transformacion vital y existencial, una mujer que toca trompe,
elemento que utilizan los hombres mapuche para enamorar. (Pinda,

Heterogeneidad 76)

Tierra grande, de: “fiita: grande” (Catrileo, Diccionario 96) y mapu. Se refiere a
las parcelas territoriales del Wallmapu divididas segiin su orientacion cardinal:
Pinkunmapu (norte), Puelmapu (este), Willimapu (sur) y Lafkenmapu (oeste).
Cada una de ellas, podria ser comprendida como una identidad territorial: “como
expresion mas amplia en lo que se refiere a una identidad colectiva méas o menos
homogénea, derivada de compartir un espacio o piso ecoldgico con caracteristicas

naturales similares” (Mariman et. al 31).

Fiitawillimapu: Tierras grandes del sur. “Butahuillimapu: De ‘Futa’: ‘grande’; ‘Huilli’: surf'y

Ilkun:

‘Mapu’: tierra. ‘Grandes tierras del sur’. Nombre con el que se designa a la
Butalmapu o Gran Territorio, en donde ejerce su jurisdiccion la Junta de Caciques
del Butahuillimapu. Se extiende desde el rio Valdivia hasta la isla grande de

Chiloé o Butahuapi Chilwé” (Colipan, Pulotre 124).

Se traduce como “el enojo”, a la respuesta de resistencia mapuche contra el abuso

y la desposesion. “enojarse, encolerizarse” (De Augusta 66).



Imbunche:

Inarrumen:

Kalfii:
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Criatura que ha sido modificada corporalmente para ser sirviente de un brujo,
siendo cosidos sus orificios y dejandolo en posicion animalesca con una pierna
cosida a la espalda. Montecino, citando a Lenz, aclara: “El nifio sefialado o raptado
-al que se llamaba ivuncorii- sufre deformaciones y torturas que lo convierten en
una mezcla de humano y animal. En primer lugar, los brujos le quiebran la pierna
y se la adosan a la espalda, por lo que camina dando brincos; luego le tuercen la
cabeza hasta darla vuelta para despistar a los intrusos ... Se habla asimismo del
imbunche como un nifo hinchado, de ano cosido, pierna pegada a la nunca y

cabeza vuelta atras o de un hombre enano y aspecto siniestro” (348).

Seglin Paredes Pinda es el sistema de conocimiento mapuche o “ciencia mapuche
ancestral”. “Este sistema filos6fico nos posibilita el entendimiento desde lo que se
llama el piuke kimun, es decir, la racionalidad no absolutamente imparcial y
objetiva del pensamiento 16gico sino la razon sensitiva y abierta del piuke [...] El
sistema de conocimiento mapuche, de algin modo, en su comprension de su objeto
cognoscente, establece relaciones menos conflictivas entre la razén y la emocion,
entre sujeto-objeto al proponer que todo esta vivo. A diferencia de algunas
corrientes de pensamiento de la cultura occidental dominante que ha excluido la
mimesis y el afecto de la cognicion, el mapuche kimiin o conocimiento ancestral
originario parte del reconocimiento que la identificacion gente-tierra y/o universo
es primordial y la base de nuestro acercamiento al mundo” (Heterogeneidad e

hibridismo 9).

Color azul, “azul” (Catrileo, Diccionario 223). Simboliza la dimension de lo
espiritual y sagrado: “En el epew-relato- del origen del Pueblo mapuche, nuestros
antepasados dicen que el primer Espiritu Mapuche vino desde el Azul. Pero no de
cualquier Azul sino del Azul del Oriente... Y que cuando el espiritu- en la
brevedad de su paso por este mundo- abandona al cuerpo, se va hacia el Poniente a
llamar al Balsero de la muerte para que lo ayude a cruzar el Rio de las Lagrimas y
llegar asi a la isla -el Pais- Azul en la que habitan los espiritus de nuestros
Antiguos” (Chihuailaf, Recado 32). También ha sido utilizado histéricamente

como parte de la estética cultural: “Ponchos azules con dibujos de colores y
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Katrihue:
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notables significados. Las caras pintadas con rayas azules, fuertes, recordando al
Rey Azul al Chao Kalfti, que hasta hoy se usan en las rogativas o nguillatunes. La
vida transcurre arriba y abajo, en el mundo de las estrellas y en el mundo de la
tierra. Las tinturas azules establecen una relacion entre los diversos azules, el del

cielo, las aguas y los seres humanos” (Bengoa, Antiguos mapuches 12).

Entidad que se contrapone a Wentellao, representa la voracidad y la destruccion.
Desde el inarrumen, Adriana Paredes Pinda lo plantea como el segundo piwke o
segunda naturaleza de la identidad mapuche: “Kanillo, “el que no se llena “es
considerado el causante del hambre, garra feroz del espojo mapuche, y como se
aprecia en el relato anterior, la causa de la devastacion de las sementeras es
precisamente, esta sed devoradora de Kanillo por comerlo todo, sin pensar en la
comida como un bien comunitario, que debe ser compartido ... Kanillo encarna, a
su vez, la pugna entre los dos o tres corazones que habitamos los poetas mapuche
en el mundo de hoy, porque su sola existencia significa que, lo humano es siempre
una posibilidad de transgresion y de antagonismo con su propio ser, resuélvase o
no, el corazén kanillo no se llena.” (Epu rume 22). Para Montecino: “Canillo
simboliza para los huilliche el mal, la escasez y la hambruna. También se lo
entiende como un espiritu que amenaza la estabilidad material y como encarnacion
de las energias destructoras de la naturaleza. Se lo considera como un ser mitico
maligno que estd encantado en una roca en Pucatrihue y al que el Abuelito

Huenteao hizo su yerno para evitar la destruccion del mundo” (127).

Un lugar dividido de dos partes; “Katrihue: corrientes de agua que dividen un
sector en dos partes” (Colipan, Pulotre 127). Pinda los interpreta como altares: “El
rehue en la cultura mapuche-huilliche es llamado catrihue (altar o lugar de
peregrinacion).Pucatrihue es el lugar de muchos rehue o altares, la conjuncion de
muchas energias que tras largos viajes por el mar y /o cordillera concurren alli a

realizar las ceremonias de la reciprocidad con la tierra. (Heterogeneidad 33).



Kimche:

Kimiin:

Kona:
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Sabio que ensefia a otros. De kim, “sabio, ingenioso, sensato” (Catrileo
Diccionario 37) y che, “gente” (3). Para Curivil son un grupo de personas dentro
del pueblo mapuche (“comunidad de gente sabia”) que ha resguardado las
practicas culturales, el lenguaje y la memoria: “...1os kimce son grandes
observadores a partir“Ellos, histéricamente han sido un grupo de personas, que
tienen dominio de ciertos saberes y que en esa condicion son requeridos y
solicitados por la comunidad... La funcion de estegrupo (kimce), es velar por la

continuidad de la vida mapuce (mapucemogen)” (27-28).

Conocimiento, de “kim. Sabio, ingenioso, sensato” (Catrileo Diccionario 37);
“...Ia sabiduria de nuestros Kuyfikeche antepasados, de nuestra Che gente”
(Chihuailaf, Recado 50). Se construye una epistemologia en diferentes &mbitos de
la vida: “La produccion del conocimiento mapuce se da a partir de la relacion e
interaccion de los diferentes sujetos y en este sentido se trata de un conocimiento
pragmatico y colectivo. En dicha forma de conocer entra en juego la observacion
profunda o introspeccion, la reflexion, el pensamiento, las visiones sobrenaturales

(perimo, perimontun) y los suefios (pewma) (Curivil 25)

Mapuche kimiin
“... el mapucekimvn se considera un saber que afirma y potencia la vida apuce,
en cambio el wigkakimvn, en cuanto saber fordneo, es un saber que atenta contra la

vida mapuce porque es impositivo y no valora la diversidad” (Curivil 309).

“Mozo. Se usa para referirse a otro en sentido amistoso o despreciativo segun el

tono de voz” (Catrileo Diccionario 5).

Kiime mogen: Se refiere al “buen vivir”, al sistema de normas que guian el comportamiento

social de las comunidades que persiguen un bien comun. De “kiime: bueno; de
buena calidad”(Catrileo Diccionario 141) y “Mogen como verbo designa el hecho
de vivir y existir, en cuanto derecho natural de todo ser viviente, como sustantivo

signiica vida, y lo que da vida (el aliemtno), también hace referencia a la
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existencia en si en cuanto estilo de vida que incluye necesariamente cierta normas
de comportamiento, donde entran en juego determinados valores morales y

espirituales” (Curivil 74).

“fuego”; “kiitralwe: fogon” (Catrileo Diccionario 64).

Kupalme/kiipan: Linaje familiar, origen filial. Relacion sanguinea entre familias. “El

koyam:

Kvpalme: es el lazo sanguineo que une la comunidad familiar de hermanos, hijos
todos de la Madre Tierra, resueltos a vivir en grupo ocupando un espacio territorial
determinado” (Chihuailaf, Recado 51). Por otro lado, tiene un componente social:
“En el plano de la socializacioén entonces, lo central esta dado por la coherencia
que haya en el comportamiento de la persona con los elementos de valor y
conocimientos transmitidos a través de mecanismos y agentes ligados
fundamentalmente con el espacio de la familia, cuyo referente étnico se encuentra
relacionado con los roles y funciones que el linaje ha asumido en el pasado y que
€s necesario preservar y proyectar, es lo que se denomina kiipan” (Mariméan et al.
33). La recuperacion simbdlica al menos del kiipan, permite al sujeto y a las voces
que encarna, el acercamiento a la fuerza huilliche de Huentellao, mediadora entre

ellos y el huenu mapu (tierras de los ancestros) (Pinda, Heterogeneidad 105).

Nothofagus obliqua. “roble” (Catrileo Diccionario 112). Arbol nativo que se
encuentra en el Willimapu: “conocido como Roble, Coyan, Hualle o Pellin, tiene
hojas simples alternas,de forma ovada asimétrica y de borde doblemente aserrado
... El Roble es uno de los componentes principales de los bosques de altura, desde
Santiago hasta Nuble, en tanto que desde ahi hasta Llanquihue es el mas
importante en el Llano Central y en los primeros faldeos de las cordilleras”

(Donoso 72-73).
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Kuifikeche: “Kuyfikeche (Ancianos)” (Mariman et al., Escucha 25). Moulian los define como

Kiiruf:

Kiitralwe:

Kutran:

antepasados que han trascendido: “Son los kuifikeche, antiguos hombres que han
trascendido y que actian como intercesores ante Dios. Una manifestacion
particular de ellos es la de los ngenmapu, espiritus de hombres ‘encantados’ y
dotados de esencial poder que viven en el entorno de las comunidades” ((Moulian,

Tiempo 23)

El viento, poéticamente, se entiende como un ngen, como una voz poética.

“viento” (Catrileo Diccionario 102).

Literalmente se traduciria como “lugar del fuego”, fogon.

299

fiuke kutralwe: Literalmente “la madre del ‘fogon’ (Catrileo Diccionario 64). Sin
embargo, se refiere a una significacion williche, que refiere a un concepto de
totalidad de donde todo proviene. Siendo el fogén un simbolo generador de vida,

donde todas las actividades se desarrollan en torno a ese lugar.

Enfermedad que aqueja a una persona; “Enfermo; paciente” (Catrileo
Diccionario 226). No es s6lo una enfermedad relacionada con el cuerpo fisico: “El
concepto de enfermedad en la cultura mapuce no es sélo algo fisico dado que ésta
afecta también el alma ... Las enfermedades tipicas de los mapuces son conocidas
como mapucekuxan 'y son de competencia de los/las maci, quienes mediante un
rito conocido como ‘pewtu, pewvtun’ realizan el diagndstico del eterno y recetan el
tratamiento” (Curivil 76). Suele estar referida a un mal que ha sido enviado por
otro. Existen diferencias entre enfermedades del cuerpo o winka y enfermedades
espirituales o mapuche: “E/ “kutran” mapuche (enfermedad) nace del
quebrantamiento del ordenamiento ancestral, de la violentacion del Az mapu, y
por lo que hemos ya conversado, el pensamiento mapuche y su lengua, han sido
transgredidos al arrebatarseles su mundo, por lo cual, la enfermedad que pesa
sobre ellos, es la misma enfermedad que pesa sobre nosotros, los sujetos de dicho

conocimiento” (Pinda, Epu rume 55).
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2 ¢

“Océano”(Catrileo Diccionario 104); “concepto relacionado con ko (agua)”, “mar-
lago” (Curivil 74). Territorio costero: “En el caso del fiitalmapu lafkenche, serd el
mar (lafken), el principal elemento que ‘homogeneiza’ territorialmente a los /of,
rewe'y aylla rewe y su poblacion, en la medida que existe con este elemento una
relacion econdmica de sobrevivencia y de reciprocidad expresada en la dimension

espiritual y religiosa” (Mariman et al. 31).

Se asocia a la identidad territorial de quienes viven en el territorio mapuche de la

costa. “Gente del mar” (Catrileo Diccionario 17).

Corresponde al mar, al Oeste desde el Ngulumapu: “De ‘Lafken’: mar y ‘Mapu’:
tierra. El ‘Lafkenmapu’ o ‘Tierras del mar’, constituye un referente geografico del
mapuche, que divide al mundo en cuatro partes o puntos cardinales. El
Lafkenmapu caracteriza al Oeste en oposicion al Puel-mapu, donde se ubican las
tierras del Este. Localidad de San Juan de la Costa ubicada a 40 kms al Oeste de
Osorno” (Colipan, Pulotre 125). Se asocia al lugar donde viajan las almas para su
descanso; el viaje por el Wenulewfii (rio) desemboca aqui: “La morada de los
muertos estaria al otro lado del mar seglin la mayor parte de los testimonios,
aunque es evidente que cierto topo de muertos cruzaban el lago y subian a vivir en

los volcanes, el rucapillan o casa de las almas” (Bengoa, Antiguos mapuches 87).

“Abuelo paterno-su nieto” (Catrileo Diccionario 248), tanto el abuelo, como el

nieto se nombran de esta manera.

Literalmente: “patio” (Catrileo Diccionario 64). Nombre con el que se denomina a
la rogativa williche, andlogo al ngillatun: “Con este nombre se conoce a la
rogativa indigena en la cuencaa del Lago Ranco y en los llanos comprendidos
entre los rios Bueno y Pilmaiquén, donde hemos concentrado nuestro trabajo
etnografico. El lepiin es la denominacion que en esta zona recibe el ngillatun, la
manifestacion ritual vigente mas importante para los descendientes del pueblo

mapuche williche” (Moulian, Tiempo 6).
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Unidad politica que une a varias familias en un territorio: “...sera el lof,
encabezado por la figura del longko (cabeza o jefe) el espacio sociopolitico con
jurisdiccion para discutir, ventilar y definir asuntos y conflictos internos, asi como

sus relaciones externas” (Mariméan et al. 38);

Lofche: “gente de una misma reduccion” (Catrileo Diccionario 15).

Es la autoridad politica que representa al /of: “~-Cabeza-es quien dirige un Lof,
comunidad. Su carga puede recibirlo por descendencia familiar, antiguo atributo, o

por nombramiento de su comunidad” (Chihuailaf, Recado 77).

De “llellipunimawii: rogar o suplicar por uno mismo o por el grupo” (Catrileo
Diccionario 219). Parte del lepiin: “El llellipun u oracion es el momento mas
solemne de la rogativa ... El ngenpin (oficiante ritual) la realiza a viva voz,
pidiendo por el conjunto de la comunidad. El resto de los presentes escucha en

silencio o enuncia un ruego personal en voz baja” (Moulian, Tiempo 70).

Autoridad espiritual. Realiza ceremonias religiosas y es la mediadora entre los
ngen y la comunidad: “Chaman, curandera o curandero de la comunidad mapuche.
Dirige la ceremonia del machitun. En varias regiones también propicia la
celebracion del ngillatun (Catrileo Diccionario 224). Son elegidos y portadores
de conocimiento: “Los/as maci, por su condicion personal, en cuanto elegidos y
predestinados, son considerados, por un sector importante de la sociedad mapuce,
como los kimce, que tienen el dominio del mapucekimvn y el mapucerakizuam y
que cuando son requeridos reciben los conocimientos a través de los suefios
(peuma) o mediante el kvimin (éxtasis)” (Curivil 36). Poseen el conocimiento de la
sanacion: “La Machi o el Machi es una persona que por vocacion -un ser
“escogido”- se destina al servicio de sanar. Es la mujer u hombre que intermedia
entre el mundo de lo visible y el mundo de lo invisible... Ella es la conocedora de
todos los Lawen, medicamentos naturales, y de todos sus usos” (Chihuailaf,

Recado T7).
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Mankian: Es una de las entidades protectoras de los williche: “Fuerza custodia y protectora

Mapu:

del mundo” (Pinda, Epu rume 69); “Mankean es el ngen que equilibra la
abundancia de los peces, como lo hacen los shumpall u hombres y mujeres peces,
por lo tanto, se ha convertido de gente nomas, en un principio auto regulador de su
ecosistema” (138). Hombre que fue encantado a la piedra, piam de la zona
williche: “Es un espiritu que los mapuche piensan fue originado en la época del
diluvio, cuando las culebras Kai Kai y Ten Ten pelearon. Se dice también que
Mankian se trasnformé en roca o pefia cuando era un nifio y fue al mar. Sintid
mucho placer en el agua y dijo que si fuera mujer la querria, Al instante una
Sumpall le contestd: ‘ya me quieres’. Entonces Mankian pis6 una piedra y
progresivamente se fue adhiriendo a ella. Los pies se le pegaron completamente y
pidio auxilio. Trataron de ayudarlo, pero no pudieron hacer nada por desprenderlo
de ella y cuando golpearon la piedra para romperla esta sangré y Mankian lloré de
dolor. Al estar casi mutado en piedra, pidié que rogaran por él. La gente baild y
or6 durante varios dias, mas todo fue en vano. Entonces Mankian solicité que lo

dejaran asi, pues ya estaba atrapado” (Montecino 430-431).

Tierra, extension de tierra, territorio: “La tierra en que conviven los hijos de los
creadores y antepasados. Aqui existe el bien y el mal que juntos permiten el
equilibrio de la naturaleza” (Catrileo Diccionario 211). No se refiere solo a su
extension fisica: “En la vida diaria, mapu hace referencia a una extension de tierra,
en cuanto lugar en que transcurre el diario vivir, lugar habitado por el hombre,
tierra que se usa para producir los bienenes necesarios para la sobrevivencia (tasi
mapu... mi tierra). En este sentido la tierra es como una madre (Nuke mapu), por
eso, esto de vender la tierra es atin algo inconcebible en la mentalidad mapuce”
(Curivil 58). Es multidimensional: “Mapu alude pues a espacios y fuerzas que se
complementan e interaccionan, y aunque en el refinado uso del mapuzungun -
como lo senala Quidel- cada dimension tiene su denominacion particular, se le ha
relacionado generalmente como el espacio material tangible...” (Mariman et al.

31).
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Mapuchemapu: Refiere al origen: “...significa tierra o territorio de las personas
originarias del lugar, en sentido estricto hace referencia al territorio mapuce”
(Curivil 53).

Meli witran mapu: Cuatro pilares del Universo: “Huentellao evoca los meli witran
mapu que son las cuatros raices cosmicas (este, norte, sur, oeste) ante las cuales
los mapuche se presentan en cada rogativa a repactar una y otra vez su estadia en

la madre tierra (Pinda, Heterogeneidad 113).

Minchemapu: Dimension inferior: “Tierra de abajo o inferior; plataforma

subterranea donde habitan los espiritus maléficos” (Catrileo, Diccionario 211).

Nagmapu: Lugar donde viven las personas: “la tierra que caminamos, abajo, donde
somos parte de toda la materia viviente y transcurre nuestra vida cotidiana” (Pinda,
Epu rume 17). Lugar de los seres vivos: “ El tercer mundo corresponderia a la
tierra en que vivimos, que es lo mas proximo y lo mas cercano, lo que podemos
palpar, donde ponemos nuestros pies, donde caminamos, donde se hace la vida
diaria, donde viven las personas (ce) y todos los seres vivos visibles e invisibles

(fijmogen)” (Curivil 52).

Ngen mapu: Dueio de un lugar: “... en cada comunidad hay un gehmapu
(gvnemapun), que protege el territorio comunal” (Curivil 61). Un ejemplo serian
Kai Kaiy Treng Treng: “En esta mirada, se levantan las danzas de las dos
serpientes celestiales, “Xeg-Xeg y Kay- Kay”, ambas en equilibrio, ambos son

ngen mapu, principios reguladores del kiime felen” (Pinda Epu rume 146).

Ngulumapu: Territorio mapuche al poniente de la cordillera de los Andes, lo que
corresponderia a la administracion chilena: “... se traduce como tierra del este

(desde el lado de argentina), tierra de los chilenos (Chile)” (Curivil 54).

Wallmapu: Territorio mapuche: “Wallmapu o Pais Mapuche, constituido por el
Gulumapu y el Puelmapu.” (Mariman et al. 49). Comprende las diversas
dimensiones de la existencia: “WALL/WALLONTU MAPU/WALLPE, todas

ellas expresiones de la mirada mapuche “piirakintun” o giro césmico, que describe
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la existencia mapuche, como el recorrido cotidiano del sol, naciendo al este hacia

el mar, visto asi desde el sur del mundo. (Pinda, Epu rume 16).

Wenumapu: Tierra de arriba, cielo. Dimension que se encuentra sobre el nagmapu:
“Tierra de arriba o lugar donde viven los dioses, los espiritus benéficos y los
antepasados” (Catrileo Diccionario 211); “Wenu mapu, como la tierra de los
primeros ancestros, reguladores/ creadores del pueblo mapuche: Giinen y Elen, por

la tanto nuestro primer origen o “kifie tuwiin” (Pinda, Epu rume 16).

“El wenumapu o tierra de arriba, es el lugar donde habitan seres de naturaleza
espiritual. Lugar de las divinidades y de los espiritus de nuestros antepasados. Alla
esta el sol (antv), la luna (kvyen), el lucero (urielfe) y las estrellas (waglen). El
wenumapu, no es sindbnimo de ‘cielo’ en sentido crisitano, ya qye de acuerdo a la
creencia mapuce acerca del mas allé, al morir la persona el cuerpo (alwe: difunto,
cadaver), no como resultado de la resurreccion, como es el sentido cristiano de la
muerte ni menos como resultado de un premio o castigo” (Curivil 51)

Wente wnu mapu: Wente wenu mapu concebido como el espacio infinito/wenu
lelfiin o Wenu Leiifu: rio de estrellas, pampas del cielo (Via Lactea) (Pinda, Epu

rume 16).

Mapudungun: Lengua hablada por la nacion Mapuche. Para Curivil: “mapucezugun hace
referencia a la accion de ejecutar el acto de habla propia de la gente de estas
tierras...hacen referencia al idioma mapuce. Idioma que como cualquier otro, en
cuanto creacion de una comunidad lingiiistica, tiene como usuario a un grupo
humano que se autodenomina mapuce” (12). Maria Catrileo hace referencia a la
importancia del mapudungun en la época colonial, dando cuenta que su estudio fue
iniciado por la actividad misionera: “A la llegada de los espanoles el mapudugun
era hablado desde el Maule hasta Chiloé, pero en la actualidad es utilizada por
grupos de personas que habitan las provincias de Arauco, Malleco, Cautin,
Valdivia y Osorno, principalmente” (La lengua mapuche 25).

Una de las preocupaciones sobre el mapudungun es la disminucién de sus

hablantes con el tiempo, siendo una lengua en peligro de extincién que aspira a



Mapuche:

Mawida:

Mogen:

Mollfiin:
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estar en vias de recuperacion. José Quidel plantea: “El mapuzungun hoy se
encuentra en una desventaja casi extrema, donde so6lo se halla restringido al nacleo
familiar y al &mbito ritual; mientras que el castellano es una lengua que cada vez
va ganando 4s espacios y adherentes en lo que siempre ha sido espacio del
mapuzungun, ocupando espacios publicos y privados y es la lengua de
comunicacion de todo grupo social y de manera masiva, agravandose aiin mas
producto de la fuerte intromision mediante distintos medios de comunicacion

masiva, violando incluso la intimidad de los hogares mapuche” (129).

Gente de la tierra: “Mapuce es una palabra compuesta por ‘mapu + ce’, y que
literalmente significa gente nacida de la tierra, gente de estas tierras. También se
dice ‘mapunce’ en el mismo sentido”(Curivil 40). Su delimitacién geografica
abarca desde el rio Limari a la isla de Chiloé: “...hacia principios del siglo XVI las
diversas agrupaciones que conforman la cultura mapuche se encuentran
establecidas en el amplio espacio territorial que va desde el rio Limari por el norte,
hasta la isla grande de Chilwe (Chiloé) en el sur, por el lado occidental de la
cordillera de los Andes, y desde las laderas orientales de este mismo cordon
montafioso, en las zonas norte y cnetro de la provincia de Newken, y al sur de la

actual provincia de Mendoza en Argentina” (Mariman et al. 19).

Se refiere a la montafia, donde reside un ngen. “Mawiza es el monte, la montana,
mientras que mawizantu son los grandes montes y montafas con arboles nativos”

(Curivil 69).

Todo lo viviente: “Podria interpretarse como "vida", aunque en la cultura mapuche
todos los elementos que constituyen el universo son seres vivos, por tal motivo la
vida es un principio que trasciende en cada experiencia, en cada contexto del

espacio” (Mariman et al. 276)

“Sangre. Se utiliza en algunas ceremonias de ngillatun como ofrecimiento y ruego

a los dioses creadores” (Catrileo Diccionario 206).



Muday:

Neyen:

Newen:
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Bebida fermentada de trigo. “Bebida que se prepara con trigo o maiz; mudai”

(Catrileo Diccionario 80).

Aliento, resuello: “respiracion, aliento” (Catrileo Diccionario... 183).

Para Montecino, el neyen estaria relacionado al concepto de ‘alma’ y lo relaciona
de manera intrinseca a newen: “término que designa el ‘alimento que da vida’ a los
seres humanos, a la naturaleza y a los antepasados”(Montecino 50). Para Mabel
Garcia este acto, i, que media el espiritu de la persona con el de la machi en la
poesia de Adriana Paredes Pinda: “...es el habla o un modo de vinculacion con las
fuerzas y con los ancestros, es el viaje al linaje hasta su origen en lo mas ancestral
de la cultura, un ‘neyen’, es el habla de la invocacion, es el resollar del universo
como una sola energia y canalizacion de “newen” (fuerza) y es, al mismo tiempo,
el detonador que abre la presencia del “ser” como devenir y como observacion de

si (“El proceso” 58).

Fuerza, potencia: “El significado de newen esté estrechamente vinculado a la
presencia de los ‘geh’. Newen como sustantivo significa fuerza, poder, energia ...
Todo lugar sagrado tiene su duefo y protector (geh) y en ese sentido dichos
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lugares estan llenos de ‘newen’” (Curivil 62). Todo elemento contiene esta fuerza:
“Cada origen mapuche porta un newen, una fuerza espiritual y vital, algo asi como
un soplo, comprensible en su plenitud, s6lo por dicha familia, que lo caracteriza y
determina a ser, es decir, la forma de pensar y actuar de cada familia no est4d dada
so6lo por libre albedrio, sino también por una cierta determinacion ancestral que es
el sello de su newen y al cual, si se escapa o se rebela, se debe finalmente, restituir
en algun tiempo, para que el equilibrio retorne a dicha familia. Este newen, es
parte constitutiva del espacio territorial, del cual se origina la familia, por tanto, se

relaciona con los ngen o principios reguladores de dicho territorio y puede tomar

estas caracteristicas. (Pinda, Epu rume 35).



Ngen:

Ngen ko:
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Entidad reguladora: “Duefio; el que posee o dirige algo” (Catrileo Diccionario...
223). Tiene que ver con el ‘ser’: “En el lenguaje cotidiano la palabra ‘geh’ tiene
diversos significados: como verbo significa ser o estar; como sustantivo hace
referencia al duefo y protector (de una casa, de un lugar, etc); antepuesto a otro
sustantivo agrega la idea de propiedad” (Curivil 59). Son fundamentales en las
practicas religiosas: “La existencia de estos seres juega un papel importante en la
vida religiosa. Ellos no recuerdan permanentemente que el respeto es algo que
debemos no solo a los seres humanos sino a todos los elementos de la naturaleza

(60).

Entidad reguladora de las aguas: “duefio de las aguas” (Catrileo Diccionario 231);
“la vida del agua” (Pinda, Epu rume 38); “Duefio y fuerza reguladora del agua”
(53). Estas entidades seran asociadas a los rios y al mar en los poemas; el principal

es Wentellao.

Ngiinechen: Dios: “Dominador; controlador y guiador de hombres” (Catrileo Diccionario...

212); puede ser asimilado a veces a la figura de Chaw Dios. Deidad tnica que
pertenece a las practicas religiosas de algunos territorios dentro del Wallmapu:
“Considerado como un ancestro que ha tornado en protector de los williche”
(Paredes Pinda, Epu rume 31). Se puede vislumbrar un sincretismo de esta figura
con el dios cristiano, como parte de un proceso de evangelizacion; sin embargo, en
la diversidad del Wallmapu no siempre responderd al mismo simbolismo o lugar
dentro de la religiosidad: “Otros dicen que seria el creador de todo lo existente,
que da vida y fecundidad a los seres humanos y a las plantas y dispone de las

fuerzas de la naturaleza, pues tiene la cualidad de ser madre y padre” (Montecino

461).



Ngenpin:

Ngillatun:
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Autoridad tradicional poseedora de los principales conocimientos de la cultura,
encargado de mediar estos conocimientos: “La persona que dirige el ritual del
ngillatun aparte de la machi y el longko o jefe de la comunidad” (Catrileo
Diccionario 207). Para Chihuailaf, el ngenpin es el poseedor del arte del discurso,
conocedor del iilkantun, epew, konew, niitram 'y de las formas de comunicacion
utilizadas en ceremonias como el mafun, eluwiin, rukatun o el mingako: “En
nuestra cultura se estima altamente privilegiada la persona poseedora de tales
‘atributos’ del pensamiento. Genpin, poseedor de la Palabra lo llaman”

(Chihuailaf, Recado 63),

Rogativa que realizan los /of para ofrendar y dar las gracias a los ngen protectores
del territorio. Es un ritual que refuerza los lazos sociales entre los lof: “Ritual que
se realiza conforme a las tradiciones aprendidas de los antepasados para alabar,
pedir o rogar a los cuatro dioses del wenu mapu (tierra de arriba) y mantener o
restituir el bienestar y equilibrio de los habitantes del mapu (tierra)” (Catrileo
Diccionario 204). Se realiza cada cuatro afios: “Por regla general, el Ngikkathun
se realiza conforme a las tradiciones recibidas de los antepasados de celebrar este
acto solemne cada cuatro afios. Pero las condiciones climaticas y otros fendémenos
extranaturales, también contribuyen a alterar el orden establecido de cuatro afios
para celebrar estas rogativas” (Alonqueo 23). Es una instancia de reunion
espiritual: “...es una manifestacion espiritual en la que la comunidad rinde tributo -
mediante ofrendas y rogativas- al Espiritu Azul, el Espiritu Poderoso en sus cuatro
manifestaciones -como Creador y Sostenedor de la Tierra y la gente” (Chihuailaf,

Recado 79).

Ngulumapu: Territorio poniente del Wallmapu, corresponde al area que se encuentra desde la

cordillera de los Andes hasta la costa del Pacifico.

Nuke kutralwe: “La iiuke kiistralwe es también la madre tierra, la madre fuego con su

capacidad transformadora y cambiante, capaz de unir los mundos celestes y
terrestres, vertical y horizontalmente. La siuke kiistralwe es igualmente la siuke
tuwe: es la expresion propia de la naturaleza, el sonido, el color de los bosques, las

quebradas, las nubes, las aguas” (Paredes Pinda, Epu rume zugu 22).
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“Puma” (Catrileo Diccionario... 150).

Mujer: “Palabra carifosa para referirse a una nifia, joven o anciana” (Catrileo
Diccionario... 8). La mayoria de las veces refiere a una mujer adulta que inspira
respeto, muchas veces de edad mayor: kusepapai “Ellas velan por el buen
funcionamiento del hogar, estan a cargo de los trabajos domésticos y se preocupan

de la formacion de las nuevas generaciones” (Curivil 38).

Gente del pewen (araucaria araucana)“Gente que vive en los lugares de la
cordillera donde hay pinos araucarias y sus frutos (pifiones)”’(Catrileo

Diccionario... 17).

Perrimontun: Visiones, imagenes: “Una vision en que aparecen personas o animales que

entregan mensajes que estimulan la celebracion del ngillatun” (Catrileo
Diccionario... 213). No solo le acontece a las y los machi: “Perrimontun o
perrimontu generalmente se traduce como “visiones”. Sin embargo, en rigor, es
una vivencia que puede presentarse de distintos modos: aparicion repentina de un
animal u objeto extrafio en lugar cotidiano, el que puede ser tangible o desaparecer
de inmediato; puede implicar un “viaje” a un lugar extraiio donde se le entregue al
sujeto un objeto; o bien puede ser un objeto o animal comun que aparece en lugar
y momento inesperado. Relatos sobre perrimontun se pueden encontrar en:

Bacigalupo, 2001, Kuramochi y Huisca, 1997. (Mora, Poesia williche 58).
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Pewma:  Suefio: “sofiar” (Catrileo, Diccionario 213); “suefio premonitorio que ilumina al
machi indicandole el tipo de enfermedad y tratamiento que debe emplear para
curar una dolencia. Aviso preventivo para oir el llamado de los dioses en la
iniciacion de machi celebracion de un ngillatun u otro ritual” (Catrileo
Diccionario... 213, 232). Otra dimension de la realidad: “De esta forma podemos
decir que para todo mapuce, los suefios tienen mucha importancia debido a que
con ellos nuestros/as maci, logko, genpin y fvcakece, se ponen en contacto con
otra dimension de la vida, lo que les permite aprehender parte de la realidad y de
esta forma tomar decisiones anticipadamente y acertadamente para enfrentar el

presente y el futuro” (Curivil 34).

Piam: Relato de contenido mitico: “... es una técnica expositiva mediante el cual se
narran acontecimientos historicos y religiosos que nos remiten al inicio de los
tiempos y al origen del mundo, incluso tratan sobre el origen étnico de los puelos y

que son transmitidos de generacion en generacion” (Curivil 19).

Pikunche: “gente del norte” (Catrileo Diccionario... 17).

Pilmaiquen: Rio ubicado en territorio williche. Recorre desde el lago Puyehue al Rio Bueno
(Wenu leufu). Se han construido en torno a €l 2 centrales hidroeléctricas en el
pasado (Pilmaiquén y Rucatayo) y se encuentra un tercer proyecto, que ha sido
resistido por las comunidades en torno al ngen Kintuante; “Pilmaiquén denota la
golondrina, cuyo vuelo se asemeja a las evoluciones que describe la pelota durante

el juego” (Ramirez 127).

Pillan: Entidad que habita frecuentemente en los volcanes: “Dios duefio de la
productividad de los campos y causante de fendmenos y calamidades naturales.

Volcan” (Catrileo Diccionario 127).

Piwke: “un familiar cercano o lejano; pariente” (Catrileo Diccionario... 18), también se

traduce como “corazén”.
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Piwke kimiin: “Este sistema filoséfico nos posibilita el entendimiento desde lo que
se llama el piuke kimun, es decir, la racionalidad no absolutamente imparcial y
objetiva del pensamiento l6gico sino la razon sensitiva y abierta del piuke,una
razén que camina junto a su corazon y ,por ende, una razéon no mutilada. El piuke
kimun es también un estado de conocimiento, un emocionar en equilibrio con todo
nuestro ser, una forma de habitar el mundo, el piuke kimun implica una
aproximacion compleja y dialéctica a todas las esferas del mogen (la vida misma)”

(Pinda, Heterogeneidad 14).

Pucatrihue: Localidad ubicada en la provincia de San Juan de la Costa, emplazada entre las
desembocaduras del rio Contaco y del Llesquehue. Segin Colipan: “De ‘Epu’:
entre, locativo; dos (numeral) y ‘Katrihue”: corrientes de agua que dividen un
sector en dos partes. ‘Entre dos corrientes de agua’” (Pulotre 126). Para Ramirez:
“Pucatrihue es designacion del mapudungun compuesta por ‘pu’, ‘entre, locativo’,
por ‘katri, ‘separado’, ‘dividido’ y por ‘we’, ‘lugar’, ‘sitio’ (133). Ambas
descripciones corresponden a la configuracion geografico fisica del lugar. Adriana
Paredes Pinda plantea otra significacion: “Pucatrihue es el lugar de muchos rehue
o altares, la conjuncion de muchas energias que tras largos viajes por el mar y /o
cordillera concurren alli a realizar las ceremonias de la reciprocidad con la tierra”

(Heterogeneidad e hibridismo 21).

Puelche:  Que proviene del este: “... y pewenche, personas mapuces que habitan la parte

oriental del territorio mapuce” (Curivil 48).

Puigua:  Viento puelche. Aquel que proviene de la cordillera y se dirige al Lafkenmapu.
Piillu: Alma: “El alma o espiritu de los vivos” (Catrileo Diccionario 228)
Punalka: Nombre del ngen ko del rio Bio-bio: “porque los pewenche saben que ahi habita

Punalka, duefio del agua, fuerza reguladora que permite la vida de la laguna y de

su entorno.” (Pinda, Epu rume 168).
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Bailar: “puru: bailar, danzar” (Catrileo Diccionario 218). Es parte de la ceremonia
del ngillatun: “Una de las formas expresivas que anima el lepiin es el baile o
purun. Este constituye tanto una modalidad de expresion simbélica como un
mecanismo de integracion social ... el baile se caracteriza por el giro reiterado en
torno al rewe, reproduciendo el circulo de la vida que se advierte en los ciclos de
la naturaleza: la alternancia del dia (antii) y la noche (pun) y la danza de las

estaciones” (Moulian, Tiempo 52).

Rio que represent6 el limite entre territorio williche e hispano en el “Parlamento
General de las Canoas”. También se refiere a un barrio dentro de la ciudad de
Osorno; “designacion del mapudungun compuesta por ‘rag’, ‘la greda gris’, y por
‘we’, ‘lugar’, ‘sitio’. Sitio donde hay greda gris” (Ramirez 162). En la poesia de
Jaime Huentn este lugar es constantemente mencionado, ya que da origen no s6lo

a una frontera historica sino racial y de clase. El rio Rahue simboliza la

desposesion, pero también la propiedad y el arraigo de la resistencia.

“pensamiento” (Catrileo Diccionario... 35). Forma en que se produce: “ ...en
cuanto se trata de una actividad del intelecto, propio del hombre, literalamente
hace referencia a la accion de pensar o de elaborar una idea o pensamiento de
maera logica y ordenada...”; “... una forma de pensar que se aprende con los
kimce, en la casa en cuanto lugar donde se hace la vida familiar (ruka), en la

comunidad (lof), en los acontecimientos (fij zugu meu), en las celebraciones

rituales (gijatun y otros” (Curivil 32).
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Se traduce al espaiiol como “altar”: “Palo o arbol sagrado de la machi que en
algunos lugares también se encuentra en el campo ceremonial” (Catrileo
Diccionario 205). Se refiere ademas al objeto que debe plantar la machi fuera de
su casa como parte de su iniciacion: “tétem de machi que se planta rente a la
puerta oriental de la casa. Es un tronco descortezado de laurel, maki o canelo que
se planta en el suelo y se adorna ocn colihues y otras plantas(233). Por otro lado,
Adriana Paredes Pinda lo plantea desde la perspectiva de un principio regulador:
“El rehue es un concepto abarcatorio de la condicion femenina y masculina,
anciana y joven que subyace en la cosmovision mapuche, un llamado y una
evocacion a ser, a devenir, a completar un estado de equilibrio aunque tensionado,
estable en su relacion con los demads y si mismo. Si rehue es una energia mutante y
transformadora, que se acerca a una conciencia mas cercana al imaginario
ancestral mapuche, se le opone el concepto hueciife como toda energia invasiva

que perturba dicha evolucion” (Pinda, Heterogeneidad 17).

“Casa; habitacion” (Catrileo Diccionario 60); “Ruka es la casa. Rukan es el arte de
construir a vivienda de acuerdo al pensamiento mapuce, con la puerta siempre
hacia el oriente. El constructor se llama rukafe, mientras que rukawe es el poblado

o lugar donde se construye viviendas o casas” (Curivil 87).

ruka kura: Casa de piedra: “kura: piedra” (98) (Catrileo Diccionario... 98).

Seres de doble naturaleza: humana y pez que moran en el Lakenmapu y tienen el
poder de encantar a los seres humanos: “Animal con figura humana que domina
las aguas” (Catrileo Diccionario... 231). Son protectores: “ser que cuida el agua”
(Pinda, Epu rume 103). En algunas versiones se dice que provienen de los
primeros humanos que perecen en el piam de la creacion: “Se trata de un ngen.
duefio y duena de las lagunas, rios y arroyos, abundantes en las tierras mapuche ...
El origen de lo sumpall, aseguran, proviene de la época de la inundacion de la
tierra, producida por la lucha entre Kai Kai y Ten Ten. Los humanos que entonces
perecieron ahogados se convirtieron en diversos seres marinos entre ellos,

Sumpall” (Montecino 568)
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Trapelacucha: “Prendedor de tres cadenas” (Catrileo Diccionario 209).

Trapial:

Treile:

Puma, felis concolor: “ledn chileno” (Catrileo Diccionario 149).

Queltehue, Vanellus chilensis, ave que habita el Cono Sur y que se encuentra
notoriamente en zonas costeras del sur de Chile. Tienen también un componente
tradicional: “Los treiles son pajaros que los mapuche identifican con la disciplina,
pues en el partido de chueca que jugaron las aves, ellos fueron los encargados de
esposar al chincol que hirié en el pecho a la loica, ademas de que con su canto
‘tener, tener, tener’, detuvieron el partido. Ademads, se dice que anuncian la lluvia
y avisan cuando alguien anda en el campo, ya sea un ladrén o un viajero”

(Montecino 601).

Treng Treng y Kai Kai filu: Piam que explica el origen de la nacion Mapuche en la batalla

entre dos grandes serpientes: la de tierra Treng treng y la de agua Kai Kai: “De
esta manera el piam de Xeg-Xeg y Kay-kay, transmitido de generacion en
generacion a través de la oralidad desde tiempos que se pierden en la inmensidad
del pasado, sintetiza elementos fundamentales de la cultura y del Mapuche Kimiin
y se halla presente en la memoria colectiva de esta sociedad” (Mariman et al. 24).
Se lo ha relacionado con la variable climatica: “El sur de Chile ha sido azotado por
temporales y terremotos desde siempre. La naturaleza se desequilibra y arrastra a
los que alli viven. Las aguas suben y sube, se confunde el cielo y la tierra, los rios
de arriba con los rios de abajo. El ser humano aparece olvidado por los dioses. Es
una experiencia cotidiana. La esperanza reside en lo ‘seco’ que vencera a lo
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‘hiumedo’” (Bengoa Antiguos mapuches 16). Por otro lado, también hay versiones
que dan cuenta de un tono profético: “Pero también se dice que Kai Kai provocod
las inundaciones para matar a los extranjeros. Una machi tuvo un perrimontin: en
medio del agua vio emerger a un hombre pequefio que subi6 hasta el cielo, el
hombre era un extranjero. Luego, bajo un tigre y le dijo: “Te he andado buscando
para conversar contigo: ha de salir el mar. Matar¢ a estos extranjeros con agua.

Ustedes tendran que sufrir inocentemente, porque es a los extranjeros a quienes

quiero matar” (Montecino 366).
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Tuwiin:  Origen territorial de una persona, asociado a un /of’y a una familia: “...lugar de
donde proviene la persona” (Mariman et al. 33); “El Tuwvn: es el fundamento
basico de la familia, anclado en el espacio fisico en el cual ha nacido, crecido y se
ha desarrollado la gente” (Chihuailaf 51). No solo se refiere a la dimension fisica:
“Este concepto de tuwiin es mas amplio que el estrictamente territorial o
geografico, dice relacion con la primera tierra mapuche y la primera familia
mapuche, de la cual todos venimos. De ahi, que atin se entienda que los mapuche
somos una sola sangre: la que nacid en el wenu mapu/wenu leiifu( rio del cielo) o
tierra ancestral, donde habitan nuestros primeros ancestros: Genechen,
Genemapun, Elmapun, Elchen, los creadores y dadores de vida,; entendiéndose los
Genen, como principios reguladores, y los EL, como principios dadores” (Pinda,

Hetergoeneidad 31).
Ul Canto tradicional: “Canto de seres humanos” (Catrileo Diccionario 34).

Ulkantiin: * El vlkantun, en cuanto técnica que permite vehicular mensaje, se ha
logrado mantener en el tiempo mediante la accion de un grupo reducido de
personas y son instancias privilegiada s en que transmite el mapucekimvn y el

mapucerakizuam “(Curivil 22).

Wampo:  Canoa en la que navegaban antiguamente los williche. “La canoa es también en la
cultura mapuche un simbolo de muerte. El cuerpo de la persona difunta es
colocado en un wampo, en una canoa. El cruce de los hombres y mujeres de una
familia a otra, el cruce de la vida social , se prolonga mas alla de la vida,
navegando en la canoa por los rios y mares que llevan al Wenu Mapu” (Bengoa,

Historia de los antiguos 86).

Wariache: “Gente de la ciudad o pueblo” (Catrileo Diccionario 16), buscar en libro

Hernandez

Weychafe: Combatiente. “Guerrero” (Catrileo Diccionario 226).



Wekufii:

Sancho-Cruz 269

Entidad maligna: “Fuerzas maléficas que provocan enfermedades y muerte”
(Catrileo Diccionario 225). Se refiere al quiebre de la armonia: “Hueciife no
remite s6lo a agentes externos de desequilibrio, sino ante todo, a aquellos
elementos del propio ser mapuche, que le provocan la permanente tension entre lo
que quiere ser y lo que es. El hueciife se concibe tradicionalmente como todo
agente exterior capaz de causar daflo o muerte a una persona y su entorno” (Pinda,
Heterogeneidad 17). No s6lo puede representar a una entidad, sino que puede
presentarse como una fuerza transversal: “Con este término los mapuche designa
ampliamente el mal, concebido como una fuerza o un poder que actia en muchos
espacios, pero especialmente en la vida de las personas, a quienes enferma y mata,
también puede ser traducido como ‘principio del mal’, ‘fuerza malhechora’,
‘espiritu maligno’, ‘Diablo’, ‘causa de las enfermedades’ ... El Huecuve puede
introducirse en la casas, provocando desgracias en el corazén de los humanos,
azuzando sus malos instintos. Puede tomar la forma de flechas invisibles (‘mal
tirado’), palillos y pelos, también de sapos y lagartijas que se meten en el cuerpo

ocasionando el mal” (Montecino 340).

Wenuleufii: Rio del cielo, via Lactea: “Wenu Leiifu: rio de estrellas, pampas del cielo (Via

Lactea)” (Pinda, Epu rume 16).

Wentellao: Entidad que vive encantada en la piedra de Pucatrihue: “...el Abuelito Huenteao es

Weupife:

considerado, por un lado, una divinidad (semejante a ella por su fuerza), y por el
otro, un ser espiritual que tiene caracteristicas que lo alejan de las divinidades
superiores (fundamentalmente de Chao Dios) al ser comprendido como un
mediador entre los hombres y las divinidades, como un profeta del pueblo, o como
el Cristo de los Mapuches. Veamos cada uno de estos atributos del Abuelito

Huenteao” (Foerster, Vida religiosa 55).

ngenpin, orador; quien maneja el arte de la palabra: “...es el orador o la persona
que tiene un manejo perfecto del idioma y que es al mismo tiempo un gran

conocedor de la historia de su pueblo” (Curivil, 21).



Williche:

Winka:

Wingkul:
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Quienes habitan la zona territorial sur del Wallmapu, entre el rio Toltén y la isla de

Chiloé: “gente del sur” (Catrileo, Diccionario 18).

Extranjero, foraneo: “Originalmente con este concepto se designa a toda persona
extrafia y extranjera que no es originaria de estas tierras. En ese sentido hace
referencia a personas que piensan y viven de manera distintas y que tienen

costumbres diferentes a los mapuches” (Curivil 43).

Winka kutran: Enfermedades occidentales: “...es la enfermedad traida por los
extranjeros; de acuerdo a la mentalidad mapuce, la presencia de los extranjeros ha
sido acompafiada de enfermedades desconocidas para los/as maci, or lo que en

este sentido, se habla de wigkakuxan, en cuanto a enfermedades traidas de Europa’

(Curivil 77)

Cerro: “Los cerros en general son considerados lugares sagrados, especialemten
aquellos que tienen una tradicion religiosa, en el sentido de que son o han sido
lugares de refugio en momentos de grandes inundaciones” (Curivil 69). Raiz que
conecta con la tierra: “El cerro, winkul, es raiz que determina los lazos del kiipan
(origen de sangre) y del tuwiin (origen territorial) de cada persona en el mundo
mapuche. Las raices que nos sustentan nacen del mundo mineral y vegetal bajo
nuestros pies, y estos mismos pies nos crean los puentes hacia el wenu mapu
(tierra de los ancestros). Es tan fundamental que nuestro winkul sea fuerte y que
desde alli, nos levantemos, como gente que crece, por eso el cerro mas antiguo se
llama Txeg-Txeg( que crece), que la ausencia del cerro madre s6lo puede
posibilitar, ausencia vital, afloranza, extravio, incertidumbre, pobreza, huerfania,”

kunifalidad” (Pinda, Epu rume 43).
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Witranalwe: Ser carente de voluntad que simboliza el alienamiento: “...0 ser carente de
voluntad y auto control, es metafora del vampiro, la locura como incapacidad de
comprender la disociacion entre lo que se dice y lo que se hace, es miseria o
despojo de si mismo” (Pinda, Heterogeneidad 90). Ser maléfico que sirve a un
brujo y se alimenta del alma o la sangre de las personas: “Es descrito también
como un ser invisible, formado por una ramzon de huesos, sin musculatura, un
esqueleto humano transparente y con un alma diferente a la que tuvo en vida ...
Otros han aseverado que por la noche un brujo toma unas, dientes y huesos de un
esqueleto y lo convierte en huitranalwe ... En ocasiones persigue a los vivos hasta
matarlos y como es un espiritu que no puede ser dafiado por las armas, se aconseja

arrancar apenas aparece” (Montecino 345).



