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INTRODUCCION

En la presente investigacion analizo la representacion del pewma —suefio— en el poemario
Se ha despertado el ave de mi corazon (1989) de Leonel Lienlaf. Propongo que ésta
funciona como un medio de rearticulacion que opera tanto a nivel individual como
colectivo, en respuesta a la violenta imposicién de la cultura occidental ocurrida en
Wallmapu a raiz de la invasién del ejército chileno entre 1861 y 1883 —denominada
“Pacificacion de la Araucania” por la historiografia nacional—, actualizada en el contexto de
la dictadura civico-militar y sus despojos. A partir de tales hechos historicos, numerosos
aspectos del mapuche kimiin —conocimiento, saber mapuche— fueron negados y desplazados
por concepciones analogas de implicancias culturales dispares, como sucede con la
dimensién de lo onirico, tradicionalmente incluida por nosotros en la cotidianidad y
espiritualidad, hoy comprendida desde un aspecto psicologizante o bien excluyéndola de la

conformacion racional del individuo moderno.

Para la primera parte de esta investigacion, he utilizado diversas fuentes mapuche y
estudios respecto a nuestro pueblo, con énfasis en las de hablantes de mapuzungun, con la
intencion de realizar una descripcion general del concepto de pewma, y una comparacion
respecto a la nocién occidental de lo onirico. Si bien me parece que el estudio de Lydia
Nakashima respecto al pewma funciona a rasgos generales, he buscado problematizarlo y
pensar los vacios que tiene a través del estudio directo de fuentes De este modo, quise
establecer las bases de un fendmeno pobremente abordado, para poder analizar con

propiedad la significacion de este dentro de la primera obra de Lienlaf,



En lo que respecta a la segunda parte, del &mbito literario, he subdividido la materia entre e
aspecto de la escritura, en donde se analiza formato y traduccion, y el aspecto del pewma
propiamente. En torno a la escritura he propuesto pensar el formato bilingle de la obra de
Lienlaf dentro de la categoria de literatura heterogénea, segun la plantea Antonio Cornejo
Polar, a causa de su complejo circuito comunicacional en donde la simultaneidad de ambas
lenguas implica la recepcion tanto de monolingties como de bilingiies capaces de realizar
una comparacion entre el original y su traduccion libre. Por otra parte, en lo que respecta a
la categorizacion y el marco cultural de la obra de Lienlaf, sigo el planteamiento de Maribel
Mora Curriao, quien establece una tradicion, continuidad y simultaneidad de tradiciones
como el Ul y que, para el caso de Lienlaf, presta particular atencién a la dimension

traductoldgica como eje que estructura su obra.

Me parece importante destacar la centralidad de la lectura del original en mapuzungun para
el analisis literario, metodologia que implica no s6lo atender a cada version por separado,
sino realizar una interpretacion conjunta, por considerar la traduccién y su premeditada

divergencia entre versiones como un aspecto creativo en si mismo.



|. EL PEWMA EN LA CULTURA MAPUCHE

Milla ka eukaliptu, chak niimln nielu, malokefi ta pewma.
André Breton

En su acepcion mas utilizada, el verbo pewman es definido por Félix José de Augusta como
sofiart. A su vez, al buscar el sustantivo, pewma, encontramos dos definiciones que amplian
el campo semantico de la misma: “El ensuefio”, y “El éxtasis de la machi o su arte™. La
nocion de lo onirico en mapuzungun parece llevar consigo una dimension que no comparte
con el espafiol, en la medida en que aborda un sentido desde la espiritualidad —en relacion
con su principal autoridad—, y desde un estado no necesariamente equiparable al de dormir.
No es, entonces, descartable la opinion de Ineke Smeets, quien sefiala en su gramatica que
pewma “probably contains pe- ‘to see” and uma-w- ‘to sleep’; ifiché pewmaeyu ‘I dreamt of
you’. Asi, el ejemplo utilizado, sofié contigo, es equiparable a la idea de te vi en mi
dormir. Este ver tiene implicancias concretas dentro de la vida mapuche, que tiene una
relacion con lo onirico considerablemente mas estrecha, pues la experiencia del pewma —al
contrario de la del suefio, en la cultura occidental— no lleva a una separacion tajante entre

vigilia y reposo.

Esta concepcion disimil es una de las tantas manifestaciones de las diferencias epistémicas
entre la cultura wingka y mapuche, al punto de parecer un abordaje completamente opuesto
del mismo fendmeno. En efecto, en palabras de Bernardo Colipan Filgueira, “En la cultura

occidental, la importancia de los suefios sélo se ha rescatado en un nivel psicoanalitico. En

! “Pewman”. Def. le. Diccionario Mapudungln — Espafiol Espafiol — Mapudunduin. 2017.
2 “pewma”. Def le y 2e. Diccionario Mapudungun — Espafiol Espaiiol — Mapudundun. 2017.
3 “Pewma”. Def. 2e. A Grammar of mapuche. 2008.



cambio, en las culturas originarias, el suefio constituye un elemento importante del
imaginario social que sostiene su vida cotidiana” (116). Aquello sintomatico, incluso
anecddtico, de la experiencia onirica del wingka, se enfrenta a la centralidad que tiene

frente a la misma el mapuche, en su dia a dia.

Es probablemente esta diferencia epistémica la que explica la limitada produccién
especifica respecto al pewma, fuera de menciones ocasionales, generales, y rara vez
abordadas desde la especificidad del mapuzungun. En especifico, dentro de la produccion
de los estudios del siglo XIX, suele ser abordada con relacion a lo religioso, o
derechamente dentro de otras manifestaciones de lo adivinatorio e incluso dentro del
concepto de brujeria. Una manifestacion bastante explicita de este tipo de consideraciones
puede encontrarse en Claudio Gay, quien deja en evidencia, ademas, un lugar de

enunciacion particularmente elitista:

Si ni la religion ni la ciencia han podido desterrar estas supersticiones de
nuestras viejas sociedades, con mayor razon las encontraremos entre los
salvajes de América, tan amigos de lo maravilloso, cuyo juicio poco
desarrollado ain no ha podido iluminar la razon. Es propio de la naturaleza
humana exagerar lo que el hombre no puede comprender, y obra de su

exaltada imaginacion exagerar lo que sélo puede ver. (272)

Este tipo de juicios, en el caso de Gay incluso marcando su procedencia europea, implica
un analisis superficial que pocas veces da cuenta del valor cultural que tiene la experiencia
de lo onirico dentro del mundo mapuche. Se entiende como un elemento retrogrado dentro
de una vision evolucionista de la cultura, que lo enmarca dentro del ambito de la barbarie,

si se establece el nexo con el binomio planteado por Sarmiento en Facundo.



La escritura en esa linea es prolifica entre siglos XIX y XX, desde una completa

naturalizacion del discurso del que se ampara. Por ejemplo:

Los suefios desempefian un papel muy importante en la vida psiquica de
los pueblos primitivos y hasta cierto punto gobiernan muchas de sus
acciones. La idea predominante en este sentido es, que, durante el suefio,
el espiritu se desliga del cuerpo y realmente ejecuta las acciones que

aparenta ejecutar. (Latcham 489)

El supuesto de lo primitivo implica de por si una posibilidad superflua de analisis que
explica en su totalidad el fendmeno bajo la idea de la supersticion. Esta situacion se
mantiene consistentemente hasta fines del siglo XX, en donde encontramos trabajo

investigativo concreto respecto a la materia.

En su estudio etnogréfico, Lydia Nakashima sefiala ciertos aspectos generales del pewma a
tener en consideracidn, pero en total ausencia de ejemplificacion con sus fuentes, por lo que
se muestra tan sélo como una descripcién vaga. No deja de ser, sin embargo, una

presentacion informada, que rescata elementos medulares:

a) La comprension del pewma como un viaje del alma, que otorga la posibilidad del
contacto con los muertos (189), e incluso con figuras de la tradicion espiritual:
“El suefos [sic] esta estrechamente ligado al mundo sobrenatural, por cuanto
cumple la funcion de ser vehiculo de contacto entre el mundo natural y el
sobrenatural. Esta comunicacion se puede observar en los relatos miticos y en las

experiencias chamanicas” (191).



b) La nocién de vulnerabilidad del alma a los elementos negativos que se le
presenten en €l, que en el caso de ser pesadillas, pueden implicar enfermedad,
posesion, o malos augurios (190),

c) La posibilidad del suefio de incidir en la vida y decision respecto al futuro (192),
con especial énfasis en las autoridades espirituales y politicas de la comunidad
(193), cuyos suerios tienen repercusiones a nivel colectivo

d) La existencia de pewmatufe, que dan interpretacion y consejo respecto a ellos

(192).

Todo lo anterior apunta al pewma como experiencia espiritual, ademas de una forma de
comunicacion de informacion referente al futuro —caracter progresivo, en los términos de
Nakashima—, al contrario de la nocion occidental que lo ancla al pasado desde una
perspectiva psicologizante, o bien a la ficcion irracional desde un pensamiento ilustrado. A

continuacion se presenta una revision de tales conceptos dentro de diversas fuentes.

Existe un amplio registro de pewma en el que se tiene contacto con elementos relativos a la
espiritualidad, incluso cristianizados, a causa de la imposicion religiosa. El pewma, asi,
puede tener un mensaje inmensamente claro respecto a esta arista, como en el suefio de una

mujer, referido por Luis Paillaf a Félix de Augusta, presente en Lecturas Araucanas:

“Fei meu ¢chumnelu kam nillatukelaimn?

Yallomtuaimn tamn kullifi, k& yallomtuaimn tamn ketran walonche nentuaimn,

nillatuimawalmn ifiché meu”, pipaneu feichi rekslpillaiwentru, pinepan peuma meu.



“Inche mai fill meu millauken; welu cheu no rume nillatuiimanekelan”, pipaneu

rekolpillafiwentru®. (25-26)

Existe aqui una comunicacion directa, no mediada, con un ser superior —analogo de la
figura divina cristiana, si se atiende a su evidente diferencia con el feyentun, creencia
tradicional—, que interpela directamente a la mujer —pipaneu, o pipaenew, vino aca a
decirme—, exhortandola respecto del comportamiento de su colectividad, que ha dejado el
ngillatun —rogativa— de lado. El contacto dentro de la arista espiritual se vincula, en este
caso, a la comunidad y la necesidad de poner en préactica tradiciones que, al no realizarse,

se traducen en el empobrecimiento y carencia de recursos.

Esta dimension sobrenatural, a su vez, se aplica a elementos negativos que pueden incidir
en la salud de quien ha sofiado. Las heridas, conflictos, visiones de sucesos negativos
pueden ser indicio de futuros malestares de todo tipo, incluso ocasionados de manera
intencional, como se puede leer en el siguiente testimonio anonimo recogido por Colipan

Filgueira:

Hace muchos afios, una viejita, la maméa de un vecino, me amarrd en un
suefio las mufiecas con un alambre, yo me defendi en el suefio y pude cortar
el alambre, entonces pesqué a la viejita por los pies y la azoté contra el
suelo, varias veces ay, ay, gritaba la viejita, como animal herido y se hizo
chiquitita... Yo conté el suefio a mi mamay ella dijo que era mal suefio, que
me iban a hacer mal, pero como yo lo habia contado y le habia ganado a la

vieja no iba a ser tanto. Después, al poco tiempo, la vieja murio, yo creo que

4 Transcribo la traducciéon de Augusta: “‘Entonces ¢por qué no hacéis rogativas? // Aumentaréis vuestros
animales, y aumentaréis vuestros productos (de agricultura), seréis otra vez buenos cosecheros, con tal que me
celebréis rogativas’, dijome este rekalpillafiwentru vino 4 decirseme en el suefo. / ‘Yo, pues, ando por todas
partes, pero en ninguna parte me hacen rogativas’, vino a decirme el rekalpillafiwentru”
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fue porque le gané en el suefio, pero yo igual enfermé de las manos, asi

como las tengo ahora. (92)

El haber sufrido del amarre durante el suefio implicé la enfermedad efectiva en las manos de
quien testimonia su pewma. Existe un suceso de violencia que tiene repercusiones en el
espacio de la vigilia, a pesar de tener un origen en lo onirico, que es mediado por la accién
de quien suefia para su beneficio: reduce al kalku —brujo/a—, provocando su muerte en la
vida real, pero obtiene a cambio una enfermedad en las manos como herida causada por el

alambre al que se le somete.

De cualquier modo, el pewma no solo es portador de elementos negativos en lo que respecta
a salud, como parece enfatizar Nakashima. Muy por el contrario, se puede encontrar
sanacion a través de él, e incluso puede ser sefial de buenos augurios, no necesariamente
relacionados al cuerpo. Un ejemplo referente a la salud puede encontrarse en el siguiente

testimonio anénimo:

... estuve mas de un afio lagrimeando, me dolian los ojos, puede haber
sido el humo del fog6n o porque sali afuera de la cocina cuando estaba
acalorada por estar haciendo pan... Me dio como una corriente, la
vista no me dejaba ver, se me ponia como una telita... Me hice
remedio, seguia mal, no mejoraba con nada. Una noche sofié y en el
suefio me dieron chakay, el jugo de la flor... Del coquito, yo iba por el
cerro y lo encontré, al otro dia sali a buscarlo, lo puse calentito...

Sali6 lagrima y ahi sané. (En Colipan Filgueira 91)
La respuesta a la necesidad medicinal, ain buscada en la vigilia, se revela mediante el

pewma para concretarse el dia posterior. La dolencia fisica, de caracter indeterminado pero
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evidentemente grave, encuentra su solucion mediante el uso medicinal de hierbas que,

ademas, son susceptibles de ser vistas dentro del mismo entorno.

Por otra parte, como se mencionaba anteriormente, es posible recibir augurios positivos o
negativos a traves del pewma, incluso capacidades relacionadas a la espiritualidad o la
medicina. Por ejemplo, en el testimonio de Juana Beltran se relata el modo en que llega a ser
lawentuchefe —quien utiliza hierbas medicinales para curar— por medio del contacto con una

figura divina a traves del suefio:

Eso soii¢ yo. [...] Yo iba a enterrar una papa en la ceniza, habia una papa
que se parecia a un mufieco, pero mi mama no quiso porque no habia ceniza
caliente, entonces yo me enojé, me dio rabia, lloré miércale. Habia una
payasa [cama artesanal]® de lana, de un saco de papas que habia, ahi yo me
tiré y me quedé dormida. Seguramente mi mama no quise despertarme para
no llorar, entonces me tapd con un rebozo viejo que habia. Después, como a
eso de las cinco, calculo yo que pueden haber sido las cinco de la mafiana,
cuando yo desperté. Entonces veo que venia bajando el Lucero, la Virgen
Maria, pero con un lindo cable, pero era hermosa, estaba asi, asi tanta altura,
parada. Entonces me dijo “esto lo vas a recibir en tu mano”, me pasdé una
copa y aqui el remedio. “Vas a seguir trabajando”, me dijo. Es linda linda,
pero estaba con un manto que me impedia verle la cara, yo quedé con mis
manos estiradas para seguirla y no pude alcanzarla. Y ahi lloré yo, mi mama
desperto. “jQué te paso!”, me dijo, pero yo no podia hablarle, asi fue como
desperté. Y se fue, se fue, se fue, hasta que lleg6 al Lucero, era el Lucero,

pero era una Virgen. Y asi que después no podia consolarme yo.

Llegd una viejita que se llamaba Margarita, era la mama del finado Segundo
Beroiza, era antigiiisima esa sefiora. “;Qué le pasé a tu hija, fana?”, le dijo,

“que tanto que llora”. Y ahi mi mama le dijo que “ella sofid anoche,

S Las acotaciones de este relato se encuentran asi en el original.
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desperto llorando mi chiquilla”, dijo. “;Qué sonaste?”, me pregunt6. [...] Y
entonces esa sefiora sacO su cigarro, me echo el humo, cuatro veces,
rogando ella que nunca me desamparara el Lucero que me dio el don. “Te
dieron un don hija”, me dijo; “tienes que cuidar a tu hija, le dijeron a mi
mami, “porque ella recibid su espiritu”. Y me asusté cuando me dijo asi, yo
dije “qué sera el espiritu”. Pero no pude dormir dos noches, como que me
alumbraba igual, dos noches, parece que ya le veia la cara. Yo despertaba y
me sentaba a mirarlo, no dejaba de mirar a ese Lucero. Por eso todavia me
gusta mirarlo. A veces, cuando me despierto, me siento en la cama a mirar
esa luz. Y asi, de repente, aprendi de ser medicinal, y ahora me tienen por

médica [lawentuchebe]. (Pozo Menares et al. 147-8)

El lucero le otorga el don de curar a los enfermos mediante las plantas, pero es en su
personificacion, comprendida como Virgen, que se establece el contacto. Parece ser este tipo
de experiencias de augurio siempre un tanto confusa, pues pese a su resolucion beneficiosa
no deja de verse un dejo de angustia relatada por Juana Beltran respecto al suefio, tras el cual

no pudo dormir durante un par de noches.

Es la confusion respecto al suefio, graficada en el ejemplo anterior, lo que explica la
existencia de pewmatufe —interpretadores de suefios—, quienes dan cuenta de un
conocimiento especifico sin ser, propiamente hablando, especialistas analogos a la idea de
oficio. La préactica es comun, se puede leer en los testimonios citados, y se entiende como
parte de la cotidianidad. En palabras de Maria Piniao: “En esos tiempos era costumbre que la
gente contara sus suefios. Yo sofié esto decian, y el resto le daba el resultado o lo que
significaba y muchas veces salia cierto.” (En Colipan Filgueira 90). Este dialogo implica una
descripcion detallada, ademas de una conversacion por la que el conocimiento respecto a la
interpretacion se traspasa de persona en persona. Importa, sobre todo, en tanto otorga

13



informacion respecto al futuro. Como se lee tras el relato de un suefio de Modesto

Llancaman en donde ve en la luna reflejados a la Virgen y a San Joseé:

Al otro dia le conté el suefio a la viejita, se reia y después me dijo.

—Vas a ser medio poderoso tu.

—A lo mejor, decia yo.

—Pero vas a ser de vida larga

¢ Y qué significa mi suefio? [sic]

—¢Pero, le viste algo a la luna?

Si, le vi. [sic]

—Porque cuando no se le ve nada a la luna, es para morir pobre con la pura
luz de Dios, pero si le viste algo, en tu vejez vas a tener descanso, vas a

pasar bien tu tiempo. (En Colipan Filgueira 88)

Este conocimiento se contrasta con la vivencia efectiva, que comprueba la interpretacion y
genera un conocimiento que se manifiesta mediante el didlogo y el compartir de la
experiencia onirica. Esto implica, sobre todo, un carécter colectivo del pewma, que esta
siempre considerado dentro de la esfera pablica, incluso como un medio de informacion
respecto al grupo entero, como lo es el caso de autoridades como el lonko, la machi, el
werken. La importancia de estos elementos es tan efectiva como para influir en la toma de
decisiones en materia politica 0 medicinal. La centralidad del pewma a nivel organizacional
posibilita la existencia de grupos como la Federacion Araucana, que en las primeras décadas
del siglo XX, y en un afén tradicionalista, ponia el relato del suefio como punto central de la
discusion:
Habia una organizacién que se llamaba Federacién Araucana, dirigida por

Manuel Aburto Panguilef. Este mapuche era de por ahi de Loncoche,

campesino. Esta Federacion era para defender a los mapuches, realizo varios

14



Congresos, yo asisti a algunos de ellos alla en Imperial, estuvimos ocho dias

€n ese congreso.

Empezaba Panguilef en un estilo antiguo, primero pedia revelacion de suefio
a los asistentes, a los viejos que asistian de distintas partes, que dijeran lo

que habian sofiado antes de venir al acto. Lo iban anotando como acta.

Algunos sofiaban que el acto iba a resultar bien, que los reclamos de los
mapuches iban a ser oidos por el gobierno, que su organizacion de la
Federacidn iba a marchar bien, todo eso contaban los mapuches antiguos; a
cada uno le preguntaban asi que cada cual relataba su suefio®. (Eusebio

Painemal, recogido en Bengoa 387-8)

Queda en evidencia como, contrario a los ojos de occidente, el pewma tiene cabida a nivel
sociopolitico, y no exclusivamente relegado al ambito de la individualidad, sus deseos e
inhibiciones. Desde una idea de volver a la tradicion, Panguilef busca generar un quiebre
epistémico consistente respecto de la cultura chilena impuesta, actualizando las légicas de

funcionamiento previas a la invasion y saqueo del Estado.

Finalmente, ha de considerarse un aspecto fundamental del pewma en cuanto lo define desde
el feyentun, conjunto de elementos de la espiritualidad mapuche: la creencia en el pewmay su

contenido:

Fey mu, fey ta feyentulu pewma feyta pewmakey. Feyentunolu pewma kay

fey pewmaafuy rume, kiime elungelay pewma mu, fey tuchika kunungey

¢ Reproduzco la nota de Bengoa sobre el testimonio de Pablo Huichalaf: “Aburto Panguilef interpretaba los
suefios. Por ejemplo, habia sofiado que un dia a su ruca habian llegado a caballo unos caciques; y aqui
llegaron y no se desmontaron. Eso quiere decir —decia— que no estaban de acuerdo con ellos. Si hubieran
estado en completo acuerdo, se habrian bajado. Entonces se decian cosas como estas. Se contaban suefios y se
interpretaban”.
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chi, kiime elngelay porque aytnoal kay tati, feyentukelay fii pewma mu.

Ayetufi ka pewman ka, ayetuy ka pewman’ (Relmuan y Aguilar 49).

La experiencia misma del pewma no estd completa si a nivel espiritual no se es participe de su
l6gica cultural. El pewma exige su creencia en él para tener validez y entregar la informacion
que suele entregar, en caso contrario recibiendo la experiencia onirica desde un desorden
ajeno al funcionamiento normal del fendmeno. Es en base a esta creencia que el contenido de
este adquiere tanto valor de por si, como lo plantea Estela Astorga Porma, Ulkantufe, durante

una entrevista:

El pewma lo guia a uno, igual que mi canto. El suefio que Diosito lo
da a uno nunca se borra, el suefio. No se va el kimun. Si Dios nos da
un conocimiento a uno, uno parece que fuera ayer no mas, no se borra
el suefio. Ese es un pewma. No se va el suefio, pasan afios y afos [y] el
suefio esta al tantito de uno. (Frontera Sur. “Estela Astorga Porma”.
Youtube. 9 dic. 2018. Web. 18 nov 2019)

Lo que define al pewma en su veracidad es precisamente la creencia en él. Esto implica,
ademas, una marca profunda en la memoria, que permite distinguir el mensaje recibido por
su medio de cualquier otra manifestacion de experiencias oniricas, de un caracter menos
personal. El pewma es en tanto se aborda desde el conjunto de creencias que lo posibilitan.
Por ello es comun, actualmente, la distincion winka pewma de mapuche pewma: el suefio

winka y el suefio mapuche.

7 Reproduzco la traduccion presentada en el original: “Por eso, se suefia la persona que cree en los suefios.
Los que no creen en ellos aunque suefien sus suefios no son tan claros, suefian en forma desordenada, como no
se les va a considerar, cComo no cree en sus suefios
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Il. EL PEWMA EN SE HA DESPERTADO EL AVE DE Ml CORAZON

Ka feipituan fii mongelen
fii vikantumeken
kacij xayen

mojfvii xayen

Leonel Lienlaf

WIRINTUKUN ZUNGU. EL ASUNTO DE LA ESCRITURA

Leonel Lienlaf (1969), poeta y Ulkantufe proveniente de Alepue, Valdivia, publica Se ha
despertado el ave de mi corazon en 1989, una época de gran tension a causa de la crisis
politica del fin de la dictadura militar, y ad portas del quinto centenario de la invasién
espafola al continente. Un contexto en el que se conformaba el actual movimiento indigena
latinoamericano, y en donde se daba inicio, particularmente, a un nuevo momento de
tensiones entre el Estado chileno y el pueblo-nacién mapuche. En efecto, los despojos
territoriales llevados a cabo por Pinochet en beneficio de las grandes empresas forestales
dejan en evidencia las condiciones de colonialidad vividas dentro del territorio, asi como la
violencia que una y otra vez se actualiza, desde la invasion del ejército chileno entre 1861 y
1883. De este modo, existe una continuidad de imposiciones de la chilenidad que ataca
fuertemente la vida cultural mapuche, invisibilizandola y negandola, prohibiéndola,
relegdndola a la escondida privacidad de las casas de campo en donde se comenzo a hablar
un timido espafiol, herencia para los hijos que vieron lentamente entrar a su tierra al colono

y al policia.
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El libro tiene un impacto politico y cultural innegable: junto con ganar el Premio Municipal
de Literatura de Santiago en 1990, abre el espacio para una reflexién critica respecto a la
poesia dentro del territorio hoy llamado Chile. Se trata, ante todo, de un texto cuyo
funcionamiento es altamente complejo, pues no s6lo es una publicacion bilingle, respecto
de lo cual hay antecedentes®, sino que se posiciona, ademas, entre dos tradiciones de

formatos disimiles: oralidad y escritura.

Dentro de nuestra cultura mapuche el aspecto mas similar a lo que comdnmente se entiende
por poesia es el Glkantun, el canto. Esto ha llevado a la apresurada traduccion de poeta por
ulkantufe —quien practica el canto tradicional mapuche—, dejando de lado su carécter
melodico fundamental. Esto, sin embargo, no implica que el cantar opere bajo los
parametros que normalmente se tienen de €l. Me he referido a este tema en el trabajo
“Cruce de tradiciones: Ulkantun y poesia en una composicion de Leonel Lienlaf”,
presentado en conjunto con Alexis Riquero en las Primeras Jornadas de Literatura 'y Mdsica
de la Universidad de Chile, en donde hemos puesto énfasis en ciertas diferencias

fundamentales. Por un lado, el caracter intimo:

[Al hablar de tlkantufe] no hablamos precisamente de un profesional del
canto, sino de quien tiene la facilidad de utilizar el ul como medio de
expresion, para quien importa el donde, cuando, como y con quién. En
ese sentido, el proposito de “sensibilizar a la persona” requiere un grado
de intimidad que no comparte con el del cantor, que puede presentarse
impersonalmente en publico, pues es necesaria la existencia de un cierto

nivel de confianza para establecer la comunicacion del dl.

8 Sebastian Queupul Quintremil publica en 1963 “Dimuail Mamll / El arado de palo”, primer texto poético en
formato bilinglie. Pese a su relevancia histdrica, difiere con Lienlaf, pues se posiciona considerablemente méas
desde la escritura que desde la oralidad, desde la tradicion occidental méas que del dl.
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Y, por otra parte, el caracter espontaneo del mismo:

El caracter sistematicamente improvisado es uno de los principales
elementos que separa al Ulkantun de la nocion de cantor o cantante, que
suele trabajar en base a composiciones fijadas en su letra —a excepcion,
claro, de tradiciones como la paya chilena— Sin embargo, su punto
comun es el rol estructural de la melodia dentro de la composicién, que
lo distingue de lo que normalmente se tiene por concepto de poesia —
como texto escrito, pensado para ser recitado, no cantado. Se entiende, de
esta forma, que el Ulkantun comprende una tradicidn en si misma que no
puede ser reducida a una comparacion apresurada al poema, o a la
comprensiéon occidental del canto, aunque trabaja, como éstas, la

dimension musical de la palabra.

Esta distincion no implica, bajo ningin punto de vista, una necesidad maniquea de
categorizar la obra de Lienlaf dentro de una u otra tradicién, sino todo lo contrario: destacar
el hecho fundamental de que se encuentra en la interseccion de ambas. Estamos frente a
ulkantun y poesia que se cruzan y complejizan considerablemente la obra, lo cual se

manifiesta de manera evidente en el formato utilizado.

Se ha despertado el ave de mi corazdn, primera obra de Lienlaf, es un poemario bilingte en
donde la lengua de origen es el mapuzungun, y la de destino el espafiol. Como el prélogo a
su primera edicion indica, parte del trabajo de composicién fue el transcribir y traducir los
ul —cantos—, proceso fundamental para la primera poética de Lienlaf. En efecto, en su
estudio sobre la escritura mapuche, Maribel Mora Curriao plantea diferentes tendencias
estéticas en las cuales se ha manifestado la produccion poética desde fines del siglo XX: de
la oralidad, de la traduccion y de la recuperacion, posicionando a Lienlaf como

representativo de la segunda categoria (324-325). La escritura estd pensada a través del
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proceso de traduccion, y en ello radican dos problematicas: el espacio que se le asigna a

cada lengua dentro del libro, ademas de la tension entre ellas.

En lo que respecta al formato, Ivan Carrasco realiza una lectura del fendbmeno desde el
planteamiento de la literatura etnocultural, definida por su polilingliismo y su preocupacion
por las problematicas diversas del contacto interétnico e intercultural (Poesia etnocultural y
globalizacion 177-8). Dentro de este marco, aborda el fendmeno de la traduccion desde la
nocién del doble registro, o doble codificacion, por el cual se busca que autor y lector

interactlien

apoyandose en suposiciones culturales propias, que funcionan como
pantallas perceptuales de los mensajes que intercambian. Por lo tanto, la
diferencia cultural constituye la matriz de la comunicacién. Sin embargo,
para que esta sea efectiva, las personas de culturas diferentes deben llegar
a la experiencia compartida de similitudes; en otras palabras, necesitan
llegar a un punto de confluencia, de consenso, en que perciban mas
semejanzas que diferencias entre si. (Textos poéticos chilenos de doble
registro 116)

Esta confluencia textual no es, sin embargo, tan neutral como se plantea. Si bien existe un
reconocimiento y un énfasis en la situacion de violencia entre ambas culturas, Carrasco
plantea la dimension textual como una blsqueda de acuerdos que implican integrarse a una
comunidad mayor, puesto que “se genera a partir de la conformacién heterogénea y
variable de la sociedad moderna, vista desde una perspectiva étnica y sociocultural”
(Textos poéticos chilenos de doble registro 113). Esta sociedad moderna, ain reconociendo
la condicion de permeabilidad entre quienes la conforman, no se posiciona de forma

equitativa, de modo que las imposiciones culturales priman sobre el didlogo, lo que
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convierte una textualidad heterogénea como una forma de resistencia, lo que Carrasco
matiza planteando que un texto bilingiie como el de Lienlaf “no pertenece a una sola de las
culturas implicadas, ni tampoco a las dos en forma separada, sino al espacio conformado
por la relacion entre ambas™ (Textos poéticos chilenos de doble registro 116). Si bien existe
un espacio tal, y es el lugar en el que circula el texto bilingie, existe efectivamente una
pertenencia clara a la cultura y sociedad mapuche, desde la cual se abre el contacto y
plantea una visién de mundo. Un libro como Se ha despertado el ave de mi corazon busca
no s6lo hablar desde la posicion minorizada en la cual es escrito, sino que busca la

reivindicacion y revitalizacion de su cultura, desde un claro posicionamiento politico.

Un planteamiento que se hace cargo de la diferencia entre ambas lenguas es el de Rodrigos
Rojas, quien en una critica al modelo planteado por Carrasco, llama a pensar la escritura de

Lienlaf desde la tension existente entre ambas lenguas dentro del aspecto creativo:

El doble registro implica la equivalencia entre estos dos. Sugiere que
podrian no ser iguales, pero si equivalentes, como sinénimos, y eso es
una equivocacion. Los textos, méas bien, son una colaboracién entre dos
lenguas. Elaboracion intima entre la oralidad y la escritura, cercana al

mapudungun y al espafiol de Chile. (108)

Las traducciones de Lienlaf, efectivamente, son mas bien versiones en espafiol que
complementan la composicion originalmente en mapuzungun, al menos en sus primeras dos
obras. Volveré sobre esta materia con mas detalle. Por otra parte, la nocién de una
colaboracién entre lenguas, en su aspecto formal, separa radicalmente el funcionamiento
gue cada una tiene, asignando el mapuzungun necesariamente a la oralidad, y el espafiol a

lo textual. En este sentido, a pesar de que reconoce la escritura como un modo de
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traduccion desde la oralidad al texto (38), no da pie a pensar en la simultaneidad de ambas
dimensiones. Claramente, existe una predominancia de cada lengua respecto a tales
espacios, pero Rojas cae en el mismo vacio de la critica respecto a Lienlaf: olvida el
ulkantun como practica paralela, ademas de fuente para el texto escrito en mapuzungun.
Préactica que, por lo demas, se encuentra mas claramente en el registro fonografico Canto y
Poesia (1997), conjunto de Ul grabados en formato disco. La casi década que separa ambas

obras no es representativa de la fecha de composicion, pues

Pese a estar publicados con ocho afios de diferencia, hay registros
audiovisuales en que Lienlaf presenta los Ul que se encuentran escritos en
su primer libro. Un ejemplo de aquello es la entrega del Premio
municipal de Literatura de Santiago, donde realiza tlkantun con tan solo
un afio de diferencia al de la publicacién de Se ha despertado el ave de

mi corazon. (Calfucoy y Riquero, Op. Cit.)

Cabe sefalar, ademas, una distincion formal evidente en cuanto a performance: la mayoria
de las versiones del mapuzungun son efectivamente Ul, mientras que cada version en
espafiol el siempre recitacion poética®. Ello lleva a reformular la idea respecto al quehacer
creativo de Lienlaf, pues la colaboracion entre dos lenguas no se da desde la oralidad

mapuche hacia la escritura y traduccién, sino mas bien entre dichos elementos.

Finalmente, es necesario destacar que el formato bilingte de la escritura es una decisién de
gran peso politico. Menard, en su estudio sobre el formato utilizado por Manuel Manquilef,
da cuenta de como la doble columna tiene un origen e historia colonial, con su auge en la

época de invasion del Estado. En efecto, sefiala que el colonialismo y paradigma

9 Para el ejemplo referido de Uil y poemas recitados tanto en mapuzungun como espariol Vid. Cecilia Vicufia.
“Leonel Lienlaf”. Youtube. 20 mayo 2010. Web. 10 dic. 2019.

22



evolucionista motivan a la conservacion del registro de algo que esta acabandose,
interpretando en la derrota militar una suerte de derrota cultural, y de la doble columna una
puesta en escena de ese orden de pensamiento (928). Desde esta postura, el formato
implica una violencia epistémica que da cuenta de una historia en donde a una lengua se le
impone la otra, marcando su diferencia y decantando por una hegemdnica. Una estructura

binaria en la que uno de los términos prevalece discursivamente:

[...] la doble columna opera sobre el texto la inscripcion de esta
frontera como un dato o una marca suplementaria al contenido mismo.
De esta forma la doble columna en tanto configuracion particular de la
escritura, funciona como una sobre-escritura, una marca operando
sobre la escritura. (928-929)

La necesidad de marcar en el texto la frontera es evidente cuando la escritura en espafiol es
la de un experto, que opera desde su posicion de poder con respecto al mapuzungun. Sin
embargo, en el caso de Lienlaf, es el autor del original quien esta haciendo uso del
formato, agenciandolo para darle predominancia a la escritura de fuente. Hay un cambio en
la jerarquia, una apropiacion del instrumento del opresor para beneficio del
posicionamiento politico del oprimido. Como apunta Rojas, la convencién occidental es
que el texto original va en la carilla par, y la version en la impar, tomando predominancia
la par en cuanto elemento movilizador de la traduccion (100). A partir de dicho elemento,
al posicionar en el original la version en mapuzungun, e invertir la jerarquia llevando al
espafiol, la version, elementos de la pagina par, Lienlaf como traductor esta explicando no
a un objeto de estudio, sino utilizando la herramienta para amplificar su capacidad de

expresion, en medio de la tension linguistica y cultural.
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Considerado el aspecto formal de la escritura en Se ha despertado el ave de mi corazon,
corresponde referirse propiamente a la traduccién, como uno de los ejes centrales de la
obra. Tomando en consideracion la evidente falta de concordancia entre el texto en
mapuzungun y en espafiol, no deja de sorprender el perifrastico silencio de la critica. La
gran mayoria de los estudios realizados sobre Lienlaf responden a una lectura de la
traduccion exclusivamente, sin hacerse cargo de la relacion entre una version y otra. En los
mejores casos, atendiendo a diferencias formales —cantidad de estrofas, versos, etc.—, 0
bien mencionando como elemento liminar el caracter libre en la traduccién, y la

particularidad de que sea el propio autor quien la realiza.

A continuacion presento, de forma introductoria, un texto que clarifica la situaciéon. Luego
del original y la traduccion de Lienlaf, dejo una traduccion alternativa y literal en espafiol
realizada por mi, pensada como un medio de andlisis y ejemplificacion de la diferencia
entre versiones, mas no como un reemplazo o propuesta que busque desacreditar las

decisiones tomadas por el autor.

RAYENPVJI

Azgelay
rainmu
mapumew
fii pvji

rayenpvji (48)

RENACIMIENTO
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Se confunde mi espiritu
cuando se alegra

y florece con la tierra.

Espiritu florido. (49)

ESPIiRITU FLORIDO

No tiene forma

en la flor

en la tierra

mi espiritu

espiritu florido.
Ya desde el titulo nos enfrentamos a una elaboracion distinta. No se trata, en este caso, de
una insuficiencia terminoldgica, pues la traduccion al espafiol mantiene la idea original de
“Espiritu florido” en el Gltimo verso, y aun si quisiera plantearse la direccion contraria e ir
desde el esparfiol al mapuzungun, la idea de “Renacimiento” puede expresarse como WU0
mongetun, volver a estar vivo. La decision es, entonces, deliberada, y busca complementar
la nocion del original que pierde su sentido en su traspaso de una lengua a otra. Dentro de
esa misma logica opera la diferente distribucion de versos, que enfatiza diferentes

elementos en cada version. Un ejemplo de esto es la reformulacion de “Azngelay”, no tiene

forma, no tiene buen aspecto, en la idea de confusion.

Este procedimiento de reformulacion en el espafiol, traduciendo a modo de version, es

extensible para todo el poemario. De este modo, sorprenden planteamientos como los de
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Roberto Viereck Salinas, quien categoriza a Lienlaf en un concepto de traduccion literal,
persiguiendo “el efecto estético a partir de la estrategia traslaticia de llevar simbdlicamente
al lector hacia el original indigena oral” (123). Su estudio, enfocado en la situacion de
disparidad entre autor y lector, propone la idea de traduccién libre, en que se lleva al autor
hacia el lector, e irreverente, en donde se marca la frontera y desdibuja el original (124). Si
bien la propuesta de Lienlaf es efectivamente llevar hacia la oralidad tradicional, la
categoria implicada so6lo se justifica en la falta de atencién a la version en mapuzungun,
que dista mucho de lo que en espafiol puede comprenderse. Cabe preguntarse por la
seriedad de un trabajo literario en que se ignora el original, codificado especificamente en
una lengua. La pérdida del referente lleva, como se demuestra, a la pérdida de informacion
valiosa que se desprende del contraste entre textos. ;No es acaso una traduccion libre, en
tanto no sigue al pie de la letra el original? ¢ No es acaso irreverente el tipo de elementos
que se transfiguran en su paso hacia el espafiol? En ambos casos, la esquematizacion
propuesta por Viereck se desestabiliza, pues nos enfrentamos a un autor que lleva hacia la
oralidad al lector, pero desde una traduccién libre que llega al punto de omisiones o

cambios radicales de significados, al punto de la irreverencia.

Un mejor planteamiento respecto a la traduccion en Lienlaf es el que realiza Rojas, quien
habla de una “dependencia no absoluta” de una version respecto a la otra, en la medida en
que el trabajo creativo coincide con el traductoldgico en la misma persona (100). Alude,
complementariamente, a los elementos que se traspasan de una lengua a otra, pensando en
las tradiciones a las que estan asociadas, oralidad y escritura, para ver en ese intercambio
que la “estrategia del autor de la edicion bilingiie es presentar al poema como una imagen-

espejo para salvar las distancias, las inequidades. Sin embargo, los textos siguen, auin
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después de ese ejercicio, sometidos a una relacion jerarquica (pagina par e impar; original
versus version” (103). Su analisis es, en teoria, adecuado, pese a que omite por completo la
presencia del dlkantun en la produccién de Lienlaf, relegando todo al plano textual. Sin

embargo, su analisis de las diferencias entre versiones no deja de ser formal, de caracter

b

Iéxico, y, lo que es aun peor, desde la desinformacion, como en este analisis “Giiy””:

En este poema de Pewma dungu / palabras sofiadas, podemos ver
espejos que reflejan caracteristicas de una lengua en el registro de la
pagina opuesta. Por ejemplo, en mapudungun no existe el negativo. Por
lo general, cuando esto ocurre, se dice que algo, lo que se quiere negar o

aquello que ha terminado, se muere. (102, destacado mio)

A causa de figuras como Ziley Mora Penrose, existe actualmente una cantidad preocupante
de desinformacion e imprecisiones respecto al mapuzungun, que surgen a partir de una
sobre-interpretacion de elementos desde pardmetros culturales dispares, y desde el mal
manejo de la lengua. Este parece ser un caso de reproduccién irresponsable de tales
planteamientos, puesto que la supuesta ausencia de negacién y el concepto de muerte como
su reemplazo son parte de los elementos que Hugo Campbell apunta como “Charlataneria

indigenista”:

[Ziley Mora] Inventd, por ejemplo, que los mapuches antiguos no se
enfermaban, porque supuestamente en la lengua mapuche no existe la
palabra enfermedad (?). Tendremos que preguntarle entonces qué
significa kutran y el rol de la machi, asi como la importancia del lawen, y
lo que hacen los zatuchefe y los ampife. Aunque sobre este Ultimo
también ya se-mandé-un-tello inventd una teoria. Ha llegado incluso a
inventar que en la lengua mapuche no existe la negacion, siendo que el

mapudungln es una lengua tan rica en formas negativas, que existen al
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menos cinco maneras de negar una frase!®, un sistema mucho mas
complejo que el del castellano. (“El Rentable Negocio de la Charlataneria

Indigenista”. Ufium niitramelparkeenew. 10 jun. 2015)

Es este tipo de planteamientos que generan declaraciones como “Por lo general, cuando
esto ocurre, se dice que algo, lo que se quiere negar o aquello que ha terminado, se muere”.
Esto, sumado a la falta de detencidn al comparar las traducciones, implican que asuma la
version de Lienlaf como literal: “Gly pin / kimwelan ina / chumechi rupalen antu”
versionado como “Giiy grité¢ / y en mi pensamiento / el dia muri6¢”. El verbo en cuestion,
rupalen, significa en estricto rigor “estoy pasando”. Lienlaf realiza un cambio de la
primera a la tercera persona, pero manteniendo ciertos elementos reordenados dentro del
fragmento. Una traduccion literal del mapuzungun diria “Nombre dije / y ya no supe /
como estoy pasando el dia”. La relacion que surge entre ambas versiones establece una
tension entre conocimiento —ya no sé frente a pensamiento—, y el tiempo —pasar el dia
frente a la muerte de este—. De este modo, en la lectura de ambas es posible realizar una
tercera interpretacion que se hace cargo del texto integro, mas que optar por la lectura de

una version forzando la otra.

Considerada la necesidad de una lectura atenta de ambas lenguas para un estudio acabado
de Se ha despertado el ave de mi corazon, debe indagarse en la situacion comunicacional
de la cual forma parte. Junto a Riquero hemos planteado la necesidad del concepto de
composicion para hablar del trabajo de Lienlaf, dada la capacidad de adaptacion de la

tradicion del Ulkantun y la poesia a los formatos entre los cuales se mueve: (l, poema

10 Reproduzco las categorias planteadas por el autor respecto a otro de sus trabajos, al que estd haciendo
referencia: la particula negativa nu, el infijo negativo -nu-, el interfijo negativo -la-, el infijo negativo -ki-, y la
particula negativa mii. Hugo Campbell Sills. “Las cinco caras de la negacién en Mapudungun (y otros
asuntos)”. Ufium niitramelparkeenew. 10 jun. 2015. Web. 10 dic. 2019.
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recitado en mapuzungun, poema recitado en espafiol, Ul escrito y poema en espafiol escrito
(Op. Cit.). El acceso a los primeros tres se da en circuitos que involucran oralidad:
ceremonias, actividades, el registro fonografico; los dos restantes, en cambio, se inscriben
exclusivamente al &mbito de lo escrito en libros, revistas, etcétera. Debido a las
caracteristicas y extension del presente estudio, focalizaré el analisis al circuito escrito,

pensando en cémo elementos de la oralidad se manifiestan en él.

La obra de Lienlaf se puede enmarcar dentro de la categoria de literatura heterogénea,
segun la define Antonio Cornejo Polar: “[las caracteriza] la duplicidad o pluralidad de los
signos socioculturales de su proceso productivo: se trata, en sintesis, de un proceso que
tiene, por lo menos, un elemento que no coincide con la filiacion de los otros y crea,
necesariamente, una zona de ambigledad y conflicto” (73). La presencia de mas de una
lengua, las transferencias entre lkantun y poesia, y los posibles destinatarios generan una
red compleja por su pluralidad de posibilidades. El autor, refiere a su propia realidad tanto
en mapuzungun como en espafiol, mediante un formato winka, dirigiéndose tanto al lector
monolingie chileno como bilinglie mapuche. No se trata de un referente, un c6digo o un
medio que no se enmarca en el mismo signo sociocultural, sino que todo el sistema esta
mediado por su condicién de heterogeneidad. Y ain mas: el codigo por el que se accede al

texto determina quién puede acceder a él, y de qué forma.

El punto fundamental, aqui, esta en la posibilidad de acceder a cada lengua. Asi como
existen, respecto a la oralidad, personas que solo pueden acceder al Ul en su
correspondiente mapuzungun, el texto soporta la posibilidad de una lectura monolingie en

espafol —el que es lamentablemente el caso mayoritario, como hemos visto, incluso dentro
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del analisis literario. Sin embargo, el lector para quien el libro adquiere una mayor
posibilidad interpretativa es aquél que no solo puede entender el original y su versién en
espafol por serparado, sino que también puede contrastar las diferencias entre ambas
versiones, encontrar los cambios, omisiones y reformulaciones, para leer por medio de ello
la forma mas extensa de la composicién, la unidad presente en el formato bilingue. Aquél
que puede hacer la relacion entre el citado “Rayenpvji” con “Renacimiento”, viendo en su
conjuncién la posibilidad de lectura fundamentada en mas informacién, lo que a nivel
politico implica una desestabilizacién de la lengua hegemdnica, y un posicionamiento
consistente a nivel estético respecto a la utilizacion de la lengua minorizada de la que es

parte el mundo mapuche.

PEWMA NI ZUNGU. EL ASUNTO DEL PEWMA

Hay presentes dos tramas que se entretejen en Se ha despertado el ave de mi
corazon: la del proceso de rearticulacion frente a la del proceso de re-tradicionalizacion. El
poemario comienza a raiz de una marca de violencia frente a la cual surge la necesidad de
estructurar la totalidad de la existencia. En efecto, el primer poema de la primera seccion
del libro, “Zolkifimangey fii furi/Le sacaron la piel” se posiciona desde la derrota en el
ambito bélico y su repercusién en la vida y cultura mapuche, graficando la fuerte
desarticulacion social:

Pepan fii pu ce

Umvl umvly yegvn wente mapu

wentemew rupay pu winka
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ajfvli ti mapu yegvn
ajfvli fii piuke (18)

Corro a ver a mi gente,

a mi sangre,

pero ya estan tendidos sobre el suelo.
Sobre ellos pasan los winkas
hiriendo de muerte la tierra,

dividiendo mi corazon (19)

La presencia del winka —en toda su indeterminacidn, para referirse tanto al espafiol como al
chileno— esta directamente asociada a la percepcion de la violencia sistémica y
avasalladora de la conquista. Son ellos quienes pisotean y matan, y la muerte de la
comunidad implica la muerte del entorno natural, la fragmentacion de la subjetividad,
considerando la relacion entre la herida de la tierra y la herida del corazon. A partir de ello
es que en la expresion del dolor estd la resistencia: “Ajkvtumuci ka puen, pipingen”
“Escuchen hablar a mis lagrimas” (19). El dolor es el punto desde donde inicia el proyecto

de reivindicacion.

Por otra parte, el poemario se moviliza a partir de la mencionada unidad fundamental del
mapuche con el territorio es parte de los elementos que constituyen nuestra cultura: ser
brote de la tierra. De ahi los versos que funcionan a modo de epigrafe para el libro:

Nepey fii gviivm piuke

lapvmv fii mvpv

ina yey fii pewma

rofvipuafiel ti mapu. (12)
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Se ha despertado el ave de mi corazon
extendio sus alas

y se llevd mis suefios para abrazar la tierra. (13)

La sensibilidad propia, cifrada en el corazon, se relaciona intimamente con la tierra a través
del aspecto onirico. EI pewma funciona como nexo afectivo con respecto a esa entidad
flagelada que es la tierra, explotada hoy por el winka. Ha de considerarse que en la
concepcion de lo onirico el alma puede comunicarse con otras entidades espirituales,
motivo por el cual el pewma se encuentra siempre mediando la comunicacién inicial que se
tiene respecto al espacio habitado, que es a su vez un espacio con el cual se comparte la
experiencia sensible. Mabel Garcia Barrera plantea, pensando en una re-tradicionalizacion,
que “el ‘pewma’ en este poemario es el recurso de entrada y salida del mundo sacralizado,
y también de conocimiento sobre la ‘otra’ realidad” (s/p). Si bien me parece una lectura
acertada, considero de mayor productividad asociar el pewma no s6lo a su aspecto
espiritual, sino también social, pues el pewma implica a la comunidad y no sé6lo al
individuo que lo experimenta. En ese sentido, a pesar de que efectivamente existe un
contacto con lo que Garcia llama mundo sacralizado, es el paso siguiente el que permite la
re-tradicionalizacion: la posibilidad de que rompiendo la episteme impuesta, regresando a

la propia, se rearticule la sociedad mapuche avasallada por el Estado.

Pensando en los aspectos centrales anteriormente mencionados, rearticulacion y re-
tradicionalizacion, la estructura del libro aparece evidente: cuatro secciones, que se
condicen con el valor simbdlico de la cifra en el mundo mapuche, en los que se desarrolla
de distinta forma la violencia y la reestructuracion. De este modo, se puede establecer una
progresion desde la devastacion hacia la elaboracion de proyecciones del futuro.

32



A) Desarticulacion
La seccion menos extensa es, al mismo tiempo, aquella que plantea el problema de la
derrota y los efectos de esta en la sociedad mapuche. Su titulo, “Mapu fii pewma /
wirarimekey / fii piukemeu”, y en espafiol “El suefo de la tierra / grita en mi corazon” da
cuenta de la tension respecto al habla. Wirariimekey, esta gritando, implica que el pewma
de la tierra surge a raiz de una situacion comunicacional extrema. Es a partir de alli que se
presenta la invasion, la situacion de la ciudad habitada por el winka, la actualizacion de la

resistencia, y finalmente la vejez de los ancianos.

“Zolkinmangey Ai furi”, en espafiol “Le sacaron la piel” es, como se planted
anteriormente, el poema que instala la nocion de violencia colonial que sufre el pueblo
mapuche. Se construye desde la perspectiva de la resistencia, marcando la desigualdad de
condiciones entre bandos: “Pepikewtulayain / pu winka xalkatumekey” (16), en espafiol
“No podemos luchar. / El winka est4 disparando” (17). La imagen que construye respecto
al soldado winka esta siempre mediada por la violencia excesiva: “Alvn xalka
kontupaeinmu” (16, en espafiol “muchas armas nos rodearon” (17), mientras que, por otra
parte, la dimension natural es siempre parte de la identidad mapuche: “Jumiyin ince
mawida / kaji amupe ifi piuke / wenumapu umagtualu / kaji umagtupe waglenmu / kom
tvfachi mapu” (16), en espafiol “Escondamonos debajo de la montafia / y que se vaya
nuestro espiritu / a dormir sobre la tierra / y que sobre las estrellas / se duerma todo este
campo.” (17). He aqui una primera aparicion del contexto en el que el pewma comunica al

colectivo con su entorno natural: asi como el corazon —traducido como espiritu— duerme en
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el cielo, la tierra duerme en las estrellas. Existe un movimiento de caracter espiritual, un
ascenso, que resguarda del malon a los weychafe durante su dormir, de forma analoga a
como tierra y estrellas se comunican. A continuacion hay una emboscada winka que lleva
al extremo la violencia: “Zolkifimangey fii furi / kaxviimagetuy fii lonko / in fuca wapo
kasikeyem / ka banderanmagetuy / fii xvlke furi / ina fii lonko koriontukumangen (16)
traducido por Lienlaf como “Le sacaron la piel de la espalda / y cortaron su cabeza / jA
nuestro valiente cacique! / y la piel de su espalda / la usaron de bandera / y su cabeza me la
amarraron a la cintura.” (16). Cabe destacar la mayor expresividad de la violencia en el
original, que utiliza el término “desollar” en vez de sacar, con respecto a una piel que es el

fundamento patrio impuesto: sobre el sufrimiento de la invasion, se levanta la bandera.

La composicion continta evocando la figura mitica de Lautraro, para luego corroborar la
muerte de la comunidad y la imposicion del winka. Todo decanta en la declaracion, luego
reiterada hacia el final: “;eimi may ajkvtumeken? / ajkvtumuci ka puen, pilen.” (18),
Illamado a escuchar, que en su traduccion es modificado enfatizando la dimension del
llanto: “;Ustedes entienden mis lagrimas? / Escuchen al aire explicarlas.” (19). El dolor,
establecido, se relaciona con lo natural y mediante ello puede expresarse, proyectandose ya
no so6lo hacia la derrota, sino como situacion general del poema. A continuacién se nos
presenta “Temuko-waria”, “Temuco-Ciudad”, en donde se figura al rio Kautin llorando, y
al cero Nielol mirando casas de winka poblando Temuco. Esto da cuenta del orden
impuesto a partir del poema previo: “Temukowaria / mi incemew / umagtumekey / i
fvcakeceyem // pewmanmew / mvley yegvn / ka wixumekey / leufvmew / fii mojfvii” (20),
traducido bastante cercano al original como “Temuco-ciudad / debajo de ti / estan

durmiendo / mis antepasados. // Sofiando en su suefio / estan ellos / y corre en el rio / su
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sangre.” (21). Dentro de la concepcion mapuche de lo onirico, seglin la cual los espiritus de
los antepasados son accesibles dentro del pewma, implica una suerte de presencia, a nivel
concreto, en el hecho de que se hable de dormir y no de muerte, para luego establecer el

concepto de pewma.

Dentro de un nivel mas intimo, abordando la cercania, leemos en “Mamayeja” en donde se
hila la memoria y se manifiesta en el pewma: “Feitimew, mi rukamew / umagtumekey fii
pewma / mi fvuengu / mamayeja” (24). El hilado marca una forma de permanencia, de
historia intima, que se relaciona directamente con el espacio del hogar y con la experiencia
de lo onirico. Si se piensa, con relacion al poema siguiente, la concepcion de pewma como
parte de la realidad, se comprende la existencia de una posibilidad de movimiento entre la
vigilia y lo onirico facilmente: “fii cucu / nentuyfi kuwv / fii pewmamu / ina yey fii xekan /
jumvmafilu / fi rupan xipantumew / ka facantu ailay wvpvmafiel” (26), traducido como
“Mi abuela / se retird de este suefio / y se fue / ocultando su partida. / Sus afios / no han
querido / contar el secreto.” (27) En lo posterior se revela que la abuela atin no ha muerto,
pero que su alma no se encuentra en su cuerpo. En este sentido, pewma esta significando
un aspecto de la realidad que lleva a plantearlo como equivalente de la vigilia. Se trata de

una continuidad entre ambos estados.

B) Cuestionamiento
“Ni pewma / nepekey / rexepevnmew”, traducido como “Mi suefio se despierta / entre
pesadillas...” (29) son los versos que abren el espacio de caracter mas reflexivo, en donde

hay una serie de elementos —Re trepewin, puro espanto—, frente a los cuales hay una
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postura tanto sensible como critica. EI pewma aqui estd marcado por el dolor ya no como
memoria, sino como experiencia en si misma: “kelvy ina fii pewma / mojfvnreke /
wixuwixugey / fii wentemew” (30), traducido como “Rojo fue mi suefo / y como la sangre /
ahora / cae sobre mi cuerpo.” (31). El elemento de espanto se manifiesta y repleta el
pewma, enfatizado en su original la idea de fluir, por sobre el caer de la sangre. Aqui existe
una toma de consciencia de la violencia, mas que una reaccion inmediata frente a la

misma.

Un claro ejemplo del procedimiento anterior es la estrofa siguiente de “Rupamum”, “Pasos
sobre tu rostro” en espafiol: “Muxugreke xekan / cew / fii rupamum fvcake antikuyem /
gvmanmew, ayenmu / zakinmew fii pewma / ina pen kifie kruz kaxvnmakaetew fii lonko / ka
kifie espada, bendecipetew petu fi lanon” (36). La traduccion de Lienlaf difiere
particularmente en la idea de suefio omitiendo completamente la nocion de honra asociada
al mismo: “Por el tronco caminé a través / de cientos de generaciones / sufriendo, riendo, /
y Vi una cruz que me cortaba la cabeza / y vi una espada que me bendecia” (37). El
elemento sustancial es la relacion entre cruz y espada, intercambiando los verbos que les
corresponden como una forma de denuncia del proyecto cristiano, una desestabilizacion de

este.

La seccion finaliza con una identificacion de elementos negativos en la interioridad de la
voz lirica, de modo que la reflexion se repliega y permite la posterior reformulacion:
“Umagtupeci mawizamew / kimelpuy fii pewma / pu wuzko / fey fi fivkvfenmu / -Npein- pi
yegvn / ka fii peetew / lefkeawvn inantunmu fii aiwifi” (44), traducido como “Los pajaros

widko / le contaron mis suefios a los bosques / le dijeron que yo era el silencio / que los
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habia despertado / y que me habian visto correr / detras de mi sombra fugitiva.” (45). El
pewma que refieren los wiizko estd enmarcado dentro de los elementos negativos como el
silencio o la sombra que huye, disgregando la identidad. Son las aves las que le comunican
al entorno la dolencia de la voz lirica, que luego se extiende aun mas, al dirigirse a la
noche. Se trata, sobre todo, de una toma de consciencia respecto a la situacion a la que se
es llevado tras el choque cultural violento, la imposicién violenta. Llama, en consecuencia,

a una reformulacion que se da dentro de la seccion siguiente.

C) Alzamiento
Del grito, al espanto, la voz lirica logra reconciliarse al punto de que “Ni piuke / nepeley /
mapumew”, “Mi corazon / esta despierto / con la tierra” (48). Este estar despierto tanto en
como con la tierra implica un punto de superacion respecto al tormentoso proceso anterior.
Esta seleccion pasa a establecerse dentro de una conjuncién mas intima de la voz respecto
a su entorno (Cfr. “Rayenpvji”, “Renacimiento”, Loc. Cit.). La voz lirica se encuentra
rodeada de un entorno mas natural, y a la vez mas colectivo, como dice la version en
espaiol, “Cantos en un bote”: “Sentados en nuestra canoa / que sueia con el sol / al nacer
la manana / vamos abrazando el sentimiento del mar” (53), lo que incluso implica el

regreso a la tradicion, como en la reescritura “Mankean fii zungu”, “El suefio de Mankean”.

Probablemente el texto central de esta seccion es “Rebelion”, o en mapuzungun “Kuwv fii
aukan”, rebeldia de la mano. En €l se disputa el espacio de la oralidad frente a la escritura,
y el pensamiento asociado a las lenguas implicadas en el proceso. “Ni kuwv / Ailay wirialu

/ incenozungu / fiikvfalu eimi pienew / mi kimngeam mi fiikfvn // Ni kuwv feipienew / mapu
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/ pepi wiringelay” (58). La mano se niega a escribir lo ajeno y llama al silencio, a que se
sepa del silencio, debido a que la tierra no se puede escribir. O, como traduce Lienlaf, “Mi
mano se negd a escribir / aquello que no me pertenecia. / Me dijo: / ‘debe ser el silencio
que nace’. // Mi mano / me dijo que el mundo / no se podia escribir.” (59). Hay una
necesidad de callar, pero ese silencio no es el impuesto, sino uno voluntario, pues lo que se
busca callar no es la voz propia, sino “Kifie fvca profesor fii zugu”, “Las palabras / de un
profesor viejo”. Hay una consciencia, ahora despierta, de disputar el espacio comunicativo
que lleva no s6lo a no reproducir el discurso, sino tensionar la posibilidad de
comunicacion. Porque pese a que la mano dice que la tierra/mundo no se puede escribir, se
nos presenta un libro que modifica el funcionamiento de la escritura en pro de una
adaptacion de los términos en que se manifiesta la oralidad. Tal rebelion es, entonces, la
que corresponde tanto a la lengua, como al formato, como a la episteme que conlleva cada

una.

D) Proyeccion
La seccion final corresponde a una serie de elementos que se proyectan a futuro, a raiz de
la progresiva toma de consciencia y busqueda de la rearticulacion. “Pewvn fii piukeyegu /
zoy ayeple / nagvn antu”, o en espafiol “Me encontré / con mi corazdén/ mas alla del sol
poniéndose” (67). Los textos apuntan siempre a lo que es ese aye pule, mas alla en la
distancia, en funcién del cual la consciencia se ha levantado contra de la imposicion

colonial.
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Existe un retorno a elementos que inicialmente se percibian de forma marginal. ToOmese
por ejemplo un poema como “Pvrvn kvyen”, luna del baile, o como traduce Lienlaf, “Luna
llena”: “Fucawi / apoy / aiwi / lelituwi. // Pvrv kvyen / umulkeawi / wente fii pewma” (74),
traducido como “Creci6 / esta llena / porque se ama / se mira / y sonrie a la tierra. // Luna
llena / caminas rodando / sobre mis suefios” (75). La traduccion es bastante particular en
este caso, pues ambas versiones constan de elementos que no tienen correspondencia en la
contrapuesta: el lector de mapuzungun entiende que existe un juego entre la idea de luna
llena como una luna que baila, piriin kilyen. Pero por otra parte, en la version en espafol se
lee una luna mucho més abordada desde lo afectivo: se ama, sonrie a la tierra. La lectura
conjunta ayuda a complementar ambas dimensiones, haciendo de la luna, y la plenitud y
fertilidad asociada a ella, una entidad mucho mas compleja. Y es desde su condicion
compleja, plena y fértil que se posiciona sobre los suefios. Ya no se trata de suefios rojos en

que el espanto predomina, sino una luna que sonrie y danza mientras rueda.

El tono general del poemario cambia para dar cuenta del estado de vigilia, por el cual se ha
recuperado la posibilidad de pensarse en conjunto y desde la propia cultura: “Lefvn /
wenuntumeael iii pewma / i piuke fii pewma / iii kvme neyengeam / tufaci mapumew” (80)
que se traduce “He corrido a recoger el suefio / de mi pueblo / para que sea el aire
respirable / de este mundo” (81). La diferencia fundamental entre ambas versiones es que
en mapuzungun habla del suefio de su corazdn, mientras que en espafiol es el suefio del
pueblo mapuche. Recuperada la posibilidad de habitar y pensarse en el espacio,
recuperandolo, se busca recoger el suefio que pertenece tanto a uno como a los miembros
de la comunidad toda, y en base a eso permitir que el aire pueda respirarse. Este

procedimiento es recurrente, y asigna colectividad o individualidad indistintamente:
39



“Pewmagen / kuyfike pvji tvfamew umagtulu / fii fvcakeceyem fi pewmagen / rakizuam
vnmu umagtulu / kifie antu wvfioael tvfaci fii aifi mapumew” (88). Es el pewma de los
antiguos espiritus que habitaron esta tierra, asi como de sus ancestros directos. Sin
embargo la traduccion individualiza los ancestros en el abuelo: “Yo soy la vision / de los
antiguos espiritus / que durmieron en estas pampas. / Soy el suefio de mi abuelo / que se
durmi6 pensando / que algiin dia regresaria a esta tierra amada” (89). El intercambio de
suefio por visién para traducir pewma responde a una voluntad de hacer entender el
caracter vivido que persigue, considerando que en la concepcidn occidental el suefio suele

ser lejano, poco real.
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CONCLUSIONES

Se ha despertado el ave de mi corazon es un proyecto que busca, a través de distintas
estrategias, la reivindicacion y el posicionamiento de la lengua y cultura mapuche dentro

de espacios que estan utilizados hegemdnicamente por la cultura occidental.

Una de ellas es el formato. Plantea una doble columna que, pese a su origen colonial,
subvierte la jerarquia entre lenguas planteando como original la version en mapuzungun, y
la traduccién como una version libre tensada por la necesidad de incluir la tradicion del
ulkantun dentro de ella. El rol de traductor en el que se posiciona Lienlaf, por lo demas,
apela a la libertad estética que busca solucionar la imposicion del espafiol, haciendo de la
lectura conjunta de ambas versiones un elemento de valor estético en si mismo: solo se
accede a la totalidad de la interpretacion cuando se comparan las diferencias existentes
entre las manifestaciones concretas de la composicion, que se desenvuelve entre

dialogando entre distintos formatos.

La otra estrategia funciona a nivel tematico. El poemario establece un arco que va desde el
despojo a la recuperacion, pero por sobre todo desde la desarticulacion a la conformacion
de nuevas posibilidades de apropiarse del espacio negado. De este modo, se utiliza el
pewma como quiebre epistémico con respecto a la cultura hegeménica, apuntando a una re-
tradicionalizacidon, con el objetivo de volver a instalar una vision de mundo negada, con la
recuperacion del pasado y la proyeccion del futuro. ElI pewma, tanto como dispositivo
espiritual como por su rol comunitario, llama a la apertura de posibilidades antes negadas,
y abre otras nuevas que buscan hacerse cargo de la violencia y despojo, proponiendo un

espacio antes silenciado.
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El carécter colectivo de lo onirico en el mundo mapuche, ademas, implica que el proceso
del individuo esta necesariamente ligado al de su comunidad, y comprende en su
pertenencia a ella la instancia de estructuracion de nuevos discursos, que recuperen los

antiguos, silenciados con fusil y bandera tricolor en mano.

En su contexto, Se ha despertado el ave de mi corazén no fue tan s6lo un texto pionero de
la poesia mapuche actual, sino una propuesta para pensar la recuperacion y reivindicacion
de la nacion mapuche, que dia a dia continda siendo azotada, y dia a dia continta

resistiendo.

Fey muten.
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