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Presentacion

En el mes de junio del afio 2018 se llevé a cabo el I Encuentro
Internacional  “Interculturalidad y  Reconocimiento, Ideas y
Experiencias”, en el Departamento de Estudios Humanisticos de la
Universidad Técnica Federico Santa Marfa de la ciudad de Valparaiso,
Chile. En éste, se reunieron un gran numero de expositores y expositoras
que compartieron sus trabajos sobre el acontecer intercultural, desde
diversos espacios disciplinarios y geograficos. De alli nacié también la
posibilidad de publicar esas exposiciones, lo que dio fruto el 2019 al libro
que se titulé con el mismo nombre del encuentro, que publicé la editorial
USM vy que fue prologado por el filésofo Raul Fornet-Betancourt.

El propésito de aquel evento era el de iniciar un didlogo que se
repetiria cada dos afios; pero, como sabemos, el 2020 se extendié mas de
la cuenta por las razones de emergencia sanitaria planetaria que hemos
conocido de manera global y local. Esos fueron tiempos agitados en
particular en Chile, tanto por la revuelta social que dio luz a un
plebiscito, como por un proceso politico que abrié paso a una
convencién constitucional que se inaugurd el afio 2021. Es en este marco
de esos tiempos desde el que volvemos a disefiar el segundo Encuentro;
pues, si bien ain en 2022 existe temor a viajar y a encontrarse
presencialmente, pudo mas el interés de compartir ya que crefamos que
es preciso seguir caminando junto a las demandas y transformaciones
sociales que han ido emergiendo con mucha esperanza precisamente
marcadas por estos eventos sociopoliticos.

En este segundo encuentro quisimos pensar un tema mucho
mas acotado que aquel marco conceptual que discutimos el 2018, nos
centramos entonces en las ideas de conocimiento indigena y pedagogia
intercultural, desde la hipdtesis que defiende a la revitalizaciéon y
reconocimiento del conocimiento de los pueblos originarios como tema
clave para una educacién intercultural. El propésito de este segundo
encuentro fue poder profundizar desde diferentes sitios la revitalizacién
de las experiencias y perspectivas del conocimiento indigena, y
especialmente acerca de su relevancia para la enseflanza intercultural y
para el uso y rol de las lenguas indigenas en dicha ensefianza.

La revitalizacion y la enseflanza intercultural del conocimiento
indigena presenta desafios para el sistema educativo e intercultural;
desafios que involucran no solo los contenidos curriculares, sino también
las metodologias; desde aqui es que vemos, por ejemplo, que el sistema
educativo chileno es formal y en gran medida basado en la escritura,
mientras que el conocimiento de los pueblos originarios pone énfasis en
contextos de aprendizajes informales y en la transmision oral. En Chile,



el marco de discusién de una nueva Constitucion presenta la posibilidad
de reformular luego el sistema educacional para poder deshacer
asimetrias tradicionales e instalar la interculturalidad en el nicleo mismo,
allanando el camino para una sociedad donde las relaciones interétnicas e
interlingtifsticas no sean circunstanciales o un mero adorno cultural, sino
reconocidas desde la Constitucion misma.

El presente libro recoge entonces las principales exposiciones y
ponencias que se dictaron en el Segundo Encuentro Internacional
Interculturalidad y Reconocimiento: revitalizacién del conocimiento
indigena en la pedagogia intercultural: ensefianza, practica y lengua que
se realizd el 26 y 27 de mayo del 2022 en la Universidad Técnica
Federico Santa Marfa'2. Los trabajos presentados por las y los
expositores son producto de las investigaciones de destacados profesores
y estudiantes de postgrado universitarios que compartieron algunos de
los principales aspectos tedricos, metodolégicas y experiencias de sus
respectivas investigaciones interétnicas e interculturales.

En el marco de este Encuentro los participantes dialogaron
acerca del proceso constituyente que vive Chile y acordaron hacer una
declaracién publica acerca de la relevancia del reconocimiento y
revitalizacion de las lenguas indigenas en Chile, y que en lo substancial
sefiala lo siguiente:

Declaracion sobre el reconocimiento simétrico de las lengnas de los
Pueblos gque habitan Chile
Chile mapn. Akunkechi zugunierpual aniinke mapu kewiib

Fantepu, Chile mapu, nentuy aniixawiin, agkiinowalu kine we Constitucion memw.
Tiifa mew, petu wefpiiray kine mapugenon Chile, miileyen kine mufii xokini che;
kakewmen ta Rimiin, kifie epu kewiil) ta i miilerken fey i takunakiinmiefel.

ZLew piichii epu pataka xipantny ga agkiinowpurken Chile mapu, kire epn
constitucion mew, welu kijie mew no rume, pilelay chem kewiinh ta i znagnal; weln
kom pu wigka wigkazuley, pu wiine aniin mapu che kiitu wigka ugugnay pigey;
niekafiln kishu kewith egiiny femechi pu aniin mapn che, “indigena” pigelu, epu
kewiihgerpny, agkatu kifieke che Ramiimiinpuy 7z kewiih, eli zugun egiin, weln ka
miiley che igkanpenierpuln kewiih, femechi koni ley indigena mew, wenuntulerpnal
wiineke che i kewiib.

! Los editores de este volumen hemos decidido respetar las normas de escritura de la
lengua mapuche utilizadas por las y los autores de cada capitulo, que corresponden, en
lineas generales, a los grafemarios de mayor uso, como son el Raguileo, el Aziimchefe o
el Unificado.

2 El presente libro forma parte del proyecto Fondecyt Postdoctoral 3200009 de la ANID,
cuya investegicacién esta a cargo del Dr. Torben Albertsen, bajo el patrocinio de la
Universidad Técnica Federico Santa Marfa.
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Tiifa chi we constitucion, petn azelgeel chunmr amulerpual mogen Chile mapn mew, fey
wiila petu konpay chem kewiib miileyulu, chem kewiih ugnal ta che. Femechi,
Estado chileno, castellano zugun nialn (wigka ugun), femechi ka kinen xiir
annlealn wiine aniimapun che, 7 kewiib egiin.

Femechi, yernpiiramiinle ta che, kiime aziimkiinogele chem ngun miilealn,
azkiilerpual mogen, xepelgetuniegerpuay “indigena” kewiib, kom Rewiih xemotual,
kom kewiih kobaltual. Femgechi miiletnal yaniin, miiletual ekun kom kakewnen
mojfiiit che; kakewmen i kewiib, kifien amnlerpual mufii kewiil mew wiixaleln tiifa
chi mapn.

Suscribimos a esta Declaracion profesores, investigadores, dirigentes comunitarios y
estudiantes de postgrado de diferentes universidades chilenas, reunidos en el Segundo
Encuentro sobre Interculturalidad y Reconocimiento, en la Universidad T'écnica
Federico Santa Maria, 1 alparaiso.

Hemos querido dialogar y profundizar en estos dos dias acerca de la
importancia de la simetria politica de las miiltiples lenguas gue expresan la riqueza
sociocultnral de los pueblos en Chile y que encarnan sus milenarios mundos de vida;
corncidimos los participantes en la necesaria visibilizacion y apoyo a los esfuerzos que
las comunidades hacen cotidianamente por mantener y proyectar sus lengnas
ancestrales y resistir a la hegemonia monocultural de la sociedad dominante.

Confiamos en que el reciente proceso constituyente ha hecho un valioso
esfuerzo  por  consagrar en la carta fundamental la  plurinacionalidad, la
interculturalidad y el cardcter plurilingiie del Estado, enrigueciendo la democracia en
el siglo XX1, y aceptando todo el recorrido que las organizaciones internacionales de
Derechos Humanos y pueblos latinoamericanos hermanos, han reconocido ya en sus
propios procesos constitucionales.

Torben Albertsen
Exequiel Antilao Carilao
Ingrid Alvarez Osses
Gloria Carrillo Vallejos
Elizabeth Catrileo Lefiman
Desiderio Catriquir Colipan
Juan Cona Guzman
Luz Marina Huenchucoy Millao
Luis E. Manzo Guaquil
Ricardo Salas Astrain
Fernando Ulloa Valenzuela
Belen Villena Araya
Fernando Wittig Gonzalez
Lorena Zuchel Lovera
Gertrudis Payas

La y los editores
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Elugeken mapunzugun pu wekeche. Papel del
kimiin en el aprendizaje-ensefianza de mapunzugun
en contextos interculturales

Desiderio Catriquir

1. Introduccion

En primer lugar, agradezco la invitacién a este encuentro internacional
en el que se ha concedido espacio al mapunzugun para introducir a una
de las tematicas de este evento: Hnseflanza, practica y lengua, en el
contexto de procesos de “Revitalizacién del conocimiento indigena en la
pedagogia Intercultural”. El concepto de revitalizacion, suponemos,
implica el reconocimiento de procesos de debilitamiento de los
conocimientos y lenguas de los pueblos indigenas. Para el caso del
mapunzugun, se reconoce hoy la trayectoria de un retroceso de la lengua
en los territorios en que habité historicamente el pueblo mapuche. El
mapuzungun fue una lengua general, de alta unidad social y territorial al
inicio del contacto con el conquistador hispano, y se ha enfrentado, al
igual que la sociedad mapunche, a las politicas de castellanizacién
colonial hispana y a la colonizacién interna del Estado chileno, a través
de diversos mecanismos institucionales. Hacia la década del cincuenta del
siglo pasado, lideres del movimiento mapunche ya reconocian este
debilitamiento, y a causa de éste, proponfan incorporar a la lengua
mapunche en las escuelas para que las nuevas generaciones bajo la divisa:
“no dejen sus costumbres ni su lengua”. Es decir, se reconoce
tacitamente, la aplicacion de una politica de castellanizacién, en
desmedro del mapunzugun. La politica de castellanizacién se inserta asi
en la politica de unidad nacional, constituyéndose en factor de exclusién
institucional y social del mapunzugun. A pesar de los cambios legislativos
y curriculares que han abierto espacios a la ensefianza del mapunzugun
en las escuelas en la dltima década, es una expresién de una relacién
interétnica compleja y asimétrica,

Estas politicas lingiifsticas de castellanizacién, al parecer, se
fundamentan en la tradicion hispana, porque ninguna constitucion
chilena la ha declarado y oficializado como lengua nacional, a excepcion
del dltimo borrador constitucional que hacfa referencia a Chile como un
pais plurilingiie, y que propuso el castellano como lengua oficial junto
con las lenguas indigenas siendo oficiales en sus territorios
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correspondientes. Hsta presentaciéon se organiza en tres temas
principales:

1. Algunos antecedentes culturales e histéricos del mapunzugun,
expresion y lengua del pueblo mapunche.

2. Aspectos del aprendizaje y la enseflanza en el mapunzugun. Hacia
un acercamiento intracultural de un modelo con base ancestral.

3. Situacién actual de la ensefianza del mapunzugun en contextos
escolares.

La revisién tematica se hace a partir de cronicas de misioneros, militares
y viajeros, fuentes secundarias y a partir de las categorias conceptuales
mismos del propio mapunzugun en su relaciéon con el aprendizaje y la
ensefanza.

2. Algunos antecedentes culturales e histéricos
del mapunzugun, expresion y lengua
del pueblo mapunche

Introducimos los antecedentes del mapunzugun, situandolos con un
piam o relato de cosmovision mapunche, que sefiala;

...Jas primeras gente de la tierra habian bajado del cielo y conocian el
lenguaje de los animales, los arboles, el viento y las aguas...Ellas habfan
traido el idioma araucano del cielo (es el unico idioma que se habla alla
arriba y del cielo lo trajeron los primeros hombres al bajar... El mismo
Ficha Chaw, mandé a los che una vez en la tierra; no pierdan de vista
jamas anti cuando se levanta y se acuesta. Si necesitan keju, griten:
“0O...om...Oooom!” Nosotros los oiremos (...). El Ficha no los
abandonara (...). Después del descenso, bajo también el grande del
cielo para hacer de maestro y cuando hubo pasado para los primeros
hombres su periodo terrestre murieron. (Koesler-Ilg, 1996, p. 67).

La misma autora registra un qil épico que el logko Kuripillan
habtia entonado, ante una situacion limite de vida, el fusilamiento de
siete logko capturados en la campafia del desierto. En ese qil, la lengua
mapunche, el mapunzugun, aparece nuevamente como una lengua
celestial. El qiil del Kuriipillafi refiere al yafiiltupiwken o fortaleza a los
estados de animo a los demas logko, dando seguridad que entraran al
Kajfi Wenu donde el “Fiicha Chaw habla con su Reina, nuestro shugu,
donde hablan araucano... (se pregunta en su qiil) ¢No ha rogado siempre
Ella por nosotros?, ¢No entendié siempre nuestro shugu, la mas linda
lengua de la tierra?” (Koessler-ILg, 2000, p. 50).
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A partir de esta informacion se comprenden algunos rasgos del
mapunzugun

a. El mapunzugun en cuando zugun, se comparte no solo en el
plano humano, sino también con elementos de la naturaleza. Zugun
designa y comprende la complejidad del acto de hablar, aplicable tanto a
seres humanos, a gritos de animales y a sonidos de instrumentos
(Boccara, 2007: 189). Esto expresa el principio de la comunicacion en el
mapunche kimiin, lo que relaciona voz-palabra y cédigo culturalmente
definidos, segun criterios referidos a momentos del dia, lateralidad;
puntos cardinales y cualidad de voces/sonidos. (Catriquir, 2007). En
relacién con los zugun de la naturaleza, y para que determinados sonidos
adquieran valor de zugun, por ejemplo, de las montafias, de las aguas, del
viento, de determinadas aves, se consideran diferentes ctiterios como;
momentos del dia, lateralidad, puntos cardinales, cualidad de
voces/sonidos, distancias, etc. El Cuadro siguiente ilustra algunos tipos
de zugun de la naturaleza:

Cuadro 1. Algunos zugun de la naturaleza segun criterios
definidos desde el mapunche kimiin.

Seres de zugun | Zugun Descripcion del kimtwiin

Si su zugun es cerca tendremos

Wit ot olenew e P
buen viaje; se saldra bien de

chukayw una diligencia Lado Derecho, o
Zuguy chakaw . .
nivel de cercania
Chawztjenew Ira mal en la diligencia.
chukaw

Lululi kiixal, sonido | Zomo wiixan akurkeay
fino; sonido mas | Wenxu wixan akuarkay

Kial o £ grueso
et 0 Tego Rakakiiy kiixal Peztultuku miilerkay
Giixamkay kiixal Mileam mew weza zugu.
Noticias negativas
Rarakiin hacia el pikum mapu:
lluvia
Rarakuy bafkeh Rarakiin hacia el wiji mapu:
Ko zugun buen tiempo.
Rarakiy xayeko Mawiithan mew
Xof-xof, walwali | Naqgpa karif
wixunko
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Cuando se trata de ceremonia
Kiwiwi kulxug de sanacién. Signo de que el
enfermo encontrard mejoria.

Awmefige fii zugun | Sonidos relacionados con la
xuxuka; awmefgey | distancia: awmefl es poco
fii zugun kulxug audible, aun siendo cerca.
T’afalepay: sonido nitido, aun
cuando sea lejos.

Zugulkawe

De la informacién del cuadro se comprende que no todo ruido o
sonido recibe el nombre de zugun, sino solo aquellos que responden a
criterios definidos, segin los contextos en que se producen y denominan.

b. Desde la cosmovision mapunche, se entiende lengua mapunche
como un vinculo comunicativo con entidades del Kaftwi, y con las del
naq mapu, expresadas particularmente en ceremonias de kamarikun.

c. La comunicacion en mapunzugun se concibe de modo vertical,
en donde la lengua no termina con la muerte fisica de che. De ahi la
importancia de un amultu pijun, que busca integrar a los alwe con los
antepasados y relacionar a la che con los seres superiores en ceremonias
como el del kamarikun.

d. En cuando sentido de comunicacién horizontal entre seres
humanos en mapunzugun, se compromete el che a cultivar la lengua, y se
entiende como un legado de patrimonio desde el kajfiwenu. En
mapunzugun se expresa como Zapigekey ta kewth: la lengua ha de
cultivarse.

e. El mapunzugun es una lengua apta para expresar categorias y
representaciones de diversos niveles de generalidad al nivel de cualquiera
otra lengua del mundo, incluyendo, complementos en accién, tono,
emocionalidad como por ejemplo los shugu y wit'ot’o. Estd, unido al
lenguaje no verbal como el ideografico, o el de los disefios tecnograficos
[ptiron, colores].

f. El mapunzugun expresa su capacidad de nombrar, por ejemplo,
en las muchas voces que existen para denominar elementos de la
naturaleza, los nombres de lugares y en las relaciones de parentesco, etc.
Expresa su capacidad para describir, como se ilustra con Cofia (1995: 35)
cuando define Wixantuchajwan: “Konkerkei fentren challwa. Agkilechi
inal-Lafken meu, cheu dituwepanochi reu I-afken, killedtripapai feichi
fentren challwa pu fiewel mulelu, miin.utripapai pu fiewefl meu. Fei tiifa
witrantuchallwan”.
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En castellano se escribe dice Cofia: “Regularmente han entrado
muchos peces. En la parte seca de la playa, adonde ya no alcanza la
resaca, salen en masa los peces que habia en la red, amontonados salen
de ella. Eso es lo que se llama pescar barriendo con la red”.

g. El mapunzugun expresa también su capacidad de abstraer.
Molina (2017: 502) indica que “Otra propiedad de la lengua chilena o
mapunzugun es la de usar palabras abstractas en una manera muy
particular”. Por ejemplo: pu huinca (los espafioles) la espafiolidad se
expresa como wigkagen; ta miin kilagen: vuestro ternario; mapunche,
como mapunchegen.

Estos rasgos dan sentido al aprendizaje y la ensefianza del
mapunzugun en el contexto del mapun kimin, le confiere la
denominacién de una ‘educacion propia’. Es decir se sitda el complejo
cultural y educativo mapunche que implica al che, su identidad y relacién
con la naturaleza y entidades superiores para no reducirla a un tema
aislado. En una situacién de contacto interétnico, el mapunzugun
contiene categorias que expresa la reflexién y diferenciacién étnico-
cultural como mapun kimiin, mapun qily y mapunzugun, y ademas, le da
una relacién al conocimiento occidental como nombres cristianos, wigka
zugun, etc.

Parece oportuno sefialar que en este proceso historico, social y
cultural, el mapunzugun, junto al lenguaje no verbal, ha proporcionado a
la sociedad mapunche las herramientas adecuadas para cumplir su labor
socializadora y endoculturadora sin dificultades, por lo menos hasta el
periodo de la post-radicaciéon (Catriquir y Duran, 1993), mayormente
hasta mediados del siglo XX, en algunos sectores sociales y territoriales,
en otros ha continuado, aunque con diversos niveles de mantenimiento.

3. Mapunzugun, huellas histéricas y sociales

Los registros tempranos de contacto interétnico mapunche hispano dan
cuenta del caracter precolombino y ancestral del mapunzugun con una
amplia difusiéon en términos territoriales y sociales, como anota
Gerénimo de Bibar (1558: 38, 160). Este militar espafiol que acompafi6 a
la expedicion de conquista de Pedro de Valdivia. Al entrar en el valle del
rio Limat{ observé la existencia de otra lengua, diciendo que: “Es lengua
por si y diferente de la de Coquimbo”, y esta lengua “no difiere una de
otra”, (Bibar, 1558, p. 38), en los valles de Aconcagua, Mapocho vy, la
provincia de Mallolauquen, siendo la misma lengua, “sus habitantes
difieren un poco en ella. Entre el Itata y el Toltén, es la misma lengua.
Miguel de Goizueta, escribano de la expedicién de Francisco Cortés
Ojeda y Juan Fernandez Ladrillero, en el afio 1558, observa la presencia
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del mapunzugun, en el Golfo Coronado, Ancud Chiloé, por cuanto
“...hablaba el capitin con los indios é decfa que le entendia bien que
parecia lengua de Mapocho” (Goizueta, 1558 citado en Gay, 1852, p, 91).

El mapunzugun, hacia los siglos XVI y XVII, no solo tiene
presencia territorial y social en lo que hoy se conoce como Chile, sino
también en el Puel mapu o regién trasandina, como lo sefialan Boccara
(2007). Rosales (1989: 1337), testimonia que con ocasiéon de un
parlamento en territorio Puelche en Epulatquén, en la que el Cacique
puelche Malopara “habl6 en dos lenguas (...) primero en lengua de Chile
(lengua mapuche dice Zavala, 2008: 47), respondiéndome a mi [a
Rosales]| y al cacique Catinaguel, y luego en lengua puelche, a los que no
sabfan la lengua de Chile”. Es decir, junto a la difusién del mapunzugun,
se estd en presencia de una sociedad bilinglie en lenguas originarias;
mapunzugun-puelche. Ovalle (2003) reconoce el caracter “universal del

mapunzugun” explicando que no hay mas que
A una lengua hablada entre la cordi.llera y el mar.
THTAAL DE LA LENGVA 0¥y Segin Zavala (2008: 57) a “mediados del siglo
_ XVII, muchos huarpes de Cuyo eran bilingties,
" ik, i hablaban la lengua mapuche, la que aprendian
i en sus estadias obligadas en Chile”, y la
hablaban “con perfeccién” (Ovalle, 2003: 166).
Es decir, el mapunzugun, ya en el siglo XVII, es
; la lengua principal de comunicacion interétnica
e ol en la regiéon, mas que el quechua y el espafiol”

T ] BT (Zavala, 2008: 57).
2ot Thomis { sivin Respecto de la unidad territorial y
e lingtiistica, es decir, la comunidad linglistica
mapunche, el cronista Gonzalez de Nijera (1614/ 2017, p. 233) indica
que “tienen todos una misma lengua, aunque varfa algo en ella y en la
pronunciacion, segun las diferencias de sus provincias”. Este amplio
presencia del mapunzugun llevé a los misioneros a denominarla lengua
general del reyno de Chile (Valdivia, 1606; Febrés, 1765) o chilidugu
(Havestatad, 1777). Esta misma unidad lingtiista indicada por N4jera, se
lee también en la obra de Luis de Valdivia (1600) titulada “Arte y
gramatica general de la lengua que corre en todo el reyno de Chile”, y
mas tarde también se puede leer en Molina (2016: 276) cuando sefiala
que “las tribus indigenas que habitan alli, aunque independientes las unas
de las otras, hablan el mismo lenguaje (...)”. Esas diferencias pequefias
se observan en la actualidad si se compara los registros de Febrés (1765)
con los hablantes actuales de mapunzugun. Este muestra a la vez una
continuidad del mapunzugun, tanto como algunas transformaciones,
generadas a partir del mismo contacto lingtifstico mapunzugun-castellano

A
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(Bibar, 1558; Rosales, 1989). Estos cambios, junto con las reducciones
del mapunzugun, parece profundizarse especialmente con los procesos
educacionales escolares, lo que en el presente en particular se puede
notar con la pronunciacion de los sonidos caracteristicos del
mapunzugun, a saber: g, j/y; q, U, b/lh, h/nh, r, entre otros.

4. Bilingliismo castellano en mapunzugun en situacion de
contacto interétnico

El bilingtiismo castellano-mapunzugun es el resultado temprano del
contacto  interétnico-intercultural, generando una intradiversidad
sociolingtifstica mapunche chileno. Este fue el resultado de una politica
de castellanizacion que puso en paralelo dos modelos educativos, el
mapun kimeltuwiin y el modelo externo de origen hispano. Los primeros
agentes bilinglie, los misioneros, que a fines del siglo XVI y XVII
aparecen actuando como intérpretes en los parlamentos (Payas, 2018), lo
expresan asf. El mismo Luis de Valdivia (1606, p. 6), como agente
bilingiie, cuando se refiere a la cuarta caracteristicas del mapunzugun,
sefiala que; “toda la dificultad de esta lengua no consiste mas en que en
saber pronunciar una vocal imperfecta, y una consonante que frecuentan
mucho estos Indios: a las quales en breves dias se haze al oido, y se
aprenden...”.

Otros agentes bilinglies fueron los militares, quienes asumieron
el rol de capitanes de amigos que, suponemos, que por su insercion al
interior de los lof mapu o parcialidades, (segin el lenguaje de la época),
aprendieron mapunzugun, y por ello actuaron como lenguaraz en los
parlamentos (Payas, 2018).

Cuadro 2. Algunos parlamentos y el rol de intérpretes y misioneros como
agentes bilingiies.

Afios | Evento Intérpretes Misioneros
Paces de | Francisco  Fris, militar, | No se
1593 Quilacoya capitain de amigos (nacido | mencionan
en Chile)
Paces de | Alonso de Sianchez, Actuacion  de
Concepcion, Luis de Valdivia | Luis de
Paicavi, Lebu, | (misionero). Valdivia. Sabe
1605 Arauco, Santa | Luis de Goéngora (nacido | la lengua de
Fe, Yumbel y | en Chile) los naturales,
Rere Capitan Francisco Fris declara las
provisiones.




Parlamento Intérpretes Capitan Pedro | Presencia de

1726 General de | de Sotomayor Pedreros misioneros
Negrete
Parlamento Capitan de amigos Juan | Presencia de
General de | Antonio Martinez, oficio | misioneros
1771
Negrete de lengua general y
EI capitan Ignacio Arratia
Parlamento Gobernador y  capitan | Misioneros,
General de | general; Ambrosio | guardianes de
1793 Negrete O’Higgins, la traduccion
(483) Comisario .(%e naciones,
don Sebastian Jibaja 'y
lengua general, don Juan
Antonio Martinez
Parlamento Gobernador: Luis Mufioz | Misioneros
1803 General de | de Guzman
Negrete Intérprete: Pedro Quijada.

Segin Payis (2018), el rol de los agentes bilingties, ademas de su papel de
intérpretes, era razonar con los caciques, sefialandole los “dafios y
menoscabos generaba a la guerra” en los propios mapuche/mapunche.
En otros parlamentos el intérprete hace énfasis en la importancia del
bondad entre el rey y los mapuche.

Los intérpretes también aparecen colaborando con los
misioneros en su accién evangelizadora. Cofia (1995, p. 39) hace
testimonia acerca de la presencia del lenguaraz en la tarea misional:
Tifachi P. Constancio niefui kifie rulpaniitrampelu, Carmen Kolipue
tigefui, capitan de amigos pigefui, mapuche wehtiyefilu fii pigen; llaq
wiga llag mapuche gefui, tripapalu willipile mapurke, miitewe kimfui
mapudiigun.

En castellano dice: El Padre Constancio se servia de un
lenguaraz de nombre Carmen Colipue. Este tenfa el titulo “capitan de
amigos” lo que quiere decir que miraba a los indigenas como amigos
suyos. Era medio huinca y medio mapuche, oriundo del sur; dominaba
perfectamente el idioma araucano.

Los datos registrados muestran que el rol de intérprete en el
contexto sociopolitico, fue asumido principalmente por sujetos militares,
que, a su vez, estaban insertos en reducciones o lof mapunche. Otros
intérpretes son mestizos mapunche-wigka.

El caracter bilingtie de los intérpretes, suponemos, se formé en
contextos de interaccién social, tanto por capitanes de amigos como por
los misioneros. El aprendizaje de los misioneros habria sido desde un
énfasis reflexivo del estudio de la lengua mapuche y luego se expresé en
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la ensefianza formal a los nuevos misioneros que llegaban. Sin embargo,
para el bilingiiismo de las personas mapunche, y en diversas fases del
contacto, no lograron un aprendizaje 6ptimo del castellano. Esto se
aprecia en un relato de relacion interétnico, registrado por Paves, Payas y
Ulloa (2020, p. 168-170):

¢Como te llamas?—]José.—¢Tu apellido’—Epulef.—¢Tienes padre?—
Si—¢Coémo se llamar—José Antillanca.—Entonces, scémo dijiste que
eras Epulef—Mi madre se llama Rosario Epulef.—:De modo que
llevas el apellido de tu madre en lugar del de tu padre’—Me dicen
todos Epulef.—Tu padre, ¢es casado con tu madre?—Si, a la usanza.—
¢Por qué no vino tu padre’—Se fué para la Arjentina—:De dénde
eres— De Loncoche—Vives en ese pueblo>— No.—Dime
donde—Con mi madre, tres hermanos i..—Te pregunto simplemente
si vives en Loncoche o en el campo.— Vivo en la posesion de mi
padre que estd en..—:Cémo se llama ese terreno’—Pelepuye.— ¢Hai
mas indijenas ahiP— Maipue tiene naturales por dos lados, pero no son
de mi familia.—:Qué es eso Maiptie>—DBah, esa es la posesion donde
vivo.—Pero si acabas de decir que vives en Pelepuye.—Es todo un
mismo pafo, todo se llama Pelepuye—¢De manera que Maipue esta
dentro de los limites de Pelepuye>—Cémo no, pué’; Maipue se llama el
pedazo de mi padre.— ¢Desde cudndo vives alli>—No tengo
recuerdo.— ¢Hard mas de un aflo?>—Yo naci en Maipie.—Bueno, ¢a
qué vienes, qué deseas>—Como me dijeron que el sefior Gobierno
habia mandado a su sefiorfo pa’ defender a la indijena i que... —Dime
luego, ¢a qué vienesP—

Del texto se desprenden algunas caracteristicas de las relaciones
interétnicas expresadas en la lengua castellana. Primero: El tuteo del
protector de indigenas, en cuanto su tono de autoridad es, a mi parecer,
intimidante. Epulef es bilinglie mapunzugun-castellano y su uso del
castellano es propio del contacto lingliistico temprano y probablemente
aprendido socialmente. Segin la auto etnografia, la escuela no ensefio
castellano para la comunicacién, sino mas bien ensefié cuestiones
gramaticales. Segundo; hay un desconocimiento general acerca del modo
como se estructura el o los espacios de vida en la sociedad y cultura
mapunche: Como dice don José, Maipue es la posesion o puebla donde
viven y Pelepuye, el territorio mas amplio. Podemos ofrecer un ejemplo
personal: En el territorio del cual provengo, interior de todos los
sectores, cada lugar de asentamiento tiene su nombre. Hstos nombres
cumplen a lo menos dos funciones; ubican a las familias y evita nombrar
a las parientes por los nombres de pila, sino por el parentesco (Ramoén
Catriquir, Alvarez, 1981). Tercero; hay un desconocimiento acerca de
cémo se dan la diferenciacién entre el mapun qly y el wigka qly, las
relaciones de parentesco expresado en el mapunzugun. Del testimonio
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entendemos que Epulef era mapun qiiy de José, y José es un nombre
cristiano. El mapun qly tenfa plena vigencia en el momento que dice
“todos me dicen Epulef”; nombre que lo vincula con la red parental
materno. Cuarto. La monoculturalidad del Protector de indigenas, que
no solo, segin se entiende de dicha interaccién, es problema de
desconocimiento, sino también de la imposicion de la posicion social de
dominio y de aplicacioén de la ley, y de un habitus de su propia cultura
juridica.

En sintesis, la revision de fuentes permite comprender que el
bilingliismo castellano mapunzugun y viceversa, se ha logrado
mayormente desde la vida social. Desde el lado mapunche, suponemos
que el modelo kimeltuwiin, ha expresado su vigencia y ha logrado que las
generaciones mapunche hayan logrado, hacia mediado del siglo XX, un
bilingiiismo masivo mapunzugun-castellano, mas alla del tipo de dominio
de esta habilidad lingiistica, la que luego ha ido dando paso hacia un
monolingtiismo masivo en la poblacién mapunche joven. Esto es un
desafio para la enseflanza del mapunzugun en contextos escolares,
justamente porque el aprendizaje de una lengua, en este caso el
mapunzugun, se logra mejor en contextos reales de practica cotidiana de
la lengua, lo que no esta sujeta a tiempos especificos, como son los
horarios escolares y la distribucién por asignaturas.

5. Aspectos del aprendizaje y la ensefianza en el
mapunzugun. Hacia un acercamiento intracultural de un
modelo con base ancestral

En este apartado hacemos una aproximacién a un modelo
mapunche de aprendizaje y enseflanza del mapunzugun. Lo vamos a
hacer desde, por un lado, antecedentes registrados en croénicas y
“diccionarios” misioneros y notas de viajeros que observaron el
aprendizaje y ensefianza del mapunzugun de las generaciones jovenes
mapunche, y por otro lado, desde el propio mapunzugun y sus categorias
conceptuales.

El aprendizaje del mapunzugun en la sociedad mapunche se
sitda por un lado en el modelo xemiin, lo que en el campo de la
educacién occidental se aproxima a la socializacién. Por otro lado, se
situa en el kimeltuwiin, en cuanto modelo formativo que se orienta por el
zapin zugu. En tal sentido, el aprendizaje y ensefianza del mapunzugun,
expresa la transmision de la “alta cultura mapuche”, y en particular en la
formacién de los hijos de los logko, quienes en su rol de werken
deberfan tener un alto dominio de la lengua (Bengoa, 1987, p. 65-67).

La revision de créonicas (Molina, 1778: 119 — 120; Bengoa, 1985;
Madrini y Ortelli, 1993; Guevara, 1911; D'Otbigny, Alcide. 1999; Hilger,
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2015), nos permite visualizar algunas dimensiones de la ruta formativa
mapunche, y en particular aqui, lo relevante del aprendizaje y la
ensefianza en el mapunzugun. Existe un plan formativo que considera
muchos aspectos; niveles de aprendizaje segun edad de las nuevas
generaciones; tipos y modalidades de aprendizaje y enseflanza de la
lengua; finalidades como horizontes de logros en la practica social y
cultural de la lengua, y, modalidades de evaluaciéon de logros de
habilidades lingiifsticas en mapunzugun.

A partir de las fuentes revisadas, es posible construir dos
aspectos del kimiin educativo mapunche, respecto de la lengua, que
posibilita aproximarse a un plan formativo y a una matriz que sintetiza
los aprendizajes de las nuevas generaciones respecto de la lengua. Esto
implica también dar cuenta de las modalidades de aprendizaje y de
enseflanza y, algunas finalidades de base precolombina que puede
constituirse en base para una actualizacion en un contexto
contemporaneo.

Plan formativo

Cuadro 3. Plan formativo mapunche de base ancestral para el aprendizaje
del mapunzugun

. Género
Edad | Aprendizajes Hombre | Mujer
e Reconocimiento de su propio
6 afios nombre. X X
e Aprendizaje de la lengua
10 afos | .Aprendizaje. de pronunciacién del X
idioma, de discursos.
e Atencion al arte de hablar en
publico, en voz alta, sin turbacion.
e Aprender el arte de la retérica para
hacer parlamento y exhortaciones
12 afios en lal guerra y paz. . X X
e (Cultivo de la memoria y la
repeticién, palabra por palabra, de
mensajes, después de oirlos una sola
vez.
e Habitos de cortesia en el hablar.
15 afios | ® Pl}Jede generar pentukun, dar el X X
pésame.

23




e Se da prueba, entre otras destrezas,
“la capacidad oratoria en publico.

e Dominio de lo aprendido de los

16 afios ancianos viejos acerca de las X X

tradiciones del pueblo, de su linaje,

de sus territorios, de las relaciones

con territorios vecinos, etc.

Es importante no ver a este dominio del mapunzugun como un
dominio de la lengua en si misma, sino al contrario verlo siempre en su
relacién con el kimiin. Esta relacién se encuentra por un lado en los
protocolos de los discursos, en el dominio del movimiento y manejo de
la voz. Por otro, con el kimun acerca de como fundar el habla: las
tradiciones del lof mapu y de su linaje; instruccion respecto de los kiiga y
sus misterios; historia de los antepasados, las costumbres tradicionales y
sus significados, sus obligaciones con la familia, el kiiga y sus refima.

Este plan expresaria el modelo xemtm, en particular hasta los
diez afios. Posterior a ello, se comprende que se asuma una formacién de
mayor exigencia, tal como el inicio de la practica de pentukun a los
familiares (Sefiora Isabel, 2000; don Ramén, 2022) de la linea paterna,
segun circunstancias sociales de asentamiento del padre.

Desde la perspectiva de género, el dominio del mapunzugun y la
capacidad de la retorica implica a hombres y mujeres. A nivel personal lo
he observado en el contexto de la ceremonia socio-religioso de
kamarikun y en situaciones de pentukun.

En las mismas crénicas senaladas, se levanto las dimensiones de
conocimientos que comprende el aprendizaje y enseflanza del
mapunzugun, que se expone en el cuadro siguiente:

Como se observa en la tabla, los aprendizajes consideran
habilidades comunicativas denominada ‘eventos de habla’ (Golluscio,
2002, citando a Hymes, 1961). Entre ellos sefialamos por ejemplo el
saber dar un pésame, aprender a saludar o hacer chalin, saber realizar un
giixam, Y junto a ellos, el dominio y movimiento de la voz o zugun,
orientado a cultivar la elegancia de la lengua en la comunicacion.

En todo el proceso de aprendizaje y ensefianza la habilidad para
escuchar y la memoria son relevantes, fundamentalmente por tratarse de
una lengua oral que se ha proyectado hasta el presente’. También,
suponemos la disposicion del che o la persona segun su capacidad

3 La escritura del mapunzugun es reciente, por un lado, con la formulacién de
grafemarios para el mapunzugun, a partir de 1986 y, mas tarde, con la ensefianza escolar
del mapunzugun, a partir del afio 2009.
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natural de reflexionar y aprender el alto cultivo de la lengua, en el marco
de la variabilidad interna de la sociedad mapunche.

En situacion de contacto interétnico y lingiiistico, se aprecia, ya
hacia la década de 1950, la necesidad normativa de diferenciar el
mapunzugun del castellano, a fin de lograr mejor el dominio de ambas
lenguas. En tal sentido se entiende el aprendizaje del castellano como
una capacidad bélica que no habia que descuidar (Duran, Catriquir y
Llanquinao, 1997). En este sentido, los lideres mapunche con dominio
en el castellano tienen el deber de “sacar la voz por su familia, en
reuniones propias y frente a los chilenos” (Hilger, 2015, p. 62).

Cuadro 4. Ruta formativa mapunche de base ancestral
desde tiempos precolombinos

Ambitos de aprendizaje Modalidad de Modalidad de

Habilidades Aspectos del aprendizaje ensefianza Finalidades

zugun

- Aprender a - Hablar con - Asistencia a Estimulaciéon de Convertirse
saludar clegancia la conferencias de todo el poder de | en un buen

lengua propia. los padres la repeticion de orador,

e Aprendera después de las discursos. m?\f\':.in de
dar ¢l - Comprension cacerias. retorica, que
pésame de la Acunamiento de | posee el don

importancia de | ®  Estudio del los ninos; qiil de la palabra

- Aprender a la pureza del idioma. y convoca.
dirigir un idioma. e Ensayo de Repeticion de
koyaqtun. pronunciacién que ¢l don de la

e Capacidad de mediante palabra cs la

e Mcmorizar y oratoria diversos primera cualidad
repetir un [retérical recursos, del hombre que
mensaje. incluyendo quiere sobre

e Aprender a e Dominio de didlogo con salir.
exponer un hablar e¢n clementos del
mensaje publico entorno. Usos de relatos,

- Aprender a como rclatos de
realizar un - Mancjo del - Asistencia a las cpew [noche u
wewpin [un tono y cc‘rcr“noni;\s otras )
tipo de movimiento de publicas. circunstancias].
oratoria] la voz y otros

e Aprendera maticc? de un ® Ensayo (}lc . ()ricnmt:ién para
preguntar y/ mensaje [Ej. proqnxnclnclén ¢l mancjo del
responder. Pliron y sus de discursos. tono y

& Aprecdses colores] o movimicnto de
conversar: ®  Participacion de la voz.

Giixam, las Narracion de los
glixamkan. conversacioncs. altos hechos de

e Hacerun los antepasados,
pentukun incluyendo

clogios de la
clocuencia de
aquellos, en
cuanto muestra
la grandeza de
las ocasioncs.
[Relatos de
proezas]
Conversaciones
referidas a las
actividades del
dia.
Estimulos para cl
aprendizaje.
Contacto interétnico
e Habilidad para Sacar la voz
hablar bien en por su
mapunzugun, y familia, cn
en castellano. reuniones
propias, y
frente a los
chilenos.
Reemplazar
a los logko
posterior a
la muerte.
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Los antecedentes expuestos en el cuadro 4 muestran que tanto la
modalidad de aprendizaje y la enseflanza del mapunzugun requiere un
aprendizaje participativo y situado en contextos de vida, al contrario del
sistema escolar de enseflanza. En el sistema escolar, por ejemplo, se
tiende a aislar a los nifios de las otras generaciones.

Para ampliar la modalidad o método, ilustramos con notas de
D'Otbigny (1999: 482), en la que se aprecia una secuencia cronoldgica de
aprendizaje de la lengua mapunche de parte de los nifios. Asi en sus
primeros afios de acufiamiento, comienza luego a escuchar relatos de los
padres respecto de los antepasados, y éste acerca de la necedad de la
pureza del idioma?, sobre la necesidad de convertirse en un buen orador,
y sobre el elogio de la elocuencia. Luego de esta fase principalmente esta
escuchando, comienza el estudio del idioma, de las palabras, y no tarda
en pasar a las frases. Los discipulos de los padres, madres y ancianas
adquieren, gradualmente, el imperio de la elocuencia. Asisten siempre a
las grandes ceremonias publicas, a las conferencias diarias que se realizan
entre sus padres al regreso de las actividades (cacerfa, actividades diarias)
o de expedicion.

En este proceso de aprendizaje, los nifios hacia los diez a doce
aflos ensayan la pronunciaciéon de los panegiricos, que revelan ya sus
disposiciones para el arte oratorio. Ello se realiza en mujeres y jovencitos
de su edad. Los padres, que ven el progreso de sus nifios, los estimulan
con todo su poder, repitiéndole continuamente que el don de la palabra
es la primera cualidad del hombre que quiere sobre salir.

Este modelo de aprendizaje y ensefianza del mapunzugun
considera, en efecto, contextos de vida para el aprendizaje, agentes que
apoyan y estimulan el aprendizaje y un campo de saberes que constituye
el campo de realizacion de la lengua.

Otra dimensién es considerar la personalidad de los nifios en el
aprendizaje de la lengua, sin caer en coercién. En el caso del aprendizaje
de la oratoria (retérica o Koyaqtun) Hilger (2015, p. 62) lo ilustra con el
testimonio de una persona de Alepie?, quien sefiala:

“Si un nifo era timido o le costaba hablar en publico, se lo llevaban al
bosque y lo hacfan encaramarse encima de un tronco de roble chileno y
le decfan que desde ahf les hablara a los arboles y a las plantas como si
fueran humanos. Tenfan que usar las expresiones que habfa aprendido
en casa, y decirles ;Cémo esta? y el resto del koyaqtun”.

4 Parece relevante sefialar que d’Orbigny, es viajero que registra sus observaciones en el
puelmapu, hacia mediados del siglo XIX (1828 aproximadamente), en contexto de
relacion interétnica y de contacto lingiifstico entre el castellano y las lenguas originarias.

5 Lof mapu de al region de Los Rios, Costa de san José de la Mariquina.
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La evaluacion

La evaluacion de los aprendizajes del mapunzugun en el contexto del
mapun kimeltuwiin, particularmente en el dominio de la oratoria o
koyaqtun, se aplicaba hacia los dieciséis afios. Los varones debian pasar
una prueba de capacidad verbal de gran importancia para su porvenir,
pues la oratoria era una de las cualidades mas importantes para llegar a la
jefatura o ganar el prestigio e influencia en las asambleas o parlamentos.

La prueba consistia en pronunciar largos discursos sobre las
costumbres de los kiiga y/o pueblo, las hazafias de los mayores, e
improvisar sobre diversos asuntos. Luego, un jurado compuesto por
varios caciques pronunciaba una sentencia sobre la situacién realizada
(Mandrini y Ortelli, 1993: pp. 135 — 148).

Esta evaluacién considera la oralidad como un campo de saber.
La demostracién de la capacidad para improvisar implica ya un dominio
de la palabra y de conocimientos de diversos asuntos.

Esta evaluacién difiere de la evaluacién escolar, que muchas
veces reduce las capacidades a la memorizaciéon y a una calificacién, sin
que el ser che se exprese plenamente en esta evaluacion, ni tampoco la
presencia de los hablantes “expertos” del lof, que queda ajeno a aquello
que le concierne en la proyecciéon de la lengua.

6. Situacion actual de la ensefianza del mapunzugun en
contextos escolares

La enseflanza del mapunzugun, desde instituciones externas a la sociedad
mapunche, se inicia hacia medios de la década de los 80 del siglo XX, en
el marco indigenista de la Educacion Intercultural bilingiie, y en el
contexto de una poblacion escolar mapunche mayoritariamente
monolingtie de castellano. Entre algunas de las instituciones privadas que
ensefan al mapunzugun, lo hace la Fundaciéon Magisterio de la Araucania
en algunas de sus escueles. Esta experiencia asume el enfoque bilingtie
transicional, que plantea la alfabetizacién en lengua originarias en los
primeros afios, para luego asumir la escritura y lectura en lengua
castellana (Salgado, 1991). Otra experiencia privada, es la que formula
unidades de microensefianza del mapunzugun (De la Pefa, Patricia,
1995).

Ambas experiencias elaboran textos de enseflanza, asumiendo
fundamentalmente el enfoque estructural como método traductivo.
Asimismo, se aprecia traduccién de contenidos culturales occidentales al
mapunzugun, como se observa en el texto Ni mapu, tercero Basico

(Salgado, 1989).
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La situacién de ensefianza del mapunzugun, al parecer continua
con el desempefio de algunos profesores de Eduacion Intercultural. Si
bien se reconoce la situacion de pérdida de la lengua, pero se mantiene la
practica de la enseflanza del castellano. Un profesor EIB dice en su
testimonio: “lamentablemente aqui en la comunidad no todos los
apoderados hablan mapudungun y no en todas sus casas; son muy pocas
las casas donde se habla el idioma materno” (2-C,2002). (Catriquir,
2004).

Ellogko de un lof mapu, por su parte, percibe el predominio del
castellano en la enseflanza del mapunzugun, y se habla como por
momentos por el profesor de EIB. El logko indica:

Aca habla mas en castellano, cuando quiere habla mapuzugun, habla
por rato, no lo lleva todo el tiempo [didlogo entre el director de la
escuela y el logko principal, reproducido por este ultimo]. Fiy mew
chumechi kimay piichiike che, miichay miiten muyunentutuygiin. No si
éste esta rechazado por bilingtie. Kom che fiypikeeyew. Haber chem
chi kimeltualu, ka pigekey ta ti (3-A,2002). (Catriquir, 2004).

Esta discontinuidad en la practica del mapunzugun no se
condice con el principio planteado por algunas madres mapunche, que,
en la formacién bilingtie de sus hijos, han logrado implementar el
modelo educativo mapunche. En mapunzugun, sefialan: zuguniegekey,
zuguniegekey; es decir, se le habla constantemente en concordancia con
el modelo mapunche de la oralidad sefialada mas arriba.

En relacién con el testiminio del logko, este reconoce la
necesidad de contar con profesores y/o educadores que expresen pleno
dominio del mapunzugun, junto al kimiin. El testimonio dice asi:

Miilefule kifie profesor rif fentepu kim mapuzugulu, kim rulpakewtihlu
mapuzugun, yoz fiyti mew milepetulayafuy mapuzugun pichike
wenxu colegial, pikefun i rakizuam; fiyti kishulekalu kay (...)
chumechi kimafuy ti pu pichike che; we xemlu miiten, amulelgele,
kimeltugele mapuzugun fiy mu amupelayafuy (...). Fiy chi abikewelu,
zew mapuzugukenolu, agkanu, mucho pi “fiy mew ta kimlan piketuy ta
pu pichtike che”. (3-A,2002). (Catriquir, 2004).

El kimiin es una categoria compleja. En el caso del aprendizaje y
la ensefianza del mapunzugun, se exige dominio de saberes acerca del
propio mapunzugun, como se expuso en el cuadro de la ruta formativa
de base ancestral, tanto como en el campo de la lengua que incluye el
contenido del habla. Otra componente relevante del kimin se refiere al
che, segun el modelo que asume y su capacidad para realizar rakizuam
acerca de la lengua y el contexto sociocultural de habla.
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Los materiales de la ensefianza reflejan problemas de kimiin, en
ambitos culturales para fundar el aprendizaje, en el cual si bien, proviene
del mapunche kimiin, se traducen el rakizuam occidental. Un ejemplo de
ello, es el arbol de parentesco que coloca los ancianos en la cima de la
piramide. En el rakizuam mapunche este cuadro se hace al revés, en la
medida que se representan las raices o meli folil en la cima de la
piramide.

Esto, de modo ilustrativo, lo reproducimos aqui:

En la familia mapuche el sistema de parentesco constituye un campo de
conocimiento muy interesante por la diferenciaciéon de nombres que se
le da a los parentescos segun si éstos provengan de la linea materna
(tiwiin) o paterna (kipan), aspecto que no se encuentra presente en la
cultura occidental chilena. En efecto, en el mapunzugun existen términos
para denominar parientes segun un criterio de procedencia, que en el
castellano poseen s6lo una denominacién. Por ejemplo, la palabra ‘tio/a’
en espafiol designa tanto al hermano de la madre como del padre; sin
embargo, en mapudungun se diferencia entre ‘malle’ tio paterno y ‘weku’
que es el tio materno.

El meli folil se esquematiza asi‘:

(
Chuchu Chedki
(Abuela) (Abuelo)

Nukentu
(Tia)

Kuku Laku
(Abuela) (Abuelo)

A4
Chaw Malle Palu
A

La nifia debe usar el
término “Lagmen” para
Lagmen Peni referirse a su hermano

(Hermana) (Hermano) : Como a su hermana

e

Arbol Genealdgico o Meli Folil Kupan desde la perspectiva mapuche

-

En el mapun rakizuam la esquematizaciéon del meli folil, muestra los
abuelos y padres en la base del arbol, las nuevas generaciones o choyiim
representan los brotes o las ramas, en la analogfa de la naturaleza.

6 Ver en: https://es.scribd.com/document/101756987/Unidad-didactica-1-Modulo-Ia-
Familia-Melil-Folil-Kupan
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Otro aspecto que se observa en los textos escolares, es la
reduccién de categorias del mapunzugun a una particularidad. Asi Alka,
que refiere a lo masculino o macho de aves, y animales se reduce a gallo.

Esquema 1. Mapunche meli folil.

g6

[ Nukent ] [ Weky ] Chaw ] [ Malle ] [ Pabu ]
[ T [ [

Otros materiales creados para la ensefianza del mapunzugun, recogen
contenidos culturales propios, asumiendo el método traductivo. También
se percibe esfuerzos por introducirse en los sentidos que las palabas
expresan, mediante la descomposicion de las mismas. Ello se ilustra en
las siguientes imagenes.

(A
I-..i.-’ O _\I

Ala

iy
£ Eohwgy
. PR — :I. gy
S ] s "'I'_"f-..l- I.:l.;_ﬂ.: :

.
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Antiilwe mapu Chozoy Mapu

Territorio de Antilhue Territorio de Chosdoy

Wigka Qiiy o denominacidn actual: Wigka Qiiy o denaminacidn actual:
Antilhue Chosday
Mapun Qiiy o denominacién original : Mapurn Qiiy o denominacion ariginal :
Antiilwe Chozay
Chem zugu tiifa. Deglose: Chem zugu tiifa. Desglose:
Choz: Amarillo, anaranjado. Color
Antiil: apto para el sol creprisculo:
Antii: Sol Zoy: seria un énfasis relacionado al vo-
We: Lugar de... lor o la tonalidad choz.
Conclusiones

Hemos realizado un breve recorrido histérico del mapunzugun,
partiendo por un momento en la cual la lengua goza de vitalidad
autonémica, a la par del pueblo que la desarrollé y cultivé en su historia.

El mapuzungun es una lengua que hace una proyeccion de las
generaciones hacia el cosmos para vincularse con entidades superiores y
la naturaleza, una perspectiva comunicativa con los antepasados.

Esta lengua, como toda lengua, se encuentra condicionada por
los vaivenes de la propia sociedad, segun condiciones historicas.

En situaciones de contacto interétnico, y en diversos campos de
la vida social y cultural mapunche un retroceso de la lengua originaria
genera espacio para el dominio del castellano.

Cuando el castellano logra un dominio en sectores mapunche, se
observa mayor dificultad del sistema lingtifstico-cultural para responder a
las demandas de revitalizacién de la lengua.

La dinamizacién del kimiin acerca de la lengua y del modelo
propio de aprender y enseflar mapunzugun puede favorecer actitudes de
valoracién de la lengua como patrimonio a revitalizar no solo en cuanto a
la lengua misma, sino al papel que la lengua tiene en la construccion del
kimun de diversos ambitos, incluido el historico.

En relacién con los procesos de ensefianza, se percibe que se
requiere ampliar el mapunzugun a otros ambitos del curriculum para
superar la reduccion de la lengua a una asignatura escolar.
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Se requiere la participacién activa del lof che de modo directo o
indirecto, para reorientar el modelo en que se ensefia la lengua,
recuperando de esta forma su propio az kimeltun.

Se requiere la formacién de los educadores a fin de favorecer
modelos propios de aprendizaje y ensefianza para el mapunzugun.

Se requiere la construccion del kimiin desde la vision mapunche,
y esto para poder dinamizar los modelos propios y los contextos para
aprender la lengua mapunche. El fin de tal proceso es un
reposicionamiento de la lengua para que forma parte de la formacion del
che, de tal modo que vuelve a ser un che bilingiie que saque la voz por la
familia en contextos de relaciones interétnicas.
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Para una hermenéutica Diatopica del
Mapunzugun actual

Ricardo Salas Astrain

El titulo inicial probablemente no es del todo comprensible para
los que no estan iniciados en los estudios filosoficos y humanisticos,
pero eso se puede clarificar sucintamente al considerar primeramente que
el término de una “hermenéutica diatopica” sefiala que todas las lenguas
humanas tienen lugares (topoi) propios en y desde donde ellas expresan
su vision particular del mundo y pueden ser situadas culturalmente sus
valoraciones. En otro sentido, esta hermenéutica plantearfa, entre otras
posibilidades, por ejemplo, la dificultad de pensar una traduccion diafana
entre lenguajes, y destacaria el peso de elementos irrebasables e
intraducibles. También en relacion al tema de este encuentro, habria que
hacer referencia a la tension hegemonica entre la lengua castellana
(winkazugun) que ha ido minorizando histéricamente la lengua mapuche
(mapuzungun), lo que obligarfa al estudio y a la critica interna de las
multiples dimensiones e intereses que tiene tal tensién interlingtifstica al
interior de los sistemas educativos de la sociedades chilena y argentina, y
comprender por qué su valorizacién aparece en disputa tanto para los
que usan las lenguas originarias como para aquéllos que no las hablan, o
las hablan mal o a medias.

Esta segunda hermenéutica valorizarfa las diferentes procesos
tedricos y conceptuales que se han ido desarrollando, pero aqui no
entraremos en las pricticas discursivas mixtas e hibridas que asume el
mapuzungun entre sus locutores, ni las dinamicas concretas de las
comunidades que lo siguen utilizando como lengua efectivo de
comunicacién y de resguardo de sentidos ancestrales, asi tampoco el
juego politico-cultural de las instituciones que las promueven o limitan
sus usos en la sociedad chilena y argentina. Este aporte hermenéutico
que queremos hacer en este encuentro sobre Reconocimiento e
Interculturalidad, lo dividiré en tres momentos: un primero, que demarca
la elaboracién tedrica que asume las formas de didlogo con las lenguas
ancestrales; un segundo, acerca del sentido preciso de una “hermenéutica
diatépica”, y por ultimo algunas pistas acerca de los estudios
interlingiifsticos en un momento de gran significado social y politico que
viven ambos paises.
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¢Por qué se precisan mediaciones hermenéuticas de la
interaccion de las lenguas?

Partiremos con una primera alusion a una hermenéutica
diatépica a partit de algo que refiere a este II Encuentro de
Interculturalidad y Reconocimiento y que tiene como lugar este
Departamento de Humanidades de la UFSM, lo queremos conectar con
el proceso intercultural y de mayor reconocimiento como una exigencia
ético-politica derivada de los derechos de los pueblos indigenas a
expresar el mundo en sus propias lenguas. Este tenso momento
sociopolitico y cultural de friccién que vive el pafs, a mi parecer tiene
rasgos positivos en cuanto permite decisivos pasos en la visibilizacién y
proyecciones del mapuzungun en la sociedad chilena contemporanea, y
que puede ayudar a precisar cuestiones hermenéuticas y didlogos no
realizados durante mucho tiempo por la sociedad chilena y por las
instituciones académicas. Una primera observacién critica es que los
estudios especializados, es preciso decitlo, que se llevaron adelante en
muchos centros universitarios en estas ultimas décadas en y fuera de
Chile, no tuvieron la suficiente agudeza heuristica para dar debida
cuenta de la vitalidad de estas lenguas indigenas para posicionarse de
veras en los actuales desafios politico-culturales actuales, para algunos era
parte de una ancestralidad resistente destinada a desaparecer por el
avance arrollador de las lenguas de la modernidad, para otros menos
radicales arglifan que ella se podria mantener a condicién que las nuevas
generaciones asumieron los retos propios de una lengua dominante en
sus dimensiones orales y escritas, y por lo mismo este movimiento
tratarfa Unicamente de asegurar un trdnsito, pero su destino final era
igualmente integrarse a las lenguas hegemonicas occidentales respectivas:
el inglés, el francés, el portugués, y el castellano.

Nuestra  hipotesis  del  trabajo  hermenéutico parte de
presupuestos diferentes porque se ubica inicialmente en el terreno
filosofico del valor de las lenguas indigenas para decir el mundo, ya que
pensamos que las lenguas indigenas, como es el caso del mapuzungun,
ha logrado generar en diferentes momentos histéricos espacios de
innovacién y de resistencia que le ha permitido desenvolver y consolidar
la identidad cultural. A partir de ahi, busco demostrar que el didlogo
entre las lenguas indigenas y las lenguas dominantes globales sigue siendo
parte de una discusion sociopolitica y sociocultural de nuevos niveles de
democracia y de respeto de los derechos lingiisticos a nivel global. En
forma mas estricta, obliga a pensar que la valorizacién de dicha
interaccion de lenguas no se deja entender ni menos reducir a una praxis
culturalista y/o al discurso del romanticismo del encuentro de saberes y
decires. Se trata mas bien de avanzar en el programa critico de la

36



eventual justicia entre saberes y lenguas para superar lo que M. Fricker ha
denominado “la injusticia epistémica” que predomina en las sociedades
modernas capitalistas. Pero esto que es un desideratum, no resulta facil
de construir en la practica misma de los contextos porque lo que los
hechos muestran es solo una lent{sima creacién de espacios propicios
para la convivencia intercultural, como se observa en Wallmapu y en
otros territorios americanos interétnicos, pero atrapado en medio de
muchos obstaculos y ambigliedades. HEs por decir algo basico, es una
tarea muy larga y compleja, porque involucra la deconstruccién
progresiva de las estructuras simbolicas de las sociedades hegemonicas
aferrada a una lengua predominante, vale decir, de los prejuicios y
estereotipos que se hallan instalados en el superyé cultural que
introyectan los individuos en sus procesos primarios de socializacién,
como lo dice Fornet Betancourt (2000, p. 36 citado por Tubino, 2009)).

Para que se produzca y se consolide los procesos apropiados de
lo que denomino aqui una “hermenéutica diatopica” es importante crear
auténticos espacios propicios para la convivencia intercultural e
interlinglistica, espacios también heterogéneos que promuevan el
encuentro de sensibilidades hacia aquellos 7Zgpoi que no son
comprensibles a primera vista y a los impedimentos para establecer un
didlogo de racionalidades discursivas en friccion. Estos espacios de
interaccién habitualmente no existen en un sentido amplio, nos
movemos por el contrario en espacios culturalmente asimétricos donde
la posibilidad de una buena comunicacién intercultural entre lenguas
modernas y lenguas indigenas estd usualmente bloqueada, y/o a veces
restringida a unos pocos especialistas sin vinculacién con los
movimientos sociales y étnicos que luchan por el reconocimiento de sus
lenguas, y piden los apoyos politicos e institucionales para que ellas se
mantengan y consoliden. Es de algin modo escandaloso, que hayan
lingtiistas y especialistas en lenguas ancestrales que logren avanzar en sus
trayectorias academicistas en base al analisis sofisticado de algunos
sistemas o subsistemas de estas lenguas, y que muchas veces no asuman
los supuestos ético-politicos de una epistemologfa critica.

En un sentido biografico quizas un tanto auto referido, me
parece ademas destacable la relevancia que asumen las lenguas indigenas
en las sociedades actuales porque resumen la ruptura y la nueva dinamica
de un conjunto de investigaciones en el campo de la hermenéutica, de las
culturas y las lenguas indigenas en mas de medio siglo, y que cambia
drasticamente a lo que vivimos en los inicios de nuestras catrreras de
investigacion. Para los que ya no somos jovenes, vemos con sorpresa y
alegria ampliarse estas multiples dimensiones en las nuevas generaciones.
Los que iniciamos estudios relativos a las lenguas indigenas en los afios
90 del siglo pasado, vemos con especial atencion este resurgimiento de
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las lenguas indigenas americanas, tanto en los estudiantes indigenas y no
indigenas, asi como aparecen dinamicas sociales que ayudarfan a su
ampliacion y resonancia en la sociedad mayor. Asi, con varios colegas en
este ultimo medio siglo, observamos que se trata de un fenémeno
politico-cultural nuevo ya que recoge hoy, en el marco del pensamiento
critico, las  dinamicas semidticas, semanticas, pragmaticas vy
hermenéuticas propias de las lenguas indigenas. Esto se sigue expresando
su vitalidad en los nuevos estudios doctorales llevadas adelante por
jovenes investigadoras de programa interdisciplinarios de trabajo etno-
lingiifstico que se viene concentrando en el Sur de Chile.

Tal como discutimos en 2018, en el Seminario Internacional de
Filosoffa y Teologfa intercultural en Temuco, eso involucra el
desmontaje de las categorias mentales que estan a la base de la violencia
simbdlica y la estigmatizacién social hacia otras formas de hablar
consideradas atrasadas, folkléricas y/o premodernas para avanzar en la
comprension de las riquezas de mundos y de las posibilidades humanas
de habitarlos. Deconstruir las estructuras simbolicas de la discriminacion
lingtifstica para generar espacios de convivencia es uno de los principales
esfuerzos que requiere hoy una hermenéutica critica. Nos parece que ésta
es la principal tarea a la que nos convoca la praxis de la interculturalidad
como proyecto ético-politico, y este es el sentido —por ahora— de la
educacion bilingtie intercultural en contextos asimétricos.

Por ello, Fornet Betancourt citado por Tubino nos dice que “no
hay que empezar por el didlogo, sino con la pregunta por las condiciones
del didlogo. O, dicho todavia con mas exactitud, hay que exigir que el
didlogo de las culturas sea de entrada didlogo sobre los factores
econémicos, politicos, militares, etc. que condicionan actualmente el
intercambio franco entre las culturas de la humanidad. Esta exigencia es
hoy imprescindible para no caer en la ideologia de un didlogo
descontextualizado que favoreceria sélo los intereses creados de la
civilizacion dominante, no tener en cuenta la asimetria de poder que
reina hoy en el mundo”.

La cuestion de la hermenéutica y de los lenguajes humanos no
obstante no se reduce unicamente a una relacién asimétrica entre las
sociedades mayores donde una lengua particular se transforma en una
lengua mayoritaria por razones historicas, politicas y culturales. Lo que
importa es entender que toda lengua extendida busca imponer siempre
un determinado mundo y una determinada manera de actuar en él, que
eso acontece porque tiene razones paralinglisticas: la ampliacion de una
determinada religién, de un imperio en expansion o una integraciéon que
consolida los estados modernos. Esta historia factica es tan intrincada
como la historia de las relaciones sociales y politicas, y es parte de una
larguisima trayectoria de miles de afios en la compleja historia de la
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humanidad y de las relaciones que se establecen entre las miles de
lenguas habladas (segun los entendidos, al dia de hoy tendrfamos no
menos de 7000 lenguas habladas en diferentes puntos del planeta y en
disimiles momentos de difusién, consolidacién e incluso en peligro de
perderse).

Si estas interacciones entre las principales lenguas han sido
siempre cambiante es preciso entenderlas en sus dinamicas: hubo lenguas
mayoritarias en Occidente como el griego y el latin que han perdido una
buena parte de su fuerza politico cultural, y han sido reemplazadas por
otras lenguas de comunicacion tales como inglés, francés y castellano. En
otros contextos, el arabe, el hindi, y el chino mandarin tienen una
presencia mucho mayor, que se distribuyen a lo largo de extensas
regiones no occidentales. Dicho de otro modo esta precariedad en todas
las lenguas que se hablan hoy en el planeta, llevarfa a postular
hipotéticamente que todo sistema linglistico-cultural en sus primeros
inicios histéricos fueron casi siempre minoritarios y que alcanzaron una
prevalencia sélo por razones politico-culturales, y asi como hoy son
hegemonicas pueden dejar de serlo, terminar siendo minoritarias o
incluso desaparecer. En esta breve ponencia de caracter historico se
puede entender desde un mejor angulo la interseccion entre las lenguas,
sus posicionamientos econdmico-sociales y politicos, y también a sus
sucesivas interpretaciones respecto de un eventual futuro.

Al menos como lo ha llevado adelante la tradicién helénica del
Hermes que se ha resguardado en la filosofia occidental, y de lo que ha
marcado contraposiciones y dicotomias de diferentes épocas, por
cjemplo en el uso de las denominadas “lenguas de alta cultura”,
“lenguajes cientificos”, etc dejando entender que las otras serfan lenguas
“inferiores e incultas” o poco aptas para expresar los conocimientos
cientificos y tecnolégicos modernos. Entonces, toda lengua deberia ser
siempre entendida en medio de complejos procesos histéricos de inter
comprension y de tensos ocultamientos entre las lenguas, las culturas y
las civilizaciones. Por ello, la historia de las lenguas que utilizan los
imperios, los Estados, las iglesias, las universidades refieren siempre a
dinamicas sociales, es decir, son parte de una larga historia de la génesis y
mantenimiento del poder politico, de una determinada economia y del
modo de considerar la cultura que vale la pena preservar (alta cultura).
Las lenguas asi son también parte de la estructura de la sociedad y ellas
determinan el especifico comportamiento de los que son parte
importante de ellas, y por la que se clasifican y se jerarquiza la “nobleza”
o no de estos lenguajes, y por ello la preocupacién de mantener uno
principal (Zngua franca), tolerar algunos y llevar adelante la estrategia de la
prohibicién de otros.
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Este asunto que acontece no es solo parte de una larguisima
historia de todas las grandes y medianas civilizaciones del Oriente y de
Occidente, sino que requiere analizarse en el contexto de otros enclaves
geoculturales en que se expanden lenguas que no se expandieran tan
ampliamente. Una especificidad de los territorios interétnicos en el
continente americano es que el crisol linglistico se inici6 con la
formacion societal actual definido por el dominio de pueblos y lenguas
colonizadoras desde hace mas de cinco siglos en una sucesiva ola de
encuentros y desencuentros. Lo que Z. Todorov indica de México
(2007), se puede ampliar al conjunto de las acciones vividas entre los
conquistadores invasores y los habitantes de los pueblos autéctonos. Por
ello, pienso que el ejercicio hermenéutico critico ayuda a clarificar estos
problemas de la exclusion de las lenguas indigenas, una inter-
comprensiéon mutua como parte de légicas de poder, de sometimiento,
de colonizacién y de integracion de los estados nacionales, pero también
a procesos de resistencia, de descolonizacion y de la revitalizacion de las
lenguas indigenas.

En un plano mas actual, estos cruces y dialogos inter-lenguas se
hacen en un momento muy delicado por la pérdida creciente de los
hablantes de las lenguas indigenas. Por ello tenemos que visualizar otra
reflexién en momentos de crisis sociolingiifstica y cultural, donde lo que
prima es la carencia de didlogo acerca de la situacién de amenazas
multiples que se cierne sobre las lenguas minorizadas a lo largo del
planeta y a los principales procesos que se siguen llevando adelante para
revitalizarlas. Lamentablemente los niveles de discusién no sobrepasan el
encuentro y desencuentro de las lenguas existentes, ni tampoco refieren
al modo como se definen las relaciones asimétricas entre las sociedades,
las culturas y las lenguas. En este sentido, la preocupacién por las lenguas
indigenas se vincula con la propuesta de un pensar intercultural,
sobrepasa los estudios lingtifsticos en un sentido estricto y se abren a una
preocupaciéon mucho mas intercultural y decolonial como ha sido la
convocatorio donde aparece la reivindicacién de los contextos en que se
desenvuelven las lenguas y se definen las amenazas especificas, y es a eso
que llamaremos “diatopia”. Y cuando alguien se pregunta, y por qué
interesa una lengua que hablan unos cientos o miles de personas hay que
responder que no es por el prurito de la mera conservacion, sino por la
irremediable pérdida de mundos. Por ello es correcto sostener la idea de
que por cada lengua que desaparece perdemos mundos humanos y nos
desensibilizamos de lo que otros dijeron y nos dejaron como bueno y
valioso.
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¢Por qué se trata de una hermenéutica diatépica?

En los dltimos afios se han ido difundiendo ideas ligadas a la heterotopia
y a la diatopia sobretodo por la difusién del pensamiento de Panikkar,
Fornet Betancourt y Sousa Santos, y se tiende en varios textos actuales a
citar la laconica férmula de que la hermenéutica diatépica como “un
ejercicio de reciprocidad entre culturas que consiste en transformar las
premisas de argumentacién (#jpoi) de una cultura determinada en
argumentos inteligibles y crefbles en otra cultura”. (Sousa Santos, 2005:
134 Cf. Sousa Santos 2017. Ver también Aguilé 2010 y Salas, 2017). El
texto de Tubino nos ayuda a destacar dos alcances primeros: uno en
relacién a la conceptualizacion critica y otro al sentido que puede tener
para la filosoffa y las ciencias humanas mediadas por la hermenéutica
intercultural.

En un destacado articulo que citaremos varias veces en los
parrafos siguientes sobre la hermenéutica diatopica y los derechos
humanos (2009) Fidel Tubino nos dice que estas problematicas aparecen
en la tradicién hermenéutica y sintetizada en la obra de Panikkar. Las
tematizaciones sobre la dignidad humana se construyen desde diversos
“universos de sentido” que “constan de constelaciones de topoi fuertes”.
“Los topoi (...) funcionan como premisas de una argumentacion,
haciendo as{ posible la produccién y el intercambio de argumentos (...)
Entender una cultura dada desde los topoi de otra puede ser muy dificil,
si no imposible. Por tanto propondré una hermenéutica diatopica”. La
Diatépica —como hemos dicho desde el inicio— quiere decir que nunca
ponemos ambos pies en el topos del otro, ya que siempre estamos entre
los dos, y desde allf interpretamos los gestos, las creencias, las categorfas,
mensajes. En otras palabras, al interpretar, nos moveremos
dinamicamente estableciendo vinculos inéditos.

Se puede coincidir con Panikkar y Tubino que la hermenéutica
diatépica, al igual que el didlogo, posee un nivel existencial y un nivel
dialéctico y que el primero es condicién subyacente (“arché”) del
segundo. El encuentro afectivo y vivencial es el momento del
acercamiento, de la co-pertenencia. lLa interpretacion tedrica del
investigador es el momento del distanciamiento, es una elaboracion
tedrica de las vivencias interculturales que busca hacerlas inteligibles
desde los presupuestos de nuestros respectivos topoi. La tension
irresoluble entre familiaridad y extrafieza es por ello intrinseca a la
hermenéutica entre culturas. Por ello puede concluir diciendo:

(...) Comprender determinada cultura a partir de los topoi de otra
cultura es una tarea muy dificil y, para algunos, imposible. Partiendo
del presupuesto que no es una tarea imposible, propongo, para
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llevarla a cabo, una hermenéutica diatopica, un procedimiento
hermenéutico que juzgo adecuado para guiarnos en las dificultades a
ser enfrentadas, aunque no para superarlas enteramente.

Asi, en el plano dialéctico de la hermenéutica diatopica, lo que se
debe buscar son equivalentes homeomorficos entre los universos
culturales involucrados.

Los equivalentes homeomorficos no son meras traducciones literales,
ni tampoco traducen simplemente el papel que la palabra original
pretende ejercer (...) sino que apuntan a una funcién equiparable
(...) Se trata de un equivalente no conceptual sino funcional, a saber,
de una analogfa de tercer grado. No se busca la misma funcién (...)
sino aquella equivalente a la que la nocién original ejerce en la
correspondiente cosmovision.

Estas ideas no sélo son relativos a la dignidad y a los derechos
humanos, sino que refiere al ejercicio de inter-comprensiéon entre

culturas, religiones y lenguas, como lo dice R. Panikkar citado por
Tubino:

Yo la llamo la hermenéutica diatépica, en cuanto que la distancia a
superar no es meramente temporal, dentro de una unica y amplia
tradicion, sino que es la distancia que existe entre los tépoi humanos,
‘lugares’ de comprension y autocomprension, entre dos (o mas)
culturas que no han elaborado sus modelos de inteligibilidad... La
hermenéutica diatépica parte de la consideracion tematica de que es
necesario comprender al otro sin presuponer que éste tenga nuestro
mismo autoconocimiento y conocimiento de base. Aqui esta en juego
el dltimo horizonte humano y no solamente contextos diferentes
entre si (Mito, fe y hermenéutica, Barcelona 2007).

La hermenéutica diatépica es entonces una hermenéutica que va
mas alla de la tradicional hermenéutica morfologica y la hermenéutica
diacrénica, en cuanto que “toma como punto de partida la conciencia de
que los t6poi, lugares de distintas culturas, no pueden entenderse con los
instrumentos de comprensiéon de una sola tradicion o cultura”
(“Autobiograffa intelectual”). L.a hermenéutica morfolégica descifra los
tesoros (morphé, formas o valores) de una cultura particular, una sola
tradicion, y la diacrénica representa la mediacion entre las distancias
temporales de la historia cultural de la humanidad, pero también
centrada, habitualmente, en una sola tradicién de referencia.

Buscando, entre otras cosas, superar el circulo hermenéutico
creado por los limites de una sola cultura, la hermenéutica diatépica
intenta “poner en contacto horizontes humanos radicalmente
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diferentes”, tradiciones o lugares culturales (#dpoi) diferentes, para lograr
un verdadero dialogo dialégico que tenga en cuenta las diferentes
culturas: es el arte de llegar a una comprension “a través de esos lugares”
diferentes (dia-fgpos). Para esto, es necesario un reencuentro entre el
mythos y el logos, entre la subjetividad y la objetividad, el corazén y la
mente, el pensamiento racional y el espiritu que vuela libremente,
rompiendo todos los esquemas mentales rigidos.

La hermenéutica diatépica hace referencia entonces a un
proceso de comprension de otros espacios y tiempos que implican salir
de nuestro mundo cotidiano y/o terrufio, e implica entender la idea de la
travesfa hacia otros mundos, ¢como nosotros efectivamente podemos
atravesar nuestras historias, nuestras lenguas, nuestras formas de ver el
mundo hacia otras culturas, lenguas, religiones y estéticas que a veces
posee raices tan distintas? En la filosofia intercultural me parece que esta
experiencia del enraizamiento- desenraizamiento es un elemento crucial
para que la Optica intercultural ayude a despojarnos de lo que nos resulta
familiar y cercano para intentar hacer un viaje para ir el encuentro de lo
que es familiar y cercano para los otros, y eso presupone conectar con las
raigambres de otros mundos.

Para cerrar esta breve ponencia acerca de la diversidad de
lenguas, de sus inter acciones y de sus posibilidades de comprension
reciproca, quiero demostrar la actualidad de tal interaccion a partir de un
itinerario investigativo realizado 7 situ, quisiera referirme a la experiencia
intercultural vivida por varios de nosotros en la experiencia intercultural
en el postgrado construida en una Universidad ubicada en el epicentro
del pais mapuche ya que tenemos varios profesores y estudiantes aqui
presentes. Se trata de entender en el marco de una hermenéutica
diatépica el proceso de elaboracién primero de un Magister y luego de
un Doctorado en Estudios Interculturales. Fste dltimo tiene ya seis afios,
donde compartimos en términos interdisciplinarios cerca de veinte
profesores y especialistas en ciencias sociales y humanas y formamos 20
jovenes estudiantes profesionales, y donde lo esencial es que se estin
formando en esta perspectiva “diatépica” pues deben hacer dialogar
mundos y apreciar valoraciones diferentes provenientes de las raices
culturales que configuran la universidad en la Regiéon en que esta
instalada. Estos jovenes profesionales de diversos campos disciplinares
estan laborando sus investigaciones interculturales en la que observan el
encuentro-desencuentro linglistico desde una mirada reflexiva y critica,
donde aparece la compleja interaccién entre el mapuzungun y el
winkazungun.
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Para no concluir: ;qué implica pensar el Mapuzugun en el
cruzamiento de lenguas y culturas?

Para todos nosotros las y los formadores académicos que participamos
en la generacion multi e interdisciplinaria de los estudios interculturales,
este proceso formativo nos a ayudado a revisar nuestras practicas y sobre
avanzar en una reflexién y critica de tipo hermenéutico, donde las
exigencias inter y transdisciplinarias, permite visualizar las posibilidades
que se abren hoy para verbalizar los alcances y limitaciones de una
hermenéutica diatépica. El cardcter instructivo de los conflictos,
problemas y tensiones que atraviesan el Wallmapu es que posibilita
repensar y proyectar que los centros especializados y las instituciones
formales académicas transiten y dialoguen con los lenguajes ancestrales y
se abran a mundos distintos. Hasta ahora dicha travesia ha sido llevada
adelante esporadicamente por determinadas personas y unas especificas
comunidades mapuche, pero no se ha logrado ese mismo viaje por parte
del conjunto de la sociedad chilena que mantiene sus viejos arraigos
monoculturalistas en un sentido de concebir el imaginario
homogenizante de una nacionalidad y de una patria que no admitiria
diversidad, y en donde la apertura a los otros se ve como un peligro y/o
amenaza. Esta asimetria existente en la regién y en el pais predefine una
sensibilidad casi mayoritaria en el pafs que se niega a avanzar hacia otros
estandares interculturales que estin presentes en muchos otros paises,
tales dificultades y escollos se ven potenciados por la actualizaciéon del
discurso racista y xenofébico, que aparece en los movimientos ligados a
la ultraderecha politica y cultural.

Es preciso considerar tres momentos en este analisis:
institucionales, la especificidad del postgrado y consolidar el didlogo
critico. En el primero, cabe sefialar que es preciso avanzar en los dialogos
y debates intra y extraculturales al interior de las propias instituciones
formativas, ya que la experiencia formativa de una forma predominante
de pensar la relacion entre saber, pensamiento y mundo de vida se
siempre se revisa en todos sus presupuestos. Por ello una hermenéutica
diatépica plantea dificultades efectivas para lograr sincerar esa inter-
comprension en los espacios institucionales. En este sentido, la filosoffa
intercultural ayuda a ver parte este proceso desde diferentes Opticas y a
develar las posiciones tensionadas que existen al interior de las
instituciones universitarias donde el discurso y la praxis acerca de las
lenguas indigenas no siempre son coincidentes.

En segundo lugar, esto tiene que ver claramente con las
limitaciones de los diversos espacios y movimientos en que se ubican los
postgrados en el campo intercultural y donde cabe hacer referencia a las
incisivas reflexiones y procesos que ha inspirado la filosofia intercultural.
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El trabajo abierto por Panikkar y continuado por Bonilla, Fornet-
Betancourt y Tubino en este fértil campo. A partir de €l, y en deuda con
otros equipos, observamos que se ha ido expandiendo mdltiples
experiencias de universidades que se abren a los estudios interculturales e
incluso donde se proyecta un espacio para las universidades indigenas en
América que son parte de un gran proceso de enraizamiento a los
contextos que son tan fundamentales en el ambito educativo
universitario; pero al mismo tiempo se constatan las limitaciones que
ponen a un auténtico esfuerzo reflexivo y critico por hacer avanzar una
hermenéutica contextualizada de las lenguas habladas en los territorios
interétnicos.

Tercero, y son las preguntas cruciales que abren este tipo de
estudios: ¢como se dialoga con los cientos de pueblos indigenas
americanos que tienen una compleja historia politica y cultural bastante
distinta a la nuestra, que tienen lenguas con formas y estructuras
completamente diferentes al castellano, y en donde se mantienen otros
saberes y conocimientos que son definitivamente “otros” a los que
nosotros acostumbramos en una modernidad homogénea?, ;cémo se
reformula una cultura universitaria dominante que vive y se nutre del
pensamiento eurocentrado? Solo para poner un ejemplo, muchos
estudiosos de las culturas indigenas ponen en duda que los pueblos
originarios hayan logrado en el curso de su historia potencialidades
reflexivas y criticas, si uno mira por ejemplo el pueblo Mapuche y
considera la originalidad de la lengua, se observa que hay topoi que
aparecen en expresiones que son muy significativas y desconocidas para
nosotros en todos los campos del saber.

En este sentido especifico, sélo me refiero a la expresion
especifica que se denomina en su lengua “rakizuam” que podria referirse
con la idea de una coleccién de todos los conocimientos que los seres
humanos podemos alcanzar, pero la misma lengua agrega una expresion
convergente y paralela distinta que es la nociéon “kimiin”, que significa en
castellano un saber en su mayor profundidad, que contiene relaciones
mas éticas y sapienciales. Desde esta palabra se construye el concepto
“Kimche” (=persona sabia) que tiene una sintonfa y sinergia con la
espiritualidad que esta presente en el pleno desarrollo de la humanidad
(Quidel, 2020).

Si consideramos cada una de estas potencialidades semanticas se
ve entonces que en el pueblo Mapuche existieron y existen una serie de
posibilidades semanticas para poder dialogar con nuestras nociones de
ciencia, de conocimiento, de filosoffa, como lo demuestran los trabajos
sefieros de colegas e investigadores mapuche con los que he trabajado
como D. Catriquir, R. Curivil, A. Marileo, J. Nanculef y G. Llanquinao
(Nanculef, 2016, Llanquinao, 2017). Para mostrar que esto es posible
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avanzar en otro espacio universitario existen muchas experiencias
concretas relevantes, una en que he sido parte nos llevé a proponer hace
mas de 12 afios, un curso optativo junto a una autoridad espiritual
mapuche para los estudiantes de pregrado de cualquier carrera de
pregrado de la universidad. Estas referencias a este curso sobre Filosofia
occidental - Filosoffa mapuche las he comentado en varios trabajos para
dar cuenta de lo complejo que resulta el dialogar de veras con otros
saberes y lenguas, pero realmente la principal pregunta es a partir de todo
lo ya indicado: ¢existen las condiciones?, ¢éste es el comienzo del
didlogo?, ¢estamos de veras mirando a los otros o seguimos atrapados en
nuestros modernos imaginarios o espejismos? (Salas, 2011). Estas son las
problematicas que requieren mucha mayor reflexion y que se dan en este
tipo de experiencias de encuentros culturales que posibilitan en el
territorio los espacios universitarios.

Por eso mismo el terreno del postgrado es tan significativo ya
que aqui se encuentran dificultades mas complejas de tipo metodolégico
y epistemolégico respecto de cémo se avanza en el didlogo y en el
didlogo reciproco entre los saberes y conocimiento (Salas, 2017). La
pregunta que va apareciendo en las investigaciones de nuestros
estudiantes: ¢cudl es el tipo de metodologfa intercultural para alcanzar
determinados resultados al que estamos obligados por ser un Doctorado
universitario? El asunto no es baladi ni sencillo, porque cada vez que se
pregunta a los estudiantes sobre la metodologia de investigacion ellos se
retornan a las conocidas metodologias elaboradas en los manuales y
textos de instituciones occidentales y tienen dificultades para transitar
por caminos metddicos inéditos, que recoja plenamente la voz de los
actores y que asuman los tipos de conocimientos que los sujetos y
comunidades tienen.

Para nosotros como equipo formativo e interdisciplinario la gran
cuestiéon sigue siendo no solo levantar tematicas y contenidos
interculturales e interétnicos, sino mirar cémo somos vigilantes criticos,
con una auténtica preocupacion epistémica critica, para descolonizar las
metodologias y levantar los saberes invisibilizados, para explorar las
practicas culturales de contacto que tienen las propias comunidades, y en
este sentido, ir desaprendiendo de aquellas formas metodoldgicas y
epistemoldgicas de hacer un solo tipo de investigacion cientifica. Pero,
los programas de postgrado sometidos al control de caricter
procedimental, propio de un paradigma de la “ciencia unificada”, aparece
este esfuerzo frecuentemente como menos cientifico o pseudocientifico.
Para lograr valorizar académicamente una investigacion auténticamente
intercultural e interlingiifstica se vuelve bastante dificil, ya que los
criterios de las practicas investigativas siguen siendo, en general, todavia
monoculturales y/o de meras procedimientos formalistas de apertura.
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Termino concluyendo esta relacion entre filosoffa hermenéutica,
educacion lingtifstica e interculturalidad como parte de mi experiencia
hermenéutica en el territorio del Wallmapu. Lo mas importante de lo que
se entiende por conocimiento para el mundo Mapuche se podria
enunciar sintéticamente asi: no es la cantidad de conocimientos lo que
define su profundidad, sino la intensidad de dicho saber para hacerme
mejor persona (Che), esto es lo esencial. En este marco de didlogo
dialogante, como gustaba decir Panikkar, es la calidad de la relacién que
yo tengo con alguien diferente lo que cualifica. En este sentido, cuando
un Mapuche me habla en su lengua y me refiere a su mapun Kimiin, lo
que me quiere indicar con esto es que el verdadero conocer involucra
varias dimensiones de sus propias raigambres, donde por un lado
necesito saber quién es el otro que me habla y me puede ensenar, y de
quien soy yo que puedo hablar, ensefiar y ayudar eventualmente a ese
otro. Por eso estamos en unos intersticios donde en el dialogo cada uno
enfrenta su propia experiencia a la experiencia de los otros. Ahora,
mientras no haya esa travesia verdadera y no haya una transformacion de
nuestra mirada, no podremos avanzar en investigaciones genuinas que
nos permitan comprender de algun modo, los topoi a la base los saberes
y las practicas de las otras culturas y seguiremos quedando atrapados en
procesos formativos que se quieren en apertura, pero mantienen sus
sesgos ambiguos de occidentalistas y multiculturalistas, que impiden
avanzar en las necesarias busquedas diatopicas que requieren estos
tiempos.
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De la “castellanizacion” al “agenciar” del
castellano: un ejercicio reflexivo desde la propia
experiencia mapuche

Exequiel Antilao-Carilao

Introduccion

Este breve trabajo se escribe a partir de la experiencia del
nitram/conversacion de algunas personas mapuche ancianas y su grupo
familiar, se pretende observar con detencion los diferentes discursos que
emergen en sus conversaciones cotidiana en un lenguaje de alternancia
de codigos donde de manera consciente o inconsciente transforman los
idiomas en dispositivos por donde circulan y trasmiten saberes propios
de su cosmovision.

Desde el mapuche kimin los niitramkan, -siguiendo algunas
definiciones filosoficas de Humberto Maturana (2009)- pueden ser
analogos a la danza del ‘lenguajear” y el “emocionear’, donde los
diferentes mundos individuales son interceptados por el newen del
dungun de los y las ancianas; y al volverlos su rehén ese espacio se
transforma en una micropolitica (Cérdoba, 2019), pero no unicamente
de revitalizacion linglistica, sino de traspaso de saberes cuyo vehiculo
son los piam, entre otras, narrados en mapudungun o castellano en
donde el o los oyentes de las y/o los ancianos, a veces, sin percatarse de
antemano se encuentran reflexionando en una trama intersubjetiva como
una tonalidad en una pieza musical que les impide abandonar el
ngtlamtun.

Se consideraran a personas ancianas en este estudio por el
caricter cultural de las familias en la cual las personas mayores adquieren
el caracter de ser sujetos “completos” es decir que en ello estd la vivencia
de la juventud como empiria de su desarrollo y a la vez su ancianidad.
Por consiguiente, este trayecto de vital personal los situa como los ngen
ruka’, es decir los duenos de casa, los “mandamases” entre quienes lo
integran, de ah{ que su experiencia respecto del idioma castellano
anticipe una significacién innovadora de convivencia de los idiomas.

7 Ngen ruka significa la persona que manda en cada hogar, esta figura no es homologable
a la categorfa de “duefia de casa” que ha creado la politica patriarcal y la matriz
productiva hegemonica respecto de las mujeres.



La problemitica de la “castellanizacién” del indigena ha sido objeto de
estudio de la lingtiistica el cual ha ido agudizando la critica a este idioma
hegemonico y por consiguiente la revitalizacion de las lenguas vernaculas
como el mapudungun permitirfa bloquear el flujo ideoldgico occidental
que se ha instalado en la historicidad de los mapuche re-semantizando su
identidad.

El desarrollo de esta investigacion coloca entre paréntesis este
conflicto relacionado a la castellanizacién y que las disciplinas como la
antropologfa lingiifstica o la sociolingiifstica de forma asertiva la ha
problematizado. Este trabajo se adentra en una inusual polémica, en
tanto que asume la transculturacién linglistica como parte de la historia
de los mapuche; y que en el devenir de los mismos se ha ido
configurando inesperadamente un “sujeto bilingtie” que si bien utiliza el
castellano lo hace para agenciar significados culturales en la construccién
de si mismo, de su identidad y en la interaccion con otros/as a través del
discurso.

Problematizacion

La castellanizacién de los pueblos originarios en general y mapuche en
particular sin duda tiene como origen un escenario de enfrentamiento
violento descrito cominmente como “choque cultural” y que sus efectos
permanecen activos hasta el dfa de hoy. Desde el inicio la instalacion de
lenguas de origen toponimico europeo hasta Latinoamérica no estuvo
exenta de polémica, Rolando Bonato (2017) desmantela el candente
cruce entre Faustino Sarmiento y Andrés Bello cuando sefiala que ambos
“polemizaron en relacién con la apropiacion o no de las tradiciones
hispanica y franc6fona en el contexto latinoamericano” (pag.185). Parece
va existir en sus declaraciones la advertencia de “positivizar” el saber y
las tradiciones tanto del espanol como del francés en otras
territorialidades que desconocen su habla; esta original preocupacion
prologa la advertencia de la secularizaciéon de estos dos idiomas en
contexto de “barbarie”. Esta situacion en el territorio mapuche movilizé
a Lenz y lo declara en su introduccién a los Estudios Araucanos, “el
castellano ha sufrido en boca del pueblo bajo de Chile, tenfa que
procurarme conocimientos de la lengua indigena para averiguar si acaso
este desarrollo se debia en parte a influencias ejercidas por el idioma de
los aborfjen es del pafs” (1895-1897). El autor encuentra que el habla
hispana esta permeado por el sustrato indigena.

Wittig (2021) en un estudio reciente seflala que, “La
sociolingtistica es entendida como un area multidisciplinar dentro de los
estudios del lenguaje, que se ocupa, entre otros fenémenos, de las
situaciones de contacto de lenguas en sociedades bilingties” (pag.108), en
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ese mismo estudio se observa de manera preponderante la figura de las
personas mayores que integran los grupos familiares como aquellos que
habiendo sido permeado por el castellano y que esta situacion se agudizo
en las nuevas generaciones, ha reactivado la tarea de trasmitir el kimiin y
de esta forma hacer frente a la castellanizacién de sus descendientes.

No obstante a lo anterior, el devenir de la castellanizacion sigue
operando de forma patolégica, Ana Hecht (2010) en un estudio referido
a la socializacion lingiifstica en familias indigenas en Argentina, desde un
enfoque intergeneracional refiere que “la presencia de los abuelos no
necesariamente asegura un mayor uso de la lengua nativa en el ambito
hogarefio” (p.7), concluye su estudio refiriendo que la lengua vernacula
mas que conservada y trasmitida por las personas ancianas hacia las
nuevas generaciones, es retenida entre los ancianos y utilizan el castellano
al momento de entablar didlogos con personas mas jovenes.

Un hallazgo similar se encuentra en Inge Sichra (20106) lo que le
permitié concluir en uno de sus estudios respecto de la politica de
revitalizacion lingtifstica en la familia: “Los abuelos, como cualquier otro
miembro de familias indigenas migrantes y no migrantes, son
susceptibles a ideologias de asimilacion y castellanizaciéon” (pag.148).
Esta afirmacién parece enfrentarse a un triste derrotero ya que los
ancianos construidos ideolégicamente como la valla mas resistente a la
castellanizacién, actualmente estarfa siendo desmantelado sin posibilidad
de reversién, “el hogar ha dejado de ser el territorio refugio donde se
contrarrestaban las ideologias dominantes”. (Sichra, 20106, pag.148).

Desde una vereda académica que se suma al esfuerzo de
revitalizaciéon lingtifstica sefialada por Wittig (2021), Melissa Stocco
(2016) se menciona que la escritura de textos desde una forma bilingiie
implica un desdoblamiento del propio autor. Desde ahi algunos
escritores indigenas y entre ellos poetas como es el caso de Adriana
Paredes Pinda encuentran su territorio al traducir sus escritos del
castellano al mapudungun, al respecto indica;

El cuerpo de la autora, al igual que el cuerpo doble del poema,
pervive como ser entre dos mundos y encarna asi una contradiccion
que subvierte los érdenes culturales a ambos lados de la frontera,
construyendo una subjetividad no como identidad reencontrada,
como lo idéntico a si mismo, sino como multiplicidad abierta a los
flujos de tiempos y espacios diversos por los que transita (Stocco,
20106, pag.319).

Escenifica de esta forma la desterritorializacion como una

contradiccién que a ratos exige el repliegue hacia la lengua original, pero
a la vez esta misma escena del despojo la permite emprender nuevos
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vuelos que va transformando desde la exo-inmanencia la propia
subjetividad de la machi Pinda.

¢Qué dice Pinda al respecto? “soy una mapuche champurria,
‘agua con harina” como dicen las papay”’ (Mingo, 2017, pag. 175)
aludiendo a una identidad cultural mixta, también en un fragmento de su
prologo al libro titulado “Awkan Epupillan Mew”® de Antonio Caliban
Catrileo escribe, “yo habito entre dos mundos muchas veces, asi nos
hallamos los ‘parriache’, los que no somos paradigma de raza, lo que no
somos prototipos de purismos ni esencialismos intocados por la historia
y el colonialismo” (2019, pag. 11). Esta categoria de Pinda se la puede
analizar desde la éptica de Barthes, este autor explica que los limites
existen para definir qué es lo que hace el ser/no ser de una determinada
cultura, pero a la vez observa que esos elementos no son herméticos ni
aislado, sino que ante todo son producidos en y por la sociedad por
tanto en ese contexto son también definidos por la historia, el
colonialismo, la interaccién, el intercambio y el didlogo; y por ende, los
elementos en s (en este caso la monolengua o el bilingliismo) no son
nunca estaticos para definir al Mapuche en el tiempo. Entonces, los
parriache, vendrfan hacen el proceso de resistencia, una definicién
paradigmatica y purista del “deber” ser, segin un imaginario esencialista;
y la agencia que ellos/ellas mismas le dan al bilingtialismo para reconocer
su propia historia biografica.

Asf se identifican dos contextos de revitalizacion lingiifstica; la
primera refiere a las personas mayores que se encontrarfan retomando su
rol de educador/a familiar de la lengua originaria hacia las nuevas
generaciones y en segundo, las personas que escriben en la lengua
castellana y que a la vez lo traducen al mapudungun.

Desde esta breve revision bibliograffa el asunto de la
“descastellanizaciéon” supone en la actualidad un problema ya casi de
orden inmanente situaindose como una problematica de caricter algido,
conllevando a que varios estudios sociolinglifsticos en contexto
intercultural se centren de manera preponderante en las politicas de
revitalizacion de lenguas originarias, pero este enfoque a la vez de ser
asertivo empafia una “otra posibilidad” que refiere al uso del castellano
como posibilidad de didlogo con otros sujetos que no dominan el
mapudungun.

Esta investigacién -sin desconocer la problematica del uso de la
lengua hegemonica- centra su atencion en el andlisis de discursos de las
personas ancianas, y tiene como principal premisa epistémica, el
principio de la dualidad como expresion del mundo de cada sujeto.

8 Awkan puede entenderse como “rebeldia”, Epu, es el nimero dos y Pillan, puede
entenderse como espiritu.
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Estos sujetos hablan mapudungun como primera lengua. No obstante,
dado los procesos de aculturacion lingiifstica, actualmente utilizan con
frecuencia el lenguaje entreverado con sus descendientes y el castellano
principalmente con personas que no dominan el mapudungun, pero a la
vez adecuan el castellino a la estructura discursiva propia del
mapudungun.

Desde esta realidad se desprenden dos supuestos, el primero
refiere a que la larga data de transculturacién lingiifstica que tenfa como
objetivo subsumir a los pueblos originarios en una categorfa de
ciudadano/a civilizado/a, los procesos de resistencia han devenido de
manera sorpresiva en un sujeto bilingtie. El segundo se expresa en un
tipo de hibridacion lingtiistica donde no solo se trastoca el mapudungun,
sino que también se genera en el castellano un tipo de agenciamiento por
donde los mapuche hacen circular sus propios significados culturales. El
presente trabajo se ocupa mas especificamente respecto de este dltimo
supuesto, y de lo que esta en el centro de nuestra actual investigacion
doctoral.

Pregunta de investigacion: ¢Qué significado otorgan al castellano
personas ancianas hablantes de mapudungun en sus practicas discursivas
de trasmisioén cultural?

Objetivo general: Comprender los significados que otorgan al castellano
personas ancianas hablantes de mapudungun en sus practicas discursivas
de trasmision cultural

Objetivos especificos:

— ldentificar los contextos que motivan a las personas ancianas
para transitar de uno u otro idioma para el desarrollo de un
nitramkan de trasmisién cultural.

— Definir los topicos que se relacionan con la trasmision cultural
presentes en los niitramkan.

— Interpretar las funciones practicas y simbolicas del uso de las dos
lenguas desde la reflexion propia de los/as participantes.

Marco conceptual:

Utilizo el termino wechu trem para referirme a las personas ancianas
mapuche en este trabajo. Wechu lleva a la idea de subir, llegar arriba, y
trem, sugiere la idea de ir creciendo, evolucionando, por consiguiente,
wechutrem refiere a la idea de algo que no crece mas porque ya crecido
lo que debifa haber crecido. Esta idea bien se relaciona con un arbol viejo
que una vez alcanzado su altura maxima permanece por el resto del
tiempo de pie hasta morir. Hsta idea del wechu trem mediante la
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metafora del meli folil kipal/tuwtn -que refiere a la metafora de la
familia como un arbol- lo entiendo como la ultima fase del ciclo
evolutivo de las personas antes de trascender la muerte.

Desde la idea planteada anteriormente, ser wechutrem/persona
anciana en el mapuche mongen, implica ser un sujeto completo, una
persona que ha llegado al “climax” de su crecimiento, por tanto, el
camino que resta es girar en niitram hacia las nuevas generaciones.

La naturaleza de los niitram/conversacién provienen de eventos
de caracter cotidianos o extra cotidianos y como tal mediante un proceso
cognoscitivo se transforman en conversacion que toman como agencia al
che, como lo explica José Quidel, “a través del zugu transformado en
verbo zugun, donde se realiza el mapuzugun, que es el habla de los
espacios entre ellos, el habla de la Tierra” (2013, pag.9). Esta explicacion
en el mismo trabajo lo esquematiza de la siguiente manera:

Zugu Zugun —  glixam———»
(Quidel, 2013, pag.10).

Asf la vida en pareja desde la cosmovision mapuche o el dialogo
que integra a ancianos y jovenes o un grupo familiar que recibe en el
seno de su hogar a un witran no solo significa una disposicién de
autorrealizacion y reproduccion de la vida humana, sino ante todo
adquiere una significancia etno-semantica.

Este significado etno-semantico es reconocido como el mundo
dual y es parte de la gramatica del mapudungun que lo distingue del
sujeto individual y del plural, al respecto Cafiumil (2011) lo explica como
pronombres personales aludiendo a la posicién de la persona dentro de
un dialogo indicando:

Cuando se trata de dos personas

ificiw nosotros dos

eymu ustedes dos

feyegu ellos dos, ellas dos (también kisu egu)
(Cafiumil, 2011,

pag.32).

Esta dualidad es como la grandeza evanescente de tipo hegeliana
que se reconstituye a diario con el marri marri, como perspicazmente lo
capté Magnus Course cuando refiere “cada mafiana al despertar los
miembros de una casa emprenden rumbo hacia el corazén de la misma
(...) al llegar cada persona saluda a quienes ya se encuentran ahi con un
buenos dias” (2017, pag.69). Y cuando el laborioso trabajo de la vida
campesina cuya tendencia es la agricultura interroga la edad de las
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personas merced del tiempo/espacio de vida, la ancianidad entra en
wiiflofikiiyen por la concurrida limitancia fisica y por tanto se produce el
wekiyen del niitram, es decir, el amanecer primaveral de las
conversaciones/discursos  cargados de  significados  que  los
implementaran en su propia vida restante como el traspaso hacia quienes
integran su reyfimawen.

Los niitram se desarrollan en funciéon de diferentes
agenciamientos, “‘se trata de una realidad vinculada a diferentes procesos
como sembrar, viajar o participar en ceremonias religiosas que se
encuentran organizadas” (Torres, y Quilaqueo, 2011, pag.2). Asi, se
producen desde un saber/kupal y desde un lugar/tuwln, del mismo
modo los pewma se constituyen en una vida onirica que responde al
hiper tiempo e hiper espacio por donde transitan los niitram de un mapu
a otro mapu (Nanculef, 2016) asf un niitramkan en el pewma realizado
en el wenu mapu sera reproducido en el nag mapu y viceversa. Cuando
se hacen llallitun/visita entre familiares, los nitram rejuvenecen al che en
tanto que los witran agencian novedades, esto hace que no pocas
conversaciones sean de largo aliento desregulando temporalmente el
escenario natural, es decir, el espacio/tiempo sea dia o noche quede
momentaneamente a merced de la conversacion.

Adolfo Elizaincin (2007) menciona que al momento en que se
produce el encuentro entre dos lenguas se producen diferentes tipos de
problematicas y a la vez de contacto, respecto de la primera refiere que el
problema proviene porque cada idioma; “forma parte constitutiva del
mundo creado por el hombre para su supervivencia y para satisfaccion
de sus necesidades espirituales, progresivamente mas eclaboradas y
sofisticadas, es decir su cultura”. (pag.120). De esta forma la lengua entre
otras cosas también es la responsable de trasmisién de la cultura, por lo
tanto, la problematica del contacto entre lenguas se correlaciona
necesariamente con el problema del contacto entre culturas.

El contacto se lo expresa de la siguiente forma: indica que
existen a lo menos dos formas tipicas de encuentro, la primera refiere al
encuentro de lenguas cercanas donde se produce el problema de la
tipologia lingiifstica y la segunda, el encuentro entre lenguas lejanas,
donde se produce el problema sociolingiiistico relacionado al poder, asi
el contacto entre el castellano y el mapudungun, -siguiendo la
preposicion del autor- responderfa a un encuentro entre lenguas lejanas
donde el poder de una lengua actia, “tomando solo en cuenta las que
entran en contacto, y no en una comparacion universal” (Elizaincin,
2007, pag.122).

Ahora bien, cuando existe un contacto entre dos lenguas
imperiales se estrechan los vinculos mediante un proceso que va desde el
contacto hacia una variacién y que puede decantar en cambio, este
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asunto cambia cuando se trata de una lengua imperial con una lengua
originaria, visto de este modo, el asunto se explicarfa de la siguiente
forma: cuando en el espafiol se hayan rasgos del mapudungun, es
sustrato, pero cuando en el mapudungun se hayan rasgos del castellano
es superstrato, asi el sustrato favoreceria las interferencias y el superstrato
favorecerfa los préstamos. (Elizaincin, 2007).

Marco metodolégico

El tenor metodolégico de la presente investigacién responde a la
Grounded theory, al respecto Virginia Monje (2015) en la senda de
Glaser y Strauss seflala; “la teorfa fundamentada es utilizable con
cualquier tipo de dato y desde las perspectivas de diversos paradigmas”
(pag.77). En congruencia con esta afirmacion Kathy Charmaz (2000)
menciona que; “Grounded theory methods can complement other
approaches to qualitative data analysis, rather than stand in opposition to
them”. (pag.9).

El método que propone la grouded theory sugiere pasos
especificos flexibles, por lo que se iniciara con una codificaciéon abierta
de los datos, escrituras de memorandos de manera paralela,
categorizaciébn y comparacién constante entre codigos, memorandos y
categorias, esto permite la introduccién inductiva de los datos.

Dado el caracter cultural de las personas sujetos de investigacion
y la apertura de la grouded theory, la recolecciéon de los datos se realizara
desde el nutram/conversacion, en la cual habiendo dado la apertura con
el marri marri que comprende el inicio del pentukun, se ira introduciendo
de manera progresiva el ramtukan/accion de preguntar en el nutramkan
mediante preguntas gatillantes y circulares que permitan construir niitram
desde el kiipal y el tuwin de las personas sujetas de la presente
investigacion.

Resultados

A continuacién, se colocan a disposicion de manera sucinta los
resultados en funcién de citas textuales y categorias. Del proceso de
analisis emergieron cuatro categorias que se expondran de manera
descriptiva; 1) El uso exclusivo del wingkazdungun conlleva la pérdida
del mapudungun 2) Alternancia de codigos en los nltram
contemporaneos 3) El wingkazdugun como competencia comunicativa
en la frontera de socializacién (trawumen) y 4) Bilingtiismo para habitar
el lenguaje del otro.

56



El uso exclusivo del wingkazdungun conlleva
a la pérdida del mapudungun

La presente categorfa evidencia una preocupacion por parte de las
personas entrevistadas respecto de la lengua materna. Siguiendo a
Elizaincin, (2007) aparece la problematica del poder de las lenguas. Al
respecto una de las entrevistadas refiere, “Por eso los mapuche da no sé
qué, quieren hablar puro wingka, lo hablan mapuche, no responden
mapuche he eso lo que a mi no me gusta” (entrevistada 1).

Se evidencia con claridad la indignacién por aquellos mapuche
que tienden a comunicarse solo en castellano, no obstante, se advierte
que no existe un rechazo total a este idioma sino una critica a su uso
exclusivo, obsérvese con atencion la siguiente cita de la entrevistada,
“Estar contestando puro wingka, entonces no me gusta tampoco esa
gente porque yo no crié asi mi hijo porque soy mapuche, netamente
mapuche” (entrevistada 1). El ser “netamente mapuche” en primera
instancia parece referir a un tipo de esencialismo puritano, sin embargo,
desde una perspectiva analitica axiologica la recurrencia a este tipo de
afirmacion se correlaciona con una reafirmacién de la identidad cultural
que parece menguar cuando el idioma que se utiliza con mayor
frecuencia es de origen extra cultural. Del mismo modo lo explica otra
entrevistada:

La juventud, poco, poco le entusiasma ahora la gente, los jovenes, en
caso “patito” ese no habla mapudungun, le hablo puro mapudungun,
pero me contesta wingka noma, ese pichiwingka que tengo (risa)
puro wingka me sali6, muy a veces me contesta mapudungun
(entrevistada 2).

Se reafirma el supuesto que el problema no radica en el uso de
ambos idiomas sino en el uso exclusivo de un idioma por sobre el otro
en tanto que su consecuencia genera una afectacion directa en la lengua
menos utilizada. Pero a la vez se observa un juego lingiistico cuya
dinamica mediadora pendular se expresa de la siguiente forma; cuando
las respuestas a quien esta hablando en mapudungun son en castellano
entonces se agudiza el uso del mapudungun forzando al otro hablante a
comunicarse en el mismo idioma, esto parece reflejar el escenario
contrario, cuando se les obligaba hablar en castellano. Para la
entrevistada el desinterés por parte de la juventud de hablar el
mapudungun es una problematica del presente el cual no permite la
socializacién del idioma en espacios extrafamiliares o en el contacto con
otras personas. La siguiente cita releva la problematica del
desconocimiento del mapudungun en el contexto de la ciudad vy
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reivindica este espacio como posibilidad de habla libre de la lengua
materna, que en tiempos de la colonizacion fue instalada como de
exclusividad de la lengua castellano.

Alla ‘Caupi’ anda hablando mapudungun noma alla en Santiago, lo
admiran, igual la viejita ‘Pancha’ ah{ también dicen que anda
conversando puro mapudungun cuando llega uno de por aqui, el
marido, Segundo Huenulaf, conversaba decia, miraban los wingka,
no entendfan se refan decfa (risa) conversando la vieja en la calle puro
mapudungun, si cada cual su idioma pu’, quien lo prohibe, nadie lo
puede prohibir (entrevistada 2).

Para la entrevista la época de clausura del mapudungun ha sido
superada por una nueva época de caracter democratico donde la libertad
de ambas lenguas se concretiza en la decision de la persona como sujeto
activo en la decisién del uso del idioma que sea de su preferencia. Ahora
bien, este sujeto mapuche no es un sujeto que a partir de la democracia
como espacio de libertad, ha comenzado a hablar en dos idiomas, sino
que es o mas bien son los actantes que han resistido a la homogenizacién
lingtifstica y han sido los/as autoras de la democratizacion,
primeramente, en sus vidas cotidianas, permeando también los sistemas
estructurales y sus politicas.

Alternancia de c6digos en los niitram contemporaneos

La alternancia de cédigos en el niitramkan aparece de manera natural aun
cuando las personas ancianas hablan entre si, las citas textuales que se
ilustran a continuacién han sido escogidas solo como ejemplos y no
agotan la cantidad de otros ejemplos que permitieron arribar a esta
categoria, “sChum viaje fuimi am? -si kiime tripamen, kifie trabajador
kelluenu, deulitulen, chumul ten eluanian plata” (entrevistado 2). Aqui se
le esta preguntando a una persona como le fue en el viaje, en el contexto
de realizacién de una diligencia personal en un banco. Tanto en la
pregunta como en la respuesta el dialogo esta construido principalmente
desde el mapudungun, pero entre medio aparecen palabras propias del
castellano.

Lla misma alternancia de cédigos se observa cuando el dialogo
desarrollado es a partir del castellano, “;Cémo te fue en el lawentuchefe?
-me fue muy bien, me dijo, eymi kutran estd en el rifiébn pi”
(Entrevistado 3). Aqui la pregunta refiere a como le fue en su hora
médica, la respuesta refiere a que le fue muy bien en tanto que el medico
logré localizar la enfermedad en su rifidon. De esta forma la mezcla de
c6digos se constituye como un recurso expresivo o comunicativo, el cual
también ha ido conceptualizando de diferentes formas, entre ellas para
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algunos lo mencionan como el “champurtiao” o “entreverado” como lo
tipifica una de las entrevistada.

El wingkazdungun como competencia comunicativa en
territorio cohabitados

En los didlogos sostenidos es recurrente identificar el sistema educativo
como el lugar donde se realizé la transculturacion lingtistica, lo refiero
de esta forma porque no existié una politica educativa que aperara desde
el bilingtiismo, sino que a la par del esfuerzo por radicar el castellano
estaba también el esfuerzo por erradicar el mapudungun, “Ahi en la
escuela lo amenazaban a los nifios, si hablai” como indio no vai” a allegar
a ni un lao, teni” que civilizarte, -le decfan” (entrevistado 3)

Para una de las entrevistadas la socializacion con el mundo
cristiano significo un proceso lento de aculturacion lingiifstica:

como mi mama era machi, entonces a mi me sacaron de ahi con unos
cura, buu... yo andaba con los curita pa‘alla pa‘aca, con las monjitas,
y ellas hablaban puro wingkazdungun pu” asf lentito fue aprendiendo,
luego ya que me sacaron de aca pa’que el espiritu no me siguiera mas,
también me decfan que no hablara ma’el mapudungun, asi que yo
después parecia pueblina, era ver una chefiorra, puro wingkazdungun
noma le hacfa, después cuando volvi, ahi me retome yo mi lengua.
(entrevistada 2).

Como bien se observa en la cita, la transicién lingtistica derivd
para la entrevistada necesariamente en la perdida de la identidad cultural
tal como lo menciona Elizaincin (2007), por tanto, esta problematica de
socializacion con otra lengua promovié a una extirpacién de sus rafces
culturales. Pero luego de problematizar el proceso de aculturacion
mediante el forzado cambio de idioma, aparecen otros relatos como:

Una vez cuando fui a inscribir mi hijo en la civila, esa no me
pescaba, me decia espérate por ahi mientras sus amigas
pasaban, entonces, pero yo cuando le respondo a la chefiorra
en su idioma se asusto, esta india también habla me lengua
dirfa pu, no, no sefiora ya lo voy atender, ahi me atendid
altiro, tiene que tenderme ante porque la micro va a pasar
ligerito y me atendi6 pu, si, asi que lo reté, como va a saber
retat mapudungun noma uno (risa) yo le daba a lo do
(entrevistada 1).
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Aqui el castellano aparece como una posibilidad de dialogar en
funcién de las mismas competencias comunicativas, la siguiente cita
refrenda esta misma conclusion:

Cuando trabajaba con la Rosa Raiman donde una patrona, una vez
no sé qué hizo y le pego la patrona, entonces yo le mande una reta,
joh! Dijo, yo le hablé tupito wingkazdungun y quedo espanta, hasta
perdén pidié después, claro la Rosita no pu, como hablaba puro
mapudungun entonces no pudo responder y ahi se aprovechaban pu
(entrevistada 2).

Aqui se observa el agenciamiento del castellano como uso
necesario para defenderse de la discriminacién del wingka, a la vez una
resignificacion de un idioma que en primera instancia le significo la
pérdida de su cultura, ahora le sirve para luchar en el terreno del propio
opresor. Pero cuando las personas entrevistadas son llevadas mediante el
ramtukan en el escenario actual de la lengua y el traspaso del
mapudungun en sus hijas/os, aparece un relato mas conciliador entre
ambos idiomas y a la vez como una oportunidad de crecimiento y como
herramienta de competencia en el mundo social actual:

Aquf a mis hijos lo hacen al lado, cuando nacieron ahi yo les hablaba
puro mapudungun, pero cuando ya crecito asf, iban al colegio
entonces yo le enseiie ante el wingkazdungun para que alla aprendiera
a leer asi lo libro, a contar y to”. (entrevistada 1).

As{ también lo refiere otro entrevistado, pero en atencién a su
propio proceso de transculturacion lingiifstica:

Yo vi cuando les pegaban a los nifios por no hablar wingkazdungun,
asf que cuando mis hijas fueron al colegio ahi le ensefie mapudungun
pa” que nadie te pase a llevar hija le decfa. Igual ahora la juventud
estudia y aprenden las leyes, todo eso libro que leen y eso es puro
wingkazdungun ¢y ute cree que por ser mapuche no lo podemos leer
eso? jclaro que sil Si no somos burro pu” (entrevistado 3).

Esta categorfa denominada como “el wingkazdungun como
competencia comunicativa” no se puede entender alejada de su contexto
histérico. Las primeras citas reflejan el trauma de la imposicién del
idioma, luego se va deslizando hacia una reapropiacion resiliente del
idioma impuesto para resistit y hacer frente a los procesos de
discriminacién para luego asumirlo como una necesidad resignificando la
experiencia traumatica como una competencia necesaria en los hijos para
desenvolverse en una sociedad culturalmente mixta.
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Bilingiiismo para habitar el lenguaje del otro

Como ha ido quedando demostrado en las categorias anteriores no existe
(al menos en las personas entrevistadas) un animo de desentenderse del
castellano, sino de aprender y usar ambos idiomas como bien queda
reflejado en este extracto:

Si yo me quiero dar a entender entonces le hablo wingkazdungun,
eso que no hicieron los wingka ahora yo lo hago. Ellos dijeron no
hablen ma” su lengua, pero ahora yo no puedo hacer lo mismo, tengo
amigos, tengo nuera, yerno, nietos que no son puro mapuche,
champurria son y yo le voy a prohibir hablar castellano, no, eso no es
bueno, ambos idiomas, pero no puro wingkazdungun tampoco,
ambo, ambos digo yo (entrevistado 2).

Esta cita refleja también una base bioldgica como el término
“champurria” el cual supone la apertura como necesidad en el manejo de
ambos idiomas. Pero a la vez ambos idiomas aparecen como posibilidad
de agenciamiento comunicativo, por lo que la practica del ejercicio
parental como agentes socializadores de idiomas hacia los y las hijas
parece constituirse como un nuevo aprendizaje a lograr en las familias
mapuche contemporaneas, a la vez la familia va adquiriendo el caracter
que Cordoba (2019) lo denomina como micropolitica.

Conclusion

Desde el estudio realizado se puede comprender que el mapuche no es
pasivo frente a la transculturacion lingiifstica, sino un sujeto habil para
captar las alteridades sociolinglifsticas adopta sus “herramientas” y la
reinstala como una posibilidad mas de reivindicacion social, politico,
cultural y, por consiguiente, esta actitud también puede ser entendida
como una descolonizacién de su propio mundo de vida.

En la sucinta revision bibliografica que fundamenta la
problematica de este trabajo se identific6 una suerte de dilema que
podria acercarse a un tipo de “triste derrotero” de las familias como
permeadas por la ideologia dominante y a las personas que retraducen
sus escritos en castellanos al mapudungun como un desdoblamiento de
su propio ser para habitar un espacio “otro” caracterizado por una
mixtura cultural. Estas conclusiones ain mantienen una cuota de realidad
en el presente estudio en tanto que no se puede desconocer la decadencia
del mapudungun a nivel general, pero también se advierte desde los
hallazgos de esta investigacion que lo que se ha significado como pérdida
para las personas entrevistadas ha sido por otra parte, “ganancia” en
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tanto posibilidad de cohabitar la comunicaciéon agenciando a lo menos
dos lenguas.

En las practicas del nitram parece ser que el caracter
inmunolégico de los idiomas es cooptado por significados que se
viralizan en sus propios enunciados. De esta forma podria decirse que de
alguna manera se hizo realidad lo que Faustino Sarmiento y Andrés Bello
temian. (Bonato, 2017). Y que Lenz sospechaba para la realidad
plurilingtifstica en wallmapu.

Asi, el valor que los hablantes le atribuyen al mensaje se
superpone a la problematica del idioma, conllevando a nuevos supuestos
como: que por sobre el idioma utilizado se superponen los significados
del mensaje, esto conllevarfa a utilizar como agencia el lenguaje del
oyente, pues la finalidad es que el receptor comprenda de la mejor forma
lo que se les esta trasmitiendo. En otras palabras, cuando los wechutrem
realizan nitram entre ellos practican de manera libre la alternancia de
cédigos, pero a la hora de realizar nilitram con otras personas no
hablantes del mapudungun, habitan el castellano para darse a entender y
es aqui precisamente donde introyectan estructuras propias del nttram
como, los ngtilam, los pentuku o realizan acciones como el inkatun.

Asi, las personas ancianas instalan la posibilidad de ejercer el
bilingtiismo desde los propios hogares y ya no solo desde los dispositivos
escolares y esto es un dato importante que podria ser considerado al
momento de pensarse la revitalizacion lingiifstica como plan educativo,
en tanto que el proceso de aculturaciéon ha transformado el contexto
intrafamiliar como un dispositivo que de manera natural asume la crianza
de su descendencia en clave interlinglifstica. Si esta practica fuera
considerada y las personas ancianas fuera reconocida como actores
existentes y claves en la ensefianza de los dos idiomas, la revitalizacién
del mapudungun se correlacionaria a la tasa de natalidad mapuche.
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De lingiiista a witran: reflexiones a partir de una
experiencia de investigacion en contexto mapuche

Fernando Wittig Gonzalez

Agradezco a mis colegas del area de Humanidades de la Universidad
Técnica Federico Santa Marfa y al Doctorado en Estudios Interculturales
de la Universidad Catolica de Temuco por invitarnos a participar en este
segundo encuentro sobre Interculturalidad y Reconocimiento. En los
tiempos que corren, es muy relevante generar estas instancias que
permiten compartir experiencias y reflexiones con organizaciones y
comunidades indigenas de los territorios en que nuestras universidades
se encuentran emplazadas.

En respuesta a esta invitacién, me he propuesto revisar parte de
mi experiencia como investigador en temas de sociolingtifstica aplicada a
contextos mapuche en los dltimos 15 a 20 afios. La perspectiva temporal
me permite volver la mirada sobre distintas acciones singulares y verlas
ahora como parte de un ciclo investigativo de caracter contextual y
dial6gico.

He intentado organizar la exposicion en cuatro secciones. En la
primera, describo muy brevemente los momentos que configuran este
ciclo investigativo. En la segunda secciéon, me detengo en una
experiencia singular, que ilustra, a mi juicio, el caracter dialdgico recién
sefialado. En la tercera seccién, me enfoco en los cambios propuestos
por los propios participantes en la modalidad de interaccion, situacion
que da origen al titulo de este trabajo. Cierro el texto con una breve
sintesis sobre las implicancias que tuvo asumir el rol de witran.

1

Como primer punto, me referiré a los momentos que dan lugar a este
ciclo investigativo. Debo advertir que se trata de una re-vision selectiva
de acciones que en su formato original fueron pensadas (y hasta cierto
punto, ejecutadas) desde una légica ‘mono-disciplinar’, con la expectativa
de confrontar en terreno supuestos o afirmaciones propias del
conocimiento ‘experto’. Dicho esto, es probable que las descripciones y
reflexiones que siguen tengan valor sélo entre quienes pertenecen o
adscriben a mi comunidad académica de base, es decir, la linglistica o
sociolingtifstica local.
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El primer momento de este ciclo investigativo surgid,
precisamente, a partit de ideas que circulaban en el medio académico
nacional respecto de la inviabilidad del mapuzungun en contextos no
tradicionales. En funcién de mis intereses tanto académicos como
personales, orientados al aprendizaje de la lengua, tuve la fortuna y el
honor de compartir varios afios con el kimelfe-yem Wenceslao Norin,
conocer su rakizuam/pensamiento y patticipar de distintas acciones
(cursos, talleres) que realizé a principios de este milenio en distintos
espacios de la ciudad de Concepcion. Hsta etapa no se tradujo en
‘productos investigativos’ convencionales, pero si fue sentando las bases
para las acciones que vendrian mds adelante. En particular, la busqueda
de nuevas voces, aun en el ambito académico, con mayor pertinencia
para comprender las condiciones de uso del mapudungun en ambitos
intra- e interétnicos; y por otro, una vinculacién permanente aunque
asistematica con actores sociales y agrupaciones mapuche en
Concepcién, que insistian en visibilizar el movimiento social mapuche ‘al
norte de la frontera’.

Como segundo momento, ahora si en un rol ‘formal’ de
lingtiista, considero el trabajo de campo para la investigaciéon doctoral
sobre experiencias intersubjetivas de resistencia lingiifstica con hablantes
de mapudungun de Santiago, Concepcién y Temuco. El titulo de este
trabajo anticipaba concepciones alternativas (también llamadas ‘teorfas
nativas’) sobre procesos de transmisién y socializacién lingtistico-
cultural a partir de elementos especificos del conocimiento mapuche. En
esos espacios de interaccidn, se presentaron algunos elementos del
mapuche kimiin, como el concepto de kiipalme, al cual acudian algunos
hablantes para explicar sus trayectorias no lineales de aprendizaje del
mapudungun.

El tercer momento de este ciclo acontece durante la ejecucion de
un proyecto Pondecyt en calidad de académico de la Universidad
Catdlica de Temuco. La investigacion buscaba comprender — desde
afuera — las representaciones y posicionamientos de estudiantes mapuche
ante el complejo escenario de vitalidad de la lengua. Si bien la propuesta
estaba plenamente justificada a partir de los diagnésticos disponibles en
ese entonces, la motivacién de fondo surgié en la interacciéon en aula con
estudiantes mapuche durante mis primeros afilos como profesor en dicha
universidad. Este tercer momento del ciclo esta marcado, entonces, por
la interaccion con nuevos actores implicados en el problema de la
vitalidad y transmisiéon de la lengua, un didlogo que amplié la mirada
sobre el papel de las lenguas en contacto (y conflicto) en las experiencias
identitarias, ahora desde el angulo de jovenes mapuche procedentes de
distintos territorios del Wallmapu.
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El cuarto y ultimo momento de este ciclo se presenta en una
participaciéon  sostenida en actividades por la revitalizacion del
mapuzugun, tanto en Temuco como en otros lugares del territorio, léase
cursos y talleres, pero sobre todo manifestaciones en el espacio publico y
mas recientemente en el espacio virtual. Hsta etapa coincide con mi
participaciéon como profesor en los programas de posgrado en estudios
interculturales de la UCT, lo que me ha permitido renovar dialogos con
estudiantes e investigadores mapuche y no mapuche en torno a
conexiones y desfases entre mi ambito de formacion disciplinar, el
conocimiento mapuche situado y los estudios interculturales. Esta etapa
coincide también con la instalacién en la agenda publica del debate por
los derechos lingtiisticos de los pueblos indigenas, proceso que decantd
en la Propuesta de Constitucién Politica presentada a la ciudadania en
septiembre de 2022.

2.

Paso ahora a describir con mayor detalle una experiencia singular cuya
relevancia para los propésitos de este Encuentro sobre Interculturalidad
v Reconocimiento tiene que ver con el rol activo que asumen los
participantes integrando elementos del mapuche kimiin que los
constituyen en tanto che en dialogo con la memoria oral de sus mayores.

La pesquisa en cuestiéon tenfa por objetivo comprender el lugar
que otorgaban al mapuzugun en sus procesos identitarios estudiantes
mapuche de universidades e institutos profesionales en la ciudad de
Temuco. La fase empirica del estudio se desarrollé entre los afios 2013 y
2014. La interaccién con los participantes fue pensada y ejecutada, al
menos en sus primeras etapas, en términos de un disefio mixto de
investigacién. En primer lugar, se aplico encuesta orientada a identificar
perfiles de hablante preestablecidos: bilinglies activos, bilingiies pasivos y
monolingiies de espafiol. Con esta informacion, luego, se les invitd a
participar en grupos de discusion con el propdsito de conocer sus puntos
de vista sobre las condiciones de vitalidad del mapuzugun y, a la vez,
generar didlogos sobre sus experiencias de aprendizaje o no de la lengua
en distintos contextos (familiar y escolar, comunitario, entre otros), y por
ultimo explicitar meta-reflexiones sobre sus competencias comunicativas
situadas en contextos intra- e interculturales.

Las primeras observaciones tenfan que ver con las caracteristicas
discursivas de sus relatos y reflexiones. Vistas en perspectiva, las
entendemos como cualidades propias de una cultura centrada en la
palabra, el saber conversar y el saber relatar, como enfatizan entre otros
Yanai (2000), Golluscio (2006), Nanculef y Cayupan (2016) y Catriquir
(en este volumen). Conectando con experiencias previas, resulté muy

67



llamativo el fuerte vinculo entre narrativa personal y memoria familiar en
sus relatos; también, la permanente negociacién discursiva respecto del
lugar que atribufan al aprendizaje y al uso del mapuzugun en sus
procesos identitarios.

Por lo general, los episodios relatados cumplian una funcion
argumental para referirse a sus niveles de conocimiento y uso del
mapuzungun. Muchos de estos episodios remitfan no a una experiencia
‘propia’, sino a la experiencia escolar de sus mayores como principal
explicacion del desuso y no transmisiéon de la lengua en sus grupos
familiares. Con esa misma orientacion, otros relatos se referfan a
episodios de violencia simbolica y fisica en distintos escenarios de
relaciones interétnicas. También aparecieron practicas sociales no
contempladas en los repertorios bibliograficos, como los campeonatos
de futbol rural, en tanto dispositivo desarticulador del tejido social
mapuche, sobre todo en los afios de la dictadura civico-militar. Por
contraparte, otros relatos apuntaban a las iglesias rurales (catolicas,
principalmente) como espacios que propiciarian en la experiencia de sus
mayores un retorno al mapuzungun después de afos de negacién u
ocultamiento.

Esta diversidad de episodios con sus orientaciones a veces
imprevistas inclufa también agenciamientos no humanos como
iniciadores de procesos de cambio en favor de una u otra lengua en
determinado momento de la biograffa familiar. Del mismo modo, la
participacién en practicas ceremoniales dentro de la comunidad era
seflalada como un factor de gran relevancia para explicar la relacién
colectiva con el mapuzugun. En ese contexto y ya bien situado en el
didlogo con sus pares, uno de los participantes se refirié a la asuncién
inesperada de roles tradicionales de lonko y machi en su grupo familiar.
En su relato explicaba como esta circunstancia inesperada implicé un
giro radical en la manera como su familia concebia la comunicacién
cotidiana; segin el az mapu, los mayores debian reaprender y retomar la
practica cotidiana del mapuzugun, y los mas jovenes debian practicarlo
hasta poder hablarlo con relativa fluidez. El contexto de entrevista
grupal no era el mds propicio para que los participantes profundizaran en
sus relatos. Lejos de asumir un rol pasivo en el desarrollo de la
investigacion a la que habfan sido invitados a participar, varios de ellos
propusieron nuevas instancias de didlogo desde coordenadas no previstas
en el disefio original, que inclufan la participacion directa de sus
familiares, protagonistas o testigos privilegiados de los episodios
relatados, y la realizacion de tales encuentros en sus propios lugares.
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3.

Como se puede apreciar, la invitacién introdujo varias modificaciones
respecto de la formulacion inicial del estudio. La mas relevante tenfa que
ver con asumir el rol de witran o visita y adaptarse a las pautas de
interaccién que cada grupo familiar proponia para la realizacién de estos
encuentros, en distintos lugares del territorio, y bajo condiciones
especificas que se negociaban reciprocamente. Por otro lado, los
participantes originales asumian ahora el rol de intermediarios o
facilitadores entre un investigador-lingtiista y sus grupos familiares. Lo
anterior debe evaluarse en atencién a la consabida desconfianza que
recae sobre este tipo de agentes externos y sus practicas la mayoria de las
veces descontextualizadas respecto de los intereses que los participantes
tienen en relacion con los temas investigados.

Ademas de modificar las coordenadas espaciales y los roles en la
coordinacién del proceso; este nuevo escenario también puso a prueba la
capacidad del investigador de situarse en los modos de interaccion
mapuche. En buenas cuentas, habifa que replantearse estos nuevos
encuentros en una légica mapuche del niitramkawiin (o conversacién
reciproca). Por otro lado, si bien habfa un zugu o tema principal (los
lugares del mapuzugun en la experiencia vital del grupo familiar), y una
voluntad de llevar a cabo los encuentros con ese zuam o propodsito,
diversas circunstancias podian modificar el plan de accién, postergando
la realizacion de los encuentros o bien derivandolos hacia otros asuntos.

Para situarnos en estas nuevas coordenadas de interaccion
conformamos una dupla de entrevistadores (o niitramkatufe) con José
Kiizel, investigador y lonko del lof Utiinento, Triif-Trif, lo que permitié
dar mayor fluidez al mapuzungun y al mapuche kimiin en las visitas. Esta
modalidad de acercamiento (al respecto, ver Haboud, 2021) no solo
facilit6 la realizacion de los encuentros, sino que potenci6 el intercambio
de saberes linglisticos, culturales e histéricos con las familias que
aceptaron participar. Esta decision significé un periodo de preparacion
no contemplado en el plan original, ademas de otras consideraciones
tedrico-metodolégicas, en linea con lo que proponen Teillier et al (2016).
Modificaciones que no fueron sencillas de incorporar y ejecutar, teniendo
en cuenta los términos de referencia suscritos con las instituciones que
financiaban la investigacion en curso. En este nuevo escenario, los
objetivos y los resultados proyectados inicialmente habian perdido
relevancia.

Volviendo a las escenas de entrevista, éstas se realizaron en
distintos lugares del territorio e incluyeron diversos momentos de uso
interactivo en mapuzugun, buscando trascender los usos simbdlicos tan
propios de los momentos de apertura y cierre. Con las familias mas
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activas en el uso del mapuzugun, la lengua se present6 en diversas
modalidades, partiendo por el chialintukuwin o saludo extendido. En
estos casos, el acuerdo de uso libre de espafiol o mapuzugun, dio lugar a
una alternancia espontanea entre una lengua y otra, segin los temas
abordados o de acuerdo con preferencias de los mismos participantes de
la conversacién. Cuando se considerd necesario, se ofrecian traducciones
bidireccionales con un propésito explicativo o de sintesis. En un nivel
metalingtistico, el mapuzugun se usaba para evaluar el conocimiento del
witran-entrevistador y conocer sobre su proceso de aprendizaje. En otras
familias, el mapuzugun tenfa menos presencia en el didlogo, pero estaba
igualmente presente en el uso de conceptos de alto valor cultural y en los
modos de orientar la conversaciéon. Una vez establecido el contacto y
generada una relacién reciproca entre los participantes, el punto de
partida del didlogo giraba en torno al tuwiin y el kipan, el origen
territorial y familiar de todos los participantes, incluyendo a la dupla de
entrevistadores.

Los episodios desplegados en estos relatos abarcaban la
experiencia vital de cuatro a cinco generaciones del grupo familiar,
incluyendo sus relaciones en el lof o territorio. Esto permitia situar sus
experiencias y reflexiones lingtifstico-culturales en distintos momentos de
la historia familiar, considerando distintos planos territoriales y espacios
de realidad; en definitiva, distintos mapu. En estos contextos diversos,
los relatos referfan a escenas de discriminacion y asimilacién, violencia
escolar y explotacion laboral, migracion y desarraigo; pero también a
espacios privados de resistencia, experiencias de asociatividad urbana,
procesos colectivos de recuperaciéon de la memoria histérica del
territorio, salidas y retornos al lof de origen, alejamientos y recuperacién
de las practicas religiosas mapuche; suefios, agentes no humanos,
perrimo o visiones, entre otras posibilidades.

4.

Dos caracteristicas que predominan en la actividad académica actual son
la eficiencia en la ejecucion de proyectos (mds aun si estos cuentan con
patrocinio de instituciones) y la circulacion de sus resultados en revistas
de alto impacto. Aspectos que, muchas veces, tensionan el buen
desarrollo de los procesos investigativos y, sobre todo, la relacion entre
los distintos roles o participantes. Por cierto, también se han instalado,
aunque con menor protagonismo, criterios ‘alternativos’ que apuntan a
relevar la pertinencia de los procesos investigativos, a través de enfoques
interdisciplinatios.

La experiencia de investigacion descrita implicé afrontar una
serie de ‘obstaculos’ para su buena ejecucion, si el parametro principal es
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el cumplimiento de compromisos suscritos con instituciones
patrocinantes. Me refiero al cambio en los contextos y formatos de
entrevista, la reciprocidad en la relacién entre unos participantes y otros,
la tematizacién de la propia experiencia vital como parte de esos
didlogos, la disposicion implicita a aceptar cambios de dltimo minuto
respecto de acciones previamente acordadas. En sintesis, asumir el rol de
witran y no de mero investigador.

Desde este otro angulo, los ‘obstdculos’ como los aqui sefialados
tienen el potencial de transformar no solo las coordenadas
metodoldgicas de un determinado estudio, sino que también — y esto es
lo mas relevante — de generar condiciones no previstas para implementar
procesos investigativos dialégicos y contextuales, es decir, que
incorporen (aunque no sea del todo consciente) los principios de la
interculturalidad critica, como el didlogo de saberes o la hermenéutica
diatépica, como plantea Salas (en este volumen).

Para finalizar, quiero expresar mi agradecimiento a las familias
que nos recibieron en su hogar para la realizacién de estos encuentros,
como también a quienes los propiciaron, especialmente a los pefi Jaime
Antimil, Nicolas Huichalaf, Linkoyam Treumin y José Nahuel. Chageltu
may!
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Disefio y construccion de la carrera técnica en
traducciéon mapuzungun espafiol. Participacion
comunitaria indigena y trabajo colaborativo
horizontal universitario

Luis E. Manzo Guaquil

El presente escrito responde a la necesidad de informar los procesos,
acciones y reflexiones que se han desarrollado en la conformacion de la
primera carrera técnico profesional universitaria de Chile y que se ajusta
tanto a los requerimientos establecidos por las normativas y politicas de
calidad universitaria y del Ministerio de Educacién, como por los
procesos de socializacién con las comunidades indigenas urbanas o
etnocomunidades mapuche de la regién de Valparaiso, mas precisamente
con el Consejo del Pikunmapu. Por tanto, no representa solamente la
formalizaciéon de un programa de educacién superior sino también el
proceso dialégico establecido por diferentes etapas, reuniones y
consensos para que los contenidos se ajusten a las demandas internas de
las distintas agrupaciones. Un proceso que demanda el conocimiento de
la literatura cientifica especializada, la apertura de espacios de
participacion, el uso de metodologfas activo-participativas, pero por
sobre todo el conocimiento de nuestros lideres y sabios mapuche.

La Universidad de Playa, la Corporacién Nacional de
Desarrollo Indigena y las comunidades indigenas.

Para comenzar estableceremos el marco institucional, que es parte
primordial que explica como los y las académicas como también las
autoridades universitarias, son parte de un legado histérico de
involucramiento en las areas de lenguas vernaculas, de las politicas
indigenas como también del desarrollo, proteccion y promocion de las
culturas e historia de los distintos pueblos indigenas. Una historia que
surge hace mas de 30 afios, en el seno de la Facultad de Humanidades.
En si, Universidad de Playa Ancha es una instituciéon de educacién
superior heredera de la Universidad de Chile que en los ultimos decenios
ha aplicado, voluntariamente, lo establecido en la ley N°19.253,
incluyendo dentro de su plan de estudios, electivos, las catedras de
lengua y cultura indigena (Mapuche, Aymara y Rapa Nui) que
constituyen un avance en desarrollo de una politica de inclusiéon y
participacién, ademas de cursos sellos de formacién ciudadana
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intercultural y pedagogia intercultural. Ya en el afio 2016 comenzé el
proceso de convertirse en una universidad con caracter intercultural,
raz6n por la cual convoco al consejo del Pikunmapu para comenzar un
desarrollo en dicha via. Parte de esa iniciativa tuvo como resultado la
participacién de nuestra Casa de Estudios en los fondos del programa de
recuperacion y revitalizacion de las lenguas indigenas, como parte de las
estrategias para insertar a la poblacién mapuche en los desafios actuales
de la sociedad.

La Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI)
por medio de su Oficina de Asuntos Indigenas de Santiago ha
establecido diversos convenios con nuestra Casa de Estudios. Una
historia que se remonta desde el afio 1998, en la cual se inician los
llamados ~ “Dialogos interculturales” con la  participacion de
académicos(as) profesores(as), dirigentes y monitores mapuche. Los
lazos interinstitucionales son vitales para el fortalecimiento de la cultura,
lengua y la educacién intercultural bilingiie, pues estas resultan ser las
agencias que permiten viabilizar las politicas estatales y las mandatadas
por la legislaciéon. En ese sentido la CONADI ha sido un socio
estratégico para el desarrollo de una politica de inclusion y de
interculturalidad al interior de las aulas.

En referencia a la comunidad del Pikunmapu, podemos decir
que esta retne las organizaciones y asociaciones mapuche de la region de
Valparaiso y es representada a través de cuatro lonkos:

1) Manuel Curilen Chauquel, lonko, hasta el el afio 2019

2) Ivan Cofoecar Millan, lonko Asociacién We Folilche Amuleain

3) Wenceslao Coilla Marin, Asociacién Folil un Folil, representado
por Carmen Zapata

4) Ciristobal Rain Cancino, Lonko Asociaciéon Nag Mapu

El Consejo de lonkos del Pikunmapu retdne a las organizaciones
comunitarias y asociaciones indigenas Mapuche que se encuentran
localizadas en las distintas zonas geograficas de la region de Valparaiso,
permitiendo con ello el establecer lazos directos y relaciones bilaterales
estratégicas para su fortalecimiento. De esta manera, el establecer los
niveles de participaciéon y de secuenciacién de actividades se hace de
forma Optima pues los interlocutores no resultar ser todas las
asociaciones y organizaciones sino mas bien los representantes de ellas.
Esto ha permitido mejorar las condiciones de participaciéon y analizar
posibles maneras de trabajo directo.
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El desafio de fortalecer la interculturalidad y las lenguas

La ley 19.253, ampliamente conocida como Ley Indigena, promulgada el
05 de octubre del afio 1993 sigue constituyendo un hito que marca el
inicio institucional de la Educacién Intercultural Bilingtie en Chile, sin
menoscabar, por cierto, las experiencias generadas, hasta entonces, por
diversas instituciones y organizaciones no gubernamentales. A partir de
dicha legislacion se crea la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena
(CONADI) que se encargara de velar por el cumplimiento de cada uno
de los articulos establecidos. En este sentido podemos mencionar que la
ley dedica el titulo IV para tratar lo referente a la Cultura y la Educacion
Indigena, lo cual se detalla en las siguientes letras seleccionadas del
articulo N°28:

a) El uso de y conservacion de los idiomas indigenas, junto al espafiol en
las areas de alta densidad indigena;

b) El establecimiento en el sistema educativo nacional de una unidad
programatica que posibilite a los educandos acceder a un conocimiento
adecuado de las culturas e idiomas indigenas y que los capacite para
valorarlas positivamente;

d) La promocién y el establecimiento de catedras de historia, cultura e
idiomas indigenas en la ensefianza supetior.

Posterior al articulado, sefiala que la Corporacién, en
coordinaciéon con el Ministerio de Educacién, promovera planes y
programas de fomento de las culturas indigenas, y se debera considerar
convenios con organismos publicos o privados de cardcter nacional,
regional o comunal, que tengan objetivos coincidentes con los sefialados
en este articulo. Asimismo, debera involucrarse para el cumplimiento de
dichas finalidades a los gobiernos regionales y municipalidades.

Desde ese momento se crea la Unidad de Cultura y Educacion,
tanto en la Direccién Nacional como en las subdirecciones y oficinas de
la Corporacién, entendiendo con ello la atencién a cada una de las
singularidades propias de cada uno de los pueblos originatios
reconocidos. Como contraparte técnica el Ministerio de Educaciéon crea
el Programa de Educacion Intercultural Bilingtie, PEIB, pues la instancia
institucional para la aplicacién, en el sistema educativo nacional, de los
aspectos curriculares concernientes a los planes y programas de estudio
de los distintos niveles que la constituyen (educacién parvularia, basica,
media, técnica-superior y superior) y de los recursos pedagdgicos
necesarios.

Es necesario explicitar este aspecto legislativo ya que constituye
el marco juridico que permite, desde su promulgacion, la posibilidad de
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la implementacién de un tipo especial de educacion destinada al
reconocimiento, respeto y proteccion de las culturas indigenas, las cuales
no contaban con el amparo institucional hasta entonces.

Si bien la legislaciéon es necesaria no es suficiente debido a la
complejidad de las instituciones involucradas y al desafio de transformar
el curriculum. Las diferentes experiencias en la aplicaciéon de la
Educacion Intercultural Bilinglie pasaron por diversas fases desde su
temprana inclusién en los Objetivos Fundamentales Transversales,
modificacién del Proyecto Educativo Institucional (PEI) hasta el disefio
del Sector de Lengua Indigena (SLI).

El 27 de junio de 1989 la Conferencia General de la
Organizacion Internacional del Trabajo (O.LT.), adopté el Convenio N°
169 sobre Pueblos Indigenas y Tribales en Pafses Independientes. El 15
de septiembre de 2009 fue aprobado por el Congreso Nacional y desde
esa fecha forma parte de la legislacion chilena.

La parte VI, cuyo nombre es Educacion y medios de
comunicacién, en sus distintos articulos, establece los distintos de la
actividad educativa pero dos son lo que podemos mencionar como
atingentes al presente escrito: El articulo 27 en su inciso 1° nos dice:

Los programas y servicios de educaciéon destinados a los pueblos
interesados deberan desarrollarse y aplicarse en cooperacion con
éstos a fin de responder a sus necesidades particulares, y deberan
abarcar su historia, sus conocimientos y técnicas, sus sistemas de
valores y todas sus demds aspiraciones sociales, econdémicas y
culturales.

En tanto, el inciso 2°

La autoridad competente debera asegurar la formacién de miembros
de estos pueblos y su participacién en la formulacién y ejecucion de
programas de educacién, con miras a transferir progresivamente a

ichos pueblos la responsabilida e la realizaci6 e esos
dich blos la responsabilidad de la realizacién d
programas, cuando haya lugar.

Este articulo viene a reforzar lo planteado en la Ley 19.253, y
explicita la participacion activa de los pueblos en todas aquellas materias
en las cuales se encuentra aplicando un tipo de programa y servicio. De
esta manera se debiera dejar de lado un rol asistencialista de los 6rganos
del Hstado, para empoderar a los propios agentes de los pueblos
indigenas. Ein el caso de la educacion se deben tener en cuenta las pautas
de crianza, costumbres, conocimientos, juegos, aspectos valdricos y
culturales, y las aspiraciones sociales, no como un insumo pedagdgico
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mas sino como los componentes fundamentales para la construccién de
un curriculum pertinente.
El articulo 28 en su inciso 1° determinar lo siguiente:

Siempre y cuando sea viable, debera ensefiarse a los nifios de los
pueblos interesados a leer y escribir en su propia lengua indigena o en
la lengua que mas comtinmente se hable en el grupo a que pertenezcan.
Cuando ello no sea viable, las autoridades competentes deberan
celebrar consultas con esos pueblos con miras a la adopcion de
medidas que permitan alcanzar este objetivo.

Se debera, entonces, consultar a cada pueblo acerca de la
enseflanza de lectura y escritura en su propia lengua, aspecto primordial
para adoptar una asignatura especifica, en este caso Sector Lengua
Indigena, u otro tipo de estrategia que conlleve al cumplimiento del
objetivo. Por tanto, la ensefianza de la lengua indigena resulta ser tan
necesaria como los aspectos anteriormente descritos.

Los articulados anteriores permiten establecer las bases legales,
institucionales necesarias para generar los espacios participativos entre
las distintas instituciones para comenzar a desarrollar instancias formales
de educacién superior que incluyan la creacion de carreras técnicas y
profesionales que permitan orientar los esfuerzos en el fortalecimiento
de la lengua, cultura e historia de acuerdo a los requerimientos actuales
en cuanto a la calidad de la educaciéon superior.

Convenios y desafios

La Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI), a través
del Programa de Recuperacion y Revitalizacion de las Lenguas Indigenas,
desde el componente “Recursos promocionales para la ensefianza
aprendizaje de las lenguas”, solicitd, en el mes de octubre de 2016, a la
Universidad de Playa Ancha de Ciencias de la Educacion la creacion de
un equipo de trabajo de especialistas que permitiera el disefio,
elaboracion y ejecucion de un proceso de participacion con profesionales
mapuche, autoridades tradicionales mapuche y representantes indigenas
para definir en conjunto, el disefio y elaboracién de un curriculo
disciplinar docente que incluyera conocimientos especificos en gramatica,
semantica sentencial y morfosintaxis de las lenguas castellano-mapuche;
la elaboracién de un documento diagnéstico relacionado con la cantidad
de hablantes de mapuzugun en la regiéon de Valparaiso; la elaboracién de
un instrumento que permitiera la selecciéon de hablantes mapuche que
cumplan con el perfil del estudiante para una carrera de traductores y/o
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intérpretes de mapuzugun, asi como el disefio de un perfil de ingreso
para dicha carrera.

La Universidad de Playa Ancha a través de la firma de un
Convenio Marco de cooperaciéon mutua comprometié la realizacion de
esta iniciativa por intermedio del Dectreto Exento 1803/2016.

La Facultad de Humanidades de la Universidad conformd,
entonces, un equipo de especialistas dirigido por el Dr. Daniel Lagos
A.(1), Director del Departamento de Lingtiistica, miembro del Centro de
Estudios de Tradicion Oral e investigador de la lengua y cultura
mapuzugun, el cual se abocd al estudio del disefio de una estructura
curricular de una carrera profesional que considerara los objetivos
planteados en el Convenio suscrito por la Universidad, a saber,
contribuir a la recuperacion, revitalizacién y promocién del uso del
mapuzugun, contribuir a la apertura de la sociedad desde la perspectiva
de un sistema de valores interculturales, comprometido con el desarrollo
del ser humano, del pais, del pikunmapu y de la regién, contribuir al
enriquecimiento  individual por medio de la adquisicion de
conocimientos tedricos y practicos que explican, describen e interpretan
el universo, segin la naturaleza de las realidades interculturales que lo
integran y formar un especialista de la traduccién poseedor de
conocimientos, habilidades y valores necesarios para desenvolverse en
forma idénea en el campo laboral y para su propio desarrollo como ser
humano en una sociedad intercultural. Parte del equipo interdisciplinario
de especialistas fue conformado por Mg. Antonio Riffo, Mg. Maria
Valderrama, Vanessa Sarmiento, Dr. Luis Castro, Dr. Héctor Mufioz,
Dr. Luis Manzo y Dr. Juan Pablo Reyes, quien abarcaban las areas de
lingtiistica, sociolingiifstica, etnohistoria, educacién intercultural y
traduccion.

Inicialmente, se elaboré una propuesta para determinar la
viabilidad de crear una carrera que reuniese las condiciones que pudiesen
satisfacer la solicitud de CONADI, la cual fue sometida a la aprobacion
del Consejo de Lonkos de Valparaiso y a la propia CONADI.

En esta propuesta original se formularon todas las posibles vias
de estudio que se pueden implementar en la educacién superior y que
tienen un reconocimiento formal, a saber, Bachillerato, Diplomado,
Titulo Técnico, Licenciatura, Titulo Profesional, Magister y Doctorado.
Estos espacios de escalabilidad se pueden dar siempre y cuando estén las
condiciones establecidas y segun los requerimientos de cumplimiento de
los espacios de reconocimiento de las distintas etapas que se deben ir
cumpliendo.

Para el cumplimiento de lo solicitado en este Convenio, el
equipo de especialistas consideré que la creacién de una carrera técnico-
universitaria era la opcion mas viable dadas las caracteristicas particulares
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de los postulantes a esta catrera y atendiendo a la reglamentaciéon como
normativas que regulan nuestro sistema educativo. De conformidad con
lo solicitado por CONADI, esta carrera estarfa dirigida, inicialmente,
sélo a miembros de la comunidad mapuche de la V regién; en
consecuencia, se tratarfa de una carrera con ingreso restringido. Ademas,
las propias comunidades serfan las que designarian a los postulantes a
esta carrera. Hsta modalidad técnica de educaciéon superior que se
implementaria a través de la Facultad de Humanidades y colaboracién
con el Instituto Ignacio Domeyko, de la Universidad de Playa Ancha,
permitirfa que los futuros estudiantes pudieran postular a la gratuidad de
sus estudios.

Esta propuesta fue sometida a discusion ante el Consejo de
Lonkos y las autoridades de CONADI, y se llegé al acuerdo de iniciar el
proceso de disefio de una carrera técnico-universitaria conducente al
titulo de Traductor Técnico-Universitario Espanol-Mapuzugun-Espafiol.

Esta carrera constituirfa la primera con estas caracterfsticas tanto
en la regién como en el pafs y vendria a satisfacer un anhelo largamente
esperado por las comunidades mapuche a quienes, hasta el momento,
solo se les ha ofrecido algunos cursos aislados y, a lo sumo, algin
diploma, que no han significado un mayor impacto ni han tenido el
debido reconocimiento en su vida laboral.

La posibilidad de acceder a un titulo técnico universitario ha
constituido una fuerte motivacién para los miembros de las comunidades
mapuche, lo cual se ha visto reflejado en el interés que ha despertado en
distintas zonas del pais una vez que se dio a conocer la noticia.

Otro impacto esperado guarda relaciéon con un proceso de
recuperacion, revitalizacién y promocién de la lengua mapuzugun junto
con un proceso de normalizacion de textualidad de la misma. Asimismo,
la formacién de estos profesionales de la traducciéon permitird que
miembros de estas comunidades se puedan desempefiar, potencialmente,
en instituciones publicas, tales como ministerios, intendencias,
gobernaciones y municipios, las que, de acuerdo con las disposiciones
expresadas en la Ley Indigena de 1993, deberan contar con oficinas de
asuntos indigenas.

En un segundo momento, esto es con la firma de un nuevo
convenio (Decreto exento 1268/2017) se establecieron los lineamientos
de cada programa y de igual modo con la elaboracion del material de
apoyo. En esa oportunidad la direccién del proyecto recayé en el
académico Dr. Juan Pablo Reyes. Dicha linea de accién estuvo vinculada
con el cumplir con los requerimientos técnicos, curriculares y
administrativos en la presentacion de un programa de caracter técnico.
Para ello se convocaron a un equipo de especialistas y connotados
lingliistas que pudieran cumplir con dicha responsabilidad teniendo en
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cuenta la problematica propia de la ensefianza de una segunda lengua en
sectores urbanos y con una pérdida de la funcionalidad significativa de
ella por diversas causas. Una de las principales causas es el pertenecer a
una segunda, tercera o cuarta generaciéon de migrantes que, habiendo
salido tempranamente de la comunidad de origen, en la cual se habla en
mapuzungun, se asentaron en diversos sectores de la region en la primera
mitad del siglo XX. Sin querer ahondar en este tema, podemos
mencionar que parte de las posibles causas de la migracién de debié a la
busqueda del mejoramiento de las condiciones socioeconémicas, acceso
a servicios publicos (educacion, salud, vivienda) por condiciones teluricas
y otros, esto siempre vinculado al entorno familiar. Una de las
consecuencias que se puede evidenciar dentro del fendémeno de la
migracion, fue la pérdida gradual de la lengua materna producto del
entorno social y cultural, que otorgaba una mayor importancia al uso de
la lengua espafiola y no incorporaba condiciones para la ensefianza o
fortalecimiento de otra lengua vinculada a las poblaciones indigenas. Aun
asi, y debido al esfuerzo de los miembros de las organizaciones indigenas
e incluso de los mismos padres, madres, abuelos y abuelas, se
mantuvieron lazos culturales y linglisticos propios que permitieron la
mantencion de un sustrato minimo para generar la necesidad de
establecer nuevos modos de acceder a la ensefianza y su fortalecimiento.
Este dltimo no sélo es positivo sino también valioso, pues el principal
activo de las propias organizaciones para su desarrollo, para que se
pudieran reactivar y rearticular dentro de los ultimos decenios al interior
de las regiones y localidades de llegada. Otro aspecto problematico para
ser atendido en el disefio y elaboracién de los programas era el cardcter
intercultural, el cual se encuentra interiorizada al interior de las
comunidades y asociaciones indigenas, pero que no posee igual simetria
en el resto de las instituciones sociales, econémicas y politicas del pais.
Esto no resultaba ser un problema menor pues las instituciones tienden a
la reproduccién cultural y cuando parte de la poblacién no se encuentra
dentro del mismo patrén inducen, voluntaria o involuntariamente, a la
aculturacion sistematica. La validacién de los conocimientos de la
poblacién indigena es parte de la accion de las propias organizaciones,
pero también es crucial la acciéon y reflexion del propio mundo
académico que ha estado constantemente preocupado no sélo en el
campo investigativo sino también en la promocioén de estos para abrir
espacios de participacion.

El punto anterior, nos permite entender la importancia que las
propias organizaciones fortalezcan a sus propios lideres y sus lineas de
accion. Por ello, uno de los objetivos de dicho convenio fue el fortalecer
el vinculo con las organizaciones indigenas mapuche y la funcionalidad
de la propia lengua, y para ello se planteé la realizacion de un internado
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lingtiistico. Dicho internado fue organizado y dirigido por las propias
organizaciones indigenas como una manera de validar las practicas de la
ensenanza de los saberes, y para poder determinar las distintas
metodologias posibles de ocupar en el disefio de los programas. De esa
manera se analizaron los contenidos de los programas y se realizaron
ajustes tendientes a contemplar los requerimientos.

Otro elemento emergente fue el plantear una encuesta de empleabilidad
que pudiera ser aplicada a las distintas instituciones que podtian tener la
necesidad de traductores del mapuzungun. Esto permitié considerar las
opiniones de los posibles empleadores y analizar sus opiniones con
respecto a los requerimientos establecidos. Esto fue un paso necesario
puesto que dicho informe establece la necesidad de las instituciones,
pero también revelaba la posible ampliacién de las competencias
solicitadas orientadas en su caracter de mediador.

Por ultimo, el convenio 0216/2018, dirigido por el Dr. Luis
Manzo, permitié orientar los esfuerzos en la finalizacién del disefio y
elaboraciéon de las asignaturas, asi como los materiales de desarrollo,
aspecto crucial para la presentacion ante los érganos administrativos
como académicos. Para ello se acogieron las sugerencias del
Departamento de Estudios e Innovacion Curricular (DEIC) que incluir
traspasar todos los programas al modelo por competencias, revision de
perfil de egreso y recalcular las horas segiin el Sistema de Créditos
Transferibles (SCT) de acuerdo al Marco Nacional de Cualificaciones.
De esta manera se finalizaron todas las asignaturas, se revisé el perfil de
egreso, modificaron las competencias como subcompetencias, y se
ajustaron los programas de asignaturas. Lo anterior, es un paso relevante
pues permite a la futura carrera cumplir con todos los requerimientos de
calidad de la educacién superior, y de esta manera puede ser evaluada por
el proceso de acreditacion, si es que asi se lo requiriera. Otro elemento a
favor de la presentacién de la carrera es su inclusiéon como parte de la
Facultad de Humanidades de la Universidad, de tal manera que si bien
los estudiantes se certifican por medio del Instituto Ignacio Domeyko
(adscrita a la UPLA) su reconocimiento va por parte de dicha facultad.
Dicha gestion culminé con la presentacion y defensa de la carrera ante
las instancias administrativas, académicas y colegiadas, siendo aprobada
en todas ellas.

Como parte de las estrategias de posicionamiento de la carrera se
potenci6 a parte del equipo que debiera componer a los académicos(as)
que realicen las clases de las diversas asignaturas, en cuanto a las
competencias de mediacién. Para ello se invité a académicos de la
Universidad de Genova, los cuales son especialistas internacionales y de
gran reconocimiento en dicha materia. Esto permiti6 abrir la posibilidad
de firmar el Convenio de Marco con la Universidad Auténoma
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Metropolitana de México para establecer futuras relaciones en cuanto a la
generacion de cursos y diplomados en Mediacién etnocomunitaria
intercultural. En el afio 2020 se firmé el convenio y el diplomado se
realiz6 en el afio 2020 y 2021.

Para el desarrollo del proyecto se plante6 una metodologia
cualitativa, enfocada a la investigacién-accién, que permitiera la
participacion de los distintos actores involucrados. Esto conllevé a un
desafio mayor puesto que se debia trabajar con instituciones publicas,
privadas como también a organizaciones sociales con pertinencia étnica,
no sélo para sondear sus expectativas sino para incorporar sus
planteamientos como decisiones. Para ello se llevaron a cabo entrevistas
grupales, reuniones, elaboracién y aplicacion de instrumentos de
recoleccion de informacion, elaboraciéon de informes y redefinicién de
propuestas de accion comunitaria. Este aspecto resulté ser relevante,
teniendo en cuenta que las expectativas de los beneficiarios directos
debfan ser calibrado a los objetivos propuestos en la definicién de los
términos de referencia, situacibn que conlleva siempre a un
replanteamiento de las acciones que se deben llevar a cabo. Esto
permitié que los productos obtenidos fueran desarrollados no sélo a lo
requerido por la via institucional sino también por la demanda real de las
organizaciones. Situacién que fue valorada en el desatrrollo del primer
proyecto.

A partir de este ultimo convenio y después de ser presentado en
las diversas instancias internas regulares y colegiadas (Consejo
Académico y Junta Directiva) la propuesta de creaciéon de la carrera
técnica de traduccidén espafiol-mapuzungun, conducente al titulo de
técnico/a de nivel superior en traduccién espafiol-mapzungun, fue
aprobada por medio del Decteto Exento 0027/2022 del 7 de enero del
afio 2022.

Perfil del estudiante

El perfil del estudiante se desarrollo de acuerdo a los parimetros
entregados por las propias asociaciones y comunidades indigenas y se ha
construido segin los estandares de calidad establecidos para la
universidad. Para ello se hizo necesario compilar la informacién obtenida
y generar un diseflo curricular temporal para ir presentando propuestas
que sean consensuadas por los interesados y de esa manera realizar los
ajustes necesarios. En ese sentido se realiz6 una investigacion
sociolingiifstica sobre la composicion de los miembros del pueblo
mapuche de la regién de Valparaiso, pues las caracteristicas que se
presentan en las zonas urbanas no resultan ser las mismas que en los
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sectores rurales. En este sentido la investigacién venia actualizar y
precisar otras investigaciones referidas al “indigena urbano” en la regién.

Para la carrera se estipulé que el profesional formado en la
Universidad de Playa Ancha demuestra un compromiso ético que
potencia su formacién profesional en los escenarios de interacciéon en
que participa. el profesional UPLA ademas manifiesta y vivencia la
valoracién por la persona humana en su integralidad mas profunda,
considerando como punto de partida su propia autovaloracién y
promoviendo la inclusividad y la tolerancia, todo dentro del contexto del
respeto a los derechos humanos individuales y colectivos dentro de los
que destaca el derecho universal del acceso a la educacién. Este
profesional asume la responsabilidad social en el ambito ciudadano,
sociocultural y académico. También innova comprendiendo la dinamica
de escenarios complejos y diversos, destacando por su sentido critico,
analitico y reflexivo, cualidades centrales para afrontar problemas de
manera original, coordinando su trabajo individual con el colaborativo.
En este sentido, se perfila como un lider que conduce y orienta con
discernimiento. El profesional en formacién, ademas, adquiere
habilidades comunicativas para el desarrollo de su propio aprendizaje,
utiliza integradamente las TIC para el enriquecimiento de su quehacer
profesional y es capaz de formarse en un segundo idioma, entiendo
como maxima la comunicacion entre las personas

Perfil de ingreso: El postulante deberfa poseer las siguientes
caracteristicas y cumplir los requisitos:

- Posecer la calidad indigena segin la ley 19.253, y segin lo amerite
presentar el certificado de calidad indigena otorgado por la
CONADI

- Pertenecer y participar de alguna comunidad o asociacién indigena
mapuche de la regién de Valparaiso. Para ello debera acreditar su
pertenencia por medio de una carta extendida por la asociacién y/o
comunidad indigena.

- Haber egresado de la enseflanza media.

- No poseer otro titulo de educacién supetior.

- Presentar una carta de motivacion para su ingreso.

- Realizar las pruebas diagnoésticas de ingreso (lengua mapuzungun y
otros).

Perfil de egreso: Caracteristicas Generales del Perfil Técnico
Profesional:
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- Agente valorador de la diversidad lingtistica e intercultural

- Conocedor de las realidades que expresan las lenguas que son objeto
de su quehacer

- Integrador de saberes de diversas disciplinas

- Eficiente comunicador en su medio laboral

Caracteristicas Profesionales Especificas de la Carrera: El futuro
traductor debera:

- Demostrar dominio de las lenguas que son objeto de su quehacer a
nivel comunicacional intermedio

- Conocer la estructura linglistica de ambas lenguas, y ser capaz de
contrastar los dos sistemas

- Conocer las realidades culturales que expresan las dos lenguas objeto
de su quehacer

- Demostrar dominio de los fundamentos tedricos y técnicas de la
traduccion para cumplir en forma satisfactoria con las exigencias del
campo laboral y del medio en que ejercera

Estructura Curricular de la carrera y malla:

La malla curricular se diseflo por etapas, las cuales incluyeron la
participacion de los lonkos del pikunmapu y especialistas universitarios
con o sin ascendencia indigena. Los temas en general fueron
desarrollados en forma consensuada de tal manera de dar cuenta con los
requerimientos de las autoridades mapuche. De acuerdo a la informacién
recolectada a partir de la aplicacion de instrumentos para diagnosticas la
realidad sociolingtifstica de las asociaciones y comunidades indigenas
mapuche de la regiéon de Valparaiso se pudo constatar que, de la
poblacién mapuche, tan sélo el 7% conoce y maneja la lengua, y de ellos
tan solo el 1,5% la usa habitualmente, esto es 30 personas. El rango
etario de la poblacién mencionada corresponde a 50 y 80 afios. A partir
de ello se tomé la opcién de disefiar una estructura curricular que
estuviera focalizada en poblacion mapuche no hablante, de un rango
menor (20 a 40 afios), con estudios secundarios, perteneciente a
comunidades y asociaciones mapuche. En cuanto a la ensefianza de la
lengua es bajo la modalidad L2, puesto que la primera lengua es el
castellano, de acuerdo al contexto regional. En cuanto a la cultura, se
fortalecieron aspectos regionales como la construccién identitaria
referida al pikunmapu, las cuales cuentan con antecedentes
historiograficos contemporaneos. En cuanto al caracter de la carrera se
opto por la traduccién, esto debido a que la extension a la interpretacion
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exige mayores competencias curriculares y no se ajustarfa a los
requerimientos laborales actuales. De esta manera la estructura quedd
conformada de la siguiente manera:

CUADRO DE SINTESUS COMPETENCIAS DISCIPLINARES,

MIGRACION Y NOMINACION DE LA ACTIVIDAD

CURRICULAR.
Competencias . ACtlYldad
. .. Subunidades de curricular | Créd
disciplinares . Semestre .
de la carrera competencia (nombre itos
del curso)
Demuestra Conoce elementos 1 Lengua 10
capacidad  de | de la fonologfa y Mapuzugu
comunicacion fonética del n. Nivel de
en temas de la | mapuzugun dentro Usuario
vida cotidiana y | de un contexto Basico
en situaciones | sociocultural.
de interaccion | Reconoce los
con otros | diversos tipos de
interlocutores a | grafemarios del
nivel de usuario | mapuzugun
basico. utilizados en el pais
actualmente,
relacionandolos
con los elementos
fonolégicos y
fonéticos del
mapuzugun.
Se comunica de
manera oral sobre
tematicas
cotidianas
utilizando
estructuras
gramaticales y
vocabulario
pertinentes.
Identifica la Conoce el sistema 1 Analisis 4
estructura morfolégico del Morfosinta
morfosintactica | espafiol. ctico  del
del espafiol Reconoce las Espafiol
propiedades

estructurales de la
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oracion simple y
compleja y la
estructuracion de
textos simples y de
mediana
complejidad.
Comprende el
sentido de los
textos empleando
el analisis
gramatical como

un primer

acercamiento.
Reconoce Conoce los Lingtistica
conceptos y principios basicos
modelos de la ciencia
lingtiisticos lingtistica que se
aplicados en aplican en
traduccion. traduccion.

Identifica algunos

modelos

lingiifsticos

descriptivos.

Describe modelos

que permiten

explicar el proceso

de la traduccion
Comprende Conoce Teorfa vy
conceptos, conceptos Técnica de
estrategias y lingtisticos la
técnicas aplicados a la Traduccion
aplicados en traduccion.
traduccién

Diferencia

componentes de
un modelo de
traduccion como
proceso.

Identifica
estrategias y
procedimientos
técnicos
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aplicados en la
traduccion de

ejercicios
seleccionados.

Demuestra Reconoce los Lengua
capacidad de elementos Mapuzugu
comunicacion mortfosintacticos n. Nivel de
para describir del mapuzugun en Usuario
temas de la vida | contextos Bisico
cotidiana y socioculturales y Superior
situaciones de lingtisticos.
interaccion con | Asocia los
Otros. elementos
interlocutores a | morfosinticticos
nivel de usuario | del mapuzugun
basico superior | con la

comunicaciéon y

grafia de los

diversos

grafemarios.

Se comunica con

mayor precision de

manera oral sobre

tematicas

cotidianas

utilizando

estructuras

gramaticales y

vocabulario

pertinentes.
Describe Utiliza de manera Redaccién
normas de cfectiva las normas y Estilo del
redaccion y ortograficas y de HEspafiol
estilo del puntuacién del
espafiol. espafiol.

Caracteriza

variedades de estilo
de los textos en
espafiol.

Analiza problemas
presentes en
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distintos tipos de
textos y propone
soluciones
empleando el
analisis gramatical
y las normas de
redaccion.

Caracteriza la
estructura
lingtiistica  del
mapuzugun en
su aspecto
gramatical

Conoce el sistema
morfolégico del
mapuzugun
Reconoce las
propiedades
estructurales de la
oracién simple y
compleja y la
estructuracion de
textos simples y de
mediana
complejidad en
mapuzugun

Comprende el
sentido de los
textos empleando
el analisis
gramatical como
un primer
acercamiento.

Analisis
Gramatical
del
Mapuzugu
n

Traduce textos
de nivel basico
utilizando
estrategias y
técnicas de
traduccion
adecuadas.

Reconoce
estrategias de
autocorreccion y
de evaluacion
grupal.

Diferencia
tipologfas de
errores de
traduccion
cotejandolas con
pauta de
evaluacion de
estos.

Taller
Inicial de
Practica de
la
Traduccién
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Usa técnicas y
estrategias
adecuadas en la
traduccion de
textos generales.

Demuestra
capacidad para
analizar temas
de la vida
cotidiana y
situaciones de
interaccién con
otros
interlocutores a
nivel de usuario
intermedio.

Analiza las
caracteristicas
aglutinantes y los
elementos
sufijantes del
mapuzugun dentro
de un contexto
sociolingtistico.

Relaciona los
elementos
mortfosinticticos
del mapuzugun
con las
caracteristicas
aglutinantes y
sufijantes del
mapuzugun.

Produce discursos
orales sobre
tematicas
cotidianas
utilizando
estructuras
gramaticales y
vocabulario
pertinentes.

Lengua
Mapuzugu
n. Nivel de
Usuario
Intermedio

Produce textos
de complejidad
intermedia en
espafiol.

Elabora textos
escritos adecuados
a las normas
propias del

espafiol.

Aplica con
precision las
estructuras
gramaticales de la

Taller de
Produccion
de Textos
en Hspanol
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lengua en la
elaboracion de
textos de
complejidad
variable con
distinta funcién
preponderante y
variedad de estilos.

Contrasta
analiticamente
estructuras
lingtisticas del
mapuzugun y
del espafiol

Distingue procesos
transferenciales de
los diferenciales en
componentes de
frases nominales y
verbales del
mapuzugun y del
espanol

Analiza las causas
de los procesos
transferenciales y
diferenciales en
componentes de
frases nominales y
verbales del
mapuzugun y del
espanol

Gramatica
Contrastiva
Mapuzugu
n-Espafiol

Traduce textos
de complejidad

intermedia

Usa estrategias y
técnicas adecuadas
en la traduccion de
textos del area de
las ciencias
humanas.

Aplica estrategias
de autocorreccioén
y de evaluacion
grupal.

Utiliza la pauta de
evaluacion de
errores de
traduccion y
justifica

Taller
Intermedio
de Practica
de la

Traduccién
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argumentadamente
las posibles

soluciones.
Utiliza Usa con propiedad Autogestié
estrategias de métodos y n,
autogestion e estrategias de Emprendi
iniciativas de autogestion para su miento  y
emprendimiento | insercién en el Responsabi

como traductor
y respeta pautas

de

mundo laboral.
Aplica distintos
tipos de iniciativas

lidad Social

responsabilidad | de
social emprendimiento

siguiendo pautas

relativas a la

responsabilidad

social.
Demuestra Aplica las Lengua
capacidad de estructuras Mapuzugu
argumentacion | gramaticales y el n. Nivel de
sobre temas de | léxico apropiados a Usuario
la vida cotidiana | situaciones Intermedio
y situaciones de | comunicativas Superior
interaccion con | especificas.
otros
interlocutores a | Argumenta sobre
nivel de usuario | variados temas de
intermedio manera autbnoma
superiof. asumiendo un

punto de vista

personal.

Produce textos con

distintos

contenidos segin

necesidades y

contextos.
Traduce textos | Aplica estrategias y Taller Final

de complejidad

avanzada

técnicas adecuadas
en la traduccion de
textos de un nivel
avanzado de las
clencias basicas.

de Practica
de la

Traduccidén
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Diferencia tipos de
registro y estilo de
los textos de las
ciencias basicas.

Resuelve
problemas de
traduccion
utilizando
estrategias de
autocofrreccion y

pauta de

evaluacion de

errores de

traduccion.
Aplica Utiliza diversas Relaciones
adecuadamente | estrategias Publicas y
las normas que comunicacionales Protocolo
rigen la relacion | eficientes que le
entre el permiten adaptarse
traductor y el a
mundo laboral distintos escenarios

organizacionales.

Interactda usando

reglas y

procedimientos

especificos

establecidos que se

emplean para

lograr una

comunicacion

eficaz.
Emplea Demuestra un Herramient
distintas dominio apropiado as
aplicaciones de variadas Computaci
relativas a la aplicaciones onales
edicién y relativas a la Aplicadas a
traduccion de edicién y la
textos traduccion de Traduccién

textos.
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Aplica recursos
informaticos a
través de ejercicios
de taller,
simulando
actividades propias
de la labor del

traductot.

Propone un
ejercicio de
traduccion
ajustandose a
critetios
profesionales

Aplica los
conocimientos y las
habilidades
adquiridos durante
su formacion
académica de pre-
grado en las
actividades propias
de su quehacer
profesional.

Consolida la
autonomia en la
toma de decisiones
en el proceso de
traduccion,
reforzando el
desarrollo de
potencialidades
personales

4 Taller

clerre

Practico de

profesional

CUADRO DE SINTESIS COMPETENCIAS NUCLEARES,

MIGRACION

Y NOMINACION DE LA ACTIVIDAD CURRICULAR

Competencia
s nucleares
de la carrera

Subunidades

de
competencia

Semes
tre

Actividad
curricular

Créditos

Conoce
principios y
fundamentos
basicos de la
interculturalid

ad

Identifica las
corrientes mas
relevantes sobre
los conceptos
de cultura,
interculturalidad
y

multiculturalida

1

Intercultural

idad

4
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d.

Describe 1a
organizacion
historica de las
diferencias y las
interacciones
identitarias.

Caracteriza
comparativame
nte las
experiencias
historicas de
didlogo
intercultural y
politicas de
multiculturalida
d, poniendo
énfasis en la
valoracién de
las lenguas

indigenas.
Conoce la Identifica, 2
historia y describe y
cosmovision comprende las
del Pueblo caracteristicas
Mapuche mas
desde el importantes del
periodo pre- Pueblo L
agroalfarero Mapuche I(_:I(l)sstr(r)lr(l)j,i};i(’)
hasta la durante los
. . n de los
consolidacién | periodos pre-
Pueblos
de Estado agroalfarero Orioinarios:
nacion. (cazadores- Bl I§ueblo ’
recolectores)
Mapuche
agroalfarero,

contacto con
inicial con
europeos y
consolidacién
del Estado
nacion.
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Identifica,
describe y
caracteriza el
impacto que
tuvo en la
sociedad
Mapuche la
expansion y
ocupacion de su
territorio por
parte del
Estado-nacién
chileno a partir
de fines del
siglo XIX hasta
nuestros dias.

Identifica,
describe y
caracteriza las
particularidades
historicas y
socio-culturales
de la historia del
Pueblo
Mapuche del
Picunmapu
(zona central de

Chile).

Caracteriza
los
fundamentos
filosoficos y
las principales
corrientes
éticas que
orientan su
quehacer
profesional

Etica
profesional
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CUADRO DE SINTESIS COMPETENCIAS DE SELLO

INSTITUCIONAL, MIGRACION Y NOMINACION DE LA
ACTIVIDAD CURRICULAR

Competencias
de sello
institucional

Subunidades
de
competencia

Semestre

Actividad
curricular

Créditos

Demuestra una
comunicacion
efectiva a
través del uso
de la lengua

Explica sus
ideas de manera
oral acorde con
la comunicacion
en contextos
académicos
formales

Analiza fuentes
primarias y
secundarias
COMmo recurso
para elaborar su
propio

conocimiento

Elabora textos
usando
estrategias de
escritura
acordes con las
exigencias
académicas.

Habilidades
Comunicativas

4

Utiliza las TICs
para acceder a
informacion,
vincularse a
través de la red
¥ COMO recurso
de trabajo

Elabora
documentos
escritos usando
procesadores de
texto a nivel de
usuario.

Realiza
funciones y
operaciones
matematicas
basicas con sus
respectivas
representaciones

Herramientas
TICs para la
Vida
Académica y
Laboral
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graficas, en
hojas de calculo.

Emplea planillas
de calculo

Para realizar
analisis de
datos.

Materiales de ensefianza

Los materiales de enseflanza se construyeron teniendo en cuenta los
contenidos de los programas de estudio (objetivos, competencias,
actividades y bibliografia), la secuencia didactica y el perfil del estudiante.
Se solicit6 que los profesores incluyeran sus conocimientos como
experiencia docente en la construccion de los materiales y de las
actividades sugeridas. Producto de ello cada uno de los profesores
convocados entregd sus materiales, los cuales fueron revisados para ver
si estaban ajustados a los programas. Cabe mencionar que los materiales
son propuestas de actividades genéricas, las cuales pueden involucrar
ciertas modificaciones una vez que se ejecuten las asignaturas.

Encuesta de empleabilidad

Para respaldar la ejecucién de la carrera técnica profesional uno de los
requerimientos fue realizar un estudio exploratorio de empleabilidad.
Para ello el equipo confeccion6 un cuestionario de empleabilidad
orientado a obtener informaciéon sobre los posibles empleadores. Se
disefio teniendo en cuenta una serie de criterios elaborados a partir de la
literatura académica especializada, experiencias de la aplicacién de
encuestas y cuestionarios y la validacion de una experta. Los criterios
establecidos fueron los siguientes: Brevedad, asertividad, coherencia,
aplicabilidad y validacién.

Para la seleccion de las instituciones se establecieron parametros
de instituciones que potencialmente podtian requerir de la asistencia de
un profesional traductor. De esta manera se seleccionaron instituciones
publicas y privadas, como fundaciones, corporaciones municipales,
servicios publicos y empresas.

Una situacién de coyuntura politica, esto es el cambio de
gobierno y la instalacién de las autoridades regionales como de las
diferentes reparticiones publicas, conllevo a que se tuviese que replantear
el cronograma propuesto, ya que no era viable aplicar los cuestionarios si
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es que no estaban presentes y oficializados los actores directos a los
cuales se debia sondear su opinion.
Para cumplir con los requerimientos se contrat a la sociéloga Maureen
Serey, quién revisé el cuestionario, lo corrigié y lo validé para su
aplicacion. Cabe mencionar que dicha profesional se apersono en las
instituciones para dar cumplimiento con la aplicacién del cuestionario de
tal manera que se ajustara a los parametros solicitados. Posterior a ello
entregé un informe preliminar y uno final que fue elaborado por el
profesor Luis Castro.

A continuacion, se detallan las instituciones a las cuales se le
aplicé el cuestionario y que la contestaron.

. Corporacién educacional de Valparaiso

. Oficina de discapacidad de la Municipalidad de Vifia del Mar
. Oficina de proteccion de los derechos de la infancia

. Ministetio de cultura, las artes y el patrimonio

. Oficina de migrantes Municipalidad de Valparaiso

. Superintendencia de educacion

. Servicio de salud Valparaiso - San Antonio

. Oficina de pueblos originarios Municipalidad de Valparaiso
. Oficina de Asuntos Indigenas Municipalidad de Villa Alemana
. INJUV

. Departamento de patrimonio ministerio de cultura

. Comunidad organizaciones sociales

. Fundacion las rosas

. Fundacién ciencia joven

. Fundacién Betania

. DIB

. Sopraval

. Techo para Chile

. Hogar de Cristo

. Fundacion piensa

. Sanatorio Maritimo San Juan de Dios

. Fundacién Chile origen

. Fundacion Petru- Pelom

Internado Lingiiistico

Uno de los aspectos que se consider6 la ejecucion del proyecto fue la
realizacion de un internado lingtifstico con el propésito de establecer una
mayor participacién y colaboracion con las organizaciones y asociaciones
indigenas mapuche de la regién pertenecientes al Consejo del Pikun
Mapu, con las cuales se habia trabajado en el primer proyecto y se habian
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desarrollado una serie de actividades, reuniones y compromisos.
También, para desarrollar las primeras acciones de acercamiento e
induccion con los posibles candidatos que cumplieran con el perfil del
estudiante desarrollado en la instancia previa. Esto resultdé complejo,
puesto que, con la desercién y renuncia del antiguo director, Doctor
Daniel Lagos, los conductos de comunicacién no se ajustaron a lo
previsto en una primera instancia, situacién que conllevé a sostener
reuniones y replanteamientos en conjunto, equipo técnico y el consejo de
lonkos, para viabilizar la actividad planificada. Producto de ello, el
profesor Juan Pablo Reyes, ahora director, asumi6 la dificil tarea que
conllevo al planteamiento de propuestas y contrapropuestas, técnicas
como presupuestarias, que permitieran el buen desarrollo de las
actividades de acuerdo con los pardmetros exigidos.

El equipo de la universidad presentdé dos propuestas de
contenido y forma para el desarrollo de los internados linglisticos
basados en la discusion sobre el propésito de dicha actividad. En ambos
casos el foco se establecié en que el objetivo central del internado debia
centrarse en el proceso de sensibilizacion dirigido a los postulantes de las
distintas organizaciones y asociaciones indigenas como un proceso
paulatino de incorporacién de saberes propios de la cultura y lengua.
También se present6 una propuesta de orientacion de la estructura que
debian tener y que debia considerar: a) sensibilizacion y cohesiéon en
torno al origen cultural y lingtistico; b) aplicacién de conocimientos y
técnicas aprendidas en procesos docentes de aula y c) realizacién de
proyectos terminales de investigacion, tanto bdsica como aplicada.

Por tanto, se debia entender que esto no era parte del programa
de estudios y que las actividades deberfan propender a motivar a los
posibles postulantes a la profundizaciéon de los contenidos una vez
insertados en el curso. Una discusion amplia sostenida por el profesor
Héctor Mufloz fue establecer el propésito mismo de la carrera, y
producto de ello aconsej6 fortalecer el rol mediador de los postulantes
para transformarse también en profesionales gestores entre las
instituciones y las comunidades. Dichas propuestas fueron presentadas
ante el consejo de lonkos, con el objetivo que presentaran una
contrapropuesta que integrara tanto sus requerimientos como los
solicitados por el equipo técnico. Cabe mencionar que, si bien fue
integrada la idea de sensibilizacion, los lonkos determinaron que debian
centrarse en los contenidos propios de la cultura, lengua e identidad
establecida por el Pikun Mapu.

Finalmente se optd por realizar el internado con caricter
itinerante, fijando los lugares en los centros ceremoniales como sedes
propias de las principales comunidades que componen el consejo, y a la
cual pudieran acceder todos los participantes. Se determiné que la
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alimentacion debia ser propia a la cultura y que los hablantes mapuche,
lonko Wencelao Coila como el lonko Manuel Curilen debian ser los
encargados de llevar a cabo el proceso de induccién lingtifstica, asi como
que el lonko Cristobal Rain como el lonko Ivan Cofioecar apoyarian en
lo que respecta a la cultura y cosmovision.

Codocencia o dupla pedagogica

En el afio 2021 se desarroll6 la primera experiencia con un caracter
propedéutico que permitié incorporar cursos autdbnomos homologables,
de la malla, a los futuros estudiantes de las comunidades indigenas. El
objetivo fue proporcionar conocimientos y habilidades, pero también
testear el desarrollo de las asignaturas seleccionadas. Un aspecto
importante fue el incorporar el concepto de dupla docente o codocencia,
en el cual se trabaja de forma simétrica y colaborativa entre un o una
académica especialista y un o una sabia mapuche en una misma
asignatura. El desafio era coordinar las habilidades y conocimientos
ensefables, en un espacio universitario. Un hito inaudito pero necesario
para consolidar a las y los sabios de nuestros pueblos al interior de las
universidades, pese a las reglamentaciones y normativas vigentes. Aquella
experiencia fue enriquecedora, cada uno y cada una se ajust6 de distintas
formas al otro, poniendo en realidad parte de la interculturalidad.

Conclusion

El trabajo participativo y colaborativo entre la universidad y las
comunidades indigenas plante6 uno de los principales retos, pues
involucraba establecer sistemas de relacién simétrica no sélo en las
comunicaciones y decisiones sino también en los aspectos contractuales.
Aspectos que se refieren no sélo a la forma sino al fondo de las raices de
la interculturalidad, conceptualizada como una interaccién reciproca,
simétrica y comprensiva entre sus distintos participantes que permita
establecer puentes de relaciéon que validen la diversidad, acepten la
identidad y generen una praxis ciudadana de respeto mutuo en la
diferencia. Un tipo de relacion no sélo individual sino también
institucional y comunitario, generando con ello un paradigma que
trascienda la relacion individualista, teniendo en cuenta los factores
sociales, culturales y politicos. La simetria no se puede construir en base
a la relacién burocratizada y normalizada, sino a la que intenciona la
relacién mutua horizontal, pues en ese momento se rompen siglos de
sometimiento encubierto, y porque no decirlo, de un colonialismo
interno atenuado.
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Este fue trabajo que se plante6 desde un enfoque
interdisciplinario aunando con ello diversas disciplinas como la historia,
filosoffa, antropologfa, linglistica y la sociolinglistica, cuyo centro
gravitante era la diversidad propia de los pueblos indigenas y su devenir
contextual contemporaneo. Aquello permitié una mirada histérica para
significar lo que ha sido y que es relevante en nuestra ascendencia, pero
también una mirada actual para reposicionar a los actores y analizar los
desafios sociales y culturales, pero también los econémicos. Aquello fue
realmente significante, pues rompe con el sello social y politico
retrospectivo de mirar a los pueblos indigenas como algo que ha sido,
situandolo en la actualidad tanto en su acontecer rural como urbano y en
la complejidad de la modernidad que se diluye. Un enfoque en el cual
participa el sujeto como el objeto, transmutandose e interactuando de tal
manera que el estudio como investigacion misma es co-construida y
reconstruida.

En si, la co-construccion fue el hito primordial, pues es parte de
una trayectoria y experiencia que abre nuevas oportunidades. Este tipo
de diseno y elaboraciéon de carreras es altamente innovador, pues
incorpora a los actores relevantes, en sus distintas etapas de desarrollo,
permitiendo con ello que no sélo sea significativo sino también
participativo y contextual. Es una muestra que las carreras, técnicas y/o
profesionales, no necesariamente deben ser desarrolladas por un grupo
exclusivo y cerrado de especialistas, sino que pueden participar actores
que en el quehacer propio van aprendiendo a la vez que van ensefiando.

Todo esto es parte de una praxis intercultural que pone en juego
la teorfa y las somete en consideracion en base a la propia expetiencia.
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La comunicacion un campo en disputa.
Reflexiones acerca del trabajo doctoral en el
ambito de los estudios interculturales

Gloria Carillo Vallejos

1. Lugar de enunciacion de las reflexiones de este escrito

1.1. La investigacion doctoral como proceso de interpelacion al
conocimiento académico

Este escrito tiene como objetivo presentar una sintesis reflexiva acerca
de los elementos principales contenidos en la tesis doctoral titulada
“Practicas y procesos de comunicacién(es) mapuche. La experiencia de la
Escuela de Cine y Comunicacion Mapuche del Ayja Rewe Budi” (2022),
realizada en el marco del Doctorado en Estudios Interculturales de la
Universidad Catélica de Temuco. Se trata de un trabajo de investigacion
interdisciplinaria que va tejiendo perspectivas tedricas, acercamientos
metodoldgicos y reflexiones desde los Estudios de la Comunicacién y la
Antropologia. Esta investigacion se sitia en el campo de la
Comunicacién, entendido desde Bourdieu (1990) como un espacio de
relaciones y posiciones disputadas por Ixs sujetxs en tanto agentes de
transformacion, permitiendo desde este enfoque generar reflexiones
relevantes para repensar su abordaje disciplinar y las maneras de
construir conocimiento desde la academia y mas alla de la academia. El
campo de la comunicacién por tanto, es un campo de disputa de poder
como lo veremos a lo largo de este escrito.

La problemidtica que trabajamos se centré en las practicas de
apropiacion cinematografica configuradas en tanto resistencias, luchas
politicas, culturales y epistémicas frente a un modelo de racionalidad
occidental que predomina en el marco de la configuraciéon de la
modernidad/colonialidad. Como objetivo general se planteé comprender
las mediaciones que los(as) agentes de la Escuela de Cine vy
Comunicacién ~ Mapuche  configuran en torno al  quehacer
cinematografico que se desarrolla en el marco de las luchas por la
descolonizacién del pueblo mapuche, a través de metodologias
horizontales de construccién de conocimientos.

Su abordaje fue desarrollado desde diferentes enfoques tedrico-
epistémicos tales como: 1) El Pensamiento critico en comunicacion
latinoamericana, donde relevamos el aporte conceptual y el compromiso
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ético-politico de algunxs pensadorxs de nuestro territorio tales como
Luis Ramiro Beltran, Jesus Martin Barbero, entre otrxs, quienes desde los
aflos 60 —e incluso antes- han venido planteando la necesidad de
descentramiento del paradigma de comunicacién dominante situado en
el tecnodeterminismo y que encuentra sus origenes en las tradiciones de
escuelas de Estados Unidos y europa principalmente. 2) El Pensamiento
decolonial latinoamericano, destacando la reflexién sobre el poder como
matriz de dominacién del proyecto moderno-colonial. Siendo clave los
conceptos de colonialidad del poder (Quijano, 2000), colonialidad del ser
(Maldonado Torres, 2007), colonialidad del saber (Lander, 2000), y sobre
todo para nuestro caso, la colonialidad del ver (Barriendos, 2011). 3)
Saberes desde los pueblos “indigenas” , en tanto saberes subalternizados
por la matriz de poder antes sefialada, donde se ha negado otras formas
de pensar, conocer, problematizar y representar la realidad. Estos saberes
invisibilizados y negados en la esfera de conocimiento hegemonico
(representada por la academia, las instituciones, el Estado, los medios de
comunicacién, etc.) estan cobrando relevancia desde los movimientos
sociales o sociedades en movimientos (Zibechi, 2007; 2017) para
interpelar y resituar otras maneras de habitar y transformar las sociedades
en sus multiples dimensiones. En el campo de la comunicacién, la
apropiacion de dispositivos como la radio, la television, el cine, los
medios digitales, etc. han ido configurando de manera estratégica lo que
se ha denominado como “comunicacién indigena” la cual posiciona
discursos, narrativas, estéticas, miradas, que a través de la toma de la
palabra y la autorrepresentaciéon disputa los imaginarios propios de la
colonialidad (Quijano, 2007). Por dltimo 4) Metodologias
descolonizadoras en el sentido de no solo mencionar, sino también
reconocer la existencia y vigencia que tienen diferentes maneras de
construir conocimientos, cuestion que para el caso de nuestra
investigacién fue fundamental.

1.2. La experiencia con la cual desarrollamos la investigacion

El proceso de investigacién se llevé a cabo a través de un trabajo
colaborativo con la experiencia de la Escuela de Cine y Comunicacién
Mapuche del Ayja Rewe Budi  (en adelante ECCM), situada
geograficamente -segun la manera en que el Estado administra el
territorio- en las comunas de Saavedra y Teodoro Schmidt, dos nombres
que cargan con la historia de la Ocupacioén territorial.
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Imagen 1: distribucién espacial segin cartografia occidental
donde se situa el territorio del Ayja Rewe Budi y los Lof
(comunidades) que participan de la ECCM. (Carrillo, 2022).

La ECCM a lo largo de 12 afios de re-existencia ha venido
desarrollando un interesante trabajo en torno a la utilizacioén estratégica
de medios de comunicacién y tecnologias de la imagen permitiéndoles
interpelar y deconstruir imaginarios, narrativas, estereotipos, etc., que
histéricamente se han construido acerca del pueblo mapuche y de los
pueblos originarios en general. Se trata de una experiencia que si bien se
consolida como tal en el afio 2010, lleva consigo una memoria historica
de luchas y reivindicaciones del pueblo mapuche. Los afios 90 constituye
un punto de inflexién importante para lo que se conoce como
“movimiento  indigena” en América Latina, donde diversas
organizaciones que desde décadas anteriores venfan reivindicando sus
derechos, posicionan las demandas por el derecho a la identidad en
diferentes ambitos (lengua, educacion, salud, politica, comunicacion, etc).
Este escenario, hizo que fueran emergiendo diferentes organizaciones
mapuche que van fortaleciendo la reflexién hacia la revalidacién de
formas de organizacién socio-politica propias de los territorios.

En el territorio del Budi y también de manera mas amplia en el
territorio lafkenche, diferentes dinamicas de organizacion y luchas frente
a la intervencién estatal fueron encaminando un proceso de discusion
acerca de la revalidacion de la forma de vida propia, reivindicando
también el lugar relevante que las autoridades tradicionales han cumplido
a través de la historia. L.a comunicacion a través del uso de tecnologfas de
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la imagen como la camara de video viene a cumplir un rol relevante en
ese proceso de reflexion, donde diferentes jovenes comienzan a
capacitarse a través de talleres y van realizando registros acerca del
trabajo politico-cultural que estaban encaminando las personas del
territorio.

Por tanto, a partit de lo antes seflalado, la ECCM podtia
entenderse entonces como una instancia que va consolidando un largo
proceso de practica y reflexién en torno a la apropiacién creativa y el
control de los diferentes medios de comunicacion, donde el cine se
posiciona como una herramienta relevante para rearticular el territorio
del Ayja Rewe Budi, como se sefiala a continuacion:

El Ayja Rewe es un espacio territorial ancestral que corresponde a
territorio Mapuche Lafkenche (gente que nos identificamos con el
mar). Administrativamente, por parte del Estado chileno
corresponde a las comunas de Saavedra y Teodoro Schmidt region de
la Araucania. Es aqui donde se centra nuestro trabajo de validacion
socio-politico, cultural y espiritual. Es en este contexto que nace la
Escuela de Cine y Comunicacién Mapuche del Ayja Rewe Budi. Cuyo
rol es, acompafar el proceso de reconstruccién en el que nos
encontramos como territorio, en donde el traspaso de conocimiento,
la educacion mapuche y el rol de los abuelos en la educacion y
formacion de los nifios, es una practica que hoy permanece vigente
en nuestro territorio. Por ello la importancia de investigar y
documentar por nosotros mismos de forma seria sobre nuestra
cultura y sus aspectos. El trabajo de la Escuela de Cine y
Comunicacion Mapuche del Ayja Rewe Budi tiene ya 11 afios de vida
y se fundamenta en el tukulpa kimvn o traer el conocimiento a través
de la reflexién en torno a la comunicacién, visibilizando vy
fortaleciendo desde la visién Mapuche para encontrarnos con nuestra
propia forma de vida. De esta manera tomamos el cine como
herramienta para trabajar y reflexionar sobre diversos aspectos de
nuestra cultura. En este sentido estamos construyendo la forma
propia de hacer cine desde el conocimiento mapuche lafkenche
(Escuela de Cine y Comunicacién Mapuche del Ayja Rewe Budi,
2021).

Como se sefiala, para llevar a cabo este proyecto politico,
cultural y epistémico, se releva el kimeltuwln o las maneras propias de
enseflanza-aprendizaje mapuche, donde a través de la participacion activa
de las familias, el conocimiento de las personas mayores, la relacion con
los espacios significativos, la revalidacién de las autoridades tradicionales,
la lengua mapuzungun, etc, las nuevas generaciones van fortaleciendo el
conocimiento  propio a través de un proceso de creaciéon
cinematografico. Los medios de comunicacién y de manera especifica las
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tecnologfas de la imagen se convierten en herramientas, dispositivos que
reconfiguran dindmicas propias de los tetritorios.

1.3. Tejiendo un proceso de co-construccion de conocimientos

La metafora del tejido nos parece pertinente para ir dando cuenta cémo
fuimos llevando a cabo la investigacion, en tanto proceso que implica
repensar lo metodolégico mas alld de un conjunto de técnicas de
recolecciéon de informacion. Para ir construyendo este tejido
reconocimos los aportes de diferentes propuestas teorica-metodologicas
que podriamos situar en lo que se ha venido llamando como
“metodologias descolonizadoras”, en el sentido de transformar las
relaciones jerarquicas y asimétricas entre saber/poder. Nos referimos a
las pedagogias populares desde Paulo Freire (1999), la Investigacién
Acciéon Participativa de Orlando Fals Borda (1981), la etnografia en
colaboracién de Joanne Rappaport (2007), la investigacion de co-labor de
Xochitl Leyva y Shannon Speed (2008), la propuesta de las mediaciones
de Jesus Martin Barbero (1987), la produccién horizontal del
conocimiento de la comunicéloga Sarah Corona Berkin (2019) y el
enfoque trabajado entre ambos sobre el “Ver con los otros” (2017). Por
ultimo, también nos inspiramos en el trabajo de Linda Tuhiwai (2016) y
Silvia Rivera Cusicanqui (2015) quienes dirigen su critica hacia la
investigacién occidental hegemonica y su herencia colonial, relevando al
mismo tiempo las epistemologias indigenas como posibilidad de
reconocimiento y justicia cognitiva.

Estas propuestas diversas, nos permitieron encaminar un
proceso metodologico enmarcado en un proyecto de descolonizacion del
saber, donde desarrollamos un trabajo colaborativo con la experiencia de
la ECCM, que a través del tiempo (2018 — 2022 y a la fecha) permitié
que se fueran tejiendo vinculos y confianzas pudiendo la investigadora
participar desde adentro en las instancias formativas cinematograficas y
en la cotidianeidad del territorio. Un aspecto fundamental dentro del
proceso de trabajo fue la importancia que se le otorgd al conocer y
revalidar maneras de construir el conocimiento desde la mirada
mapuche. En este sentido, tanto el acceso como el disefio de
investigacion fueron conversados con el equipo territorial que coordina
esta experiencia, discutiendo los objetivos, el alcance, los fines y su
importancia para repensar sus propias practicas. En este sentido se
plante6 por parte de las personas de la ECCM una “metodologia desde
el acompafiamiento”, permitiendo desmantelar el extractivismo
epistémico histéricamente instalado en los territorios. Para esto nos
fuimos apoyando en discusiones criticas provenientes de investigadorxs
mapuche, quienes desde diferentes disciplinas han ido tensionando la
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colonialidad del saber (Lander, 2007) y revalidando sus propios
hortizontes epistémicos. L.a Comunidad de Historia Mapuche/Centro de
Estudios e Investigaciones Mapuche, ha marcado un posicionamiento
politico-epistémico en cuanto a la autonomfa en el dmbito del
conocimiento, las narrativas y las representaciones que se han realizado
acerca del pueblo mapuche a través de la historia. Sus textos “... Escucha
winka...! Cuatro ensayos sobre de historia nacional mapuche y un epilogo
sobre el futuro” (2000), “Ta ifi fijke xipa rakizuameluwiin. Historia,
colonialismo y resistencia desde el Pais Mapuche” (2012) y “Awukan ka
kuxankan zugu Wajmapu mew. Violencias coloniales en Wajmapu”
(2015), dan cuenta de momentos diversos de interpelacion y propuestas
en el marco de un Proyecto de descolonizacién y autonomia del pueblo
mapuche.

No obstante, estas reflexiones que se han ido planteando en el
campo académico/intelectual también estin muy presentes en los
territorios, y en el caso de la ECCM se ha ido configurando un proceso
de trabajo orientado desde lo que ellxs definen como el Tukulpa Kimvn
planteado como una manera propia de hacer investigacion. Se trata como
ellxs lo sefialan de un concepto en construccion que les permite “traer el
conocimiento propio a través de la reflexion en torno a la comunicacion
mapuche”. El didlogo con la memoria viva, habitada, permite construir
una mirada futura con muchos aprendizajes para las nuevas
generaciones, quienes al utilizar el cine como herramienta politica van
haciendo circular la palabra de las personas mayores por los distintos
espacios del Ayja Rewe Budi.

La “Metodologia desde al acompafiamiento” nos permitié ir
aprendiendo de las personas del territorio, ayudandonos a repensar
nuestra propia practica académica situada historicamente en la relacién
desigual que establece la jerarquia entre el sujeto que investiga y el objeto
investigado y relegado sélo a la entrega de informacion. La posibilidad de
co-construir con las personas tensiond también la manera convencional
en la cual la investigacion es desarrollada, partiendo desde el disefio, el
trabajo de campo, el analisis de los datos, la sistematizacion de los
resultados y la presentacion de estos a la comunidad académica y pocas
veces a las personas involucradas. En nuestro caso y debido a la
participacion activa de parte de la investigadora en el proceso, se fue
abordando el trabajo de manera reflexiva poniendo en valor protocolos
de comunicacién mapuche importantes para establecer confianzas y
entablar conversaciones mas profundas: el chaliwin (saludo), el
pentukun (preambulo protocolar) el kiimel kawilin (acto de conocerse),
etc., y maneras propias de construccion de conocimiento mapuche como
el nvtram (conversar), trawvn (encuentro) el ngvlam (consejo)
principalmente, ademas de ir dando cuenta a través de las conversaciones
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cotidianas de las reflexiones que iban surgiendo a lo largo de la
investigacién. Hste proceso se fue complementando con enfoques
metodoldgicos disciplinarios como la etnograffa la cual como bien sefiala
Eduardo Restrepo (2018), no se reduce a un acto improvisado de
aplicacion de técnicas, sino que involucra el respeto de los ritmos
cotidianos y un conocimiento profundo de esas practicas y significados
que solo podemos lograr a través de una postura ética que respeta y
dialoga en condiciones de igual con las personas con las cuales
desarrollamos nuestro trabajo.

En el caso de nuestra investigaciéon podriamos decir que no
fueron las personas que participan de la ECCM quienes se adaptaron a la
investigacion doctoral, sino que a la inversa, la investigadora se insertd en
un proceso de investigacion propio ya encaminado, validando sus
propias formas de comunicacion y de construccién de conocimientos
(Carrillo, 2022).

2. La manera de concebir la comunicacion:
Aportes diversos y en disputas

2.1.  Reconociendo los aportes desde el Pensamiento
Latinoamericano en Comunicacion y el Pensamiento Decolonial.

En nuestro trabajo de investigacién partimos preguntindonos por el
cémo se ha estudiado y concebido el campo de la Comunicacion desde
los Estudios de la Comunicacion, constatando que desde sus primeros
abordajes e incluso hasta el dia de hoy —con excepcion de diferentes
propuestas de investigacion que estin emergiendo- ha operado una
dimension colonial (Valencia, 2012; Maldonado, 2018). Esto se puede
ver en la manera en cémo se han comprendido los fendémenos
comunicacionales, en su mayorfa reproduciendo en América Latina los
paradigmas europeos y norteamericanos (Torrico, 2015; Barranquero,
2014; Marin-Barbero 1987). Sin embargo, esta critica no es reciente, a
partir de la década del sesenta se puede rastrear posturas y reflexiones
criticas de parte de comunicélogxs latinoamericanxs a través de lo que
luego se conocerfa como la Escuela Latinoamericana de Comunicacion
(ELACOM), donde colocan énfasis en la relacién entre imperialismo y
comunicacion (Beltran, 1985, 2000) y la necesidad de ir configurando un
pensamiento propio, situado en y desde las propias realidades de la
region latinoamericana (Beltran, 2000).

Por tanto, no podemos perder de vista que la comunicacion

histéricamente ha producido la herencia colonial en el sentido que esta se
ha ido configurando de manera subordinada a los modelos culturales que
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fueron instalados por medio de la colonizacién, y que permitieron
ademas a las elites ir utilizando diferentes dispositivos como la prensa -
ademas de las artes- para ir reproduciendo discursos y patrones de
comportamiento propios de las empresas colonizadoras (Marques de
Melo, 2009: 85). Al mismo tiempo han cumplido un rol fundamental en
el surgimiento de las sociedades modernas, donde las innovaciones
técnicas que tienen su origen en la creacién de la imprenta van
contribuyendo a la circulacién mas rapida del capital simbdlico, la
“mediatizacion de la cultura” (Thompson, 1998: 72). Cuestion que se
visualiza bastante bien en el libro de Ariel Dorfman y Armand Mattelard
“Para leer el Pato Donald: Comunicacion de masas y colonialismo”
(1972), donde sitian esa herencia colonial en un proyecto moderno-
occidental que se entrecruza con el capitalismo y el colonialismo. El
capitalismo no solo pone en circulacién mercancias, sino también modos
de vida, visiones de mundo que son canalizadas a través de los medios de
comunicacién masiva.

En este sentido, los aportes del pensamiento decolonial
contribuyen a comprender estas dinamicas en su mayor complejidad,
situando la comunicacion en el marco del sistema mundo
moderno/colonial/capitalista  /heteropatriarcal. El concepto de la
colonialidad (Quijano, 2007) nos permite re-historizar estos procesos y
comprender cémo la modernidad occidental, ha jerarquizado, clasificado
y racializado a las poblaciones, reduciendo al sujeto colonial a la
condicién de in-comunicado (Torrico, 2018). Cuestién también sefialada
por Beltran con respecto a la negaciéon de la capacidad comunicante a
ciertos sujetxs excluidxs, definiendo esta condicién como el “silencio
aristotélico” (2007). La modernidad por tanto, produce y superpone una
racionalidad técnica que va instalando en los medios de comunicacién un
mecanismo de control, vigilancia, disciplinamiento, etc., ademas de vaciar
de significado al fenémeno comunicacional.

Por tanto, en el abordaje de la comunicaciéon como fenémeno de
estudio, se ha reproducido esta légica colonial, reduciendo la
comunicacion a una visiéon tecnodeterminista donde prima lo mediatico.
Frente a esto, como mencionamos mas arriba, el pensamiento utopistico
critico a partir de los afios sesenta colocé un gran esfuerzo por
desmarcarse de los paradigmas difusionistas y pensar la comunicacion
desde la cultura popular, destacando el trabajo de Paulo Freire situado en
las pedagogias emancipadoras para transformar politicamente las
realidades locales, Antonio Pasquali y la comunicaciéon de masas mas alla
de la propaganda (Fuentes-Navarro, 1991), Luis Ramiro Beltran y su
critica hacia los procesos de modernizacién que ven en la comunicacién
una herramienta de modernizaciéon (Beltran, 2005), entre otrxs.
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No obstante, en los afios ochenta Jesus Martin Barbero
influenciado por los estudios culturales, retoma y desarrolla una
propuesta interesante en el campo de la comunicacién al entender la
comunicacién “desde las mediaciones mas que desde los medios”
(Martin-Barbero, 1987). Esto significé un giro tedrico, metodoldgico y
epistémico importante, ya que invitd a pensar la comunicacién desde la
relacién entre politica y cultura. Las mediaciones, que para nuestro caso
orienté el sentido de la investigacién, desaffa a situar la mirada ya no en
lo que los medios de comunicacién masivos hacen con las audiencias —
como se acostumbraba a ver- sino, en los usos que las personas hacen de
ellos a través de sus procesos de agencia politica. Esto reconfigura el
campo de estudio de la comunicaciéon ya que deja de ser vista en tanto
objeto/mecanismo de alienacién y Ixs sujetxs populares carentes de
accion, pasando como Martin-Barbero los sefiala, desde el estudio de “la
comunicacién como proceso de dominacién” al de “la dominacién como
proceso de comunicaciéon” (Martin-Barbero, 1998:202).

A pesar del impacto que esta propuesta tuvo en Latinoamérica,
se puede observar la impronta que en las academias de nuestra region
sigue teniendo la teorfa occidental. Al parecer la “espiral del silencio”
(Marques de Melo, 2009), en tanto mirada ahistorica que en el campo de
la comunicacién sigue promoviendo las teorfas difusionistas y la
episteme tecnocéntrica, se entronca en un capitalismo cognitivo que
encuentra sus rafces en la herencia colonial. Esto nos lleva a plantear que
a pesar de los esfuerzos por desmarcarse de los paradigmas
curocéntricos, es necesario reflexionar sobre la importancia de encaminar
un proceso de descolonizacién del campo de la comunicacién, asi como
también la propia manera de concebirla. Como plantea el comunicélogo
boliviano Erick Torrico, es necesatio trabajar en “la recuperacion del
sentido antropolégico y social del proceso de la comunicacion y en la
des-mediatizacién del concepto” (Torrico, 2016:157).

Por tanto, a partir de lo que hemos revisado creemos que para
repensar el campo de la comunicacién desde un horizonte
descolonizador, es necesario re-mirar los aportes que a través de la
historia ha venido haciendo el pensamiento critico latinoamericano en el
sentido de desprendernos de la epistemologfa moderna colonial (Torrico,
2015, 2018; Beltran 1985, 2007, Martin-Barbero 1984, 1980),
complementando con las reflexiones que estan proponiendo diferentes
pensadorxs desde los estudios decoloniales. Por otro lado, una cuestion
que no aborda ninguno de los enfoques antes mencionados y que
consideramos es fundamental, tiene que ver con desmantelar la
configuracion patriarcal que ha primado en el historia del pensamiento
comunicolégico, invisibilizando el pensamiento producido por diversas
comunicologas latinoamericanas , ademas de dar lugar en el ambito
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académico a otras propuestas tedricas o maneras propias de teorizar sus
realidades cotidianas que estin emergiendo desde los movimientos
ciudadanos (Mata, 2015), en tanto maneras de concebir, pensar y
disputar el campo hegemonizado de la comunicacion.

2.2. Reconociendo los aportes desde las prdcticas de
“comunicacion indigena” en contexto intercultural

Para tensionar la manera en cémo se ha ido pensando el campo de la
comunicacién, en nuestra investigacion relevamos las practicas que
diferentes pueblos en territorios diversos estan configurando a partir de
la nocién de “mediaciones” de Martin-Barbero (1987). Esto nos permitié
entender que la comunicacién debe comprenderse como un campo de
conflictos, asimetrias y relaciones de poder, situando a las practicas de
comunicacion no como experiencias aisladas, ahistoricas y fijas, sino en
tanto acciones colectivas heterogéneas inmersas en procesos propios de
las sociedades en movimientos (Zibechi, 2017).

Estas practicas enmarcadas en proyectos politicos de
transformaciéon social, han ido construyendo estrategias de uso y
apropiacion de diferentes dispositivos de comunicacién, a través de los
cuales van disputando la hegemonia mediatica. Desde los movimientos
obreros hasta las luchas de los pueblos indigenas, han encontrado en la
prensa, los folletines, la radio, la television comunitaria y las redes
digitales, herramientas potentes para dinamizar sus agendas y construir
poder popular desde abajo. Como bien lo sefiala James Scott, “los
dominados son capaces de ejecutar actos revolucionarios” (Scott,
1990:103-104), por lo tanto el binomio dominante/dominado como ya
nos ha seflalado Gramsci no es una categoria fija. Lxs sujetxs
subalternizadxs a través de micro-eventos van encontrando espacios para
la accién colectiva que les permitan disputar los significados del discurso
dominante y alterar la hegemonia (Scott, 1990).

Como lo plantea Luis Ramiro Beltran, la practica antecedio a la
teorfa (Beltran, 2005), sefialando que a partir de la década del cuarenta
existieron experiencias relevantes para la region en términos de
apropiacién mediatica: las radio escuelas en Colombia y las radios
mineras en Bolivia por relevar dos ejemplos, pero también como
mencionamos podemos encontrar otras expetiencias previas en el marco
del movimiento obrero. La teorfa, como dice Beltran, surge después, en
HEstados Unidos y vinculada a los proyectos de modernizacién que trajo
consigo que en el campo de la comunicacién se impusiera como
paradigma el difusionismo. La hegemonia de este paradigma tiene que
ver por tanto con la geopolitica del conocimiento, donde la historia de
las sociedades en movimientos nos estd mostrando algunas pistas para
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repensar su configuraciéon. En este sentido, creemos que es necesario
historizar esos procesos a partir de lo que Silvia Rivera Cusicanqui llama
las “memorias largas” (1986), que si bien utiliza el concepto para referirse
a los procesos histéricos que han llevado a cabo los movimientos
indigenas, creemos que también puede ser pertinente para reconstruir
nuevas genealogfas de la comunicacion latinoamericana. Segun lo plantea
Rivera Cusicanqui, la memoria corta (situada en el presente) no se puede
comprender sin esa memoria larga (situada en los procesos histéricos).

Lo que hoy conocemos como ‘“comunicacién indigena” es
situada por la mayoria de Ixs autorxs que han trabajado en este campo,
en la década del noventa e incluso antes (Zibechi, 2017; Ginsbourg,
1992; Nava, 2018; Salazar, 2016; Magallanes y Ramos, 2016, Herrera y
Sierra, 2016; Barranquero y Saez-Baeza 2014), no obstante, consideramos
que en parte su origen se entreteje en procesos encaminados por la
comunicacioén popular, alternativa, comunitaria, (Leén, 2017) e incluso
en la comunicacién para el cambio social. Lo que la diferencia de las
experiencias mencionadas es que la “comunicacion indigena”, emerge en
un contexto de reivindicacion de derechos propios de los pueblos
indigenas, donde cobrara mayor relevancia la nocién del “derecho a una
comunicaciéon propia” . Como lo plantea Faye Ginsburg (1991),
mediante un proceso de “indigenizaciéon de los medios” los pueblos
piensan estratégicamente el uso de los medios de comunicacién para
promover luchas por la autodeterminacién y reivindicacién de derechos
(culturales, lingiiisticos, politicos, comunicacionales, etc.) frente a la
dominacién cultural exterior (Ginsburg, 1991:93).

En nuestro caso méas que hablar de comunicacién indigena,
hablamos de “practicas enraizadas de comunicacién intercultural” en el
sentido de relevar el caricter heterogéneo y diverso que conlleva todo
proceso  creativo de re-apropiacion de cualquier dispositivo
tecnocomunicativo. Lo intercultural cobra sentido ya que no son
practicas aisladas que se tejan con el objetivo de interpelar e impactar de
manera intracomunitaria, sino mas bien, en la mayoria de los casos opera
una légica intra e intercultural (hacia dentro y hacia afuera) tensionando
las maneras de relacionarnos entre sociedades.

Estos medios de comunicaciéon apropiados, podrian definirse en
palabras de Elena Nava, como medios “contrahegemonicos” (Nava,
2018) lo que permite ademas que el concepto se desprenda de lo
meramente “étnico”. En esta linea nos parece también significativa la
nocion de “comunalizacién de los medios” (Ibid., 2018) la cual va mas
alla de la “apropiacion” (Bonfil, 1988) y de la “indigenizacién de los
medios” (Ginsburg 1991; Schiwy, 2006) sino que se configuran practicas
a partir del compartir y participar comunitariamente de un proceso de
resignificacion de lo mediatico (Nava, 2018: 146). Esto se puede ver
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bastante bien a través de las practicas audiovisuales donde no solo se
apropian creativamente de la camara cinematografica, sino que también
estan replanteando la manera de construir culturalmente las miradas. En
este contexto destacan las experiencias de los Centros de Video Indigena
(CVI) en Meéxico, donde sobresale la realizadora indigena zapoteta
Tedfila Palafox, quién desarrolla con sus compafieras de la Organizacion
de Artesanas de San Mateo del Mar en Oaxaca el documental “Tejiendo
mar y viento” y “La vida de una familia Ikoods” (1985), considerados los
primeros trabajos en el area cinematografica que representa al indigena
desde su propia mirada (Nahmad, 2007: 1106), el realizador kichwa
Alberto Muenala en Ecuador, el Centro de Formacioén y Realizacion
Cinematografica (CEFREC) en Bolivia. La experiencia del Ejército
Zapatista de Liberacion Nacional a través de Promedios de
Comunicacién Comunitaria (Chiapas Media Project), Video Nas Aldeias
(VNA) derivado del Centro de Trabalho Indigenista (CTI) en Brasil,
Tejido de Comunicaciones de la Asociacion de Cabildos Indigenas del
Norte del Cauca (ACIN) en Colombia, la Corporacion de Productores
Audiovisuales de las Nacionalidades y Pueblos (CORPANP) en Ecuador,
entre muchas otras experiencias que se han ido tejiendo en diversos
territorios de Abya Yala.

En este sentido las practicas audiovisuales desde los pueblos
indigenas, tienen que ser entendidas mas alld de un género (Cérdova,
2011), sino como un proyecto politico cultural y epistémico en el marco
de sus reivindicaciones propias que por supuesto son muy diversas. En
términos de formatos por ejemplo hay propuestas que escapan de los
margenes establecidos del cine convencional, proponiendo géneros
hibridos como el docu-ficcion utilizado en las producciones
desarrolladas por CEFREC-CAIB en Bolivia (Cérdova, 2011), e incluso
se configuran nuevas propuestas a través de procesos de descolonizacion
de la mirada. De la misma forma, los modos de produccién son
transformados a partir de lo que podriamos llamar como “pedagogias
decoloniales” (Walsh, 2017) o “pedagogias propias”, en tanto posibilidad
de lucha y reafirmacién de la vida “fuera de la logica-estructura
capitalista-patriarcal-moderno/colonial imperante” (Walsh, 2017: 43).
Los canales de circulacién de estos trabajos también son muy diversos,
hay propuestas que transitan por instancias alternativas comunitarias y
locales, mientras que otras producciones cinematograficas, optan
estratégicamente por ocupar un lugar de enunciacién en los festivales
hegemoénicos como posibilidad de interpelacion.

Las mujeres cineastas de pueblos originarios, estan haciendo una
contribucién importante para tensionar justamente esas categorias
esencialistas como la de “cine/comunicacion indigena”, desmarcando los
limites al crear propuestas que apuntan hacia desmantelar la colonialidad,
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el capitalismo y el patriarcado que han primado a través del cine y la
comunicacién. Historicamente, en el cine las mujeres indigenas han
ocupado roles vinculados a la servidumbre, siendo representadas a partir
de estercotipos e imaginarios propios de la colonialidad del ver
(Barriendos, 2011). Tomar la cimara y representarse a s{ mismas, ya no
en el rol de sirvientas sino como directoras de cine, ha permitido que se
tensionen muchos de los esencialismos producidos por el cine
hegemonico, en este sentido “la tecnologfa resulta un medio epistémico
que contribuye a la descolonizacién del pensar” (Schiwy, 2006:25). Los
modos de produccién, los canales de circulacién, las estéticas, los
formatos, son muy diversos, pero también las narrativas. Sus creaciones
cinematograficas hablan desde sus propias realidades y no todos los
trabajos se centran solo en lo femenino en tanto objeto. La cineasta
mixteca Angeles Cruz por ejemplo, a través de sus trabajos habla sobre la
homosexualidad femenina, la sexualidad, el erotismo, la violencia que
sufren las mujeres, el abuso sexual, el abandono de Ixs ancianxs por sus
propias comunidades, etc.

Todas estas practicas que hemos mencionado reivindican el
derecho a la comunicacién de los pueblos, considerado un derecho
humano segin la Declaraciéon de las Naciones Unidas sobre los
Derechos de los Pueblos Indigenas (2007). En esta materia ha habido
avances importantes en paises como Ecuador y Bolivia los cuales
después del 2008 incorporan en sus constituciones nacionales politicas
publicas de comunicaciéon indigena gracias a las luchas de los
movimientos indigenas. No obstante, en términos generales el ultimo
informe encabezado por la CLACPI (2020) , da cuenta de la precariedad
y peligro que viven muchxs de Ixs comunicadorxs indigenas, quienes en
la mayorfa de los casos utilizan los medios de comunicacién para dar
cuenta de los procesos de extractivismos y violencias en los territorios de
Abya Yala. Diferentes lideres(as), y comunicadorxs estin siendo
asesinados en las luchas que los pueblos estan articulando frente al
colonialismo, el capitalismo y el patriarcado (Carrillo, 2022).

2.3. Reconociendo los aportes de los procesos de comunicacion
desde el movimiento mapuche

En el campo de las practicas de “comunicacion indigena” en general, y
en el caso del pueblo mapuche en particular, hay que comprender los
procesos de apropiacion de medios de comunicacion en el marco de un
contexto historico de resistencias frente a la de violencia colonial, el
colonialismo interno y la colonialidad. Estas violencias histéricas se han
llevado a cabo mediante diferentes mecanismos tales como: el desprecio,
el silencio al acallar la lengua mapuzungun, el castigo y la tortura de los
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cuerpos, el aplastamiento a través de la burla y el rechazo hacia si
mismos, la expulsiéon de un territorio propio, la invisibilizacién del
pensamiento, el odio, etc. (Quidel, 2015:40-43). Por tanto, frente a la
invasioén ha existido una memoria de resistencias historicas que a través
de diferentes estrategias han afrontado al poder dominante y han
disputado territorios autbnomos, como fue el caso del territorio de La
Frontera en el marco de la Guerra de Arauco, donde a través del
parlamento de Quilin (1641) queda establecida la autonomia territorial
del pueblo mapuche por parte de la corona espafiola desde el norte del
rio Bio Bio al sur del rio Toltén. En estos procesos histéricos de
organizacion evidentemente los mapuche se han apoyado de sus propios
medios, herramientas e instrumentos de comunicacion. Existiendo
también roles definidos socialmente para asegurar la articulacién de
acciones colectivas y la transmision de esa memoria. El longko (principal
autoridad politica), el ngiempin (duefio del saber), el werken (mensajero)
cumplen funciones socio-politicas entrelazadas con la dimension
comunicacional. El weupife (orador) por ejemplo, también podriamos
decir que cumple una funciéon comunicativa, ya que es quien se encarga
de transmitir la historia del pueblo mapuche. Por otro lado, también se
puede encontrar instancias de comunicacién que forman parte de la
transmisiéon de las pautas educativas: el trawvn (encuentro), ngvlam
(consejo), el nvtram (conversar). Y también modos de transmitir los
mensajes por e¢jemplo a través del epew (cuento), ulkantun (canto), etc.
(Berrocal, 2012), en este sentido los instrumentos musicales también
cumplen funciones comunicativas, al igual que las ceremonias, las
autoridades religiosas, ampliando incluso desde esta perspectiva la
nocién de comunicacién limitada solo a lo mediatico como se entiende
desde una visiéon occidental.

En wuna historia més reciente (siglo XX principalmente)
diferentes  organizaciones fueron apropidndose de medios de
comunicacién occidentales para hacerlos parte de sus luchas (Gutiérrez,
2014). Como constata Gutiérrez en el libro “We Aukin Zugu. Historia de
los medios de comunicacion mapuche” (2014), en 1920 la Sociedad
Caupolican Defensora de la Araucania manifestaba la necesidad de
contar con una radio nacional para dar cuenta de sus problematicas y
demandas. Por otro lado, la Federaciéon Araucana desarrolld el folletin
“El Araucano” (1920), la Sociedad Galvarino creara el “Heraldo
Araucano”, y el Centro de Estudiante Nehuentuayfi “La Voz de Arauco”
(1938), constituyéndose en experiencias que ayudaran a desarrollar una
configuracion discursiva del movimiento mapuche. El panfleto también
desarrollé una estrategia de comunicacién frente a las practicas represivas
en organizaciones como: Ad Mapu (1980), Centros Culturales Mapuche
(CCM), Nehuen Mapu (1984), Asociacion Mapuche Arauco, Calfulican,
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Lautaro fii Aillarehue, Choin Foliche (Gutiérrez, 2014:42). El boletin “El
Toki”, de la Corporacién Mapuche Xeg Xeg (1989) y “Liwen” del
Centro de Estudios y Documentaciéon Mapuche Liwen. El periédico
“Voz Mapuche Aukift” (1990) nacido al alero del Consejo de Todas las
Tierras, “Weftun” de la Coordinadora de Comunidades en Conflicto
Arauco-Malleco (CAM), “Azkintuwe” (2003) a través del Colectivo
Lientur de Contrainformacion, “Mapuexpress” el cual se crea a fines de
la década de los 90 y principios del 2000. “Wixage anail Despierta,
levantate” (1993) primer programa radial mapuche que nace en Santiago
en la Radio Nacional de Chile, siendo sus principales voces Clara
Antinao y Ramén Curivil de la Asociacion Meli Rehue, la radio “Wallon
Mapu” (2004) en Licanray, “Werken Kvrvf” (Mensajero del viento —
98.3 FM) creada en 2004 en el territorio del Budi, entre otras.

En el ambito del cine y video también han emergido diversas
propuestas que se remontan en su mayorfa a la década del noventa. El
documental “Wifilometun fii mapu meu” (Regreso a la tierra) (1994), un
trabajo realizado por José Ancan y Hernan Dinamarca, “Punalka” (1995)
documental de Jeanette Paillin acerca del conflicto provocado por la
instalacion de la represa Ralco en Alto Bio Bio, territorio mapuche,
ademads de sus otros trabajos documentales “Wirartin” (el grito) de 1998,
que da cuenta del conflicto forestal a través del desalojo de una
comunidad en Quinquén, “Wallmapu” (2002) que muestra la larga lucha
del pueblo mapuche por la recuperaciéon de las tierras. Trabajos que de
cierta manera si bien son desarrollados por realizadorxs mapuche,
reproducen elementos del documental etnografico en la manera de
construir la imagen e incluso reproducen algunos estereotipos.

En 2003 surge ADKIMVN Cine y Comunicacién Mapuche que
dentro de sus trabajos de coproduccién territorial participativa han
venido construyendo otras maneras de pensar la comunicacion desde las
propias comunidades de los territorios. Hsta experiencia ha sido
significativa ya que reconfigura la manera de construir las imagenes y las
narrativas ademas de los modos de produccién cinematografica, dindole
un lugar relevante al conocimiento mapuche y a las personas que ocupan
diferentes roles al interior de la estructura politica y cultural de la
sociedad mapuche.

Siguiendo con la diversidad de propuestas en el caso del
audiovisual, estain los trabajos de cine experimental de Francisco
Huichaqueo, quien desde la dimension espiritual da relevancia a lo
onirico, los espacios, el sonido, desde un sentido politico. Algunos de sus
trabajos son “Che Ufium - Gente pijaro” (2007), “Mencer: Ni Pewma”
(2011), “Kalil Trawiin” (2012), “Ilwen, la tierra tiene olor a padre”
(2013), “Kitral Kurruf Mew - El fuego en el aire” (2017). Por otro lado,
encontramos propuestas de mujeres cineastas que se situan desde la
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ficcién, y que incluso transitan en la industria cinematografica como los
trabajos de Claudia Huaiquimilla, donde destacan “San Juan, la noche
mas larga” (2012), situada en la historia de un nifio maltratado por su
padre alcohdlico quien planeard su venganza en la noche de San Juan,
“Mala Junta” (2016), la historia de un joven rebelde que es enviado desde
Santiago a vivir con su padre al sur de Chile, donde conocerd a un amigo
que en contexto escolar es discriminado por ser mapuche. “Mis
Hermanos Suefian Despiertos” (2021), donde se aborda el tema del
sistema penitenciario y la realidad de muchos joévenes en Chile que han
tenido que vivir en centros de acogida de menores del SENAME.
También encontramos a Ayelen Lonconao, con sus pelicula “Meli”
(2020), Karin Cuyul “Historia de mi nombre” (2019), entre otrxs
cineastas, donde sus propuestas no colocan lo mapuche como objeto,
sino que construyen las historias a partir de narrativas que se entrecruzan
con otras dinamicas sociales, tensionando las categorias de “cine
indigena”, “cine mapuche” que en base a estereotipos esencializan a las
personas y comunidades mapuche y que cuando las utilizan lo hacen en
sentido estratégico (Chihuailaf, 2019; Gutiérrez, 2014).

Pero no solo la prensa, la radio, el video, el cine han sido
utilizados como herramienta estratégica dentro del movimiento
mapuche, sino también el discurso publico y otras manifestaciones de lo
visual, lo sonoro y lo artistico (teatro, pintura, performance, musica, rap,
etc), las cuales han ido encaminando un proyecto descolonizador en
términos politico, cultural, epistémico y estético disputando espacios de
autonomia.

2.4. Reconociendo los aportes de la Escuela de Cine y
Comunicacion Mapuche del Ayja Rewe Budi

La experiencia de la ECCM constituye una instancia de trabajo territorial,
colectivo e intergeneracional que esta reconfigurando lo visual y lo
sonoro a partir de lo que ellxs denominan como una propuesta de “cine
mapuche lafkenche”. Pero ademas en el ambito politico-cultural esta
posibilitando la revitalizaciéon de la lengua mapuzungun, las relaciones
intergeneracionales, las relaciones con los espacios y la naturaleza, la
dinamizacion y revalidacion de la memoria y de un territorio ancestral: el
Ayja Rewe Budi.

La propuesta de las mediaciones de Jesus Martin Barbero que
orienté nuestro trabajo, nos permitié comprender cémo las personas van
desplegando una serie de practicas no sélo de apropiacion, sino también
de resignificacién comunicacional que impactan significativamente sus
mundos y luchas cotidianas. A continuaciéon damos cuenta de cuatro
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aspectos que a partir de los nvtram que sostuvimos con las personas que
participan de esta experiencia, son identificados como relevantes:

a. Tensionar la manera hegemoénica de entender la comunicacién

Como ya hemos sefialado en el apartado anterior, y también a través de
los cuestionamientos que hacemos a los paradigmas tedricos
tecnodeterministas, la practica comunicacional ha sido reducida a una
dimension mediatica. A partir del trabajo que realiza la ECCM se plantea
una nocién mucho mas amplia, comprendiéndose esta a través de la
interrelacion entre lo humano, lo no humano y lo espiritual. En la
reflexién acerca de los procesos de apropiacion de las herramientas
tecnologicas se busca en la memoria la manera de resignificarlas. El
Tukulpa Kimvn o la manera de traer al presente el conocimiento propio
para orientar los procesos de comunicacién a través de lo que se llama
como “comunicacién apropiada”, cobra especial importancia. Se trata de
una pedagogia en construccion basada en la memoria colectiva del lugar-
territorio, la revalidacion de roles tradicionales y el conocimiento propio,
para guiar los procesos en el presente y orientar sus horizontes de accion.
Por esta razén, las metodologfas a través de las cuales la ECCM
desarrolla su trabajo se orientan desde esa memoria que releva sus
propias formas de transmision de conocimientos como el nvtram
(conversacion), gvlam (consejo), el epew (cuentos), vlkantun (canto), etc.,
a través de las cuales las nuevas generaciones plasman el conocimiento
mapuche en la creacién audiovisual.

Para resignificar el proceso de trabajo territorial, se ha debido
buscar en la memoria las propias formas de comprender la
comunicacién, tensionando como sefialibamos, la manera de concebitla
desde una visién occidental o desde el campo de estudio académico. En
este sentido, desde el mapuche kimvn (conocimiento mapuche) la
comunicacion trasciende lo material y lo visible y se conecta con una
dimensién espiritual. Esto se transmite incluso a través de las peliculas:

Feyentuafiyifi Bafkence Kimvn es un acto de comunicacion reciproca
entre los gvbamtucefe y los picikece , en el cual valoramos las
palabras del viento, de los arboles, de los cerros, de las piedras, de las
olas del mar...Escuchar la naturaleza es parte de los procesos de
comunicaciéon mapuche bafkence, es por eso que realizamos el
jejipun , instancia en la que se logra reciprocidad, paz y bienestar. De
esta manera se genera el Kimvn y Feyentun permitiéndonos resistir y
defender las transgresiones que esta sufriendo la tierra. (Feyentuafiyifi
Bafkence Kimvn, 2021).
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Por esta razon se habla de una “comunicacioén propia”, la cual a través de
la memoria da contenido a las tecnologias occidentales significadas como
herramientas para comunicar desde la propia vision de mundo (Carrillo,
2022). En este proceso de revalidacién de la memoria se le otorga a la
lengua mapuzungun un lugar fundamental. La comunicacién
intergeneracional se convierte en un mecanismo pertinente para el
aprendizaje de las nuevas generaciones, la busqueda de ese conocimiento
se lleva a cabo con sus propias familias, sus comunidades y autoridades
tradicionales como una manera de reconocer y revalidar el rol de las
personas mayores en los procesos de enseflanza y transmision del
conocimiento. El kimeltuwiin en tanto accién educativa desde el
conocimiento mapuche (Quilaqueo y  Quintriqueo, 2010) va
configurando practicas, relaciones, saberes, identidades, que van
impactando en los procesos de creacion de la obra cinematografica. Por
otro lado, ademas de revalidar la memoria del territorio, disputar la
hegemonia en la forma de entender la comunicacién, activar procesos de
ensefanza basados en sus propias formas de transmisiéon de
conocimiento, la ECCM a través del trabajo cinematografico esta
contribuyendo a una posibilidad de registro, de archivo de la propia
memoria, viéndose también como una posibilidad pedagogica para el
aprendizaje de las nuevas generaciones disputando la hegemonia de la
escritura (Mignolo, 2000).

b. Fortalecer vinculos-roles culturales, sociales y politicos a través
de la reconfiguracién de un territorio ancestral.

La ECCM da cuenta de un largo proceso de maduracién de la reflexion
acerca del ejercicio del derecho a la comunicacién propia, al servicio de
las organizaciones mapuche y sus objetivos, en un contexto marcado
histéricamente por la usurpacién, el despojo y la ocupacién de los
territorios. Por lo tanto, el uso de los medios de comunicacién y de las
tecnologfas de la imagen, han posibilitado una instancia de encuentro y
reconocimiento entre personas de diferentes comunidades del territorio
que ha permitido ir configurando una identidad mapuche latkenche del
Budi. El fortalecimiento de esa identidad colectiva se sustenta en la
resignificacion del territorio ancestral del Ayja Rewe Budi, en tanto
forma de organizacién socio-politica, territorial y cultural propia del
pueblo mapuche que a través de los afios se ha venido planteando como
una necesidad de reconfiguraciéon. La ECCM toma el nombre de ese
territorio ancestral en el sentido de reconstruirlo y revalidatlo difiriendo
de la nocién administrativa que maneja e impone el Estado a través de
sus politicas. Sin embargo, no hay que reducir la nocién de territorio a un
todo homogéneo, ya que cada espacio, cada lof, va configurando sus
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caracteristicas particulares. Esa especificad da cuenta de que cada espacio
tiene su Az en tanto normas y orden del mundo natural. Por esta razén
la. ECCM considera como una cuestion fundamental que mids
comunidades del territorio vayan participando de este trabajo, ya que
cada una tiene su propia manera de organizarse, de entender y de
relacionarse con su espacio.

En este sentido la ECCM es vista como una instancia de
encuentro entre personas de diferentes lof, pudiendo conocerse,
compartir conocimientos, tejer redes de colaboracion y trabajar en pos
de la revalidacién de una identidad territorial. El territorio a través de la
instancia de creacién de la pelicula es recorrido, observado, escuchado y
reconocido por las nuevas generaciones. Por esta razén, la ECCM otorga
autonomia a cada lof para tomar sus propias decisiones en materia de
coordinacién y organizacion, elecciéon de temdticas a trabajar en la
creacion audiovisual, invitacién a personas participantes, etc.

En este contexto, la autonomia se puede entender como practica
social y derecho a resistir para re-existir (Walsh, 2017) al ejercer las
propias formas de vida, el uso del idioma mapuzungun, la vigencia de las
ceremonias, el reconocimiento de los roles tradicionales, de la dimension
espiritual, etc. y en el campo especifico que nos compete, esta se ejerce a
través del control de los procesos de representacion reivindicando una
soberanfa audiovisual (Carrillo, 2022). Se trata de una practica situada en
lo cotidiano que se construye en tanto proyecto de vida y “maneras de
hacer” de las personas que desde las micro-resistencias disputan el poder
(Michel de Certeau, 1979).

C. Descolonizar la imagen y los procesos de creacion
cinematografica

Hemos venido relevando a lo largo de este escrito la capacidad de
agencia de Ixs sujetxs, quienes de manera estratégica resignifican y
otorgan nuevos sentidos y contenidos a un medio de comunicacién y sus
tecnologfas. Los trabajos cinematograficos que realiza la ECCM
interpelan los imaginarios visuales propios de la “colonialidad del ver”
(Barriendos 2011), la cual se construye en base a un régimen visual
propio de la modernidad/colonialidad que ha tendido a clasificar,
racializar y subalternizar a las poblaciones. Las representaciones visuales
de las poblaciones culturalmente diversas a través de relatos de viajeros,
cartografias, fotografias, cinematografia, etc., han construido estereotipos
que han encasillado y definido a las poblaciones en tanto canibal, salvaje,
primitivo, antrop6fago, objeto de museos, etc. Del mismo modo, se les
relega a un tiempo y espacio exotizado y ahistérico que a través de la
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condicién de “atraso” e “incivilizacién” se refuerza y justifica la idea de
dominacion.

Las practicas cinematograficas que dinamiza la ECCM,
vehiculizan un rol contrahegemonico frente a la mirada eurocentrada que
histéricamente ha primado en los distintos medios de comunicacion
masiva y que han tenido la hegemonia sobre “los modos de ver” (Martin
Barbero y Corona, 2017). Interpelan las narrativas dominantes de
representaciéon del pueblo mapuche, ademds de resituar el poder al
pensar estratégicamente la comunicacion (Castells, 2009) llevando a cabo
procesos de autorrepresentacion:

Entonces empezamos a ver la diferencia, cual era la ventaja de tomar
por nuestras manos esta herramienta, y que habfa que tomarla con
mucha seriedad, por lo tanto, habfa que trabajar para crear eso que
necesitamos, crear la forma de usar la cimara. No es cambiar los
medios que existen, sino darnos la palabra...a través de los medios se
nos interpreta, se habla de la causa mapuche, pero falta eso, que
nosotros podamos tomar la palabra y hablar, plantearlo desde nuestra
mirada, esa es la necesidad. El Kimvn mapuche tiene esa necesidad
de manifestarse también, el conocimiento de la tierra, de los
territorios, eso no se lo podemos exigir a un medio externo, somos
nosotros los que tenemos el deber de pararnos y manifestar eso. (JR,
nvtram 2021).

Se trata de un ejercicio politico donde el objetivo no es que los
medios dominantes transformen sus maneras de representar al “Otro”,
sino disputar y ocupar un lugar histéricamente negado a los pueblos: el
derecho a la palabra para contarse a si mismxs. En este proceso la
imagen, la narrativa y la estética unica son resignificadas a partir del
conocimiento mapuche.

Por otro lado, una cuestién interesante a partit de esta
experiencia es el ejercicio critico reflexivo que estan llevando a cabo con
respecto a los modos de produccién cultural de la mirada. Interesa
deconstruir las relaciones asimétricas que se establecen a la hora de llevar
a cabo un proceso de produccién cinematografico. La ECCM esta
planteando un cine desde la co-creacion intergeneracional, construida de
manera colectiva con nifixs, jévenes, adultos, ancianxs, y autoridades
tradicionales de las comunidades que participan. Validando las propias
formas de enseflanza-aprendizajes basadas en el mapuche kimvn, la
significacién de los diferentes espacios de transmision del conocimiento,
la importancia de la lengua mapuzungun, y las necesidades del territorio
acerca de lo que se quiere contar, etc., han ido estableciendo una
diferencia importante entre los trabajos audiovisuales sobre el pueblo
mapuche y el audiovisual desde la mirada mapuche. Se cuestiona el rol de
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director/a de cine, el rol de protagonista, el guién como estructura
orientadora y a la vez vista como limitante, los circuitos de difusion, los
planos, los géneros, etc., y se desarrolla una discusion colectiva acerca de
las tematicas a tratar, quienes tendrin la autoridad para hablar, los
protocolos para interactuar con los espacios y con las personas, la
manera de recepcionar el conocimiento entregado por las personas a
través de su relato, la edicién y validacion del trabajo a través de instancia
colectivas.

En este sentido, la ECCM esta encaminando la reflexion en el
territorio  para ir construyendo una propuesta de cine mapuche
lafkenche, que incorpore la descolonizacion de la mirada y de los modos
de produccién. Este proyecto cultural, politico, epistémico, no es
homogéneo ya que existen miradas diversas de parte de las personas
acerca de cémo se deberfa ir construyendo un cine desde la
heterogeneidad del territorio.

d. Revalidar y fortalecer la dimension relacional.

La globalizacién capitalista ha impactado en la dimension relacional de
las formas de vida, del mismo modo la herencia colonial a través de la
educacién occidental ha generado que los saberes locales hayan sido
invalidados y subalternizados. El conocimiento y su transmisién queda
relegado a una esfera individual, visién totalmente diferente a como este
se concibe por lo general en la mayoria de los pueblos originarios, donde
el conocimiento es colectivo y las personas mayores cumplen un rol
fundamental en tanto transmisoras de la memoria.

En este sentido, el proceso de trabajo que lleva a cabo la ECCM
contribuye a restablecer vinculos intergeneracionales y también
relaciones con los espacios del territorio. Las metodologias han
permitido que las nuevas generaciones (nifixs y jévenes) otorguen la
palabra a Ixs mayores quienes a través del nvtram van restableciendo el
didlogo y posibilitando el reencuentro entre generaciones. No obstante,
la palabra también circula, donde cada vision tanto de Ixs nifixs como de
Ixs abuelxs es respetada y contribuye al desarrollo de un trabajo colectivo
que hemos definido como co-creacion intergeneracional (Carrillo, 2022).
En Ixs mayores esta el conocimiento que las nuevas generaciones deseen
comunicar a través de las peliculas, pero también se puede encontrar en
los espacios del territorio. Desde el pensamiento mapuche los espacios
también cumplen un rol importante en la formacién de che (persona),
entregan conocimiento y comunican. Como seflala José Quidel (2014),
existe una profunda e indisoluble relacién entre los mogen (vidas), los
kake mogen (otras vidas) y los kake mapu (otros espacios) (Quidel,
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2014), dando cuenta que la persona se construye a través de las
diferentes relaciones que establece tanto con lo humano y lo no humano.

Por otro lado, esta dimensién relacional también se reconfigura
mediante los vinculos y redes de colaboracién que se tejen hacia afuera
del territorio. Si bien la ECCM es un proyecto que nace desde y para el
territorio, en su accionar esta muy presente la colaboracién intercultural a
través de redes nacionales e internacionales. Del mismo modo, interesa
que las peliculas tengan también un impacto hacia la sociedad en general
contribuyendo al didlogo intercultural, por esta razén son subtituladas al
castellano, francés e inglés, circulando en diferentes canales como
festivales, paginas web, etc., en este sentido el trabajo que realiza la
ECCM replantea el concepto de interculturalidad mas alla de su visién
funcional. El cine producido desde el territorio ademas de narrar desde
su propio lugar de enunciacion y disputar la autoridad en las formas de
representacion, se presenta como una posibilidad de reconocimiento de
diferentes maneras de vivir y habitar los mundos desde horizontes
colectivos, permitiendo construir nuevas formas de convivencia entre
diversxs que transformen significativamente nuestras realidades.

4. Para seguir desarmando y rearmando el tejido:
Otras éticas son posibles

Como hemos sefialado la propuesta tedrica-metodolégica de las
mediaciones de Jesis Martin-Barbero, signific6 un mapa fundamental
para orientar la investigacion. Nos permitié situar nuestra mirada en las
practicas y procesos que las personas desde su cotidianeidad entretejen a
través de la resignificaciéon de dispositivos de la comunicacién y la
imagen, con el objetivo de agenciar luchas politicas y epistémicas desde
los territorios. No obstante, al mismo tiempo nos permitié reflexionar
acerca del proceso que vamos tejiendo con las personas para ir
construyendo la investigacion. En este sentido, ademas de interpelarnos
nos desafié a repensar las metodologias academicistas que histéricamente
han otorgado la autoridad de la palabra al investigador y que han
instaurado relaciones asimétricas a la hora de construir conocimientos.
Las mediaciones impactaron por tanto en las maneras de ver y construir
con Ixs otrxs (Barbero y Corona, 2018) otorgandole un lugar relevante a
la perspectiva del actor (Guber, 2005).

¢Cémo podriamos haber comprendido los procesos de
apropiaciéon y reconfiguracion que las personas de manera estratégica
hacen del cine y de los medios de comunicacién en general, sin tratar de
romper con las relaciones desiguales que operan en la construccién de
conocimiento desde la academia?
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El cuestionamiento a las relaciones de poder que se construyen a
la hora de llevar a cabo una investigacién académica es un elemento que
consideramos requiere de mayor reflexion. Por esta razén, a partir de
nuestra propia experiencia hemos planteado la necesidad de poner en
practica un proceso descolonizador no solo en el sentido de
desoccidentalizar los paradigmas tedricos que predominan en los
diferentes campos de la ciencia occidental, sino también, en tensionar y
desmantelar la colonialidad que sostiene la manera Unica y desigual de
construir la investigacion. En nuestro caso, repensamos nuestra praxis a
partir de lo que llamamos “proceso de comunicacién intercultural” el
cual implica situarnos desde las siguientes reflexiones: Pensar la
investigacion en tanto practica de comunicacién intercultural, implica
situar lo intercultural mas alldi de su mirada funcionalista que
lamentablemente es la que predomina y se instala desde el Estado. La
interculturalidad desde una concepcién critica trasciende la 16gica que la
reduce a un concepto abstracto, una categorfa tedrica, entendiéndola
desde horizontes mas amplios, en tanto proyecto de justicia cultural y
propuesta  ético-politica de  reconocimiento  (Tubino,  2015).
Reconociendo la existencia de diferentes mundos de vida en contacto
(simétrico o asimétrico) (Salas, 2006), que permita ir transformando la
idea de racionalidad unica y hegemoénica (Fornet Betancourt, 2012). La
comunicacion intercultural cruzada por la dimension metodolégica y
epistémica se debe entender como una practica que se construye “desde
abajo”, en la interaccion y relaciones que vamos configurando entre
sujetxs portadorxs de conocimientos, pautas de comportamientos,
sueflos e ideales diversos. Por tanto, implica deconstruir y reaprender
que la relacién investigadorx/investigadx que reducen a estx ultimx en
calidad de objeto, no puede seguir operando. Las personas con las cuales
trabajamos no solo entregan “informacién” sino que también generan
sus propias explicaciones e interpretaciones de las dinidmicas de su
realidad cotidiana. Aqui requiere especial reconocimiento dar lugar a las
categorfas que emergen desde los propios contextos frente a la
imposicion de saberes/categotias coloniales.

Debemos pensar un proceso de comunicacion intercultural
desde la “escucha mutua” mediante la generaciéon de practicas de
produccién  horizontal de conocimiento (Corona, 2019), donde las
relaciones intersubjetivas que establecemos con las personas nos
permitan ir tomando conciencia de la propia cultura (Rodrigo, 1991) a
través de un proceso de reflexividad intercultural (Salas, 2006). Y por
ultimo, creemos importante reflexionar acerca del componente ético-
politico, donde planteamos que un proceso de investigacion construido
desde la comunicacion intercultural se sostiene a partir de una “ética
intercultural” (Salas, 2006). La cual segin el filésofo chileno Ricardo
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Salas, tiene que ver con la necesidad de comprender que existen saberes
situados y plurales, y que el didlogo entre personas diversas implica
necesariamente abandonar el discurso monolégico de la racionalidad
instalado por la cultura cientifica (Salas, 2006: 63). En este sentido, es
necesario explorar en la busqueda de otras éticas que nos permitan
construit procesos que posibiliten el reconocimiento y la justicia
cognitiva ademas de erradicar las practicas que otorgan la autoridad del
conocimiento a la academia. Como sefiala el antropdlogo colombiano
Luis Guillermo Vasco en relacion al trabajo mancomunado que llevé con
personas del pueblo Guambiano: “Hay quien dice que eso no es
cientifico “porque el profesor Vasco deja que lo manden los indios”;
iclaro! Ese es un principio clave para mi, ellos son la autoridad, no lo es
la autoridad académica” (Vasco, 2007:45).
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Sobre el Rakiduam y la filosofia intercultural’

Torben Albertsen y Lorena Zuchel

1. Introduccion

El propésito de este escrito es introducir al concepto de rakiduam como
término relevante para la revision critica de una filosofia intercultural.

Si bien es cierto podemos referirnos al rakiduam mapuche
inicialmente como “pensar” o “pensamiento” -como generalmente se le
conoce-, en este escrito nos referiremos al término desde una propuesta
interdisciplinar que congrega una filosofia (y hermenéutica) intercultural
(Fornet-Betancourt, 2004, 2007; Salas, 2009, 2011) y una corriente
antropoldgica (Course, 2005; Gonzalez, 2016; Viveiros de Castro, 2010),
que se suele denominar “giro ontolégico” (Gonzalez-Abrisketa & Catro-
Ripalda, 2016). En el centro de esta propuesta encontramos a autores
cuyos objetivos disciplinares alojan una compresion sobre inclusion y
diversidad de manera critica, de tal forma que nos ayudarian a acercarnos
a ciertos conceptos, como el de rakiduam, del lenguaje mapuche, sin la
riesgosa actitud de subsumir o eliminar bajo ideas europeo-occidentales
diferencias primordiales; y por otro lado, sin la recurrente insistencia de
estudios culturales que proponen ideas y realidades de manera
esencialistas o clausuradas.

Lo anterior lo creemos relevante por dos motivos; en primer
lugar, por la importancia misma que el término creemos aporta a la
reflexién intercultural. Desde aqui, conocer dicho concepto enriqueceria
una linea de pensamiento que ha venido posibilitando la llamada filosofia
latinoamericana y la filosofia africana;

los estudios culturales y variadas disciplinas de las humanidades y
ciencias sociales que nos han permitido acceder a un didlogo de
racionalidades presentes en las culturas, y que el pensar contemporaneo
requiere. Y, en segundo lugar, y por afiadidura, nos proponemos realizar
este escrito con animos de subrayar el necesario reconocimiento de este
saber, elaborado por comunidades humanas que histéricamente han sido
excluidas del didlogo intelectual, y de lo que (in)justamente se ha
nombrado “saber”. Desde aqui, se espera poder incorporar una reflexién
que otorgue elementos a propdsitos tan necesarios como la
descolonizacién y la interculturalidad misma.

9 Una version del presente capitulo ha sido publicado previamente en la revista
VERITAS, N 43 (agosto 2019), 69-85.
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Para el primer objetivo nos proponemos acceder al concepto
rakiduam desde un estudio de sus principales elementos; con tal de
contrarrestar un posible significado con las mdaltiples traducciones de
este. Pero esto nos llevard rdpidamente ya al segundo objetivo; pues
creemos que acceder a categorfas fundamentales de otra racionalidad nos
permitira darnos cuenta de los limites de la propia comprension
antropolégica o de nuestro horizonte filoséfico. En un modo
hermenéutico intentaremos vincular el (re)conocimiento del otro con el
reconocimiento de nuestros propios limites en la interpretacion.
Hsperamos entonces que esto nos permita ampliar dicho horizonte para,
ojala, comprender el término aqui propuesto.

Para el segundo objetivo haremos referencia a diversos autores
que han ofrecido teorfas del reconocimiento desde categorfas que
creemos relevante insistit. Entre estos, encontramos a Hans-Georg
Gadamer y su hermenéutica del lenguaje, autor con el cual iniciaremos
este trabajo, pero también a Radl Fornet Betancourt, desde unas
propuestas de dialogo intercultural con los que esperamos concluir.

Con todo, quisiéramos tener sobre la mesa lo que Viveiros de
Castro llama “equivocidad”, esto es, un “dispositivo de objetivacion” de
la antropologia (2010: 78), con el que muestra que lo equivoco no es el
error o la falta de traduccion, sino la diferencia del otro que fundamenta
la antropologia en su permanente expansion descriptiva. Y por ultimo,
sus transformaciones paradigmadticas, lo que el autor llama la
descolonizacién permanente del pensamiento antropologico (Ibid, 24).
Con esta tarea o programacién paradigmatica se quiere destacar que la
filosoffa intercultural tiene inquietudes muy similares, empero desde
perspectivas fundadas mas en la fenomenologia o en la hermenéutica. Se
puede incluso decir que la filosoffa intercultural, por ejemplo, la de Raul
Fornet-Betancourt, implica  precisamente una  descolonizacién
permanente de la filosoffa a partir de las diferencias de los otros (la
equivocacion) o dignificacion cognitiva de la diversidad (cultural y/o
ontolégica).

Vale la pena mencionar también la hermenéutica de Raimundo
Panikkar, quien fue una fuente de inspiracion temprana de este tipo de
pensamiento. En su filosofia, encontramos una forma fundamental de
comprender los mitos (o pre-juicios) que guian el logos (la razén). Es a
través del encuentro con un mito diferente, esto es, con la equivocidad
implicada en la diferencia del otro, que se visibiliza el logos guiado a
través del mito. En este sentido, y parecido a la “descolonizacion
permanente” de Viveiros de Castro, una forma de descolonizar en
Panikkar se da a través del encuentro con la diferencia del otro.

Desde esta inquietud filoséfico-antropolédgica en comin podemos
tomar el rakiduam como nuestro “equivoco” o “mito diferente”, y
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entonces pensar que hay algo en él que puede aproximarse a la filosofia.
No obstante, para estar seguros debemos primero conocetlo, y en el
proceso, reconocer los propios mitos de la filosoffa, con tal de ampliar su
horizonte y volver la vista al rakiduam. Por mientras, no lo traduciremos
como tal, por riesgo de subestimar su diferencia; pero si lo
consideraremos con la intencién de dignificar implicitamente su valor
equivalente y equivoco posible.

Para este propésito pensamos que el lenguaje de Gadamer puede
ser util, en la medida en que su hermenéutica también responde a la
inquietud que Viveiros de Castro y la filosoffa intercultural tiene en
comun. Se trata, como hemos dicho, de ampliar el horizonte de
comprension de la antropologia, como de la filosoffa, para acercarnos a
una comprension del rakiduam.

El acercamiento al rakiduam que pretendemos hacer aqui es de
todas formas bastante limitado. Un articulo solamente puede captar algo
simple en el nexo muy complejo dentro de cual una palabra o “nombre
propio” como la del rakiduam se instala. La limitacién mas fundamental
se desprende de una indagacion acerca del che (persona), en el mapu-che,
v su relacién social. No tratamos aqui el rakiduam en su aspecto y
relacién con el mapu (tierra, cosmos) o su interrelacion entre el che y el
mapu. Pero no queremos tampoco sugetir con esto la separaciéon o des-
asociaciéon (occidental) entre ellos, sino que solamente la capacidad
limitada de un tratamiento breve, y su interés por instalar ademds un
didlogo hacia otros horizontes; que esperamos pueda permitir un interés
que se aborde en futuros trabajos.

2. Unas primeras aproximaciones al rakiduam,
desde una dificultad

Rakiduam es una palabra que, como hemos dicho, traducida al espafiol la
podemos asociar a pensamiento. Es ese el nombre que dio titulo, por
ejemplo, a un libro de difusién editado por la Universidad de Chile el
afio 2014, donde se presentaban los aportes que los quince centros de
investigacion de dicha casa de estudio han ofrecido a la sociedad, desde
diversas areas disciplinares. El nombre fue entonces elegido para
representar el fruto de inteligencias, insertas y activas en la sociedad.
Pero ¢por qué escrito en mapudungun y no simplemente en espafiol?
Cabe resaltar que en su primera pagina nos encontramos con una cita de
Andrés Bello, fundador de la universidad, que dice: “Lo sabéis, sefiores,
todas las verdades se tocan”, y quizd algo ya nos diga de su intencién
haber elegido precisamente esa cita: un conocimiento universal, una
racionalidad que lo abarca todo y lo explica todo, incluso mas alld de
idiomas, culturas y fronteras; lo que de otro modo se podria llamar
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incluso filosoffa. Al parecer, en todo caso, se trata de dar una identidad al
libro, pues, antes de lo de Bello se comenta que rakiduam es una palabra
de la tradiciéon oral del pueblo mapuche - “la etnia originaria mas
numerosa y preponderante de Chile”-; y entonces podtiamos decir que
se trata de una especie de traduccion a una lengua chilena (aunque
también se habla en Argentina), que a la vez hablarfa de Chile. No
obstante, ssera posible simplemente traducir? ¢Serd que rakiduam podria
representar ese cimulo de conocimiento de una tradicién cientifica -con
toda la carga conceptual e histérica que eso conlleva-, y que en su paso
ha seleccionado modos de acercamiento al mundo y la vida?

De eso se trata precisamente este trabajo: acercarnos a una manera
de traduccién entre pensar y rakiduam, que permita realmente un didlogo
intercultural.

3. Gadamer, la grieta y lo ajeno

Proponemos aqui, como perspectiva hermenéutica, y para intentar
dialogar con el rakiduam, plantear algunas alternativas desde la filosofia
de Hans-Georg Gadamer, y en especial en una serie de lecciones
universitarias que elaboré entre los afios 1936 y 1959, que son editadas
en el libro Verdad y Método del afio 1960. En esta obra, Gadamer
describe el proceso de comprension en relacion a la lectura de textos en
un marco de comprension diacrénico e historico. Este proceso esta
guiado por lo que Gadamer llama el horizonte de comprension del
lector, un horizonte que esta siempre predeterminado por los prejuicios
del lector, que gufan la amplitud de dicho horizonte. Gadamer entiende
estos prejuicios no en el sentido de la Ilustracién como un juicio o
subyugacién a una autoridad, sino mas bien, como lo que gufa e informa
una comprension especifica, ya sea positiva o negativamente; lo que
ademas permite develar ciertas cosas mientras silencia otras. Desde aqui,
agrega un rol positivo a la tradicién, de la que no nos podemos sustraer,
ain cuando al mismo tiempo nos limita en las posibilidades de lo que
podemos comprender:

nos encontramos siempre en tradiciones, y éste, nuestro estar dentro
de ellas, no es un comportamiento objetivador que pensara como
extrafio o ajeno lo que dice la tradicién; ésta es siempre mas bien algo
propio, ejemplar o aborrecible, es un reconocerse en el que para
nuestro juicio historico posterior no se aprecia apenas conocimiento,
sino un imperceptible ir transformandose al paso de la misma
tradicion. (VyM, I: 27).

Gadamer, ademas, propone que nunca leemos un texto para
entenderlo para nosotros mismos -“para si mismo”- o para comprender
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de modo auténomo la propia auto-comprension del autor en su contexto
diacrénico. Aunque este puede guiarnos como pauta en nuestra lectura,
no es posible separar por completo nuestro propio horizonte de
comprension del horizonte que informé al texto y su escrito. No es
posible entender el texto en el sentido como otro, o en el sentido original
del autor, no obstante, pueda acercarse a ese horizonte original. Este
proceso de comprension lo describe como una fusién de horizontes. Se
refiere a la fusién del horizonte del lector con el horizonte (diacrénico)
que el texto presenta. Esto significa que la comprensiéon nueva (del
lector), o su fusion de horizontes, es siempre diferente del horizonte del
texto; y en la medida que el texto nos inspira, también hace diferente
nuestro horizonte original; es decir, se aprende algo nuevo y el resultado
es una ampliacion del horizonte propio del lector en la medida que logra
integrar (o fusionar) algo del horizonte que abre el texto.

Es importante aclarar aqui que el sentido del texto o el horizonte
del texto no se puede agotar, no solo porque no se pueda fijar, sino
también porque cada lectura es diferente. Para Gadamer, el asunto clave
de la hermenéutica que juega un rol importante en esta fusién de
horizontes es la tensién “entre medio” de los dos horizontes de
comprension. Esta tension se establece porque el lector comprende algo
del texto, tiene algo en comun con su horizonte propio, pero a la vez hay
cosas que no logra entender, es decir, a la vez el horizonte del lector
diverge y converge con el horizonte del texto.

Aplicando el lenguaje hermenéutico de Gadamer para explicitar la
comprension del rakiduam, podriamos decir que no estamos ante la
presencia de un “texto”, de un “lector” y de un “escritor”, al menos no
en sus sentidos literales. Ademas, la distancia hermenéutica (entre medio
de los horizontes) no es solamente diacrénica sino ademas diatopica, una
dimension que Gadamer no desarrollé mucho (Calandin, 2017). Es un
“nombre propio” que figura activamente en la mente de un pueblo
especifico y contemporaneo. A pesar de estas diferencias, y la falta de la
dimensién sincrénica de Gadamer, nos parece aplicable el lenguaje
hermenéutico de Gadamer debido a dos cosas. Primero porque
presupone que lo que entendemos, nuestra fusion de horizontes, siempre
es diferente de los horizontes propios de los mapuche que comprenden
al rakiduam. Y segundo, porque el lenguaje pone énfasis en los
prejuicios, es decir, en el reconocimiento de los limites y lo estrecho del
horizonte de la filosoffa en hacer el intento de interpretar (o describir) al
rakiduam.

Hsta manera de indagar tiene su centro paradigmatico en la
descolonizacién permanente y la importancia en conocer el mito del otro
para el autoconocimiento (o la descolonizacién) del mito propio, o
alternativamente, la fusion (aprendizaje) del horizonte propio. No
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obstante, queremos sugerit una manera que profundiza de modo mas
especifico la nocién de “tension” reflexionada por Gadamer, y entonces
queremos sugerir el reemplazo de esta palabra por la nocién de grieta. Lo
que oponemos aqui es una connotacién especifica asociada a la palabra
tension, utilizada a menudo por las ciencias naturales. La dificultad que
encontramos en la palabra tensiéon la hallamos en la connotacién que
implica una suerte de equilibrio o balanza entre y a partir de fuerzas
opuestas, como en el caso de los magnetos. Y entonces, si se pretende
usar la palabra para describir la relacién entre rakiduam y filosoffa nos
enfrentamos a una serie de problemas.

Primero. Hallamos una diferencia que no se encuentra en los
magnetos, y nos referimos a la carga histérica que ha propiciado
diferentes relaciones reales de poder. No hay aqui ningun equilibrio o
balanza entre contrarios, pues no poseen ambos conceptos la misma
“fuerza” de poder. La institucionalidad de la filosofia, el reconocimiento
que ha obtenido en Chile desde la creacion de las primeras universidades,
ya da muestra de una relacién asimétrica que impedirfa al rakiduam exigir
a la filosoffa. Al contrario, el poder de la filosoffa que ya esta
institucionalizada, le permite, si estima necesario y valorable, abrirse o no
a un dialogo con nociones ajenas como la del rakiduam (algo quiza como
lo que podriamos estar haciendo con este trabajo).

Segundo. No estamos en presencia, a pesar de todo, de relaciones
opuestas. Opuestas, al parecer, como la luz y la oscuridad, como el
progreso y el atraso. Este asunto nos parece de importancia fundamental
en la medida que la diversidad o pluralidad no se contiene dentro de
ningin modelo dualista, sino que es precisamente este dualismo el que
lleva frecuentemente a estereotipar al otro y finalmente lo conduce hacia
un telos monocultural. L.a comprension de la diferencia, y en extension,
la pluralidad real, no va a poner como opuesto el uno frente al otro, no
obstante que necesite poder comprender los conflictos y los modos que
el uno podria oponer al otro.

Y entonces, creemos que la connotacién de la tensién opera en un
aparente “entre medio”, pero sin divulgar o indagar acerca del sujeto y la
direccién fenomenoldgica. ¢Quién o qué se tensiona con qué? Y ¢desde
qué “lado” estd situada la perspectiva? En Gadamer, y en la medida que
la tension existe en la fusioén del horizonte, esta respuesta es obvia, pero
al aplicar su hermenéutica a un contexto mas grande, y en la medida que
la parte del conflicto tiene que ponerse en el centro del debate, se
necesita una nocién que tome este asunto de modo mas preciso.

El “cuerpo” de tension situado “entre medio” es una nocién
demasiado abstracta, no existe ningin “cuerpo” entre medio del
rakiduam vy la filosoffa, sino que solamente existen comprensiones desde
el uno o desde la otra. No hay ningin comparans entre medio de dos
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comparanda (filosoffa y rakiduam) sino que solamente sujetos que se
involucran en el uno o en el otro, o alternativamente en ambos, pero
nunca en una medida “igual”’, o matematicamente igual.

Estamos ahora mismo situados desde la filosoffa preguntando
hacia el rakiduam. El problema por lo tanto es con la connotacién (de la
tensién) como algo puesto “entre medio” de modo neutro o neutral. A
partir de estos problemas queremos ofrecer otra nocion, la palabra grieta
(Albertsen, 2017), que versa sobre rupturas, y por ende, visibilizacién del
conflicto recién presentado.

La grieta, o en su verbo, agtietar, es una potencial ruptura de algo
solido, algo que ya esta establecido. Lo solido serfa la tradicion, con sus
prejuicios (en sentido positivo tanto como negativo), es decir, en ideas de
Gadamer, lo que guia al horizonte del sujeto que intenta comprender.
Por lo tanto, la grieta ofrece una direccién intencional (fenomenologica)
a la tarea hermenéutica en la medida que pregunta por la tension de un
modo mucho mis especifico-critico, ¢qué agrieta a la filosoffa (o al
filésofo) el encontrarse con el rakiduam, ya sea en formas conceptuales,
sociales, existenciales, contextuales etc.?

Hste proceso, y en la medida en que siempre pregunta
fenomenoldgicamente a la fuente de la tensiéon de sentido y de conflicto,
evita abstraer el contexto social y vivencial, y permite dirigir la atencién
hacia el proceso de fusiéon del uno o del otro para evitar que la
perspectiva pretenda neutralidad. Si se pregunta por lo que agrieta, este
requiere al sujeto que haga una interpretacién comprometida con una u
otra perspectiva y horizonte, es decir, situarse en el contexto del
encuentro. Y entonces, se agrieta, es decir, se opone (o pone desde un
lado de la grieta) desde una perspectiva especifica, y asi se puede mads
facilmente evitar también la abstraccién de la oposicién dual. Al mismo
tiempo permite precisamente centrar la pregunta hacia los prejuicios, en
la medida que lo que agrieta se relaciona directamente con algo que
opone, o a la falta de comprensiéon del horizonte. Ademas acerca
directamente hacia lo equivoco del otro, y esto ocurre porque la
“equivocaciéon del otro” corresponde fenomenologicamente a los
prejuicios. Se podtia decir, lo equivoco agrieta lo sélido, y eso se
fundamenta en los prejuicios. Es el paso siguiente, 'y
fenomenoldgicamente necesario, desde la detecciéon de una equivocacion
hasta llegar a una descolonizacién potencial.

4. Rakiduam
Para interpretar y traducir el horizonte del rakiduam mapuche es

importante al inicio indicar una salvedad, mas alla de limitarnos al che
(sin el mapu). Pretendemos aqui solamente tocar una dimension del
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rakiduam, una dimensién que en analogo podriamos describir como una
rama de un arbol mucho mas grande y compleja en esta breve reflexion.
Otra dimensiéon podria ser su relacién con el niitram (como dialogo o
conversacion), en torno a la pregunta por el intercambio fructifero de
perspectivas en relacion a la recuperacion y la transferencia de la
tradicion. Pero de modo general, consideramos que el rakiduam existe en
una relacion intima con la lengua (mapudungun), las experiencias y las
acciones; y estos tres aspectos, a la vez considerados como momentos
personales tanto como sociales. Volvemos a este asunto después de
hacer una traduccion inicial y simple (con diccionario) del rakiduam.

Las traducciones mas comunes de rakiduam en los diccionarios
son “mente”, “mentalidad”, “pensar”, “pensamiento”, “intenciéon”,
“opinién” e “inteligencia”. Pero el rakiduam es una palabra compuesta
por dos palabras, el rakin y el duam. La raiz de rakin se traduce
comunmente por “contar” o “calcular”. Si vemos esta entrada desde el
castellano en Augusta (19106), se entiende basicamente dos nociones,
primero la de hacer calculos en el sentido asociado con la numeracién y
la matematica; y la segunda, en el sentido social de poder contar con
alguien, sea por ejemplo en términos de fidelidad o en términos de
contar con sus habilidades para algin proposito. Por lo tanto, podriamos
notar ya en rakin dos definiciones. Primero, la de “calcular”, que es el
“contar” o el razonamiento de los nimeros (RA1); y segundo, el “contar
con alguien” (RA3), el razonamiento en un sentido social.

Por su parte, el duam tiene un significado mucho mas diverso y
dificil de apuntar. En Augusta se traduce principalmente como
“intencién”, “necesidad” y “urgencia”. En Musigraf (2003) se traduce
como “voluntad”, “deseo”, “intencién” y también “necesidad”. Y en
Navarro (2002) se traduce como “afectos”, “idea”, ‘“necesidad”,
“Intencion” y “urgencia”. Desde el castellano también se traduce
frecuentemente “sentimiento” con duam. Asi mismo pasa con los
diccionarios de Navarro y también Augusta que realizan esta misma
traduccién; aunque, ademas, directamente con rakiduam y también con
piuke, que, de vuelta, se traduce con “corazén” y “sentimiento del
coraz6n”. Si vamos mas atras, a Febres (1765), su sentido parece ser aun
mas disperso, incluyendo, por ejemplo, “memoria”, “entendimiento”,
“gusto”, “condicién”, “ganas”, “pensamiento”, entre otros. En Febres
también existe una definicién que se refiere a una persona que “no tiene
dos caras” o dos intenciones o “que no es doblado”, es decir,
correspondiente a quien no juega chueco al otro.

Para tomar en consideracion una interpretacion y traducciéon mas
compleja (mas alla del diccionario), hay que explicitar que el rakiduam no
es exclusivo a algunos mapuche, sino que todos los mapuche tienen
rakiduam -tal como todos los chilenos tienen pensamiento-. No
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obstante, podriamos encontrar distinciones en la aplicacién del “buen”
(ktime) rakiduam, lo que no incluye, en todo caso, una cierta
jerarquizacién (y valoracién) antropoldgica, como en la tradiciéon del
pensamiento occidental con la filosoffa, por ejemplo: Desde alli, no
cualquier persona podia llegar a ser filésofo o poseer un rakiduam muy
valorado.

El antropdlogo Marcelo Gonzalez propone lo que define como
una teorfa mapuche de la verdad, y con esto se refiere a aspectos
centrales que determinan la veracidad (Gonzalez, 2016). Explica que la
verdad es dependiente de la experiencia personal, lo que llama una
fenomenologia personal, y que la tnica manera de conseguir saber real es
experienciandolo personalmente (56). Propone que la experiencia no se
distingue analiticamente del rakiduam sino que esa distincién se logra al
utilizar la explicitacion de los mismos en el lenguaje (mapudungun). Es
decir, mientras que el rakiduam y la experiencia personal son
practicamente lo mismo, se distingue entre “ellos” por el lenguaje que se
emplea para describir las experiencias del rakiduam. Para Gonzalez este
es el lugar donde se instala la duda y la incerteza. Esta duda se explicita
con dos preguntas; primero, ¢cudn congruente es la relacion entre el
pensamiento de una persona y el lenguaje? Y en un sentido social, ¢cuan
cercano es este pensamiento personal (de un “otro-mapuche”) al
pensamiento propior (63). Dicho de otra manera, por un lado, ¢qué tan
congruente es mi relacién propia entre lenguaje y experiencia/rakiduam?
Y por otro lado, ¢qué tan congruente es esta misma relacion en los
otrosr10

Esta teorfa de la verdad esta en la linea de lo que Magnus Course
propone como la irreductibilidad del che o de la persona mapuche; es
decir, lo que seflala a cada persona como algo fundamentalmente
irreductible y unico (Course, 2005). La irreductibilidad de la persona
mapuche en Course tiene una congruencia tedrica con la irreductibilidad
de cada experiencia/rakiduam en Gonzalez, pues, si las experiencias son
unicas, el che es dnico, y viceversa. Es importante notar aqui que “la
persona”, en esta interpretaciéon antropologica se diferencia de “lo
humano” en el sentido tradicionalmente moderno en cuanto “lo
humano” presupone una unidad a partir de la naturaleza (por ejemplo,
genética) mientras que el che no presupone tal unidad.

10 Al margen de lo sefialado, Gonzalez abre camino a una contradiccién aparente y
vivencial, porque explica que los mapuche quisieran contar sus experiencias, y que otros
hagan lo mismo con ellos. Gonzalez propone que esto se podria deber a que las
experiencias de otros podrian substituir la ausencia de la experiencia personal sobre un
asunto (63-64).
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En este sentido, y siguiendo a Gonzalez, aqui la verdad es un
asunto personal en la medida en que es fundada en experiencias
personales vy particulares  (rakiduam), que emergen de cada
involucramiento personal con el ambiente. Cada rakiduam es una
experiencia de alguien y una experiencia directa con el mundo, y no es
susceptible de ser cuestionada por otros. Lo que siempre es verdadero y
auténtico (y por extension, irreducible) es la experiencia personal.

Gonzalez propone que los mapuche no cuestionan la experiencia
propia del otro, sino su forma de interpretacion, es decir, la
expetiencia/rakiduam expresada como lengua. Lo que se pone en duda
del otro es la conexion o relacion entre, por un lado, la
expetiencia/rakiduam (denotatum), y por otro lado el lenguaje
(denotacion) (Gonzalez, 2016: 64), lo que llama “la opacidad de la mente
de los otros” (Ibd., 64-65). Explica que las palabras mupin (decir la
verdad) y koyla (mentir) pueden ser aplicadas para denominar esta
conexion, lo que se cree que significa el lenguaje usado del otro para
explicitar su experiencia/rakiduam.

Estas interpretaciones antropoldgicas pueden complementar algo
que se puede entender con el término “integridad” (Albertsen, 2017).
Con integridad nos referimos aqui a un valor de unidad integral o
coherencia personal y social que nos parece que los mapuche ponen
como central, y que frecuentemente se asocia con la palabra rakiduam y
con la palabra nor (recto). Proponemos la palabra “integridad” como
otra forma de explicitar un valor implicito en el rakiduam, tomando en
consideraciéon con ella la irreductibilidad del che (de Course) y la
congruencia en términos de veracidad (de Gonzalez). Si cada
rakiduam/experiencia es irreducible de por si, supone que es integrable
en relacién a un todo, el che, cuya perspectiva figura de modo total en
relacién a ellos, y que suma en un che irreducible. Supongamos también
que la lengua, dentro del mismo che, debe imaginarse como integrado
(coherente/congruente) con sus propias expetiencias/rakiduam, y
entonces podemos describir este imaginatio con la palabra transparencia.
El che, que se imagina un ser integral, debe contemplar una
transparencia entre sus experiencias/rakiduam y su uso del lenguaje. En
cierto sentido, la transparencia aqui la usamos para describir el
contrapunto imaginario/ideal de la duda y la opacidad de la mente de los
otros, de Gonzilez.

Por lo tanto, la relacion entre la experiencia/rakiduam vy el
lenguaje debe ser lo mas transparente posible, es decir, en contraste con
la opacidad de la mente de los otros. El rakiduam bueno (kiime), en un
plano personal, debe entonces buscar una transparencia personal en
relacién al lenguaje. Esto se conseguirfa mas facilmente siendo integral,
logrando una integridad personal real. Las palabras mupin (verdad) o
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koyla (no verdad) pueden ser aplicadas para designar si es que se
considera lo que el otro dice (su lenguaje) como transparente con sus
expetiencias.

Hstas acepciones son p  osible encontrarlas expresadas
metaféricamente en algunos diccionarios. Por ejemplo, los sentidos de
un ser “doblado”, “chueco”, o que “tiene dos caras” son utilizados
frecuentemente, implicindolos ademas con el “contar con” el otro. La
transparencia personal se extiende asi hacia una dimensién social, una
transparencia social en la medida en que el otro puede interactuar, estar
de acuerdo o dudar de mi forma de poner lengua a mi transparencia
personal. De este modo la transparencia personal es en cierto sentido
reciproca con la construccion de una transparencia social.

Al aplicar la palabra rakiduam a una traduccién equivalente (pero
equivoca) como pensar, mentalidad, pensamiento, concepto, inteligencia,
sin mas, se deja de lado el uso complejo de un imaginario que valora ante
todo la unidad/dificultad que se vive en la integridad personal y social.
Es frecuente advertir frases como ‘“‘tenemos que pensar todos lo
mismo”, “rakiduam no es solamente pensar, sino que pensar unido”, “se
trata de pensar un solo pensamiento” (Albertsen 2017). Bajo estas
perspectivas, estas formulaciones parecen expresar un imaginario de una
unidad social cuya transparencia social corresponde o es coherente con
las mdltiples transparencias personales. Pero, en la medida que las
mentes de los otros son opacas y su che irreducible, tanto mas parece
importante la necesidad de construir una sociabilidad en comun, una
transparencia compartida. Ambos, Gonzalez y Course, discuten este
asunto. Los che no son ya unidos de antemano (por naturaleza, como
refiere una tradicién occidental) sino cada uno tiene que construir esta
sociabilidad durante su vida. Course concluye diciendo que la
sociabilidad no es el “resultado de una necesidad” sino mas bien una
“necesidad en si” (275).

Queremos agregar a esta discusion otra palabra que nos parece
muy relevante y que permite una interrelacion del asunto con una
dimension mas deontoldgica y normativa. Esta palabra es la palabra nor,
o su personificacion como norche. Hay principalmente tres palabras que
traducen la palabra nor de modo simple, “derecho”, “recto” y “sincero”.
En Musigrat y Augusta se traduce como “derecho” o “ser derecho”, y
también con “arreglarse (un asunto)”’; mientras que en Navarro la palabra
se entiende como “derecho”, “derechamente” y “recto”. En Febres,
también se traduce nor como “derecho”.

Augusta apunta a que nor no solamente indica a algo correcto en
el sentido moral o normativo, sino que también a algo “recto” en el
sentido espacial de una “linea recta” o un “camino derecho”. No
obstante, al describir rakiduam en este sentido espacial siempre se ocupa
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en un sentido metaférico con connotacidén frecuentemente normativa, o
de una conducta recta o correcta. Por lo tanto, aqui nor es lo recto
principalmente en referencia a las relaciones sociales y en su sentido
metaférico. Un hombre recto por ejemplo puede hablar con nor dengun
que significa “hablar con sinceridad sin ambages ni efugios” (Augusta) o
sin mentir (koyla) o doblar su forma recta. Aqui de nuevo poniendo
énfasis en la transparencia personal/social. Muchos mapuches refieren a
un norche como una persona incluso bien dificil y porfiada, ya que sigue
su camino pase lo que pase (Albertsen, 2017). El nor también esta
implicado en el rakiduam directamente a través de las traducciones que
se hacen del duam. Desde el castellano (en Augusta) se traducen palabras
como “decision”, “decidirse”, “resuelto”, “resolver” y “resolucion” con
la palabra de duam; mientras que la palabra “aclarar” se traduce con el
nor. En el duam, por lo tanto, existen implicitamente las cualidades que
se asocian con el nor, un ser resuelto. Un rakiduam bueno (kiime) por lo
tanto aspira a un pensat/pensamiento recto y resuelto, que incide con la
transparencia personal y social. El nor refleja un imaginario acerca de un
tipo de persona que es confiable y honesta, ademas de ser resuelta y
aclarada; esto es, que tiene transparencia personal acerca de si mismo, y
transparencia social en relacién con otros.

5. Algunas posibles grietas desde el rakiduam

La posibilidad de la transparencia social, y la condicién bajo el cual el
rakiduam construye su horizonte, se fundamentan en relaciones que son
directas y personales, es decir, en el cara-a-cara, donde se puede de mejor
manera hallar lo que hemos explicado como la transparencia del otro
(que tiene sus propias experiencias, irreducibles a las mias). El horizonte
del rakiduam agrieta fundamentalmente el tipo de institucionalidad
moderna que se condiciona a partir de la lejanfa y distancia entre gentes.
Esta institucionalidad, por definicién, se aleja de una buena (kiime)
sociabilidad. La construccién de una sociabilidad a partir de la distancia
entre gentes es en principio una idea que se agrieta desde el horizonte del
rakiduam. Los papeles, las firmas y los certificados no pueden substituir
la transparencia que posibilita la relacién directa. Es menester considerar
ademas la condicion del kimiin, como un conocimiento oral, o que se
intercambia de modo oral y directo a través del dialogo (ntitram).

Estos requerimientos se pueden observar también en los ritos
mapuches. En el juego del palin, por ejemplo, uno de los pilares centrales
es la relacion directa y personal entre los “pares opuestos” de jugadores,
los que estin en lugares contrarios y en recta competencia durante el
juego. La relacion entre ellos es central para el juego, y se denomina a la
vez kon-wen (amigo-mutuo) y kayne-wen (enemigo-mutuo) (Course:
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208-239). Es interesante notar aqui que no existen arbitros en este
deporte. Se decide todo entre los capitanes de cada equipo sin ninguna
tercera figura que opere regulando la situacién con reglas desde una
supuesta posicion neutral y superior o transcendente en relacién a los
lados involucrados. Por otro lado, en el eluwiin o funeral mapuche, el
discurso funerario o amulpillin se centra no sélo en el didlogo directo
entre dos oradores (wewpife), sino que ademas el propésito de esta
intetlocucién es narrar o contar, y con esto, hacer transparente toda la
biograffa y los logros en la vida del difunto, de manera que se hace
completo (a través de su narracion) el pullid (espiritu) para que se pueda
ir (amul) con tranquilidad (Course: 170-194).

Si cada uno es duefio de su propio rakiduam, hay ademas un
aspecto que impulsa una organizacion e institucionalizacién desde abajo,
0 que se construye en una sociabilidad a partir del primer contacto entre
las personas mismas, y no desde arriba, o desde una institucionalidad ya
instalada y presionando hacia abajo.

La transparencia personal y social en el horizonte del rakiduam
ademas parece buscar lo inmanente del ser. Pues, en primer lugar, la
verdad no transciende a las personas mismas, debido a que su extension
social se fundamenta en la transparencia personal de cada che. Con esto,
el horizonte del rakiduam no esta dedicado a la busqueda de una verdad
universal, si es que se entiende esta como lo que transciende a lo
personal e individual, o su extensién social. Esta agrieta por ejemplo la
forma de pensar la naturaleza humana como algo universal en la medida
en que se lo piensa como la unidad humana a partir de la cual se
construye una diversidad cultural. Aqui una unidad podria ser la
irreductibilidad del che (Course, 2005), a partir de la cual se puede
construir una diversidad social compleja.

6. Rakiduam y sus desafios para la interculturalidad.
7. A modo de conclusion

La comprensiéon de Rakiduam es tan compleja como las pocas paginas
aqui escritas pudieran expresar. Se ha intentado hasta ahora una
aproximacion a ciertos conceptos que explicarfan esta dificultad, pero
adn tantos otros constitutivos de la “grieta” quedan sin abordar. Quedan
“espacios, momentos y fenémenos” necesarios para comprender no tan
s6lo el concepto que aqui nos convoca, sino también para entender su
valor en aspectos socio politicos, como la nocién de wifion antli o we
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xipantu, que vino a reivindicar la cultural mapuche en el afio 19791
(Catriquir & Llanquinao: 119). Otro aspecto es el del tiempo, término
que involucra a la vez acciones como los ritos, sentimientos como la
alegria y creencias como las personificaciones, no sélo en personas, sino
también en edades y territorios (Cfr. 135); todas estas son cuestiones que
no encontramos en alguno de los conceptos que posee nuestra lengua, y
que dificilmente podriamos relacionar. Es justamente esta ultima
dificultad la que quisiéramos mencionar, ya no como aporte para la
comprension del rakiduam, sino, desde alli, como contribucién para la
interculturalidad.

La interculturalidad la entendemos como un proyecto de
liberacién, en el sentido de que no se trata de cualquier relacion entre
culturas, sino de un proyecto complejo que apuesta por la
transformacion de la realidad, desde una posicion de reconocimiento de
todas las culturas como realidades histéricas. En palabras de Radl Fornet
Betancourt, dirfamos que la interculturalidad no es:

una posicion tedrica ni tampoco un didlogo de y/o entre culturas
(o, en este caso concreto, un didlogo entre tradiciones filosoficas
distintas) en el que las culturas se toman como entidades
espiritualizadas y cerradas; sino que interculturalidad quiere
designar mas bien aquella postura o disposicién por la que el ser
humano se capacita pata... y se habitda a vivir “sus” referencias
identitarias en relacién con los llamados ‘otros’, es decir,
compartiéndolas en convivencia con ellos. (Fornet Betancourt,

2004: 14-15)

En efecto, la intercultural es una experiencia, es una vivencia “de
la impropiedad de los nombres propios” (15) y, por lo tanto, también es
un desafio para estar continuamente abriéndose a otras realidades que le
remueven y le transforman. Desde ahi, se puede agregar que la
interculturalidad es una disposicién ademas dolorosa, en la formulacién
de un descentramiento de las historias propias.

Con el Rakiduam, como hemos visto, ocurren miradas que
favorecerfan estas experiencias; pues, se trata de un modo de
comprension que nos descentra, pero también se trata de un concepto
abierto, que se vivencia en lo que podriamos llamar praxis historica; en el
sentido de un motor que va posibilitando la evolucién de la realidad
histérica; esto es: incluyendo lo que ha hecho que tal realidad sea lo que

1 En 1979 se produce un movimiento de resistencia detrds del Decreto Ley 2568
impulsado por la dictadura de Pinochet, que buscaba dividir las tierras mapuche y
transformarlas en propiedades individuales.
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es, pero saliendo de sf hacia direcciones que no son posibles de predecir
(Ellacuria, 1990). Esto lo podemos ver en el concepto mismo que aqui
analizamos, pero que ya sabemos es mas que un concepto, es un cimulo
de acciones, experiencias, creencias, que incluyen un permanente “fuera
de foco” para si mismo, y que favorecen la sociabilidad. Pues, como
dijimos, nada mas importante en el rakiduam hay que la transparencia;
ese sacar a la luz, hacia fuera, todo lo que mueve nuestras acciones, para
enseflar la integridad que se persigue. Se trata, entonces, de un hacia
fuera lo que hay dentro, en el espiritu, y de modo verdadero. Ya sea de
modo biografico o social.

No se trata entonces de modos cerrados de vida, de costumbres ni
pensamientos. Ni siquiera en los ritos, que repiten sin cesar acciones de
antafio; porque incluso alli, donde verfamos con mas exactitud una
insistencia en el pasado, un cierto anclamiento, se trata de un momento
necesario de vivencia, de una comprensiéon compleja del tiempo que
revive momentos del pasado, en el presente; de modo de seguir hacia
delante ya purificados; con una vida nueva que avanza en un tiempo y
espacio, y al vaivén del sol, de la luna y de la naturaleza (Torres &
Quilaqueo, 2011).

Esto pasa también con los significados ofrecidos para comprender
la palabra grieta, de la que nos hemos referido. Pues, grieta, hace
referencia a la palabra “discurrir” -que se usa ampliamente en las
tradiciones del pensamiento occidental-. La etimologfa de la palabra
“discurrir” en latin tiene dos componentes, el prefijo “dis”, que significa
separacion mdaltiple, y “currere”, que significa correr. Por lo tanto, no es
un cotrer cualquiera o rapido, sino que un correr que se separa o que se
mueve hacia mdaltiples lados o en multiples direcciones, un correr
siempre “hacia fuera”, o transcendiendo a s{ mismo. Esta palabra tiene
una intima red de significaciones y relaciones de sentidos entre palabras
como discurso y razén: la razén misma siendo la “facultad de discurrir”
(RAET1). Al contrario, la palabra “incurrir”, que significa correr “hacia
dentro” (in), significa en el diccionario “caer en una falta, cometerla”
(RAE1) o “causar o atraerse un sentimiento desfavorable” (RAE2). Es
decir, en la convencion oficial del castellano, la razén que reflexiona
“hacia dentro”, o de modo inmanente, ya esta cometiendo un error.
Dicho de otra manera, el modo de pensar de una razén transcendente ya
esta encarnado “como correctivo” en la lengua del castellano. Desde
aqui, el modo inmanente del horizonte del rakiduam agrieta este
horizonte transcendente y razén occidental. Y es que precisamente esto
es lo que se ha intentado con este trabajo: poner en problemas a nuestra
racionalidad, agrietarla y salit de ella para pensarla y atrevernos a
desafiarla continuamente desde la relacién con las otras; desde el
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reconocimiento continuo de que yo, mi centro, mi acomodamiento, no
es sino una de tantas maneras de vivir y sentir la vida y el mundo.
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Sobre la educacion intercultural en Brasil
Notas echusiacas

Cristina Borges'?

La expresion experiencia intercultural tiene sus complejidades. Se trata de
una experiencia mas alla del contacto simple y directo con otra cultura,
pues se produciria junto con lo que Paulo Freire ha llamado el despertar
de la conciencia critical®. Una asociacién que apunta a la ética, al respeto
y al aprendizaje.

El universo brasilefio, como es el caso también de cualquier otro
espacio cultural con tradiciones disimiles, ha surgido desde un encuentro
conflictivo de las culturas bajo el colonialismo. La experiencia
intercultural se vuelve imperativo al ser el mestizaje y las experiencias de
sincretismo condiciones sociales, no obstante el “status” social y
académico de las culturas y sistemas simbolicos de los descendientes de
los pueblos africanos e indigenas sigue siendo el colonial, debido a su
ain posiciéon subalterna en comparacién al brasilefo blanco y
“occidentalizado”. El proceso de negacion de esas culturas se manifiesta
en los curriculos y los contenidos de la escuela brasilefia, en la que un
porcentaje muy menor de tiempo se dedica a la educacién de la propia
historia brasilefia y sus origenes. Ademas, en Brasil hoy es evidente la
tension regulacion/emacipacién - apropriacidon/violencia, siguiendo a
Boaventura Santos!4, expresada en la actual pelea socio-politica electoral.
En este contexto es necesario preguntarse: ;cOHmo pensar en experiencias
interculturales basadas en una educacién intercultural en un Brasil
notoriamente dividido entre bolsonaristas y lulistas? Y mas importante
adn, scémo es posible pensar en experiencias interculturales, en Brasil,
desde el ambito de la educacion?

En este sentido, desde una perspectiva exhaustiva y con un
enfoque en la cultural afro-brasilefa, signo de la cultura negra en Brasil,
las reflexiones que siguen abordan el “status” de la interculturalidad en la

12 Dra. em Ciéncias da Religido. Professora da Universidade Estadual de Montes Claros-
Brasil. Professora colaboradora da Pontificia Universidade Catolica de Minas Gerais-
Brasil.

13 Freire, Paulo. Pedagogia do Oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1994.

14 Santos, Boaventura de Souza; Menezes, Maria Paula (Orgs.). Epistemologias

do Sul. Coimbra: di¢oes Almedina, 2009.
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educaciéon en Brasil y refuerzan su urgencia como campo que posibilita
aperturas para una interculturalidad en clave decolonial.

1. ¢Qué es la perspectiva echusiaca?

La perspectiva propuesta viene de Echu. Echu es una personalidad
espiritual de las religiones afro-brasilefas que tiene una funcién
primordial: llevar a las personas a desarrollar conciencia critica. Quisiera
hacer, de entrada, hincapié en esa controvertida divinidad afro-religiosa
que ha llegado al Brasil junto a los esclavos africanos, que se vieron
obligados a venir después de ser capturados y encarcelados como
animales en Africa entre el siglo XVII y XIX. Los esclavos africanos
vinieron de diversas y diferentes regiones del Africa y por eso no
compartfan las mismas culturas, tampoco la misma lengua o el sistema
del culto. La distancia cultural entre ellos fue uno de los factores
facilitadores para su dominacion, asi como para la subalternizacion de
sus saberes y de sus cuerpos. Pero, en la diversidad de las creencias
espirituales africanas habia una base “comun”, la ancestralidad y el Echu,
divinidad del cruce de los caminos y que simboliza nuestra necesidad de
hacer opciones para que la vida siga. No es el bien, ni el mal, por eso fue
interpretado por la imaginacion cristiana como el diablo del cristianismo.
Sin embargo, para el imaginario afro el diablo no existe.

El Echu tiene una pedagogia para cumplir la funcién de
propagar la criticidad: la pedagogia del movimiento. Se trata de un
movimiento transgresor. Su casa son las encrucijadas formadas por las
calles, eso es lo que hace de esa divinidad mas que opciones individuales.
El Echu estd inserto en la diferencia colonial'> y cambia ese espacio para
la transgresion:

Exu emerge como poténcia para examinarmos os fendémenos
constituidos no campo da linguagem, uma vez que ¢ o comunicador
por exceléncia. Exu é o linguista e intérprete do sistema mundo.
Dessa forma, ¢ um principio necessario para o diilogo, elemento
fundamental para qualquer processo de producio de conhecimento
e da propria condigdo humana. Assim, Exu configura-se como
poténcia dialégica na medida em que pratica as fronteiras, pois nao
se ajusta a qualquer tentativa de controle ou de limite imposto. Exu
nao é nem o eu, nem o outro, ele comporta em si 0 eu e o outro e
toda a possibilidade de encontro/conflito/didlogo entre eles. Por
seres fera que transpbe qualquer limite imposto, Exu é o proptio

15 MIGNOLO, Walter. Histdrias locais/ projetos globais. Colonialidade, saberes subalternos e
pensamento liminar. Trad. Solange Ribeiro de Oliveira. Belo Horizonte: Editora UFMG,
2003
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caminho compreendido como possibilidade, sendo assim um
principio inacabado (Okotd)'c.

La cita es del brasileo Luis Rufino, que presenta al Echu como el
responsable de la "pedagogia de la encrucijada", un espacio que requiere
reflexién y didlogo para las mejores opciones y decisiones. Por lo tanto,
si el Echu es el poder del didlogo, como base para el reconocimiento de
los nuevos conocimientos, se trata de un transgresor o fuerte opositor
del sistema colonial-moderno, porque no encaja en ningin intento de
control. De esta forma, no puede ser subsumido por sistemas de
creencias hegemonicos/ parasitos, y por lo tanto la pedagogia del Echu es
la transgresion.

Echu también es catarsis, es metamoforsis y es conciencia
critica. Y es justo por el operar en nuevas légicas, en la trangresion y en
la bisqueda de la afirmacién del didlogo y el horizonte de las simettias,
que muchos pensadores latinoamericanos contruyen sus teorfas para la
superacion de las colonialidades y los parasitismos del Sistema colonial-
moderno. Echu es intercultural.

2. Parasitismo social y degeneracion: obstaculos para la
educacion intercultural

Hay dos ideas de fondo que me permito brevemente exponer de entrada,
porque son referenciales de esa meditacion echusfaca sobre la
interculturalidad en la educacion brasilefia.

e La educacion brasilefia que conocemos en la actualidad se instituye
bajo una alianza establecida entre el Estado y la Iglesia en el marco
del proyecto colonizador euro-cristiano y las primeras facultades
universitarias en el siglo XIX. Desde entonces, han buscado los
ideales positivistas y liberales con la pretension de poner en curso la
formacién de una sociedad del progreso y de color blanco.

e Una educacién intercultural en Brasil pasa por el despertar de la
sociedad brasilefia sobre las culturas ancladas en su formacion:
indigena y africana, y también por el despertar de los matices del
color de piel de los brasilefios. Con todo, las tradiciones culturales y
las personas no blancas son consideradas inferiores. Sus
conocimientos y sabidurfa fueron silenciados y subordinados durante
la colonizacién y después por las élites brasilefias.

16 RUFINO, Luiz. Pedagogia das Encruzilbadas. 1a ed. Rio de Janeiro: Mérula
Editorial, 2019, p. 43.
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Estas ideas son marcos que conllevan necesatiamente al esfuerzo
de analizar la presencia del colonialismo en Brasil como generador de los
males como el racismo académico y epistémico, obstaculos para un giro
intercultural en nuestra educacion.

Me permito en este didlogo orientarme por un critico del
colonialismo en América Latina, el brasilefio Manoel Bomfim (1868-
1932). Su pensamiento es expresion del movimiento echusiaco, y, a mi
modo de ver, esclarecedor de las ideas que aqui he presentado sobre la
educacion intercultural del Brasil.

La singularidad de ese pensador estd en haber tenido una
posicion opuesta y diferente de la de los demas pensadores
latinoamericanos del inicio del siglo XX. En Brasil, en la efervescencia de
los debates politicos e intelectuales a comienzos del siglo XX,
movilizados por el sentimiento nacionalista a favor de la aceleracién del
desarrollo, han reproducido el discurso europeo sobre lo que han
comprendido como el retraso latinoamericano, la cuestiéon racial y el
mestizaje. La maxima era pensar como asegurar un futuro blanco hacia la
nacion brasilefia y poner a Brasil en el sendero de la civilizaciéon. Dicho
intelectual, en 1904, en su libro “América Latina, los males del origen”,
se dedica a analizar la vida en las ex colonias desde la perspectiva de la
psicologfa, la historia y la sociologia, para probar que los males de
América Latina no son provenientes de nuestro pueblo mestizo, sino
transmitidos a lo largo de la colonizacién por las naciones europeas con
el apoyo de las elites coloniales.

El echusiaco Bomfim contest6 a autores europeos cuyas ideas se
sostenfan en la imagen del pueblo latinoamericano como indtil y con
vocacion de luchas y conflictos sin sentido, que, para la regién, no
recafan responsabilidades, sino las pérdidas de esas guerras. Se trataba de
naciones a las que también se referfa como imperialistas y parasitas.

El Parasitismo y la degeneracién, son los conceptos que
constituyen la esencia de su critica. Para él, las sociedades son como
organismos, sujetos a leyes categéricas y que, para desarrollarse,
dependen del medio. Cuanto més adaptadas al medio ambiente, mas
perfectas seran. En las sociedades sudamericanas, interpreté Bomfim, el
entorno es propicio para el desarrollo. Entonces, ¢de donde viene la
demora? proviene de las condiciones de la formacién de las naciones
sudamericanas, que padecen los mismos males que las naciones
colonizadoras: el parasitismo social y la degeneracion.

Viviendo parasitariamente, una sociedad llega a vivir a expensas de
las desigualdades y de la extorsién; en lugar de purificar los
sentimientos de moralidad, que aprietan los lazos de sociabilidad,
comienza a practicar una cultura intensiva de sentimientos egoistas
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[..] un organismo social, que vive parasitariamente del otro,
inevitablemente va a degenerar, a decaer, a degradarse, a involucionar

[..]".

El parasitismo social es colonial. Es la cultura del egoismo, con
muchas expresiones: la desvalorizaciéon del trabajo, los racismos, la
naturalizacion de una vida a expensas del otro, la explotacién desregulada
de la naturaleza para beneficio propio y la adquisicién/acumulaciéon de
las riquezas. Segun el pensamiento del autor, el destino de todo parasito
es la degeneracion; y entonces nos podemos preguntar desde ahi spor
qué Espafia y Portugal querer degenerar? Mas aun, si consideramos que
el parasitismo contamina y disemina la degeneracion. Es una enfermedad
social. Para el autor, ha permanecido en Latinoamérica, aunque el
colonialismo se haya acabado. Esto porque se convirtié en un proyecto
de las élites dominantes, para su favor y segiin sus intereses.

Los beneficios de la riqueza por el parasitismo comprometen el
sentido moral colectivo pues vician tanto a aquél que los tienen, capaces
de todo para mantenerlos, como a aquél que no los tienen, mas son
atraidos y quieren obtenerlos a toda costa de forma que el egoismo y la
perversidad, presentes en los mecanismos de explotacion, pasan a ser
cualidades. jEso es la degeneracion!

Con todo, propongo al pensamiento de Bomfim como
echusfaco, pues pertenece a una propuesta intelectual marginal, que se
ubica en la diferencia colonial que estd en la encrucijada. Por eso nos
ayuda a comprender lo que Paulo Freire, pensador de la teorfa de la
liberacion, quiere decir con el dilema o dicotomia oprimido-opresor. El
parasitismo social plantea en el interior de las subjetividades oprimidas el
ser opresor. Hs por eso que la cura social, la liberaciéon de esa
enfermedad debe ser, como dice Bomfim, la educacién del pueblo.
Sugiere una educacion intercultural.

La educacién intercultural tiene sus obstaculos porque debe
considerar para la regeneracion cultural, moral, politica y econémica la
transmision del sentido de la historia, que combata el desinterés por ella
y por los ancestros y reviva el luto del aislamiento con ellos. Se trata de
una educacién que valoriza la naturaleza. La educacién regeneradora crea
conciencias criticas como querfa Manoel Bomfim y Paulo Freire,
conscientes de que el Ser oprimido carga el ser opresor que naturaliza las
jerarquias de las culturas, las personas, las religiones y los conocimientos,
donde la vida es prescindible. La regeneracién de la educacion es su
descolonizacién.

17 Bomfim, Manoel. Awérica latina; males de origem. Rio de Janeiro, RJ:: Biblioteca basica
brasileira, 2008.
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Para aclarar lo anterior, traigo un poco de nuestra historia, para
apuntar cémo el caricter parasitario colonial puede llevar a la
degeneracion intelectual y cémo la educacion intercultural es una
necesidad urgente. El término del sistema esclavista ocurrié en siglo XIX
sin una politica para los negros “libres” y abandonados a su suerte.
Mientras sus ex propietarios recibifan del gobierno indemnizaciones en
dinero, la gente negra ocup6 los entornos de las ciudades lejos de los
ojos de las élites y de las politicas del sanitarismo. Sin empleos, muchos
se convirtieron en marginales. Autores brasilefios, sin mirar nuestra
historia colonial, buscaron comprender el retraso técnico, moral y
epistémico en relacion con los paises avanzados de América del Norte y
Europa, repitiendo ideas de los pensadores del Viejo Mundo como las
teorfas de la superioridad racial.

El médico y profesor Raimundo Nina Rodrigues, quien fue el
mas influyente estudioso brasilefio en su época, era defensor del racismo
cientifico. Escribié en su obra Los Africanos en Brasil (1932), que “la
inferioridad de los negros era un fenémeno perfectamente natural,
producto del ritmo desigual del desarrollo filogenético de la humanidad
en sus diversas divisiones y secciones"!8. Afiadié que la esclavitud fue
conveniente para “prestar a los negros la organizacién Siquica de los
pueblos blancos mas cultos”, y que les ha conferido cualidades,
sentimientos, dones morales o ideas que no podian tener, pues su
“exaltacion sentimental no dejaba tiempo ni calma para la reflexiéon y el
razonamiento".

Segtn esa vision, las regiones donde habia negros presentaban
un retraso cultural, moral, econémico y religioso. Ellos han tenido una
limitacién cognitiva para abstraciones, presentaban tendencias biolégicas
al crimen y sus creencias han tenido un cufio patolégico. Nina Rodrigues
defendi6é que en Brasil, los arios debfan cumplir la misién de no permitir
que las masas de negros y mestizos interfieran en los destinos del pais y
encargaba a los blancos para defender el Brasil de sus actos antisociales.
Hsa ideologia en el imaginario social ha obstaculizado el desarrollo de
una conciencia intercultural, imperativo para poner fin a la violencia
racial. No se necesitan lentes muy refinados para identificar el racismo
epistémico y la colonialidad o el parasitismo en la vida escolar cotidiana,
especialmente en lo que respecta al tratamiento de las historias, las
culturas y las religiosidades afrobrasilefias. Los templos de Candomblé y
de Umbanda, religiones de matriz afro-brasilefias son invadidos y
vilipendiados en Brasil actualmente. Hay, ademds en la actualidad, una

18 Rodrigues, Raimundo Nina. Mesticagem, degenerescéncia e crime. Histiria, Ciéncias,
Saiide-Manguinhos, Rio de Janeiro, v. 15, n. 4, p. 1151-1180,2008.
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nueva cruzada colonial cristiana, emprendida en gran parte por
miembros de iglesias neopentecostales, quienes consideran las practicas
religiosas afro-religiosa como demonfacas. Con eso, se intenta
deslegitimar los eclementos basicos de la identidad de los pueblos
afrobrasilefios ya que sirven de resistencia a los procesos histéricos de
exclusion y desigualdad a los que fueron sometidos. Al traer en sus
rituales las visiones del mundo de los antepasados contrarfan la vision
parasitaria occidental.

Pero, la formacién social/cultural/religiosa en Brasil que tiene el
marco de la diversidad es la piedra en el camino de una homogeneidad
religiosa. A lo largo de los siglos, la hegemonia politica y econémica
cristiana no ha logrado acabar con esa forma de vida y de pensamiento.
Mas, la violencia simbélica es una realidad reconocida por los gobiernos
de la izquierda. La presién politica para la valorizacién de la culturas
negra e indigena y contra la reduccién de esa violencia contra las
personas v las religiones negras conllevaron al presidente Luis Ignacio
Lula da Silva entre 2004 y 2012 a firmar las leyes que prevén que las
clases en las escuelas brasilefias deben tener tematicas sobre la cultura
afrobrasilefia. Mas, incluyen a través de las cuotas raciales, a la poblacién
pobre negra en las universidades publicas brasilefias. Esos son caminos
echusfacos.

3. El potencial intercultural de las leyes 10639/2003 y
12.711/2012 para la implementacion de una educacion
intercultural brasilefia

Quiza deba decirse que el despertar de la sociedad brasilefia a las culturas
de su formacion (indigena y africana) en el sentido politico y ético se esta
produciendo de manera forzada. Fruto de las demandas del movimiento
negro cada vez mas politizado y consciente de la encrucijada donde el
pueblo negro fue forjado a habitar. El pensar echusfaco surge en la
diferencia colonial como una manera de transgresion del Sistema
Colonial-Moderno.

Por supuesto que otros factores también influyeron. La
resistencia negra y los estudios sobre la religiosidad africana, que ganaron
notoriedad con la fundacién de la Universidad de Sao Paulo/USP en la
década del 1960, han abierto caminos en nuestra educacion. Se trata de
estudios culturales que llamaron la atencién para la comprension del ser
humano brasilefio y de su sociedad desde la religiosidad y las culturas
afro-brasilefias. El tema racial se vacfa de la tendencia médica biologica y
se instituye de otras tendencias de cufio cultural. Hay estudios criticos
sobre el mestizaje, la diversidad cultural, los racismos y de los peligros de
la busqueda por el poder politico de los sectores evangélicos con el
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discurso cristiano sobre una interculturalidad funcional que sirve al
proposito parasitario del poder. Pero, los avances actuales son frutos de
la implementacion de dos leyes. Con estas leyes hoy es posible, en
muchas universidades, encontrar investigadores negros y estudiar la
cultura religiosa y el pensamiento negro. La instituciéon de las leyes
10.639/2003 y 12.711/2012 han cambiado el escenatio de las
universidades brasilefias. Su promulgacion es producto de una larga
lucha del movimiento negro en Brasil. Es un logro importante e incluye
discusiones sobre la identidad cultural africana y afro-brasilefia, sobre la
violencia contra los negros brasilefios, sobre la lucha pertinente contra el
racismo y sobre la necesidad de la educacion étnico-racial como proceso
para la institucionalizacion de actitudes dialdgicas.

La Ley 10.639/2003, tiene como objetivo estudiar la historia del
Africa en las escuelas brasilefias para reducir la distancia entre esa tierra y
Brasil y, asi, contribuir para la deconstruccién en el imaginario social de
la percepcion eurocéntrica de los negros entendidos como inferiores,
irracionales y violentos. La visiéon de que el negro es un ser demonfaco,
por de pronto. Es importante decir que los contenidos de las clases
apuntan a la reeducacién de las relaciones étnico-raciales y con eso
contribuir hacia la diminucién de la violencia racial y desvalorizacion del
cuerpo, la religiosidad y el saber de los negros. Mas, es importante decir
que la escuela brasilefa resiste a la implementacioén correcta de las leyes y
eso, para los estudiosos del tema, refleja el racismo estructural. En la
lengua bomfimiana, es el parasitismo social que comprendemos como
estructural.

Ya la ley de cuotas raciales (12.711/2012) es echusfaca, y ha
cambiado a la universidad publica en Brasil, pues su aplicaciéon ha sido
obligatoria. Segin la ley, el 20% de las plazas en los cursos son
reservadas para personas negras o pardas. Cada vez mas surgen personas
negras con profesiones donde antes sélo los blancos podrian tener
acceso.

La equidad racial o simetria racial es una condicién para el
didlogo intercultural, y las leyes son contribuciones para la experiencia
intercultural e interracial. Eso tanto en la perspectiva epistemologica
cuanto en la perspectiva personal. La primera ley obliga a los brasilefios a
conocer su propia historia y los saberes del pueblo negro en Africa y en
Brasil, saberes que, aunque invisibilizados, aun estan presentes en nuestra
cultura (ritmos, danzas, comidas). La segunda ha provocado la
coexistencia entre negros, pardos, indigenas y blancos. Aunque los
contenidos eurocéntricos sean hegemodnicos, la experiencia intercultural
ocurre con el contacto entre personas de diversas etnias. La
alfabetizacion racial aunque atin menos, esta por ocurtir.,
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No podremos pensar que las leyes hayan forjado la simetria de
manera pacifica o que esta ya esté garantizada. Son politicas publicas
afirmadoras de los cuerpos negros y de los saberes que cargan, y
entonces, de los conocimientos y religiosidades ancestrales. Pero, se
necesita decir que hay en la escuela y en la universidad en Brasil un fuerte
movimiento de resistencia a dichas leyes, vistas como armas del combate
al racismo estructural y buenas estrategias de implementaciéon de una
educacion intercultural.

Habra que decir también que el parasitismo social y racial es tan
fuerte que ha obstaculizado el desarrollo de clases donde es posible la
inserciéon del contenido ancestral. Para muchos profesores, los
conocimientos, la religiosidad y los cuerpos negros son inferiores. Son
los racistas que, hoy, a poco de haber tenido un presidente como
Bolsonaro, tienen resistencia al didlogo y a la interculturalidad critica.
Pero, el desarrollo de politicas publicas afirmadoras del pueblo negro ha
abierto caminos, lo que es posible ver en el nuevo proyecto de educacion
religiosa en Brasil, y que hoy se encuentra en la encrucijada formada por
la tension regulacion/emancipacion - apropiacion/violencia.

4. La Educacion religiosa intercultural

La cultura brasilefia es muy rica en diversidad. El contacto entre las
diversas culturas desde la colonizacién desencadené un proceso
sincrético que también es religioso. La religiosidad es muy importante
para la cultura brasilefia, aunque, en su diversidad, las hay algunas que
influencian la vida personal hasta el punto de provocar aislamientos y
exclusiones, mas comunes en religiones de matriz africana e indigena.

Es conocido que hace cuatro decadas en Brasil el movimiento
religioso pentecostal y neopentecostal ha crecido mucho. Mas, el
crecimiento va mas alla de los muros de los templos, la vida cotidiana ha
sufrido cambios que demuestran que la cultura brasilefia estd cambiando.
Hstos movimientos religiosos han logrado poseer un poder politico de
mucha influencia, y una fuerte caracteristica es precisamente la apatia
espiritual contra las religiones afrobrasilefias, las cuales son vistas como
demonfacas. La cruzada cristiana pentecostal y neopentecostal se
construy6 a través de la violencia simbdlica, la destruccién de templos de
candomble y de Umbanda y las persecuciones de los afro-religiosos. El
racismo religioso y la intolerancia religiosa es una realidad en Brasil hoy.

El Estado brasilefio ha hecho muy poco para la defensa de los
afrobrasilefios. La policia no ha comprendido que la violencia simbdlica
es la antesala de la violencia fisica y no parece preocupada con la
seguridad de las personas umbandistas y candomblecistas. Pero, la
educacion religiosa tiene propuestas de cambio para la diminucién de
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esta violencia. Otro camino echusiaco es el ocurrido en 2017, cuando
fueron promulgados los nuevos documentos relacionados con la
educacién en Brasil, la Base Nacional Comun Curricular (BNCC). El
texto sobre educacién religiosa respecto a la diversidad religiosa muestra
que sus clases deben “tratar os conhecimentos religiosos a partir de
pressupostos éticos e cientificos, sem privilégio de nenhuma cren¢a ou
convicgao [...] com base nas diversas culturas e tradi¢Ges religiosas, sem
desconsideratr a existéncia de filosofias seculares de vida”'®. Para eso, el
texto ha elegido la “interculturalidade a ética da alteridade enquanto
fundamentos teéricos e pedagdgicos”?,ncaminos metodolégicos con
eficiencia a “problematizar representagbes sociais preconceituosas sobre
o outro, com o intuito de combater a intolerancia, a discriminacdo e a
exclusao”?!

Para comprender la eleccién por la interculturalidad es necesario
conocer el contexto colonial brasilefio respecto a la educacién, entender
que la educacion religiosa en Brasil tiene origenes coloniales, y que
durante la colonizacién existié la percepcion eurocéntrica de enseflar
para la formacién de personas cristianas. Asi como la civilizacién
europea era el paradigma de las naciones colonizadas, el catolicismo era
el paradigma religioso. La salvaciéon. Desde alli, la historia de la
colonizacién espiritual ha sido muy violenta. Su origen se traté de un
genocidio a un nivel mas profundo, que aterrorizé al pueblo nativo en su
cosmo-espiritualidad, su religiosidad casi fue extinta por el opresor que a
través de la intersubjetividad forjada intenté reemplazar su forma de
culto y la percepcion totalitaria de ocidente.

En conformidad a tal percepcion, las élites brasilefias enfermas
de parasitismo social implementaron un sistema escolar excluyente,
cristiniano, elitista, europeo y blanco. Un sistema escolar responsable por
la trasmision de la enfermedad europea, el parasitismo social que también
es de género, epistémico y racial. Asi, a lo largo de los siglos no fue
posible estudiar las creencias de los pueblos nativos o de los pueblos
esclavos-africanos. Sin embargo, en los sitios protegidos por la
naturaleza, el afro-brasilefio y el caboblo indigena hicieron sus rituales,
bailaron con sus dioses y sus cantos hablaban de los hechos ancestrales.
Hoy el sentido de lo comunitario y la idea del Buen vivir que se distingue
de la naturaleza como objeto estin presentes en las religiones
afrobrasilefias como la Umbanda y el Candomblé. La fuerza de los
antepasados es tan grande que en las iglesias pentecostales y
neopentecostales es posible encontrar fuertes marcos de la espiritualidad

19 BNCC, 2018a, p. 434).
20 P.435.
21 Tdem.
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africana. Hs la apropriacion cultural. Es decir, la deslegitimacion de la
cultura negra y su apropiacion o sumision/disolucién en la cultura
religiosa neocristiana.

Hoy, muchos brasilefios desconocen que ciertos titos que
ocurren en el interior de las iglesias neopentecostales son de naturaleza
afrobrasilefia. Esa constatacién es la prueba de la urgente necesidad de
una efectiva educacion intercultural, en las clases de educacion religiosa,
con fin de avanzar hacia un didlogo interreligioso entre las personas, y
comprender, por ejemplo, que muchas motivaciones presentes en lo
neopentecostal tienen un enfoque en el Echu y en la cosmovisién
afrobrasilefia. Lograr aquello entonces requiere una interculturalidad
critica. Otro camino echusfaco.

5. Consideraciones echusiacas

Aunque hay avances, la situacién social y politica en Brasil hoy puede ser
una comprobacién de que la dicotomia apropriacién/violencia
permanece vigente desde la criminalizacion del ser negro por la policia
brasilefia, hasta la deslegitimacion de la cultura afrobrasilefia e indigena
en los contenidos académicos y en las escuelas. Esa dicotomfa tan
presente en la intersubjetividad es obstaculo al desarrollo de una
conciencia brasilefia intercultural que pasa por la aceptacion de la cultura
y los conocimientos negros e indigenas en nuestras escuelas y academias.

El pensamiento intercultural en Brasil ain carece de rigor y
profundidad, ya que no tenemos la tradicion de pensar la
interculturalidad aunque la diversidad sea nuestra realidad. Las
epistemologias echusfacas y liberadoras de pensadores como Manoel
Bomfim, Paulo Freire, Darcy Ribeiro y Leonardo Boff son grandes
contribuciones. Pero, necesitan no ser olvidadas. Nuestras ciencias
humanas y sociales hablan de la interculturalidad, pero aun buscan cémo
beber de esas teorfas sin abandonar la exclusividad de las epistemologias
occidentales eurocéntricas. Nuestra academia quiere el espacio de la
diferencia colonial lejos del Echu, lejos de una transgresion de verdad.
Eso es parasitismo y degeneracién, pues scémo son posibles nuevas
epistemologfas sin transgresiones radicales?

La filosoffa en Brasil como disciplina académica sigue
durmiendo en su seno eurocéntrico mientras la religiosidad afrobrasilefia
y la cultura popular alimentan la tendencia cientifico-religiosa,
interliberadora. La cultura popular es prueba de que la superioridad
racial, epistémica, cultural, econémica no es definitiva. Ella esta, incluso,
en los ritmos afrobrasilefios que animan hasta nuestro carnaval
echusiaco. Esta fiesta del pueblo brasilefio es la subversién del sistema
mundial moderno. Echusiacas las sambas, cada vez mds han criticado la
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politica, los discursos conservadores y fundamentalistas de cufio
evangelista y fascista. El carnaval comprueba el potencial epistémico de
la cultura popular.

Otro ejemplo de la interculturalidad critica es la coleccion
feminismos plurales que ha sido desarrollada por la filésofa popular y
afroreligiosa Djamila Ribeiro. Esa coleccién disemina contenidos criticos
producidos por intelectuales negros y negras. Con el concepto del
colorismo, denuncian el mestizaje como fruto de la violencia sexual de
los blancos contra las mujeres negras, lo que originé la jerarquizacién
social en Brasil hasta la actualidad. Y con el concepto del “lugar de
Fala”?? (Lugar de enunciacién), esa joven filésofa trae concepciones
desde un punto de vista feminista, de la teorfa racial critica y del
pensamiento decolonial. Es un instrumento metodolégico para dar a
conocer los medios, los espacios, las culturas que hablan sobre el negro,
sobre su pensamiento y sus conocimientos.

“Lugar de Fala” traec una discusiéon sobre la lengua como
mecanismo del poder, Su objetivo es romper con una sola voz lo que
significa una ruptura con el pensar hegemoénico. El pensamiento mestizo
y feminista se ha convertido en la voz mas critica contra el racismo
brasilefio.

Hs importante decir que el “Lugar de Fala” y otras filosofias
como Ubuntu e Echuriana, y las religiosidades afrobrasilefias no estan
como deberfan en nuestros contenidos académicos y escolares. Pero,
mas que filosoffa son pensamientos y epistemologias que trabajan con la
liberacién de nuestra conciencia ingenua, como dice Paulo Freire. Pelean
con el parasitismo social y tienen potencial epistémico para la creaciéon de
conciencias interculturales, pues reducen la degeneracion.

Regenerar es decolonizar, es echuriar. Pero es necesario la
ruptura con los racismos epistémicos y propiamente raciales. Para eso la
educacion de los menores y en la academia debe volver a la cultura
popular. La educacién como sugieren Bomfim y Freire es la salida para la
regeneracién de nuestras élites cada vez mas encantadas con la
mentalidad capitalista evangélica. Y en Brasil, cuando se habla de la
cultura popular no es posible olvidar la cultura religiosa afrobrasilefia
donde el pensamiento africano y afrobrasilefio danzan y cantan en
nuestros rituales.

La academia brasilefia necesita desear la regeneracion epistémica.
Hay que andar el camino de Echu y, una salida, es elegir la cultura
popular, como dice Dussel?’, como el centro menos contaminado y
radiante de la resistencia del oprimido contra el opresor.

22 Ribeiro, Djamila, Lugar de Fala, Brasil: Letramento, 2017.
2 Dussel, Enrique. “Transmodernidade e Interculturalidade: interpretacio através da
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El uso del mapuzugun en la Convencién
Constitucional en Chile: Necesidad de justicia en
un territorio diverso

Luz Marina Huenchucoy Millao

Introduccion

El proceso histérico de evangelizacién en el territorio mapuche durante
los siglos XVI al XIX da cuenta de las distintas estrategias de
dominacién y apropiacién de las tierras mapuche, que desembocé en un
prolongado y sistematico proceso de asimilacion linglistica y cultural.
Por tanto, existe una continuidad entre ambos procesos histéricos, desde
la conquista a la colonizacién, incluyendo el rol de la evangelizacién en
torno a la imposicién de una lengua. Tal como refiere Malvestitti (2010),
mientras los colonizadores hacian uso de la fuerza los misioneros hacfan
uso estratégico de la vinculacién con los hijos de lonko 2?0 gvlmen, a
quienes ensefiaban el evangelio y la lengua espafiola, a la vez que dichos
misioneros aprendian mapuzungun, para evangelizar y as{ mantenerse
evangelizando en las tierras mapuche.

Durante este perfodo, y luego de numerosos episodios de guerra,
se establecieron diversos parlamentos de paz entre el pueblo mapuche y
la corona espafiola, en los que se usaba la lengua mapuzungun, logrando
delimitar el territorio mapuche desde el Bio Bio al sur. Posterior a ello,
una vez establecido, el Estado-nacion de Chile se desconoce estos
parlamentos o tratados, generando un nuevo genocidio hacia sus
primeros habitantes y el despojo de sus tierras y animales (Nahuelpan,
2013). Con la pérdida del malon de 1881, se inicia el proceso de
erradicacién mapuche de sus tierras en Chile; la poblacién mapuche y sus
distintas autoridades, como lonko y cacique, experimentan cambios
brutales, tuvieron que entregar sus animales y al mismo tiempo se
quemaron las rukas mapuche. A partir del mismo trabajo de Nahuelpan
(2012) en el cual trata el tema de la desposesién estructural
experimentada por el pueblo mapuche en su conjunto. También Bengoa
y Mariman se han referido en detalle al respecto, asi también Jorge Pinto
y otros autores que han dedicado su trabajo a ese proceso histérico en

Chile.

24 Persona que asume un rol de autoridad y que debe tomar decisiones en torno al
bienestar del territorio. Un lonko es independiente de otro. Respondo a los miembros a
los que pertenece.
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En funciéon de lo sefialado anteriormente, realizo una breve
descripciéon de sucesos tomando algunas lineas tedricas que abordan el
proceso de colonizacién espafiola y por parte del Estado en Chile, como
refiere Mariman (2011) en relacién con el periodo de despojo territorial y
genocidio en el siglo XIX y a fines del siglo XX. Desde estas relecturas,
proponemos hacer un analisis del discurso mapuche contemporineo,
particularmente, atendiendo a la comprensién de la participacion de
constituyentes mapuche en el proceso que actualmente se llevé a cabo en
la Convencién constitucional dirigida a crear una nueva Carta
fundamental para Chile.

La convencion constitucional nace a partir del estallido social en
Chile (octubre 2019), donde la salida a la protesta ciudadana fue
proclamar la necesidad de construir una nueva constituciéon. En este
contexto, 8 convencionales mapuche se integraron a este proceso,
donde el uso del mapuzungun en sus discursos publicos pasé a ser un
elemento discursivo que destaca y sale de lo comun de lo que estamos
acostumbrados en el discurso habitual en espafiol.

Los diversos aspectos contextuales historicos y presentes desde
el estallido social, que median en la produccién del discurso mapuche
contemporaneo en las voces de las y los convencionales mapuche, nos
instan a relevar la necesidad de wuna traduccién intercultural,
entendiéndola, como Fornet-Betancourt (2001), el campo de lo
intercultural no estd fuera de nosotros, como enfoquemos nuestras
propias biograffas desde lo cotidiano, podemos convertirnos en
fomentadores de la interculturalidad, desde este principio, Cada ser
humano es parte de ese campo, por tanto, NOsOtros MISMOs coOMo
personas estamos involucrados enla creacién del espacio intercultural.

Desde esta perspectiva, se pretende abordar el discurso puablico
mapuche, como refiere Maldonado (2018) a partir de su disputa por el
espacio publico que implic6 un posesionar el mapuzungun como lengua
y como dispositivo de comunicacion, irrumpiendo este espacio publico
construido por la elite, donde predomina el espafiol o winkazungun.

Para efectos de este caso de investigacion, el discurso puiblico
mapuche se entenderd como la transmision de historias, reivindicacion,
conocimiento espiritual, social, cultural econémico, en el ambito politico
ademas de las diferentes dimensiones que componen el cosmos (Garcfa y
Betancourt, 2014). Resulta importante sefialar cémo se renueva este
sistema de comunicaciéon oral, considerando el rol que adquiere el
mapuzungun en la relacién intra e intercultural como es el espacio
publico que ofrecia la convencioén constitucional.

Releer el discurso publico y politico mapuche de las y los
convencionales constituyentes, nos permite observar cémo relatos y
procesos de las practicas culturales propias del mundo mapuche, como el
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weupitun y el koyagtun?, se fueron incorporando y se posicionan en la
convencién constitucional. Tal como refiere Nanculef y Cayupan (2016),

historicamente, los discursos, relatos y oraciones rituales mapuche
poseen un componente de ordenamiento cultural, puesto que
presentan una linea estructurada con propodsito y funcionalidades
definidas que conlleva a la vigencia y fortalecimiento de pautas
culturales, el conocimiento propio de la sociedad mapuche (p.130).

Nos enfrentamos a un problema de asimilacién cultural de larga
data, que ha querido homogeneizar a los pueblos originarios, en tanto se
ha interpretado la lengua y los saberes de los pueblos en base a
parametros occidentales, descontextualizando sus discursos, es decir,
dejando de lado los contextos (culturales, espirituales, ambientales, etc.)
desde donde se realiza el acto comunicativo (Nanculef y Cayupan, 2016)

Atendiendo a lo anterior, la pregunta de investigacién, que
abordamos en este trabajo es la siguiente: sQué elementos comunicativos
del mapuzugun aparecieron en el discurso publico mapuche de las y los
convencionales constituyentes mapuche?

Aspectos conceptuales

Como hemos planteado anteriormente, a partit de los procesos
histéricos de la colonizacién y evangelizacion, el despojo y el genocidio,
el pueblo mapuche comenzé su desplazamiento (Mariman, 2011).
Painequeo (2015) sefiala que este proceso trajo multiples violencias,
dolores y heridas, teniendo un fuerte impacto en el uso de la lengua
nativa y en sus hablantes, principalmente por la continuidad del
colonialismo en las sanciones sociales al habla mapuzugun,
particularmente en la escuela, que cumple este rol de sancién, tanto
como imponer la lengua espafol.

Por ello, es necesario analizar las multiples violencias vividas,
historias de traumas, silencios y heridas que han permanecido por
décadas en pueblos originarios en diferentes ambitos y que prevalecen
hoy en el relato oral del mapuzungun (Golluscio, 20006).

Nanculef y Cayupan (2016) establecen que “con la imposicién
de la ideologia occidental y el castellano en el territorio mapuche, el
mapuzungun fue desplazado y anulado pero no completamente. Sus

% Particularmente, Catrileo (2010) sefiala “el koyag era un discurso dialogado que se
utilizan en los parlamentos entre dos jefes y weupitun consistfa en un discurso realizado
por un jefe, con pausas y entonaciéon en especial al final de cada una de sus partes. Sus
contenidos eran generalmente relatos de eventos histéricos y guerreros de la comunidad
en relacion con el pasado presente futuro” (p.145).
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hablantes mantuvieron diversas practicas discursivas, relatos y oraciones
rituales en su espacio familiar y comunitario. En efecto esta resistencia
cultural permiti6 la vigencia del mapuzungun en ancianos y adultos de la
sociedad actual” (p.132)

Por su parte, Gunderman y Canihuan (2011) sefialan que el
mapuzungun ha sufrido un retroceso con la castellanizacién de los
conceptos del mapuzungun. Donde el conocimiento occidental ha
tomado un rol de superioridad ante el saber ancestral de los pueblos
originarios, siendo necesario el reconocimiento de estos saberes a fin de
lograr un verdadero didlogo intercultural (Salas, 2011). Por ello, nos
parece importante analizar los discursos mapuche en mapuzungun que
enfatizan una filosoffa del buen vivir que involucra a mapuche y no
mapuche.

La lengua mapuzungun como refiere Quilaqueo (2010) permite
la reproduccién de la cultura; lengua es componente cultural de
socializacion transversal, tanto en condigos culturales al interior de los
territorios como en el contactos con las diversas culturas. asi mismo, se
crean nuevas configuraciones culturales generadas por las relaciones
interculturales.

La investigadora y constituyente mapuche Elisa Loncon sefiala
que la lengua es “con la que se fortalece la espiritualidad, el vinculo con
la tierra y el territorio. De esta manera es mucho mas que tradicion y el
hecho que sea empleado en la comunicacion actual, en las redes sociales,
no rompe con la identidad mapuche. Al contrario, la fortalece, porque
permite la apropiacion de la otra cultura y aumenta su
multifuncionalidad” (2017; p. 266). Al utilizar el mapuzungun se entrega
informacion desde la perspectiva del otro, lo que permite reencontrar al ser
humano en el otro y entender su mundo.

Discurso mapuche tradicional y contemporaneo

El discurso publico mapuche, en el que incluimos los discursos que hoy
esgrimen las y los constituyentes mapuche, ha sido definido por Carrasco
(19906).

como el complejo maltiple y diverso de discursos en que este pueblo
a través de sus agentes institucionales y/o representativos, apela a la
sociedad mayoritaria en que esté inserto con el fin de reafirmar sus
principios y derechos, expresar su descontento, postular sus
demandas y reiniciaciones y buscar también, formas de acercamiento
y su encuentro interétnico e intercultural (p.106).

168



Las practicas culturales que se utilizan en los discursos publicos
mapuche, que se dan en el lof, y en cada actividad politica social, y
espiritual, se llevan a otros espacios urbanos, y, en este caso, al espacio
politico de la convencién constitucional. Al estar en un nuevo espacio,
éste ya no es un discurso tradicional en si mismo, sino una nueva
tipologia discursiva, cuyos rasgos centrales son la interaccién
intercultural. Entonces, lo relevante aqui es conocer estas practicas
culturales y el sentido profundo que conlleva hablar y decitlo desde al
mapuzungun. Segun Carrasco (1996):

Desde una lectura semidtica se ha considerado que la significacién
profunda de este sistema cortesponde al conflicto intercultural
propio de la situacién del pafs y en general la situacién en América
Latina, donde los pueblos indigenas enfrentan la sociedad criolla que
los han usados a través de sus estados (p.70).

No obstante, en esta lectura semidtica sigue prevaleciendo una
lectura occidental de los discursos mapuche. Segin Nanculef y Cayupan
(2010), para el analisis de textos mapuche, “el autor (Carrasco), continda
con la tradicién occidental respecto a la estructura descriptiva al
examinar relatos mapuche, donde asume el contenido y propésito bajo el
modelo de la literatura universal” (p. 133). Lo anterior permite dar
cuenta de la imperiosa necesidad de abordar los discursos mapuche en
mapuzungun; también deben asumirse los aspectos protocolares
mapuche como lo indican Nanculef y Cayupan, quienes destacan el valor
de la conversacion protocolar con autoridades tradicionales: lonko,
machi werken, nguillatufe, koyagtufe, palife de cuatros identidades
territoriales, ellos han dado cuenta de la vigencia del mapuzugun y sus
cédigos de comunicacion desde el mapuche kvmvn.

En el discurso publico mapuche, todo conocimiento esta
intimamente relacionado con la lengua y con manifestaciones discursivas
diversas. En este sentido, estd propuesta de considerar aspectos de la
comunicacion mapuche, pueda propiciar nuevos escenarios donde se
erradiquen practicas de la interculturalidad funcional, que, mientras habla
de lo mapuche, mantiene un predominio del castellano por sobre el
mapuzungun, en tanto estrategia discursiva para comunicar al otro-no-
mapuche. El no mapuche no pueda adecuarse siempre al contexto de
vida del pueblo mapuche. En especial en el uso de la lengua, ejemplo de
ello, cuando las personas con sabiduria papay y chachay hablantes de
mapuzugun interactuan con personas de instituciones de Estado chileno,
hay dificultades porque ellas tienen que adecuarse al castellano
obstaculizando su expresion adecuada que soélo se logra deselvolviendo
su pensamiento ancestral, esto les ha generado frecuentes problemas por
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no reconocer las practicas de saludo. Por tanto, la utilizacién de
conceptos y practicas mapuche en los espacios publicos cobra real
importancia en cuando se hace uso del derecho de la lengua como refiere
Loncon (2017).

Segtun lo que propone Catrileo (2010), los discursos mapuche
parten de categorias de uso normal en la cultura cotidiana, por ejemplo,
discursos de encuentro y solidaridad;  discurso informativo y de
identidad social; o discursos tradicionales como el koyag, koyagtun,
weupitun, veripintun, ngetufun; que tienen un uso ritual, y un uso
didactico. Para efectos de esta investigacion nos referimos especialmente
a pentukun?, chalin?’, koyagtun®, weupitun® nvtramtun’.

En el discurso publico y politico mapuche del proceso
constituyente se evidencian multiples temas donde se cruzan los distintos
tipos de discurso mapuche, lo que se instalan en el debate publico en un
contexto institucional. Estos temas son parte de un universo simbolico
desde el cual el/la mapuche construye los sentidos de lo social, qué en el
contexto de la convencion, abordan derechos humanos, derechos
ambientales, derechos lingiifsticos y derechos de la naturaleza.

Por otra parte, en el contexto convencién se han revivido
elementos del trauma histérico. Se ha demostrado a través de los medios
de comunicaciéon que cubren la convenciéon (como EHcotv), como una
constituyente mapuche autoridad ancestral machi ha sufrido
discriminacién y racismo por hablar su lengua. Las y los constituyentes
han hecho un esfuerzo especial por resignificar el trauma histérico que se
ha vivido y sufrido en el dltimo siglo a través de la visibilizacion del
relato oral mapuche. El mapuzugun es un refugio para sanar las heridas
abiertas, abordadas desde el propio saber ancestral, y permitiendo
restablecer un sentido de pertenencia e identidad, valoracién de lo
propio, reconstruccién de su propia historia y cultura, para que pueda
volver a funcionar de un modo “natural” (Mitchell y Psych, 2015).

26 Introduccidén a la conversacion, al discurso; incorporando aspectos ambientales y
cHsmicos.

27 Saludo protocolar, se dirige inicialmente a las autoridades y finalmente se dirige a
todos.

28 Encuentros y didlogos entre territorio de autoridades tradicionales. Donde el trawvn
esta presente como forma de abordar los temas de contingencia territorial o como
pueblo.

29 Discurso mapuche desarrollado por autoridades de un territorio con otro, o persona
designada para dar aa conocer las ideas e un grupo determinado.

30 Dialogo horizontal ente dos miembros o mas, que abordan un tema puntual.
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Aspectos metodologicos del analisis

De acuerdo al marco conceptual esbozado anteriormente, esta
investigaciéon es de tipo cualitativo, con un enfoque intercultural.
Siguiendo a Raul Fornet-Betancourt (2005), es necesario posicionar el
didlogo entre culturas desde la transformacién intercultural que debe
darse en la epistemologifa occidental (y por lo tanto en las metodologias),
a fin de abrirse a nuevos espacios para una convivencia mas democratica,
que suprima las politicas hegemonicas de la racionalidad moderna.

Los discursos secleccionados en este trabajo son discursos
completos en mapuzungun esgrimidos por constituyentes mapuche
durante el proceso de instalacion de la primera convencion
constitucional, en el primer semestre del afio 2021.

Estos  discursos  seran  traducidos  interculturalmente,
considerando lo que algunos autores, como Fornet Betancourt, y
Catherine Walsh han planteado que el didlogo intercultural es el camino
hacia la interculturalidad como convivencia en contextos diversos, sin
embargo reconoce que las instituciones estatales y privadas han coaptado
el dialogo, volviéndolo funcional a las instituciones. La apuesta por un
didlogo intercultural ctitico y decolonial es una propuesta de la autora
para alcanzar formas de comunicacion epistémicamente mas justas,
donde tanto la traduccién como el discurso publico puedan constituir
herramientas de lucha de los pueblos, autodeterminadas y que pueda
constituir herramientas para ese dialogo.

De este modo, se busca sobreponer el mapuzungun para
traducir estos discursos, superando la universalizacién tipica de la
traduccion occidental, valorizando los saberes y practicas indigenas y
haciendo la conexién con las experiencias de otros actores sociales en la
convencion.

Por lo tanto, nuestra unidad de anélisis seran los primeros
discursos de los convencionales constituyentes que fueron expresados en
mapuzungun desde principio a fin, que han sido traducidos al castellano
y que refieren a algunos aspectos fundamentales del discurso mapuche
que se producen en el lof o unidad territorial mapuche. En este sentido,
el analisis considera los siguientes elementos: las formas de apertura del
discurso, la entonacion de las palabras, la apertura y el cierre en
mapuzungun, que siguen las reglas del protocolo mapuche tal como
aparecen en el weupitun y koyagtun que se ven reflejado en sus
caracteristicas propias del uso del lenguaje consutudenario en el lof y
aqui se experimenta el transito de los sentidos al desplegarse estos
discurso ahora en el espacio urbano e institucional.
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Analisis preliminar

A continuacién, se presentan una tabla de andlisis de dos discursos
mapuche en el proceso constituyente actual, recopilado a traves de dos
medios de comunicaciéon Mapuexpress y Ecotv. Tal como refire Salazar
(2002), el registro audiovisual mapuche en Chile emerge desde los afios
90, donde los actores ejercen su derecho a la ciudadania a través del
trabajo audiovisual, siendo utilizados para dar a conocer las demandas y
pensamiento de los pueblos originarios desde sus propias voces.

Discurso publico mapuche en mapuzugun del convencional:
Victorino Antilef
Fecha: 17 Julio 2021, Fuente: www.mapuexpress.cl

Discurso emitido en

Traduccion

Algunos elementos

mapuzungun del discurso

(enunciacion /
conceptos en
mapuzungun)

Seflor  sectetario, Matry marry | Seflor secretario, Un saludo sefiora | Pentukun

presidenta marry marry | presidenta ¥ un saludo | Chalin

vicepresidente, ka | vicepresidente.

winomapuzugumekeinl ta tvfa liwen | De nuevo estamos hablando | Saludo inicial

mewy tvfachi antv mew, inchifi taifi | mapuzugun aqui, nosotros los | Entonacién  alta v

mapuchengen nieyin tain  kewvn,
kuifinielel, kuifi ta tripay tvfachi

mapuche tenemos nuestra propia
lengua. Que fue dejada hace afos,

fuerte, discursos a una

poblacion

nUMerosas,

zungu, kallfv wenu mew ta | conocimiento, salido del espacio | se caracterizan por el
clienenpan  zunguelunieypaifi  taifi | azul, eso decimos los mapuche, | tono y la fuerza del
zungu, feipikeyin taifl | existian  nuestros  antepasados | discurso. (“a campo
mapuchengeyin  mvlekefuly taifi | dejaron buenas conversaciones y | abietto™).
kuifikecheyem, elpay kifie kvme | consejos.

kewvn, femngechi tripay femnegchi

rulpay.

kuifi ta kvme mongen femngechi ta | Antiguamente habia buena vida, asi | Nvtramtun

tripay  kuifi  nvtram, kuificke, | salian  buenas  conversaciones, | Weupitun

ngvlam ka fengechi | consejos, y asi también hacian

nguillatukefuyngvn ta  kvme mapu | oraciones  para una  buena | Variacion del tono de

mew ta pu peii pu lamgen pu
kuifikecheyem. feymew ta fachantv
mapuzungutulein pilein taty kvme
newenmu  kine kvme rakiamew,
chow pikeynga kangelu welu femlay
ta zungu,

humanidad por eso hoy seguiremos
hablando el mapuzungun a través
de una sola fuerza, de un solo
pensamiento, otros dicen que es un
show, pero no es asi ni antojadizo

voz (se concentra en el
desarrollo de ideas en
torno a como se¢ mira cl
futuro de acuerdo al
pasado).

inchifi ta kom tv mvleliyin ta inchif
mongeleliyin ta inchin
mapunchengen re mapuziuguleayif
mvten feipileyin taty, femechi may
fachantv ka wifo chalitukeyn ta emu
Tvfachi trawvn tvfachi koyagtun
Zungu mew

Nosotros ~ mientras  vivamos
seguitemos  hablando  nuestra
lengua, eso hemos estado diciendo,
y hoy nuevamente le estoy
saludando en este gran encuentro

de (koyagtun) grandes debates.

Koyagtun (discurso
importante, que lo
realiza una  persona
sigificativa ~ de  un
tetritorio)

Entonacion de

reflexion y clerte.
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Discurso N° 2 Machi Francisca Linconao, Sesion 8° Convencion Constitucional,
Fecha: 15 de Julio 2021, Fuente: www.ecotv.cl.

Discurso emitido en mapuzungun

Traduccion

Elementos del
discurso
(enunciacion /
CDHCEP[OS en

mapuzungun)
Marry Marry lamgen Elisa, marry marry | Hola hermana Elisa, hola hermanos | Pentukun (
kom pu che, inche ta mapuche zunguan |y hermanas, yo  hablo  en | saludo
taty machi ta inche allkvtulelu kom, | mapuzungun, soy machi. Los que | protocloar que

mvlepuy ta pu mapuche ka taty kvpa
rulpazungule traducile femayngvn, inche
tamu tamu ta mvlen, allkvtulen taty faw
allkvtulen ta chemtapipingel ta che, tachi
nueve comisién mu

quieran traducir este discurso lo
pueden  hacer,yo  estoy  aqui
escuchando  todo lo que estin
diciendo en esta nueva comision.

ayuda iniciar una
conversacion o
discurso, lalando
a este proceso,
introduccion  al

desarrollo  tema

central)

Chalin
Inche ta aprobayan ti comisionmu konay | yo aprucbo esta comision, para que, | Nvtramtum
ta mapuzugun, konay ta wefiongentual entre el mapuzugun, que entre, que | (conversacion
taifi mapu, taifi ko, respenegngeal ta nos devuelvan las tierras usurpadas, | espaicos de
mapuche, respetanegal ta wuinkul, respeten al mapuche, respeten a los | dialogos de un
ko, respetangeal ta lawen, kom feychi cerros y sus fuerzas, respeten a los | tema de
zungu konay taty comision mu, inche antv | espacios de extraccién de yerbas para | relevancia)
wezalkalelu, respetangeal ta pu remedios, que se respetan a los nifios | Weipitun (un
pichekeche, picheke kona, y a los jovenes y a todos. Decir | discurso de

pichieczomo itrokom.

Fente techi ayewechelchengeyifi ta
mapuche taty, inchifi ta rangi wuinka
felepuyin ayentungeyiyif, fill
feipipingeyin, feychizungungewekelpe,

feichi nueva constitucién ta wirri konay
ka mvley ta estudiante, re tafii estudiayal,
kofrangenual ta plata, ta mvley ta
vivienda, mvleal ta ruka, elungeal ta kom
pu che, mapuche o no mapuche, kom
feychi zungu ta konay, itrokom,

también, a los mapuche no se les
quiere aqui, nos estin diciendo de
todo, se estin riendo de nosotros y
estamos al medio de personas no
mapuche, algunos no quieren que
exista esta esta constitucion y todo lo
que estamos viviendo, lo dejaremos
por escrito  en  especial  la
discriminacion vivida en este espacio
de la convencién. (genera una actitud
y tono de voz conectada con sus
emociones) Por eso estoy hablando
mapuzungun, para estar bien, que
nos devuelvan las tierras para un
buen vivir y que todo esto debe
quedar escrito.

También estin los estudiantes, que
puedan dedicarse solo a estudiar y no
estar preocupado de pagar cada fin
de mes, que no tengan que pagar.
Las familias puedan acceder a la
vivienda propia, para todas las
persomas que lo requieran, Mapuche
y no mapuche, todos estos temas
deben estar incorporados.

ensenanza y
reflexion para un

grupo
determinado,
realizado por una
autoridad).
Genera una
actitud y tono de
voz  concctada
con sus
emociones

Transmite un
sentimiento de
rechazo, se siente
discriminada por
cluso de su
lengua.

Luego sube el
tono de voz.

Su tono cambia
al dirigirse a
otras personas,
como

estudiantes,

pobladotes.
mapuzgun tafi goymangenual. Taifi nial | Que no se  olvide nuestro | Su voz se dirige a
tain kewvn. Chuchimurume ta | mapuzugun, que tengamos nuestra | otra  autoridad,
mapuchezungual, taifi ayentutukungenual, | lengua. que podamos hablar libre sin | que s la

kom feichi zungu ta konay, tain lawen,
kom ta territorio taii llamngealkom pu
mapuche, akllkvtuleymy lamgen
presidenta tafi chem feipipingen, ya
fentepun, tani chem pipingen, gracias.

diseriminacion y burla, proteger los
cerros, los remedios, los territorios.
usted esti escuchando, hermana
presidenta, Hasta aqui llega mis
puntos. Gracias

presidenta de la
Convencion, con
un  tono de
consideracion  a
la otra persona.
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El mapuzungun usado por la y el constituyente contienen
aspectos de un universo simbélico mapuche fundamental que requiere
ser reconocido por parte de un nuevo paradigma politico y constitucional
de un Chile diverso, donde se expresa el buen vivir para toda la sociedad
(sea mapuche o no mapuche). A pesar de esto Chile sigue presentando
diversas expresiones de marginacién, de exclusion, de racismo, lo que
deberfa  generar una interpelacion al Estado chileno por su
monocultaralismo y monolinguismo. Estos discursos, presentes en el lof
mapuche, trascienden al espacio urbano ya que buscan dar a conocer sus
genuinas reivindicaciones y comunicarle al otro que a pesar de lo vivido
estamos ahora en un escenario de igual a igual.

El discurso politico y espiritual de la Machi Francisa Linconao,
como el kvymy?! del nvtram de machi, se aprecia especialmente a través
del tono de voz, que trasciende el discurso tradicional de koyagtun al
discurso de otros espacios y significaciones en la esfera publica
institucional de Hstado de Chile. Luego, la machi se dirige a toda la
sociedad chilena: considera a los estudiantes mapuche y no mapuche,
para que puedan ellos estudiar de manera gratuita, y que los estudiantes
puedan formarse tranquilos y sin la preocupacion de no poder pagar su
escolaridad y como van a arreglarse el siguiente mes; ademas menciona el
derecho de una vivienda para todos, y solicita que no exista la burocracia
en la entrega de viviendas. Por lo tanto, existe un discurso de
reconocimiento del otro desde la machi hacia la sociedad mapuche y no
mapuche.

Reflexiones finales

El mapuzungun cobra una real importancia al analizar su traduccién y
vinculacién con la historia chilena y ademas con una mirada intercultural
y holistica. De este modo, el territorio, el agua, la naturaleza, las
personas, en suma el buen vivir, necesitan ser comprendidos desde los
parametros de los pueblos Originarios. Estar bien desde la vision
mapuche no significa s6lo hablar su lengua, y expresar sus sentires y
pensares, sino que también lo espiritual y la relacién del ser humano con
la naturaleza. Por ello, el concepto de devolucion de las tierras usurpadas,
cobra una real importancia, como asimismo la no privatizacioén del agua.
En suma, se trata de un pensar y de un discurso donde puedan cohabitar
en sus diferencia, el mapuche y el no mapuche.

Lo anterior, ayuda a comprender el transito del mapuzungun, al
involucrar a todos. A pesar de las heridas y el trauma histérico, su uso en

31 Es el trance, o el traspaso del espiritu de una persona a otra dimensién como es del
machi, persona espiritual de sanacion.
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el discurso de las y los constituyentes expresa un proyecto politico para
toda la sociedad, considerando el ixofil mongen, proyectando un bien
vivir, derechos al territorio, al agua y a la naturaleza. Para ello, las y los
convencionales hacen uso de un derecho fundamental y basico que es
hablar su lengua y poder expresar sus ideas a través de un lenguaje
propio.

Luego de afios del colonialismo en Chile, un proceso histérico
durante la cual se ha emergido el sentido popular y multiple a pesar de la
hegemonfa politico y lingiifstico, el mapuzungun busca posicionar su
lucha y sus reivindicaciones con un propésito, politico, cultural,
econémico y espiritual. Esta posicién politica de los/las hablantes del
mapuzungun manifiesta la necesidad de hacer uso de su lengua materna
en los diversos espacios.

Hablar el mapuzungun es una manifestacion politica que busca
interpelar al Estado en sus propios espacios institucionales, tal cual fue
dirigir los primeros meses la Asamblea Constituyente y estar presente en
el espacio simbélico del ex congreso. Queda aqui un desafio por seguir.
Es necesario profundizar en el analisis de los discursos en mapuzungun
en el marco de un dialogo politico intercultural. Es necesatio dar espacio
en Chile al mapuzungun, y no sélo como una interpelacién, sino para
contribuir al reconocimiento social y politico de un pais diverso en sus
culturas y lenguas.
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