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PROLOGO

Dialogos con el Butawillimapu

Tantas cosas puede contarnos el Butawillimapu (o Flitawilli-
mapu), tantas historias se registran en su portentosa memoria
narrativa; un universo completo se mantiene vivo en las pa-
labras germinadas en esta tierra, esperando para compartir
su sabiduria con nosotros. Chedungun se denomina su habla,
el habla de los williche, los mapuche del sur, que es también
el medio a través del que se expresan todos los componentes
de su universo. Su territorio ancestral, el Butawillimapu tie-
ne tantos conocimientos esperando para entregarle a quien
lo consulte respetuosamente. Es lo que hacen los editores y
autores de este libro que hoy llega a nosotros en su tercera
edicién. Una serie de dialogos con el territorio williche es lo
que nos ofrece este volumen, que nos permite aproximarnos
a los conocimientos de esta tierra, conocer parte de su larga
historia de vida y constatar la vigencia de sus saberes, aqui
ofrecidos a quien se disponga a escucharlos.

De tantas formas puede hablarnos el Butawillimapu. A
través de sus capitulos y componentes textuales, este libro
nos presenta distintas vias para aproximarnos a él. Desde la
experienciay desde la ciencia, desde la historia y desde el arte,
desde el estudio de las practicas o desde los saberes, desde la
palabra articulada o las configuraciones del paisaje, desde
los enunciados de la memoria o las poéticas del presente. El
libro nos muestra un ejercicio de dialogo intercultural, mul-
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tidisciplinario y socialmente plural. Su textura se articula a
partir del encuentro de voces y de lenguas que hoy conviven
en el territorio, diferenciadas por su origen, posicién y con-
dicién, pero aunadas en su comun propdsito de dialogar con
el Butawillimapu, de acercarse a él.

De tantas maneras se nos presenta el Butawillimapu en los
seis capitulos que componen este libro. Desde el testimonio
de los hijos de esta tierra, como Ponciano Rumian Lemuy,
dirigente social y cultor williche, conocedor de su espacio que
ha recorrido a pie, cuyas palabras traen la memoria de larga
duracidn en las ensenanzas de sus abuelos y de los abuelos de
sus abuelos que caminaron, antes que él, los mismos sende-
ros senalados por la tradiciéon para mantener viva la llama
del fuego ritual. El primer capitulo del libro nos aproxima al
territorio desde la cultura vivida. A través del documento de
las practicasreligiosas que su registro hilvana, su autor tiende
un puente que nos permite atisbar la ontologia williche y los
confines de su universo sagrado. ‘Leketumayen Chau Trokin/
Leketumayen pu Trankawin/...". Es tanto lo que se puede decir
en tan pocas palabras. Es tanta informacién la que se man-
tiene codificada en el dominio de las practicas que organizan
las artes, sus musicas y sus bailes. Son tantos los significados
depositados en las normas que ordenan la vida cotidiana
williche, cuyo inventario registra Ponciano Rumian Lemuy
en pocas palabras. Es tanto lo que los hijos de esta tierra nos
pueden ensenar sobre el Butawillimapu.

La memoria williche es poliglota, nos muestra el segundo
capitulo de este libro. Tal es su sentido de persistencia que
busca para expresarse mas de una lengua. Del mapudungun
al castellano, de la palabraalaescritura, el discurso mapuche
no sélo cambia de cédigo sino de forma de expresiéon. Eslo que
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sucede en los Memoriales Williche, documentos escritos en
castellano para expresar lasdemandas comunitarias dirigidas
a las autoridades nacionales. Los antropdlogos Rolf Foerster
y Jorge Ivan Vergara emplean estos escritos como fuentes
para la reconstruccion de la historia de la Junta de Caciques
del Butawillimapu. A través de su texto, estos investigadores
reconstruyen las formas de la organizacién y representacion
politicaindigena, abordan las luchasy reivindicaciones de sus
comunidades y analizan el caracter que asumen las relaciones
interculturales en el territorio ocupado porla sociedad colonial
y nacional. Citado de estos documentos memoriales, ‘Hasta
cuando el mundo sea’, es el titulo de este segundo trabajo que
expresa la nocion histérica de presencia en el tiempo de este
pueblo.

“Kuyfyantit pingefuy”, es la formula empleada por Horten-
sia Aucapan, kimche williche, al presentar el relato de Kanillo,
nifio maligno que simboliza la escasez en la memoria oral wi-
lliche. ‘Kuyfyantii pingefuy’, desde muy antiguo, dicen, viene
este relato que analizan polifénicamente la lingiiista Pilar
Alvarez-Santullano, el antropélogo Amilcar Forno y el kimche
Anselmo Nuyado, en perspectiva etnoligiiistica, etnoliterariay
etnocultural, respectivamente, en el tercer trabajo de este libro.
Su estudio registra un motivo que presenta doble codificaciéon
en la culturawilliche: esrelato que se transmite verbalmente
de generacion en generacion tanto como un hito emplazado
en el espacio, en la desembocadura del rio Choroy Traiguén
donde, de acuerdo a la tradicién, ha quedado emplazado este
nino terrible. El caracter narrativo que asume la geografia es
un rasgo relevante del Butawillimapu. Sus paisajes vitalizados
nos hablan fisicamente desde la topografia. Suvoz se despliega
al mismo tiempo en la literatura oral williche, que llega hasta

-11-
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nosotros como memoria indeleble desde el pretérito lejano,
al presente continuo en la propia lengua, que se nos muestra
aqui viva, activa, configuradora del mundo.

El lenguaje de la luz es el tema que nos presenta el cuar-
to trabajo de este libro, escrito por la disenadora Alejandra
Martinez, quien nos recuerda que no solo la cultura, sino la
naturaleza se comunica con nosotros a travées de chedungun.
A través del ciclo diario, los movimientos de la luz organizan
el tiempo/espacio que modela al mundo williche, establecien-
do un modo de habitar que se expresa en el emplazamiento y
orientacion de los sitiosdomésticos y rituales. Sus propiedades
tonales constituyen un sistema de distinciones sensibles que
codificalos valores simbodlicos basicos de la cultura, el mismo
que organiza las practicas textiles. Asi, lasurdimbres del telar
se presentan como un sistema discursivo que refleja el tejido
de relaciones, oposiciones y distinciones modeladoras de la
vida en este territorio.

La escritura poética desde y sobre el Butawillimapu es el
tema delosdos tltimos trabajos que nos trae este volumen. Se
nos ofrece aqui un interesante contrapunto de voces, empla-
zamientos y perspectivas interpretativas en torno a un tema
en comun. Sergio Mansilla, especialista en estudios literarios
abordala poesia etnocultural en las obras de Clemente Riede-
mann, Jaime Luis Huenun, Bernardo Colipan, José Santos
Lincoman y Faumelisa Manquepillan. Todas ellas giran en
torno a las relaciones interculturales en el territorio williche
y laidentidad étnica. Su lectura nos muestra los distintos lu-
gares y modos de enunciacién de los textos. En contraste, la
poeta williche Adriana Paredes Pinda escribe a sus companeros
de ruta, los poetas williche, y a la poesia como modo de vida
y arma de lucha. El trabajo de Sergio Mansilla nos muestra
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una escrituraacadémica informada y formalizada. El texto de
Adriana Paredes nos muestra una escritura poética e intima,
que susurra en los oidos de sus camaradas las reminiscencias
de episodios de una vida en comun. El ensayo literario de
Sergio Mansilla expone una escritura académica que toma
una distancia respetuosa respecto a su tema de estudio. El
discurso de Adriana Paredes no es sobre sino desde la poesia,
puesta en escena a través de una enunciacion lirica y la para-
frasis de los versos de sus companeros de oficio, para referir
metaféricamente a un universo de sentido compartido. Son
tantas las formas para hablarnos que tiene el Butawillimapu.

La primera edicion de este libro vio la luz el afio 2001. Ya
entonces sus editores y autores llevaban un largo tiempo ten-
diéndole preguntas al territorio. Todos ellos muestran hasta
hoy un compromiso personal y/o profesional en torno al
mundo mapuche williche y las culturales locales, que se expresa
en un ejercicio de trabajo continuado. La tercera edicién de
esta obra, muestra la vigencia de sus aportes y laimportancia
de la actitud de dialogo respetuoso con el Butawillimapu, a
través del que tanto podemos aprender quienes habitamos este
territorio. Téngase la trayectoria de este libro como ejemplo
de que ello es posible y necesario. Manunmay.

RODRIGO MOULIAN

Primavera 2019
Universidad Austral de Chile

-13-












NEMEL PU APO ULMEN
Palabras de un cacique

Petu kimlai pu lig che, kitmlen tayin ki-
mun, ta i kitmlen kuyfi inchin mogen.
Trayin ruf ku suguwuelu wmiilei antii
feichi sugu ka akuai, fei meu Apo Ulmen.
Wentru okor ta girve ii gire ni wili meu
trei pichiweluniwa kuyin entrume keyii
trufo chi chalitun feichi kuyin reke tufachi
sugu ayin gunchi amuai.

Ruf trayin kitme kimun, pu mapuche ni
kitmle i kumle kefel kuifi amul meke fillin
trufa chifi wikatun sugu reke.

Nuestro pueblo, atin no ha escrito su historia. Ain no ha mos-
trado su real sabiduria. Porque a nuestro pueblo se le debe su
historia, se le debe su verdad y justicia. Pero su trabajo tarde
o temprano debera aflorar por ellos y para ellos, en nombre
del lider sencillo, del Apo Ulmen'.

Pensamos en nombres y palabras awinkadas, como el oc-
cidentalizado, pero en el fondo muy folil, es decir, enraizados
a nuestra realidad cotidiana de nuestro pueblo.

Queremos levantar nuestra voz con identidad, porque
estamos medio extinguidos, pero al igual que la sabiduria
ancestral, tenemos que ser astutos como el okor? o el gire3.
Soélo vivaz, astuto y audaz.

1- Cargo maésalto en la jerarquia organizacional mapuche huilliche.
2- Peuco o aguilucho.
3- Elgire (o ngitrii en el alfabeto unificado), zorro.
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Por eso estamos en este libro haciendo comentarios de al-
gunos aspectos de la sabiduria de un pueblo, como es el kimun
(conocimiento), el gran kimun mapuche, conocimiento del
hombre de la Kiitral Mapu® en unas sencillas palabras, con
estos magicos poemas.

ANTONIO ALCAFUZ CANQUIL,
Apo Ulmen Butawillimapu Cacique mayor

4- ElKiitral (fogdbn mapuche) se encuentra siempre ubicado en el centro de la ruka,
entorno aél, se generan tanto el alimento material como el alimento espiritual, este
ultimo corresponde al conocimiento y valores que se transmiten de generacién en
generacion. De alli, kiitralmapu viene a representar el origen de la cultura mapuche
hulliche.
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PAISAJE DE NGUILLATUN
CON UN CORAZON EN EL CENTRO

Bernardo Colipan

Nocturno en el winkul
sagrado, bajo las brasas
arden cenizas

Un murmullo, granos
de maiz, un cantaro
de muday derramandose en el pasto

Sacrificaremos al cordero elegido
Arde el fuego sagrado
Humedad en los ojos.

Oigo un antiguo silbido de pifilkas
Tomo nota
Pero me abstengo de opinar.

Brillan en los ojos del gnenpin

el misterio
anterior a nuestras vidas.
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Caen en el rostro de la tarde
gotas de muday
esparcido por un nino.

Anochece

Los cantos del gnenpin
penetran en el suenio de una mariposa.

-20-









NUESTRA CULTURA MAPUCHE WIYICHE
Kine nemel ta niinche

PONCIANO RUMIAN LEMUY

Al caminar por los senderos de la costa entre la Kiiyen (luna)
y el Antii (sol), con infinitos pukem en la mente y en el cuerpo,
heido descubriendo paulatinamente mis raices. Por cierto, no
ha sido un andar facil, siempre acompanado de los aderezosy
reveses de lavida, alo que no estd ajeno ningiin peiinilamuen
que haya nacido en este mapu costero.

Por tanto, hablar en un par de hojas de papel de lo que es mi
cultura tampoco es facil, muchos de sus elementos y ritos son
solamente reservados parala intima comunicacién del mapu-
che (machi, genpin o kimche) con la naturaleza, los espiritus y
divinidades. Lo que puedo es describir algunos aspectos, por
cierto, con el permiso de mis antepasados, espiritus guarda-
dores de la memoria de mi pueblo. Porque para saber de la
esencia misma de una forma de vida, la inica via es vivirla
por dentro. Desde fuera sélo seran apariencias que pueden
conducir a equivocas interpretaciones.

Con estas frases voy a compartir con ustedes algunos
elementos de los rituales mas importantes, como también
creencias y costumbres que son el patrimonio valérico ma-
puche wiyiche, que todavia podemos encontrar en nuestras
comunidades, frente también a observaciones que senalan
que ya no existe rasgo alguno de la cultura originaria en las
comunidades rurales de la costa de Osorno.
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Lo que comparto son sélo vivencias y son narraciones de
mis abuelos y de mis fiicha kemogen, que muchos de ellos ya
forman parte del mundo de los alwes y de los tremtun (espiri-
tus o almas de los antepasados que existen en el wuenumapu).
Son también epew que narra el bosque, las piedras sagradas
del Piutril y del Pukatriwe, los antiguos caminos y las largas
noches lluviosas del pukem. Todo ello va reconstruyendo en
mi memoria el tejido histérico, cultural y cosmogonico del
territorio de la Fitawiyimapu.

RITUALIDAD WIYICHE

1. Principales ceremonias religiosas

La comunidad mapuche wiyiche es esencialmente religiosa,
su expresion se caracteriza por una fuerte fidelidad hacia las
divinidades y las fuerzas espirituales y la naturaleza, que se
concretiza siempre en un ritual o ceremonia, sea esta indivi-
dual o colectiva.

2. Ritualesindividuales

El wiyiche es profundamente “religioso”, una persona con
una expresion ritual permanente -ante todo y por todo- con
la naturaleza. El wiyiche expresa su ritualidad y respeto ante
la presencia concreta o mistica de un arbol, unaroca, o curso
de agua, porque cada elemento constituyente de la Nuke Mapu
tiene su espiritu protector y/o guardian, a los cuales se le debe
pedir permiso para realizar cualquier accién en ese espacio.
Antesde cualquier trabajo o viaje se debe realizar un momento
de conexidn con las fuerzas espirituales y con ello, alcanzar
un buen desarrollo de la empresa.
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¢ Elritual del marero; su viaje sera largo y tedioso, lleno de
dificultadesy peligros, pero lo principal es que tenga una
buena cosecha en la mar, que es su objetivo. Para ello, en
la ruta de los mareros se han establecido desde tiempos
inmemoriales lugares rituales y/o ceremoniales, por ejem-
plo, los wachiwe.

& El sembrador no podra empezar el cultivo de la tierra si
no hace unainvocacioén de ofrenda a las divinidades, prin-
cipalmente a la Nuke Tuwe (la madre que nos da el fruto
de la tierra) al Abuelito Wenteyao y a las demas fuerzas
espirituales y naturales. De la misma manera realiza este
ritual en la cosecha.

¢ Elwiyiche expresa suritualidad individual antes de beber
elagua deuna vertiente, cruzar un estero o cortar un arbol
a la salida y entrada del sol.

3. Principales rituales colectivos

Dentro delas manifestacionesrituales sagradas de lacomunidad
wiyiche, los rituales colectivos son los convocados o solicita-
dosy realizados por la comunidad debido a una situacién que
les afecta o que involucra al conjunto de las familias de una
determinada comunidad o a un grupo de ellas.

Giyatun es la ceremonia mas importante de expresién ritual
sagrada mapuche wiyiche. Es el encuentro de las familias de la
comunidad con las divinidades superiores y las fuerzas cos-
micas y espirituales a través del rito o ceremonia de ruegos,
sacrificio, danzasy el efku, para pedir tiempos mejores, perdén
y agradecimiento al Taitita Wenteyao, al Chau Trokin.

La comunidad wiyiche estd compuesta por las familias ori-
ginarias del lugar, quienes frente a una situacion especial de
la naturaleza o problema comun se retinen para realizar un
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giyatun o rogativa. Asi se organizan en una accién religiosa
comunitaria para que intervengan las divinidades y las fuerzas
espirituales.

Ellugar ceremonial conocido como rewe o srewel consiste en
la eleccién de un espacio, que retina ciertos requisitos para
realizar la rogativa. Debe ser amplio, plano y una tierra en
descanso. En consecuencia, este debe ser permanente, como
un lugar destinado exclusivamente para el giyatun.
Elpermiso: la rogativa wiyiche no puede realizarse sino se pide
el permiso correspondiente. Este debe ser solicitado a través
de una ceremonia especial en la casa del Taitita Wenteyao (ubi-
cada en Pukatriwe). Los preparativos son igual que los que se
realizan en el lugar de la ceremonia principal.

Elrewe o srewel, espacio en circunferencia demarcado fisica-
mente con varas de maquiy kila partida; las varitas redondas
representan a los hombres y las kilas partidas a las mujeres,
sujetados o enlazados por unas correas de fiocha dejando espacio
paralostresarcosrituales: entrada, saliday el de lainterroga-
cion. En el centro se ubica el rewe, denominado también altar
o “sretru” y todos los demas elementos y simbolos sagrados.
Lawmusica y las danzas dentro del ritual son fundamentales
porque producen la conexién del mundo natural con los es-
piritus. Las bandas de rogativas son integradas por jévenes
musicos que con su juventud pueden aguantar tres dias y tres
noches sin descanso al ritmo del wiichalestu (danza sagrada).
Elinterrogador y los bandereros son jovenes-al igual sucede
en lasbandas-, van guiando a los participantes en misticas dan-
zas de wiichalestu alrededor de la troya o circulo ceremonial.
Cada tres vueltas en el Arco de la Interrogacién se detienen.
El interrogador hace su oracion. Tres veces mas y otra vez.

-26-
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El oficiante y sus ayudantes. La maestra o maestro (kimtu), es
el oficiante principal del giyatun, celebra y guia la ceremonia
en tiempos, momentos y hace cumplir los reglamentos de la
tradiciéon. También recibe las ofrendas, dirige el efku y el sa-
crificio, asi como las oraciones principales de la comunidad.
El efkutun o rito de ofrenda se realiza en el kiitral (fuego de
brasas), quemando los elementos més importantes del rito:
muske, muday y sementeras. Esto es un acto obligatorio reali-
zado porlos oficiantes y por cada uno de los participantes que
van llegando con sus aportes a la rogativa.

El rito del sacrificio, otro de los momentos principales de
la rogativa. Se trata de la ofrenda principal que efectiia uno
de los comuneros organizadores o alguna visita. La ofrenda
consiste en un cordero que se sacrifica en el lugar destinado
para ello, la sangre se vierte en la tierra y su carne se destina
como parte de la alimentacién de la ceremonia.

Elruego y/o interrogacion, es el nexo comunicacional con las
entidades espiritualesy naturales. Los ruegos son las palabras
brotadas de acuerdo con el propoésito que lleva la realizacién
del giyatun. Son realizadas por el oficiante y sus acompanantes.
Lainterrogaciéon o denominado también el “leuketumayen” es
el ruego establecido para las rogativas que se repite cada tres
momentos de la ronda por el interrogador y la comunidad
participante.

Las entidades espirituales, cosmicas y naturales. En la cos-
movisién religiosa wiyiche en la costa de Osorno, las podemos
identificar en tres espacios:

¢ Wenumapu, Chau Trokin (padre delajusticia), el Chau Antii

(padre sol), 1a Nuke Ale (madre Luna), los Alwe (espiritu de
los antepasados).
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& Nuke Mapu: la Nuke Tuwe (madre suelo, dadora de vida),
el pu Tremkawin (lugar sagrado), pu Lamuen Wentru, (las
personas).

& Lafkenmapu: los Pukatriwekeche (habitantes espirituales
de Pucatrihue) y el Taitita Wenteyao (abuelo benefactor de
los mapunche wiyiche), representado en el presente ruego
de interrogacion:

Leuketumayen Chau Trokin
Leuketumayen pu Trankawin
Leuketumayen pu Lamuen Wentru
Leuketumayen Nuke Ale
Leuketumayen Chau Antii
Leuketumayen pu Alwe
Leuketumayen pu Katriwe Keche
Leuketumayen Taitita Wenteyao
Leuketumayen Nuke Tuwe

Dimension divina principal: Chau Wenechen, Chau Trokin
y el Taitita Wenteyao. Este ultimo considerado el patriarca
del pueblo wiyiche y sus ayudantes, quienes manifiestan su
fuerza, poder creador, benefactor, protector e intercesor en la
naturalezay el cosmos. Las fuerzas cosmicas, compuestas por
Chau Antii (padre sol) y Nuke Ale (mamita luna). La dimensién
delamadre naturalezay humana; la Nuke Tuwe (tierra provee-
dora de frutos para la sobrevivencia humana) y las personas
componentes principales de esta dimensién, Lamuen-Wentru
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4. Las fuerzas espirituales

Pukatriwekeche: ejército encantado compuesto por las fuerzas
delanaturaleza, el viento, lalluvia, las tempestades, dirigidos
por Toki Miyalikan Kalfukeo y Pinsalikan.

Pu Alwe: espiritus de nuestros antepasados.

Pilyii: fuerzas espirituales benignas que existen en el aire o
ambiente.

Kiiluz: espiritus habitantes del minumapu, son los minchemapu
y tienen la misién de ser guardianes de todo lo que hay bajo
la tierra; por ejemplo: los kiilus, son los espiritus protectores
del agua, de los minerales, igualmente, sirven de espiritus
weskinez (mensajeros a los machis).

Lepuntun: ritual wiyiche cuyo propésito es alejar los espiritus
maléficos de la Nuke Mapu, de la tierra, de las siembras, de
las casas y de la vida colectiva. Estos espiritus maléficos -los
fislas- acttian convertidos en plagas, pestes, insectos, como el
pilme, enfermedades, males, que hacen dafio en las sementeras
y salud comunitaria los animales y aves. Para expulsarlos se
realiza el lepun, tal como en la ceremonia del giyatun se busca
ellugar sagrado, en donde seinstalan y preparan los elementos
rituales y sagrados para el lepun. El maestro o kimtu dirigira
la ceremonia junto a sus ayudantes, bastoneros y las bandas
de musicos.

El lepun se organiza como una dramatizacién de una escena
teatral, un grupo de participantes actiia como los fislas y los
demas son los que tienen la tarea de ahuyentarlos y expulsar-
loshaciendo ruido con vocesy golpeando koliwes en la tierra.
Todo ello acompanado de ruegos y danzas que van al compas
de los instrumentos musicales.

Machitun: es el rito de sanacién de un enfermo y dolencia fi-
sica, enfermedades graves o por efecto de misticas dolencias,
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denominados “males” como los hechizos, “bocados”, etc., que
le hayan sido provocados por terceras personas. El machitun
es la ceremonia de curacion a traveés de la invocacion de los
espiritus, laimposicién de las manos, el uso de elementos de
la naturaleza (yerbas, cortezas, zumos, etc.) y la sugestion
colectiva de los participantes a través de los ruegos y el tanir
de los instrumentos musicales requeridos para el ritual. Esta
ceremonia es realizada sélo por la machi.

5. Los kimche (los sabios de la comunidad wiyiche)
Machi: es la persona que cumple un rol fundamental en la
espritualidad mapunche, ademas tiene el conocimiento de la
sanacién de personas, el cual no es un conocimiento adquirido
o aprendido. Este conocimiento es un privilegio de kimiiltun,
un traspaso de sabiduria legado de otra machi anterior.
Lawentujo: son personas con conocimiento de las enferme-
dades y el uso de los lawen (medicinas). No tienen el poder de
unamachide convocar los espiritus benignos o ahuyentaralos
fislas o wekufe parala sanacién de un enfermo, sin embargo, su
rol también tiene una importancia relevante en la comunidad.
Parteras o matronas: son las personas que ayudan a cumplir
el ciclo delavida, recibieron el conocimiento de este maravi-
lloso don.

Los maestros “componedores de huesos”: una especialidad
muy requerida y muy sabia para arreglar huesos, por fracturas
o zafaduras.

Los lawen: en la medicina mapuche. Ancestralmente todo
arbol, arbusto, yerbas u otros elementos de la naturaleza, como
elbarro, el agua, tienen componentes medicinales. Unos mas
que otros, hasta para inexplicables enfermedades que no co-
nocemos. Esinteresante mencionar algunasenfermedades no
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tratadas por la medicina moderna y si tienen tratamiento en
la medicina wiyiche, estas son: empacho, pasmo o corriente,
paradejar de bebery otros. Muchas de estas yerbas o elementos
naturales se han extinguido.

6. Otrosritosy creencias
Las fuerzas naturales: dan origen a creencias en lo que ve-
mos, escuchamos y sentimos, otorgamos un sentido mistico
-y muy fundamental- para realizar determinadas actividades
en la vida cotidiana, familiar, comunitaria y su relacién con
la naturaleza.
Las fuerzas misticas: se relacionan con aquellas que encierran
un misterio. Algin fendmeno sobrenatural que no siempre
tiene un sentido religioso, ademas no tiene una explicacion
humanay es aceptado de manera individual y colectivamen-
te. Por ejemplo, el pesrimontu, los duendes. En lo religioso,
los espiritus benefactores y maléficos: los piilyi, los kitlush, los
alwe, el wekujo, los fislas, etc.
Las fuerzas miticas: originan creencias transmitidas a través
de aquellas narraciones o situaciones cuyo caracter parecen
irreal. En cuyo trasfondo hay o puede haber un sentido religioso
y/o espritual que no se cuestiona su origen ni sus conceptos.
Por ejemplo, los encantos, el itnof, el kaleuche.

En las fuerzas naturales y cotidianas podemos distinguir
las siguientes:

¢ Laluna(Nuke Ale): suimportanciaradica en larelacién entre
la Nuke Mapu y la gente. Regula los fenémenos naturales
qgue marcan ciclos o periodos de tiempos en lo productivo,
las mareas, el estado vegetativo de los arboles, etc. Prin-
cipalmente es usada como base del calendario mapuche.
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¢ Lospéajaros y animales: en la vida cotidiana y en la natu-
raleza, losanimales, pajaros e insectos tienen una funcién
predictivay conductual mistica en la costumbre y creencia
mapuche wiyiche. Estan relacionados y comunicados ar-
moénicamente de una manerainherente y constante con la
naturaleza dela cual forman parte. Por ejemplo: el chukao.

¢ Lamadre suelo (Nuke Tuwe): es la expresion propia de la
naturaleza, el sonido, el color de los bosques, las quebradas,
las nubes, las aguas. Todos se comunican con el hombre
para predecirles o indicarles alguna situacién, asi como
sus frutos para la alimentacion de los seres vivos.

Wetripantu, el término de un ciclo y al mismo tiempo el co-
mienzo de uno nuevo en la Nuke Mapu. Es la celebracién del
nuevo ciclo de la naturaleza en el mundo mapuche; la “nueva
salida del sol”, término del afio viejo y llegada del nuevo ano.
Desde el aspecto filos6fico-religioso tiene un significado
trascendente, porque a través suyo tenemos la posibilidad de
entender “nuestro mundo”, el mundo mapuche.
El wetripantu es una ceremonia que ancestralmente se cele-
braba entre parientes (ambiente familiar). Era el momento de
reunirse y acordar como seria realizado, quiénes participarian
y sihabia algiin motivo especial dentro de la familia, comoun
lakutun u otro compromiso. Una vez preparados se esperaba el
wetripantu. Dentro de los ritos estaba el efkutun, como ofrenda
religiosa y después venia la convivencia. Para finalizar con la
ceremonia del agua, banos con el agua y saludo al Chau Antii.
Desde el punto de vista de la ciencia mapuche, se expresa
un profundo conocimiento que tenian nuestros antepasados
respecto de lasnociones del tiempo y espacio, tanto en lo rela-
cionado con las dimensiones temporales y espaciales propias
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del universo, como aquellas que se relacionan con el entorno
inmediato y el tiempo que nos toca vivir. El nuevo ciclo comienza
en el pukem (tiempo de descanso), en la Giltima luna del rume
(tiempo de guarda), en el denominado solsticio de invierno.
Aqui nuestros antepasados observando la naturaleza descu-
brieron el movimiento de la tierra y la luna, asi establecieron
el calendario lunar. Las estaciones: pukem (invierno), tripapul
(primavera), walun o antugi (verano) y srumi (otonio). El ano
lunar mapuche tiene trece meses (364 dias), el mes (kityen)
tiene 28 dias (4 semanas).

Peuma, creencia en los suenos tienen una mistica importancia
enlavidamapuche, a través de los peuma, nuestros antepasados
predijeron muchas cosas que actualmente han sucedido. Por
ejemplo, de suenos premonitorios que anunciaban la llegada
de un winka a apoderarse de un predio mapuche y a través de
estos mismos peuma pudieron defenderse. Por ello, existe una
respetuosa interpretacion de caracter premonitorio, sobre
algo que iba a suceder a la persona que lo sofiaba.
Pesrimontu, experiencia de ver y escuchar un acontecimiento,
que puede ser sélo una situaciéon imaginaria para terceros,
como una alucinacién. Por ejemplo, escuchar llegar a una
persona a la casa, caminar, bajarse del caballo o desatar la
carreta que es algo comun en las zonas rurales, sin que ello

suceda concretamente, se le define como pesrimontu.
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TRADICIONES Y COSTUMBRES

Las tradiciones y costumbres son otra parte fundamental en
la vida de un pueblo mapuche y en particular del mapunche
wiyiche. Estos son los habitos permanentes que han ido for-
mando el cimiento cultural y construyendo de una manera
muy propia el ver y sentir de este grupo humano y que se ha
ido transmitiendo de generacién en generacion. El mapuche
dice: “... nuestra madre tierra, ella es la base fundamental de
nuestra existencia y nuestra cultura”

1. Srakisuam

cosmovision cultural de este pueblo sobre como entender
el mundo. Definido como pensamiento o filosofia mapuche
donde se concibe el ser mapuche (gente de la tierra). Segtin el
srakisuam en torno a la tierra el mapuche construye su forma
devivir, sentiry pensar, definida como la Nuke Mapu: “madre
tierra” donde se genera la vida y la naturaleza toda.

2. Kimiin

Ciencia o saber del mapuche, constituye el conocimiento de
las cosas y el saber cémo interpretarlas y transmitirlas. Es
también el conocimiento del arte, la medicina, el espacio y el
tiempo, el chesugun y sus coédigos, la historia y sus costumbres.

3. Elrol ancestral de la familia wiyiche

La familia wiyiche ha cumplido un rol fundamental en la
mantencién de costumbres, valores y normas culturales que
hoy todavia podemos compartir.
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La familia en el pasado se iniciaba en el ngapitun (piuke
yeun), matrimonio wiyiche que era normado por los vinculos
de parentesco, formando asi las miichullas.

La miichulla o lof era una comunidad que dirigia el lonko y
cultivaban la tierra en constante armonia con la naturaleza.

Lamiichulla, como primer escalén de la sociedad wiyiche,
estaba compuesta de varias familias emparentadas entre si.
Un “tronco familiar” como los Aucapan, los Gualaman, los
Huenupan, etc. Estaba compuesta por los abuelos, los padres
e hijos y el rol era distribuido de acuerdo a la costumbre.

¢ El padre; trabajaba en el bosque y en la agricultura; la
madre en la artesania y la chacra. Ambos ayudados por
los hijos mayores.

& Losabuelos estaban en la sruka y su alrededor al cuidado
de animales y aves, la lefia, la alimentacién y cuidados de
los nietos. Pero su papel masimportante erala ensenianza
delos nietos. Losabuelos eran los encargados de transmitir
las costumbres, el idioma y las funciones del hombre y la
mujer en la vida.

4. Koyaitun

Tradicién oral de la transmisién del srakisuam, el kimun y el
wimu. La transmision estaba a cargo de los ancianos dirigida
alos masjévenesy ninos, esta consistia en rememorarla his-
toria y traspasar el conocimiento y sus costumbres. Este rito
se realizaba dentro de la sruka sentados alrededor del fogén
(kittralwe).
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5. Kiisou (trabajo)

Eslarelacion constante, armoénica y mutua del mapuche con
la naturaleza, Nuke Tuwe. Se refiere a la tierra como suelo
productivo y dador de frutos; el bosque, el agua y todo lo que
en ella se produce y reproduce. Los sistemas de trabajo mas

importante son:

& Minga, accion de reciprocidad en el trabajo entre familias
y comuneros de una comunidad.

& Mankiin kusou o winoltun kusou, se conoce “vueltade mano”,
reciprocidad en el trabajo de un comunero a otro.
Kiyatu piulun, minga de hiladura realizado por las mujeres.
Koipun o koiputun, accion de solicitar ayudantes para realizar
un trabajo determinado; en la cosecha de papas el “pago”
que reciben los koipu por su trabajo, son los ayuntos (las
papas mas grandes).

¢ Chaukiy fitchatu, sistema de intercambio comercial (trueke)
realizado entre comuneros con especies, objetos, animales
y semillas. El segundo, es el habito de intercambiar cier-
tos productos alimenticios, por ejemplo, cuando un peni
viajaba a mariscar, de regreso les esperaban sus vecinos

con muske, kachilla para realizar el trueke.
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VIVIENDAY VESTIMENTA

1. Lavivienda

Lasruka hasido el espacio centro de la familia mapuche donde
segeneralavida, se transmiten y se conservan las costumbres,
junto al calor del kiitral, elemento que siempre debe permane-
cer encendido, como la naturaleza misma, la Nuke Kiitralwe
(lamadre fuego). Eltipo de vivienda wiyiche era construida en
forma rectangular, siempre con su puerta principal mirando
haciala salida del sol, es decir, la casa se orientaba de oriente
a poniente y tenia las siguientes caracteristicas:

¢ Suestructura contaba de pilaresy paredes de troncos parti-
dos plantados en hileras haciendo el rectangulo completo.

& Sutechumbre era construida con un tejido de varas, lianas
y su cubierta de hojas de chupén o junquillo.

& El proceso de impermeabilizacién de la techumbre y las
paredes era producto del mismo humo del fogén.

& Lasrukaensuinterior era de una sola pieza, con el fogén
en el centro y en sus costados, orillas o esquinas se distri-
buian los enseres, utensilios, productos como semillas o
alimentos, la carne siempre en un proceso permanente de
ahumado se mantenia colgada sobre el fogén.

2. Lasvestimentas

Eran confeccionadas de lana de oveja, la mayor parte de ellas

-eran y son todavia- elaboradas en el witral o telar y las mas

pequenas eran hechas a palillo.

& Vestimentasde la mujer: el kupitun (el vestido principal),
el trasriwe (faja), el trasrilonko (cintillo), el itkuya (chal) y
el chiken (enagua).
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¢ Elkupitun, como principal vestimenta de la mujer, estaba
confeccionado delanade oveja, tejido a telar. Teniala forma
de un poncho (o manta de hombre) de una sola pieza, solo
con orificio en el centro parala cabeza, aunque el tejido era
mas delicado y la lana era teniida de color negro.

& Vestimentasdel hombre: el trasrawiya (llamado “pantalén
de carro”), el trasriwe (faja), el koton (especie de chomba
o tiinica para los nifios), el chietu (cintillo), el makun
(poncho) y ojotas (calzado). El trasrawiya se hacia en teji-
do “pikunto” o llano y se sujetaba a la cintura con la faja o
trasriwe wentru.

ARTE, ARTESANIAS Y TECNOLOGIAS

El arte como conocimiento esta inserto en cada una de las
expresiones de la vida wiyiche, no s6lo en las manifestaciones
artisticas, artesanales o musicales, sino, también en otras como
lasmedicinales de la comunidad wiyiche y conocimientos que
son propiedad de la sabiduria indigena.

1. Laartesania

Confecciéon de prendas de vestir, implementos, utensilios y
herramientas para el uso cotidiano de la familia wiyiche. To-
das estas artesanias eran de caracter utilitario, pero también
cumplian un papel ritual o decorativo en otros momentos,
podian ser reconocidos por los simbolos o signos que conte-
nian; por ejemplo, losadornos en las prendas de vestir podian
distinguir a un cacique.
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Entre los wiyiche se destacan como principales las siguien-
tes artesanias:

& Artesaniaen boquifuko se confecciona con una enredadera
llamada fuko que actualmente se encuentra sélo en un de-
terminado lugar de la cordillera de la costa en las cercanias
norte y sur del estero “changan” o “ventanas”. El fuko es
una especie vegetativa de largas lianas que crecen en el
bosque himedo, puede alcanzar entre 15 y 25 metros de
largo, arrastrandose por el suelo o trepando en los arboles.
Ancestralmente, el sabio artesano wiyiche preparé las
varillas y correas de fuko y fue tejiendo el yepu, el kiilko u
otros cestos impermeabilizados por el humo del fogén que
se convirtieron en elementos necesarios para limpiar la
kachiya (trigo) y del witga o kinoa. Trabajos que se realizan:
balai o yepu y diversos tipos de cestos, paneras, fruteros
que son de caracter utilitario y decorativo. Hoy dia tienen
un preciado valor cultural y comercial, permitiendo la
sobrevivencia de varias familias wiyiches de San Juan de
la Costa.

& Artesaniaenkila, es otra de las artesanias originarias que
se confecciona de la especie de cafa o bambt (llamado
kila) que crece en las quebradas y lugares cordilleranos.
La confeccién de cestos (canastos) es de diversos tamanos
y estilos en kila.

¢ Artesania en pilken (tejido en lana en el witral): “el arte
textil constituye un patrimonio de las mujeres wiyiches,
ellas son las celosas guardadoras de los secretos del teniido
y del witral, y por sus manos pasan los hilados que se van
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convirtiendo en la vestimenta y abrigo del ntacleo familiar

y la comunidad”.!

Las mujeres realizan estaslabores junto a diversasactivida-
des cotidianas y domesticas del hogar, tales como, la huerta,
la comida y crianza de los nifios. En sus manos van urdiendo
latramay entrelazan los hilados de colores que después seran
convertidos en makui o kupitun.

Los disenos y motivos tienen estrecha vinculacién con la
naturaleza y su entorno mistico, religioso y cosmico, fuente
deinspiracion para nuestras artesanas. Los disenios mapuche
wiyiche tendran formas rectangulares, triangulares y rom-
boides. Sus figuras tienen significados o simbolos que son
esencialmente misticos. Los colores guardan estrecha relacion
con los disenos. Son extraidos de la tierra, de los arboles, de
lasyerbas; el rojo del kemchu, el plomo del roii, el amarillo del
michai, el negro del hollin o cascara de palo negro.

2. Elwitraly sus elementos

& Witralwe, dos varas base de 2,5 metros de largo donde se
hace el armado del telar o witral.

¢ Kilgo, varitas de 1,5 metros de largo que van en forma ho-
rizontal en ambos extremos de los witralwe. Son de gran
utilidad porque en ellos se van envolviendo el hilado para
ir dando forma al urdido.

& Srekilmawe, dos varas delgadas que van en forma vertical
que sostienen el tononwe.

& Tonon, varadelgada que se ubica horizontalmente poren-
cima de los srekilmawe y que cumple la funcién de sostener
los hilados que componen el tononwe.

1- Informacién en documento publicado por ONG Munko Kiisoukien, Osorno.

-40-



Nuestra cultura mapuche williche

La varita de cruzadilla, separa la trama de la urdiembre,
la varita de cruzadilla se sostiene por sobre los witralwe.

Parampawe, tablilla de superficie muy suave que se utiliza
para separar las hebras de la trama (pikiwe: hilado grueso).
Srulmewe o canuela de koliwe se usa para enrollar la lana
con que se teje la trama.

Nisrewe, tabla suave en forma de cuchillo y se usa para
golpear las hebras del tejido.

Ngenakiinwe, especie de tablita para apretar la trama del
tejido.

El Tipo, varilla de koliwe, sauce o luma que regula el ancho
del tejido con punta en ambos extremos.

Trasrewitralwes se llama asi a las amarras que sujetan el
witralwe y los kilgos con todos sus elementos del witral o
telar.

Elurdido, unavezinstalado el telar se realiza el urdido, la
hebra del hilado va pasando alrededor de los kilgo y segtiin
el diseno el hilado se ird entrecruzando por entre la vara
de cruzadilla.

Tipos de tejidos

Llanos, se usan para tejido de un solo color o franjas de
colores que no necesitan diseno con dibujos.

Pikunto o grano de trigo, es el tejido méasusado y en el cual
realizan varios laboreados o disennos mas tradicionales
wiyiches de la costa.

Kelentraro o peinecillo, es el mas complicado, se utiliza
para los diversos tejidos y disenos.

Diversas prendas realizadas en telar: makun (poncho), tras-

rawilla (pantalén de hombre denominado también “carro”),
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kupitun (vestido de la mujer), trarilonko (cintillo de la mujer),
otros como lama (frazada), kutama (alforja).

4. Artesaniaen wisum

Sragwe, es el nombre de este barro cultural. Se busca en lugares
y en épocas especiales del afio. Preferentemente en primavera,
la greda estd en su potencial formay con la humedad adecuada
para amasar y darle forma a los metawe. Para sacar la greda,
en primer lugar, se pide permiso ala Nuke Mapu y al “espiritu
protector” delagreda, con el compromiso de la maestra que una
vez que haya hecho el primer pichimetawe (cantaro pequeno)
lo devolvera al lugar donde se extrajo el barro, como ofrenda
delaartesana. Los trabajos mas conocidos en ceramica, ya casi
desaparecidos, son los cantaros, ollas, platos, todos utensilios
de mayor uso para la cocina.

Las mujeres del pueblo mapuche desde mucho tiempo atras
trabajaron con mucho cuidado y secreto los productos de la
naturaleza, como las yerbas para remedio, alimentos, y para
todo lo que sirviera. En forma especial y con mucha habilidad
trabajaron la greda de barro que da la Nuke Mapu (madre tie-
rra), con sus manos moldearon sus propias piezas de loza, en
especial, cAntaros para el mudai, ollitas para el muti (comidas
ancestrales). Este trabajo fue mas que una necesidad, fue una
manifestacién de la cultura viviente.

Enlaproduccién delagreda, primeramente, se preparael
killai hecho de las hojas amarillas del lingiie o maki, con agua
tibia. Este preparado se mezcla en una artesa, en donde la
maestra a pies descalzos (pelados) amasija hasta darle la con-
sistencia que se requiere para elaborar las vasijas. Luego se
trituran cantaros viejos hasta hacerlos arena. Posteriormente
se coloca la piedra “iga” para brindar el brillo necesario. Al
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final se mezcla la greda, quedando una masa compacta y lista
para hacer el metawe.

Durante el armado de las figuras las manos de la artesana
van trabajando el “ahuecado” y el “lulo”, asi se vadando forma
alasprimeras figurasde greda. Estas representan a la natura-
leza o simplemente utensilios necesarios para la casa. Para el
pegado de lasasasu orejas, se utiliza un preparado especial de
greda con killai. La decoracion se realiza con distintos elemen-
tosdela naturaleza: piedras brillantes, con cuero quemado de
oveja para el color negro, con sangre de animal, con kemchu
u otras tierras de colores. Finalmente -y si fuese necesario- se
banaban los utensilios en los esteritos de agua cristalina por
donde corren arenas brillantes.

El proceso de secado es a la sombra, lento y delicado. Una
vez logrado el secado se realiza la coccion. Se hace un hoyo
en la tierra, se coloca las brasas encendidas y sobre ellas los
cantaros, enseguida se rodean de lalenia y, finalmente se tapan
con guano de animal durante el tiempo de cocimiento desde
lanoche hasta el amanecer. El “tintineo” de la loza permitira
saber si estd lista y si el metawe es de buena calidad. Cabe se-
nalar que son diversos los utensilios que h vva dado el barro
cultural, el sragwe: el metawe (cantaro), el kosu (plato) y otros.

5. Artesania en mamiil (madera)

Se caracteriza por ser utilitaria y no muy comercial en lazona de
la costa. Sin embargo posee mayor auge en la zona de Liquine.
Es importante en el uso cotidiano de la familia para realizar
diferentes tareas, tales como herramientas o utensilios domés-
ticos: dimiin o arado (llamado timén chileno) que sirve para la
siembra de trigo o saca de papas, yugos, carretas. Asimismo,
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en la cocina: troko (plato), witri (cucharén), etc. Las maderas
mas utilizadas son el laurel, luma, pellin (roble), linge y rauli.

6. Tecnologia wiyiche

El uso de esta se utiliza en la construccién de herramientasy
utensilios vinculados alabores productivas y domésticas. Son
muchas, a modo de ejemplo nombraremos:

¢ Construccién de arados de madera (1lamado dimun o simun),
rastrasy rodillos para mulliry compactar el suelo cultivado.

& Sistema de drenaje de suelos himedos (wape) para su
posterior cultivo.

¢ Construccién de utensilios de uso doméstico.

*

Sistema de guarda de semilla y otros productos.
& Elaboracién y conservacion de alimentos.

MUSICA Y DANZAS

Es dificil determinar el tiempo exacto en que las expresiones
artisticas, musicales wiyiche dejaron de ser puras o auténti-
cas, a medida que fueron llegando los colonizadores con sus
costumbres culturales europeas estas fueron adaptadas rapi-
damente por la comunidad mapuche. El caballo es un ejem-
plo del sincretismo cultural que hoy conocemos. También lo
podemos ver especialmente en el uso de ciertos instrumentos
musicales, en los ritmos, en la métrica de la composiciéon de
cancionesy en las coreografias de baile.

Enlazona costeradelaprovincia de Osorno, son conocidas
las “bandas de rogativas” o “bandas de cacique”, conformadas
por un grupo de musicos que ejecutan instrumentos wiyiche
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como la trutrukay el kultrun, acompanado por acordedn, bandio
(banjo), mandolinas, guitarrasy otros. El uso del bandio y de la
mandolina otorga una caracteristica muy particularalasban-
das musicales costenias. Mucha similitud podemos encontrar
con las expresiones musicales de Chiloé, ya que a mediados
del siglo XIX y comienzos del XX se mantuvo un intercambio
cultural importante entre chilotes y costenios wiliche. Pero,
(qué nos queda de la expresion pura wiyiche? Se puede decir
que so6lo algunos elementos conservan rasgos propios y loque
ha llegado de afuera también pasa a ser propiedad cultural
con el trascurso de los anos, llegando a constituirse en patri-
monio cultural de la comunidad wiyiche: asi se defiende, asi
se entiende hoy.

1. Algunos aspectos historicos

de la musica y danzas wiyiche
Alamusicacomo expresién cultural wiyiche sele conoce porla
ejecucion que efectiian las bandas. Se recoge en primer lugar,
una expresion de sentido ritual de giyatun o rogativa en donde
precisamente tiene su génesis.

& El wiichaleftu, una de las principales danzas sagradas del
giyatun se realiza dando vueltas en circulo tres veces cada
vez en sentido de la salida del sol.

& Ellinkon o marcha, ritmo de similar caracteristica a una
marcha militar sin danza, solo se usa para introducir una
ceremonia, intermedio de una ceremonia o paraacompa-
nar a un cacique.

& Ladanza, ritmo similar a la cueca que tiene los mismos
compases. Se usa para el momento ritual de la oracién
ante el arco de la interrogacion durante la ceremonia del
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2.

giyatun. Los participantes mueven los pies en una especie
de zapateo y baten las palmas a un solo compas.

Una segunda expresion de la muasica

Tiene un caracter mas sincrético desde el punto de vista reli-
gioso occidental. Es asi como, entre fines del siglo XIX y hasta

mediados del XX se practicaba, especialmente, en velorios de

angelitos.

3.

Podemos destacar los siguientes cantos y bailes:

El cielito (similar al cielito chilote) adquiere caracteristicas
propiasen la costa de Osorno, tanto en su ritmo, composiciéon
métrica, rima, baile ylosinstrumentos que se ejecutan. E1
baile es con un minimo de seis parejas; mujeres y hombres
se colocan de frente haciendo un callején que abre paso a
las parejas de bailarines.

La sajuria es una variacion de la sajuriana. Fue adaptada
con caracteristicas muy propias en el sector costero de la
provincia de Osorno. Se bailaba en parejas y escobillada
con los pies.

Una tercera forma de expresion musical

Tiene un caracter mas profano, desarrollada en fiestas comu-

nitarias y familiares (mingas o casamientos).

*

La sajuria, similar a como se usaba en velorios de angeli-
to. En fiestas el zapateado es realizado por el hombre y el
escobillado por la mujer, también la letra se adecua a la
ocasion. En Chiloé ya se conocia en 1824, propia de paseos
y fiestas familiares. El canto es castellano y en chesungun.
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¢ El pericon o baile de los cuatro, un tipo de canto y baile
que se usaba en fiestas, expresaba la unidad en los gestos
y movimientos. Al finalizar los bailarines se tomaban de
la mano haciendo un circulo al final del baile.

¢ El gualampo, poco se recuerda de este baile, se dice que
fue bailado algunas veces en la costa de Osorno (sin mas
antecedentes).

& La cueca wiyiche (variante de la cueca chilota), tiene sus
particularidades en el baile y sus instrumentos (mando-
lina, bandio y bombo). Muchas de las cuecas cantadas son
en chesungun.

4. Delos instrumentos musicales

Como se explicaba anteriormente, los instrumentos verda-
deramente wiyiche utilizados en las bandas son las trutruka y
el kultrun. Por otra parte, los denominados grupos de musica
williche han ido rescatando otros instrumentos musicales que
se habian dejado de usary que hoy dia se incorporan enrique-
ciendo la expresion musical de la region.

¢ Trutrukaeselinstrumento masantiguo usado porlos ma-
puche tiene distintas formas y longitudes. En la costa de
Osorno, podemos encontrar la trutruca que no tiene mas
de 1,50 a 2.00 metros de largo. Un sentido practico ya que
es facil para transportarla y tocarla mientras se danza o
camina durante las rogativas. La cana estd hecha de kila
(o koliwe) agujereada de un extremo a otro, por medio del
cual se sopla muy fuerte para producir el sonido.

& Kultrunesotrodelosancestralesinstrumentos de percusion.
Enlanovenay octavaregion se dibujan simbolos asociados
a la religiosidad y cosmovision del mundo mapuche. Se

-47-



Fittawillimapu

hace de un tronco semi-cénico y la parte mas ancha debe
quedar abierta para ser cubierta con piel de animal. En
San Juan de la Costa se le conoci6 como “kiiltrasralitu”.

& Trompe (pizompe), es el instrumento mas utilizado desde
Valdivia al norte. Sin embargo, en los llanos del lewo del
Chaurakavi se le conocia como “pizompe”. Es contruido de
metal en forma de horquilla con una lengiieta delgada en
el centro que se hace vibrar entre los dientes.

¢ Piloilo, especie de pifilka de dos o méas agujeros, se soplan
dando distintos sonidos agudos. Antiguamente estaba
construido en piedra, asi se puede apreciar en los instru-
mentos descubiertos en la zona de Rio Bueno.

5. Instrumentos adaptados

& Elbandio (banjo), se construye actualmente a partir de una
olla forrada con cuero de cabrito y un mango de madera
nativa como el linge. Tiene seis cuerdas y se afina como
la guitarra. Es dificil tener certeza de la época en que se
introdujo entre los wiyiche. No obstante, el peni Pailalef de
lalocalidad de Riachuelo dice: “que en el ano 14 vio llegar
un paisano del norte y tocaba un bandio”. Desde ese tiempo
él pudo construir su instrumento y tocarlo.

¢ Lamandolina, construida con los mismos materiales del
bandio (banjo), pero el encuerdado lleva cuatro pares de
cuerdas. No se tiene mayores antecedentes, de alguna
manera se relaciona con la llegada del banjo o bandio.

& Elbombo, se construye de latéon y forrado por amboslados
con piel de cabro o caballo. Se clasifica como instrumento
de percusion con similares caracteristicas alos usados por
bandas militares.
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4 Otros instrumentos, los mas conocidos, son la guitarra y
el acordeon.

6. Deliil (el canto)
En el canto y suadaptacion se encuentran otros estilos de canto,
canciones que mas bien se fueron adoptando y adaptando a
la expresion wiyiche, como las que ya se han mencionado: la
sajuria, el cielito y otras pueden ser representativas de la costa
de Osorno y también de otras zonas de la regién wiyiche. Los
nuevos grupos de musica han ido creando un estilo de expresién
musical propia, respetando por cierto lasraicesancestrales de
lamausicay el canto. Se han creado nuevas canciones y se han
idoincorporando otros instrumentos de origen mapuche. Los
ninos con sus profesores, en algunas escuelas, han ido creando
coreografias para estas nuevas canciones. Por otro lado, han
proliferado con mucho entusiasmo las bandas de rogativa y
los grupos o bandas de musica wiyiche en la zona.
Actualmente quedan algunos vestigios del canto wiyiche,
muy importantes de recuperar como expresion propia de la
cultura. Por ejemplo, el itllkantun es el caso mas ancestral de
expresion ritual, conocido hoy como romanceo. Es un tipo de
canto narrativo, histérico, religioso y también puede tener un
caracter amoroso. Eliilkantun es interpretado por una persona
acompana del kiiltrun o trompe. Actualmente se han sumado
otros instrumentos.

JUEGOS Y DEPORTES

Aukantiin, es la forma de realizar juegos recreativos y compe-
tencia. Son pocoslosjuegosancestrales que se pueden rescatar,
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varios de ellos desaparecidos y no practicados como el linao, el
pilmatun y otros juegos de destreza y de fuerza, juegos de nifios
como la payaya. Uno de los mas representativos de la cultura, es
el palin o chueca practicado atin en las comunidades mapuche.

1. Palin

Mas conocido como el juego de la chueca, todavia muy vigente
en las comunidades wiyiche. Juegan siete, nueve u once ju-
gadores por lado haciendo pareja con un jugador del equipo
contrincante. Llevan los siguientes nombres (algunos en cas-
tellano): el sugulfo (hoyero): jugador que esta en el centro de
lacanchayqueiniciaeljuego. Por sulado derecho e izquierdo
van el primer taku, el que sigue del hoyero, el segundo taku, el
inaleftu y el wechunto (puntero), este va al final de la cancha.
Aljuego de la chueca se le llama palin por bola de madera con
la que se juega.

2. Linao
Juego realizado por equipo contrincantes con una pelota de
cochayuyo que se practica en Chiloé.

3. Otrosjuegos o deportes

Actuales son la rayuela, carreras a la chilena, tiradura de la
cuerda, gallitosy otros. Estos son juegos traidos por los colonos
y practicados posteriormene por los criollos.
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ESTA GUITARRA QUE TOCO
(sajuria tradicional)

Esta guitarra que toco (se repite cada verso)
Tiene boca y sabe hablar
Sélo le faltan los ojos
Para ayudarme a llorar.

Tres cuerdas son las que toco (se repite cada verso)
Cuatro son con el bordén
De las seis si yo tocara
Llorara mi corazon. (tres veces)

Dime, dime, dime
Que yo te diré
Que si td me dejas
Yo no lloraré.
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INCHE KA KINE REWEL
(soy de un lugar)
Autor: Ponciano Rumian

Inche ka kitpan famo
Kiipalen inche canciéon
Pumapu kitmei fa
Cheumili tradicion.

CHEU KUSOWAYEN WENTRU
CHEN TUKUAYEN IPAYEN
FEY MAPU FA NOMUN
OPUN KATSU KARE (bis)

Inche ka kivie rewel
Ripu sis mawidam
Kine winkul rayinmo
Cheu wilke cantan.

CHEU NAGUIS MAWIN
KA TRIPAYANTV NOMUN
KINE WINKUL RAYINMO

CHEU WILKE CANTAN. (bis)

Inche ka kivie rewel
Ripu sis mawidam
Kine winkul rayinmo

Cheu wilke cantan.

CHEU NAGUIS MAWIN...
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WITRA MANSUN
tiran los bueyes

Autor: Don Juan de Dios Tripayan

Fachante witra weun
Kintul kine trasin mansun
Inche kitral pu winka
Wintra mansun, witra dimun,
Witra dimun.

Inche petu kitsoukien pu winka
Witra, witra mansun
Witraie dimun
Witra mansun, witra dimun,
Witra dimun.

Petu ketran tukualu
Inche fachi tripan
Fachi tripan tukualu
Kachiyawe tukualu alfira,
Witra mansun.

Munko putuwen ipayen
Tukualu inche nalu ipayen
Feymo petu kvsoukien
Witra mansun, witra mansun,
Witra mansun.
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NOCTURNO EN MAIQUILLAHUE
Autor: Bernardo Colipan

I. Noche en Maiquillahue
Brillan los ultimos carbones
Estoy consciente
De la brevedad de estos minutos
El silencio desde hoy
Habitar en mis ojos
Si quiere.

I1. Ladran perros en casa
Del lonko Caniulaf
Afuera
Un cuerpo sin dueno se tropieza.

II1. Los nifios duermen
Varias veces sin lograrlo
El temor
Intenta cuajarse en sus parpados.
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HASTA CUANDO EL MUNDO SEA...
LOS CACIQUES HULLICHES EN EL SIGLO XX*

ROLF FOERSTER? Y JORGE IVAN VERGARA3

...nunca han podido eliminarnos ni
borrar los recuerdos de lo que éramos
indigenas, porque somos la cultura del
cieloylatierra, somos los antiguos des-
cendientes y somos millones, y aunque
eluniverso entero se desplome, nuestros
Pueblos seguiran viviendo aitn mas alld
delimperio de la muerte.

(Declaracién solemne, Junta General de
Caciques, 1991).

1- Este trabajo forma parte del proyecto de investigaciéon de Fondecyt 100024, “; De-
manda étnica o demanda etnonacional mapuche?” Agradecemos a todas las perso-
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Millaquipay y Adelfio Lefin; a los hijos (as) y nietos (as) de los caciques ya fallecidos
Ventura Malpu, Juan Bautista Gamian, Nicolas Antimil, José Del Transito Neipan,
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quel, Efrain Antriao. Deseamos también testimoniar nuestro agradecimiento a los
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3- Departamento de Ciencias Sociales, Universidad Arturo Prat, Iquique. Correo
electrénico: jovergar@cec.unap.cl
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INTRODUCCION

La historia mapuche contemporanea sigue siendo un campo
escasamente explorado en los cada vez mas numerosos estu-
dios sobre este pueblo®. Por un lado, existen comprensibles
dificultades de acceso a fuentes para la investigacién. En este
caso, ademas se debe combinar el uso de documentacién es-
crita con la creacion de nuevas fuentes a través de entrevistas
y testimonios orales®. Pero junto a esta razén practica hay,
creemos, una cuestion mas de fondo. Parece existir entre los
estudiosos una cierta fascinacion con el periodo heroico del
pueblo mapuche antes de su sometimiento militar a fines del
siglo XIXS. Frente a las grandes luchas de entonces por con-
servar su independencia, las pequenas batallas cotidianas del
siglo XX por obtener un mejor trato en sus relaciones con el
Estado y la sociedad chilena parecen tener menos interés y
atractivo. No obstante, sin estas ultimas, probablemente se

4- Lostrabajos més completos son los de Cantoni (1978), Foerster y Montecino (1988)
y Bengoa (1997).

5- Mencién aparte dela fotografia, que ha comenzado muy recientemente a utilizarse
en investigaciones sobre historia mapuche. Hay varios trabajos en curso, sobre todo
de Margarita Alvarado, Pedro Mege y colaboradores.

6- Dejaremosaquicomo una cuestién abierta si esto ocurre también entre los propios
mapuches. José Bengoa ha sostenido que en ellos existe una nostalgia de su pasado
de abundancia, que parece identificarse con el periodo inmediatamente anterior a la
Pacificacion, cuando se produjo el esplendor ganadero mapuche (Bengoa, 1985:152).
En un trabajo reciente agrega que hay “una remembranza del tiempo ganadero y de
la abundancia de carne”, y del esplendor agricola que “parece haber existido en los
altimos anos del periodo independiente y en los primeros afios de la vida reduccio-
nal”. A esto se le une laidea de un retorno a “la situacién de abundancia”; un anhelo
en el que “pasadoy futuro se mezclan de una manera natural” (Bengoa, 1999: 78-80).
Esto podria explicar lo que, de acuerdo a Bengoa, seria el conservantismo cultural
mapuche, que “cierra filasen torno a su cultura tradicional y se aferra a ella con todas
sus fuerzas” (Bengoa, 1985: 155). “el discurso mas profundo de la cultura mapuche es
antimoderno agrega, va contra el desarrollo, se afirma en un conocimiento heredado
de los antiguos” (Bengoa, 1999: 127).
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habria cumplido la tantas veces anunciada desaparicion del
pueblo mapuche desde la ocupaciéon definitiva de la Araucania.

Lo dicho se aplica especialmente al caso de los huilliches?,
cuya historia es mucho menos conocida que los de los mapu-
chesdela Araucania, en parte porque presenta caracteristicas
distintas®, que la hacen menos atractiva para la épica de la
resistencia indigena. Los huilliches no fueron sometidos a fines
del siglo XIX, sino casi un siglo antes, en las postrimerias del
periodo colonial. Por ende, la imagen de derrota militar no
se aplica aqui, o sélo de una manera parcial®. Simese a ello
que, al menos por los antecedentes conocidos, no hubo par-
ticipacién huilliche en los conflictos entre las agrupaciones

7- Generalmente, se denomina “huilliches” o “mapuche-huilliches” a un sector de
la etnia mapuche, aquel que habita en la X region del pais, actuales provincias de
Valdivia, Osorno, Llanquihue y Chiloé. Mas adelante se explicaran algunas de las
diferencias histdricas respecto de otros grupos mapuches, asi como también dentro
de la misma regidén huilliche. Cabe consignar que aqui no haremos referencia a los
huilliches de Chiloé, cuya historia presenta elementos muy especificos, entre otros,
que la dominacién hispana fue continua. En este trabajo nos concentraremos en las
comunidades huilliches de la provincia de Osorno, sobre todo del rea de San Juan de
La Costa; y con menor énfasis, en algunas comunidades de la provincia de Valdivia,
concretamente de Lago Ranco. Culturalmente, existen elementos religiosos que los
distinguen de otros grupos mapuches (Foerster, 1985), como también lingiiisticos,
entre ellos la existencia de una variedad dialectal propia dentro del mapudungun,
el tse sungun, que hoy dia se ha perdido casi totalmente en favor del espafol. Al
respecto, véase: Alvarez-Santullano y Contreras (1989, 1994 y 1995) y Forno y Alva-
rez-Santullano (1997).

8- Esloqueenuntrabajo previo se denomind la “especificidad histérica” de los hui-
lliches (Vergara, 1991%). El andlisis propuesto entonces considerdé fundamentalmente la
cuestion dela ocupacién territorial y la propiedad indigena. Perono se traté la dinamica
interna de las comunidades huilliches, cuestiéon que aqui abordamos considerando
un aspecto especifico, el del sistema politico, y las relaciones con el Estado chileno.

9- También en el caso huilliche hubo una expedicién militar, dirigida a contener
un intento de rebelidn protagonizado por el cacique Juan Queipul, de Rio Bueno, a
fines de 1972 (Al respecto, véase: Molina, 1990 y las fuentes citadas en Vergara, 1998:
103, nota 280). Sin embargo, como lo muestra el estudio de Alcaméan (1993; 1997) este
acontecimiento debe ser situado dentro de un proceso de ocupacién y penetracion
politicoy territorial que fue fundamentalmente pacifico, si bien no exento de algunos
choquesarmados. Para una comparacion sobre dicho proceso con respecto a la politica
de parlamentos en la Araucania en el mismo periodo, véase: Vergara (1998: 102-105).
Por otro lado, y esto eslo mas relevante, desde la perspectiva huilliche, ellos hicieron
la paz; no fueron aplastados militarmente. Volveremos sobre el punto.
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mapuchesy el ejército chileno durante el periodo de conquista
de la Araucania’®.

Por otra parte, es precisamente en el caso huilliche donde
puede comprobarse la efectividad e importancia de las luchas
politicas de sus dirigentes y organizaciones —a través de todo
el siglo pasado- porunarelacién masigualitaria y respetuosa
hacia sus derechos por parte del Estado chileno. Sus prota-
gonistas han sido los caciques y la instancia que los agrupa,
la Junta de Caciques del Butahullimapu. Sin comprender su
historia no es posible entender la dinamica social del pueblo
huilliche desde 1793 hasta nuestros dias. Una dinamica que le ha
permitido escapar no s6lo a la profecia de su desapariciéon sino
también al de su asimilacién ala cultura chilena. Especialmen-
te, dentro de un contexto regional fuertemente marcado por
la presencia de los descendientes de los colonos e inmigrantes
de habla alemana llegados en la segunda mitad del siglo XIX,
La elite regional ha visto en el mundo huilliche un factor de

10- AunquesidurantelasluchasporlaIndependenciaen laregion. Sibien no existe
un estudio monografico, pueden encontrarse referencias en: Guarda (1971) y Vicuna
Mackenna (1868). Un historiador contemporaneo se refiere a los “pacificos huilliches...
que, aprovechandose de las luchas por la independencia, vuelven a tomar posesién
de los Llanos de Osorno, repoblados - no hacia mucho por Ambrosio O’Higgins”
(Blancpain, 1985: 27). La idea del caricter mas pacifico de los huilliches respecto de
sus congéneres de la Araucania es bastante antigua, y se remonta al menos al siglo
XIX.Contodo, lasautoridades de Valdivia y el propio Cornelio Saavedra se esforzaron
por impedir una alianza entre ambos grupos. A ello se orient¢ el cierre de la frontera
sur de la Araucania, colindante con la provincia de Valdivia, y las negociaciones con
los grupos mapuches del norte de la misma, las llamadas “tribus independientes”
de la provincia. Véase el informe del Intendente de Valdivia, Rafael Garcia Reyes,
de abril de 1868, incluido por Cornelio Saavedra en su recopilacién de documentos
sobre la ocupacién, asi como los informes del mismo Saavedra, en la misma obra
(Saavedra, 1870).

11- Sobrela colonizacién alemana en Valdivia y Osorno existen diversos estudios. EL
mas importante es el del historiador Jean Pierre Blancpain (1974 y 1985).
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atraso; por otra parte, ha considerado que los indigenas yano
son “puros”!?, o se han mestizado con otros grupos'3.

Este articulo intenta ser una contribucién a este aspecto
central dela historia huilliche, especialmente de los cacicados
de San Juan de la Costa, en la provincia de Osorno. Abordar
este tema nos parece fundamental para comprender no sélo
el pasado sino, sobre todo, el presente del pueblo huilliche!.
Como dijimos, queremos suplir un vacio respecto de la historia
mapuche y huilliche contemporanea, pero también respecto
de los estudios especificos sobre los huilliches, que no han
abordado nunca en forma sistematica su universo politico,

12- En un manuscrito inédito, que data probablemente de la década de 1930, el
historiador regional y descendiente de alemanes, Jorge (o Georg) Schwarzenberg,
distingue tres “elementos raciales” como los principales de la poblacién delaregion:
“losindigenas, los espafioles o chilenos y losalemanes” (Schwarzenberg, sin fecha: 3).
En relacién con el primero dice: “El elemento indigena puro, de habla y de costum-
bres araucanas, ha desaparecido casi por completo en las ciudades... Hoy en dia se
encuentran indigenas puros, en mayor nimero, sdlo en las tierras poco productivas
o muy apartadas de ambas cordilleras que orlan el Gran Valle Central Chileno”. Dice
haber observado “hace muchos afos” una fiesta religiosa mapuche en Quilacahuin,
donde habia alguno que “hacian ostentacién de su idioma original”, mientras otros
“se avergonzaban aparentemente de hablar ‘lengua’ como ellos llaman su idioma”
(Ibid: 4). Pese a esta pérdida de, digamos, elementos culturales propios, los indigenas
“tildan a los chilenos de ‘huincas’... En voz de desprecio” (Ibid: 4). A ellos, a su vez
“se les designa con el nombre de indios o de cholos, siendo este Gltimo término de
un significado algo despectivo” (Ibid: 3).

13- Enlamisma épocaen que Schwarzenberg escribia su Historia, la revista Osorno,
de la Sociedad Agricola y Ganadera consult6 a varias autoridades locales sobre “los
problemas mas graves de Osorno”. El juez de letras de Osorno, Remigio Maturana,
quien no era originario de la zona, respondié: “Esta mezcla, esta fusidon de razas
sajona, latina y aborigen constante, luchadora, tenaz y sin prejuicios para el traba-
jo, la primera; espiritual, hidalga, vehemente e impulsiva, la segunda; heroica, la
tercera, han tenido necesariamente que formar un conjunto racial, una nueva raza,
si etnograficamente asi pudiéramos llamarlo, con todas esas cualidades que hacen
distinguir a los pueblos por la sobriedad de sus costumbres, por su aquilatado amor
al trabajo y por el virus del progreso que llevan en su sangre, haciéndolos sentir
orgullosos de su tierra donde quiera que vayan y cualquiera sea el medio o ambiente
en que se encuentren, ha constituido una colectividad perfecta que lucha por forjar
la gran ciudad del porvenir” (“Cudles son los problemas mds graves de Osorno”, en:
(Revista) Osorno Ao 2, nimero 2, nov. 1935, pags. 21-26).

14- Utilizamos la expresion “pueblo huilliche” por ser la que emplean los caciques
en sus memoriales.
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sobre todo de sus autoridades tradicionales!®. Ello requiere
iniciar un esfuerzo de recuperacién de la memoria histérica
de las luchas, demandas y acciones de los caciques, recogida
en gran parte en los muchos documentos presentados a las
autoridades, sobre todo los “Memoriales”, que se inician -hasta
donde sabemos- en 1894 con el Manifiesto de los Caciques de
Llanquihue.

Una de las razones de persistencia del pueblo huilliche
radica en la conservacion de sus autoridades tradicionales,
los caciques. Fue posiblemente gracias a ellos que el proceso
de expoliacion territorial en el siglo XIX, en el cual las comu-
nidades huilliches son desplazadas casi completamente de la
‘zona central’ alazonade Cordilleradela Costay Cordillerade
los Andes, no culmindé en ‘limpieza étnica’. Este proceso, que
continud durante el siglo XX, aunque con menor intensidad,
sobre todo en las primeras décadas'®, se acompano de una dis-
minucién progresiva de la poblacién huilliche en los cacicados
de San Pablo, Remehue, Rahue-Cuinco y Rio Negro-Riachuelo.
Los caciques denunciaran ese hecho, se organizaran y brega-
ran por defender sus territorios, como también por superar

15- No obstante, deben sefialarse los aportes pioneros de Rail Molina y Martin Co-
rrea sobre las demandas de tierras y las organizaciones huilliches durante el siglo
XX. Véase Molina (1990); Molina y Correa (1998: 85-90), para Osornoy San Juan de la
Costa; y Molina (1987) y Molina y Correa (1996), para Chiloé. También hay valiosos
datos en la Revista Mari-Mari Peiii, editada por Monku Kiisobkin en los afios 80. Sobre
los cacicados huilliches en el periodo colonial existe un estudio muy exhaustivo de
Eugenio Alcaman, que aborda la segunda mitad del siglo XVIII (1993; ampliado en:
Alcaman, 1997). También deben destacarse los aportes de Ponciano Rumian, quien
fue quizas el primero en destacar la importancia del Memorial de 1936 en un breve
articulo de 1987 (Rumian, 1987). El libro de Rolf Foerster y Sonia Montecino (1988),
presenta algunos antecedentes sobre las demandas huilliches durante el periodo.
Con todo, ninguno de los trabajos antes citados aborda en detalle, la evolucién de la
organizacion de caciques y sobre todo de la Junta de Caciques del Butawillimapu.
16- Molina (1992) y Vergara (1991a y 1991b: 60-107; 1993). Puede consultarse también
la tesis de Concha (sin fecha: 50-55), que proporciona antecedentes sobre conflictos
actuales.
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la miseria material en que se desenvolvian sus comunidades,
exigiendo del Estado chileno el respetoy el reconocimiento de
lalegislacion colonial y republicana temprana: los tratados de
paz suscritos con la Corona espanola en 1793 y los titulos de
Comisario entregados por el naciente gobierno republicano
en las primeras décadas del siglo XIX!8. En ellos han visto la
base de sus demandas.

Conocer la historia y el modo de funcionamiento de los
cacicados huilliches es, pues, indispensable para comprender la
dindmica de la sociedad huilliche tanto hoy como en el pasado.

17- Los parlamentos o “juntas” fueron celebradas por los espafioles con diversas
parcialidades del sector de Rio Bueno y Osorno entre agosto y septiembre 1793, luego
de sofocado el conato de rebelién de Rio Bueno de fines de 1792. El méas importante es
el de 8 de septiembre, donde las parcialidades huilliches reconocian la autoridad del
Rey y cedian todo el territorio comprendido entre los rios Rahue y Damas; daban en
préstamo tierras parala instalaciéon de misiones catélicas y se obligaban a respetar la
paz, obligando al cacique Quipul, lider de la revuelta de 1792, a someterse (Donoso y
Velasco, 1928: 137). Los caciques Queipul y Antipai celebraron en Santiago un parla-
mento con Ambrosio O’Higgins, Gobernador del Reino, en el que se comprometian
ala obediencia al Rey y los misioneros, al respeto de la paz y otras obligaciones, so
pena de ser “castigados, con todo el rigor de las Armas” (“Parlamento con caciques
Antipai y Queipul”, Santiago, 5 de septiembre de 1793, Archivo General de Indias,
Sevilla, Audiencia de Chile, legajo 199, sin fojas).

18- Los titulos de comisario son documentos de propiedad entregados por las auto-
ridades regionales entre 1827 y 1848, aproximadamente. Se otorgaban a caciques o
“guilmenes” para su “perpetua posesiéon”, comprendiendo vario grupos familiares
y grandes extensiones de terrenos, en La Unién, Remehue, San Juan de la Costa,
Pilmaiquén y Lago Ranco (Molina, 1990: 40). En el caso de San Juan de la Costa, el
proceso se extendi entre 1827 y 1832 (Molina y Correa, 1996: 32). Posteriormente se
entregaron nuevos titulos que, sin embargo, eran subdivisiones de los terrenos reco-
nocidos originalmente a través de los titulos de comisario (Ibid: 33-37). Es importante
aclarar que quién hace la entrega no es el comisario de naciones. Este participa en el
proceso como representante de la autoridad politica o judicial (en el caso de Osorno,
primero el Gobernador Politico, luego el Juez de Primera Instancia y, finalmente, el
alcalde), que es quién realmente otorga el documento de posesién. Sin embargo, el
Comisario acompaiiado de varios capitanes de amigos, era quien concurria al terre-
no, deslindaba los limites de las propiedades y llevaba a cabo la ceremonia colonial
de posesion. En la memoria histérica huilliche han quedado asi consignados como
“titulos de comisario” y asi se les conoce también en la investigacién histérica y an-
tropolédgica. Finalmente, respecto a este punto, las funciones desempefiadas por el
Comisarioy los capitanes de amigos son las mismas que establecia la practica colonial
de venta de tierras indigenas en Valdivia (Vergara, 1998, cap. 6: 164-197).
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No obstante, no es posible ofrecer aqui un desarrollo exhaus-
tivo de este tema. Los antecedentes con que contamos son
insuficientes para ello. Nos proponemos, en cambio, presentar
algunasideas o hipétesis de trabajo que permitan avanzar en
el estudio histérico y sociolégico de la institucion del cacicado.
Hemos considerado para ello tres tipos de fuentes.

En primer lugar, encontramos los documentos escritos de
los caciques, sobre todo Memoriales, en los que estos interpe-
lan al Estado y a la sociedad chilena respecto de su situaciéon
politica, territorial, cultural o econémica. Se trata de textos
dirigidos especialmente a las autoridades regionalesy al gobier-
no central; en cualquier caso, no-indigenas, y en los que esta
muy marcada la necesidad de dar a conocer las carencias que
experimenta el pueblo huilliche debido a la relacién desigual
que con €l tienen el Estado y la sociedad chilena.

En segundo término, se ubicalarica tradicién oral huilliche.
La memoria de las comunidades es muy intensa respecto a
los ambitos locales y las historias familiares. Por ello, se em-
prendio la tarea de entrevistar a quienes tienen y/o tuvieron
participacién como caciques, fueron colaboradores de ellos o
son sus descendientes.

El tercer tipo de fuentes es la informacién contenida en la
prensa regional y en archivos oficiales, que hasta ahora han
sido poco aprovechadas por los estudiosos del tema. Sobre
todo, nos ha interesado seguir la prensa de Osorno, donde
encontramos mayor informacién sobre los caciques, no obs-
tante, la perspectiva sea, generalmente, y a diferencia de las
otras fuentes, la de un no-indigena.

Aquihemosdado relevancia alos documentos escritos por
sobre la tradicién oral. Este énfasis es mas bien excepcional
en la antropologia, a diferencia de la corriente principal de la
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sociologia que siempre consideré los documentos escritos como
mas fundamentales. En antropologia, han sido considerados
generalmente secundarios frente al material obtenido a tra-
vés de entrevistas u observaciones. En parte esto se debe a la
ausencia de escritura en muchas de las sociedades estudiadas
por la antropologia clasica. Por otro lado, y lo que es quizas
masimportante, aque el principio metodolégico fundamental
de la etnografia es la obtenciéon de la informacién a través del
trabajo de campo, privilegiando lo que Malinowski denominé
“captar el punto de vista del nativo”?®.

Porende, lainformacién tiene que ser obtenida en el contexto
dela culturaylaspersonasen estudio, lo que lleva a privilegiar
claramente la creaciéon de documentos basados en entrevistas
u observaciones?®. En el caso de los textos escritos, estos supo-
nen unadistancia temporal y fisica respecto de quién los crea,
que hace necesario interpretarlos “en beneficio del comentario
‘indigena’ de su autor” (Ruiz, 1996: 193). Obviamente, cuando
se trata de textos distantes en el tiempo, las dificultades de
acceder al punto de vista del autor son definitivamente mas
remotas o incluso inexistentes. Y este es precisamente el caso
de la gran mayoria de los documentos que aqui se revisaran.
No obstante, ello se ha buscado recoger la visién de los actuales
miembros de la comunidad huilliche.

19- “la etnografia es el trabajo de describir una cultura. El niicleo esencial de esta
actividad apunta a entender otra forma de vida desde el punto de vista del nativo.
La meta de la etnografia es, como lo sefialé Malinowski, ‘captar (grasp) el punto de
vista del nativo, su relacién con lavida, dar cuenta (realice) de su vision de su mundo”
(Spradley, 1979: 3;1980: 3). La cita al interior del texto es de Los Argonautas del Pacifico
Occidental, de B. Malinowski).

20- “el etnégrafo considera los datos como una informacién potencialmente ve-
rificable extraida del entorno. El problema, por tanto, consiste en definir los datos
relevantesy desarrollar estrategias para observarlos” (Goetzy Le Compte, 1984:124).
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Sin embargo, conscientemente nos proponemos hacer una
opcién metodolédgica distinta a la dela etnografia y la antropo-
logia clasicas, asumiendo la escritura como un aspecto funda-
mental de la constitucién de la memoria histérica huilliche?!.
Por otro lado, nos interesa abordar de una manera integral la
historicidad de la sociedad mapuche-huilliche, su capacidad de
transformarse y ala vez de mantener una cierta unidad cultu-
ral y politica. Finalmente, respecto de este punto, queremos
introducirnos en el complejo mundo de las relaciones interét-
nicas contemporaneas; en este caso, abordando un aspecto
fundamental, cual es el de las relaciones Estado-huilliches.

Nuestra fuente basica seran los memoriales redactados
por los caciques huilliches. Un Memorial es un documento
elaborado por uno o mas caciques, fruto de una asamblea o
congreso, etc., y que se envia a alguna autoridad de Gobierno,
inclusive al Presidente de la Republica, al cuerpo Legislativo
y a la opinién publica. Sus contenidos son diversos, pero se
centran en los temas de reconocimiento del territorio huilliche
y de exencion tributaria, asi como de la autoridad de los caci-
ques, lo que incluye sus ‘programas’ y demandas (educacién,
etc.). Es un tipo de texto distinto al discurso oral mapuche o
huilliche??, que corresponde a lo que Martin Lienhard llama

21- Unaprimeraaproximacion al respecto se encuentra en el estudio de Foerster (2000)
sobre las etno-poéticas huilliches, referidas basicamente a los poetas huilliches actuales.
22- Catrileo (1992: 65-66) ha distinguido diferentes tipos de discursos y texto en
mapudungun, dentro de los cuales se encuentran los que llama de “identidad social y
de poder” como el koyag o koyagtun, que se utiliza en los parlamentos entre jefes “re-
presentantes de comunidades antagoénicas en litigios de diversos tipos”; el wewpitun,
discurso de un jefe en el que se trata generalmente de eventos histéricos; y el ngiifetun,
un discurso de defensa de alguien que se siente afectado por un “atropello sufrido”.
Todos estos son discursos orales y se hacen en la lengua nativa. Seria materia de un
estudio especifico ver si el tipo de textos que aqui se analizan, que son escritos y en
lengua espafiola (al menos en su casi totalidad, hay una introduccién Memorial de
1936 escrita en dialecto huilliche) tienen algunas de las marcas de los discursos orales
antes sefialados.
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“textos indigenas destinados a los extranios” (Lienhard, 1993),
pero que no se ajusta a las categorias propuestas por este autor.
No se trata de cartas propiamente dichas, en las que, segiin
Lienhard el emisor indigena adopta una posicién de subor-
dinacion frente a un superior jerarquico (en el caso colonial,
por ejemplo, una carta al Rey) y en el que se emplean coédigos
discursivos familiares al destinatario. Tampoco de “discursos
insurreccionales”, en que se hable deigual aigual al adversario
yenquelosindigenasimpongan “unas normasoralesy socio-
lectales” que significan un rechazo de “las férmulasretéricas
y habituales del destinatario” y mantengan un pleno control
de las condiciones de produccién del texto (Ibid: 176-183). Se
asemejan fundamentalmente al primer tipo, aunque tienen
también elementos del segundo.

Porunlado, los huilliches haran uso extensivo de formulas de
respeto hacia el destinatario, normalmente unaalta autoridad,
con la cual se encuentran en una relacién de subordinacién,
pero que no necesariamente tiene el caracter colonial que le
atribuye Lienhard. Mas bien, se trata de textos en los que el
emisor es un sujeto publico, uno o varios caciques, pero que
pertenece(n) a “instituciones de funcionamiento marginal
dentro del nuevo sistema de poder dominante” (Morales,
2000: 20).

Por otra parte, usan cédigos habituales del destinatario,
empezando por la lengua espanola, a diferencia del uso mar-
cado de la lengua huilliche en las comunidades verbales entre
caciquesy autoridades. Prima siempre un afan reivindicativo,
pero no necesariamente, como se ha dicho de las cartas indige-
nas mas tempranas (siglo XVI), “desde una posicion desvalida,
precaria, que no autoriza ni arrogancias ni exigencias” (Ibid:
21). Por el contrario, el tono es generalmente imperativo,

-67 -



Fittawillimapu

aunque siempre respetuoso: se hacen demandas concretas y
se pide muchas veces su inmediata o mas pronta resolucién.
Conrelacién aladelimitacién espacial, se han considerado
aqui los cacicados de la provincia de Osorno?3, y muy parcial-
mente de la provincia de Valdivia (el cacicado de Ranco), que
han protagonizado la mayor parte de las gestiones frente al
Estado. Hemos dejado de lado el mundo huilliche de Chiloé por
carecer de mayores antecedentes.?* Posiblemente, la visiéon que
aqui se presenta se modificaria de incorporarse a los caciques
de Chiloé, con quienes existe al menos desde la década de 1930,
y sobre todo desde la de 1980, una activa colaboracion por

23- Seincluyen San Pablo, Quilacahuin, San Juan de la Costa, Cuinco (Rahue) y Rio
Negro (Riachuelo).

24- Hoy endialoshuilliches de Chiloé viven en nueve comunidades, dos enla comuna
de Chonchi: Chanquin y Huetemo; y, siete en la de Quellén: Compu, Guaipulli, Giie-
quetrumao, Coi-Coi, Incopulli de Yaldad, Piedra Blanca y Tugiieo. Los antecedentes
que disponemos sobre el cacicado evidencian de como la dindmica insular estuvo
motivada en un comienzo por los caciques continentales. Segtin un documento titu-
lado “Historia del Pueblo Huilliche de Chiloé” (1983), firmado por los caciques José
Santos Lincoméan, Hugo Antipani y Carlos Lincomén, “un hermano del cacique de
Osorno, Juan Fermin Lemuy Treumon [treumtn] llega a nuestra isla a contactarse
con sus hermanos huilliches acompanado de su consejero José del Carmen Lonco-
chino Guenchuchipay [el matronimico seria Alio, segiin nuestra documentacién] y
su secretario Luis Marian [Marrian]. En una reunién de mas de doscientas personas
huilliches jefes de hogares que estan sufriendo grandemente el proceso ilegal de sus
tierras, el cacique Juan Fermin Lemuy T., una vez escuchada la exposicién de Cipriano
Guentén de Trincao y delegados huilliches de distintos sectores se acordé que cada
fundo subdividido formara consejos organicos para que cada fiscal encargado siga un
proceso de tramitacién buscando los antecedentes originales de cada cacique, quienes
eran dominantes de los fundos antes de ser subdivididos y una vez encontrados estos
antecedentes y documentos buscarles la validez correspondiente ante las autoridades
respectivas. Asifue como en el fundo de Coihuin de Compu del antiguo dominio del
cacique Miguel Inaicheo se formo o se organizé como tal, el consejo Mapuche-hui-
lliche de Compu, con una asamblea de mas de cien jefes de hogares con la asistencia
del cacique en visita y su secretario siendo el afio 1935” (el documento est4 incluido
como anexo a la tesis de licenciatura de la Calle, 1986). Estos mismos antecedentes se
encuentran en la tesis de licenciatura de antropologia de Manuel Muioz Millalonco
(1996) y en el trabajo de Molinay Correa (1996). Juan Fermin Lemuy fue el organizador
de la “Federacién Colo Colo del Sur” que intent6 agrupar a los huilliches de Chiloé,
Osornoy Valdivia, y cuyo fin era “trabajar por el engrandecimiento de la raza mapuche
y beliche” (La Prensa, 12 de abril de 1935, Osorno, pag. 2). Encontrandose en Quellén
fue arrestado y llevado a Castro, donde se le dej6 en libertad.
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parte de los caciques de Osorno. Otro tanto puede decirse del
cacicado de Valdivia, zona que, salvo algunos sectores de Lago
Ranco, no se ha ligado a las luchas de los caciques de Osorno.
Alli ha habido una dinamica distinta, sin vinculacién con la
Junta de Caciques de Butahuillimapu.

Advertimos que en ningun caso se pretende aqui hacer
una descripcion histérica detallada ni tampoco ofrecer una
interpretacion acabada del cacicado huilliche. Dado lo nuevo
del tema, sucomplejidad y amplitud, lo que aqui se presentara
esuna primera interpretacion a partir de algunos problemas
considerados basicos, y con un énfasis en la descripcién mas
que en el analisis.

EL CACICADO HUILLICHE, CARACTERISTICAS
PRINCIPALES Y FORMAS DE ORGANIZACION

La Junta de Caciques de Butahuillimapu esuna agrupaciéon de
cacicados que desde 1980 retine a la totalidad de los cacicados
de Osorno y Chiloé, y algunos de Valdivia, logrando un grado
de organizacién y unién que no habia podido establecerse an-
tes, en parte por las tensionesy conflictos entre los cacicados,
en especial, entre San Juan de La Costa y Rahue-Cuinco. En
este sentido, podria decirse que la Junta ha sido exitosa en las
dosultimas décadasen lograr launidad y superar losintentos
histéricos de parte de organizaciones étnicas (mapuche y hui-
lliches) de agrupar en torno a si a las comunidades huilliches.
No obstante, siempre hubo un deseo de llegar a esta meta,
ya sea por parte de los caciques Epuyao (Rahue-Cuinco), sea
por Juan Fermin Lemuy a impulsar la “Federaciéon Colo Colo
del Sur” (1935), o bien por el lider José Del Carmen Loncochino
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A., de la ‘Federacién de indios de la Futahuillimapu’ (1937-
1943).25 Los logros de estos primeros intentos fueron parciales,
en especial por la exclusién del cacicado de San Juan de La
Costa. La més amplia convocatoria antes de los '80 fue para
el Memorial de 1936.

Los cacicados de mayor relevancia publica han sido los de
San Juan de la Costay Rahue-Cuinco. Elde Rahue-Cuinco por
estar involucrado en la mayoria de los Memoriales conocidos,
y el de San Juan de La Costa por haber instaurado las visitasa
las autoridades de la reptblica asentadas en la ciudad de Osor-
no para conmemorar el Tratado de Paz de 1793. Sobre dichas
visitas, vale la pena mencionar que se inauguraron de manera
sistematica en la década de 1940, concretamente entre 1948 y
1953, aunque hay antecedentes anteriores.?®

A diferencia de la situacién que se ha vivido en la Arau-
cania, los caciques huilliches han logrado “controlar” la re-
presentacién de su pueblo. Los intentos de lideres huilliches
por formar organizaciones al margen o contra el sistema del

25- Sabemos que esta Ultima organizacién amparé a comunidades y familias indi-
genas afectadas por conflictos de tierras, como en el caso de un grupo de comuneros
mapuches del fundo Mantilhue, de Rio Bueno. Un decreto supremo de 1936 habia
reconocido la validez de los titulos presentados sobre esta propiedad por Augusto
Grob. El cacique José Angel Antillanca, a nombre de la Junta Local Indigena de
Mantilhue, y con el apoyo de la Federacién de Indios del Butahuillimapu, solicitd
en 1940 la nulidad o reconsideracion del referido decreto (Archivo Nacional de la
Administracién, Fondo Ministerio de Tierrasy Colonizacién, Vol. 17, oficios, 1940,
oficio 11160, sin fojas).

26- En enero de 1932, los caciques de Quilacahuin y San Pablo, asi como el repre-
sentante del cacique de Riachuelo mas otros “oficiales de los caciques”, intérpretes y
capitanes de amigos, “en representacion de 15.000 indios”, presentaron al Ministro
del Interior una nota en la que comunicaban haber erigido el primero de enero “la
bandera del pais de los indios, del Estado Mayor del Sur Continente, fecha en que se
cred el Congreso Memorial de la bandera general de laurel de los indios y también
delachilena, recordando la ceremonia de la paz de 1793”. Solicitaban se reconociera
“nuestro Parlamento”, “el pacto firmado en enero de 1793” y “lainmediata restitucion
de todaslas tierras que nos fueron arrebatadas” (Bandera Roja, 5 de abril de 1932, San-
tiago). En marzo de 1935, el cacique Juan Ignacio Epuyao presidié una rogativa para
“celebrar la paz del 11 de enero 1793” (La Prensa, 19 de marzo de 1935, pag. 6, Osorno).
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cacicado han sido un fracaso. Los mas notables fueron los de
la ‘Sociedad Indigena Lautaro’ (1931-1932) y de la ‘Federacién
de Indios de la Fiitahuillimapu’ (1937-1943). Lo mismo ocurrié
con las organizaciones mapuches —como la Sociedad Caupo-
lican, la Federacién Araucana, el Frente Unico Araucano, la
Corporacién Araucana, etc.—alintentar generaren el seno de
las comunidades huilliches una base solida en el tiempo. Una
excepcion fue la Asociaciéon Nacional Indigena, que tuvo el apoyo
y participacién del cacique de Quilacahuin, Juan Marican M.

Revisemos brevemente alguna de estas iniciativas, dado
que practicamente no son conocidas. Hasta donde sabemos, la
primera organizacién mapuche de la Araucania que tuvo una
presencia activa en lazona huilliche fue la Sociedad Caupolican,
fundada en 1910 por destacados indigenas “letrados” y descen-
dientes de antiguos caciques (Foerster y Montecino, 1988: 16-
31). Poco después de la matanza de Forrahue (19.10.1912) viaj6 a
Osorno una delegacién compuesta por su Presidente, Manuel
Antonio Neculman?7; su vicepresidente, Manuel Manquilef'y
su secretario, José Hernandez, a “imponerse personalmente
de los sucesos de ‘Forrahue’ y a proteger a los indigenas que
han sido desalojados”, segtin la versién de un periddico local 28
La Sociedad CaupolicAn mantuvo sus contactos con el mundo
huilliche en los anos siguientes. En 1914 apoy®¢ las peticiones
de una delegacion de caciques de La Unién y Osorno que se

27- Neculman fue uno de los primeros profesores normalistas mapuches, desempe-
fidndose como maestro en Angol y Temuco hasta 1926, cuando jubilé. Fallecié el 13
de diciembre de 1946 (“Manuel A. Neculmén. Personaje ilustre de la época heroica”,
en: El Correo de Valdivia, 9 de septiembre de 1951, Valdivia, pags.1-2). Neculmén se
desempefié también -no sabemos por cuanto tiempo-como “lenguaraz” (intérprete)
de la Comisién Radicadora de Indigenas, poco después de su formacién (carta de
Adolfo Holly al Ministro de Colonizacién, Temuco, 30 de junio de 1884, en: Archivo
Nacional, Fondo Ministerio de Relaciones Exteriores, vol. 388, sin fojas).

28- El Progreso, 23 de octubre de 1912, Osorno. Nos basamos aqui en un trabajo an-
terior, donde se detallan los antecedentes sobre este tema (Vergara, 1991b: 138-143).
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dirigieron a Santiago a hacer reclamos de terrenos, a través
de unanota al Ministerio de Colonizacién, donde, segiin una
informacién periodistica, se resefiaban “las atrocidades que se
cometen contra los naturales”.?° Dos anos después patrociné la
solicitud de radicacién de losindigenas de Llanquihue y apoyé
la protesta por la muerte de Juan Pailahueque3°, enviando a
Santiago a Enrique Pineur, su representante en Osorno.?! En
1922, viajo a Santiago con una “comisién de indigenas de San
Juan dela Costa, [que] acompanados del cacique jefe y director
de la Sociedad Protectora de Indigenas, y de numero séquito,
han venido a esta ciudad para presentar ante el gobernador
una serie de reclamos”.3?

Unos anos después hizo su aparicién en la region otra im-
portante organizaciéon mapuche del periodo, la Federacion
Araucana, formada en Loncoche a fines de 1921 0 192233 En

29- ElProgreso, 15 de enero de 1914, Osorno, pags. 5y 8.

30- Juan Pailahueque murié a consecuencia de un enfrentamiento con colonos
de origen aleman en Frutillar. Uno de ellos Edmundo Winckler fue sindicado por
los indigenas como autor del crimen; mientras los colonos sostuvieron haber sido
agredidos por Pailahueque y otros (Vergara, 1991b: 107-109).

31- Pineur acompaiio a Antonio Pailahueque a la capital, donde entregaron al mi-
nistro del interior una solicitud firmada por todos los caciques de la provincia de
Llanquihue en la que “pedian se hiciera una amplia investigacion judicial sobre aquel
lamentable suceso a fin de establecer la verdad y castigar enseguida al culpable”. Se
acompanaba la peticion de los deudos de nombramiento de un ministro de la corte
de Valdivia (E1 Progreso, 5 de diciembre de 1916, Osorno, Pag. 5. De acuerdo a Bengoa
(1985: 375), se llevd a cabo un juicio en el que Pailahueque fue considerado culpable,
quedando impune su muerte.

32- LaFederaciéon Obrera, 14 de enero de 1922, Santiago, pag. 5.

33- Sobrelafundacion de la Federacién no existe plena claridad en suorigennienla
fecha. Segiin Foerster y Montecino (1988: 35-36), la Federacion Araucana se formo en
1922 de la Sociedad Mapuche de Proteccién Mutia, constituida en 1916 en Loncoche
por Manuel Aburto Panguilef. En diciembre de 1921, la Sociedad realiza su primer
Congreso Araucano, pero recién después del segundo Congreso, que tiene lugar un
afio después, se comienza a llamar Federaciéon Araucana (El Republicano, 31 de di-
ciembre de 1922, Loncoche, pag.3). Sin embargo, el 13 de noviembre del afio anterior
se habia fundado una organizacién con el mismo nombre, “Federacién Araucana”,
cuyo primer presidente habia sido Alberto Huichilef (El Republicano, 24 de noviembre
de 1921, Loncoche, pag. 2; La Federacién Obrera, ediciones del 1y 7 de diciembre de
1921, Santiago, ambas en pag. 5). En su primer Consejo, acordd “solidarizarse y hacer
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su Segundo Congreso se eligieron representantes de Valdivia
(ademéas de Malleco y Cautin). El Tercer Congreso se celebrd
en Riachuelo, Rio Negro, en plena regién huilliche.?* En enero
de 1922, una comisién de la Federacién, presidida por Manuel
Aburto Panguilef, se hizo presente en San Juan de la Costa,
donde se llevo a cabo dos asambleas, el 29 y 30. En la primera
deellas, se acordé separarse de la Federacion Obrera de Chile
y unirse a la Federacién Araucana.?® En la segunda reunién,
en Paullau se organizo el Consejo Federal N°1de la Federacion
Araucana, con José Antonio Colipai, como secretario general.
El cacique de San Juan de la Costa, Juan de Dios Neipan, qued6
como vocal del Consejo. Ademas, se acogieron reclamos de
indigenas contra particulares, paralos que se “ordené abrir...
un libro especial de reclamos” y que “la oficina central de la
Federacion Araucana, se dirija a todas las autoridades de la
provincia paralaatencién del Consejo o Consejos en sus distin-
tosreclamos que formulara ante ellas por todos los araucanos
que sean victimas de cualquier abuso”.36

La Unién Araucana también tuvo participacion en San Juan
dela Costa, donde hasta el dia de hoy existen diversos centros
misionales. Como se sabe, esta organizacién se formo en marzo
de1926, bajolainiciativa de los misioneros capuchinos, quienes
deseaban contrarrestar la fuerza que habia adquirido la Fede-

suyo el programa y Principios de la Federacién Obrera de Chile”. En su directorio no
figura Aburto Panguilef, lo que nos hace suponer que se traté de dos organizaciones
distintas, o bien, que este no tuvo participacién activa hasta un afio después, mientras
continuaba como presidente de la Sociedad Protectora.

34- Lainvitacién asilo senala, aunque no tenemos confirmacién que efectivamente
se haya realizado alli (E1 Republicano, 6 de diciembre de 1923, Loncoche, pag.2).

35- Existia desde octubre de 1921 en San Juan de la Costa un Consejo de la Federacién
Obrera, que habia sido formado por miembros de la Sociedad Defensora de Indigenas
de Osorno, con la oposicién del cacique de San Juan de la Costa, Juan de Dios Neipan
36- ElOsorno, 2 de febrero de 1922, Osorno, pag. 2.
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racién Araucana.3” En el acto de fundacion, entre los mas de
cien asistentes, habia tres personas de la region huilliche, dos
de San Juan de la Costa. Uno de ellos habl6 en la ceremonia,
senalando su convencimiento que la Unién Araucanaera “una
absoluta necesidad paralosindigenas. En ellay porella veran
defendidos sus derechos y justas aspiraciones porque se apoya
sobre el firme fundamento de la fe verdadera”.3® En los afos
posteriores, seguimos encontrando a la Unién Araucana en
reuniones o visitas a San Juan de la Costa.3®

Por otra parte, los caciques se han mantenido al margen
del sistema politico partidista chileno, lo que no significa que
uno no pueda reconocer, en algunos, mayor o menor simpatia
por la "derecha’ o la "izquierda’. Asi, por ejemplo, es claro
que los caciques Epuyao, de Rahue-Cuinco, y Juan Marican,
de Quilacahuin, eran mas préximos a la izquierda, mientras
José Transito Neipan Colipay, cacique de San Juan de la Costa
por varias décadas (del 30 hasta el 60), era mas cercano a la
“derecha”.

37- Segun senalan Foerster y Montecino (1988: 54); “La Unién Araucana...[e]mergid
en el momento en que la Federacién Araucanay la Sociedad Caupolican hegemoni-
zaban el movimiento mapuche en pro de sus derechos. Su puesta en escena fue una
suerte de contra respuesta a la accién de esas organizaciones”. Citan el telegrama
enviado por el Prefecto de los Capuchinos, P. Guido Beck de Ramberga al intendente
de Cautin: “La Sociedad La Unién Araucana fundada por las Misiones Capuchinas
con el fin de contrarrestar la subversiva propaganda comunista entre los araucanos
en cuya civilizacién estamos empenados”.

38- El Araucano, Ano I, N°5, mayo de 1926, San José de la Mariquina, pags. 14.

39- En abril de 1926, hubo una reunién de los socios de San Juan de la Costa (El
Araucano, Afio I, N° 6, junio de 1926, San José de la Mariquina, pags. 5-6). Un afio
después, el presidente de la Unidén Araucana, Antonio Chihuailaf, visita la Misién de
San Juan de la Costa, donde es recibido por 25 indigenas con la bandera de la Unién
(E1 Araucano, Afio 2, nimero 6, 15 de mayo de 1927, San José, pags. 3-4). En agosto del
mismo ano se llevo a cabo en Osorno una reunién con socios de Rahue, San Juan de
la Costa y San Pablo (El Araucano, Afio 2, nimero 13, 15 de agosto de 1927, pag. 3). EL
presidente de la Unién Araucana en Rahue, Otelo Ancapi, salié elegido cacique del
sector en septiembre (El Araucano, Afio 2, N° 15, 15 de septiembre de 1927, pag. 3).
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Elsistema de reproduccién del cacicado esuno de loselementos
que le ha permitido que le ha permitido tener continuidad en
el tiempo. Hemos podido reconstruir sus secuencias con base
en los Memoriales, las actividades registradas por la prensa
local y nacional, a través de la Revista Mari-Mari Peiii y, por
supuesto, graciasalatradicién oral delascomunidades, como
también, en algunos casos, por sus descendientes familiares.

En el sistema de reproduccion han existido dos modalidades
de eleccién: en el seno de la “pequeiia comunidad cacical” (ya
sea en un descendiente del cacique o en unos de sus “fiscales”
o de su otro personal) o en la “gran comunidad” (elecciones
“democraticas” donde toda la comunidad participa). La elec-
cién de un nuevo cacique generalmente se ha hecho cuando
el anterior ha muerto o ha estado muy enfermo. Cuando el
cacique esreemplazado en vida, la reproduccién del sistemano
ha estado exenta de conflictos, especialmente cuando algunos
se han negado aabandonar el cargo, impidiendo que el nuevo
cacique tenga toda la legitimidad. Fue el caso a fines del siglo
XIX, en Rahue, entre José Antonio Gueitruyaoy Juan Antonio
Naguilef. Posteriormente, en el siglo XX, entre Adelfio Lefin
Melillancay los caciques que aparecen sucediéndole: Juan dela
Cruz Paillalef Antilefy Anselmo Antilef Quintul. Lo mismo ha
ocurrido en San Juan de la Costa con los tlltimos tres caciques
(incluso hoy, para algunos, existirian dos caciques: Laureano
Millaquipay M. y Arturo Camiao Cumilef).

Los cacicados tienen una organizacién que permite cierto
grado de participacion de la comunidad en ellos ya sea por
medio del sistema de fiscales, de los “capitanes de amigos”, de
los “sargentos”, o de las bandas musicales. Esta organizacion
que era muy fuerte en el pasado, hoy estd muy debilitada. Sus
origenes son coloniales, se encuentran en el antiguo sistema
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de funcionarios de indios. El mismo simbolo de poder de los
caciques, el bastén, proviene de la costumbre hispana, seguida
al menos en los primeros anos de la Reptiblica®®, de entregar-
les bastones a los caciques amigos. En el caso huilliche, se han
conservado y traspasado de cacique en cacique hastael diade
hoy. En los casos de conflicto por la sucesion, la entrega del
bastén ha sido uno de los problemas mas algidos, ya que sin
él no puede ser reconocido como lonko.

Caciques huilliches por cacicados,
lineas de sucesion* y periodos (1894-2001)

Cacicado | Cacique
San Pablo

Juan de Dios Caniupan, 1894 42
José del Carmen Neipan, 1927
José Esteban Caniupan Trehuilaf
(Treuilaf), 1931-junio 1932 (+)
Ventura Malpu, 1931-1937 (+)
Juan Bautista Gamian, 1938
Nicolas Antimil Cahuin, 1960
Arturo Gatica Antillanca, 1963.

Quilacahuin

40- En1821se ordend por parte de Bernardo O Higgins remitir a Valdivia “el bastén
designado para el indio Juan José” (Archivo Nacional, Tribunal de Cuentas, Vol. 29
[1820-1822], Doc. Sin numero, Foja 50).

41- Cuando no es conocida se indica con asterisco (*)

42- Elano que sigue al nombre de los caciques corresponde a la primera referencia
documental u oral con que contamos.
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Cacicado | Cacique

Gregorio Tranci o Trunci
(en 1894), 1893-1894

* José Santos Maitri, 1924
* José Narciso Maitre, 1925
* José Santos Conapil, 1932

* Juan Antonio Llafquén
Anchillaf, 1932

Juan José Canquila Tranacan,
1935-1936

Juan Marican Millan, 1942 43
Bernardino Conapil Millan, 1956
Antonio Alcafuz Canquil, 1983
San Juan de la Costa
Pedro Neipan, 1889

* Juan de Dios Neipan,
1907, 192244

* Félix Coliao Colipay, 1926

José del Transito

Neipan Colipay, 1929%°

43- Fueasesinado el 31 de enero de 1956 (a la fecha tenia 61 afios). Su secretario, José
Abelino Runca Runca, casado con su hija Maria Orfelina Marican Conapil, sufrié la
misma suerte afios mas tarde, el 14 de diciembre de 1975 (tenia 60 afios). En ambas
muertes habrian participado agricultores locales no huilliches; y en la de José Abelino
Runca, ademas, los aparatos represivos del Gobierno Militar de Pinochet.

44- En enero de 1922 figuraba todavia como cacique de San Juan de la Costa (El
Osorno, 10 de enero de 1922, Osorno, pag. 2).

45- Lafechadecomienzo del cacicado corresponde al Memorial de1947. “Se le recuerda
con mucho respeto, ya que demostré en su mandato capacidad en el desemperio del
cargo, regido por los reglamentos del Parlamento de Paz. Mantuvo el mando hasta su
fallecimiento, 12 de octubre de 1964. A sus funerales asistieron unas 5.000 personas
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Cacicado | Cacique
San Juan de la Costa

José Mateo Panguil
Loncochino, 1964 46

Laureano Millaquipay, 1977 47
Arturo Camiao Cumilef

Cuinco-Rahue

José Antonio Gueitruyao, 1893

*Juan Antonio Naguilef
(Nailef, en Memorial de 1894),
1893-1894

*José Ignacio Epuyao Emilpan,
1932

Anselmo Epuyao Huaitiao,
1961 48

Reinaldo Huisca Quidel, 1972 4°

aproximadamente, ademas de autoridades de la época, entre ellas el recordado Obispo
Francisco Valdés S. Sobre su tumba se construyé una pequena iglesia de madera, en
recuerdo de la antigua y centenaria iglesia de Misidn de San Juan de la Costa (hoy
demolida), (Mari-Mari Peiii, N° 2, sin fecha, pag. 9). En su "tumba iglesia” aparece
la fecha 5 de octubre de 1964”.

46- “San Juan de la Costa, 10 de noviembre de 1964. Con esa fecha fue nombrado
Cacique de 7ma. Subdelegacion Misional de esta Jurisdiccién a don Mateo Panguil
Loncochino, nombrado y reconocido por la autoridad méaxima de la provincia, de la
época” (Mari-Mari Peiii, N° 3, sin fecha, pag. 5).

47- Enoctubre de 1977, La Prensa de Osorno informa: “Mapuches pidieron el cambio
de su cacique. Pordificultades de unidad en San Juan de la Costa y por su ancianidad”.
Lapeticion fue hecha enla Gobernacién Provincial. Millaquipay ejercia desde varios
anos atras. Segtin versiones recogidas en San Juan de la Costa, asumid poco después
del golpe militar de 1973, con el apoyo de las nuevas autoridades.

48- En Mari-Mari Peiii, N°© 5,1984, Osorno, pag. 5.

49- En Mari-Mari Peni, N° 5,1984, Osorno, pag. 5. El anciano Iginio Manquel, de la
localidad de Maicolpue, los recuerda de este modo. “Quinchahual, en la costa, ese
era el cacique antiguo, después fue tltimo el cacique de Huilma, un tal Epuyao, ese
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Cacicado | Cacique

José Maria Quinchahual
Cuinco-Rahue Quilempén, 1985 5°

Anselmo Paillamanque Silva
Riachuelo-Rio Negro

José Antonio Hueitiao, 1923
Manuel Antilef Purralef, 1925
José Paillalef, 1935

Manuel Lefin, 1950

Adelfio Lefin Melillanca,
1970 31

Juan de la Cruz Paillalef
Antilef, 1986

Anselmo Antilef Quintul, 1990

LOS FUNDAMENTOS DE LEGITIMACION
DEL CACICAZGO HUILLICHE

Las bases de sustentacion -politico-culturales- del cacicazgo
en el seno de la comunidad son diversas. En primer lugar,
hay una memoria centrada en ciertos hechos histéricos bien
determinados: los Parlamentos y Tratados de Paz de 1793. No

era el cacique antiguo, después de Epuyao fue un sobrino del viejito Epuyao, murié
Epuyaoy quedd su sobrino que se llamaba Anselmo Epuyao, después uno de Puninque
que se llamaba Huisca, ese tomoé el puesto, y ese no duré mucho tiempo, murié. Esos
mandan de Riachuelo a este lado”.

50- En mencionado como cacique por El Diario Austral de Osorno, el dia 7 de sep-
tiembre de 1985. Aparece en una foto con los otros caciques de la Junta en la Plaza de
Armas de Osorno el dia 9 de septiembre de 1988.

51- En Mari-Mari Peiii, nimero 4, 1983, Osorno, pag. 5.
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hay ningtin cacicazgo alo largo de todo el siglo que no se haya
remontado a estos acontecimientos. Los memoriales, los di-
versos Congresos, los rituales de conmemoracién en Osorno
oen Rahue, lorecuerdan, no sélo porque ahi se establecen los
derechos (territoriales) y deberes entre ambos pueblos, sino
que también porque en los Tratados esta la base simbdlica de
los caciques: alli son mencionados, se establecen sus derechos
con respecto a las tierras que han ocupado las misiones y sus
deberes frente ala comunidad. Inclusive, al menos desde 1936,
en el Memorial de ese ano, la propia Junta de Caciques del
Butahuillimapu fija la fecha del Tratado como el origen de su
organizacion. Asiloindican el propio timbre y sello de la Junta.

Enlavision de los caciques y de la junta, el parlamento del
8 de septiembre es fundamental. Alli se consuma la alianza
permanente entre los huilliches y los espanoles y sus descen-
dientes, los chilenos. Esta lectura privilegia claramente laidea
deun pacto fundacional de alianza, en el que huilliches y espa-
noles se alian en perpetuidad. Se ha hecho antes una lectura
del Tratado bajo la légica del “don”, de la reciprocidad, que
seria contrapuesta a la ldgica del sometimiento, del Estado.>?
Proponemos aqui ampliar esta visiéon considerando algunos
conceptos de la filosofia politica.

En la concepcion del derecho natural, continuada por los
tedricos del contrato social como Hobbes, Locke o Rousseau,
dicho contrato tiene una doble dimension: es pacto de sociedad
(pactum societatis) y pacto de sumision (pactum subjectionis).>®

52- Foerster (1998; 66-68).

53- Seguimos aqui a Colleti (1969; 246-247), quien remite a su vez al estudio de Otto
Gierke, J. Althusius und die Entwicklung der naturrechtlichen Staatstheorien (Bre-
sali, 1880). Recordemos que la idea de contrato social no pretende tener una validez
histérica, sino que es una “idea regulativa”, una “hipétesis légica”, que sirve para
determinar el caracter de las relaciones entre Estado y sociedad, como lo ha mostrado
hace tiempo la critica especializada. Véase, entre otros, y en relaciéon a Hobbes: Casirer
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El primero funda el vinculo entre los hombres que “convienen
en unirse para regular de comun acuerdo su seguridad y con-
servaciéon”; el segundo, en cambio, ocurre inmediatamente
después, cuando ya se han unido los hombres y “colocan el
poder en las manos del soberano”. En el desarrollo de la teoria
del contrato social, esta doble dimensién en algunos casos se
conserva (Locke); mientras en otros se reduce a una sola, ya
sea subsumiendo el pacto de sociedad en el de sumisién (Hob-
bes); 0, viceversa, el de sumision en el de sociedad (Rousseau).
Por tanto, las teorias del contrato social no fundan una tinica
forma de relacién entre sociedad y Estado; esto depende de la
concepcién subyacente y, por cierto, de la practica concreta
de cada Estado en particular. Mas que hablar de dos légicas
distintas, laindigena y la estatal, se puede partir de cémo uno

(1946: 205-206), Horkheimer (1930: 56-57) y Mac Pherson (1962: 28-37). No obstante,
un destacado antrop6logo mexicano ha criticado recientemente “la teoria del con-
trato social” (en realidad se trata de un conjunto de diversas teorias) por carecer de
fundamentos histéricos y antropolégicos: “De un modo abrumador, las evidencias
de la historia y la antropologia indican que una teoria de este tipo no tiene ningin
sustento. No existe el menor indicio de que un contrato de tal naturaleza se haya
realizado jamés” (Diaz Polanco, 2000: 1013). Por ende, llega a la conclusién que se
trata de “un postulado axiomatico, necesario para la teoria, mas que una cuestion
que deba demostrarse mediante datos empiricos” (Ibid: 1013). En realidad, tampoco
es esto, sino mas bien, como hemosindicado, un postulado acerca de los fundamentos
y lalegitimidad del poder politico, fundamento que se establece de modo deductivo
a partir de los “primeros principios” o “causas primeras” (Cassirerm 1946: 205).
Rousseau fue lo suficientemente explicito para afirmar en su primera versién de EL
Contrato Social: “Yo investigo el derecho y la razén y no discuto los hechos”, mientras
Kant hablé del contrato como una “mera idea de larazén”, que, sin embargo, “tiene
una indiscutible realidad (préctica)”, la de “obligar a todo legislador a promulgar
leyes como si hubieran surgido de la voluntad y unidad de todo el pueblo” (cit. Por
Cassirer, 1945: 34y 35). Se trata de concepciones normativas, no de teorias empiricas
en el sentido de las teorias cientificas. Por ende, su critica -cuestién que aqui no nos
conciernedebe hacerse en otro plano, relativo a la consistencia de los argumentos,
y, secundariamente, mostrando el vinculo que dichos argumentos tienen respecto
de la sociedad el momento histérico en que se formularon. Al caso, importa sefialar
que la version huilliche del contrato social es distinta en cuanto se sustenta en la in-
terpretacion de un hecho histérico concreto, no obstante, lo cual es posible analizar
dicha interpretacién a la luz de categorias teéricas de la filosofia politica.
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y otro actor se representan el contrato o pacto fundante, en
este caso el tratado de septiembre de 1793.

En relacién a los huilliches parecen no caber dudas. Su ver-
sién del contrato subraya la primera dimension, la de alianza.
Dichaalianza ha permitido alcanzarla paz y ha puesto fin para
siempre a la guerra o enemistad reciproca entre espanoles e
indigenas. En los términos de los teéricos del contrato social:
se ha puesto fin al estado de naturaleza y guerra hobbesiano
y se ha instaurado el estado social. ** Asi, el Tratado es deno-
minado como “Parlamento Jurado de Paz” o “Tratado de Paz,
juraday perpetua mientras el mundo sea”>>, “titulo consagrado

756 etc. Se dice que “nuestros caciques firman la paz

de paz
perpetua mientras el mundo sea de ellos”>” y también, lo que
es muy relevante, que el tratado es la fuente de la propiedad
huilliche o, al menos, de su reconocimiento por parte de la
autoridad hispano-chilena. El Memorial de 1961 indica, al
respecto: “luchar por hacer reconocer los acuerdos del Tra-
tado de Paz de 1793, celebrado en Osorno entre los Caciques
del Sur y los Representantes del Rey de Espana, referente al
derecho de posesion de tierras de indios, como igualmente,

hacer reconocer los titulos de Comisario de 1827”.58

54- Como se sabe, las concepciones de Locke y Rousseau del estado de naturaleza
difieren de la de Hobbes. Sélo en Hobbes dicho estado se identifica con la condicion
de “guerra de todos contra todos” (Hobbes, 1651, cap. XIII: 100-105).

55- Enel Memorial de 1936 (Memorial, 1936: 10y 8).

56- Deunasolicitud presentada por el cacique Ignacio Epuyao, de Rahue, al ministro del
Interior, publicada en Senda, Afio II, N°5, 1942, Osorno. La expresién también aparece
en otros documentos, como el Memorial de 1962: “Se respeten y reconozcan el titulo
Consagrado de Paz firmado por los grandes y poderosos caciques Igiil y Catrihuala
en el afio de 1793, el 11 de enero” (publicado en: La Prensa, 2 de julio de 1962, pag. 1).
57- “Presencia milenaria del pueblo Mapuche en la regién del Butahuillimapu”, en:
Pueblos Indios, Afo 3, N°5,1984, Lima, pags. 30 33. La cita estd en la pdgina 31. Este
documento fue elaborado porla Junta de Caciques del Butahuillimapu en marzo de 1984.
58- “Acuerdos de la Asamblea del Sur y Dirigentes de Indios, celebrado en Osorno
los dias 31 de marzo, 1y 2 de abril de 1961” (MS).
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Enla presentacion hecha porel cacique Epuyao al Ministro
del Interior en 1942, la referencia es mas explicita, ya que se
dice quelas propiedades delos “alemanes” (se trata de los des-
cendientes de los colonos alemanes) estin ocupando “terrenos
de los cuales los indios son soberanos absolutos, conforme
dice el titulo consagrado de paz del anno 1793, que expresa que
desde el rio Valdivia al Este hasta la Cordillera Nevada, todo el
campo comprendido entre el Mar ala Cordillera, desde Valdivia
al sur hasta Magallanes son duefios los indios”.5® Conceptos
similares se encuentran en otros Memoriales y documentos
de la Junta de Caciques.

La version huilliche soslaya la otra dimension, la de la su-
jecion, que la lectura del texto del Tratado, en cambio, deja
claramente en evidencia.?® No obstante, algunas declaracio-
nes hacen referencia al caracter de subordinados dentro del
Estado nacional chileno. Asi, en su discurso del 8 septiembre
de 1953, el cacique de San Juan de la Costa, Juan de Dios Nei-
pan, senal6 que “todos ahora vivian en paz” y “volvian a hacer
votos de obediencia al poder de la Reptublica y a las leyes de
la Republica”.! Esto es, creemos, precisamente lo que prima
en lavision del Estado, si bien atenuado por algunos matices.

59- Declaracién citada, en Senda, Afio II, N° 5, 1942, Osorno. Los limites fijados no
corresponden a los del Tratado, son mucho més amplios (véase al respecto, la nota
18). Sin embargo, aqui nos importa mostrar la interpretacion huilliche y no establecer
su validez histérica o legal.

60- Deacuerdo al texto, los indigenas se comprometieron, ademas de ceder tierras
parael establecimiento de colonos hispanos, a ponerse a las 6rdenes del comandante
espanol; a entregar aquellos indigenas que hayan cometido algiin “insulto” a los
espanoles; lo mismo, deben avisar al comandante si ha ocurrido lo contrario; a dar
libre paso alos “correos del Rey” y alos “espanoles que trafican por sus tierras”; a en-
tregar sus hijos al bautismo. Mas adelante se advierte que deben cumplir los acuerdos
suscritos, pues de otro modo no seran nuevamente perdonados, como se ha hecho
ahora (El texto esta reproducido en Donoso y Velasco, 1928 y en el Memorial de 1936).
61- “Ayer fue conmemorado el parlamento de paz entre aborigenes y espanoles”, La
Prensa, 9 de septiembre de 1953, Osorno.
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En esta diferencia radica en buena medida el conflicto entre
las dos perspectivas, pero hay al menos otro punto tan funda-
mental como el anterior, que explica el desacuerdo en torno
al Tratado, y es laimportancia que se le atribuye y su vinculo
con la legislacion y las politicas indigenas posteriores a él.
Por parte de las autoridades regionales, el Tratado y su
celebracion parecen ser considerados como un elemento
casi folclérico y anecdético, aunque hayan participado de su
celebracién entre 1948 y 1953 y nuevamente desde 1983.62 No
conocemos ningun documento de gobierno en el que explici-
tamente se reconozca su validez. Menos que sea considerado
como la base de las reformas legales implementadas desde la
instauracion de la Republica. El mismo afio en que se presen-
t6 el Memorial de 1936 al presidente Arturo Alessandri, éste
senald en su Mensaje del 21 de mayo el esfuerzo del Gobierno
por entregar “gran cantidad de titulos de propiedad y otorgar
numeros otros dominios a ocupantesde tierras fiscales e igual-
mente, liquidar reducciones indigenas que, en su estado de
divisidn, eran cuerpos muertos para el progreso nacional”.63
La Junta de Caciques, en cambio, ha resaltado no sélo la
importanciadel Tratado, sino que lo ha considerado refrendado
por una Junta de 1827 y diversas leyes posteriores. De esa forma,
se ha construido una continuidad legal-institucional entre la
politica colonial y la republicana, que contrasta fuertemente
con la accién del Estado, que practicamente desconocio los

62- En la celebracién correspondiente a 1955, se sefiala en la prensa, respecto a la
reunién delos caciques con el Intendente, que: “El Intendente, atin cuando a la cere-
monianolediolaimportancia que esta tenia antiguamente presto6 atencion, debida a
la traduccion que del dialecto [se refiere al Tse sungun R.Fy J.I.V] hacia el lenguaraz.
Elacto duré algunos minutos” (La Prensa, 9 de septiembre de 1955, Osorno).

63- “Texto del Mensaje leido ayer en el Congreso por el Excmo. Senor Alessandri”,
La Nacidn, 22 de mayo de 1936, Santiago, pags. 12-25. La cita esta en la pagina 22. Los
subrayados son nuestros.
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antecedentes coloniales. Esto vale también para los titulos de
comisario, que en su mayor parte no tienen validez dentro de
las leyes posteriores (Castillo, 1983), aunque la ley indigena
actual posibilita un reconocimiento de dichos titulos®* (al
menos de aquellos sobre los cuales no existe otro titulo de
propiedad anterior, que constituyen en cualquier caso una
pequena minoria del total).

Los caciques huilliches y la Junta misma tematizan esta
diferencia a través de las demandas de anulacion de las leyes
que precisamente impedirian el reconocimiento de los titulos
de comisario y anularian el sentido del Tratado de 1793. Ya en
el Memorial de 1936 se senala: “venimos a solicitar de Valdivia
al sur que se retiren definitivamente las Leyes de Radicacién,
Colonizaciény Propiedad Austral”, seialando entre sus efectos
negativos que “violan nuestras leyes” (Memorial, 1936: 7). En
el mismo documento se pide también se exima a los “indios
mapuches de Valdivia a Magallanes” de toda contribucion fis-
cal, porque “esto afecta a los tratados de Paz y Leyes dictadas
a favor de los indios-mapuches y sus descendientes (Ibid: 8).

Asimismo, consideran que de su parte han cumplido
“fielmente” los acuerdos de paz, lo que no ocurriria de parte
del Estado, que ha sancionado leyes que van en contra de los
acuerdos, cedido sus propiedades a los “alemanes”, etc. En la
primera celebracién ptublica del Tratado en Osorno, Pedro José
Caniupan senial6 que “los términos del Tratado habian sido
cumplidos fielmente por los mapuches, quienes hasta hoy se
mantienen respetuosos tanto de las autoridades y de las leyes

nacionales como de las leyes de los indios”.6°

64- Eltitulo, Parrafo I, define como tierras indigenas los “Titulos de Comisario de
acuerdo a la ley de junio de 1823” (Ley N° 19523, Ley Indigena).
65- “El cacique Neipan presidi6é reunion de mapuches con que se conmemoro la
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Una segunda base de legitimidad del cacicado tiene que ver
con los Titulos de Comisario. Estas escrituras de las primera
décadas del siglo XIX definirian legalmente y en segunda
instancia, los espacios territoriales huilliches (la primera ins-
tancia es el Tratado de Paz). La importancia de la “memoria”
en estas escrituras se la puede apreciar en las luchas por los
territorios de la cordillera de la costa y en otras areas. Los me-
morialesinsistirdn unay otra vez en la necesidad que el Estado
reconozca dichos titulos, en particular los entregados en 1827
por el Comisario Francisco Aburto y Ramirez (por ejemplo,
en los Memoriales de 1936 y de 1983). Hemos mencionado ya
las dificultades legales que dicho reconocimiento supone, lo
que no obsta para que los caciques huilliches contintien esgri-
miendo dichos titulos como el reconocimiento de la propiedad
huilliche actual.

Por otro lado, cabe mencionar que el “descubrimiento” del
Tratado de Pazy delos titulos de comisario no puede atribuirse
Unicamente a los huilliches. El sector criollo osornino hizo su
propia interpretacién de ellos, viéndolos como la fuente de
legitimacion de la propiedad particular, de la “civilizaciéon”
de los huilliches y de la inadecuacidn de las leyes indigenas y
de colonizaciéon que pretenden defender los derechos de los
mapuchesy el fisco.56

Junta General de 1793”7, La Prensa, 9 de septiembre de 1948, Osorno. La redaccién
corresponde al periédico y no es un registro textual de las palabras de Caniupan,
quien habl6 a continuacién del cacique Neipan (cuyo discurso fue en tse sungun) y
su secretario, Pedro José Huenuanca.

66- Enefecto, yaen1908, cuando se discutia un proyecto de ley de radicacién de indi-
genas, E1 Progreso publicé el texto del Tratado del 8 de septiembre, afirmando que el
documento sefialaba que alli: “convinieron con el gobierno de Espana, incorporarse
4 lacivilizacidn, casdndose lejitimamente y bautizando sus hijos”, lo que hacia inne-
cesaria unanueva ley (El Progreso, 18 de agosto de 1908, Osorno, pags. 1-3). En1912 un
extensoy detallado articulo de prensa mencionaba con antecedentes muy precisos los
llamados titulos de comisario. Sefialaba que los huilliches ya habian recibido titulos
de dominio a fines del siglo XVIII y en la primera mitad del siglo XIX, “otorgados
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Una tercera base de fundamentacién esrelativa alaactividad
religiosa, ya sea con la misién catdlica como con la comunidad
ritual tradicional. Todos estos cacicados han estado ligados a
las distintas misiones existentes en sus jurisdicciones, ya sea
a sus fiestas patronales, a las fiestas de algunos santos (la mas
importante sin duda es la de La Candelaria), a la mantencién
y cuidado de los cementerios, a los trabajos comunitarios de
las tierras misionales®?, pero también a los espacios territo-
riales de la misién y cuyos duenos, segiin los Tratados de 1793
y numerosos memoriales, son los cacicados. Los conflictos
con la Iglesia mas publicitados por la prensa local, ocurrieron
en los primeros afios de la década del 30, en Quilacahuin. Los
caciques José Santos Conapil y su sucesor Juan Antonio Lla-
fquén Anchillaf, exigieron, entre otras cosas, la devolucién
de la mision. Hoy dia esta vinculacion con la Iglesia esta muy
debilitada o incluso es inexistente.

Asimismo, hay un vinculo con los ritos tradicionales ma-
puche-huilliches, en especial con los nguillatunes. Todos los
cacicados han realizado este tipo de rito con diversos moti-
vos: agradecimientos por las cosechas, para mejoramiento

por un funcionario denominado Comisario de Naciones”; y que luego los indigenas
habian comenzado a vender sus derechos de tierras, de lo cudl emanarian los titulos
de propiedad actuales (“Leyes sobre prohibicién de adquirir tierras de indigenas”,
El Progreso, 16 y 17 de diciembre de 1912, Osorno, pags. 1y 6). En 1926 se public6 en
Osorno un texto anénimo, donde se recopilaban diversos documentos concernientes a
la “constitucién de la propiedad austral” y en el cual se insertaba, entre otros, el texto
del Tratado del 8 de septiembre de 1793 y varios titulos de comisario. El sentido que se
les daba era que ellos demostraban la formacién en la época colonial de propiedades
privadas no-indigenas, lo que refutaria la visién del Gobierno de la época que dichas
propiedades se habian establecido a costa de las tierras fiscales: “ciertos funcionarios
publicos... Creen, sin fundamento alguno, que la mayor parte de las propiedades en el
sur han sido usurpadas al Fisco; ponen en tela de juicio todos los titulos de dominio,
sin atender a su autenticidad o antigiiedad; y desconocen los derechos innegables
emanados de la posesidn tranquila, ininterrumpida durante mas de un siglo” (Sin
autor, 1926: sin pagina. El texto del Tratado va en pp. 1-3).

67- Esto fue muy importante en el caso de la Misién de San Juan de la Costa.
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del clima, e inclusive para “celebrar la paz del 11 de enero de
1793768, Se ha destacado en este punto el cacicado de San Juan
dela Costa, al menos durante todo el largo mandato del cacique
Transito Neipan C.

Una cuarta base de sustentacién de los caciques tiene rela-
cién con la “politica’: los caciques son los representantes de los
huilliches. Ellos, y s6lo ellos, han elaborado la politica de este
pueblo, siendo sudocumento més fundamental los Memoriales.
Sabemos de la entrega de muchos Memorialesalasautoridades
delarepublica, perolamentablemente s6lo conocemos quince
ala fecha.®® Los Memoriales estan ligados a los viajes del o los
caciquesala capital o a Osorno; es un traslado para una entre-
vista entre autoridades. Refuerzalo anterior el hechoquealo
largo del siglo el Estado chileno ha visto a los caciques como
las autoridades tradicionales del pueblo huilliche.”® En este
punto ha habido menos choques que en otros en la relaciéon
con el Estado, aunque también éste ha intervenido en diversas
formasy grados en el nombramiento o destitucién de algunos
caciques, si bien, por otra parte, los caciques han pedido en
ocasiones dicha intervencion.

Este conjunto de bases se refuerza por la distancia sim-
bdlica que establecen los caciques con las autoridades (el uso
de mediadores, como son los lenguaraces) y con su pueblo (el
uso de bastén de mando, ponchos especiales, etc.). Se trata
en parte de la reproduccion del sistema colonial de organi-
zacion de los funcionarios de indios y las misiones.”? Cada

68- Rogativa en Huilma realizada por el cacique de Rahue, José Ignacio Epuyao, el
dia 15 de marzo de 1935 (La Prensa, 19 de marzo de 1935, Osorno, pag. 6)

69- Los de 1894, 1932 (son dos, de abril y septiembre respectivamente), 1936, 1937,
1942, 1948-49, 1961, 1962, 1963, 1970-73, 1983, 1984, 1985, 1996.

70- Los caciques siempre fueron recibidos por los Intendentes y Gobernadores y
también cuando una autoridad visitaba las comunidades era recibida por el cacique.
71- Se trata de dos aspectos ligados, ya que los capitanes de amigos servian en las
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cacicazgo estaba asesorado por “fiscales” y tenia a su cargo
un “lenguaraz” o intérprete, un “escribano” o secretario y
varios “capitanejos de amigos” (Molina y Riera, 1986: 63). El
uso de los bastones con empunaduras de plata corresponde a
otra tradicién colonial, cual era la entrega de ellos por parte
de las autoridades hispanas y chilenas, si bien también tenia
gran importancia el uso de la lengua huilliche ademas de las
vestimentas tradicionales (Ibid: 63).

Hoy este sistema practicamente no existe. El uso de la len-
gua nativa (y, por consiguiente, de los intérpretes) tuvo mucha
importancia en el pasado, ya que, en sus tratos con las auto-
ridades chilenas, los caciques solo hablaban en tse sungun.”

LAS LUCHAS DE LOS CACIQUES HUILLICHES

Lasluchasdadasporloscacicados han sido diversas. Podemos
clasificarlas en demandas territoriales, de exencién tributaria,
de reconocimiento politico y educativas.

misiones. Al respecto véase Vergara (1998, cap. 7: 198 226)

72- Dos ejemplos pueden mencionarse. El primero es relatado por Rudolph Phillipi
en 1870. Senala que, “En el trato oficial con las autoridades... el cacique s6lo utiliza su
lengua”, de manera que el intérprete tiene que traducir primero del mapudungun al
espaifiol y luego, a la inversa, del espafiol al mapudungun, incluso si el cacique sabe
hablar espafiol “tan bien” como su intérprete” (Phillipi, 1870: 85-86). Refuerza el papel
simbolico de la lengua el hecho que, ya en ese periodo, de acuerdo a Phillipi, “casi
todos los jévenes entienden espafiol”, aunque no ocurria lo mismo con las personas
de edad. En las celebraciones de paz entre 1948 y 1955, el discurso del cacique Neipan
se hacia también en mapudungun, al igual que su entrevista con el Intendente de
Osorno. Aunque las informaciones entregadas por la prensa son contradictorias
sobre el conocimiento del espafol por parte del lonko huilliche, nos inclinamos a
pensar que entendia y hablaba espafol, porlo que, al igual que en el caso anterior, el
uso del mapudungun obedecia a la regla estatuida mucho antes.
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Lalucha por las tierras

A través de los Memoriales se ha insistido en los derechos de
los huilliches a sus tierras de la Fiitahuillimapu, aquellas que
estan enmarcadas en los Titulos de Comisario y, en un sentido
mas amplio, por los Tratados de Paz de 1793, cuyos limites se
extenderian en ocasiones desde Valdivia a Magallanes:

El suscrito Cacique general inmemorial Don José
Ignacio Epuyao Imilpan de Rahué Osorno y Juan
José Canquil de Quilacahuin de la Provincia de Futa
Huillimapu, hoy dia Valdivia & Magallanes. Solicité
en los principal a Ud. S.S. como hermano del Pais
Tranquilidad y proteccién a mi mocetén indio ma-
puche don José David Talma, por estar en remate
y amenazado de ser despojado por el particular o
aleman agregando en nuestra tierra y sin ningin
derecho Carlos Wolkel [Wohlker| domiciliado en
Castro y mi mocetén dueno lejitimo de su tierra
domiciliado en Subdelegacién Rauco, Naguiltad
Departamento de Castro. Me dirijo a Ud. S.S. como
autoridad Suprema de tierra... por cuanto nuestra
tierra es propia que nos viene por eredad en ere-
dad de nuestros antepasados, conforme a nuestros
documentos de pazy respeto del 11 de enero de 1793
irrebalidados el ano 1827 por la Independencia de los
gobiernos y actuales y las leyes en vijencia”™

Dichos titulos permiten decir, como lo precisa el Memorial
de 1962, que los huilliches son “los tinicos duenos de estas tie-

73- Archivo Nacional de la Administracién, Fondo Ministerio de Tierras y Coloni-
zacidn, Vol. 1201 (Providencias 2-445, 1936), Providencia 220, sin fojas.
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rras...[y] que corresponden desde la Provincia de Valdivia al
Surde Chile”. Los problemas de pérdida territorial —-ya sea— por
robo u otra forma“se deriva(n) del NO respeto a las Escrituras
de Comisario y parlamentos como también de los Decretos de
Leyes a favor de los mapuches.” (Memorial de 1983).
Unabuena muestra de laimportancia de esos titulos (los de
Comisario) es el hecho que s6lo unos pocos de ellos abarquen casi
todala cordillera de la costa. De alli, entonces, que los esfuerzos
de los caciques se hayan orientado al reconocimiento de esos
titulos por parte del Estado. Téngase presente, ademas, que la
expoliacion de las tierras huilliches podia quedar legitimada
porla Ley Austral, promulgada en los afios 30, que desconocia
dichalegalidad. En este contexto, se entiende que los caciques
se hayan opuesto, a lo largo de todo el siglo, a la colonizacion
de sus tierras. El acento, entre los anios 20 al 40, se puso sobre
los extranjeros, especialmente en los “alemanes”. También
queda claro, dentro de este marco, lademanda explicitamente
formulada en el Memorial del 1963: “la Asamblea de Caciques
acordo pedir que se devuelvan las tierras usurpadas por los
particulares”, la que esta ligada a esta otra: “que se respete el
Territorio de los indios Huilliches de Fiitahuillimapu”.
Debemos mencionar el especial cuidado que han tenido los
cacicados por las tierras misionales. Los Tratados de Paz de
1793 dejan en claro, para los caciques, que ellas les pertenecen.
El potencial de conflicto de estos postulados no ha sido el
que uno pudiera esperar. Las luchas de los huilliches por “sus”
tierrasno ha tenido, hasta ahora, el caracter que ha predomi-
nado entre los mapuches de la Araucania (las tomas).” Esto
se deberia a dosrazones: en primer lugar, la existencia de una

74- Laexcepcidn es el cacique Epuyao, de Huilma.
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frontera interna -la cordillera de la Costa y las cuencas del
litoral: San Pedro, Hueyelhue, Céndor, Maicolpue, Contaco,
Choroy Traiguén, Manzano- que ha permitido, a lo largo de
todo el siglo, un desplazamiento de poblacién huilliche hacia
esas areas poco pobladas. Y es en esas zonas donde ha existi-
do un conflicto de larga data: en La Barra, en Huitrapulli, en
Pucatrihue, Loma de la Piedra, Maicolpue, etc.

Una segunda razén tiene que ver con San Juan de la Costa.
Esta drea esunazonade refugio, donde las huincas en su inte-
rior -los Guarda, los Poblete, por ejemplono difieren sustan-
tivamente de los huilliches™, de ahi que luchar contra ellos
no tenga sentido.”® Distinta ha sido la situacién en San Pablo,
en Riachuelo y en Cuinco (Huilma y Monte Verde), donde las
comunidades han estado permanentemente acosadas por el
“latifundio” y cuyas figuras mas emblematicas han sido “ale-
manes”.”” Dealli que numerosos memoriales y documentos los
mencionen como los responsables de las usurpaciones. Quizas
el principal de ellos sea el presentado al Presidente Alessandri
en 1936, donde se senala:

hoy dia Excelentisimo senior Presidente nos encon-
tramos privados de nuestras tierras por los elementos
extranjeros principalmente alemanesy criollos que
no tienen derecho ni parte en las herencias de los
indios-mapuchesy descendientes, como lo pasamosa

75- Estasemejanza encubre una diferencia muy fuerte que se establece a travésde la
medieria: algunos Guarda y Poblete son grandes medieros. La explotacién es vivida
por la poblacién huilliche, pero pocas veces tematizada.

76- Agradecemos a Ponciano Rumian habernos senalado esta cuestion.

77- Descendientes de los colonos germanos llegados a la regioén en la segunda mitad
del siglo XIX.
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probar con nuestros documentos publicos y notorios
en el cuerpo de este Memorial. (Memorial, 1936: 6-7)

En un mismo sentido s expresan los caciques José Ignacio
Epuyao (Rahue), Gumercindo Quilempéan (Lago Ranco) y Juan
Marican (Quilacahuin), en una solicitud hecha al Ministro del
Interior en 1942:

Que venimos a solicitar el desalojo y retiro de los
alemanes que estdn viviendo en terreno de los cuales
losindios son soberanos absolutos, conforme dice el
titulo consagrado de paz del afio 1793, que expresa
que desde el rio Valdivia al Este hasta la cordillera
Nevada, todo el campo comprendido desde el mar a
la cordillera, desde Valdivia al sur hasta Magallanes
son duenos los indios.”®

En esta ultima declaracién aparece el cacique Quilempan,
quien figuraba como uno de los firmantes del Memorial de
1936, en calidad de cacique de Calcurrupe, quien ocupaba el
mismo cargo en 1968, y probablemente su descendiente, Fran-
cisco Quillempan, volvié a reiterar el tema de la usurpacién
de tierras por los propietarios de tierras de origen germano,
agregando esta vez, la participacion de “colonos chilenos™: “..
los colonos alemanesy los chilenos nos estan quitando las tie-
rras que nosotros las heredamos en virtud de un comunicado

de paz firmado con los espanoles en 1793.”7°

78- Reproducido en Senda, Ano II, N°5, julio de 1942, Osorno.
79- Francisco Quillempan, Cacique de Calcurrupe, Lago Ranco, El Correo de Valdivia,
28 de agosto de 1968, Valdivia, pag. 5.
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Indirectamente, reaparece la critica a los “alemanes” en
el Memorial de 1970-73:

...tenemos muchos casos de masacres y crueldades
cometidas por los ladrones de nuestras tierras, co-
nocemos los atropellos cometidos porlos anchima-
llenes de los Hots [Hott], los Schilling, los Follert, los
Fulslojer [Fuschlocher] y muchos otros mas, muchos
casos son desconocidos para la mayoria, porque las
usurpaciones y los usurpadores se la han arreglado
siempre para no aparecer culpable y han mantenido
tapados todos sus delitos, por eso es necesario que
las Escrituras Comisarias sean validas.

Lalucha por la exencion tributaria

La constitucién de la propiedad huilliche (titulos de comisario)
por parte del Estado chileno se realiz6 bajo modalidades dis-
tintas ala mapuche (titulos de merced). Los titulos de merced
fueron una excepcién en la Fiitahuillimapu. En San Juan dela
Costa se otorgaron 32, en San Pablo,1; en Osorno, 5, y en Puerto
Octay.8° De alli que la mayoria de los huilliches quedaran al
margen de las leyes de excepcion del pago de impuestos. Asi, a
lolargo del siglo una y otra vez, numerosas familias huilliches
veran amenazadas sus tierras por el no pago de contribuciones

80- Al respecto, véase Gonzalez (1986: 8): “La Comisién Radicadora dejé amplias
areas sin visitar, lo que es evidente en los porcentajes de las provincias marginales,
pero especialmente en el sector sur de Osorno y en Llanquihue -donde no se entrega-
ron tituloscuestiéon que hasta hoy afecta al sector huilliche” Segtin Molina y Correa,
“El trabajo de la Comisién Radicadora se inici6 [en San Juan de la Costa] en 1912 y
termind con la entrega del Gltimo titulo, en 1922, otorgandose la gran mayoria en los
anos 1915y 1916, y produciendo un resultado de 33 Titulos de Merced con un total de
5.224. 2 hectareas y 929 personas radicadas” (Molina-Correa, 1998: 365). El proceso
de divisién se produjo en la década de 1970.
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de bienes raices®!. Con esto la amenaza no proviene de los
particulares sino del mismo Estado.

Las razones esgrimidas por los caciques, de por qué los
huilliches no deben pagar impuestos no radica en que sean “po-
bres”, sino porque va en contra de los acuerdos parlamentados
en 1793. Asilo expone el memorial de 1936:

A los indios-mapuches de Valdivia a Magallanes
deben liberarseles de todo impuesto del Fisco, con-
tribuciones de haberes e impuestos civiles porque
esto afecta alos tratados de Paz y Leyes dictadas
a favor de los indios-mapuches y descendientes
(Memorial, 1936: 8; subrayados nuestros).

Lo anterior también corre para “remates por contribuciones
fiscales y municipales, remates por particulares extranjeros
y nacionales, ventas, hipotecas, arrendamientos y contratos
sobre siembras a medias entre los indios mapuches y descen-
dientes con los particulares ya sean ellos extranjeros o criollos”
(Ibid: 11).

El Memorial de 1963 expone las razones anteriores, pero
anade los acuerdos basados en la ley: “Octavo punto: solici-
tamos se siga rigiendo la Ley de excepcion de contribuciones
conforme qued¢ establecido. Esta Ley esde 1819 y conformeala
Leydictada N°4.111articulo N°7.804 publicada en el afio 1944”.
El no pago de contribuciones ha sido un factor aglutinante de
las comunidades huilliches y sus caciques, forma parte de la
trama de su historia, lo que se proyecta al futuro:

81- Paraladécadadel980 se puede consultar el “Seminario sobre Impuesto Territorial
o Contribuciones”, Osorno, abril de 1988.
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Para enfrentar mejor este problema debemos
unirnos: unificar fuerzas en los mismos frentes de
batalla porque este problema -el problema de las
contribuciones, de la tenencia de la tierrano es de
ahora sino se arrastra desde siglos y desde luego no
termina aqui®2.

La lucha por el reconocimiento

de la autoridad de los caciques

Este punto tiene una doble cara: por un lado, tiene que ver con
los caciques mismos, en el sentido de que el Estado debe, para
usar las palabras del Memorial de 1983, reconocer “a la autori-
dad de los caciques, como gobernadores del Pueblo Mapuche
delaregion del Butahuillimapu”. Porotro lado, tiene relacion
con el vinculo tradicional e historico que ellos establecen entre
tradicién, leyes y cacicados, de alli que rechazar el Tratado
de Paz o las escrituras comisarias, significaria minar la base
de sustentacién del cacicado. Son estas leyes (o tratados) las
que hacen diferentes a los huilliches de los mapuches y de los
chilenos:

..venimos a dar a conocer el Reglamento de la Ley
delos Naturales [Tratados de Paz| en sus respectivas
Comunidadesde Tierra... Los aborigenes del pais son
libres de exentos de la ley vigente en Chile, y por lo
tanto no admitimos Ley de radicaciones particula-
res de ninguna clase ni tampoco ley civil; tampoco
ninguna clase de tuicién de tierras, ni despojos de
aborigenes de sus comunidades... Solicitamos del

82- “Seminario sobre Impuesto Territorial o Contribuciones”, Osorno, Ms., pag.l.
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senior Intendente una prohibicién contra losabogados
para que no formen disturbios en la Comunidad de
Naturales... Esta peticion esta en base del Parlamen-
to de antiguos documentos revalidados en la Junta
General de Paz, juramentada en afio 1793.33

Esta dimensién de empoderamiento via el Estado, esta
también presente en la demanda por la justicia: “Como un
complemento indispensable de las anteriores peticiones, V.E.,
solicitamos asimismo la creaciéon de un Tribunal de Justicia de
indios-mapuches, por cuenta propia de los seniores Caciques
o como lo estimare conveniente S.E.” (Memorial, 1936: 13).

Lacombinaciéon delaluchaporlastierras dela Fiitahuilli-
mapu y el empoderamiento de los caciques tiene su limite en
la basqueda de la autonomia. Posiblemente una experiencia
histérica de esa juntura fue la que vivieron y sufrieron los
caciques de Quilacahuin en la década de 1930:

Enlatarde de ayer se presenté en la Gobernacién del
departamento el cacique de la reduccién de Quilaca-
huin, Juan Antonio Llafquén, acompanado del que
se hacellamar "director deindios” Bautista Imilpan
y delinterprete Juan Huentreao, reiterando que se
reconozca el Estado Indigena”.

Enlaaudiencia queal afectoles concedi6 el Goberna-
dorlosindigenas exhibieron una serie de documentos
probatorios, segiin ellos, de la justicia de su peticion

83- Extracto de un Memorial de 1959, firmado por José del Transito Neipan.
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que hicieron a principios del presente afio, siéndoles
denegada en aquella ocasién por el senor Parragué.

Antelainquebrantable resolucién del Gobernador,
losindigenas tuvieron una actitud francamente irres-
petuosay violenta, motivo por el cual el Gobernador
dio por terminada la entrevista, y extendi6 inme-
diatamente la siguiente orden de [su] detencién.®*

La demanda por educacion

El Estado impulsé una politica educacional entre los huilliches
con el claro afan de asimilarlos a la nacién chilena, es decir,
integrarlos como ciudadanos comunes.?® De alli que la exigen-
ciapor educacién, desde los caciques, haya tenido un sentido
orientado hacia “lopropio”. En el Memorial de 1936 se dice que:

Siendo la instruccién la base de todo progreso, los
Caciques solicitan colegios propios dentro de sus
reduccionesy tribus, o donde lo estimen, de Instruc-
cién primaria, secundaria, profesional, comercial
en conformidad de la evolucién y progreso de la
civilizaciéon humana, y en conformidad de la ley
del 2 de julio de 1852, firmada por el Exemo. Sefior
Presidente de la Republica Montt y Varas, ademas
veriamos con sumo agrado, V. E., que de la instruc-
cién folklérica se nombre una comision para que
estudie el idioma indio-mapuche, se hagan textos
de ensenanza que se destinarian gratuitamente en
los colegios fiscales de la Repuiblica y en los nuestros

84- La Prensa, Osorno, 9 de junio de 1933.
85- Sabemos que eso es una utopia, lo real es una asimilacién como campesinos pobres.
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para que los indios-mapuches y mestizos chilenos
se posesionen del idioma nativo de los padres de la
raza chilena de este pais, que tal les serviria para
conocer la civilizacién incaica del Inca Atahualpa;
que es mas moral que la civilizacién europea. (Me-
morial, 1936:12)

El Memorial de 1983, apunta en la misma direccién:

Siendo la educacion la base de toda superacién del
hombre, los caciques solicitan que dentro de las
jurisdicciones correspondientes se establezca una
ensenanza adecuada al contexto, respetando los
valores de la cultura e historia del pueblo mapuche.
Y se dé las mayores posibilidades al estudiante ma-
puche tanto en el nivel basico, medio y profesional
para alcanzar un desarrollo méas pleno dentro de la
sociedad. Por lo tanto, que se otorguen becas a los
estudiantes descendientes mapuches, derecho del
que gozaban anteriormente.

Como nuestra cultura tiene una riqueza enorme,
con valores auténticos y concretos, solicitamos se
establezca la ensennanza mapuche dentro de laregion
del Butahuillimapu, en decreto que se oficialice en el
Ministerio de Educacién. Para que se ensenie: idioma,
historia, organizacidn, folklore, religién autéctona
y cultura mapuche en general.

Los esfuerzos educacionales del Estado hacia los huilliches
se incrementaron desde fines de la década del 50. En 1962, en
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San Juan de la Costa, habia 7 escuelas fiscales y 39 particula-
res (con subvencién del Estado). Sabemos que en el pasado
algunos caciques impulsaron la creacién de escuelas bajo su
propia responsabilidad:

Desde 1932 funciona en Pueico la Escuela Mapuche
fundada por el cacique José del Transito Neipan
Colipay, en la subdelegacién de la Costa.

Ahora, con motivo del término del ano escolar
el cacique, acompanado de su secretario Pedro J.
Huenuanca, practicé una visita ala escuela. Se pre-
sentaron a examen 28 alumnos, siendo satisfactorio
el resultado de la ensenanza 8¢

Una buena sintesis sobre las demandas huilliches o de sus
objetivos de lucha se encuentra en el Memorial de 1983. Ade-
mas, alli se establece un principio de jerarquia entre ellos:

1. Reconocimiento al PARLAMENTO DE PAZ, firmado el 8
de septiembre de 1793, a las orillas del Rio Las Canoas (hoy
Rahue, Osorno).

2. Reconocimiento a la autoridad de los caciques, como
gobernadores del Pueblo Mapuche de la region del Buta-
huillimapu.

3. Reconocimiento, revalidacion y reivindicacién de las Es-
crituras de Comisario, entregadas al mapuche en el afio

86- La Prensa, 14 de diciembre de 1933, Osorno, pag. 4.
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1827, por el entonces Comisario de Naciones don Francisco
Aburto y los Caciques respectivos. Y decretos de Leyes a
favor de los indios mapuches.

4. Solicitud: que se otorguealasjurisdicciones Mapuches, una
mejor capacitacién y Educacion Formal y una Educacién
Mapuche que consista dentro de lo que corresponda a la
cultura propia del mapuche. Enlarevaloracién de nuestras
tradiciones culturales.

LOS VINCULOS DE LOS CACIQUES
CON LA COMUNIDAD

EnelsigloXXladinamica social en las comunidades huilliches
ha funcionado en gran medida auténomamente respecto al
cacicado. El proceso de autonomizacién aparentemente se
acrecento con la muerte de los caciques José del Transito Neipan
(San Juan de la Costa) y de José Ignacio Epuyao (Rahue). Sin
embargo, lo que marca mayormente dicha dinamica es que no
s6lo le quita poder a los caciques (no pueden administrar jus-
ticia, no tiene poder de fuerza, etc.), sino que genera procesos
sociales de construccion deidentidad que escapan totalmente
de sus manos. Un observador de San Juan de la Costa, a fines
de la década de los 60, sennalaba sobre esos procesos:

...Estoy por decir que San Juan de la Costa esta dando
un ejemplo a la ciudad. Un ejemplo de esfuerzo co-
munitario, populary efectivo. San Juan de la Costa
cuenta con una radio, sus dos escuelas agricolas,
sus cuarenta escuelas basicas, su hospital, sus dos
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cooperativaslegalmente constituidas y una tercera
en formacidn, sus comités de pequenos agricultores,
sus centros de madres, sus grupos de autoayuda, sus
clubes deportivos. San Juan de la Costa cuenta con
una buena dosis de entusiasmo, de espiritu de sacri-
ficio, de capacidad, de responsabilidad. San Juan de
la Costa tiene mucha juventud, recursos naturales.
Mas de 600 costefios trabajan voluntariamente un
dia semanal en construccién de caminos, puentes,
sedes sociales®”.

En estos procesos de organizacién el cacicado no estaba
presente ni quiso tampoco hacerlo. Lo que contrasta con el
accionar de la Junta de Caciques en los 90, que siinvolucré6 en
todos los Ambitos de la vida del pueblo mapuche. Frente a los
procesos de politizacion los caciques se mantuvieron al margen,
tratando de mantener un vinculo estable y no critico con las
autoridades de turno, aunque hay una o dos excepciones. No
conocemos todavia ninguna proclama de algiin cacique que
haya usado su prestigio a favor de un candidato o de una ten-
dencia politica. Frente a los procesos de “evangelizaciéon” los
caciques tuvieron, al parecer una actitud pasiva, o al menos,
las ‘rogativas’ no pudieron frenar la entrada de las iglesias
evangélicas.

Los vinculos de los caciques con la “sociedad mayor”

En primer lugar, examinemos las relaciones con el gobierno.
En todo el siglo XX los caciques huilliches han sido recibidos
y escuchados por las autoridades de Gobierno, a quienes les

87- Articulo de Winfredo de Breda, La Prensa, 31 de marzo de 1969, Osorno, pag. 3.
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han entregado sus memoriales a la espera que sus demandas
sean atendidas. Es evidente que éstas no han tomado en serio
los Memoriales. La mencién a los Tratados de Paz de 1793 no
ha pasado de ser un hecho curioso, folclérico, pero carente
de todo valor legal, como dijimos antes. Lo mismo puede de-
cirse de las peticiones que buscaban revestir a los caciques de
poder. No obstante, los caciques lograron, bajo los Gobiernos
de la Concertacion (1990-2000), un reconocimiento legal de
su autoridad y de las escrituras de comisario (Ley 19.253, de
1993). En relacion a esto altimo el Memorial de 1996 precisa:

En la actualidad para el logro de estos objetivos se
cuenta con la Ley Indigena, que establece normas
sobre proteccién, fomento y desarrollo de los indi-
genasy que para nuestra etnia le reconoce su espacio
territorial como la Butahuillimapu y al Cacicado
como la organizacién histérica que lo representa.

Estaley entrega ademas herramientas de participa-
cién donde nuestras autoridades los APO ULMEN o
Caciques, son losinterlocutores validos entre nuestro
pueblo y las autoridades de la Administracién del
Estado. Para esto hay que rescatar nuevamente los
Articulos de la Ley Indigena N° 60 y 61, sobre las
disposiciones particulares para el pueblo Mapu-
che-Huilliche, al igual que el Articulo namero 34
que senala: “Los servicios de la Administracién del
Estado y las Organizaciones de caracter territorial,
cuando traten materias que tengan injerencias o
relacioén con cuestiones indigenas, deberan escu-
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char y considerar la opinién de las organizaciones
indigenas que reconoce esta Ley”...

...Pese a lo anterior y la politica del Supremo Go-
bierno, debemos lamentar que esta ley no cumple
con los objetivos con que fue promulgada, debido
principalmente a que las autoridades locales de
la administracién del Estado y Servicios Puablicos
afines al quehacer y desarrollo de nuestro pueblo
no demuestran una sensibilidad al problema de
pobreza y abandono que nos aflige y por otra parte
alaincapacidad dela Corporacién de Desarrollo In-
digena, CONADI, en labtisqueda de mecanismos de
participacion y de estrategias claras de desarrollo”.
(Memorial de 1996, Osorno, Ms).

Sobre la relacién con los partidos politicos no tenemos
mayores antecedentes, aunque hay que senalar que los Me-
moriales iban también dirigidos a ese sector (en especial al
legislativo). Hay aqui una diferencia con los mapuches. Para
estos tltimos era fundamental la defensa o mejoramiento de
las leyes reduccionales. En cambio, los caciques huilliches, al
apelar a lalegislacion colonial y republicana temprana (desde
el Tratado de Paz hasta las leyes de mediados del siglo XIX)
para encarar sus problemas, mas bien pidieron su respeto y
efectiva aplicacion, si bien también pidieron la anulacién de
las leyes posteriores (de Radicacién y Propiedad Austral). Con
todo, los huilliches plantearon sus demandas mayormente al
poder ejecutivo, mientras que los mapuches lo hicieron al
legislativo. Tampoco podemos olvidar, como ya lo senialaba-
mos, que numerosos caciques tenian conciencia del sistema
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partidario y de sus distintas sensibilidades hacia los sectores
mas postergados.

Lavinculacién de los caciques con los movimientos sociales
ha sido ain mas débil. Una de las posibles razones es que nunca
estuvo presente en elloslaidea que la solucién a sus problemas
como pueblo pasaba por un cambio del sistema econémico,
politico y cultural a nivel nacional. No obstante, el Memorial
1970-73 apuntaba en esa direccion.

El desarrollo de sus luchas y demandas

Se puede observar una profunda continuidad en las luchasy
demandas de los caciques huilliches. No obstante, pensamos
queenladécadadelos80y90 los énfasis son distintos. Téngase
presente que en la década de 1980 surge un amplio movimiento
contraladictadura en el cual los mapuches-huilliches se incor-
poran prontamente, activindose la Junta de Cacique en 198388,

88- En los primeros anos de la dictadura militar algunos caciques, de los cuales se
sospechaba su simpatia con la izquierda (el de San Juan de la Costa, por ejemplo)
sufrieron dura represiéon. No obstante, los militares continuaron con la politica de
reconocimiento de los caciques y en los primeros afnios de la década de 1980, con la
creacién del municipio de San Juan dela Costa, su alcalde Nelson Garrido Tapia, apoyd
activamente a los caciques Laureano Millaquipay y Reinaldo Huisca, en actividades
comunitarias (a través de administrar el Plan de Empleo Minimo, etc.), “folkloricas” y
recreativas. A este vinculo de convivencia con las autoridades del gobierno militar se
puso fin con la creacién de la Junta de Caciques de la Butahuillimapu en 1983. En este
giro tuvo un papel central el cacique Antonio Alcafuz, Juan Huenupan G, (fiscal de San
Juan de la Costa) y sobre todo los miembros de una ONG-Monku Kitsoubkiendirigida
por Ponciano Rumian. En el Memorial de 1984, en sus conclusiones, se puntualiza lo
siguiente con respecto a esta organizacion: «Quédese constituido el Consejo General
de esta Junta parala coordinacién y la ejecucion de las actividades de la Junta Gene-
ral del Butahuillimapu, con asiento en el Levo de Chauracavi, provincia de Osorno.
a) Reafirmese en el cargo de Director Toqui General de la Junta de Caciques, a don
Juan Huenupan Guala, con domicilio en Lafquenmapu, jurisdiccién de San Juan
dela Costa.

b) Reafirmese del mismo modo el cargo de secretaria General de la Junta de Caciques
en la regién del Butahuillimapu.

¢) Deigual forma se confirma como secretaria ejecutiva al programa Monku Kiisoub-
kien, con sede en la provincia de Osorno”. Y en punto 5° de las mismas Conclusiones:
“Finalmente se deja constancia que el programa cultural huilliche Monku Kiisoubkien,
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generandose ademas fuertes movilizaciones para recuperar
tierrasy oponerse a los remates de sus propiedades por cobro
deimpuestos.8® El alero que dio la Iglesia catdlica fue muy im-
portante en los primeros afos.’® También merece destacarse
que desde 1981 los mapuches huilliches comienzan a participar
en el movimiento indigena latinoamericano, cuyo centro esla
autocomprension de grupos indigenas como pueblos.

Todo lo anterior se expresa en los Memoriales. Asi, en 1985,
durante los tres primeros dias de marzo, los caciques huilliches
del Butahuillimapu se reunieron en Compu, isla de Chiloé. Los
acuerdos alcanzados se publicaron bajo el titulo de «Tercer
Congreso de Caciques Butahuillimapu».®! El documento esta
organizado de la siguiente manera: una introduccién, cuatro
capitulos y conclusiones. Los capitulos son: el primero sobre
los «derechos territoriales del pueblo mapuche-huilliche;
el segundo, sobre «nuestros derechos culturales; el tercero,

esta facultado para realizar todo tipo de actividades promocionales, entoculturales,
reuniones-jornadasy otras que las comunidades y/o la Junta de Caciquesy el programa
(Mowku Kiisoubkien) asi lo convengan”.

Estos roles asignados al Monku no son mas que un reconocimiento a lo realizado por
la organizacién durante los afios anteriores en el seno del movimiento mapuche-hui-
lliche. Otra dimensién que no puede dejar de mencionarse, para la década de 1970 y
1980, fue el cultivo de la musica huilliche en los multiples festivales folcloricos de la
region (en especial los organizados por FREDER). Las miembros de los conjuntos que
participaban en esos eventos formaban parte de las bandas musicales de los caciques.
Y nuevamente en ese despliegue del universo del folclore huilliche debe destacarse la
figura de Ponciano Rumién.

89- Véase el Boletin Mari-Mari Peiti N° 4, 1983, donde se denuncia que “Durante los
ultimos meses, varias comunidades nuestras han sido amenazadas con juicios de des-
alojoy querellas de usurpacion por partes de winkas que dicen ser nuevos propietarios
de nuestras tierras...De momento queremos que sepan que todas las comunidades
afectadas defenderan hasta las ultimas consecuencias su sagrado derecho a vivir y
morir en la tierra...”.

90- Las primeras Juntas, las de 1983 y 1984, se llevaron a efecto en la Misién Rahue.
Elapoyo de Freder y de la Radio la Voz de la Costa son de gran relevancia.

91- En: Nitram, AnoI, 1985, pags. 5-10. El1 Primer y el Segundo Congreso correspon-
derian alos Memoriales de diciembre de 1983 (Misién Rahue) y de junio y septiembre
de 1984 (Misi6n Rahue).
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sobre la «estructura social del pueblo mapuche-huilliche» y
el tltimo, sobre la «<incorporacion de la mujer al movimiento
mapuche-huilliche».

Uno podria pensar que la diferencia mas substantiva entre
este documento y el Memorial de 1936, es la ausencia de toda
referencia al Tratado de Paz de 1793. No obstante, debemos
senalar que esa ausencia es relativa, ya que, en el Memorial
de 1983, la Junta de Caciques senalaba en su punto 1.2:

...solicitamos reconocimiento de este Parlamento de
Paz, como documento memorial de nuestra historia
y base fundamental de los principios de nuestro pue-
blo mapuche de BUTAHUILLIMAPU (las Grandes
Tierras del Sur).

1.3. Por lo tanto, solicitamos a la actual Autoridad
chilena, haga pleno reconocimiento de este Tratado,
tal como se ha venido efectuando desde los inicios
de la Republica. Por Consiguiente, tomese razén y
publiquese oficialmente.%?

Una segunda referencia al Tratado es que el Memorial de
1985 fue leido y entregado por los caciques a las autoridades
chilenas el 8 de septiembre del mismo ano -1985- en la Plaza
de Armas de Osorno, es decir, el dia que se conmemoraba el
Tratado de Paz. Lo nuevo en este punto, radica en que, en el
seno de los cacicados el Tratado de 1793 comienza a recibir una

92- Este documento fue publicado en Pert (Lima) en la revista Pueblo Indio, Afio
3, N°5,1984. Fue enviado a la revista por Ponciano Rumian, director del programa
Mownku Kiisoubkien.
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lectura critica, que no estaba presente antes. Por ejemplo, en
el Memorial de 1984 se afirma:

Con el paso del tiempo se ha respetado esta escritura,
el acta de la primera Junta de Caciques y espanoles
y porlo cual acordaron aquellos entregar a éstos las
tierras y ruinas de la ciudad de Osorno.

Pero la diferencia fundamental de los Memoriales de
1980 con los Memoriales de décadas anteriores es que no hay
ninguna apelacién a formar parte de una misma nacién, en
cambio se insiste, una y otra vez, en que ellos son un pueblo
en el «contexto de la nacionalidad chilena», con sus propias
tradiciones, sus valores y sus instituciones. Ya en el primer
parrafo de la Introduccién del Memorial de 1985 se senala:

Teniendo presente que el pueblo Mapuche-Huilliche
existe, y es un pueblo con tradicién e idiosincrasia
dentro del contexto dela nacionalidad chilena, y que
sus problemas territoriales socio-culturales se agu-
dizan cada vez mas, a causa de las distintas politicas
implantadas por el Estado chileno para exterminar
la existencia de este aguerrido y sufrido pueblo.

No sélo se afirma la existencia del pueblo huilliche, sino que
ademas se denuncia que éste ha sufrido una situaciéon etnocida
por parte del Estado chileno («exterminar», es la expresion),
a través de «distintas politicas» que socavan la base material,
territorial, y socio-cultural del pueblo mapuche-huilliche.

En las conclusiones finales se vuelve sobre lo mismo,
senalandose que “nuestro deseo de que la sociedad chile-
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na, sus autoridades, a través de la historia, los presentes
y venideros, nos reconozcan como mapuches: gente de
tierra, la Nuke Mapu, que a través de ella se genera nues-
tra forma de ser, siendo nuestra organizacién la base
fundamental de nuestra existencia».

Esta exigencia de reconocimiento va alapardelaideaque
la Junta General de Caciques es:

La Organizaciéon histérica del pueblo huilliche,
organizacién social y politica estructurada jerarqui-
camente y donde sus Lonkos Caciques son elegidos
democraticamente dentro de sus Jurisdicciones o
AIYAREWE, las que en su conjunto forman el gran
territorio de la BUTAHUILLIMAPU. Nuestra orga-
nizacion y sus autoridades son los representantesde
las 70.000 personas indigenas presentes en la Décima
Regidon y son las encargadas de velar por la defensa
de nuestro territorio, nuestra cultura y desarrollo”.

(MEMORIAL DE 1996).

CONCLUSIONES

Hemos bosquejado algunas ideas en torno a los caciques
huilliches, sus bases de sustentacion y sus demandas como
representantes del pueblo huilliche. La continuidad cacical a
lo largo del siglo XX es un hecho al menos para Quilacahuin,
San Juan dela Costa, Rahue-Cuinco y Riachuelo y desde los 80
para un conjunto cada vez mayor de cacicados que se aglutinan
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en torno ala Junta General de Caciques de la Butahuillimapu.
Dicha continuidad es sorprendente en comparacioén con las
comunidades mapuches de la Araucania, donde el cacicado
fue reemplazado por organizaciones de reivindicacion étnica.
Probablemente este proceso se esté invirtiendo en los lltimos
anos. En cualquier caso, es evidente laimportancia politica de
los caciques dentro del mundo huilliche.

En segundo término, debe también destacarse la linea
comun que ha caracterizado, desde 1936 y hasta hace algunos
anos, alasdemandas de los caciques en cuanto ala valoraciéon
del Tratado de Paz, de los titulos de comisario y de la primera
legislacion republicana. En este sentido, el referente principal
de sustentacién de la demanda huilliche ha sido la institu-
cionalidad colonial o republicana temprana. Baste senalar
que, en el caso de la Araucania, s6lo muy recientemente se
ha comenzado a reivindicar los tratados coloniales con los
espanoles. Durante todo el siglo XX, las organizaciones ma-
puches del sector tomaron a las leyes de radicacién como su
referente central.

No obstante, ésta seria una historia muy diferente si las
demandas de los caciques hubieran sido atendidas. Por el
contrario, el Estado chileno no ha reconocido la validez de
los tratados coloniales ni de los titulos de comisario (con la
excepcidn de la ley actual). Menos ain ha derogado las leyes
posteriores a1852 o devuelto importantes segmentos territoriales
alas comunidades huilliches. En este sentido, la historia de las
luchas huilliches es ain mas dificil que las de las comunidades
mapuches con titulo de merced, ya que éstos eran instrumentos
reconocidos por el Estado. Pero los esfuerzos de los caciques
y de la Junta tampoco pueden considerarse fracasados. Han
logrado revertir procesos aparentemente inevitables, como la
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definitiva absorcién de las propiedades indigenas en la propie-
dad agricola o ganadera, eximirse del pago de contribuciones
(por ciertos periodos al menos) y mantener una unidad interna
sélida, que les ha permitido construir una demanda conjun-
ta, a diferencia de las divisiones que han sido caracteristicas
de los movimientos mapuches de méas al norte. Esta unidad
incluso se fortalecié en los afios 80 con la incorporaciéon de
los grupos huilliches de Chiloé. Y, en lltimo término, pero no
en orden de importancia, estd la capacidad de congregar a su
pueblo en torno a si e inclusive de reivindicar exitosamente
la autodenominacion de “huilliches”.

Enlasdostltimas décadas, los caciques han insistido muy
explicitamente en ser reconocidos como pueblo, siendo ellos
sumaxima autoridad. Los caciques saben el arduo camino que
tienen por delante, testigo de ello es su “Declaracién Solemne”:

Juramos solemnemente controlar nuevamente
nuestro destino y recuperar completa dignidad y el
orgullo de ser Pueblo Indigena de Chile los Caciques
y nuestra organizacién La junta General de Caciques
hoy sigue existiendo con vida y fuerza, seguira hasta
cuando el mundo sea.*®

93- Declaracién Solemne Junta General de Caciques, 1991.
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ANEXO

Cacicados que han patrocinado memoriales

(ver notas a continuacién)

Los Juncos

Llifén, Lago Ranco
Mafue

Calcurrupe, L. Ranco”™
Lago Ranco

Pitruico, L. Ranco
Cheuquemo

Cun Cun, Rio Bueno
Chan Chan

CasmaX!

R. Ancay, P. Varas

R. Nercédn, La Chacra,
Castro

Chadmo

Compu

Incopulli, Chiloé
Huapulli, Chiloé
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1894  1932a
San Pablo X X
Quilacahuin X X
San Juan de la Costa
Rahue Cuinco X
Riachuelo-Rio Negro X
Remehue' X

1932b 1936
X
X X
X X
X
X
X
X
X
X
X

19371




San Pablo

San Juan de la Costa

Riachuelo - Rio Negro

Los Juncos

Lago Ranco
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Cheuquemo

Chan Chan

R. Ancay, P. Varas

Incopulli, Chiloé
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San Juan de la Costa

Riachuelo - Rio Negro

Los Juncos

Mafue

Lago Ranco

Cheuquemo

Chan Chan

San Pablo
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R. Ancay, P. Varas

R. Nercon, La Chacra,

Castro

Chadmo

Compu X
Incopulli, Chiloé X
Huapulli, Chiloé X1

Notas

i A partir de estos memoriales podemos decir que los Ca-
cicados mas involucrados en su produccion y “circulacion”
han sido Quilacahuin y Rahue-Cuinco, por otra parte, los
Memoriales con mayor convocatoria han sido los de 1936, 1961,
1983, 1984, 1985 y 1996. Senialemos también que no todos los
Cacicados han participado en los Memoriales, incluso algunos
de ellos no lo han hecho hasta el dia de hoy, como es el caso
del Cacicado de Tringlo (Lago Ranco). A partir de la informa-
cion de la prensa podemos decir que sabemos de numerosos
Memoriales entregados a las autoridades por el Cacicado de
San Juan de la Costa, para dar un ejemplo significativo, pero
que lamentablemente desconocemos.
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ii La Federacion de Indios de Fiitahuillimapu, organizacion
creada por José del Carmen Loncochino Aliuy Pedro José Ca-
niupan Lingai, presenté numerosos Memoriales, el primero fue
en 1937, el cual pretendia que fueran firmados por los Caciques.
Lo hemos puesto, ademas, porque ambos dirigentes estaban
ligadosalasactividades de los Caciques (José Caniupan fue el
“jefe religioso” del Cacicado de San Pablo hasta los afios 60).

iii Sabemos de otro Memorial para la década de 1960: en
mayo de 1968 se realizé una “asamblea” de cerca de cinco mil
huilliches y de 200 delegados huilliches de Valdivia, Osorno,
Cautin y Llanquihue, con la participaciéon de los Caciques
de San Juan de la Costa (Mateo Paiiil) y el de Rahue-Cuinco
(Anselmo Epuyao). Segiin la informacién del diario La Pren-
da de Osorno, se iba a hacer un Memorial para ser enviado al
Presidente de la Reptublica.

iv El Memorial es sélo un fragmento y donde no hay firmas.
Es posible también que haya sido una convocatoria.

v Participa como “secretario intérprete” Pedro José Ca-
niupan Lingai, que también lo era del Cacicado de San Pablo,

vi Firma como “rep”, el actual cacique de San Juan de la
Costa, Arturo Camiao C.

vii Localidad ubicada a unos4 kilémetrosal norte de Osorno.

viii Las comunidades en torno al Lago Ranco tienen, al
parecer, cierta “autonomia cacical”, ejemplo de ello es la se-
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paracion entre “Ranco”, Pitriuco, Tringlo e Isla Huapi, al lado
norte, Llifén.

ix Como Cacique del Lago Ranco firma Gumercindo Cal-
fulel Ancacura,

x Se trata del Cacique Leonardo Cuante L., “Cacique de
Pitriuco”.

xi En el Memorial se nos dice sobre esta localidad y su Ca-
cique: “José 2° Méndez Caulli, Cacique General y Secretario
General de Caciques de reducciéon “La Huacha”, pueblo de
Casma, Subdelegacion de Frutillar, Departamento de Llanqui-
hue, provincia de Chiloé”. De Casma es también Juan Fermin
Lemuy, quien tendra una enorme influencia en el fortaleci-
miento del Cacicado de Chiloé a mediados de los anos 30.

xii Participa como Cacique José Santos Lincoman.

xiii Las personas de Chiloé que aparecen firmando el
Memorial son Carlos Lincoméan (Cacique Mayor Provisional
de Chiloé), Adelfio Millan, como Cacique de la Comunidad
Huaipulli y Estanislao Chiguay R., Cacique de la Comunidad
Incopulli.

PERIODICOS Y REVISTAS

Santiago

La Federacion Obrera, 1921-1922
Bandera Roja, 1932

La Nacién, 1936

Niitram, 1985 y 1987
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Loncoche
El Republicano, 1921-1922

Valdivia
El Correo, 9 de septiembre de 1951

San Jose de la Mariquina
El Araucano, 1926-1933

Osorno

La Voz de Osorno, 1893

El Progreso, 1908-1916

El Osorno, 1922

La Prensa, 1933-1977

Osorno, Ano 2, N°2, 1935

Senda, Ano II, N°5, julio de 1942
El Diario Austral, 1980-1988
Mari-Mari Peni, 1983-1985
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RAHUINA
Juan Paulo Huirimilla Oyarzo

Hacia los bares de la warria
Vuelven marinos con sombrero al ojo
/mantay jeans
Con bandios en la boca
/y en la espalda un ojo
Sélo asi hablamos castilla:

Vine aqui a parlamentar con la realidad
Por eso espero que usted diga su romance:
-Disque Wentriao subi6 la neblina al avion
Ahianda él en el suefio de los maestros
Las casas de la otra gente
Se llenaron de agua
Subimos a los botes
/y al cerro
Desde entonces...

Vuelvo a las cantinas del naufragio-
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KANILLO NUTRAM

KANILLO: NUTRAM Y EPEU
Narradora: Sra. Hortensia Aucapan!

PILAR ALVAREZ-SANTULLANO

En la tradicion narrativa de los mapuche dos tipos de formas
discursivas son caracteristicas: el epeu y el niitram. El relato
que a continuacion exponemos estd narrado como un niitram,
sinosatenemosalas diferencias hasta ahora establecidas por
Salas?, segun el cual el tipo de relato depende finalmente de la
actitud del narrador (y el oyente) frente a lo narrado: el epeu
(variante epeo) corresponderia a un relato asumido como
ficcién, por ejemplo, cuentos de animales, mientras que en
el niitram subyace una cosmovisién asumida por el narrador.
Los niitram pueden ser relatados como un epeu cuando el na-
rrador, aun siendo mapuche, se instala en una cosmovisiéon
no-mapuchey no comparte la verdad de estos, verdad que debe
ser entendida no en sentido histérico o factico, sino como una

1- Narraciénde Hortensia Aucapan, en Aleucapi, comuna de San Juan dela Costa, 30
de enero de 1998. Relato obtenido por dos de los autores del articulo, en Investigacién
Cientifica Nimero 1970431, financiada por CONICYT.

2- Vid. Salas, Adalberto: E1 Mapuche o Araucano, Editorial Mapfre, Madrid, pp.
216,1992.
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honda dimension existencial en conexién con el &mbito de lo
extra temporal y sagrado?®.

La historia de Kanillo, relatada por Hortensia Aucapan,
cuenta la aparicion de este personaje que tiene connotaciones
negativas y que en otros relatos dana las sementeras produ-
ciendo con ello el hambre en el pueblo mapuche, en oposicion
a Wenteyao o Wentriao, el ser benefactor del pueblo mapuche.
La frase final del relato cierre de la narracién contada en che-
sungun: Kuyfuantii fey pikexuyngiin pu mayor “antes asi conta-
ban siempre los mayores” nos acerca mas a la perspectiva del
niitram que a la del epeu.

En “La légica del mito mapuche”, Carrasco presenta un
esquema que resume los cuatro tiempos en que se manifiestan
losacontecimientos narrados porla tradicion mapuche. Desde
lo mas antiguo a lo mas reciente se encuentran:

a) ritme fiitra kuifi o tiempo de los origenes, en el cual se
inscribe la creacion del mundo y del hombre.

b) doy fiitra kuifi o tiempo de destrucciones y regeneraciones
cosmicas y universales. Pasado muy remoto, por ejemplo, la
historia de Trentren y Kaikai.

c) fittra kuifi o tiempo de la historia humana. Pasado remo-
to y en el que los seres sobrenaturales, positivos o negativos,
actian sobre los hombres produciendo su transformacién en
seres idénticos a ellos.

3- Cfr. Carrasco Muiioz, Hugo: Sistema Mitico y Relato Oral Mapuche, en Estudios
Filolégicos, Vol. 20, pp. 85, 1985.
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d) kuifi o tiempo de la historia humana. Pasado. Tiempo
en que los seres humanos se transforman en sobrenaturales
al enfrentarse o encontrarse con seres sobrenaturales no de-
terminados.

Sin embargo, por la incipiente consolidacion de este ul-
timo tipo de relato, Carrasco cree necesario considerar en
forma conjunta estos dos ultimos periodos temporales y las
narraciones que en ellos se sitian. Mientras en el fiitra kuifi
predomina todavia la accién de los seres sobrenaturales en
el mundo cotidiano, en los tiempos de kuifi pareciera estar
desarrollandose un nuevo tipo de relato, que se caracteriza
por el extremado protagonismo del ser humano en cuya trans-
formacién (relativa, ademaés) los seres sobrenaturales tienen
una participacién indirecta.

El nittram de Kanillo, se inicia con la férmula Kuyfyantit
pingexuy que lo sitia en el tiempo de la historia humana, pero
inscrito en el pasado remoto, puesto quesabemos por otros
relatosKanillo coexiste con Wenteyao, un hombre de edad ya
mayor, que se encanté en las Rocas de Pucatrihue atraido por
una shumpall, mujer sobrenatural que vive en el mar.

Elrelato de Hostensia Aucapan es también una muestra de
una hablante mapuche-huilliche que revela un dominio ancestral
delalenguaindigena, yaunque en algunos momentosacusa el
olvido de expresiones propias del chesungun, es actualmente
unade las personas que mejor lo habla en San Juan de la Costa.

Laversion en castellano dela misma hablante mantiene el
desarrollo basico del relato, amplidndolo incluso en algunos
detalles, sin embargo, la narracién adquiere un nuevo caracter
discursivo que responde a la relacién que se establece entre
la narradora y sus oyentes, destinatarios que no comparten
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el sustrato cultural mapuche. En este contexto la narradora
omite la formula introductoria y relativiza el cierre del relato:
“Decian los antiguos po. Asi seria. Eso es lo que uno escucha no
mas... frase que le permite asumir una perspectiva de menor
compromiso étnico frente al relato, por lo que la narracién
en castellano se encuadraria mas bien en un epeu, que en un
niitram.

VERSION DE KANILLO EN CHESUNGUN

Aver... kuyfyantii pingefuy kine pu mongen nefuy in kine pitien.
Eytih pitiien tremkelafuy, pichilekafuy. War rupay pu tripan, kine
tripan, epu tripan, pichitse lopelekay pu trufken. Y ellos no sa-
bian... kidu kimlay 7i chelmo fiepefuy ta mwenten piiien. Awla,
dewma kiinitn inmao iyalu witiolo pu kitdow akuy, miilelay tyenno.

Affingefuy, kimlay inngefol tse, afilfuy chi inmao Awla, kiie
antii pen amoyngen, tripaynge amoyngen, y kidu ... a ver, solo...
llegaron callaitos jcémo...?

Pechuntuymiin kiiie pichilotow ... en una rendija que mira-
ron... y pichi piinen -pingenfuta wentru miilefuy.

Petu war ... que estaba colgando otra vez la olla po... petu
elkafuy kodu war ... kulko ka...la canasta también.

Cuando kidu akoyngiin konin pu ruka...entraron alacasa...
y pichitse war ka miilefuy pu trufken. Otra vez estaba arranado
ahiyellosyalohabian visto que estaba un tremendo hombre.

Awla iillkuyngin ... kintuyngiin kine mamitl, tokituyngin.

Awla lefamoy pitien. Y leftripay pu ritpii.

Awla repente pen ... amotwan wiiniolan ... «me voy a ir...
no voy a volver nunca...» «kNunca» ;cémo es...? Porque salié
corriendo es que pa’l camino y cuando estaba en el camino es
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que gritd, es que dijo «me voy, no voy a volver nunca mas».
«No los voy a venir a ver nunca» -es que dijo.

War kitpalaymiin es po... «<nunca» jcémo es? ... No me
acuerdo...-.

Uwe mitlaymiin -es que le dijo, que iban a estar solos ahi,
botados, muertos y él no los iba a venir a ver nunca... porque
habian tenido ese hijo y no habian tenido paciencia... Me
tuvieron -es que le dijo- y no tuvieron paciencia conmigo...

Ta pelaymiinla, inche pelan. Kimlan tienno

Kuyfiantii feypi mikefuy

Kuyfiantii feypi kefuyngiin... feipi kefuyngiin pu mayor...

VERSION DE KANILLO EN CASTELLANO

Era un matrimonio que tenian un nifno. Y ese nifio no crecia.
Estaba chiquitito todo el tiempo, chiquito, chiquitito no mas.

Entonces ellos reganaban contra su hijo. Que decian:

-Este chico porqué no crecera, no camina... ni una cosa.

Estabaarranadonomasquealaorilladel fuego. Enlacasa...
Y ellos salian. Ellos... el hombre era muy trabajador y salia con
su mujer al trabajo. Dejaban qué comida hecha.

Cuando llegaban, no habia nada. Ni una cosa, ni miltrin,
ni comida... nada.

Entonces que decian ellos:

-¢COmo sera esto?

Colgaban qué su olla arriba, es que, en el soberado, o sea,
en el techo de la casa. Ahi ya lo colgaban para que no le pase
nada. Llegaban: Lo mismo! jLa olla vacia, el canasto vacio!
Con miltrin... no habia nada. Y cuando le daban que comer a
Kanillo, Kanillo no comia po.
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—;Este sera hijo del diablo!- es que dijo el hombre un dia
cuando se aburrié.

Cuando lo pillaron que estaba un tremendo hombre es que
estaba parado, cuando llegaron ellos calladitos. Y ahi que fue
que lo vieron po. jSe lo pescaron que a punta de a palos!

jUtah!, Kanillo es que salié apretando po’. Siera viejoya po’.
Tenia cuantos anos y no crecia po’. Estaba chiquitito no mas.

Ledieron qué su paliza, miéchica. Y ahisearrancé. Cuando
se fue, que se fue al mar. Y dicen que ahi esta Kanillo po’. En
el mar. Una piedra que hay grande ahi en Pucatrihue, dicen
que ésa es la casa de Kanillo. Decian los antiguos po’. Asiseria.
Eso eslo que uno escucha no méas. Ahi que se fue y nunca mas
lo vieron. Y fue el Ginico hijo que ellos tuvieron, no tuvieron
mas hijos tampoco.

Y ése era el famoso Kanillo. Y eso... eso es 1o que yo me
acuerdo.

TRADUCCION DEL KANILLO
(efectuada en conjunto con la narradora)

Kuyyantii —pingefuy-wmiilefuy En tiemposantiguos-decian-

kine pu mongen nefuy in kinie que habia un matrimonio que
piinen. tenia un hijo.

Eytih piifien tremkelafuy, pi- Este hijo no crecia, seguia
chilekafuy chico...

War rupay pu tripan; kine tripan, Pasaban losanos; uno, dosanos
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epu tripan, pichitse lopelekay
pu trufken.

Kidukimlay ni chelmo niepefuy ta
mwenten pitnen.

Awla, dewmakimiiminmaoiyalu,
witnolo pu kitdow, akuy, miilelay
tyenno.

Afinngefuy, kimlay inngefol tse,

afilfuy chiinmao.

Awla, kine antii pen amoyngen,
tripaynge amoyngen...
Pechuntuymiin kine pichilotow...
Y pichi piiiien —pingen- futa

wentru miilefuy.

Kanillo Niitram

pasaron, el chico pasabaarra-
nadonomasalladenlaceniza.

Ni ellos mismos sabian porqué
era asi ese hijo.

Entonces, ellos hacian harta
comida

para comer, volvian al trabajo,
Llegaban, no habia nada.

Todo lo que habian comido,
no sabian

quien habia sido, se habia
terminado la comida.

Ahora, un dia fueron a ver,
salieron a ver...
Miraronenunarendijachica...y
el nino -dijeron- estaba un

Tremendo hombre.
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Petuwar petu elkafuy kodu war

kulko ka.

Kichu akoyngiin konin puruka. Y

pichitse war ka miilefuy pu
trufken.

Awla itllkuyngim... kintuyngiin

kine mamiil... tokituyngiin.

Awlalefamoy piinien. Y leftripay

puriipit.

Awla repente pen: amotwan

wiinolan... war kitpalaymiin,
Uwe

Otra vez estaba todavia guar-
dando

la ollay el canasto también.

Ellos llegaron y entraron a
la casa.

Y el nino otra vez estaba en
la ceniza.

Entonces se enojaron... bus-
caron

un palo...lo apalearon.

Entonces se fue corriendo el
hijo.

Y sali6 corriendo hacia el
camino.

Entonces de repente dijo: me
voy

ynovuelo...novoyavenirmas.
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mitlaymiin. Taleaymiinla, inche Van a estar solos. Uds. No me
veran

pelan. Kimlan tyenno. yono (los) veré. No sabré nada.

Kuyfiantii fey pikefuyngiin.  Antes asi contaban.

Kuyfiantii fey pikefuyngiin pu Antes asi contaban los ma-
mayor... yores...
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KANILLO, REVISION DE CONTENIDO
Amilcar Forno

La historia de Kanillo, ser que se encuentra encantado (o pri-
sionero) en una roca o pequena colina en las margenes de la
desembocadura del rio Choroy-Traiguen, sector costero de
Pucatrihue, se enmarcajunto con la historia del Abuelito Wen-
teyao dentro de un conjunto reducido de narraciones sagradas
que pueden ser consideradas como las mas representativas de
las comunidades huilliches de San Juan de la Costa.

Deacuerdo con distintas variantes recogidas de este niitram,
Kanillo es un ser de encanto, hijo de un matrimonio, o bien,
aparece de una manera poco definida en una familia que esta
compuesta por una pareja casi siempre de ancianos. Su naci-
miento o adopcién viene a suplir una carencia familiar, ya que
sus padres no tienen otros hijos y en las comunidades rurales
costenas la economia familiar se apoya tradicionalmente en
el trabajo cotidiano compartido, en el transcurso del cual se
produce la enculturacion o traspaso de los saberes (Kimiin),
valores y cosmovision ancestral de padres a hijos.

Kanillo permanece, sin embargo, como un ente ajeno a su
familia: no camina, no juega, no se mueve, ni siquiera crece,
“pasa echado entre las cenizas” —al lado del kiitral- convirtién-
dose cada dia mas en un estorbo, anulando las expectativas
familiares y no cumpliendo con las costumbres comunitarias
huilliches.

Si bien, a primera vista, su ser (no crece incluso pasados
varios afios) y su hacer (no juega, no camina, no colabora) se
caracterizan por la omision, otras seitales advierten alos padres
que algo misterioso e inexplicable ocurre en su hogar: cada
vez que salen al campo a trabajar —o cuando estan durmien-
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do- desaparecen grandes porciones de alimento, destinado
precisamente a restaurar sus energiasa la vuelta de lajornada
laboral.

El encuentro de los padres con la real entidad de Kanillo -
momento que en unas narracionesocurre de maneraaccidental
y en otras producto de la sospecha y puesta en practica de un
plan para descubrirla verdad de lo que ocurre en su hogar-es
signado primero por el miedo a lo desconocido y a las conse-
cuencias de lo que sus sentidos les indican.

En esta parte de la narrativa, Kanillo ya no solo manifiesta
omision en el ser y el hacer, si no que actita contraviniendo lo
natural, puesto que aparece ante sus padres en su condicion de
ser sobrenatural, como una criatura monstruosa que crece -se
estira- para alcanzar la comida en los lugares mas apartados
delavivienda familiar, y contraviniendo también lo cultural,
puesto que devora los alimentos en vez de colaborar en su
produccioén.

El pavor que esta visién produce en sus padres los paraliza y
no saben en primera instancia que hacer. Este sentimiento de
miedoy confusion esluego reemplazado por laira hacia Kanillo
(elque en ninguna delas narraciones muestra una actitud docil
o de arrepentimiento), se unen para encararlo, castigarlo (en
algunos relatos golpeandolo con una vara) y lo expulsan de
su hogar (en algunas versiones es él quien decide marcharse
y advierte o amenaza a sus ancestros adoptivos). La narracién
de Hortensia Aucapan, como muchas otras, termina con este
episodio. Existen, sin embargo, otros nuicleos narrativos que
pueden aparecer a veces como continuaciéon de este relato o
narrados de manera independiente. En ellos, Kanillo, liberado
de todo contacto humano deriva entre las comunidades hui-
lliches causando males, desastres, perjudicando las semente-
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ras y causando hambruna y dolor. Se muestra como un ente
sobrenatural capaz de producir plagas, traer enfermedades
y descontrolar los poderes de la naturaleza. Personifica por
tanto el mal, en oposicién y equilibrio con Wenteyao, mediador
esencial entre los huilliches costeros y Ngenechen.

No existe acuerdo o coincidencia narrativa sobre la forma
en que se produce el encantamiento de Kanillo en el monticulo
0 “Roca de Kanillo” de Pucatrihue. Por el contrario, aparecen
versiones muy distintasy esta parte integra solo algunos rela-
tos. Asi, para algunos narradores los padres (o la comunidad,
o unas machis) lo tiran al agua o lo encantan directamente
en la roca. En otros relatos, bastante difundidos y de los que
hemos tenido repetida noticia en terreno, es el propio Abue-
lito Wenteyao quien logra encantarlo, para que no haga mas
desastres ni destrozos, ofreciéndole a una de sus hijas como
esposa, para atraparlo.
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EL RELATO DEL KANILLO EN LA
PERSPECTIVA MAPUCHE
Anselmo Nuyado

La historia del Kanillo surge en un contexto mitico a
través del niitram dando una senal, un signo claro de lo
que representa este personaje para el futuro de los mapu-
ches. Laexplicacién esque el bien y el mal en la sociedad
mapuche viven juntos, cuando alguien, un grupo, una
persona transgrede o viola esas normas, aparece el mal.
Por ejemplo, estas familias que fueron victimas del Ka-
nillo, probablemente no compartian con los demas, no
cumplian con ir al nguillatun o con convenciones sociales.

Laclave delasociedad mapuche eralo colectivo y dentro de
esa clave habia ciertos codigos que las personas debian cumplir,
como ciertas formas de convivencia orientadas a las amistades,
la familia y lacomunidad. Entre ellas era especialmente impor-
tante el compartir alimentos, lo que era un imperativo ético
que no se podia soslayar. Sino se compartia, este animalito se
comia todo lo necesario para el sustento familiar.

Uno de los valores sagrados, indelebles para la sociedad
mapuche es compartir los alimentos porque para la sociedad
mapuchelavidareside en tornoaestos. De alli viene el respeto
a la naturaleza, fuente de vida y recursos, a los mayores, en
tanto son quienes saben cémo hay que obtener y cuidar los
alimentos. De alli también que toda actividad social, cultural,
laboral y religiosa gire en torno a este compartir, en el trabajo
colectivo que es el mingako, en el rito del nguillatun. Para com-
partir alimentos habia normas: el fuchatii o wichatii, norma
imperativa que consistia en que cuando se cosechaba se tenia
que compartir la cosecha con los hermanos. Si se iba al mar,
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se tenia que compartir esos alimentos y si se transgredia esta
norma, caia el Kanillo.

El Kanillo tiene un sentido terrorifico, pero al mismo tiempo
normativoy de control. Actuar en contra de una norma ances-
tral significaba un castigo cruel e inmediato porque Kanillo se
comia todo y dejaba en la privacion total a la familia, incluso
el castigo caia sobre toda la familia aunque hubiese sido un
solo miembro de ella el trasgresor.

El piam es un supuesto mitico, los piam son relatos que
se asumen como verdaderos -no como metafora, sino como
verdad que viene de tiempos muy antiguos-y en ese supuesto
se inspiran todos los relatos, también el de Kanillo. Estos se
inscriben en un tiempo antiguo: Feichi antit (En aquel tiem-
po...) o Kuyfiantii (o sea, antiguamente) y cada uno de estos
comienzos continua con la frase pinekefuy...(se cuenta que,
se dice que...) Todo este conjunto constituye la etnohistoria,
para comprender y ubicar a las personas en las coordenadas
del tiempo, para comprender el universo en todas sus dimen-
siones y para entender como se gobierna el universo y como
los peiii y las lamwen pueden encauzar su destino.

Mi papa veia al trutro Kanillo: “trupay na trutro kanillo” decia
cuando le caia un polvo o un pisén a los arboles, cuando estos
se ponian amarillos y los arboles no daban frutos.

Aparte de que el Kanillo se comia la comida era un ser mi-
tolégico que con las rodillas pasaba a rozar los arboles y los
secaba altiro. No solo se instalaba dentro de la casa, sino que
también recorrialas siembras, los arboles. El kanillo era el mal
de la sociedad mapuche con el cual amenazaban a la gente.
Los viejos en el nguillatun, en el lepun y el ngellipun (repartir
las cosechas) decian: molinnga konmuwatuya ‘tenemos que



compartirlo que producimos’ y el compartir no soloimplicaba
lo que se sembraba, sino que también lo que se recolectaba.

El kanillo fue un eslabén fundamental en la convivencia
de los mapuches. Asi como en la sociedad actual la acumula-
cién de riquezas es hoy su base, en la sociedad mapuche era
el compartir alimentos. El fuchatii era una ceremonia exclu-
sivamente para compartir la comida, por eso los indios eran
todos ricos o todos pobres. Esa convivencia se desarrollaba
de la siguiente forma: por ejemplo, cuando mi padre con mi
abuelo iban al mar, conseguian los alimentos que faltaban para
iral mar; el que tenia el bote, prestaba el bote; el que tenia ta-
baco, aportaba tabaco, etc. Se iban al mar y solian estar ocho
dias mariscando y traian todos los productos del mar, en La
Barra del Rio Bueno, y después cuando llegaban se armaba el
fuchatit, hacian kurantos, pullmai, la comunidad traia pollos,
papas, carne de cerdo, gansos y todos comian.

El lepun es una ceremonia para ahuyentar, corretear, pre-
venir y en esa época se hacia en otonio o invierno, porque es
la época de las siembras, antes de sembrar se hacia el lepun.
Actualmente se hace en cualquier época, ha perdido su funcién
anterior. De esta forma se prevenia la aparicién del kanillo.
Una de las maneras de prevenir su aparicion es a través de la
organizacion de lepun, nguillatun y fuchatii. Una vez que habia
aparecido, la familia o comunidad lo ahuyentaba a punta de
palos.

La familia es responsable del actuar de cada uno de sus
miembros, un individuo no puede actuar por si solo porque
sus acciones afectan a toda la familia, de alli la necesidad de
la familia de tener siempre un didlogo permanente al interior
basado en el respeto y entendimiento de todo el grupo.
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UL A MI HIJO QUE AUN NO NACE
Juan Paulo Huirimilla Oyarzo

Mi hijo vive en un arbol de palabras
Mudo como la mudez
Con un pedazo de oro pintado
En la cabeza
Ver el espiritu que me sigue
Enelagua
Tuyo ha sido el pajaro muerto
En la vertiente
Aqui te traemos la borrega y el loco
Para mirar tu color
Ha seguido a la flor azul
En tu sueno
Y ahorala veo junto a un caballo
He oido tu lenguaje
En la nube que viene hacia mi.
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EL LENGUAJE DE LA LUZ DEL SUR!

Alejandra Martinez

A:LAS MUJERES DE PURRAHUE

RECORRIDO DE LUZ

En el largo y continuo hilo de los telares williche se va cons-
truyendo el color del sur. El color como la metafora de la luz,
aquella que ordenay orienta el espacio cotidiano y espiritual.

Laruka sera también una expresion de este orden; entrara
la vida por el oriente y la muerte transitaria por el poniente,
es decir, un interior ordenado por una propuesta de luz, un
recorrido continuo que también estara presente en el kultrun?
y el nguillatun. “;Y para qué queremos luz, si cuando a mi me
velan lo que necesito son velas!”3

Elsol dedia, el fuego de noche, ésa esla luz que los williche
conoceny ala que le dan forma en sus telares.

1- Estearticulo forma parte del Proyecto FONDART 155.558 “El Recorrido de la me-
moriaatravés de los telares”. Elanalisis lingiiistico del Proyecto, asi como la revision
del Iéxico en chesungun de este articulo, estan a cargo de Pilar Alvarez-Santullano.
2- Instrumento ceremonial de la rogativa nguillatun.

3- Testimonio dado por Juana Naicuan, Panguimapu, San Juan de la Costa.
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Laruka estd compuesta por dos partes: los dormitorios hacia
elsur, yelestar hacia el norte, el que seiluminara desde la salida
hasta la puesta de sol. En el centro se encuentra el kiilltrawe?*,
el que marcara el paso del tiempo: él, con grises y negros, ira
tinendo los interiores, y desde la distancia se hara presente
por el humo que se abrira camino por el ollolunruka®. Junto a
él colgaran tiras de charqui, cholgas ahumadas o grasa. Asi,
alrededor delaluzy el calor, se desprenderan largas conversa-
ciones con palabras sencillas, dando comienzo a su tradicién,
al despertar del quehacer williche.

Sera unaruka que albergara nacimientos, suenios y muer-
tes, todo parte del mismo presente. Sera también el lugar de
velatorio, desde ahi comenzaran los preparativos del viaje
mas largo, hacia la tierra del cielo: wenumapu. Se buscaran
sus colores, sus estrellas y el sol, se adornara el camino con
flores, todos buscaran atraer y reflejar la luz de nueva vida.

Dos lunas y tres soles dejaran huella en la tierra del ngui-
llatun®, huella de rogativa que sigue el sonido del kultrun.
Después, al anuncio del pitio se iran sumando las bandas con
gente, traeran guitarras y banderas. En el nguillatun estara
presente el mismo recorrido de luz, entraran por el umbral de
vida para saludar y ofrendar frente al rewe, saldran mirando
hacia Pukatriwe donde se encuentra el abuelito Wenteyao.

4- Fogdn central en la ruka.

5- Abertura en el techo por donde sale el humo.

6- “Alacercarse alos cantarosde la chicharitual, dan una vuelta, pero sin interrum-
pir su baile, asi quedan mirando todos hacia la salida del sol”. Testimonio del Lonco
Pascual Conia, refiriéndose a la rogativa (1927) del libro Testimonio de un cacique
mapuche. Pehuén editores 1995.
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Las mujeres vestiran el kupitun’ de color negro, y el trariwue
de colores®; ambas prendas estaran en la disputa entre la no luz
ylaluz. Lamedida luminosa radica en que la fuerza del color
no debe perderse en laimagen total de la mujer. Los hombres,
a su vez, llevaran su mejor manta: tres franjas verticales son
las que dibujaran su luz en un espacio que, ademas, de cubrirlo
dira quien es, razon por la cual la manta los acompanara de
por vida.

LOS CALDOS DE COLOR

Experiencia de viday fuerza interior eslo que se materializa en
los telares. Distintos colores, signos, texturas y tramas daran
forma a los tejidos.

Bailara el huso en las manos de una mujer experta, de arriba
abajo continuamente girara mientras sostiene la hebra que
va apareciendo de una lana limpia que seguramente habra
lavado al igual que su madre en algin agua que corre en un
riachuelo cercano.

Esta vez al amparo de la luna menguante se iniciara el
proceso de teniido, donde la madre contara a su hija celosa-
mente los secretos de su abuela. Habra que contar con lo que
se tiene, la familia, la tierra y el tiempo que se detendra una
vez comenzando el telar.

Un fogdn a la intemperie o una cocina compartida entre
distintas ollas donde el agua debera hervir junto a hojas, rai-
ces, musgos o cortezas no menos de treinta minutos, hasta

7- Vestido ceremonial de color negro, lleva adornos de colores en la terminacién y
en el cuello, bajo éste llevan una blusa de colores generalmente con dibujos de flores.
8- Fajade colores que usan las mujeres sobre el kupitun.
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que suelte el tinte, para luego echar las madejas de lana que
lentamente junto al hervor iran tomando color. Algunas mu-
jeres contaran de un tiempo sin memoria, del color ausente,
de aquella oveja que se escogia porque no era blanca, en aquel
entonces era el color el que se cuidaba.

Hoy, se cubrira toda la lana de un caldo que conciliara el
pasado con el presente, y revolviendo constantemente para
que el color del tejido entrelace lo cotidiano con lo espiritual.
Todavia humeantes de calor se sacaran lana, corteza y hojas
delaolla. Haciéndose parte del paisaje colgaran las madejasen
cercos que dividen territorios invisibles. Kallfit, azul del cielo,
el que comienza despuésdelatierra, el que no estara presente
en los territorios del telar, dara lugar a otros colores, aunque
no a cualquiera. Esta vez seran verdes de hojas, amarillos de
flores, naranjos de tierra los que apareceran después de des-
tilar y secar. Se pondra sal, vinagre o algin otro mordiente
para fijar el color.

Seralamujerla que lave, hile, tina, urda y teja lalana dan-
dole vida al telar con franjas de distintos colores que llenaran
el espacio de una manta o makun, de una faja o trariwe, de un
cintillo o trarilonko, de un morral, mochila o alfombra.

COLORDE VIDAY MUERTE

Los colores son fundamentalmente luz, tanto es asi, que la
cultura mapuche designa con el mismo término al color blanco
y a la luz: liig. Por otro lado, el término kiiri designa el color
negro y la ausencia de luz, la oscuridad.®

9- Elsignificado de los colores, Pedro Mege.
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El negro esta presente en las dos instancias de luz. Negro
brillante; todo lo que brilla la refleja o la devuelve: si hay luz
hay vida, simbolizara las fuerzas positivas, protegera de los
malos espiritus. Negro opaco, el que atrapa la luz y no la la
devuelve, estd presente en la muerte, el luto o lo maligno.

Elblanco esluz, laluzmaésclara, la maslimpia, reflejo delos
demas colores, lo que le da la condicién de abundancia, vida.
También en su simbolismo ha adquirido hoy un significado
de paz o de tranquilidad.

Para algunas tejedoras kallfii sera “el color prohibido”, con
esta expresion se refiere al azul. De alguna manera la natura-
leza se encargd que no fuera éste un tinte facil de encontrar,
contrariamente a su condicién de abundancia en el aguay en
el cielo. Quiza sea la lejania la que le dé su origen, azul de la
distancia, de espiritualidad, de contacto con la divinidad. El
witral'® que le dé lugar al Kallfii le dara un caracter espiritual
de singularidad al neker!!.

Aparecera el kallfii en el cementerio de San Juan de la Costa,
como una detencién del paisaje de la vida; aqui es donde se
conjugaran forasy colores de la vida espiritual, con fachadas,
interiores, galerias o balaustros de casitas que seirdn tifnendo
con el chod, el liig y el kallfii, colores que se iran alternando
para mostrar la tierra del cielo.

Chod es parte de los colores del wenumapu, amarillo del
sol, regalo delaluz, devida, de fuerza, de calor y germinacion
paralagentedelatierra. Estard también alinterior delaruka,
en el fuego y las manos de alguna tejedora, después de haber
recogido flores de matico, de palguin o de aromos, pues con
ellas se haran los tintes amarillos que cubran las hebras de lana.

10- Telar en mapuche.
11- Tejido en mapuche.
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Kelii, color que se origina entre flores y fuegos, vidas y
muertes, temperie de kiitralwe, color de kintrales y notros;
kelii rojo de sangre para Lonkos y hombres de fuerza. Distintos
seran los colores de aquellas lanas que se cubran con tintes de
la tierra, de la vegetacion, del entorno y de la vida cotidiana:
karii, verdes de hojas, pelochods!?, naranjos de liquines o
musgos; kolit, cafés de hojas o cortezas y, kachi, gris del robo*®
(tipo de greda) de algtn estero cercano.

MAKUN HUELLA DE VIDA

Como una linea continua que no detiene la mirada son los
cerros que acompanar el acontecer de las familias williche,
un recorrido sin fin sera el witral que comenzara la hija que
esté en edad de laborar. Wiltralwe, kilwa, nirewe y paranpawe
dejaran de ser palabras para convertirse en un telar que acoja
en su tejido el recorrido de la memoria.

Sumadre le entreg6 un telar a los doce afios, y la dejo
sola, ahora ella tenia que aprender a laboriar. A sus
hijos les hizo la misma manta, los mismos dibujos,
le gustaba verlos igual, decia que cuando estaban
juntos parecia que estuvieran en un jardin...Y sus
manos se hicieron laboriosas...Ahora (las mantas)
las hacen llanas.!4

12- Cfr. Pelo “ser claro” (Augusta, Fray Félix José de: Diccionario Araucano. Ediciones
Cerro Manquihue, 1996, pp.168).

13- Rolfii (sustancia ferrosa negra que sirve para tefir de negro” (Augusta, op. cit.
pp.- 200).

14- Testimonio de su suegra contado por Margarita Muioz, Huitrapulli, San Juan
de la Costa.
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Un campo labrado se vera en el telar, don del punto llano
preparara la tierra dando comienzo al aprendizaje del tejido,
kelantraro®la surcara formando melgas, y esperara germinar
con el pikunto*® o grano de trigo. “Si tiene buena mente”*” mi-
rard ahora hacia suinterior dejando huella de vida en el telar.
Tendra que haber experimentado lo suficiente ara poder dar
comienzo a un makun o manta, prenda que ademas de vestir
hablara de quien la teje y de quien la lleva. Un dialogo entre
su creadora, la mantera, y el hombre que viste la manta, que
laadornayaladornarlo explicita su ser. El dialogo comenzara
cuando se escoja la oveja o la lana. El brillo y el color seran un
signo de elegancia. Paralos antiguos, el negro, color basico de
toda makun, debera brillar, alcanzar casi el azul, ser azulado
kallfiinkei, resplandor!®. Resplandor que da presencia a quien
lalleva, motivo de observacion.

Cadamakun tendra su propia lectura, desde sus tres franjas
que han sido cuidadosamente elaboradas, como un discurso
secreto que se regala a quien la lleva, el Nimin!® sera la huella
de vida que va construyendo estas franjas o columnas con
motivos o iconos de colores. Un juego de dibujos parecera
este discurso que necesita ser contado. El #iimin no llenara
ni dividira el espacio, estara sobre él, dandole tamano, color
y textura el tejido que ya tiene destino. Es aqui donde las te-
jedoras alcanzaran su mayor expresién, un dialogo entre su
interior y su entorno.

15- Viene de la palabra kitlen “la cola, el rabo” y trariin amarrar, prender (también
llamado peinecillo, punto que va intercalando colores en forma de lineas horizontales
consecutivas en el telar).

16- Viene de la palabra pitkin piquincar el telar (también llamado grano de trigo,
punto que va armando una trama de celdillas circulares en el telar).

17- Expresion usada para decir que la tejedora es creativa.

18- Significado de los colores, Pedro Mege.

19- Deniimin, dibujo de los tejidos. De aqui se origina #itmikan, dibujar tejiendo.
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Todaimagen que se crea tendra un calculo de composicion,
es decir, forma y color tendran una relacién estrecha en su
significado.

El witral sera el espacio que dara lugar al mundo de signi-
ficantes y de materialidad, es asi cuando se concluye la labor
de tejer se comenzara a trabajar en la costura de dos piezas
iguales que terminara en chiina?® o wachikao?, luego sin olvi-
dar la abertura del centro, se pondran dos pequenas corbatas
en cada extremo del cuello de la manta. Se develara ahora a
contraluz la densidad de la trama del tejido, el espesor y la
calidad del hilado; ahora ella dejara correr el agua de lluvia y
avanzar el viento.

Losflecos o chuiaidela manta apareceran méas tardiamente:

Al confeccionar una manta bonita se deja abajo y
arriba del telar un pequeno trecho de urdiembre
sin tejer. Seran flecos de la manta??, se dice de esta
parte no tejida. Pero antiguamente no se conocian
los flecos; s6lo méas tarde, poco a poco, se acostum-
braban a hacerlos las tejedoras.?®

Hoy, para algunos telares, el iimin sigue siendo el dibujar
tejiendo, color y forma, un modo de expresién o de exteriori-
zarla metafora del sur, a pesar de las mantasllanosolisas que
parecieran no querer mostrar aquel espejo de vida, lo propio
que tiene cada mujer o cada hombre, quien la hace o quien

20- Flecos.

21- Terminacidn que se le hace al tejido. Ver wachi-n “coger con trampa, achicar el
tejido...” en Augusta pp. 243.

22- Chiaimakuii: flecos de la manta, Wachiii-fii: hilos gruesos, wachii pinei: asegurar
laurdiembre. Del libro Testimonio de un cacique mapuche. Pehuen editores 1995.
23- Testimonio del Lonco Pascual Cofia (1927) del libro Testimonio de un cacique
mapuche. Pehuén editores 1995.
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la lleva. Ya las manteras no hablaran en lengua?*, algunas
palabras quedaran en el olvido o encontraran un significado
nuevo como las mantas que se entregan cuando se vende. Podra
cambiar el destino del discurso, no su capacidad de expresion.

FUTAWILLIMAPU TIERRA
DE LAS TEJEDORAS DEL NIMIN

Si bien es cierto que los williche eran una cultura agrafa, no
es dificil de entender que sus telares eran y siguen siendo un
modo de expresion. Las mujeres recogeran la luz de su entor-
no, de su quehacer, de su vida interior y de su tradicién. Los
colores son la luz de San Juan de la Costa, del interior de sus
viviendas, de su religiosidad, de sus creencias. Cada mujer
dibujara su propio lenguaje, el lenguaje de la luz del suv.

Enalgiin momento los telares recogian sélo los colores que
les proporcionaban las ovejas, como si se hubiera perdido la
tradicién que porsiglos se habia instalado en la Fiitawillimapu
o grandes tierras del sur. Hoy, despierto el interés por las mis-
mas artesanas, se retomar el color, encontrandonos con nuevas
propuestas semanticas que nos hablan del paso del tiempo, de
una cultura que cambia y se transforma. Es el recorrido de la
memoria el que lleva consigo nuevas imagenes, incorporando
la tradicidn, la oralidad y la vida cotidiana, pues al igual que
en el pasado las tejedoras ademas de tejer deberan dedicarse
a sus otros quehaceres, como la huerta y la familia.

Son telares en los cuales sus hilos no han dejado de cantarle
a la vida, son aparte también de una esperanza que no quie-

24- Hablar en lengua es hablar en mapuche o chesungun.
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re perderse en el tiempo. Asi se manifiesta el color, dandole
cabida a un espacio o campo en el cual van apareciendo el
urdido, el tejido y el telar. Es en esta conjuncion entre pasado
y presente que se van formando dibujos, puntos y franjas, un
espacio-tiempo en el cual no se define donde comienza lo im-
plicito y lo explicito; cada uno le dara su propia lectura, como
una obra que se abre a un nuevo destino. Para algunas arte-
sanas, un modo de exteriorizar su individualidad, de valorar
su cultura y no perder su tradicion, o bien, de tener presencia
frente a un medio que tiende a lo global, y también, un modo
de apoyo o sustento para la familia.

Nosanunciaremos con el pitio, asi se sabra de nuestra presen-
ciaenlastierrasdelastejedoras del iimin. Habra que recorrer
la tierra con los ojos cerrados para poder ver limpiamente.
Soélo asi, cuando nos detenemos para aprender y prendernos
delo que son nuestrasimagenes, apareceran aquellos secretos
que la naturaleza sélo devela a quienes creen en ella. Signos
y conceptos apareceran como posibles propuestas de diserio,
ahora abiertas por el pueblo williche. ;O quizas sea el latido
del corazon el que traduce el kultrun?, no habra que buscar
respuesta a todo, habra que confiar en la fortuna.

Materiales de un telar

Los materiales necesarios para emprender el trabajo textil
se pueden clasificar en dos grupos. Por una parte, aquellos
elementos que permiten construir el telar y, por otra, las he-
rramientas que se deben usar en el tejido de la trama.

Para construir el telar

Witralwe son dos varas verticales, de 2,5 a 3,0 mts. De largo por
3” a4” pulgadas de diametro. Se puede usar linge, walle u otra
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madera nativa, sin quitarle la corteza, pues de esta manera no
se correran las amarras.

Kilwa son dos varas horizontales, de 1,5 mts por 3 pulgadas
de didmetro. También de linge, walle u otra madera nativa.
Seamarraran con witralwe formando un rectangulo o marco.

Torzales son cuatro cordeles deiocha trenzada que se utilizaran
paraamarrar los witralwe alaskilwa. Ellargo de estas amarras
sera el necesario para que este marco quede firme y seguro.

La vara de cruzadilla, es una vara horizontal de 1,5 mts. de
largo por una pulgada de diAmetro. Puede ser de luma, koliwe
o walle.

Trasewiltralwe son dos varas horizontales largasy delgadas,
del mismo largo que los witralwe, pero de 1, 5 pulgadas de
diametro y pueden ser de luma, walle o koliwe. Se usan para
darle tension al tonon.

Tonon es una vara horizontal similar a la cruzadilla de 1,5
mts. de largo, aunque su funcién es diferente como se vera
mas adelante.

Materiales para tejer la trama

Canuela es la vara de coligue aguzada en ambos extremos, de
40 a 50 cms de largo. Se usa para enrollar la lana con la cual
se teje la lana.

Nirehue es una especie de paleta de madera dura y pesada con

formade hojade cuchillo. Sirve para golpear la trama mientras
se teje, de manera de darle firmeza al tejido. El largo de ésta
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depende del ancho de la pieza que se quiere tejer. Antiguamente
eran de huesos de ballena que encontraban en la costa.

Paranpawe es una tabla de superficie muy suave (cominmente
dealerce). Se usa para separar las hebras del urdido. De 1,2 mts

de largo por 10 cm de ancho.

Varita de koliwe, luma o sauce a la cual se le saca punta en los
extremos. Se usa para mantener estirado el tejido y su medida

depende del ancho de éste.

Armado del witral
Se utilizaran materiales o varas nativas faciles de encontrar
y de bajo costo.

Se pondran los witralhue inclinados y separados por 1, 3
mts aproximadamente entre si, luego se tomaran las kilwa,
varas que iran en forma vertical armando un rectangulo. Se
amarraran en cada esquina con los torzales de nocha a una
altura de acuerdo a quien tejera (de 20 a 30 cms. aproximada-
mente del suelo).

Esimportante que las amarras queden firmes, lo que per-
mitira tener un urdido tenso.

La quinta vara que se pondra sera la vara de cruzadilla en
forma horizontal, a unos 30 cms. de la kilwa inferior. Una vez

hecha esta estructura se podra dar comienzo al urdido.

-160 -



Ellenguaje de la luz del sur

POETICA
Juan Paulo Huirimilla Oyarzo

Oh! Lector! Mi objeto de estudio
El mas occidental del laberinto
Corrige esa baba tan espumosa
Porque la poesia es un largometraje verde
De peliculas de Cowboy
Y t eres el indio que nunca alcanzara
Ladiligencia
Porque John Wayne te ha puesto el rifle
Entre los dientes
Y el cuchillo del cara palida estd muy escondido en esta es-
critura
Oh! Mi lector! Enemigo
Corre el reloj a tu izquierda
Las entranas se te llenas de sangre
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ESCRITURAS ETNOCULTURALES:
¢ESCRIBIR CON O CONTRA EL OTRO?

(en torno a la poesia chilena etnocultural
en la Xa. Regién de los lagos)

Sergio Mansilla Torres

Tal vez uno de los hechos mas significativos de la poesia chi-
lena de los Glltimos 20 anios es la emergencia de la asillamada
“poesia etnocultural”?, escrita principalmente por autores
de origen indigena o indigena-mestizo y también, aunque en
menor namero por autores de origen hispanico, germanico o
de otras etnias de raiz europea (hablo de origen en un sentido
racial y cultural alavez). Sipor “poesia etnocultural” entende-
mos un tipo de escritura poética que pone en el primer plano
de su sistema de referencias problemas relativos a choques y/o
cruces culturales, llevando a que el lector adquiera, a partir
del texto, una cierta experiencia de realidad en relacién con
las aporias y desgarros del sujeto enfrentado a la extraneza
del otro, tendriamos que reconocer que de ninguna manera

1- El concepto de “poesia etnocultural” lo tomo de los estudios del profesor Ivan
Carrasco Muiioz, de la Universidad Austral de Chile, Valdivia, quien ha desarrollado
extensas investigaciones principalmente sobre poetas mapuches de la zona de la
Araucania (Temuco y area circundante). Remito a sus articulos “Metalenguas de
la poesia etnocultural de Chile” I y II, en Estudios Filoldgicos 28 (1993) y 29 (1994)
respectivamente. Para tener una visiéon mas general de la poesia etnocultural en el
escenario de la poesia chilena actual, remito a “Las voces étnicas en la poesia chilena
actual”, Revista Chilena de Literatura 47 (1995): 57-70, “Tendencias de la poesia chilena
en el siglo XX, Anales de la Literatura Hispanoamericana 28 (1999): 157-169, y “Poesia
etnocultural en Chile”, Pluvial 1 (2000): 33-39, todos articulos de Ivan Carrasco.
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la poesia etnocultural chilena es sélo de los tltimos 20 anos.
Textos de esta indole hallamos en Pablo Neruda, Gabriela
Mistral, Pablo de Rohka, Luis Vulliamy, Jorge Tellier, Nicanor
Parra, entre otros, todos autores que se consolidaron como
tales entre 1920 y 1960.

¢ Qué es entonces los nuevo en el ambito de las escrituras
etnoculturales a partir de fines de la década del 70 y del siglo
pasado? Responder en extenso a esta pregunta daria para un
estudio especializado de largo aliento, cosa que estamos muy
lejos de pretender en esta oportunidad. Digamos -sélo a modo
de minima informacién (y pensando mas bien en un publico
no conocedor de la poesia chilena méas reciente)- que lo nuevo
radica en lo siguiente: la poesia etnocultural no se reduce sélo
a unos cuantos libros que se refiere a sujetos atravesados por
problemasde (inter) culturalidad, sino que el sujeto enunciante
mismo se construye como conciencia sabedora de su condicién
etnocultural y que hace de dicha condicién una estrategia de
resistencia contraladominacién neocolonial en el aquiy ahora,
porun lado, y como dispositivo de relectura de la historia, por
otra, en orden a proponer no sélo una nueva interpretaciéon
del relato historico sino sobre todo, una nueva manera de re-
cordary de construirimagenes de futuro. Esto en el marco de
un escenario sociopolitico caracterizado por un severo desdi-
bujamiento de los grandes referentes de izquierda y de derecha
que en Chile estuvieron muy claros hasta 1973 (desde los afios
20) y su reemplazo por una atmoésfera ideolégica mas cadtica,
peromas proclive ala emergencia de imagenesidentificatorias
construidas desde la singularidad de grupos étnicos, sexuales,
sociales, etc. Asi por ejemplo, el proceso de reivindicacién
cultural y politica que por estos dias estan llevando adelante
las comunidades mapuches (y mapuche huilliches) del sur de
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Chile (desde Concepcién a Chiloé) no seinscribe, como se solia
hacer hasta 1973, en el marco de un conflicto entre izquierday
derecha o entre socialismo y capitalismo: es un conflicto que
supera largamente esta dicotomia, y los poetas de origen ma-
puche son quienes maslejos han llevado la complejizaciéon de
lo etnocultural hasta convertirlo, de hecho, en una metafisica
del ser (un depurado ejemplo de esto lo constituye la poesia de
Elicura Chihuailaf, el poeta mapuche, residente en Temuco,
mas conocido y reconocido actualmente en Chile).

En ensayo que viene a continuacion no lo he programado
como estudio o exposicién panoramica de obras y autores
mapuche-huilliche del sur de Chile. Me interesa proponer
apenas una reflexioén (provisional) del orden cultural y epis-
temoldgico teniendo como horizonte de referencia a cinco
autores recientes, todos vivos, excepto Lincoman-nacidos y
formados en lo que en Chile se conoce como la Xa. Regién de
Los Lagos?y que, de una manera u otra, escriben desde y para
una conciencia etnocultural de las cosas y del mundo. Gené-
ricamente me referiré a los siguientes libros: Karra Maw™,
de Clemente Riedemann. Valdivia: Alborada, 1984; Ceremo-
nias, de Jaime Luis Huenun. Santiago: Editorial Universidad
de Santiago:1999; Pulotre. Testimonios de una comunidad
huilliche (1900-1950), de Bernardo Colipan Filgueira. Santia-
go: Editorial Universidad de Santiago, 1999; Poesia y cuento,
de José Santos Lincoman. Chonchi: Oficina Promotora del

2- Chile esta dividido en 12 regiones, cada una de las cuales comprende varias
provincias, més la regién metropolitana que incluye Santiago y zonas adyacentes.
La Xa region comprende las provincias de Valdivia, Osorno, Llanquihue, Chiloé y
Palena (66,997,7 kms2), con una poblacién de 953,330 habitantes. La region tiene un
alto porcentaje de poblacién rural, alrededor del 60,5% (datos tomados del Atlas de
Chile, regionalizado, Santiago: Zig-Zag, 1992, afio del tiltimo censo). Geograficamente
las regiones XI y XII estan en el extremo sur del territorio chileno continental; pero
se las conoce como zona austral (y no zona sur).
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Desarrollo Chilote (OPDECH), 1990, y Sueno de mujer (Zomo
Pewma), de Faumelisa Febe Manquepillan Calfuleo. Osorno:
CONADI Xa. region, s/f (2000).

Cierro la reflexiéon con una breve muestra de textos extrai-
dos de estos libros.

Clemente Riedemann, en su poema alegorico “Shalamankatim”,
pone en evidencia el viejo e insoluble conflicto que se suscita
cuando entran en contacto la cultura occidental-cristiana y las
culturas autéctonasno occidentales: conflicto que arranca de
laintoleranciay soberbia occidental y del consecuente estable-
cimiento de relaciones de dominacién colonial®. Las culturas
autdctonas americanas, movidas, aparentemente al menos,
por rituales, valores y practicas que distan radicalmente del
racionalismo instrumental con arreglo a fines-racionalismo
represivo, por lo mismopropio de la cultura judeo-cristiana,
digo, las culturas autéctonas se han visto profundamente ava-
salladas por el contacto con el mundo occidental a tal punto
que muchas de ellas han llegado a desaparecer (por la via del
exterminio fisico, por ejemplo, o la del aniquilamiento del
idiomay las costumbres). El poema “Shalamankatiin” se estruc-
tura precisamente como un contrapunto de visiones, propias
unas de la etnia mapuche y propias otras del conquistador
occidental europeo, en relaciéon con la tierra, la divinidad, en
general con el sentido de lo que significa ser pueblo-nacién en
la historia. Los5 mondlogos liricos de los hablantes de unay
otraetnia, entre los cuales no existe coincidencia en absoluta,
ilustran muy bien lo que histéricamente ha sido la relacion

3- “Shalamankatiin” en Karra Mawn, p. 37-42. “Shalamankatin” es una voz mapuche
que se refiere a laaccién de parlamentar, hablar con el otro cara a cara para intentar

llegar a un acuerdo estratégico. “Karra Maw’n” (lugar de la lluvia), es el topénimo
indigena paralo que hoy es la ciudad de Valdivia y su drea aledaiia.
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entre occidente y las culturas originarias: una historia de des-
encuentros, un dialogo de sordos, mutuas incomprensiones
y, sobre todo, una vergonzosa victimizacién de las culturas
originarias. Es esto lo que el poema de Riedemann sugiere,
haciéndose asieco dela historia de la conquista y colonizacién
caracterizada porque los puentes entre europeos y nativos
aparecen casi siempre cortados, aun en el caso de piadosos
esfuerzos salvificos de sacerdotes y etnégrafos quienes, para
desgracia de sus proyectos de proteccién a las victimas de los
genocidios, no llegan a salir de sus propios circulos etnocén-
tricos en materias de moral o religion.

En rigor, “Shalamankatin” es la expresion concreta de un
proyecto poético a través del cual el sujeto lirico busca no s6lo
hablar por los que no tienen voz-de otro modo, tal gesto, en
los anos 80 chilenos, habria devenido insostenible anacro-
nismo nerudianosino, sobre todo, hacer de su proferimiento
un espacio textual polifénico y democratico en la medida en
que dominados y dominadores pudiesen hablar (en realidad,
simular que hablan) en una especie de foro en el que se debatira
el sentido y naturaleza de la memoria histérica. Karra Maw'n
insinta este camino ético-politico para avanzar una cierta
reescritura dela historia de Chile, aunque, hablando con pro-
piedad, el libro no llega demasiado lejos. Al fin de cuentas, la
visiéon romantico-paradisiaca del pasado prehispanico que el
libro sustenta, la necesidad de afirmar un mensaje ideolégico
favorable alas victimasindigenasy, ala vez, de reivindicar en
alguna medida, a la etnia alemana cominmente vista como
uno de los sectores de la sociedad chilena que méas dafio ha
causado a los indigenas® son topicos ideoldgicos que estan en

4- En el sur de Chile, entre 1890-1940 aproximadamente, se forman las grandes
haciendas agricolas y ganaderas en 4reas que hasta la asi llamada Pacificacién de la
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el libro y que hacen que éste, mas alla de sus notables acier-
tos estéticos, quede anclado en una forma de ver los asuntos
interculturales caracterizada porque todavia no se libera de
la clasica oposicion “nosotros” v/s “otros” y que delata un
dualismo simétrico.® Tal dualidad es, en rigor, el mecanismo
retérico de legitimacién de la mirada occidental-cristiana
sobre los “otros” -es decir, sobre los barbaros o salvajes- y por
lomismo, es ala vez estrategia discursiva de inteligibilizacion
y regulacion del conflicto por parte de las narrativas coloniza-
doras. En Karra Maw’n, sin embargo, tal dualidad es tratada
como la condicién de posibilidad para dar paso a un proceso
emancipatorio de ella misma porla via del analisis y desmon-
tajeenlos términosdela endémica relacion de violencia entre
“huincas” (europeos-chilenos) e indigenas.®

Estatiltima visién viene a poner en el centro del debate una
cuestion que considero crucial ala hora de indagar en el sen-
tido de las escrituras etnoculturales: si la poesia etnocultural
es una escritura que, en el terreno de lo poético, tiene como

Araucania (iniciada en losafios 60 del siglo XIX y continuada en la década 80 del mismo
siglo) eran parte del territorio indigena que abarcaba de Concepcién a Llanquihue.
Los métodos usados para que la tierra cambie de duefio no siempre fueron pacificos
(e.g. matanza de Forrahue, en Osorno, en 1912) ni legales. Los mayores beneficiados
resultaron ser no los colonos alemanes mismos venidos de Alemania, sino sus descen-
dientesde primer ay segunda generacién quienes, de hecho, introdujeron la agricultura
moderna en el Sur de Chile. De ahi la tendencia a ver a los colonos alemanas como
usurpadores de tierrasindigenas, trasvasijando, a menudo, esta caracterizacién alos
actuales descendientes de alemanas que, como es obvio, no tienen responsabilidad
efectiva alguna por lo que hayan hecho sus antepasados.

5- Me he referido en extenso a la poesia de Clemente Riedemann, y en particular
a Karra Maw’n en “Clemente Riedemann: deseo de una historia y de un lenguaje
vedados”. Estudios Filolégicos 31, Universidad Austral de Chile, 1996: 57-74. También
en “Poesia chilena en el sur de Chile (1075-1990). Clemente Riedemann y la textuali-
zacion de la temporalidad histérica”. Revista Chilena de Literatura 48, Universidad
de Chile, 1996: 39-63.

6- “Huinca”: expresion mapuche para referirse, en general, a quienes no son indigenas
y tienen piel blanca. En un sentido masrestringido, “huinca” alude, despectivamente,
al blanco opresor chileno.
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uno de sus objetivos liberar a sus lectores de lasignoranciasy
prejuicios que favorecen y/o han favorecido actitudes y visiones
colonialistasde dominacion, cabe preguntarse ;desde que logica
acontece (o deberia acontecer) esta liberacién? ;Confrontando
al “nosotros” con los “otros”? ;Tiene, en suma, todavia sentido
mantener la oposicién entre occidentales y los no occidentales
por la via de la confrontacién discursiva entre dos bandos? O
bien ;habria que hacer un esfuerzo por romper el dualismo
cultural y ensayar -en el exacto sentido de la expresion- nuevas
representaciones, mas méviles, mas inestables mas vaciadas
de raices, pero mas llenas de potencialidades identitarias
para ser/comprender la cambiante modernidad planetaria?
No debemos olvidar que el tradicional discurso que separa
tajantemente victimas de victimarios en el devenir histérico
de losgenocidios etnoculturales no sélo afecta y eventualmente
favorece ala cultura dominante (remachando, p.e., su sentido
de superioridad y justificando, de paso, el atropello histérico
a los derechos humanos de los pueblos originarios), si no que
afecta también, y en un sentido que puede ser muy negativo,
a los propios pueblos originarios.

Estos tltimos, al hacer suyo el discurso demonizador del otro,
afirmar una suerte de etnocentrismo victimizado que se vuelve
obstaculo parala comprension de simismos, remachando hasta
la saciedad la condicién de victimas de la violencia del otro,
reduciendo, porlo tanto, el campo de laimaginacién utdpicaa
una satanizacion del otroy a una consiguiente idealizacién de
lo “propio”. Convengamos, no obstante, que la oposicién “in-
digena” vs. “occidental” no la podemos eliminar sin mas, pues
ella dibuja un mapa basico de inteligibilidad de la conquista,
colonia y postcolonial, y —quizas lo mas importante- porque
siendo una estrategia retorica de las narrativasimperiales para
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regular el conflicto ideolégico que ellas mismas suscitan en sus
representaciones textuales del otro, tal oposicion necesita ser
mantenida para deconstruirlay poner en evidencia sus efectos
reductores para la realidad. Convengamos, asimismo, que si
hay algo que caracteriza a la poesia moderna en el ambito dela
construccion de significados es su tendencia a forzar -con mas
0 menos éxito segun el caso- loslimites de inteligibilidad dados
y a crear nuevas maneras de ver las cosas, a veces en abierto
conflicto con maneras preexistentes, a veces negociando con
ellas para, en todo caso, hacer emerger nuevas imagenes de
inteligibilidad, nuevas posibilidades de conceptualizacion del
mundo. La literatura, en este ambito, puede concebirse como
el mas avanzado laboratorio de ensayos representacionales
que buscan hacer sentido sobre situaciones humanas en la
historia, sea que ésta se entienda como un devenir estructu-
ral y/o sistémico o como simple cadena de acontecimientos
“menores” propios de la vida cotidiana.

Desde una perspectiva analitica “huinca”, como la que se
dibuja en estas notas, estamos tentados a pensar que los poetas
de las etnias originarias escribirian instalados en la otredad
dela cultura occidental cristiana y que son (o tendria que ser)
las voces publicas, representantes de su comunidad, que supe-
ran el muro de la marginacién y el silencio; son (o parecieran
ser), pues, la vanguardia del “lenguajear” de la tribu ante el
Imperio. Impresién ésta que se refuerza por la frecuente pu-
blicacion de textos escritos en castellano y en mapudungun, lo
que evidencia un (legitimo y necesario) empeno por escribir
desde la otra orilla cultural y a favor de laidentidad subalterna
amenazada. Cabe aqui, sin embargo, la ya clasica pregunta de
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Gayatry Spivak: ;puede hablar el subalterno?? La respuesta
tajantemente negativa de Spivak cobra sentido si se considera
que los poetasindigenas (o mestizos) son intelectuales no s6lo
de sus comunidades o etnias sino, sobre todo, de la sociedad
chilena (y por extensién del mundo latinoamericano-hispani-
co). Sélo que la presencia publica de tales autores es, sin duda,
un indicador de lo que podriamos llamar proceso de moder-
nizacién semiotica de Chile, en tanto la existencia de poesia
producida por autores de origen indigena y la incorporacién
de éstaalainstitucionalidad literaria global forma parte deun
cambio ideoldgico simbodlico en curso de laidentidad del esta-
do-nacién llamado Chile. Hablamos, sin embargo, de personas
que han tenido acceso ala escritura que poseen conocimientos
especializados que les permite producir un tipo especifico de
textos: textos escritos que conforman poesia en un sentido
que podriamos llamar moderno tanto por sus condiciones de
produccién y/o por la naturaleza critica de sus significados.
Que una parte de las fuentes de dicho conocimiento y de las
experiencias de vida necesarias para poder decir algo de valor
intersubjetivo la hallemos en el seno de la cultura indigena
subalterna de la cual el autor(a) forma parte no la exime del
hecho de que es un privilegiado(a), un sujeto que esta lejos
por encima de quienes, por una razon y otra, estan privados
de la capacidad para producir discursos publicos de caracter
estético-literario, discursos que como sabemos, no sélo hablan

7- Gayatry Spivak. “Can the Subaltern Speak?”, Cary Nelson y Lawrence Grossber,
eds. Marxism and the Interpretation of Culture. Urbana, IL: University of Illinois
Press, 1988:271-313. Spivak entiende “subalterno” como “pueblo” en el sentido populista
del concepto, vale decir, aquella colectividad presuntamente incapaz de construir
por si misma su propio destino histdrico (por falta de madurez, p.e) y que debe ser
tutelada y conducida por el Padre o Jefe que si sabe qué hacer y como. En este ensayo,
uso “subalterno” en el sentido de quien se halla en una posicién inferior de poder en
relacién con otro(s) que posee un poder de decisién mayor.
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de una cierta identidad preexistente sino que la construyen,
la genera, la modelan gracias a los imaginarios textuales. El
poeta, en este sentido, esta lejos de reducirse a ser un mero
testigo documentalista de lo real histérico o simple vocero de
su pueblo; al contrario, su palabra construye realidad: aquella
que la poesia nos hace imaginar.

Conviene, me parece, no perder de vista esta singularidad
de la escritura poética y resguardarnos del posible efecto
ideolégico distorsionador al que podria conducir la nocién
de “poesia etnocultural”; suponer que las poéticas etnocultu-
rales son privativas de poetas de etnias subalternas y que en
si mismas, dada la historia de colonialismo de que han sido
victimas estas etnias, estas poéticas tendrian que ser politica
y moralmente defendibles. Sabemos que no se escribe si no
desde el yo insoslayable, el que siendo otro y enmascarandose
en otros, es siempre el mismo: la subjetividad de un yo-cuerpo
en la que confluyen multiples huellas de realidad y desde don
de se emiten nuevas huellas de realidad en forma de textos
que se convierten, a su vez y por mediacién del lenguaje, en
experiencias de realidad para los lectores. Si los poetas ma-
puche-huilliches pueden ser considerados etnoculturales en
un sentido establemente diferentes de otros que no seria ni
étnicos ni culturales, es sélo por la hipertrofia del concepto
mismo de la etnoculturalidad: imaginar que lo etnocultural
es un a categoria fija marcadora de diferencia en la medida
en que ciertos significados textuales y ciertas condiciones de
produccién de textos aparecerian natural y organicamente
ligadas a una determinada condicién etnocultural.

Sin embargo, debemos resguardarnos de la tentacién de
suponer que todos los poetas de origen indigena hablan desde
el mismo p6édium al mismo publico y dela misma manera. Asi
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por ejemplo, el esfuerzo estética mas persistente que autores
de raices mapuche-huilliche como Bernardo Colipan o Jaime
Luis Henun estan llevando adelante se orienta a instalar sus
escrituras en el escenario de la poesia chilena y latinoameri-
cana de una manera tal que sus respeticos origenes indigenas
(mestizos para ser exacto) se vuelvan una condicidn restrictiva
(v alavezlegitimadora) desde la exterioridad de sus trabajos
y por encima de la estética concreta de sus textos. La marca
indigena esta presente, sin duda, pero lo esta como el natural
soporte biografico-experimental desde y con el cual ellos es-
criben. En este sentido, me atrevo a sostener que los proyectos
escrituralesde Colipan y Huenin promueven una mirada hacia
la realidad no desde la perspectiva del otro indigena o étnico
en una simétrica (y por consiguiente falsa) oposicién con los
otros “huincas”: la promueven desde el yo mestizo en tanto
sujeto constitutivo y constituyente de ese, digamos, nosotros
universal (huinca o no huinca) que es la comunidad actual y
potencial de los poetasy sus lectores. Los poetas -me parece-,
enlamedidaen que escriben situandose en el paradigma de la
poesia moderna, son quienes, de manera natural, cuestionan la
raiz misma de la dualidad nosotros/otros, no porque semejante
dualidad no tenga algtin valor descriptivo (para efectos antro-
poldgicos o politicos, p.e) sino porque la poesia, por su propia
naturaleza, es, ala vez, una poderosa herramienta lingiiistica
de subjetivizacion de lo real (en su mas amplio sentido) y de
objetivacién de la mismidad del discurso de otro, tal consi-
deracion sélo tiene sentido si se entiende que esos otros son
los “otros -en nosotros-”, miembros, al fin, de la comunidad
humana ala cual todos pertenecemos. Aunque esa pertenencia
sea contradictoriay desgarradora, como la describe Marshall
Berman: “Los entornos y experiencias modernos atraviesan
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todas las fronteras de la geografia y de la etnia, delaclaseyla
nacionalidad, de la regién y la ideologia: se puede decir que
en ese sentido la modernidad une a toda la humanidad. Pero
todos alavoragine de perpetua desintegracién y renovacion,
de lucha y contradiccién, de ambigiiedad y angustia”.®
Todos los poetas son etnoculturales, en tanto lo entocultu-
ral se entienda como el nicho histérico-biografico eny con el
cual necesariamente el poeta vive y desde el cual narrativiza
poéticamente larealidad. Sin embargo, también es cierto que
sélo algunos poetas hacen de la etnicidad y de su cultura un
tema relevante de su poesia y, sobre todo, un problema ético,
estético, politico y existencial que busca resolverse, en tér-
minos discursivos, desde luego, a través de la praxis literaria.
Locierto esque la etnicidad y culturalidad de cierta poesia se
torna evidente cuando de su lectura emergen consideraciones
en torno a la naturaleza de las representaciones culturales,
problematizando, por lo mismo, cuestiones ontolégicas y
epistemolégicas relacionadas con las narraciones imperiales
y/o subalternasy con las maneras que ésas tiene de construir
identidad comunitaria (e.g., a través de la memoria y la utopia).
Esto nos regresa a preguntas que ya antes habiamos for-
mulado: ;desde donde escribir? ;Desde el desplazamiento
identitario (“Traveling Cultures” en terminologia de James
Clifford) o desde la percepcién de una cultura cerrada que
deber ser defendida contra los ataques del imperio? ;Cual im-
perio: esa identidad que necesito para imaginarme diferente
(y victimizado) o aquélla otra de la que puedo aprender y que
puedo canibalizar para mi propio beneficio? Las preguntas,
siendo validas en mi opinién, no dejan de formularse en el

8- Marshall Berman. Todo lo sélido se desvanece en el aire. La experiencia de la moder-
nidad. México: Siglo XXI,1998, p.1.
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marco de dualidades de las cuales el discurso moderno no
puede nunca sacudirse del todo pues, al final, las necesita
para la administraciéon razonada de sus propias aporias. Con
todo, constituyen estasinterrogantes situaciones gatilladoras
de escritura y lectura de un cierto sector de la poesia chilena
actual el que nos provee de una cierta gama de experiencias
textuales en la forma de representaciones culturales.

En el caso concreto de la poesia escrita por poetas de raiz
mapuche-huilliche en la Décima Regidn de Los Lagos, hallamos
un espectro de escrituras poéticas que van desde la poesia que
se propone como directo documento o testimonio de un sentir
elemental que se manifiesta anclado en el primitivismo bucé-
licode unaruralidad imaginada por naturaleza no colonizada
por el vacio moderno (e.g., Faumelisa, Lincomén), hasta una
escritura marcada por el rigor de un lenguaje que da cuentade
una subjetividad compleja, contradictoria, instalada de lleno
en el paradigma de la modernidad y sus fisuras e intersticios
(e.g. Jaime Luis Huenun).

“Yo no puedo hacer versos/como quisiera/ sélo expreso
un sentir/dulce quimera.” (p. 47), nos dice Faumelisa Febe en
una-creemos-honesta declaracion de los limites y limitaciones
de sus escrituras. En su caso, se trata de una poesia menor en
cuando que su fuerzaradica en ser documento de la naturaleza
y de la historia que se construye desde y con la emocionalidad
simple de un yo que seidentifica de lleno con la esencialidad de
las cosas de su mundo, esencias que esa misma emocionalidad
construye para su propia autosustentaciéon. Laimaginacion poé-
tica de Faumelisa no pasa en absoluto por la problematizaciéon
del mundo referido en la escritura ni menos por la problema-
tizacion dela capacidad del lenguaje de expresar o no expresar
el mundo. Sino puede hacer los versos que ella quisiera, no es
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porque esos, digamos, imposibles versos “perfectos” superan
las potencialidades semanticas de la lengua; y es porque ella,
la poeta, se siente solo capaz de expresar sentires y quimeras
de una manera ingenuamente naif. De hecho, realiza en su
libro “el ejercicio intelectual de ir haciendo cada vez mas fina
la comprensién del mundo, mas decantadas las ideas, mas
matizados los sentimientos, y lo que es muy importante en
un poeta, la busqueda de un estilo propio para expresar en
la forma adecuada las emociones o posturas que se quieren
significar o comunicar” (24)°. En mi opinién, Faumelisa no
avanza demasiado en esta busqueda.

Lacandidez teorética de Faumelista contrasta, p.e., conla
compleja y nada inocente conciencia teorética de Bernardo
Colipan manifestada en su libro Pulotre, libro del cual, en
rigor, no es Colipan el autor sino compilador-editor y critico
de una seria de testimonios proporcionados por diversas per-
sonas de lacomunidad de Pulotre, en la provincia de Osorno.
Perola manera en que organiza los testimonios, las muy bien
informadas notas explicativas, los textos correspondientes a
los agradecimientos y el prélogo, mas los epigrafes cuidado-
samente elegidos (que denotan una cultivada erudicién lite-
raria) revelan a un autor-editor muy lejos de la “incapacidad”
de Faumelisa de escribir algo mas que “sentires” personales:
Colipan, valiéndose de los conocimientos especializados
aprendidos en la academia universitaria y en el ambiente de
literatos, antropodlogos y socidlogos en el que se desenvuelve,
desarrolla un proyecto de escritura-transcripciéon que pone
a la literatura huilliche oral en el concierto de la literatura

9- Hugo Carrasco Muiioz. “Suefio de mujer mapuche. Notas sobre la poesia de Febe
Mangquepillan”. Introduccién al libro Suefio de mujer (pp. 9-24) de Faumelisa citado
en la introduccién de este ensayo.
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escrita que busca legitimarse en la mas exigente tradiciéon del
testimonio latinoamericano etnocultural (desde Juan Pérez
Jolote de Ricardo Pozas, que data de 1952, hacia aca). Colipan
estd consciente de que la literatura mapuche-huilliche no
es sino una constelacion de textos que negocian (no podria
ser de otra forma) con la tradicién occidental para hacerlos
compatibles con ella e instalarlos en ella sin que eso signifique
traicionar su lealtad a los significados provenientes del mundo
etnocultural indigena (en este caso, lacomunidad de Pulotre).

Huentn, por su lado (quien también ha cursado estudios
universitarios avanzados) en su libro Ceremonias, se compro-
mete con una poesia testimonial en el sentido de atestiguar un
estado de cosas presente que no se comprende si no a partirde
antecedentes histéricos que, de acuerdo al libro, se remontan
aprincipiosdel siglo XX: el actual estado de miseria de quienes
han sido antiguos en los que vivian sus abuelos. No quedan
sino reducciones o campamentos urbanos desde donde se
construye la memoria del amor y del dolor. Pero el libro no
se limita simplemente a un lamento por la pérdida de una
cierta identidad primigenia, lamento que, cuando ocurre,
suele a menudo convertirse en instalaciéon imaginaria en el
pasado como estrategia de rechazo radical a un aquiy ahora
degradado. No insiste tampoco, a la hora de elaborar un cierto
relato de latemporalidad histéricay, en Gltimainstancia, ala
hora de dibujar la imagen misma del ser, en la construcciéon
voluntarista de un sujeto indigena presumiblemente marcado
por el exotismo tragico del excluido y/o el exotismo turistico
del no occidental.

Obviamente hallamos en Huentin muchas referencias al
mundo indigena mapuche-huilliche y a la ruralidad de su
cultura (de ahi el repetido nombramiento de la naturaleza
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y la evocacién de la “testimonialidad” indigena-mestiza del
libro descansa en el hecho de asumir una estrategia discur-
siva mapuche (el vvvvvvvvv) como base para la elaboracién
del universo lirico del libro'°, universo que, por una parte,
contiene multiples referencias etnoculturales reconocibles
como propias del mundo huilliche actual y, por otra, impul-
sos utépicos que vinculan esta escritura con la tradicién de
la poesia moderna occidental, en el sentido de que la palabra
poética, por més precaria que pueda ser, constituye siempre
una manera de construir la significacién auténtica de las
cosas, de afirmar la belleza del existir en el escenario del mal
y la muerte, de asegurar, simbdélicamente, la continuidad de
la sangre més alla de su derramamiento.!!

Asi como Huentn y Colipan demuestras en sus escrituras
que lo etnocultural esta muy lejos de ser el efecto de pertenecer,
de una manera no problematica ni problematizada, a una de-
terminada formacion cultural cerrada, Faumelisay Lincoman
muestran la otra orilla del ser: suidentificacién no cuestionada
con algo que, a priori, se considera propio y que se define trans-
parentemente por lareafirmacién de los topicos emblematicos
delarepresentacién cultural indigenas no problematizados en
absoluto: entre otros, la ruralidad como componente del ser,
lasreferenciasaaccionesy sucesos de la vida cotidiana propios
de la sobrevivencia personal y/o comunitaria, las alusiones a
simbolos sagrados hechas de una manera tal que operan, como

10- Niitram es un tipo de conversacién mapuche en que se entrelazan, en un mismo
nivel de discurso, relatos de suerios, visiones del més alla (del “cielo de arriba”), del
pasado remoto y de hechos de la vida cotidiana actual.

11- Enotraparte me he referido de manera més extensa a este libro. Remito a “Ce-
remonias para alumbrar las viejas sabidurias: conversacién de vivos y difuntos”,
prologo al libro Ceremonias. Santiago: Editorial Universidad de Santiago, 1999:
11-14. El comentario se reimprimié en Alpha. Revista de Artes, Letras y Filosofia. N°
15 (1999): 211-214.
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estrategia de reafirmacion casi dogmatica de lo “propio”. En
ese sentido, se trata de una poesia de refrendamiento de la
identidad dada, poesia militante, diriamos; pero que, para
ser justos estd muy lejos de las pretensiones de originalidad,
y de su consecuente efecto fundacional en términos identita-
rios, que tiene siempre la poesia moderna como una manera
de afirmar el yo ante la esquizofrénica relacién que el sujeto
moderno establece con la realidad.

Los textos de José Santos Lincoman, p.e., son en realidad
letras de canciones de una muy simple y reiterada factura
formal que delata, de cuerpo entero, una actitud estética de
artesano de la palabra y no de artista o intelectual “vidente”
que es lo que reclamaria el paradigma de la literatura propia
de una sociedad fuertemente racionalista y critica como la
moderna. Las canciones-poemas de Lincoman no ocultan,
sin embargo, su posicion politica de izquierda militante asi
como los poemas de Faumelisa no pasan por alto una notable
conciencia de género. No estamos, pues, ante una poesia “in-
genua” en el mal sentido de la palabra; al contrario, denotan la
sabiduria notable de un pueblo que ha aprendido a vivir con la
naturalezay las posiciones politicas de un hombre y na mujer
de convicciones firmes y seguras. Evidentemente sus textos no
responden alalégica de un sujeto escindido consigo mismoy su
mundo aquejado por la esquizofrenia de la modernidad, de lo
que, sin embargo, no debe deducirse que estos poetasidealizan
sumundo indigena. Mas bien satanizar el mundo “huinca” que
lotienden a ver casi siempre como bestia carnicera al acecho.

Cualesquiera sean las caracteristicos de los textos finalmente
producidos por los autores de origen huilliche, el hecho es que
ellos responden a una situacion de urgencia histérica vivida
por lascomunidadesindigenas chilenas: lanecesidad de hacer
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justicia ante el colonialismo de que han sido victimas por siglos.

” &« ” &2

Decir publicamente “aqui estamos”, “esto somos”. “éstos son
nuestros sentires”, “éste nuestro lenguaje” constituye en si
mismo un hecho de justicia, maxime si la practica escritural
de estos autores forma parte del proceso de complejizacion
del capital estético de la literatura chilena y latinoamericana,
contribuyendo de paso aalimentar la corriente de tolerancia,
conocimiento y comprension hacia quienes se nos representan
como diferentes.

Soy un convencido de que la literatura, por encima de
cualquier otro discurso publico institucionalizado, es la
herramienta mas eficaz para superar ese dialogo de sordos
entre el huinca y el indigena que, como vimos, Riedemann
presenta alegéricamente en su poema “Shalamankatin”. En
ladimension utopica del arte, todos somos interpelados como
comunidad hermandada por el deseo de belleza y plenitud,
superando los limites de nuestras diferenciasideolégicas y aun
de sensibilidad. Cuanto menos esencialista sea la dimension
utdpica de la poesia etnocultural, mas posibilidades entre los
lectores, de que éstos lleguen a constituirse como un nosotros
comunitario, erigido no contralos “otros”, en una dependencia
oposicional a la larga esterilizante: constituirse con aquellos
otros que todavia no han tenido la oportunidad de acceder a
las metaforas de lo posible y de lo imposible provistas por la
literatura. La poesia, débil murmullo de imaginacién y lucidez,
prevalece porfiadamente ante discursos hueros que alimentan
lairracionalidad y la estulticia colectivas: practica textual que
trabaja, a su modo, contra las desigualdades que la economia,
la educacion y el orden politico imponen a las naciones!?.

12- Una muy notable experiencia difusién de musica indigena y misica compuesta
y ejecutada por musicos “occidentales” la constituye el disco “Giilkantun. Canto
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SHALAMANKATUN
(fragmento)

Clemente Riedemann

2
“La tierra nos pertenece.
Cuando llegamos, s6lo estaba el mamut
Hundiéndose de a poco en los pantanos.
El pejerrey estaba solo
memorizando la luz del ventisquero.
S6lo estaba el halcon
agitando hacia el sol sus alas.
La tierra es nuestra.
Para siempre la hemos heredado
Y perverso es quien nos la quiere
quitar con papeles falsos,
con barriles de chicha de manzana
o a patadas simplemente”.

3
“Para qué queréis la tierra?

No sabéis qué hacer con ella.
Sembrais, nada mas, para llenar el buche.
O planificais vuestra economia.

No hacéis marketing.

ceremonial Williche” del grupo “Armazén” (1999). El disco es el resultado de una pro-
duccién independiente de “Armazén” con apoyo del FONDART y el Consejo General
de Caciques de Chiloé. Remito al lector a la entrevista que la revista “Pluvial” hace a
Marcos Uribe, director de labanda “Armazén” (Pluvial 1(2000): 20-24) y en particular
al testimonio de Carlos Lincomén transcrito en dicha entrevista (p. 23). Pluvial esta
también disponible en internet: http://chiloeweb.com/pluvial/index.html
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Os devoradis el grano destinado a la semilla.
Con el maiz elaborais bebidas espirituosas.

¢ Decis que vuestros ritos son sagrados?

;Donde estan las iglesias?
. Qué dioses son los vuestros que no les alzais ni
una sola astilla?
Y lo peor de todo:
Cada varoén de vuestras tribus
Coge cinco o seis mujeres para si solo”.

4
“Nuestro dios es un arbol
Un matapiojo
Oun trueno.
SiDios no esta alli,
Dios no existe.

Dios presencia viva in situ a cada rato.
Y no en los templos, inicamente los domingos.
La naturaleza es nuestro templo.
Ella nos da la lluvia, viento favorable
semen fresco.

Nos da la semilla y el éxito
en el mes de febrero.
Queremos comer, no queremos
hacer dinero”.

5
“Viviréis en reducciones.
Cada lonko o jefe de familia
Dispondra de un cuadrado de tierra
El que sera permitido dividir
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En nuevos cuadrados
para los hijos varones al casarse.
No crezcais, no os multipliquéis en demasia
porque, como veréis, los cuadrados
se iran tornando mas estrechos cada dia.
Esta es palabra del Gobierno.

Posdata: muchas gracias por
vuestros gloriosos guerreros de antaio”.
(de Karra Maw'n)

SUENO DE MUJER"
Faumelisa Febe Manquepillan Calfuleo

Sueno que vengo naciendo
desnuda de entre la nada,
de cobija s6lo tengo
la neblina en la mafiana.
Tenue me cubre, me inunda,
un rayo de sol se posa
entre miropa sonada
y de mi cuello me pende
un trozo de luna y plata.

Al mediodia me sueno
con largo vestido blanco

13- Enellibro de Faumelisa, este poema aparece también en versién escrita en ma-
pudungun (p. 27).
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hecho de nube de octubre,
jay, Dios! y no he de macharlo.
Y floto entre el infinito,
Por no querer ensuciarlo.

Por la tarde jDios bendito!

sueno entre una llamarada

de nube de fuego y viento,
de placer y de tibieza.

iAy! no me quiten la tarde,
ni mediodia ni noche,

si en madrugada despierto

recordando algun dolor,

querré yo seguir sonando,

porque sonar es mejor.

SENTIRES

Yo no puedo hacer versos como quisiera,
Solo expreso un sentir,
Dulce quimera.

Siento en el pecho a veces,
penas profundas,
vienen luego alegria,
dulces, fecundas.

Yo no puedo decir,
qué es lo que siento,
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s6lo que tiemblo a veces,
sin que haya viento.

Simplemente es mi vida,
como una hoja,
si ha de seguir asi
no es paradoja.

Sélo quiero que antes
de haber partido,
darle gracias a Dios
de haber vivido.

EL ALFARERO

En los matawes que esta creando,
Llenos de vida y muertes,
Canciones y emociones,
Guarda tiempos imperecederos,
Eternos,

Infinitos...

Son cometas encendidos,
crea el cantaro,
el suspiro.

Y queda entre la greda

su piel,
su espiritu sereno.
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Y lo guarda entre el pecho
como joya,
para ofrecerlo en el ruego,
al Dios bueno

(de Sueiio de mujer Zomo Pewma)

SALUDAMOS MUY ATENTAMENTE
José Santos Lincoman

Saludamos hoy, atentamente
este pueblo honrado y gentil,
libertad y justicia pedimos
para honor de nuestro provenir.

Viva, viva la raza mapuche
ya despliega su vuelo triunfal
navegando por mares chilotes
y buscando la paz y la libertad.

Hoy recuerdan con dulce alegria
Que los indios antiguos dejo (sic)
Una antorcha en la tierra que una eterna victoria dara.

Los valientes caciques elegidos,
hoy recuerdan su antigua nacién
caminando en brazos del pueblo

por librarnos de la explotacién.
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Hace un siglo y medio a esta fecha
Cuando juntos la paz de jurd
los mapuches y la raza espanola
que sus tierras no se las quitaran'4.

Ya es tiempo que el lujo de la tierra
sus herencias las van a cobrar
que han sufrido la cruel tirania
con justicia la vamos a librar
con justicia la vamos a librar.

EL RAHUE VIENE GRITANDO

El Rahue viene gritando
Entre cerros y quebradas,
Los copihues estan llorando
Sus penis los llené de agua.

Por las orillas del Rahue,
llora, llora una lamuen
sus llantos son de venganza
son de tristeza y de pena.

Dopay Pinen Dopay Pifien
Wea lebu, Wea lebu

14- En la tercera estrofa y aqui hay evidentemente una ruptura del patrén de rima
consonante pareada que hallamos en el resto de las estrofas. Podemos constatar
también que la métrica no es regular (entre 7 y 11 silabas).
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ROMANCE LA HACHA DE PIEDRA

Hacha de piedra
no corta nada
como viviré moriré de frio
no hay fuego no hay lenia
no hierve la olla
no cocera la comida
moriran nuestros hijitos.

CEREMONIA DE AMOR
Jaime Luis Huenun

Los arboles anoche amaronse indios: manio e
ulmo, pellin
e hualle, tineo e lingue nudo amaronse
amantisimos, peumos

broncearonse cortezas, coigiies mucho

besaronse raices e barbas e renuevos, hasta el
amor despertar
de las aves ya arrulladas
por las plumas de sus propios
mesmos amores trinantes.

Mesmamente los mugrones huincas

entierraronse amantes, e las aguas
cholas abrieron sus vertientes alumbrando, a
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sorbos
nombrandose, a solas e diciéndose: aguas buenas
aguas
lindas, ay pero violadas somos aguas Rahue,
plorosas Pilamiquén, floridas e parteras a aun
felices
los arroyos que atraviesas como liebres
los montes e los cerros.

E torcazos el mesmo amor pronto ayutaronse
los Inallao manantiales
verdes, los Huaiquipan bravias
mieles, los Llanquilef veloces
ojos, las Requeleo pechos
zorzales, las Huilitraro quillay
pelos tordos, los Paillamanque
raulies nuevos.

Huilliche amor, anoche amaron mas
a plena chola arboladura, a granado
cielo indio perpetuo
amaronse, amontanados
como aguas potras e como anchimallén
encendidos, el alba
aloroso amaronse
endulzandose el germen lo mesmo
que vasijas repletas de muday.
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PURRUN

Yo la miro
danza
canelo florecido lleva en sus manos
danza
sus pequenos pies llenos de tierra
danza
flores de ulmo y miel en sus cabellos
danza
rieydanza
bebe su muday
Yo la miro
yo no danzo
y el polvo que levanta el baile
me oculta
ante sus ojos.

CRONICA DE FIN DE INVIERNO
(fragmento)

Ayer estuvo en casa un pariente del campo. Llegé
borracho y sudoroso. Cojo como es, habria andado
dificil por las calles de Osorno, con el alcohol
acumulado en el tobillo del pie derecho, su hueso
malformado.

Trajo la noticia de la brutal caida de caballo de su padre,
Tio abuelo mio por huilliche y por marido de una
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de las hermanastras de mi abuela.

José Llanquilef, 89 afios, carpintero, campesino,
constructor de lanchas y botas, mueblista y ex dueno de
un almacén y de un microbtis de recorrido rural, vive
por estos dias sus ultimos dias. Ha perdido a memo-
ria y de sus ojos se ha borrado el mundo.

Su mujer, Zulema Huaiquipan Huenun, trajinara
diminuta bajo el peso de la joroba de vejez por los

pasillos del hospital de Quilacahuin.

Pronto graznara el chonchoén desde el lado siniestro
de la vida.

(de Ceremonias)

VINIERON POR NOSOTROS:
VINO, CARNE, CHICHA, NOS TRAJERON

Bernardo Colipan Filgueira
Cuando estaba tan odiado Pinochet, nos mando6 a uno
de sus jefes aca. Tuvimos con él una cita en el Retén
de la Mision. La gente nos decia:
No vayan. Le van a cortar a todos la cabeza.

Yo enojao como estaba, no tuve paciencia ni
desayuné parair alacita.
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Entonces llegd un jefe, como las dos de la tarde
serian, venia mandao del Seior Pinochet nos dijo

—Vengo hacer revivir la Ley de Caciques.
A esa hora dije yo, entonces no nos van a
zumbear.

Después que converso todo, nos dijo:
—Ningln extranjero le va a meter el dedo en la
boca. Somos nosotros que mandamos aqui en Chile,
los espanoles son todos unos traicioneros, y que una
esperanza, como jefe de Carabineros nos venia a dar.

Hublo palmeteo de manos, trajeron unos corderos,
yo decia:

“Cuando qué nos van a convidar eso a nosotros”
...Total, que pasamos el dia entero ahi. Mataron
los corderos, hicieron los asados, los carabineros que
habian, remangaron las mangas de sus camisas para
pelar las papas, que segun ellos junto al vino también
habia mandado el sefior Pinochet.

Yo estaba que me condenaba el hambre. Habian
unos mesones largos.

Ya estd, dijo el jefe de Carabineros.
Alléguense todos, esto es para todos nosotros,
vengan, vengan si, Pinochet no est4 enojado con los
Indios, les manda vino, chicha y ahitienen un asadoy
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lo del Golpe de Estado, el miedo y lo demas, son s6lo
malos entendidos.

(Testimonio proporcionado por
Juan Pichuncheo, 72 afios, Pulotre)

NO SE ME HIZO DIFICIL
EL CAMINO PERO TUVE QUE VOLVER

Tuve un suefio mientras me encontraba trabajando
apatronado. Mi patrén para que yo no ande pidiendo
por otros lados, me tenia dada una yunta de bueyes.
Ellos vivian en Osorno. Aca no habia mas que pura
Gente trabajadora y yo en el campo tenia pensién y
todo.

Entonces soné que encontré a mi patrén en el fundo y
ahi me dijo:

—QOye chico, tu vasairala Gloria un rato,
mientras yo voy a buscar los bueyes.

Yo quedé pensando. ;Voy air ala Gloria? Pero no sabia
pa’onde estaba la Gloria. Me fui. Salié un camino que
iba pa Futrono, tomé ese camino. Anduve un poco no
mas, de repente me di cuenta que iba por unos roces,
parecian palos quemados, por ahi iba pasando, puro
roce, no se me hizo nada de dificil el camino. De
repente llegué a un pasillo largo que ardia y yo lo
miraba, era de dos aguas, tenia techo y estaba
empavimentaito, no era ancho ni angosto. Ahi
me fui, en ese pasillo de cemento anduve un buen
trechito, cuando de repente se me aparece una
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serpiente; la cola p’a arriba, daba vueltas y mostraba
su cabeza. La pasé a mirar, era amarillita, de bronce,
bonita. No sé si estaba viva, la miré no masy de ahi
segui andando, caminé un poco y mas allacito me topé
con el Apéstol San Pablo, hincaito, chiquitito, no es
tan grande y tiene una coronita, como se le ve.

Ahi le recé, le di los dias, hablé con él y le pregunté
addénde estaba la Gloria. Habia una muerta y me dijo:
—Toca esa puerta, ahi va a salir Pedro y habla
con él, a ver si te deja pasar a la Gloria.

iPuchas yo alegre, ya estaba en la Gloria! Me Alegré
porque ya habia llegado. Voy y toqué la puerta. Sale
Pedro. El seria porque me dijeron que iba a salir alla.
Estaba con un lindo guardapolvo blanquito y un
pantalon azulito.

Bueno, sali6 y se fue al todo p’a fuera a hablar conmigo.
Cerré la puerta y ahi fue que me pregunté, qué queria
yo.Y ahies que le dije: Vengo a la Gloria a mirar un
ratito ; Me da permiso pasar? No, me dijo, y ahi mismo
se me calde6 una oreja.

-No, no hay permiso.

-Pero yo quisiera mirar un poquito no mas,
esto.
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-No, no lo puedo atender.

Entré y me cerro la puerta para que yo no vea. Pero
como yo soy mas novedoso, miré pa’ entro un
poquitito.

Alla vi los angeles con sus cornetitas tocando, unos de
Blanco, otros con su mortaja castellanita, otros medios
Naranjitos toditos, unos hincaitos, otros andando. jjEra
un dia como el que yo nunca habia estado!! jla claridad,
qué bonita!

Ese fue mi sueno. Al otro dia se lo cuento a la viejita.
jPor Dios ese sueno es peligroso!
¢ Por qué senora?

-Esa iba a ser muerte repentina para ti. Conque
Pedro te pasa p’a entro hoy dia te ibamos a pillar
muerto
en tu cama.
iDichosa muerte ibas a tener!

El camino era limpio, empavimentao y no era
dificil, por eso dijo la sefiora.

-Buen camino tenia, pero gracias a Dios, no te
recibieron.

(Testimonio proporcionado por
Modesto Llancaméan, 69 afios, Pulotre)
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AVE TRUNCA
Juan Paulo Huirimilla Oyarzo

Al condor le inyectaron en el brillo de sus ojos
Una palomita de la paz para no volar
Se posa ahora en la hernia de una estatua prohibida
Cuando damos vuelta la esfinge
S6lo encontramos un arbol vacio
De cantaros quebrados.

-198 -









WILLICHE, POETAS Y POESIA
NOSOTROS COMO EL SOL
NO TENEMOS AMANECER'

ADRIANA PAREDES PINDA

A: JAIME LUIS HUENUN VILLA

Mari mari pu lamien, pu che, mari mari:
Mari mari Faumelisa Manquepillan Calfuleo, fvcha kuifi
Ulkantukey tami manke wente kalfu leufu, “frente al fuego/que

”

tu padre ha dejado encendido” (“Presagios”, Manquepillan C.)

Jaime Luis, que aliento de cielos y choroyes te convoquen
ladanzadel retorno, si, “los arboles anoche amaronse... amon-
tanados como aguas potras e como anchimallen encendidos”
(“Ceremonias”, Huenun V.)

Mari mari Leonel Lienlaf, latkenche ;huilliche kafey?...
;mar plateado, acaso como dicen sus parientes? Debe ser que
el mar resplandece cuando como dice usted, “el mundo no se
puede escribir”. Lienlaf “se ha despertado el ave de mi corazén”,
“kafey ni piuke zugu ngepengey”, Colipan baja de la montana

1- Notadel editor. Se respeta el estilo y redaccién de la autora.
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y enciende “el fuego so6lo para ti” Rosa Hueitra, José Dolores
Colipan, “yo soplaré mi espiritu dentro de ti” dice.

Mankerruf, condor de los Puelche, huilliche porlo Ancapan
“mis antepasados que defendieron la tierra, la piel y cabellos
son estrellas”, Treuquil Ancapan lo llaman sus abuelos y sus
hijos.

;Sera que el oro se escribe Huirimilla?...

Dicen que dicen que el taita Huentellao no permitira que
las carreteras arrasen sus bosques, Ralco atin espera bajar a
su nido de condores, nana Panchita, ti conocias el nombre
de las constelaciones y cuando partiste, sélo el Kallaki vio tu
trarilonko de copihue lanzado a los cielos. Ah, lonko poetas
Santos Lincoman ;qué les han hecho a tus aguas, “llegara a
esta tierra con su montanay su flor”? Mercedes Hualaman dice
que llegara cuando entendamos “bien el habla, clarita como
un ruido de trueno” (Pulotre, Testimonios de la vida huilliche)

¢ Por qué escribes? Me preguntaron, “ah, weza zugu nien
fachantii”, pian porque no sé cantar.

Desde el canto a la escritura vuelvo y me devuelvo, he aqui
mi atoro. Alin no me sale espuma, eso si, Vallejo humano,
demasiado humano Huenun.

“Y este mi espiritu, se lanza fuera de mi/...y vuela”, Febe.

“No sé donde...se me aleja y yo...” Faumelisa de los condores
quisiéramos “nadaral trigo”, peroahiviene uno y nosrecuerda
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“viejos y temerosos, se entregan a un poder que nunca tuve”
(“Parlamento de Huentellao en la isla de Pucatrihue”).

Se me ha pedido que escriba una presentacién de la poesia
mapuche-huilliche. He caminado de un verso a otro, el pewu
donde la boca resplandece.

Estructuralistas todos, semiéticos y hermenéuticos, criticos
y criticones, habitamos el mundo, perdén, los mundos en los
cuales, en memoria del verbo, los verbos en honor a la diver-
sidad se han levantado vacas sagradas del signo lingtiistico y
del “fenémeno literario”. De mi tal vez se espera un discurso
reverente, pero ya solo hago poesiay mildgica occidentalizada
(he sido usurpada del territorio del “ui”) traba feroz contienda
con miinstinto tierra. De estasluchas sanguineas y olvidadas,
hablaré. No sin antes tomar el caballo, a lo Leftraru, después
de todo, la lengua castellana nos ha entregado, no solo domi-
nacién pasmosa; si no también algunos elementos de analisis,
por supuesto, occidental, de nuestras propias negaciones.

Dice un senor Bloom que los conceptos son “instrumentos
sensibilizantes”, dice un tal Bourdie, que me puso de cabezas
en mis tiempos de tesista, dice que los discursos son procesos
constructores de categorias de pensamiento. Le salen al en-
cuentro otros senores sagrados, pero interesantisimos, este
es el mundo de las desacralizaciones, dicen que dicen.

Y bien como “deciamos ayer”, evidentemente y no tanto, el
concepto de “poesia étnica” o “etnoliteratura” no me agrada
definitivamente. Silos conceptos sensibilizan, legitiman y des-
legitiman mundosy visiones ;no es asi? Los estigmas florecen
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en nuestras bocasy los comemos, los saboreamos, mirémonos
las carasentonces. No ha sido lo mismo decir “minoria étnica”
que mapuche, y no se trata de insignificantes argucias, ea, no
esun juego de palabras, que nunca me gustaron los simbolis-
tas, no hubo caso; se trata de como hemos ido penetrandonos
de una lengua y sus significaciones, las hemos degustado y
aceptado porque mal que bien estamos frente al “discurso
legitimo” frente al discurso de las cienciasy las instituciones,
el senor Herbert lo plantea, por si acaso, a mi no me alcanza
pa’ vaca sagrada, por suerte. “Son los nudos constructores
de la ideologia” se refiere al lenguaje de la iglesia, de las aca-
demias, de las universidades, etc., etc., etc. Sin embargo, me
pregunto si a los mentados les agrada ser clasificados como
poetas étnicos, tal vez a algunos; el estigma del concepto sélo
lingliisticamente, también simbolicay territorialmente. Nunca
hemos sido minoria étnica, por favor, en nombre de los santos
antropélogos y antropologas revisen el nombre, que el verbo
marca, posee, angustia, subleva, conjura, aisla, mata, eso si
me tiembla Huidobro, mata.

No da igual decir “cholo” que huilliche, “hechicera” que
machi, “mito de Xeg-Xeg y Kai-Kai” que “piam” o relato ver-
dadero. Se supone que hemos superado al A. Comte, aunque
este es el mundo de las regresiones.

Racionalidad huinca, estaras pensando eh, fey ye may. S6lo
éstetipoderacionalidad arma y desarma las palabras, porque
son sélo palabras (con poder). Lo otro es, no se escribe Leonel.

No me digan que la escritura no ejerce poder y control. El

libro es més que un objeto textual (sujeto hoy en dia con esto
del post modernismo), mucho mas, con duda, el, el libro es el
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monopolio de las sacralidades. Y heme aqui toda aténita, entre
el canto y la escritura. Debieron llamarme Lilit, un problema
menos para “dios”.

Ahorasi, adesarmary rearmar, a encantar y desencantar,
para darme fusto, el vicio occidental es exquisito. Dice tu
Huenteao, Huenun:

Los hombres que ahora veo se hincan en la arena,
agotados por el viaje y la memoria. Me ruegan y me
hablan con hilachas de un idioma ya intratable, el
que un dia compartimos. La fuerza de sus sangres
ha quedado en el camino. Viejos y temerosos, se en-

9«

tregaban a un poder que nunca tuve...” “De piedrae
invisible, eterno en la vejez ala que estoy condenado,
hablo solo bajo el cielo del amanecer” (“Ceremonias”,

Huenun). “Humano, demasiado humano”.

Abuelito Huenteao / entréganos tus aguas
danos el alimento / octiltanos del mal
Abuelito Huenteao / contempla nuestro trigo

NOSOTROS, COMO EL SOL,
NO TENEMOS AMANECER

“Silencio de agua, polvo de murmullo” me viene con tus
palabras Jaime Huenun Villa. Contigo, no pecar de cliché.
¢(Respirar ahora el aire de los nguillatunes? ;escuchas el
canto de las aves adivinas / ocultas / entre helechos y chilcos
floridos? ;nohanlogradolos “Inallao, manantiales verdes, las
Huiaiquipan bravas / mieles, los Llanquilef veloces / ojos, las
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Relequeo pechos / zorzales, las Huilitraro quillay pelos tordos
/ los Paillamanque raulies nuevos” no han logrado conjurar
solo solitario pero

2 &

“el duende porfiado o malo de la cabeza
nunca solo”, que nos habita; digo, a los despojados de la esta
tierraydelaotra?...Hemos sobrevivido poeta con el hambre de
los cantos, el lonko Huentellao sigue hablandonos en pewma
y pelon, y no es frase hecha. Los ninos lo auguran: “volveran
a nacer todos los antepasados, tia”me dice al oido el pichike-
che Cristébal Tremigual Lemuy, de la Escuela de Trosco, San
Juan de la Costa, donde andamos y desandamos los foyes y
triwe del monte cercano, donde encantamos digiiefies y nos
reencantamos, “asi dice mi mami que su abuelita le contaba,
tia, y que van a nacer en los nifios”... jen los ninos?...en los
ninos de Huenteao.

Luego dices Huentin (de las alturas de este mundo): “danza
/ rie y danza / bebe su muday / Yo la miro / yo no danzo / y el
polvo que levante el baile / me oculta / ante sus ojos” (Purrin).

¢No es tu palabra una danza, un desgarro (ni idilico ni ho-
moteista) una danza, may, la misma que en mis dias oscuros
danzo yo danzaba, madre, danzaba cuando érame la otra, la
sin nombre.

“Silencio en la nieve:
hay tres volcanes blancos
hundiéndose en tus ojos” (Envios)

Lamemoriayahasido tan agazajaday vilipendiada que da

susto tocarse con ella, pero valgame Huenun, si, “miazucena
asesina de silencios oscuros, nosotros como el sol no tenemos
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amanecer”, Forrahue, 1912, “las estrellas dejaron de alumbrarnos
la sangre de repente”. Matanza fue, es decir verdad, matanza
unay otra vez, “ya viudos de nuestros dioses, / viudos del sol
delagua/ydelalunallena” (Campamento Pampa Schilling),
todo de un repente, sabe a difuntos; sino fuera porque “Manana
/ floreceran los arrayanes, / y los campos seran de las abejas, /
y el muerto despertara la primavera mariposa / bajo la lluvia
de la eternidad”. (“Crénica de fin de invierno”).

¢ Puedelapalabra conjurarla muerte?, ;Cual muerte? ;cual
de todas las muertes “Mi abuela vivié hace 200 afios y no se
ha muerto, -me dicen-. “El olvido est4 primero que la muer-
te”-replican los escépticos. ;Seremos como aquellos que han
perdido el alma, Chihuailaf, cuando la neblina se levanta sobre
ellago? Dime que Arnoldo, Rosita y todos nosotros florecemos
pese al alquitran. Dime que los veranos, llegar nuevamente
convertidos en gotas de cristal o gotas de lluvia”, al decir de
Sara Imilmaqui. Di que “naceran nuevos guerreros” (Alberto
Calfulef) y porque “somos pasajeros no mas, y por eso doblamos
las rodillas al rayar el sol, hacemos presente un cantaro con
muday en las mafianas” (don José Nancumil, Huapi), porque
la poesia habla y canta en los fogones, sin critica literaria, se
resiste a lalogica huinca poder-discurso-escritura. Porque la
hedonizacién del texto escrito responde a un mundo que nos
seduce y complace con sus contradicciones.

Estoy limpiando trigo, Febe, en el yepu que trafkintucamos
porlos pvfvlkas, en la Feria de Arte huilliche el afio antepasado,
cuando te viy supe porque hacias poesia, vi cantar la piedra en
tus manos y el boqui, entendi por qué “danzo entonces quiza
enlallamarada”. El yepu me habla de ti, lamuen. Tanto como
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“Sueno de mujer” me habla y pienso en las ninas de Trosco,
Liucura, Lomade Piedra, Kimey, Rio Negro todasellas conocen
el canto de los pajaros, qué anuncian, qué piden, todas ellas
buscan copihuesy se adornan los cabellos. Ellas dan volteretas
enlas pampasy yolas miro, como Huenlin mira a la danzante
del purrtn y se oculta ante sus ojos, yo las miro... y no sé por
qué Faumelisa, me pongo arodar el campo junto a ellas ; De qué
poesia mapuche-huilliche estamos hablando? Se preguntaran,
del canto “ui” del texto escrito, de la poesia tierra, mar, hueso,
ésa que no se escribe? Alin no lo sé, éste es sélo un camino, un
precario viaje por mis contradicciones y las suyas.

La escritura es un grandioso instrumento para la perpe-
tuacién de nuestro pueblo, ya lo han declarado los poetas
mapuches, seguramente. Desencantante y todo ;escritura en
huincazugu? ;escritura en mapuzungun?

Hace tiempo estuve en un recital poético en Pucén, alla
donde lo que menosimporta es el relampaguear del chao-pillan.
Uno de los poetas-criticos va y me pregunta: ;por qué escribe
en mapuzungun, obedece eso a algin proyecto poético?...

Me causo risa la pregunta, sobre todo porque todo el mundo
proyecto poético”,
en fin, yo no me habia hecho esa pregunta tan obvia después
de todo.

” &

literario habla de “maduracioén poética

“Estudio indica que masde la mitad de laslenguas desapa-
receria este siglo” (Chile. La Tercera, junio 2000) que “entre
los aspectos que contribuyen a la destruccién de una lengua
figuran guerras, genocidios, desastres naturales, difusién de
idiomas dominantes prohibiciones politicas...” y no se muere
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s6lo una lengua, poetas, ea, mueren mundos ;no es lo que
podria pasarnos? Cuando escucho los cantos de Lola Kepja,
machi selk'nam, la Gltima por supuesto. Cuando recuerdo
los pechos de mujer vagando por Tierra de los Fuegos, asi la
nombraron en huinca, y las orejas de selknam vendidas por los
holandeses a libra esterlina, no hace tantos anos ha; entonces
veo caer a pedazos los cantos de la machi fueguina, asi como
en los versos de Huenun caen a pedazos las estrellas. Y me
digo, el mapuzugun podria desaparecer el wallontun mapu
y eso seria la muerte de la poesia mapuche-huilliche, entién-
dase, aunque se escriba en huincazugu, siempre cantamos
en lengua. Y entonces, no me pregunte eso, oiga. Hace poco
me he enterado de una abuela mia materna romanceaba, su
nombre poeta, Kalfullanka Lican, lafkenche del Lago Budi.
Poetaella, claro, poeta, oscura, poeta. “Yo no sé cantar”-le digo
a Kalfullanka- cuando amenece y wvnelfe ain no se aleja de
mi. Maritima abuela mia “nadie sabe porque llora una mujer
joveny alegre” cantaba también la estirpe Tralkan... ;jsera que
la escritura es la resignacién del canto?

Laoralidad, la oralidad, la oralidad poetas.

Saben que muchas veces he pensado que escribir en ma-
puzugun es casi una transgresion, pero luego me rio, y me digo
-alo hecho, pechoy- contintio. Las razones son tan viscerales
como inexplicables.

Los poetas mapuche-huilliche con los que aqui monolo-
g0, no escriben mayoritariamente en nuestra lengua. Ya en
nuestro pensamiento, el mapuzugun ha sido violado, pensar
en castellano, respirar en mapuche, esa es la cuestién. Somos
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tan hamleteanos, sera por eso que Shakespeare pulula todavia
dentro de nosotros.

Ahora bien, algunos antecedentes mas acordes al estereo-
tipo, no se diga que la poeta esta hablando fuera del tiesto, no
faltan los mal intencionados.

La poesia mapuche-huilliche como toda la poesia origi-
naria es descendiente directa o indirecta de los UL ;estamos
entendiéndonos? Se debate y rebate el instinto oral y el instinto
discursivo escritural, por qué sera que se parece a los mapuche,
no solo a los poetas. Memoria, anhelo y piel.

“Hermano sea el fuego habla alumbra / tu boca / la histo-
ria de praderas y montanas / caidas / la guerra entre dioses /
serpientes / de plata / el paso de los hombres / a relampago /
y sangre” (“Fogén”, Huentn Villa) ...memoria.

“Mudo es tu recuerdo, Padre, que me hace vivir / de la
sangre cuajada de tu abandono. / Nada tengo. / Sino fuerzas /
para arrebatarle al vacio, lo que por derecho / pertenece a la
memoria” (“Naufrago de mi mismo” Colipan Filgueira).

Memoria, anhelo. “Siento, veo el chisporroteo / y me pa-
recen cometas buscando, el mar/la tibieza de la flama golpea
suave / micaray micuerpo”. Memoria, anhelo, piel, Faumelisa
Mangquepillan Calfuleo, de céndores y rios azules.

“Mercedes Millapan, la del atero / anhelante / y encendido

/ como corteza de luciérnagas. / La de almidonados / pechos /
que susurran como nifas intocables. Llagé / y pulp6 / Merce-
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des/ en la raiz / durmiente / de todas sus nostalgias / trapial
/ del puelche / Kollam / y Quelwe / arrejuntaos y / lambios
/ deslumbrandose / por siempre / en la miel de su prenez
(“Awunmilla”, Pinda).

“Nacimos mapuches, moriremos siendo y la escri-
tura, hermanos, es una de las mas grandes maneras
de dignificarnos, de guardar y recuperar... para
nosotros y por nosotros mismos el alma de nuestro
pueblo” (Elicura Chihuailaf).

Desde esta perspectiva, la escrituracion poética es un ele-
mento enriquecedor, sélo un pequeno detalle: ;quiénes leen
nuestra poesia? ;los criticos? ;los poetas? ;los universitarios?
Sé que los poetasno escriben para que los entiendan, sé que el
conflicto de la recepcién del texto poético no es algo que po-
damos resolver nosotros, de alguna forma, no lo es. Temo que
nos convirtamos en las vacas sagradas de la “etnoliteratura”,
hermanos y hermanas poetas del mundo ylos mundos. En esas
élites postmodernas que en nombre de la heterogeneidad pu-
pulan porel tiempoy el espacio, invadiendo tiempos y espacios
que no quieren ser violados ;Me entenderas abuela desde el
wenumapu?, nana Mercedes Hualaman, ;leerasalguna vezlos
poemasde Colipan? Ellibro como texto poético no se relaciona
directamente con nuestra gente y, problablemente, como me
dijounlamuen de Huapo: “la gente de las comunidades no lee
en mapuzugun...”
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Porotrolado, no sélo enlas comunidades habita el territorio
mapuche, también en los espacios urbanos han hecho su vida
una enorme oleada de hermanos (as) que por lo general, por
usurpaciones histéricas se han visto arrojados a la urbanidad,
por ende, construido alli un tiempo y una memoria, un MA-
PUCHE NGEN. Laracionalidad occidental que deambula por
nuestros versos, me pregunto si logra sofocar las llamaradas
de las sangres mapuche-huilliche, que a todos nosotros nos
inunda.

Faumelisa, Jaime, Bernardo, Pablo, Santos Lincoman y otros
que seguramente no conozco, “todos sabemos que el mundo no
se puede escribir”. U debe ser por eso que escribimos porfiada,
ciega e inescrutablemente sin nosotros, por nosotros, para los
otrostal vez. Nolo sé, recuerdo a Elicura hace anos diciéndonos
que Xeg-xeg y Kai-kai viven en cada uno de nosotros.

Si nos leen 0 no, ese no es el problema, se me dira. Ain
cuando en nombre de aquellos que ni nos leen, que amanecen
buscando alerces en la cordillera, los que marean y ofrecen a
Huentellao sus primeros peces y sus ultimas esperanzas, los
que se pierden en la montana encantados por el ngen, las que
tejen cantando hasta encorvarse y descifrar el lenguaje de las
estrellasen sus telares, las que son raptados por los shumpall y
los pangui, en nombre de ellos y las anénimas (os) que pueblas
las calles de la feria Rahue de noche y de dia, entrelazamos
verbos, fraganciasy asperezas. Lo que hay entre, bajo, desdey
sobre encarnadamente huilliche en nuestros “cantos” que no
son cantos, pero son. S6lo los ndufragos necesitan de nuestra
poesia, me dicen. Los que perdieron el purapan antu y sus
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suenos soblo los cuentan a media noche, cuando no se debe.
¢ Esos somos nosotros, nosotras?

Pero, Pinda, no esasilavida, no... es bellala vida, ay, Hue-
ndn, “Carolina Guimay aporca, alza porotos / como lanzas
florecidas hacia el cielo”, “Carmen Llaitul, escarba, coge berros
/'y el estero lo llena de salmones”. “Antonio Nilian hierve,
endulza chicha / con la miel y con los pétalos del ulmo” “..”
;Quién pide aplausos por vivir o morir? / Este, / que recibio
lasarrugasy lascanas/como los drboles de monte, no / murié:
quedé encantado”.

Dicen que Xeg-xeg y Kai-kai volveran a pelear, yolocreoy
seresiste a explicacionesy analisis textuales y extratextuales.
Dicen que los espiritus de los guerreros vienen en camino y yo
lo creo. Dicen que el mundo se cae a pedazos como tus poemas
Jaime Luis, y yo lo creo, pero dicen también que el mundo se
va a dar vuelta y entonces, como en tus poemas, Jaime Luis,
los vivos y difuntos conversaran como siempre, que las ninas
machique anuncian la renovacién de los canelos en las cicatri-
cesde esta tierray de las otras, podran habitar y ascender a los
rewe de la vida, sin miedo a que el acido queme los bosques y
las carreteras depreden sus montanas, creo que el mundo loco
para en algiin momento y se colapsa, entonces, nos veremos
como antes, conversaremos, amaremos, reiremos, odiaremos
sencillos y “flor de michay, chilco nuevo” encontraran en
nuestros vientres y pechos, eso llegara Don Santos Lincoman
porque lo decia mi abuela Kalfullanka... “manana, me digo,
manana/ cuando amanezca en el sol” (Ceremonias, Huendn)...

PINDA, POETA.
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