MARIO GARCES, PEDRO MILOS, MYRIAM OLGUIN, JULIO PINTO,
MARIA TERESA ROJAS, MIGUEL URRUTIA
{Compilacores)

Memoria para un nuevo siglo

Chile, miradas a la segunda
mitad del siglo XX

A cargo de la edicién:
Myriam Olguin

COLEGCION SIN NORTE






contenido posible de la memoria. A veces la consigna “No olvidar” parece
referirse tinicamente a esta dimensién. La pregunta “;me olvidaste?” subraya
la noci6n gue toda represién politica es concretizada en las personas y en los
proyectos concretos.

Unsegundo desafio escomola memoria de fos proyectos eidentidades persegui-
das puede recuperar su Jegitimidad. Comose puede abrir la discusién sobre el conflicto
politico del pasade, no solamente como “el pasado” sinosobre su sentido parael futuro.

. Untercer desaffo es asumir la legitimidad de memorias diversas, contrapues-
tas e incluso antag6nicas en la sociedad chilena cuya negacion o descalificacion sola-
mente ha condueido a bloguear la posiblidad de pensar ef conflicto pasado y reciente.
Entreellas hay memorias que dan cuenta nosolamente debatallas y proyectos politicos
sino también de dimensiones éticas y valores sociales compartidos que se contraponen
alamuertey ala destruccion, por ejemplo la memoria de la solidaridad.

Un cuarto desafio es recuperar la legitimidad de las memorias de la resistencia
delos vencidos-desdelalucha porla defensa de la vida y los derechos humanos anivel
nacional e infernacional-, asf como la resistencia politica y sus diversas vertientes y
sométerlas a un analisis con perspectiva histérica sin abominar de unas o idealizar
otrasy situarlas como componentes de esta diversidad de lugares, proyectos y memo-
rias gtie componen la sociedad. Lalegitimidad subjetiva de las memorias no soslaya el
juicio ético y politico de cardcter historico sobre las acciones humanas de todos Jos
actores deestos dramas y de sus responsabilidades en la produccién del horror y del
sufrimiento.
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Narra-memorias entre los huilliches
de San juan de la Costa*

Rolf Foerster G.!

Introduccidon

No existe una lnica narrativa huilliche que contenga la memoria
hilliche, lo que existe son varias narrativas que podrian configurar algo as
como «famemoria», Nosotros hemos podido distinguir cuatronarra-memorias: 1,ague-
Ha que estd contenida (estructurada) en tres conjuntos miticos; 2, la GUE SE CONServa y
secultiva en los memoriales de la funta de Caciques; 3, la que se manifiesta en los
relatos autobiogréficos; y por tiltime, la que estalla en la poética huilliche (Colipdn y
Fuentin). Ahorabien, cada una de estas narra-memorias tiene sus cultores: la primera
y latercera, por la comunidad; la segunda por los caciques; la cuarta por los poetas. Por
dltimo sobresu soportes: la primera se despliega en la oralidad; la 2 y 3en laescritura,
la poética, cuarta, intenta conjugar ambas «tradiciones»,

Vamnos entonces a introducirnos al mundo huilliche a partir de Jas sendas que
abren estas narra-memorias,

1. La memoria en los mitos

El corpus de la mitologia mapuche-huilliche puede ser weducido» a
tres conjuntos miticos: los relatos relacionados al mito pan-mapuche Tren-Tren
y Kai-Kai, al Inca Atahualpa y al Abuelito Huenteao. Estos conjuntos miticos le per-

* Este trabajo forma pare del proyecto Fondecyt 1976%08: «Memoria eclectiva e identidad entre fos
huilliches».

! Antropdlogo, Universidad de Chite, Depaslamento de Antropologia.
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miten levantar tres paradigmas relativos a los origenes, ala Conquista y al proceso
posterior.

Tren-Tren y Kai-Kai encara simbdlicamente los momentos en quenacey renace
lomapuche, decémoese proceso es inseparable delosagradoy decémo eladmapuy el
thapu es un don divino (donde estdn involucrados los antepasados) que exige confra-
dones por partede los vivos (en iltima instancia sacrificiales). También este mitoenca-
rala espacialidad, los Tren-tren, como lugares de salvacion, se despliegan porel mapu
formando una verdadera cosmograffa discreta delomapuche. Es por estas razones que
nwmerosos investigadores han considerado a este mito como el néicleo o base de la
«identidad de origen» de lo mapuche. La persistencia de este mito -la versién mas
antigua que seconacees del siglo XVII- tiere ademds unsentido politico: los mapuches-
huilliches son anteriores al Estado chileno, con ello y, sin saberlo posiblemente,
problematizan la hipdtesis tradicional sustentada por numerosos investigadores chile-
nos (Géngora) de que es el Estado que construy6 a «la» nacién chilena.

Con el mito del Inca Atahualpa se simboliza un hecho historico, de algtin
modo irrepetible, la Hegada del huinca, del hispano-criollo. Desde ese momentose
desencadena un proceso que el mito tratard de significar desde un horizonte escatolé-
gico. La muerte del Inka, el viaje de su cabeza a Espafia y el de su cuerpo alas
profundidades de la tierra mapuche-huilliche generan, al mismo tiempo, unadisyun-
cién y una conjuncion, que permite entender por qué los huilliches estan pobres en
este mundo, y de como, cuando la cabeza y el cuerpo se unan, los probiemnas de los
huilliches serdn superados juntoa su Inka.

5iel mito anterior sentaba las bases para una identidad de origen, éstelohace
para unaidentidad de destino.

Lamitologfa y las diversas sagas sobre el Abuelito Huenteao -vive encan-
tado en la costa de Pucatrihue- narran las guerras y conflictos, tanto del pasado
como del presente, entre huincas y mapuches-huilliches. Gracias a esta divini-
dad las guerras emprendidas, como las movilizaciones realizadas en este siglo
por recuperacion de sus territorios, logran tener éxito. Huenteao aparece as{como
el gran mediador entre los huilliches y las divinidades, de aili su culto en los
nguillatunes como en ofras ceremonias.

Estos tres conjuntos son también construcciones hermenéuticas que
hablan sobre el lugar de la victima en la comunidad y en las relaciones
interétnicas. Fl drama es «pensado» sacrificialmente y se resuelve («actia»)
por la misma via. Cada conjunto mitice tiene su especificidad, en Tren-Tren/
Kai-Kai victimarios y victima son internos; en Inca Atahualpa la victima es interna,

Jos victimarios son externos (los leupeloncos); y en Huenteao es la propia comunidad

la que se auto-sacrifica en la rogativa para evitar ser victimizada.
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Nuestra hipdtesis central aqui es la siguiente: los tres conjuntos miticos tienen
un drea compartida, se trata de una légica de las buenas distancias, la que puedeser
formalizada esquermaticamente de fa sigujente manera: la pérdida de las buertas distan-
cias -culturales, religiosas, parentales, econémicas-es la que provoca las malas distan-

 cias cosmicas (entre el cielo, la tierra y las aguas). El argumento mayor parece ser el

siguiente: «estamos as porque perdimos nuestra terra, porgiie yano somos lo que
éramos, porque nos olvidamos de nuestra cultura, de nuestra fengua, dela“rogativa”,
efer. Esteargumentono esperanzador tiene su inverso esperanzador: «st recuperamos
lo que tenfamos volveremos a ser lo que éramos». '

La responsabilidad de dicha «pérdida» es fanto interna como externa. La
causalidad externa es atribuida a los leupeloncos: las metédforas dominantes son dos:
«ellos nos quitaron la tierra» y «ellos desean nuestra muerte». Su substrato, que da
cuentade lacausalidad interna, puedeser leido bajo fa 6ptica dela reciprocidad (Mauss),
esdecir, la presencia de los leupeloncos es tematizada como la negacién dela reciproci-
dad y es dicha negacion la que provoca la guerra (interna y externa) y la cdlera de los
dioses’. La causalidad interna tiene que ver fundamentalmente con los procesos de
ahuincamiento, veremos como la metdfora del zapato nos ayudara a ver c6mo los
huilliches tematizan este asunto.

L vesumen, como se puede apreciar, estos relatos tejen el pasado con el presen-
te, elaboran un conjunto de codigos para interpretar ¢l hoy, gracias al gesto de recordar
tanto hacia atrds como hacia adelante.

2. Los Memoriales de los Caciques del Butahuillimapu

La memoria en los mitos funciona pre-reflexivamente, o si se quiere a la
manera de Lévi-Strauss, inconscientemente (a semejanza de ese inconsciente marxis-
ta: «Los hombres hacen la historia, peto no saben que la hacen»). Distinta es la situa-
cién para el tipo de discurso que emerge desde los caciques huilliches de la
Butahuillimapu. Ahora se aborda lamemoria reflexivamente, es decir, determinados
acontecimientos del pasadoson escogidos conscientemente para ser rememoracos, otros
son olvidados, construyéndose asi una narrativa cuya trama central son una serie de
Tratados y leyes sobre derechos indigenas, que se remontan a 1793,

: Lo sefialado por Taussig paca of drca andina nos parece perlinente de ser homologable a nuestio

problema: «...aun (cniendo en cuenta su desplazamiento, proletarizacién y explotasién, os indios
manluvieron ia economia de seciprocidad, sobre todo, bajo la forma de una ayuda mutuacn las relaciones
de produccidn, Lo que es sumamenle significativo, como ifustrara Wachtel, esque los indios continnaron
evaluando sus relaciones con los nuevos umos, blancos o indios, segiin el criterio de la reciprocidad,
a pesar de que se abusara de cllos o se les negara constanicimentes (Bl digbly y el fetichismo de la
mercancia en Sudamérica, Nueva Imagen, México, 1993, pdg.:251. Bl destacado ¢s nucstro).
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JorgeIvan Vergara piensa que la rememoracion del Tratado de 1793 serfa propia
deestesiglo yaque parael XIX no habsfan antecedentes® . Desde la década de 1930 los
caciques comienzana exigir al Fstado chileno el reconocimiento noséio del Tratado de
1793-lo que debia traducirse en cuestiones concretas como devolucion de tierras usur-
padas, liberacién del pago de impuestos, tribunales especiales, colegios propios, etc.,
sino que también de su autoridad como caciques. Estas demandas fueron canalizadasa
través de Memoriales a las autoridades regionales y nacionales como también por me-
dio deactos puiblicos efectuados en Ja Plaza de Armas de Osomo.

Los Memoriales son un tipo de narrativa que se remonta al pasado, construye
una historia de Jos acuerdos entre las autoridades huilliches y huincas, de cémo se han
violado las leyes indigenas (Tratado de 1793, titulos de comisario), de cémo se han
empobrecido, etc. Losiemoriales cuestionan en la inea del tiempo fa desigualdad
econdmica y social entie mapuches y chilenos, constatan ademés que la superacién de
las inequidades no pasa por la supresion de las diferencias «étnicas». As, por ejemplo,
enel Memorial enviado por los caciques del Buta-huillimapu a las méximas autorida-
des del pais {1936, publicadoal afio siguiente), constatamos como se tensiona la reia~
cién Bstado-Nacién a través de la apelacion de lohuilliche desde fres coordenadas que
se complementan, o «inmemorial», la patria y lo universal. Las tres apuntana la
biisqueda de un lugar digno de lo mapuche-huilliche en el escenario pais, lo cual re-
quiere un hugar «correcto» {de «usticia») en Janacion y enla ley {Estado).

Larelevancia dada por los caciques huilliches al Tratado de 1793 es enor-
me y las razones son evidentes: en primer lugar, hay un reconocimiento de la
existencia de un pueblo que es anterior al Estado (los mitos del Tren-Tren y
Kai-Kai lo hacfan, pero en otro plano y con otro actor: las divinidades). En segundo
lugar, el Tratado define un territorio huilliche. Por tiltimo, consolida a los caciques
como autoridades. De allf entonces que «Conmemorar el Tratadlo. .. [seaj una forma de
definirel lugar del pueblo mapuche-huilliche enyJanacién chilena» (Vergara 1998:5)" .

Lo ltimo que interesa recalcar es que son los caciques jos gue han puesto los
Tratados y las leyes indigenas ers una trama, con ello han generado una narrativa que
tiene claras pretensiones politicas tanto hacia dentro como hacia fuera. En esa trama
ellos mismos encarnan un lugar, ellos son una suerte de significante flotante de un
doble juego: por un lado, son los representantes de los huilliches y, por otro encarnan
una historia, una genealogia del poder. Este es el marco, pensamos, para comprender
st «Declaracién solemne de 1991

3 La fronterq étnica del Leviatdn, Tesis Doctoral, Universidad de Beslin, Berlin, 1998,

M Tin oteo lugar de ta obra de Vergara se sefiala ya no a la nacién siro més bien ¢ Estado: «Aangue la
ceremonta se restaur on 1983 bajo condiciones distintas a las gue tuvo en sus comicnzos, su
transfondo se manluvo; fa reinterprelacion de Yos tratados coleniales como forma de redefinir ¢l
vincule con ¢l Estado chitenp» (1988:7).
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«...nunca han podido eliminarnos

niborrar los recuerdos delo que éramos indigenas,
pordue somos Jacultura del cielo y la tierra,

somos los antiguos descendientes y somos millones,
y aunque el universo entero se desplome,

nuestros Pueblos seguirdn viviendo

aun mds alid del imperio de la muerte».

Si la mitologia servia para establecer una «ideologia» de las «buenas
distancias» y de cémo al perderse permitian explicar la pobreza del huilliche,
la narrativa de los caciques sirve ahora para expresar cémo ellos pueden y
deben buscar los medios para lograr esas «buenas distancias» y asf superar la
pobreza sin perder la identidad como pueblo.

3. La memoria autobiogrifica

En 1986 un conjunto de instituciones convocaron a un concurso nacio-
nal de autobiografias campesinas®. E] mismo afio el GIA publicé en cinco to-
mos la totalidad de las autobiografias enviadas, también edité un tomo espe-
clal para las premiadas. Del conjunto de autobiografias alrededor de 40 -de
mujeres y hombres, de jévenes y adultos- corresponden a miembros de comu-
nidades de San Juan de la Costa.

Desde el texto de Paut de Man (Aufobiography as De-Facement, 1979) se
ha producido un cierto consenso en la idea que la prosopopeya es la figura que
rige a la autobiografia. Segiin la RAE la prosopopeya «consiste en atribuir a las
cosas inanimadas, incorpéreas o abstractas, acciones o cualidades propias del
ser animado y corpéreo, o las del hombre al irracional, o bien en poner el escri-
tor o orador palabras o discursos en boca de personas verdaderas o fingidas,
vivas o muertas». Ast escribir «sobre uno mismo serfa ese esfuerzo, siempre

. renovadoy siempre fallido, de dar voz a aquello queno habla, de dar vidaa lomuerto»

{Molloy).

Esa escritura, dominada por la prosopopeya, genera una narrativa que nos per-
mite adentramos en la relacién entre la memoria colectiva (sin duda la de losmitos, y
la de los memoriales) y la memoria individual,

Las instisuciones convocantes fueren: Area Pasioral de la Conferencia Episcopal de Chite; Comisica
Nacional Campesina {CNC) y la Confederacién Nacional de Cooperativas Campesinag
{CAMPOCOOP). Las inslituciones que organizaron fueron: Gropo de Investigaciones Agrarias
{GIA) y la Academia de Humanismo Cristiano.
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A primera vista las autobiografias parecen no mencionar ni tocar los
temas que estan presentes en los registros anteriores: no hay referencias a lgs
mitos y sélo hay dos menciones directas a 1qs caquues.'No obstante, dic }a
ausencia es aparente ya que detrés de determmadps motivos encontrar’nos‘ a
misma preocupacion, ias mismas tensiones, las mz.smas esgeranzas, mas aL’m
la misma légica hermenéutica para pensar Ja realidad social en la que estén
«arrojados». La gracia estd en que dichos temas son abordados con nuevas
alegotias. Veamos una de estas, la metdfora de los zapatos.

La metdfora del zapato

St en el pasado los pies desnudos eran una sefial de lo propio, ah?ra la
ausencia de zapatos es signo de pobreza, siendo la pobrgza pro?lemahzada
como dolor y sufrimiento. Los zapatos, ademds, se rei‘a‘cmnla}n directamente
con el «trabajo» y el «dinero». Los dos campos de sigmfmagon se dan gn los
espacios ptblicos y de encuentro: Ia escuela, el fundoy la c1ud~ad. -

Vamos por parte. La anciana Sara Rios Huenchual (73 anf)s) 'escrlbe.

«Mis estudios fueron en el colegio de tonjas en San Pab[o. Mi prima Clara en
tercero, In Rosa en segundo  yo en primera preparatoria. loamos o?escalza{s), fos
zapatos no los conociamos, ay - ay por Ia escarcha de In mafiana. Viento yagua y
barro. Para el almuerzo llevdbamos un pedazo de tortilla.. » (pég, 4).

El frio y la escarcha de los crudos dias de invierno son reco-rdados poresa
ausencia. José Virginio Ifiil Nangue (71 afios) remermnora, a'1 igual que .Sara
Rios, esa etapa en un tiempo preciso, el escolar Momento que obligaa todosujetoa
abandonar el espacio familiar: ’

«A la edad de doce afios ingresé a la «Escuela de Sociedad» ast se latnaba e
aquel entonces. El profesor Juan José Panguinamiin se puso de acuerdg con el cact-
que Félix Colino de Panguimapu, se solicité permiso a la Goblerrmcu{n con Ut
ndmina de un witmero determtinado de alumnos, de la cual se informd al Juez de
subdelegacion, don Efrain Peters. En dicha escuela estuve dos temporadas. En esos
tiempos los niflos campesinos 1o 1os poniamos zapatosl i los pankalones cortos
arriba de las rodillas; y con unas heladas que parecen agujas. La casa que lamdbi-
1wos escuela vo fenfa ni piso ni forro» (pdg, 22-23). )

Mésjoven que José Virgilio Ifiil es Juan José Maripan, sutextonos sefiala que esa
experiencia escolar era vivida por un grupo discreto: )

«...apenas podiamos ir a In escuela porque no teniamos con qué pr?tegemos
del frio, la Huvia, porque ni siquiera conociamos los ?apafos, a patita ;:ie!ada
tentarmios que ir todos (los) dias, a veces llorando de frio, ni tampoco tenianios
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ropitas buenas con que cubrirnos y esto también otros compafieros sufrian estas

mistas consecuencias de n vida del pobre» {pag. 447).

La escuela aparece con una fuerza enorme por ser el primer lugar don-
de el sujeto es mirado, observado y valorado por un otro extrafio. Américo
Nultao Ancapichun (26 afios) testifica:

«Lra mds o menos Ia escuelita. .. y ademds ahf habia estos chilotitos, ahora
que le decimos los huincas, los blancos. Esos se refan de uno porque lo veian un
poco de tualos trapos y siempre le faltaban los itiles para escribir y tenfa que
estar pidiéndoles y se los prestaban y le decian ahi indios y a mi cuando me
decian indios me sentia morir, me daba rabia, v ahi me quedaba. No era tanto
quizd porque uno sea indio le decian esas cuestiones, pero lo que mids me daba
rabia es que era pobre, me faltaban los zapatos...» (pag, 517).

Pero no es sélo en la escuela donde uno es observado {descalzo) tam-
bién lo es en otros espacios piblicos de encuentro: el fundo, la ciudad. Ser
mirado por el otro y mirar al otro forma parte de los procesos de la mimesis. El
texto de Francisca Guala Cafiulef (60 aftos) nos alerta c6mo los zapatos se trans-
forman en un fcono de una distincién, de una diferencia entre un Yoy un otro:

«Mi padre fue de familia pobre. A mi padre nunca le aloanzé para com-
prarse un par de zapatos, todg In vida usd ojotas; mi madre sélo se ponig
zapatos cuando iba a la misa, ya que era la tnica parte donde elln iba.

Durante toda nuestra infancia y parte de nuestra adolescencia mis herma-
nas Y Yo, 10 nos vestigmos con géneros comprados en la ciudad, sino que nos
vestiamos con lana de oveja, telas tefidas en telaves riisticos lamados bayeias, y
nuestras prendas interiores eran confeccionadas con felas de bolsas harineras.

Por esta manera de vestirnos, nos sentiamos humilladas delante de la gente.

Zapatos usdbamos sdlo para ir a la misa. No conocia In ciudad ni los vehiculos

hasta cuando tuve la edad de 16 afios. Por la manera de vivir, tenia miedo y

vergiienza a los sefiores que vestian mucy bien y tenfan dinero; me daba cuenta

que aquellos mirabar muy en menos a los pobres indios» (pag. 104).

El sujeto descubre en fa escuela una ausencia, una carencia: la pobreza que
se condensa en no tener zapatos. Pero se no se trata de cualcquier pobreza, lo que
falta es algo que otro tiene, y ese otro que fiene (zapato) es el huinca. Zulema del
Carmen Quiaimén Caftocar (47 afios) no duda entonces de colocar los zapatos al
lado de otros objetos «no propios»:

«Ln es0s aflos uno no se colocaba zapatos, me crié a pata peld y, esa vez no habia

radio, ni estufa, habia que estar a puro fogén. Mi vida fue muy sufrida» (pag. 279).

No obstante, también se sabe que los zapatos son un bien que se transa
en el mercado, El zapato se transforma ahora en una madida y por ello en una
suerte de moneda. Evaristo Segundo Naguii Huaiquihsena (54 afios) escribe:
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«Cuando comencé a trabajar ganaba § 3 al din y trabaje 7 dias y salf ganando §
21, con los cuales me compré mis primeros 2apatos de mi vida, que con mi esfuerzo
me los gané. También me compré vuna camisa y un pantaldn» (pag. 179).

El dinero para los zapatos hay que obtenerlo, y éste no proviene de la
venta interna de algtin bien familiar, sino de un salario: hay que trabajar en los
fundos, los hombres, o en la ciudad como empleadas domésticas las mujeres.
Juan José Maripan relata:

«Cuando ya fuf hombre de unos 16 afios ya pude vestirme solo, ya con mi traba-

jo, entonces conoct el primer par de zapatos» (pag. 447).

Terminemos la serie de testimonios autobiogréficos con Rubén Rauque
Paisil (36 afios). £l describe la precariedad de su orden familiar, siempre al
borde de la pobreza, y cuya imagen en la siguiente:

«....ni padre se fue cayendo al trago y se fue descontrolando, yo no tenia zapa-

tos» {pag. 436). ‘

Recapitulemos:

1. Los zapatos aparecen como una realidad {necesidad) en un espacio
piblico: la escuela, el fundo, la ciudad. En esos lugares donde los mapuche-
huilliches son observados por los huincas.

2. En el vestir no hay grandes diferencias entre huincas y mapuches (en
las escuelas) excepto en un punto: la desnudez de los pies.

3.Lasociedad hispano-criollaha hecho de los zapatos un signo (simbolo) dela
pobreza: un «patipelado» estd més degradado socialmente que un «otoso», De alli
que los nifios que han ido sin zapatos son observados y calificados por aqueltos que
tienen como pobres. Los sin zapatos aceptan la distincién y desde ese momento ellog
tienen frio y dolor en sus pies (en ninguna autobiografia se sefiala que dicho estado
comenzara en ethogar).

4. Loszapatos posiblemente ponen de manifiesto el momento en que determina-
dos sectoregide lasociedad huilliche comenzaron a observarse y a desear desdeel espejo
huinca, Las dutcbiogyaffas recuerdan ese momento precisoen que el yohuilliche sehizo
inseparableensu auto-comprensidn de los «prejuicios» del otro.

5. Los zapatos son el signo encubierto de una rivalidad histérica: huincas y
Thuilliches deseaban lo mismo: la tierra; ahora la rivalidad seamplia alcanzando aque-
llos bienes gue definen un cierto estatus en una sociedad global: los zapatos. Tener
zapatos aparece asf como una sefial mas de integracion.

El cuento de La Cenicienta, narrado por Adeta Aucapén, puede aqui ayu-
darnos a tener una vision més global al relacionar la narrativa autobiogrdfica con
la mitica y la de los caciques. Cenicienta es la mas pobre entre las pobres, vive
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degradada por su madrastra y sus hijas {sin oposicién de su padre), sus
labores son la de la cocina y del cuidado de los animales. Logra gracias ala
ayuda de un anciano -posiblemente la divinidad mediadora: Huenteao- una
varita magica. Escuchemos a Adela cémo relata la parte final del cuento:

«Y un din se fue In viejn a misa. Era misera. Se fue con su hija, se vistieron bien,
se arreglaron y a ella le dijeron que tenin que tener toda la comida preparada para
cuando ellos leguen. Estd bien, lo voy a hacer, porque ella sabin hacer comida. Salie-
ron todos, una cierta distancia, serfa lejos, Ia Misidn [se trata de la Misién de San
Juan de ln Costa]. Entonces ella dej6 hecha todas sus cosas y dijo «ijo también fengo
derecho ir a misa», Varillita de virtud, que le dijo, que Dios me ha dado me presente el
mejor coche, con dos tripulantes y las mejores ropas y zapatillas. Asi que en cinco
miintos ella se vistd, se puso una zapatillas con un enorme taco. La Maria se fue en
coche 8 Misa, Puta Hegd una mina mds elegante, entrd a la iglesia se alumbr6 toda la
iglesin y fodos mirando, pucha la mina buena decian, pucha ln mina buena decian, de
adinde vendria. Y su gente estaban afuera en el coche. En una de esas ln chica, cuan-
do ya se estaba terminando la misa, la chica parti6 y en eso que va subiendo el coche
se le cayd un zapato. Y un rico va y se pesca el zapato y €l dijo que tenin que encontrar
a esa mujer que se le cayc el zapato y que se veia tan linda».

El zapato aparece como el objeto -fetiche: es 1a éinica prenda descrita con cierto
detalle -«una zapatillas con un enorme taco»- capaz de transformar a una pobre nifia,
nodeseada pornadie, en un «objeto» deseado por todos. Los zapatos hacen posiblela
circulacién universal del deseo, en otras palabras, la presencia de los zapatosborra toda
diferencia. No obstante, hay un deseo que predomina sobre todos los otros: el rico tam-
bién Ja desea y s0lo €l puede «pescar el zapato.

5i la varita mégica hizo posible «el» zapato, ahora es el mercado el que lo
pone a disposicion de todos(as). El mercado hace posible la utopia de «todas
ibamos a ser reinas». Con ello todo el sistema de diferencias comienza a desmo-
ronarse. Adela Aucapan percibe esta realidad emergente como un caos y cuyo
emblema son los futuros «zapatos de oro»:

«La jafva estaba amontonada ahi, uno llegaba, miraba la piedra, vamos sacando
jaives para fuera, canastadas, erizos, ahora, jpor qué no buscan erizos? ;por qué
nova a haber una jatva? porque todo se estd terminando. .., fodo se estd terminan-
do, después nosotros 1o vamos fener qué comer, no vamos a tener nada, vamos a
tener ln plata amontonada, vamos a andar con zapatos de oro, de todo, y nosotros
no vamos a tener qué comer»®,

Unz correlacidn con e} mito del Shene Huinea: sélo 8] tiene dienles de oro {discreio), shora todos
tienen zagatos de oro (continuidad).
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El zapato de oro, el fetiche, circula de tal manera que concluye en
una acumulacion sin sentido ya que no permite comprar nada. Adela nos
sefiala, entonces, que si el deseo huilliche es dominado y regulado por el
Otro, las consecuencias son fatales: hace aparecer un hoyo négro siniestro
donde todo io huilliche puede desaparecer, de alli la denuncia a ese tipo de
deseo. En otras palabras y articulando las otras narrativas: ege tipo de de-
seo mimético rompe todas las barreras, no sélo de las «<buends distancias»
sino que también de las malas, la abundancia absoluta en la cultura produ-
jo una escasez absoluta en la naturaleza, su reino es la no distancia, el caos
total, donde ya no hay vuelta.

4, La memoria poética

Los dos mayores poetas huilliche -Bernardo Colipan y Jaime Luis
Huendiry'- son conscientes de los desafios que tienen por delante, saben que
con el “verbo” y la “escritura” deben establecer una “buena distancia” con la
oralidad de la comunidad (mitos) y con la grafia de los caciques. El primer lugar de
encuentroes lamemoria, y desde allt:

«...releer y refundar un pasado de manera tal, de reactualizar una historia ba-

sada en un universo simbélico propio».

Para los poetas el empo de la memoria es «ese que circula por debajo
de la tierra, arrastrando los susurros de los antepasados y que traen recados
desde un suefio azul», es ese tiempo, es también «el soporte donde descansa la
Poesia Mapuche actual» {Colipén).

Tres procedimientos para rememorar encontramos en esta poesia.

1. En el primer procedimiento se establece una distincion entre dos tiem-
pos {el cotidiano y el de la memoria), para rescatar de unode eilos los «susuirros»
de la memoria, esos susurros son fragmentos, trozos, retazos de la memoria, no
obstartte permiten a quien fo vive que su «estar» «cuajer» -como nos dird Colipan-
bajo una modalidad fuerte del ser. Los poetas van a encontrarse con la «tra-
dicién», van a vivir y a experimentar con sus «pefiis» (hermanos) los ritos

i Bemardo Colipdn: Desde los Lagos, Antologfa Poesia Joven, Bdilor, Jorge Loncda, Ediciones
Polfgone, Puerto Mont: (1993).«Poemasn, en Colipdn, Beraardo y Veldsquez, Jorge Zonas de
emergencia, Paginadura, Valdivia, pdg. 65-75 (1994). «Cinco pocmas», en Pentekun, N°3, pég. 61-
76 (1995). «Hacia la interculturalidad y ol bilingiiismo en fa educacidn chilena», CONADI {varios
autores) (1996). Detrds del silencio, estaba el hombre, (inédito, 1997}, Pulotre: testimonios de vida
de una comunidad huilliche (inédito, 1998). Colipd, Bernardo y Veldsquer, Jorge Zonas de
enmergencia, Paginadura, Valdivia (1994).
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ancestrales, y gracias a ello se transforman en un nuevo sujeto (etnogénesis),
capaces ahora de «escuchar la respiracitn del rfo» o recibir de la divinidad
Abuelo Huenteao sus «recados desde la region celeste». O también a través
de los peuma (sueflos) rescatar un vinculo filial para asi estar sofiado por
los antepasados:

«Naufragio de mi mismo
en una geometria de voces enterradas

A José Dolores Colipdn, quien con s alma
paralela a la nuestra, nos suefin desde otro mundo

Mudo es tu recuerdo, Padre, gue me hace vivir
de la sangre cuajada de tu abandono
Ndufrago de mi mismo en tu geometria de voces
enterradas, guardo el trigo de tu dltima cosecha
para fermentarlo en los cintaros
negros de silencio
Nada tengo
sing fuerzas
para arrebatarle al vacfo, lo que por derecho
pertenece a la memorin.

1. El segundo procedimiento es remitirse en «clave poéticar a aquellos aconte-
cimientos que los cacigues y las comunidades (fa tradicién interna) han considerado
como marcadores de «su» historia, de «su» temporalidad (su propio paso de loconti-
nuealodiscontinuo). La «clave poética» consiste en crear un nievo lenguaje para que
esos acontecimientos adquieran un status quesubvierta el senhdo que los hatenido
borrados, tachados.

Juan Huentin retoma en su obra atin inédita, Cerermonias, textos oficiales sobre la
matanzadeForrahue? . Comienza con el informe del Mayor Galvarino Andrade sobre los
sucesos del 22 de noviembre de 1912 para coritinuar con un poema que corresponde a la
parterelativaala «Ceremonia de la muerfer, donde rememoradichos acontecimientos de
una manetra particular: reconstruye un tiempo y un espacio no idilicos, que son
destruidos por los crimenes de Forrahue:

En ectubre de 1912 la comuntdad de Forrahue se opuso a ser desalojados de sus Lierras, Ia violencia se
{radujo en el asesinato do trece huilliches (ver Joege Vergara La matanza de Forrahue y la ocupacion
de lus tervas huilliches, Tesis de Licenciatura en Antropologfa, Universidad de Valdivia, 19913,
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Uno
(Forrahue)

«... alzaban sus manos ensangrentadas al cielo»

{Diario «El Progreso» de Osorno, 21 de octubre de 1912),

«No habldbamos chileno, ni paisano,

castellang que lo dicen.

Copihue si, blanco y rojo,

flor de michay,

chilco nuevo.

No sabiamos de Virgen ni de Cristo, padrecito,
ni del Dios en las Alturas,

Jugdbamos tirdndonos estiércol de caballo en los potreros;
robdbamos panales a los ulmos y u las moscas,

Y pinatras a los hualles de la pampn;

irdbamos desnudos bafiarse a las hermanas

con manojo de quillay en el arroyo.

Malo erq.

Si.

Por eso vino envidia y litigio y carabina;

por eso se volvieron lobos los venados y los peces.
Malo era, paisanito, malo era.

Comiamos caliente el crudo corazén de un cordero
en el lepiin;

rezébamos huilliche al ramo de laurel

junto a la machi;

matdbamos con fuego al que mete huecuve
contra el cuerpo y contra el alma.

iBrujo diablo, anda vete! deciamos escupiendo,

y el bosque mds espeso

escondia a In lechuza,

Malo era, malo era.

No sabifa vivir el natural antes amigo, no

sabfa.

a8

Las mujeres se prefiaban en lo oscuro y en lo clare,

y los hijos se criaban a la bueng

de los bosques y los rios,

Asi era, mamita, asf fue:

las estrellas dejaron de alumbrarnos

la sangre de repente,

y fupimos que ocultarnos como zorros

en montafias y barrancos».

La voz aqui utiliza una inversion, la del «buen salvaje» transmutado en
un birbaro alejado del verdadero lenguaje, de la verdadera religi6n, de la ves-
timenta, del pudor, de las buenas costumbres, del trabajo. A través de esta
ironia se nos quiere recordar que fue justamente esa vision la que hizo posible
la matanza, ese dia, como dice el epigrafe, donde los forrahuinos «...alzaban
sus manos ensangrentadas al cielo»,

Si «el consenso es la etapa superior del olvido» (Moulian) los poetas
huilliches con su lenguaje, con su discurso, cuestionan todo posible consenso
sobre el pasado, sobre ia historia.

HL El tercer procedimiento es valerse dei lenguaje-memoria del otro,
para re-vestirse con él, para estar de un modo distinto en éL. Se trata entonces
ahora de «releer y refundar un pasado» desde el lenguaje del otro que me
contiene. Hablar desde ese tugar, subvertirlo con una nueva escritura que es
inseparable de aqueila ya emitida. ;No es este gesto una conciencia clara de
los efectos de la enunciacién en la memoria?

Colipan utilizard la crénica de Georges Marcgravius, Historia Rerum
Naturalium Brasiliae de 1648, que describe a los huilliches para desde ahi re-
escribir el pasado. Leamos la parte primera de! poema «De Chilensibus»:

«Siempre andan descalzos,

Excepto en sus dias de fiesta

en que algunos se han visto con sandalias.
Y no obstante creer en algunos hechos sobrenatirales
ventos con admiracion que ignoran

el uso de los zapatos.

“Tienen cabezas grandes y anchas”.
Creen que lueve cuando el estero

suena mids fuerte de lo acostumbrado.
Ensefian a sus hijos que la muerte

es el térming de un ciclo y gue volvemos
nuevamente a vivir en el corazin

de quien desea escucharnos.
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"Siembran o plantan lo que necesitan

para el afio siguiente”.

No capitalizan.

No entienden de Propiedad Privada.

Dicen que en esta vida somos solo pasajeros.

No tienen riquezas.

"Viven sin ningtin cuidado”.

Comentando este poema Verdnica Contreras y Mabel Garcfa’ precisan
que este recurso textual irfa «en pos de componer una polifonfa discursiva
donde cada sujeto -el cronista y la voz poética- contribuyen desde su patrén
cultural a perfilar el mundo indigena, a través de un didlogo entrecruzado que
valida posiciones, afirmando al «otzo» o negando sus argumentaciones esta-
bleciéndose un verdadero juego verbal intercultural, todo lo cual ird en benefi-
cio del dgsenmascaramiento del estereotipo negativo que del mapuche huilliche
se ha querido establecer desde el punto de vista de la historia oficial y ajena a
la verdad cultural de este pueblo». Pensamos que el «desenmascaramiento» es
mds complejo, en la medida que no se trata de demostrar solamente Ja false-
dad de éstereotipo sino que también poner de manifiesto que el lenguaje que
lo vehiculiza forma parte del lenguaje desde donde se debe hablar para supe-
rarlo, en la medida que ese lenguaje se ha hecho carne de mi carne.

En sintesis: estas narra-memorias nos evidencian el espesor de las voces
huilliches, su polifonia puede ser reducida a una i6gica (la de las buenas/ma-
las distancias), no obstante, nos damos cuenta que cometerfamos un grave
error al creer s6lo esto. La polifonfa narrativa inicamente demuestra que la
casa del ser huilliche sigue estando habitada por una memoria llena de alego-
rfas propias (y universales), las que dialogan tensionadamente con el Estado,
con la esperanza de subvertir la c6pula perfecta entre Estado y la nacién, para
que nazca desde alli y en el territorio, en el mapu, lo multi cultural, lo
multi-nacional.

4 «La poesta de Bemardo Colipdn ¢n «la bisqueda de los pasos perdidosr, (manuscrito y s.£).

90

Memorias del pasado para el futuro

Isabel Piper Shafirt

Los 17 afios de dictadura militar vividos en nuestro pafs, con las viola-
ciones a los Derechos Humanos producidas por el régimen militar, han de-
jado profundas heridas en el sentir y actuar de los chilenos. Esto se mani-
fiesta actualmente en la salud mental de esos afectados, pero también en la
forma en que el conjunto de los chilenos nos relacionamos; en nuestras con-
ductas politicas y de participacidon social; en la forma en que enfrentamos
los conflictos, y en la polarizacién de los grupos sociales.

Los profesionates de salud mental que nos hemos dedicado al tema de os
Derechos Humarios hemos usado el término de trauma politico para referimos
al impacto psicologico y social de la represién politica. Este concepto de trauma
vinculado al contexto socio politico, nos ha permitido entender los traumas in-
dividuales, los traumas psicosociales, los traumas colectivos y sus repercusiones
en la vida social y en fa vida cotidiana; y nos ha permitido articular estrategias
de intervencion en el campo clinico, psicosocial, histérico y politico.

Me ha preocupado especialmente desarrollar las implicancias de
conceptualizar el trauma como acontecimientos que mantienen su permanencia
en e} tiempo y que incluyen distintos momentos de impacto o presion psiquica
que se suceden y acumulan durante un largo perfodo, y que se van expresando
de distintas maneras. Esto me ha permitido entender el periodo de pos-dictadu-
ra como parte del proceso de traumatizacién global, el cual tiene caracteristicas
propias y diferenciales (aungue también comunes) con las etapas anteriores. Esto
implica adoptar una concepcitn de trauma como proceso en contraposicion a la

! Psicdloga, Universidad ARCIS. ILAS (Instituto Latinoamericano de Salud Mental y Derechos
Humanes-CHILE)
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