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Tejiendo genealogias poéticas: primeros
cantos transcritos de mujeres mapuche
(siglos XIX y XX)*

Fernanda Moraga Garcia™

Resumen

El presente articulo propone abrir-construir una revaloracion de las primeras recopila-
ciones y transcripciones de cantos de mujeres mapuche realizadas a fines del siglo XIX y
principios del XX. Nos interesa plantear que esta practica cultural transcrita se instala como
momento genealdgico inaugural de la produccion poética actual de mujeres mapuche. La
valoracion de estos cantos fundacionales significa reconocer una genealogia poética escrita
y vinculante con lo que fue (y es) su responsabilidad oral. En este articulo se quiere pensar
y comprender el mencionado corpus (siempre como territorio inconcluso), tanto en su
especificidad estética, como cultural, para, finalmente, relevar la pertenencia de los cantos
dentro de una economia socio-cultural que al mismo tiempo visualiza su dimension de
valor y su dimension de enunciados discursivos de/y en conocimiento.

Palabras clave: iil, llamekan, mujeres, poesia, mapuche.

Weaving poetic genealogies: early transcribed chants of
mapuche women

Abstract

The current work intends to open-build a re-evaluation of the first compilations and
transcriptions of mapuche women’ chants carried out at the end of XIX century and
the beggining of XX. We want to establish, that this cultural practice is regarded as a
genealogical moment to the present original poetic production of mapuche women. The
valuation of these foundational chants means to recognize a written and binding poetic
genealogy with its current and past oral responsability. In this article, the mentioned
corpus (always as un unfinished territory), has to be thought and understood in its
aesthetic and cultural peculiarities, to finally enhance the belonging of the chants to a
social cultural economy and visualizes the value dimension and the discursive and of/
in knowledge statements dimension.

Key Words: iil, llamekan, women, poetry, mapuche.
*  Este trabajo forma parte del Proyecto “La escritura (casi)invisible: il de mujeres mapuche de
principios del siglo XX”, N° 030951, Departamento de Investigacion Cientifica y Tecnologica
(DICYT) de la Universidad de Santiago de Chile (2009-2010), proyecto del cual soy la investi-
gadora responsable. Una primera version de este articulo se leyo en el Congreso Extraordinario
Internacional XXX Aniversario SOCHEL, Universidad Austral de Valdivia, Chile, 5 al 7 de
noviembre de 2009.

Doctora © en Literatura Chilena e Hispanoamericana, Universidad de Santiago de Chile,
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A modo de introduccién

La practica verbal mapuche ha sido un espacio de atencion y estudio
desde hace mas de dos siglos. Aunque con propésitos evangelizadores,
mas que con objetivos de comprension cultural, en 1775 el sacerdote
Havestadt recopila y traduce al latin cuatro cantos de machi que trafan una
huella de tradicion cultural anterior a la invasion europea: “machiorum
medicatium cantiunculae”, Chilidugu sive tractatus Linguae Chilensis,
1775". Sin embargo, es a fines del siglo XIX y comienzos del XX cuando
se producen importantes investigaciones y recopilaciones, tanto en Chile
como en Argentina, que fundamentalmente tienen como objetivo defi-
nir y clasificar las diferentes producciones de la lengua mapuche. Estos
estudios se inician con Rodolfo Lenz (Estudios Araucanos, 1895-1897), a
los que también contribuyen Tomas Guevara (Folklore Araucano, 1911),
Manuel Manquilef (Comentarios del pueblo araucano, 1911-1914), Félix De
Augusta (Lecturas Araucanas, [1910]; 1934), Alejandro Canas Pinochet
(“Estudios de la lengua veliche”, 1911)%, Wilhem de Moesbach (Vida
y costumbres de los indigenas araucanos de la segunda mitad del siglo XIX,
1930), Sebastian Englert (“Lengua y Literatura Araucanas”, 1936), Berta
Koessler (Tradiciones araucanas, 1962), entre otros autores’. Luego, no es
hasta los afios 70 que se produce un resurgimiento de los estudios de la
tradicion oral dentro de la practica académica de los llamados, en esos
momentos, “estudios étnicos”. En ese periodo, se manifiesta un interés
sistémico por organizar y clasificar las producciones orales mapuche en
lo que la academia considerara literatura y lo que llevara al ambito de las
producciones folkloricas. Es asf como surgen los estudios de Yolando Pino
(“Las narraciones araucanas”, Archivos del Folklore Chileno, Departamento de
Ciencias Antropologicas y Arqueologia, Universidad de Chile, 1971), Ivan
Carrasco (“Notas introductorias a la literatura mapuche”. Tercera Semana
Indigenista. Universidad Catolica de Chile, sede Temuco, 1972), Adalberto
Salas (“Kifie rupachi domo kalkorke. ..”, un folktale de los indios mapuches
o araucanos de Chile”, Estudios Filologicos 8, Valdivia: Universidad Austral,
1972) y Juan Adolfo Vasquez (“On the literature of the Araucanians”, Latin

1 Segun Tomas Guevara en el libro Cautiverio feliz (1629), ya Nunez de Pineda anota un canto
de una nina mapuche, el que estaria dedicado al mismo autor. Guevara lo llama “canto erético”
por su contenido. Esto ha sido discutido, puesto que se pone en cuestion si realmente una
mujer le cant6 a Nuriez de Pineda o es ficcion. (Folklore Araucano, 1911:119).

2 Lapublicacion que realiza Canas Pinochet corresponde a una recopilacion de collags realizada
en 1887 por Elias Necul en Chiloé. Los collags corresponden a composiciones orales cantadas
por los veliche (huilliche) de la isla de Chiloé y que mantenian una afinidad con los cantos
tradicionales mapuche continentales: los il.

3 Esimportante mencionar que en la antologia Selva Lirica publicada en 1917, se compilan 29
cantores mapuche (iilkantufe en mapudungun), de los cuales 7 son mujeres.
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American Literary Review, Vol. 1, 1973) entre otros autores, los que han
dado continuidad y ruptura a estos estudios formales hasta la actualidad.
Se incluye también, la sustanciosa produccion de los propios intelectuales
mapuche, por ejemplo, los estudios de Martin Alonqueo (Cantos de ma-
chitun. Recopilacion de canciones de cinco machi, 1975), Victor Nahuelpan
(Ulcantun, como motivacion del quehacer cultural del pueblo mapuche, 1982),
Héctor Painequeo (“Caracteristicas de los il”, 1992), Jacqueline Caniguan
(“Poesia mapuche registrada. Un primer rescate”, 1997) y Maribel Mora
Curriao (“Poesia mapuche del siglo XX: escribir desde los margenes del
campo literario”, 2009), entre una cantidad importante de intelectuales
dentro de un amplio escenario de produccion critica contemporanea.

La re-vision, es decir, el acto de mirar hacia atrés, de intentar com-
prender un origen de produccion literaria diferente, de entrar a textos
antiguos desde una perspectiva diacritica, es, especialmente en el ambito
de los cantos de mujeres y para este estudio, mucho mas que un capitulo
en la historia de la produccion cultural. Se trata entonces, de un acto
de revaloracion y reposicionamiento, tanto textual como enunciativo,
dentro de los sistemas literarios. Visualizar una genealogia poética de
las mujeres mapuche, corresponde a una situacion de comunicacion y
de huella dialogica que va mas alla de una mirada identitaria diferente.
Esto, porque se hace parte de un profundo rechazo a la invisibilidad de
un yo-nosotras dentro de la convergencia asimétrica y discriminatoria
que se da entre los poderes de una sociedad oficial-dominante, la chi-
lena, y la sociedad mapuche. En este sentido, estos primeros cantos de
mujeres transcritos se posicionan como textos-clave desde los cuales
siempre se puede reconstruir historia de la sociedad, de la cultura, de
la literatura y del género. Al romper con el poder sedimentado que se
ha construido sobre los cuerpos, las experiencias y las practicas estéticas
de las mujeres mapuche, emergen los desplazamientos que posibilitan la
autoproduccion de subjetividades. A partir de esta lectura de aproxima-
cion genealogica, es que estas primeras producciones en la escritura nos
interesan en cuanto discursos poéticos escritos que surgen como origen
de una bisagra cultural que cruza hasta hoy, con diferentes problematicas
de acercamiento y distanciamiento, en la practica poética de las mujeres
mapuche, tanto en su dimension estructural como enunciativa.

Los cantos de mujeres transcritos en aquel momento aparecen va-
riadamente interferidos o intermediados*. Por un lado, se traspasan a la

4 Enlos estudios de la época aparecen alrededor de 13 mujeres entre compositoras de los can-
tos y enunciantes de los mismos. No se encuentran mujeres que refieran cantos de hombres,
aunque si hay hombres que refleren cantos de mujeres. Sus nombres son: Antonia Kaiun,
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representacion grafica —tanto al mapudungun como al espanol-, por lo
que la estructura oral se modifica para ser comprendida, en cuanto texto
socio-cultural poético, a través de la escritura. Circulan en consecuencia,
de un registro sinestésico mas plural a otro mas determinado, es decir,
se desplazan desde la audicion-vision de las diferentes entonaciones de
lavoz, de las gestualidades y ambas, dentro del soporte mas significativo
de la enunciacion y la experiencia: el cuerpo; hasta la estructura textual
escrita que se decodifica, fundamentalmente, a través de la lectura que
solo puede desenvolverse a partir de la vision y el imaginario que porta
esa vision. Este rasgo de transformacion cultural y estructural de esta
produccion mapuche es comun, tanto a las expresiones estéticas de
hombres como de mujeres. Por otro lado, la mayor parte de los cantos
proferidos especificamente por mujeres —nos referimos a los llamekan y a
algunos machi til-, al momento de ser cantados o “dictados™ al receptor
occidental, son referidos o enunciados por hombres, lo que hace que
el cuerpo enunciativo de la mujer real quede fuera, invisibilizado. Sin
embargo y a pesar de esta peligrosa borradura corporal y de género,
esta mediacion, al mismo tiempo, despliega una pluralizacion en la
enunciacion de los textos orales.

En la responsabilidad intelectual que asumen las poetas mapuche
actuales, frente a un origen escritural mixturado, fundamentalmente, en
la compleja relacion oralidad-grafia y lengua vernacula-lengua espariola,
se desenvuelve, sin duda, la huella de la experiencia de un contexto
histérico de permanente violencia, fragmentacion y discriminacion.
Por lo tanto, entendemos que muchos de los cantos recopilados en el
periodo mencionado estan permeabilizados por las consecuencias de
las campanas de expoliacion que el gobierno chileno y argentino em-
prendiendieron durante la segunda mitad del siglo XIX en contra de la
sociedad mapuche. Sin embargo, en la mayor parte de los mencionados
estudios y recopilaciones, esta macabra historia no tiene presencia, por
lo que se abstrae al y a la sujeto enunciante sélo para fines exploratorios
cientificos acerca de la lengua y el comportamiento cultural mapuche®, y

Guillermina Epullan, Teresa Weitra, Magdalena Tripaiantui, Marfa Lienlaf, Juana Marinao,
Rosario Tripaiantti, Carmen Silva, Maria Francisca Pinemilla, Melillan de Panguipulli, Carmen
Cunillanca, Amalia Aillpan y Filomena Carunao.

Sabemos, por Lenz, que Calvin dict6 los cantos como poemas.

6  No se puede obviar que la ideologia dominante hacia fines del siglo XIX y comienzos del
XX en Chile, es el positivismo comtiano, por lo que las investigaciones acerca del pueblo, la
sociedad y las producciones culturales mapuche eran abordadas, fundamentalmente, desde
una perspectiva de pensamiento occidentalmente centralizado y colonizador. Sin embargo,
es necesario advertir, al mismo tiempo, que, sin estos estudios cientificos, no habria quedado
registro de las producciones culturales mapuche de la época.

ut
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desde donde Lenz concluye que existe una “literatura araucana™. Este
escenario de estudio da cuenta, de manera significativa, de una vision
colonizadora, puesto que las consecuencias de la devastadora guerra
contra los mapuche es naturalizada por la mayor parte de los investi-
gadores de la época. A modo de ejemplo, Lenz se refiere naturalmente
a las “rucas de la reduccion” (390). Motivo por el cual, los cantos nos
llegan de los antiguos textos con una “falta”, con una carencia primor-
dial: ;dentro de qué contexto se enmarcan los y las sujetos que refieren
los cantos y cuales son las transformaciones internas en esos cantos en
cuanto discursos poéticos de significacion social y cultural? Por un lado,
y a modo de una posible respuesta literaria de la época, De Augusta
afirma al respecto:

Esta nacion, hoy dia tan despreciada por cierta clase de per-
sonas que desea y propone el secuestro de sus bienes y hasta
el exterminio de suraza (...) tiene sus leyes tradicionales, sus
ideas religiosas, su culto, poesia elocuencia, sus canciones, su
musica, sus artes, sus fiestas y juegos, vida civica, sus pasiones
y virtudes (De Augusta II, el subrayado es nuestro).

Y por otro lado, en 1917, en la antologia Selva Lirica se expresa lo
siguiente:

Elindio de hoy es triste. Aqui y alla ve usurpados los dominios
de sus abuelos (...) divisa su ruca abandonada, maldice a los
sayones que de su hogar lo lanzaron a virtud de un contrato
leonino con algtin usurero explotador de sus vicios y de su
ignorancia. El araucano tiene el alma sombria. Es que contem-
plo el definitivo derrumbe de su imperio. Es que contempla,
desde sus lejanos reductos la agonia de su raza.

Taciturno, abatido, el indio modula su gul, su cancién. Un
trovador espontaneo, un gulcatuve®; siente como el trucao de
sus selvas, el impulso del canto y compone para entonarlo
breves composiciones sujetas a una retorica embrionaria.
(465).

7 Sabemos que la lengua y el lenguaje dicen, nombran y también dominan, por lo tanto, la
denominacion “araucano” tanto para el/la sujeto mapuche como para su produccion literaria
da cuenta de una mirada colonizadora. Sin embargo, Lenz seria, probablemente, el primer
investigador occidental que llama a la produccion verbal estética mapuche como literatura,
posicionandola dentro de las practicas literarias populares. Esta afirmacion no puede pasar
inadvertida, puesto que producir literatura corresponde a sociedades que, segin la mirada
colonizadora, han alcanzado cierto grado de “civilizacion”.

8  Gul, esto corresponde a la pronunciacion que en el texto se le da al il (canto) y el gulcantuve,
corresponde al cantor, tlkantufe.
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Por lo tanto, estos cantos no solo se presentan intervenidos a partir
de una voz de mediacion y grafias ajenas, sino que también por acon-
tecimientos que obligaron a la sociedad mapuche a la transformacion
no sélo de sus manifestaciones simbdlicas, sino que también de toda
una forma cultural y social de existencia. Los cantos recopilados con
diferentes objetivos ilustrados y cientificos provienen, sin duda, de una
sociedad mapuche en crisis desde donde su produccion estética verbal
transita

de un ambito analdgico, gestual, ritual y 4grafo a un ambito
irénico, letrado, laico en el que la memoria genealégica y co-
lectiva mapuche se iba lentamente trasladando a los archivos,
diccionarios y revistas especializadas, es decir, al documento
etnoliterario, informativo... (Huenun, 25)°.

Tejiendo genealogias poéticas

Al abordar esta multiple red que conforma la bisagra cultural de estos
primeros cantos poéticos escritos, se sabe que la relacion de transcrip-
cién entre lo oral y lo escrito tiene complejidades estructurales consti-
tutivas:

A veces tuvimos que invertir en la traduccion el orden de los
versos (...). Unas que otras particulas quedan sin traduccion,
por faltar un equivalente en castellano, otras veces para
completar el sentido de la traduccién, hemos introducido en

ella palabras que faltan en el texto araucano. (De Augusta,
270).

Estas dificultades de composicion estructural de los cantos escritos
ya dan cuenta de una diferencia en la textualizacion del discurso y una
transformacion en la configuracion de la enunciacion, en la que se mezcla
el silencio y la irrupcion. Es decir, se produce una hibridacion o cruce
cultural en el momento en que la lengua y el habla mapuche se hacen
silentes frente a la carencia de representacion de la lengua dominante. En
este agujero del silencio se instala la lengua (y no el habla) ajena, en la
misma construccion del enunciado y en el/la sujeto de ese enunciado. A
proposito de estos nuevos y diferentes vuelcos que se estan incorporando
en la inauguracion de la practica poética escrita de mujeres —a pesar de

9 Por razones de espacio no se profundizara, por ahora, en este contexto, pero si nos interesa
dejar constancia de su importancia a la hora de acudir a una exploracion profunda y, sobre
todo, comprensiva de los textos orales recopilados en aquella época.

34




Literatura y Lingiifstica N°23

que no sea la experiencia de sus propias manos en el despliegue de la
escritura-, Lenz, Augusta, Guevara y Koessler entre otros, clasifican y
diferencian las diversas manifestaciones orales de la sociedad mapuche.
Nos interesa por ahora —debido a consideraciones de espacio— solo
detenernos de manera sintética en ciertas clasificaciones efectuadas por
algunos investigadores de la época. En primer lugar, De Augusta en
Lecturas Araucanas ([1911]:1934), texto en el que colaboro6 también Fray
Sigifredo de Fraunhéusl, distingue explicitamente un campo cultural de
la oralidad interpretado sélo por las mujeres. El autor dedica la segunda
parte de su libro a lo que él mismo llama “Canciones” y la cuarta parte,
denominada “Canciones. Ul”. De Augusta comienza afirmando que las
canciones corresponden a lo que los mapuche llaman til. Luego, aglutina
la mayor parte de los cantos bajo el nombre de “elegfas”, explicando que
son expresiones que dan cuenta de rasgos comunes que afectan a todos
los seres humanos y que tienen un “caracter lirico”. En seguida, divide
estas “elegias” en dos: los llamekam y néneiiliin (cantos exclusivos de
hombres). Los llamekan corresponderian a “cantos propios de mujeres
(al moler el trigo)...se cantan con la misma melodia, la cual se repite
cada dos versos” (272)!°. Ademas de las llamadas “elegias”, estan los
machi tl, siendo la mayor parte de ellos enunciados originalmente por
mujeres''. Segundo, es necesario mencionar que el profesor Manuel
Manquilef'?, en su estudio Comentarios del pueblo araucano (1911), con-
textualiza culturalmente algunos llamekan, sin mencionarlos como tal.
Sin embargo, corresponden a canciones que las practican, las producen
y las recrean s6lo mujeres dentro del ambito de bienvenida del amante
en el que, segin Manquilef, ellas tienen una posicion protagonica, tanto
en la realizacion del muday para el festejo, como en el fiesta misma. Esta
sujeto situada por Manquilef, ademads de constituirse en sujeto activa, se
contrarresta de algin modo, con lo manifestado por Havestadt a fines de
1700, quien afirma en latin que las mujeres cantan el llamekan “para no

10 De Augusta también explica con mas detalle qué significa un llamekan a partir de otras fuentes:
“Sobre la palabra llamekan dice el Padre Havestadt: ‘el cantar de las indias cuando muelen’,
P. Febrés: ‘cantar cuando muelen maiz al son de la piedra, como lo usan hacia Voroe (hoy dia
Boroa). Domingo W. nos explico: cuando las mujeres preparan las tortillas para el nillatun,
cantan unas canciones especiales, cuya melodia es tan linda como el canto de los Padres de la
Misa, este canto se llama llameken o llamekan” (Lecturas araucanas, 27).

11 A continuacién de los machi iil, aparecen otras clasificaciones, como son: kawifi iil (canciones
de fiesta), kolon il (canciones de personas disfrazadas en las fiestas), los it iil (canciones de
trilladores), los paliwe 1l (cantos del palin), awarkudewe il (cancion del juego de las habas) y
el canto dirigido a Sompallwe, canto que realizan los pescadores y que lo dirigen a Sumpall.

12 Segun el poeta Jaime Huenun, Manuel Manquilef seria el primer escritor mapuche reconocido.
Para mayor referencia ver “Escribir es recordar: dos autores mapuches en la primera mitad del
siglo XX” (2008: 25)

35




Tejiendo genealogfas poéticas: primeros cantos transcritos de... / Fernanda Moraga Garcia

sentir el trabajo” (citado por De Augusta, 1934: 272). A partir de esto,
se pueden visualizar diferentes posiciones para comprender un mismo
campo cultural. No obstante, en el imaginario occidental perdura la
clausura de la imagen activa de la mujer mapuche, debido a que, hasta
ese momento, la hibridacién cultural en la escritura se manifestaba, a la
vez, abierta y soterradamente asimétrica lo que ha producido una con-
tinuidad en tal concepcion de dominio y discriminacion. Finalmente,
Lenz, Guevara y Koessler también recogen cantos de mujeres, siendo
los mas abundantes los machi 1l.

En este tejido de dialogo con la practica inaugural de la poesia mapu-
che, se proponen al menos tres dimensiones de origen que replican en
la poesia actual de mujeres mapuche. Se trata de tres dimensiones que
coexisten dinamicamente en las primeras transcripciones de la poesia
de mujeres y también en la practica poética actual, solo que con dife-
rentes profundidades y complejidades de resignificacion social, cultural
estética y politica.

En este sentido, primero, prevalece la importante focalizacion de los
llamekan como produccién auténoma y como pertenencia poética de la
lengua, el habla y el cuerpo de las mujeres, tanto de manera individual
como colectiva, dentro de contextos culturales e historicos especificos. La
esfera cultural, social y estética de ellos no es homogénea, no sélo desde
un punto de vista de la estructura y los temas, sino que también desde
una perspectiva de la sujeto del enunciado. De esta forma, encontramos,
por ejemplo, una sujeto que senala una experiencia de conflicto y crisis
frente y/o dentro del violento e inmediato acontecer histérico. Esto da
origen a una conciencia de desarraigo, abandono y discriminacion:

Canto de una mujer (referido por Painemal Weitra)
Entre la gente de esta tierra no me llaman gente.

Desde que estoy entre gente de esta tierra

Aqui ahora no soy gente.

Desde entonces ya no valgo ni un centavo.

En la tierra mia, por no encontrar gente mejor,

Me llamaban nifa de buena familia. (De Augusta, 283)"

También hay llamekan que representan un dialogo entre dos mujeres,
por ejemplo, madre e hija. Se trata de una escena plural que se distiende
en la escritura como escenario de co-autoria femenina. Es la presenta-

13 Estos cantos también se daban dentro de un contexto de “robo” de la mujer por parte del futuro
“marido”, lo que significaba que ella debia ir a vivir a otras tierras mapuche con un hombre
también mapuche.
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cién de voces dialogantes que se colaboran, a través de las réplicas que
propone un texto dinamico de preguntas y respuestas, y que siempre
tienen como objetivo sustanciar la experiencia de la sujeto mas joven.
En Estudios araucanos de Lenz, también encontramos canciones de mu-
jeres que se estructuran a manera de escena teatral donde intervienen
diferentes sujetos protagonicas que van tejiendo el movimiento de la
enunciacion. Incluso los cantos referidos por Calvan', pero que original-
mente pertenecen a mujeres, pasan a la escritura con la intervencion de
la propia voz de Calvtin. De esta manera, estos cantos o poemas escritos
quedan conformados por una enunciacion multiple, en los cuales surge
primero la voz de un “narrador” en tercera persona que introduce al lector
o lectora en la situacion poética, luego aparece el canto de la mujer en
primera persona. La intervencion de esta voz narrativa no se da sélo una
vez, sino que al parecer se trata de una estrategia de hacer comprensible,
contextualmente, los poemas al receptor/a winka (extranjero/a). Por lo
que, estética y estructuralmente, se produce una amalgama de géneros
que hacen desplegar una estrategia textual diferente en la composicion
de los cantos escritos:

La queja de una mujer

Siendo casada esa mujer

Se la fue a llevar un hombre a mui lejana tierra.
Fue llevada a Huinfali.

En la llegada canto.

Asi dijo ella su canto:

“vengo de lejana tierra,

Azul, azul esta la tierra,

Pasé aca siempre llorando

Siempre con lagrimas llorando.

Vengo (dijo esa mujer)

De mui lejana tierra:

Dejé a mi buen amigo, jai de mi!” (Lenz, 399)

La heterogeneidad es constitutiva en la produccion de cantos de
mujeres, por lo tanto, esta se despliega dentro de un tejido que abarca
tanto la estructura estética de composicion de los poemas, hasta los
diferentes emplazamientos de la enunciacion. En este sentido, también

14 Primer poeta mapuche antologado en una compilacion poética chilena. Selva Lirica (1917).

15 Segun Lenz, Calvun le informé posteriormente que la mujer de este poema “se llama Trema
(fema) 1 habia estado casada con un indio de nombre TAPAYU cerca de Cholchol. De ahi fue
robada por un indio de Huinfali; lugar al pie de la cordillera cerca de Curacautin.” (Estudios
araucanos, 1895-1897, 399).
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se encuentran llamekan en los que la sujeto interpela a su amante por
haberla dejado por otra (“La celosa”, referido por Carmen Lienlaf, De
Augusta, 278). Llamekan en los que las mujeres denuncian los maltratos
proferidos por hombres en contra de ellas y llamekan en los que se po-
siciona activamente el deseo erético de la sujeto, motivo por el que ella
misma posibilita el encuentro clandestino con el amante:

Cancion de una nifia que tiene un amante oculto (referida
por Domingo Wenuniamko)

Cuando ladre el perro,

Echate al suelo'®

Cuando el perro haya pasado de salto sobre i,

Ven no mas adentro

Por un agujero de la casa. (De Augusta, 280).

Otro despliegue de la pluralidad en estas practicas socioculturales
es el que corresponde a las llamadas canciones de “nampiilkaiima domo”
(mujeres abandonadas por los maridos), nombre dado por Koessler'” y
“canto de la kastanpe™® dado por Guevara. Es interesante la nominacion
que se juega entre ambos autores para este tipo de cantos, ya que Koessler
por una parte, adjudica una carga semantica que alude a cierta victi-
mizacion de la mujer, desde donde se puede, peligrosamente, inducir
una lectura reducida (lastimera) y prejuiciada del canto. Por otro lado,
Guevara dice, en relacion al nombre otorgado al poema, que kastafipe se
llama “la mujer del indio que va Arjentina” (126), con lo que posibilita
una entrada mas abierta al texto:

16 N. del A.: “para que no te vea el perro”, p. 280.

17 Segun Berta Koessler-Ilg, los maridos abandonaban a las mujeres para viajar a Argentina, pero
no se especifica el por qué del abandono. Por lo tanto, se construye en un espacio de multiple
significacion, ya que el motivo puede referirse a la fragmentacion, destruccion y pobreza en
que quedo el pueblo mapuche después del genocidio realizado por la “Conquista del desier-
to” en territorio Ngulumapu (territorio del este, lo que ahora es Argentina). También puede
referirse a la “separacion” voluntaria o debido a un viaje del marido por razones de sustento.
O simplemente, todas las anteriores. Todo lo senalado se infiere porque no se ponen fechas
de las producciones. Pero se supone que fueron recopilaciones realizadas después de 1920,
porque ese es el ano en que la autora llega a la Patagonia argentina. (Koessler. Cuenta el pueblo
mapuche V. I, Mare Nostrum: 2006, 77).Un dato interesante de estos cantos es que Koessler
recopila “Canciones de la chilena Melillan de Panguipulli”, quien es recopilada nuevamente en
elaio 1979 y de la misma forma, en la antologia de Ernesto Cardenal llamada Poesia Primitiva
(Alianza Editorial).

18 Guevara afirma que kastafipe se le llama a la mujer del mapuche que va a Argentina. (Folklore
araucano, 1911: 126). Es curiosa esta diferencia entre Guevara y Koessler, porque esta ultima
denomina a esta mujer nampiilkafima y Guevara traduce esta palabra como “...chileno que va
ala Arjentina”. Ibidem, 126.
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jAi! Hermanito!"

jAil Hermanito!

Por mas de diez afnos

Lloré; lloré

Por tu ser ausente.

Como leso mi corazon no salia;
No salia a las reuniones

Para buscar a otro

Ser, hermano. (Guevara, 126)%.

Sin embargo, muchos de estos cantos se dieron, como ya se indic6
anteriormente, dentro de traumaticas condiciones de fragmentacion de
la sociedad mapuche. Contexto que corresponde a un tejido historico,
social, cultural y politico que aparece, en su mayoria, borrado en las
diferentes recopilaciones cientificas, por lo que resulta peligroso no
leer esta ausencia o silencio naturalizado en las investigaciones de aquel
periodo.

De la misma forma que los llamekan, los machi il son fundamentales
dentro de este campo cultural que inaugura la poesia escrita de mujeres
mapuche. Todos los autores mencionados anteriormente los recopilan
precisando gran énfasis en ellos y nombrandolos algunos como “cantos
religiosos” o “poesia religiosa” y otros como “rezos”: “[...] el canto del
Machi representa un jénero particular i de suma importancia, la poesia
relijiosa, si se permite esa palabra. (Lenz, 386)”.

Al'mismo tiempo, llama la atencion lo expuesto por Lenz mas adelante
en relacion a la representacion corporal-cultural de machi, puesto que
no invisibiliza genéricamente ni al hombre machi ni a la mujer machi.
Mis bien lo que realiza el autor es que, simultaneamente, diferencia y
permea los cuerpos femeninos y masculinos dentro de un sistema de
sex0 y género rigido en la construccion cultural occidental en general y
chilena en particular. De tal forma, entonces, pone énfasis en la diferencia
sexual, a la vez que efectia una feminizacion —aunque a partir de image-
nes culturalmente preconcebidas—, del cuerpo masculino de machi:

19 Laconcepcion de “hermano” o “hermanito” alude al amado, al compaiiero y/o al amante. Podria
corresponder al marido en términos occidentales, pero el concepto como tal se entiende en
espariol, no existia en esos momentos.

20 Segun lalinguista mapuche Elisa Loncon, por un lado, nampiilkan corresponderia a desparramo,
desintegracion, desgranacion. Entonces, nampiilkaima deberia ser persona desparramada, no
integra y no porque no tiene marido. Y por otro lado, kastanpe es mujer casada sola y también
dice que se refiere a la mujer disponible en todo sentido (contacto via correo electronico el
dia 28 de octubre de 2009). En este ultimo sentido hay varios llamekan en donde la sujeto
advierte al amante que no estd, que ella buscara a otro.
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Los machis o las machis (pues, hoi la mayor parte de ellos
son mujeres i los hombres que tienen las mismas funciones
suelen llevar el pelo mui largo i visten —no sé si siempre—
como mujeres). Sin ellos o ellas, no hai ceremonia relijiosa
(sobre todo niyatunes, las rogativas) ni curacion de enfermos.”
(Lenz, 416-417).

De este modo, la incipiente pero significativa perspectiva del autor,
respecto, podriamos aventurar, de la intersexualidad de un cuerpo que
contiene poder y conocimiento, ademas de ser una institucion sagrada
para el pueblo mapuche, revela una particular y quizas “adelantada”
(inconsciente o no) vision de género. Luego de esta interpretacion de la
figura de machi que nos presenta Lenz, nos encontramos con una cantidad
considerable de machi til. Un ejemplo de ellos es el siguiente:

Canto de machi

De encima derecho ven, pues,
Huecuve?!, de encima derecho ven
“Me siguieron con muchos (;) mozos”
Iras a decir a tu casa.

Lijero, lijero sal pues!

“me siguio6 esa machi, iras a decir.
Por qué entraste a este pobre?

Entra a otra jente rica!

Sal pues, Huecuve;

A mi me manda Dios?*?

En medio del cielo, escarbando veo ()
Un toro lagarto.

“Esa diabla machi me saco”

Vas a decir a tu madre, a tu padre. (Lenz, 417)*.

Particularmente, este machi il se emplaza dentro de la dimension
curativa de la machi que interpela al wekiife a salir del cuerpo enfermo.
La estructura estética para contener y realizar el enunciado hace que
éste se pluralice puesto que surge al mismo tiempo la voz de la machi y
la voz del wekiife. Es la enunciacion de la machi la que se despliega en
bivocal, asignandole corporalidad enunciante al “mal” que provoca la

21 Huecuve o Wekiife: espiritu, fuerza o energia que hace dafio, causa desastres, enfermedades y
muerte.

22 Alhacer una lectura del concepto de “Dios”, hay que tener siempre en cuenta que corresponde
auna transcripcion realizada por una vision occidental de la divinidad. Para el pueblo mapuche,
ancestralmente, corresponderia a Chao Nguenechén.

23 Todas las cursivas y signos de interrogacion corresponden a Lenz.
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enfermedad. La sujeto machi de este iil es sujeto activa y responsable en
cuanto expone y sefiala intercalando voces, su poder de autoria frente
a la nociva invasion del cuerpo. Sin duda, y en este mismo sentido, se
podria arriesgar una lectura que realice una aproximacion simbélica de
la enfermedad y el cuerpo de la sociedad mapuche, en directa relacion
con la tierra y el territorio. Nos referimos al cuerpo social y cultural
mapuche que ha sido profundamente dafiado, por lo que se hace nece-
saria la intervencion del conocimiento ancestral para su recuperacion y
pervivencia. Perspectiva que encontramos abordada en algunas produc-
ciones de poetas actuales, como es, por ejemplo, una buena parte de la
escritura de Adriana Paredes Pinda.

En relacion a los machi il no se puede dejar de mencionar que la
relevancia de la figura social y cultural que tiene la machi en la escritura
de algunas de las poetas actuales es fundamental. Por lo que es necesario,
ademas de relevar la importancia de estos cantos de machi inaugurales,
destacar los pewma y el perrimontiin como espacios vinculados a las ex-
periencias sustancialmente significativas en la conformacion de machi.
Sabemos, entonces, que ambos espacios de significado y de sentido
cultural son elementos constitutivos, fundamentalmente, de la practica
poética de algunas mujeres como la ya mencionada Adriana Paredes
Pinda y Maribel Mora Curriao, por ejemplo.

Conclusiones provisorias

A partir de una concepcion genealogica, multiple y de simultaneidad en
el ejercicio poético mapuche, tanto desde el momento fundacional de las
producciones literarias hasta hoy, y dentro de una propuesta de revision
proyectada hacia atras, se manifiestan los primeros textos poéticos al bor-
de de la oralidad y de la escritura. Se trata de producciones de la literatura
mapuche que se originan en la relacion de sentido replicante de la palabra
agrafa, la que desemboca, a través de mediaciones y transformaciones,
en la marca escritural. En primer lugar, esta mediacion y modificacion
es producida en y por la inclusion de una grafia extranjera en el mapu-
dungun y por diferentes “traducciones” al espanol. En segundo lugar,
por las movilidades propias del habla y no de la lengua como sistema
de comunicacion, las que se traducen en la presencia activa del cuerpo
(movimientos, voz, gestualidades, entonaciones, silencios), y que en la
letra, inevitablemente se resignifican. En tercer lugar, el desplazamiento
del signo corporal del género y la cultura que va respondiendo desde
quién es la enunciante original, quién refiere los textos, quién escribe
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y finalmente, quién “traduce”. En el caso especifico de cantos de muje-
res (el llamekan por ejemplo), muchos fueron cantados o dictados por
hombres, lo que origina la ausencia de un cuerpo y la mediacion de la
palabra. Incluso en este sentido, vimos cémo Calvun intervenia los textos,
modificandolos a discursos hibridos, en producciones literarias de cruce
entre la prosa y la poesia. Por ultimo, es importante mencionar que las
transformaciones también se produjeron debido a las aproximaciones,
distanciamientos y al doble tejido de significacion que contiene el silen-
cio. Respecto a este ultimo, por una parte, se trata de un silencio textual
dado por la imposibilidad de nombrar en una lengua extranjera lo que
se dice en otra, por lo que el silencio queda oculto bajo la sustitucion de
otra manifestacion del lenguaje. Por otra parte, el silencio como territorio
intencionado de ocultamiento, para proteger ya sea a la sociedad como
a la cultura mapuche y el silencio del anonimato del “informante”, con
el objeto de no ser blanco de recriminaciones y discriminaciones dentro
del pueblo mapuche. En este sentido, se trata de la responsabilidad del
silencio como estrategia politica de comunicacién. A modo de ejemplo,
citamos un interesante fragmento de Rodolfo Lenz, el que contiene un
evidente tono de molestia y una explicita descalificacion, frente a la
potente estrategia del ocultamiento:

...también he encontrado a individuos intratables que ape-
nas soltaban alguna que otra palabra; i la mas porfiada fue
una vieja machi, una médica, verdadero tipo de bruja, que
visité en su ruca cerca de Mininco. Dofia Manuela comprendia
mui bien lo que queria yo, pues hablaba el castellano como
cualquier mujer del pueblo; pero cuando le dirijia pregun-
tas concretas me contestaba con un conjunto indisoluble
de palabras indias de las cuales no podia apuntar nada; i
cuando le manifesté mi desesperacion, dijo con un jesto que
no podia ménos de comprender, dirijiéndose a uno de sus
clientes: “{Mala cabeza!” (Lenz, XVI)**

Las articulaciones genealogicas (provisorias) que cruzan desde fines
del siglo XIX hasta el campo de las producciones poéticas de mujeres
contemporaneas y que se plantean en este texto, no corresponden a una
concepcion generacional, ni menos a una perspectiva evolucionista de
dichas practicas. Mas bien y desde otra orilla, se propone comprender
este campo literario como un espacio multiple, en el cual funcionan
simultaneamente diferentes redes del discurso de la poesia. Desde esta

24 Las cursivas corresponden al autor y las negritas son nuestras.
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perspectiva, el origen de este tejido poético estaria compuesto, basica-
mente, por tres dimensiones estético-culturales. Dimensiones que sin
duda se emplazan ya como bisagras culturales. Una primera linea la
conformarian los llamekan escritos, los que se abren como primer te-
rritorio de practica estética, cultural y social exclusiva de mujeres, por
lo que se despliega como un fundante territorio propio de la escritura
y los cuerpos de esa escritura®. Andloga al espacio de los llamekan, la
poesia actual de mujeres mapuche es un campo cultural auténomo,
donde la diversificacion de discursos potencia su simultaneidad y re-
significa permanentemente su proceso escritural. Una segunda linea de
filiacion se comunica, indudablemente, a los machi iil, ya que muchos
de los referentes actuales en la poesia de mujeres sefialan un abanico de
aproximaciones y apropiaciones variadas respecto, fundamentalmente, a
la figura de la machi como cuerpo constituyente de la tradicion cultural
de la sociedad mapuche, tanto en su dimension de conocimiento como
de autoridad. Esta localizacion en ciertas producciones contemporaneas
de las mujeres no es un signo puramente identificativo, sino que también
se distiende como un espacio de construccion politica, porque corres-
ponde a la explosion de subversiones de cuerpos y hablas abyectas para
la sociedad oficial. El cuerpo y el habla de la machi se situa como activo,
vigente, en comunicacion y resignificado culturalmente, con lo que se
desmarca de la imagen estatica y pasiva construida histéricamente por
el imaginario occidental doblemente discriminador: mujer y mapuche.
Con esto también se da cuenta de una sujeto no anquilosada en su propia
historia. Por lo tanto, la siempre abierta y dindmica mirada genealdgica
sobre las producciones literarias de las mujeres posibilita visualizar,
desde el momento inaugural, una posicion, un valor y un sentido en
el proceso de subjetivacion —es decir, de autonomia y presencia-, tanto
individual como colectiva. De esta misma manera, se emplaza el posi-
cionamiento de los pewma y el perrimontiin, ambos espacios ligados a la
machi, debido a que el llamado inicial para conversion a machi se puede
dar a través de los suenios (pewma) y/o del perrimonttin (vision repentina
que trae un presagio)®. Y, finalmente, una tercera linea en esta huella de
la practica poética de las mujeres mapuche son aquellos cantos donde
intervienen otras voces y que producen una pluralidad estructural y
enunciativa de los textos. Aunque este rastro colectivo no es exclusivo

25 Sin embargo, es importante mencionar que, actualmente, esto no inhabilita que poetas mapu-
che hombres reposicionen el llamekan en su escritura. Ejemplo de esto es el poema de Jaime
Huenun, justamente llamado “Llamekan”.

26 Igualmente, la conversion a machi puede darse por “tercera generacion”, es decir, si la abuela
o el abuelo fueron machi, la nieta o el nieto deberian serlo también.
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de la practica poética de mujeres, es significativo puesto que se retine y
se cruza con las dos dimensiones anteriores, expandiendo y sustancian-
do la construccion de un campo poético dialogico. Campo poético que
en la actualidad se despliega dentro de un tejido de las escrituras que
bordean lo panfletario y directo, hasta la complejidad de producciones
de problematizacion estética y enunciativa.

Otro aspecto relevante que entrega este retorno filiativo es que los
textos a los que apelamos en esta presentacion aparecen como réplicas
contestatarias respecto a que las mujeres mapuche, a lo largo de la
historia oficial, aparecen desprovistas de sexualidad, de erotismo, de
intimidad, de complejidades psicologicas e intelectuales. Falacia que
queda al descubierto en el campo cultural de la poesia desde las primeras
transcripciones, hasta las escrituras contemporaneas. Asimismo, esta
fractura de la imagen de la mujer mapuche asexuada, silente, ausente
y pasiva va mas alla de una presencia indigena, porque lo que estd en
juego es la interpelacion a las relaciones de poder. Si se considera que
la construccion de sujeto activa/o se realiza desde una perspectiva de
un autorreconocimiento de la diferencia cultural —y no a partir de una
“diferencia inclusiva” asimétricamente impuesta-, y que esta autovalo-
racion de sentido y pertenencia incide en las disposiciones historicas,
culturales, estéticas y politicas; entonces el tejido genealdgico de 1a poesia
de mujeres mapuche se emplaza como un terreno fértil de subversiones,
reivindicaciones y legitimaciones responsables que derriban fundamentos
evolucionistas tanto literarios como culturales e historicos.

De esta manera, los primeros asentamientos escriturales de la practica
poética de fines del siglo XIX y comienzos del XX y que dan origen a
la poesia de mujeres mapuche construye operaciones discursivas que
revelan de manera clara la experiencia de subjetividades femeninas
activas dentro de contextos histéricos y culturales especificos. Estos
espacios de experiencias engendran, en la actualidad, otras formas de
relaciones textuales dentro de los discursos poéticos. Re-visitados des-
de esta oOptica, estos primeros textos se transforman en hablas escritas
politicas y artisticas, ya que los significados y sus sentidos son unidades
constitutivas que se desplazan, silenciosamente, para significar ignora-
das relaciones del poder social. Por lo mismo y por ultimo, no existen
practicas o producciones que no estén mediadas por el discurso y que no
tengan relacion con los mecanismos de poder. Dentro de este territorio
de complejas relaciones, se despliega también la genealdgica poética de
las mujeres mapuche.
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