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RESUMEN

El presente proceso autoetnografico es una invitacién al cuestionamiento de categorias y practicas
investigativas, que emergen del imaginario occidental. Su deconstruccién descolonizadora implicé un
transito que desvela mis iniciales sesgos etnocéntricos, para resituarme en el juego de espejos del trabajo de
campo, como mujer y mapuche, resignificando la otredad, en el encuentro con Ixs otrxs que también son mi
“nosotrxs”; recuperando mi conciencia de pueblo, la lengua, contra-memorias y luchas del pueblo-nacién
mapuche y de las mujeres mapuche.

Paralelamente, como intento situado de descolonizacién feminista, y de la mano de la sabiduria y
generosidad de mis compafierxs y hermanxs de viaje autoetnografico, hemos dialogado respecto a las
categorias mujer, mapuche y urbana, a través del pie forzado del aborto. En primer lugar, dado el contexto
anti-aborto del Estado de Chile (que lo criminaliza en todas sus formas, construyendo su vivencia como un
trauma) y pro-maternal del pueblo mapuche (que producto de la colonizacidon estigmatiza la practica
abortiva). En segundo lugar, asumiendo que lo personal es politico y tedrico, y que el cuerpo, la cultura y la
ciudad son terrenos de disputa entre la colonizacién y la resistencia; poner en discusién diversas
perspectivas del aborto permite romper imagenes monoliticas, heteropatriarcales y coloniales de las
categorias en cuestidn. Finalmente, porque el aborto permite debatir y proponer colectivamente salidas a la
encrucijada entre la defensa de nuestro pueblo (derechos colectivos) y de nuestros derechos como mujeres
(derechos individuales), desde un horizonte de descolonizacion en general y del Gtero en particular.

Para ello se propone integrar la demanda de autodeterminacién en el territorio soberano que también es el
cuerpo, a través de la reinvindicacion del derecho a resolver como lo hicieron nuestras ancestras (con yerbas
abortivas), recuperando nuestra soberania (suspendida por los poderes hegemdnicos) y emergiendo como
practica corporal de resistencia anti-heteropatriarcal y anti-colonial.

ABSTRACT

This self-ethnographic process is an invitation to question the categories and the practices of research
emerging from the western-eye perception. This decolonizing deconstruction involved a passage, which has
revealed my initial ethnocentric biases and, at the same time, has located me in the mirror game of the
fieldwork as a woman and as a mapuche. In the encounter with the others, whom | consider my “us” as well,
| have re-signified the otherness. This allowed me to recover the conscience of my people, as well as the
language, the countermemories and the struggles of mapuche’s nation-people and mapuche’s women.

In line with this, as a situated attempt of feminist decolonization and along with the wisdom and the
generosity of my partners, brothers and sisters, of this self-ethnographic trip, we have been discussing about
the categories of women, mapuche and urban, through the dissertation of the complicated issue of abortion.
Firstly because, given the anti-abortion context of Chilean State (which criminalizes abortion in all its forms
by building its experience as a trauma) and the pro-motherhood background of mapuche people (which
stigmatizes abortion practices as a result of colonization). Secondly, assuming that what is personal is
political and theoretical as well, and that body, culture and city are the fields of dispute between
colonization and resistance, the fact of discussing about diverse perspectives of abortion enables us to break
the monolithic, heteropatriarcal and colonialist images of the categories in question. Eventually, because
abortion allows to debate and propose collective solutions to the dilemma that stands between the defence
of our people (collective rights) and the one of our rights as women (individual rights), from a horizon of
decolonization in general and of womb in particular.

Hence, | propose to incorporate the demand for self-determination in the sovereign territory of the body,
through the vindication of the right to solve the way our female ancestors used to (with abortive herbs). This
would imply recovering our sovereignty (suspended by the hegemonic powers) and emerging as a corporal
practice of resistance anti-heteropatriarcal and anti-colonialist.
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. MOLLFVN PU NVTRAM...DE POR QUE ESCRIBO

Mari mari lamngen ¢Chumleymi? Ifiche Doris Quifimil Vdsquez pingen, mapuche ifiche, wariache
ka mapurbe. Santiago waria miiley, Metropolitana troy mapu, Gulumapu mew. Kiila mari epu tripantdi
nien. TaAi Auke Blanca Olga Vdsquez Monsalve pingey, La Pintana lof tuwi, Santiago waria mew,
choyiingey Biobio troy mapu mew. Tafi chaw dew amutuy, Kuan Bautista Quifiimil Sepulveda pingefuy,
fey choytingey ka Biobio troy mapu mew. Kifie mollfiifi wentru lamngen nien, Eleazar pingey".

Comienzo saludandote y presentandome como he aprendido en mi pueblo mapuche, asumiendo que
kiila/tres’ meses de trabajo de campo solo son un desempolvar por encima mi desmemoria impuesta
por la cultura occidental, wingka®.

Me he presentado, “asi como nos ensefian en nuestra cultura, decir quiénes somos, y principalmente
de dénde venimos, nuestro tuwiin®, nuestro kiipalme® (Caniguan, 2010, citada en Mora y Moraga,
2010:21).

Me he presentado en mapudungun® asi como he visto que lo hacen mis /amngen7 en todos los espacios
compartidos en este proceso, que en un principio planteé como etnografico y que devino en
autoetnografico.

' Te saludo hermanx écémo estds? Soy Doris Quifiimil Vdsquez, mapuche, de la ciudad o mapurbe. Naci en la ciudad de
Santiago, Regidn Metropolitana, Shile. Tengo 32 afios. Mi madre se llama Blanca Olga Vdsquez Monsalve y vive en la comuna
de La Pintana, en la ciudad de Santiago; nacid en la regidn del Biobio. Mi padre ya se fue, se llamaba Juan Bautista Quifiimil
Sepulveda y también nacio en la region del Biobio. Tengo un hermano, se llama Eleazar.

2 . . . . .,

Para fines aclaratorios, la primera vez que escribo una palabra en mapudungun aparece su traduccion al castellano como en
este ejemplo. Posteriormente solo aparece la palabra en mapudungun en cursiva. Con el fin de facilitar la lectura y servir de
ayuda de memoria se incluyen las palabras utilizadas en el anexo Kifie. Pu Mapuche Dungun/Palabras Mapuche.

3 Extranjerx, de nuevo inka o invasor. Denominacidn que el pueblo nacién mapuche le ha dado histéricamente a las personas
blancas provenientes del otro lado del mar y a sus descendientes. Es una palabra que proviene de la palabra winkiif que
significa arrancar de raiz, de alli su aplicacion a Ixs espanolxs y luego a Ixs chilenxs que han arrasado con las tierras, vidas,
lengua y tradiciones de mi pueblo. Actualmente esta palabra es utilizada principalmente de epu/dos formas: algunxs
lamngen/hermanxs siguen utilizdndola para toda persona no mapuche; y la gran mayoria, para referirse a sistemas de
opresidn neoliberales y neocoloniales como son el Estado Shileno, partidos politicos, iglesias, empresas transnacionales,
medios de desinformacidon de masas, es decir, la institucionalidad legada de la Modernidad Europea. De alli que en este
trabajo opte por esta 22 utilizacion ideoldgica descolonizadora, claramente en contra de la manera occidental hegemonica,
binarista y salvaje de concebir y actuar en el mundo.

4 Origen territorial, fundamental en el proceso identitario mapuche. José Millalén (2006) “sostiene que el che, persona, se
entiende en relacién con el wallmapu (mundo), por eso Ixs sujetxs de este grupo humano se reconocen en general en
referencia a la tierra (mapu), autoidentificdindose como mapuche (gente de la tierra); y en particular en referencia a
territorios especificos, por ejemplo [...] lafkenche (gente del mar) o recientemente también wariache (gente de la ciudad). La
identidad mapuche se construye en relacién a un territorio que le otorga particularidades al/a sujetx [...] y en funcién de ese
territorio se constituye su forma de ser y estar en el mundo, en relacion con la naturaleza de la que forma parte” (Mora,
2010:32 n. 18, citada en Mora y Moraga, 2010). Es el sentido de pertenencia a un territorio, donde el/la mapuche y la
mapuy/tierra conforman un solo cuerpo que debe ser permanentemente alimentado y retribuido.

Familia, unidad de parentesco y linaje patri y matrilineal, fundamental en el Az/ modo de ser de la persona. Se relaciona con
la genealogia o tronco familiar. Similar al kiipan, o roles que cada linaje ha asumido en el pasado y que es necesario preservar
y proyectar, ya que las experticias especificas a dichos roles probablemente se han heredado durante largos tiempos.

6 . z . i . . . . .
Idioma mapuche. Este histéricamente ha sido oral; y traducir la oralidad, encasillarla en un texto, es una tarea compleja,
mas aun si recordamos que es un idioma aglutinante y que depende del territorio en que se habla, por ende, que solo puede
comprenderse en toda su riqueza en el terreno de origen. Actualmente en Gulumapu/Shile se utilizan una variedad de
8



Me he presentado en mapudungun como un intento encarnado de descolonizacién y de reafirmacion de
mi devenir domo/mujer mapuche, porque:

Fue la lengua castellana que nos ultrajo en primer lugar y el ultimo (la lengua y el pensamiento), pero no
solo ella por supuesto, la lengua hispana nos ha violentado, lo confieso, nos ha socavado, por eso escribo;
la lengua castellana me ha perdido, sin retorno tal vez, le ha mordido los pensamientos y yo “pecadora”,
pobre de mi, me he enamorado de la lengua castellana meretriz, me ha robado el mapuzungun, me ha
robado el chezungun, el ce sumun, me ha robado el espiritu, el aliento, el sentido, me ha robado a Kallfv
Llanka Lican, me ha robado el lican, por eso escribo bajo estado hipndtico y no logro zafarme; esta lengua
meretriz me pesa, me queda esta wekufe este pensar wefiefe de mi...

De por qué escribo...Mollfvii pu nvtram...(fragmento), de la lamngen Adriana Paredes Pinda

Por este despojo del habla de la tierra escribiré principalmente en la lengua castellana impuesta,
intentando incorporar en el texto lo que pude aprender de mapudungun en estos kiila meses, para
descolonizar el texto, la palabra, el lenguaje, ya que basandonos y complementando lo planteado por
Luce Irigaray, el lenguaje hegemdnico siempre ha sido heterowingkapatriarcal®.

Ifiche domo, nielan pifef, fiitangelan, me hice un aborto Gulumapu mew, wariache ka mapurbe® y de
origen proletario. Con estas palabras quisiera situarme y situar este trabajo, rescatando mi
autoidentificacion a un género y decisiones asociadas como la solteria y la no maternidad, a través de un
aborto; a un pueblo y coordenadas geopoliticas de urbanidad y lucha contra un Estado y sistema
déspota; y a una clase proletaria, estigmatizada y violentada sistematicamente, porque esta
investigacion autoetnografica en primer lugar, se enraiza en éstos mis conocimientos situados; y en
segundo lugar, porque busca cuestionar/me y cuestionar/nos las categorias a priori que sustentaron este
proceso de investigacion, categorias que emergen del imaginario feminista “occidental”.

Para concretar esta declaracién de intenciones y dar cuenta procesualmente del qué y del cémo de mi
investigacion, es decir, de mi objeto de estudio y del método utilizado, mis opciones epistemoldgicas (y
metodoldgicas) se anclan en la descolonizacién del feminismo, al ser una propuesta epistemoldgica que
busca descolonizar el conocimiento respecto a “Ixs otrxs”, ya que éste se convierte en una forma de
colonizacidn discursiva, que en su afan de dar cuenta de una realidad, también la construye (Mohanty,
2003, citada en Hernandez y Suarez, 2008) como diferentes, victimas o receptorxs pasivxs de multiples
estratos de dominacién. Las agencias feministas postcoloniales rompen con la nocién de la categoria

grafemarios, lo cual da cuenta de la diversidad actual del pueblo nacién mapuche. Por lo anterior una misma palabra o frase
puede ser escrita de diversos modos, lo cual también plasma este texto.

"Enel pueblo mapuche nos saludamos con las palabras lamngen o lamuen o pefii. Lamngen se refiere a hermana si es dicho
por un hombre y hermano o hermana si es dicho por una mujer. En este segundo caso, lamngen se utiliza al saludar a las
mujeres mapuche, al saludarnos entre nosotras y para nosotras saludar o referirnos a nuestros wentru/hombre lamngen.
Entre los hombres mapuche se llaman peiii, cuyo significando es hermano. “A simple vista suena como prohibicion que las
mujeres no usemos la palabra pefii, pero si se indaga en su significado, el hecho que una mujer solo utilice la palabra lamngen
es para no faltarnos el respeto a nosotras mismas como mujeres” (comunicacion personal lamngen Marcelina Montupil).

8 Al hacer su distincidn entre orden simbdlico y orden social, Irigaray (1989) plantea que el primero es el reino del lenguaje
logofalocéntrico que viene de la ley del padre (basandose en Lacan y Derrida que sefialan que dicha ley se introduce cuando
el/a nifix aprende el lenguaje), en el cual la mujer es funcional al padre y proyeccién del imaginario masculino. De alli que la
mujer deba apropiarse del logos, del verbo y reinventarlo, para dejar de ser funcional al orden simbdlico y social. Sumado a
dicha comprension y a la luz del trabajo de campo realizado, considero util la creacion de una nueva categoria que he
nominado heterowingkapatriarcal, con el fin de explicitar los discursos y practicas funcionales al heteropatriarcado
reclamado por las feministas radicales; asi como al neocolonialismo y al neoliberalismo impuesto por Occidonde, que creo
queda sabiamente plasmado en la palabra mapuche wingka, explicada en el pie de pagina n2 3.

’ Soy mujer, no tengo hijxs, no estoy casada, me hice un aborto en Shile, soy mapuche urbana o mapurbe.



mujer como un sujeto epistemoldgico y politico unificado; con una concepcién del poder dicotédmica y
de resistencia unidimensional; y con una idea de cultura como esencia heredada intocable y ahistérica
(Sudrez, 2008, citada en Hernandez y Suarez, 2008), impeliéndonos a mirar y actuar en el mundo con
formas renovadas, creativas y antihegemonicas.

En cuanto al devenir de mi objeto de estudio, éste sufrid un proceso deconstructivo, ya que antes de
volver a Shile a hacer mi trabajo de campo, pensaba que podia resultar interesante, aportativo y hasta
innovador en términos feministas indagar si sentirse perteneciente al pueblo mapuche incidia en las
percepciones, significados y valoraciones del aborto que tenia una joven mapuche que residiera en la
ciudad, que hubiese vivido un aborto y que participara en un colectivo mapuche. Asi que con este
objetivo en mente me fui a Shile buscando una joven mapuche urbana [ignorante y colonial ni pensé en
la palabra lamngen] para que compartiera conmigo su historia de vida y desde ahi, desde la encarnacién
personal y situada de dichas categorias, recopilar, analizar, reflexionar y concluir...

ié¢Aborto mapuche?! jéFeminismo?!: Pero al pasar del escritorio al campo (proceso que detallaré en el
apartado Ill), mis objetivos hicieron agua. Miradas extrafiadas, murallas de tabu y auras de
estigmatizacién y desconfianza rondaban mis temas; claramente estaba buscando una aguja en un
pajar...hasta que luego de casi epu/2 meses de busqueda, y gracias a que una fiafia/amiga [kifie/primer
resultado no esperado de mi tesis] me contactd con la lamngen perfecta para mi tesis.

Parece que la/nos habia/mos encontrado: Si bien tiene mas de 30 afios y le molestan las etiquetas, se
autoreconoce como mujer y como mapuche...si bien no vive en Santiago -inclusive a veces vive fuera de
Shile- siempre ha vivido en ciudades...si bien vivié varios afios en el exilio en Suecia [como tantxs
becadxs por Pinochet], su aborto habia sido en Shile, por ende, ilegal...si bien, ella estaba dispuesta a
iniciar este proceso, iyo tenia dudas!, épor qué? Porque buscaba un perfil puro, esencializado y
monolitico de la mujer mapuche urbana [iayy que bien colonizada he estado!], de las personas exiliadxs,
y de las mujeres que han vivido un aborto en Shile.

Menos mal que la kimelfe/profesora Carmen me recordd que “al acercarnos desde una perspectiva
etnogrdfica a nuestros temas de interés, es fundamental reflejar y explicitar nuestro proceso de
cuestionamiento sobre nuestras categorias”, y me espejed que si bien desde mis categorias previas y
occidentales esta lamngen rompia con la imagen tradicional de la mujer mapuche, era urgente poner
mis categorias en cuestion™®,

Asi que haciéndome cargo y con el fin de sentar las bases de un andlisis situado -parafraseando a Donna
Haraway (1995)-, explicito cémo entiendo dichas categorias, ya que el conocimiento, ademas de tener
que presentarse como lo que es, es decir, diverso; es situado, implicado y politico; asumiendo de
antemano que todas las categorias utilizadas en este trabajo son construcciones histdrico-sociales-
culturales, por ende, categorias situadas y que su uso analitico es politico, al permitir analizar procesos
de diferenciacién, jerarquizacion y clasificacién social que crean distintas categorias de personas vy
distintos sistemas de opresion (Gregorio, 2006), es decir, todas las lacras de la humanidad: racismo,
sexismo, machismo, clasismo, guerras, dictaduras, pobrezas, contaminacién, y un laaargo etcétera.

Partamos por la categoria mujer, que nos lleva directo al mentado género. Para éste tuve en mente a [y
asumo el riesgo de ser tachada de wingka] la célebre Joan Scott, quien lo considera un elemento

19 Asumiendo que las “categorias no son sencillas, son formas de vivir el mundo y en tanto tales se rebelan contra su
deconstruccion. Si no atendemos a su resistencia —que es nuestra propia resistencia también-, los presupuestos en los que
ellas se basan volveran a aparecer con otro rostro [...] dando por resuelta una discusion que todavia no tuvo lugar. Cuando se
produce el facil abandono de viejas presunciones en el que se deja de lado el cuestionamiento del propio compromiso
existencial con ellas, se cercenan las posibilidades de la critica” (Sabsay, 2011:26) y de la deconstruccion descolonizadora.
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constitutivo de las relaciones sociales -basadas en las diferencias percibidas entre los sexos-, y forma
primaria de relaciones simbdlicas de poder. “Los cambios en la organizacidn de las relaciones sociales
siempre corresponden a cambios en las representaciones del poder; pero la direccién del cambio no es
necesariamente Unica” (Scott, 2008:65). En esta definicidon el acceso, distribucién y control sobre los
recursos materiales y simbdlicos se torna fundamental, por lo que podria ser una concepcion util en el
acercamiento a mujeres triplemente discriminadas (por género, clase y raza) como las mapuche. Al
desglosar esta definicion en meli/cuatro componentes'’, emerge una categoria de analisis histérico-
social-situacional, cuyo uso permite develar cdmo se construye género y desigualdades entre los
géneros, a través de experiencias y practicas vitales contextualizadas.

Asi, y en base a la cosmovisidn mapuche donde la idea de complementariedad es gravitante en la
construccion de la identidad de género; unido al machismo [previo o no a la colonizacién, pero
machismo hoy por hoy] y a la heterowingkapatriarcal forma de establecer relaciones hombre-mujer de
mi pueblo12 impelen a reinventar el modo de concebir y trabajar el género, dadas sus implicancias en la
sexualidad y salud sexual y reproductiva, mds aun considerando lo planteado por mi lamngen de viaje y
la lamngen Marilen respecto a “que los maridos de muchas lamngen en el sur no les permiten usar
meétodos anticonceptivos (porque les pueden ser infieles), como manera de controlarlas, obligandolas a
embarazarse o ‘cuidarse’ a escondidas [en positivo: estrategia de resistencia], lo que demuestra que las
lamngen no siempre quieren ser madres, a pesar de la alta valorizacion cultural de la maternidad”. Junto
a los embarazos no elegidos y en consecuencia abortos clandestinos (que afectan mas a mujeres
pobres); el aumento de ITS y de VIH/SIDA en mujeres; y la violencia basada en género unida a
alcoholismo, abandono, incesto y violaciones ocultas en las familias, nos abofetean en la cara y nos
desafian a hacernos cargo de nuestros problemas como domo mapuche, lo que no significa dejar la
lucha como pueblo, ni ser traidoras, ni wingkas feministas [si, ser feminista no es algo que sea bien visto
en mi pueblo] sino salirnos del victimismo y del problema en “el hogar”, para juntas visibilizar y
enfrentar nuestros problemas, los que pueden abordarse de maneras tan diversas, como lo es nuestro
pueblo.

Para ello, las pocas que nos declaramos domo mapuche feministas, tenemos el deber de replantearnos
nuestros marcos de trabajo y descolonizarlos, ya que desde el paradigma multiculturalista de trabajo
hegemodnico se siguen enraizando concepciones monoliticas de mujer, de indigena y de cultura [como
olvidar al Servicio Nacional de la Mujer —SERNAM- y a la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena —
CONADI-].

" Las representaciones simbdlicas de las relaciones sociales o conceptos normativos de dichas relaciones (como el plano
legal-politico), que adquieren “basicamente la forma de oposiciones binarias fijas y afirman de forma categdrica e inequivoca
el sentido de hombre y mujer, de lo masculino y lo femenino” (Scott, 2008:66), lo cual propicia desbaratar la idea de
estabilidad e intemporalidad de la representacién binaria del género; el contexto politico y las organizaciones sociales, ya que
el género se construye a partir de la interrelacion de organizaciones; y las formas en que se construyen las identidades
subjetivas, experiencias variables, organizadas “discursivamente en contextos particulares” (Scott, 2008:24).

'\ participar en ceremonias y dinamicas cotidianas del pueblo mapuche, he observado como se reproducen los roles de
género binarios del mundo wingka, siendo las mujeres las encargadas de cocinar, servir y atender —en la casa y en
actividades-, y los hombres los encargados de dirigir y ser longko/cabeza o lider de una comunidad. Es interesante como la
historia de usurpacion de tierras y la consecuente migracion forzada ha producido cambios en el acceso de domo/mujeres al
ambito publico-politico de liderar (manteniendo su rol en el espacio publico-espiritual-de sanacién, como las machi y
lawentuchefe). Asi, hoy encontramos domo longko en el Wallmapu/Pais Mapuche; asi como lamngen jovenes elegidxs
asambleariamente como longko (antes sélo era un rol heredado). De hecho mi primo Pablo de mi misma edad fue longko en
la provincia de Arauko (Regién del Biobio); y mi prima Daisy aspiraba a serlo en la provincia de Petorca (Regién de
Valparaiso). También supe del caso de una longko en el Puelmapu/Argentina que vive en poligamia, practica histéricamente
masculina (comunicacion personal lamngen Ana Millaleo).
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En este punto me quisiera detener por sus implicancias politicas y practicas. El multiculturalismo ha
privilegiado el modelo de la etnia como el paradigma mas adecuado para pensar las peculiaridades de
distintos grupos que piden un reconocimiento como tales. Al basarse en el paradigma comunitarista®, la
comunidad se prioriza sobre las personas, desde la cual el multiculturalismo intenta gestionar las
diferencias (tanto culturales como de otra indole) que conviven en un mismo Estado Nacién, acarreando
problemas como la dificultad de equilibrar el reconocimiento y la justicia redistributiva (sin desconocer
ni anular una u otra®); la posible sacralizacién de las costumbres de la comunidad (muchas de las cuales
son heterowingkapatriarcales); y la pretensidn que cada cultura es un bloque monolitico, estatico,
esencialista y autorreferido, con el relativismo, separatismo, fundamentalismo y racismo cultural que
ello puede implicar, asi como frenos a la interpelacién intercultural en pro del cambio social
emancipador de todxs.

Aunque es un hecho que se han construido culturas sincréticas, los problemas interétnicos,
intergeneracionales e intergenéricos siguen vigentes dentro y fuera de los Estados Nacion, donde los
derechos de la mayoria de las mujeres siguen incumplidos —aceptando y explicitando que la nocién de
derecho, asi como de igualdad, es occidental-. Para Spivak la defensa de las mujeres es totalmente
subsidiaria a la etnia en tanto colonizada, por lo que se torna urgente revisar la posicion y status de las
mujeres en sus respectivos grupos, ya que las sacrosantas identidades o nacionalismos culturales tienen
un subtexto de género (Amords, 2007). Asi, los como descolonizamos el feminismo occidental se
transforma en una tarea prioritaria en las luchas que articulen género y raza, identidades de género y
culturales, asi como en el disefio e implementacion de estrategias preocupadas por los efectos en la vida
de las mujeres de los estrechos vinculos entre racismo, imperialismo, colonialismo® y patriarcados™®; y
fundamentadas en el reconocimiento de la pluralidad de intereses y experiencias situadas femeninas.

Admitiendo “que ‘hombre’ y ‘mujer’ son categorias vacias y a punto de desbordar. Vacias porque no
tienen un significado fundamental ni trascendente; y a punto de desbordar porque aunque den la
impresion de ser categoria fijas, contienen aun en su interior definiciones alternativas, desmentidas o
suprimidas” (Scott, 2008:73-74), no puedo no comulgar con la propuesta radical de Judith Butler, de
dinamitar el género binario instalado a través de la repeticidn de la norma heterowingkapatriarcal.

13 ey s . . . .2 .
Que sitda a la persona en una determinada comunidad o cultura de pertenencia (relaciéon entendida como natural, no
negociable e imperecedera), erigiéndose como fortaleza de confines cerrados, negando autonomia a las personas.

" Nancy Fraser (1997, citada en Hernandez y Suarez, 2008) seiala el equilibrio entre el reconocimiento (que requiere de
politicas afirmativas que refuercen la identidad cultural) y la redistribucion (a través de politicas de equidad y justicia social
que favorezcan alianzas contra los poderes hegemodnicos). El falso dilema instaurado por el multiculturalismo de Charles
Taylor descansa en la exacerbacidn de la cultura y en el manejo de las diferencias culturales, a través del reconocimiento
mutuo, desvinculdndolo de las condiciones materiales; propuesta ad hoc a los intereses de los Estados y agencias
neoliberales, que se niegan a la redistribucidon (colocando recursos insuficientes y haciendo que las organizaciones vy
comunidades compitan por fondos concursables, en detrimento de su autonomia). Por ello, comulgo con Amina Mama, para
quien el reconocimiento sin redistribucion es sélo retdrica culturalista neoliberal.

B “Aunqgue el sistema politico de los imperios coloniales en sentido estricto quedd felizmente en el pasado, sus secuelas
estdn presentes en las nuevas formas de imperialismo econdmico y politico liderado por capitalistas neoliberales en todos los
rincones del mundo. Esta globalizacion tan trillada tiene efectos perversos para las mujeres. Aunque ciudadanas, estas
dindmicas nos estan empujando hacia una mayor pobreza, mas responsabilidades, nuevas formas de migracién, nuevas
formas de control y violencia” (Suarez, 2008, citada en Hernandez y Starez, 2008:31-32).

'* Bennett (2007) habla de patriarcados que emergen, se mantienen y mutan en base a equilibrios de relaciones
diferenciadas entre hombres y mujeres, a la vez, diferenciadxs.

12



Desde el activismo queer y diversidades sexuales en general (y el jaque mate de los cuerpos intersex) la
deconstruccién del género binario pasa también por la escritura, asi que en vez de escribir ellos/ellas
utilizo en todo el texto la x (tomandome la libertad de agregarla en las citas seleccionadas) para sellar
simbdlicamente la performatividad y situacionalidad del género (Butler, 2007).

Pero ¢y mapuche?, éraza, etnia, pueblo originario 6 pueblo nacion?

Desde antes de mi trabajo de campo comulgaba con la opcién tedrico-politica de no hablar de etnia sino
de raza, asumiendo que ésta no existe en un sentido bioldgico estricto'’, siendo una construccién
simbdlica y social, y como tal, no es una categoria natural ni transhistdrica (Stolcke, 2000); y que al igual
que el género y la clase, debe ser entendida como una representacién de las relaciones de poder entre
categorias sociales, a través de las cuales son identificadas o se identifican a si mismas las personas
(Brooks, 1996). Esto recuerda el postulado nuclear de Barth (1976), quien al centrarse en los grupos
étnicos'® para abordar el concepto no compartido de etnia, subraya el hecho de la autoadscripcién y
adscripcidn por otrxs, conformando una categoria diferente de otras (como mapuche v/s wingka).

Considero también crucial lo planteado por Verena Stolcke (2000), quien homologa las relaciones entre
sexo y género, y raza y etnicidad dadas en sociedades occidentales modernas (marcadas por el
pensamiento dualista), demostrando que es imposible seguir pensando en raza o sexo como fendmenos
relegados a la naturaleza, en contraste con etnicidad o género como construcciones culturales, ya que
todas estas categorias son construcciones histdrico-culturales. Stolcke también explicita la paradoja que
entrana la sustitucion de la categoria raza por etnia, ya que la raza, al ser relegada a la naturaleza, en
contraste con la etnicidad entendida como fendmeno cultural, reifica la raza como hecho discreto. A su
vez, la etnicidad también es naturalizada (naturalizando rasgos culturales de ciertos grupos y
mezclandolos con criterios bioldgicos) para dar origen al subterfugio y eufemismo de la xenofobia®®. A
través de estos mecanismos ideoldgicos es que las sociedades de clase (como la chilena y argentina)
reproducen género y raza para mantener el orden social, politico y econdmico dominante.

Basandome que en el contexto colonial americano la raza se vinculd mas al origen que al aspecto fisico,
me sonaba interesante la propuesta de Silverblatt (1990) de reinterpretar las relaciones raciales como
relaciones de clases®’, ya que las diferencias de clase han sido gravitantes en la organizacién social, la
cual depende del origen o parentesco con el grupo de colonizadorxs o colonizadxs. Tras la colonizacion
espafiola y de los estados Shileno-argentino se instauraron las relaciones raciales como relaciones de

7 por lo cual en los 60 este concepto fue expulsado de la antropologia y declarado obsoleto, sin considerar los residuos y
mutaciones de sus consecuencias en los cuerpos y vidas de parte importante de la humanidad, es decir, el racismo.
Asumiendo que “bioldgicamente no existen las razas”, ya que “los procesos de mestizaje vienen de hace muchisimos
milenios”, “la raza sélo existe en la medida en que existe racismo” (lamngen Enrique), por lo que esta categoria sigue siendo
util.

18 Caracterizados por autoperpetuarse biolégicamente; compartir valores que se manifiestan en formas culturales; integrar
un campo de comunicacion e interaccion; y la autoidentificaciéon de sus miembros y distincion por otras personas (Barth,
1976).

% Entendida como hostilidad y desconfianza —supuestamente comprensible e inherente a la naturaleza humana- contra
desconocidxs u otredad, que en el fondo es racismo; sustentando los nacionalismos, como en el caso de las politicas anti-
inmigratorias de los paises del “Primer Mundo” contra las personas inmigrantes del “Tercer Mundo” (Stolcke, 2000), y de la
discriminacién racista que viven Ixs mapuche que habitan en lo que se conoce geopoliticamente como $Shile y Argentina.

% Entendida como la relacién social definida en funcién al vinculo con los medios de produccion, por lo que el proceso de
formacién de las clases se centra (y las divide) en quienes pueden extraer productos o trabajo excedente, de quienes no lo
pueden hacer, a través del control sobre los medios de produccidn; y crea la institucionalizacién de los medios para facilitar,
asegurar y regular la apropiacion del excedente, a través de la formacién del Estado (Silverblatt, 1990), tal como lo han hecho
los procesos de colonizacién espafiola y chilena-argentina, a través de la expropiacion de tierras ancestrales.
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clase, y se clasificé a las personas a través del color de su piel, con el fin de biologizar o naturalizar las
desigualdades sociales impuestas por el mundo ibérico, proceso claramente racista?’, gue permea el
proceso de colonizacidn espafnola y chilena-argentina.

No obstante lo anterior, la palabra mapuche sigue siendo o simplemente desconocida o asociada con
imagenes colonialistas de “indix”*? o indigena de pueblo originario; o monoliticas de “comunero” o
“weichafe/guerrero”, es decir, hombre de zona rural que lucha por la recuperacién de sus tierras, o en
las propias voces mapuche, por su pueblo-nacidn mapuche (imagen que ha sido tergiversada por el
Estado Shileno para corporeizar la nocién de “terrorista”)®.

Las maneras de autodefinirnos y autoentendernos serdn revisadas posteriormente; y con el fin de lograr
un equilibrio simbdélico entre el reconocimiento y la redistribucidon académica (parafraseando a Fraser),
he optado por citar a lamngen e indigenas de OtrAmérica principalmente, sin profundizar en tedricas
feministas occidentales, lo cual también explica el uso y abuso del recurso de pie de pagina.

En cuanto a la urbanidad, intuia que era una categoria wingka impuesta por los procesos de
modernizacién de los Estados, funcionales a la expansion capitalista®®; que se corporiza en politicas
estatales que validan la migracién campo-ciudad (con el consecuente empobrecimiento de la poblacion
migrante, entre ella, el pueblo mapuche). Hablando con mi fiafia gedgrafa Dani, recién tomé conciencia
gue histéricamente lo rural es lo originario, entendido como antonimo de progreso, desarrollo y
civilizacion, lo que obliga a concebir lo rural desde la negacidn, la falta, lo no urbano [aun no aprendia la
riqueza de las categorias mapuche de tuwiin, kiipalme ni mapurbe®).

Esta fantasia impuesta como realidad, se ha traducido en politicas espaciales que también construyen
género, raza, clase y ciudadania (Sabsay, 2011), convirtiéndose la urbe en un espacio en disputa de
diferentes cuerpos que luchan por legitimarse en el espacio publico como ciudadanxs “posibles”, donde
los cuerpos mujer, mapuche, migrante, pobre y no madre via aborto, son excluidos espacialmente por

2 para Stolcke (2000) el racismo es el procedimiento ideoldgico que presenta un orden social desigual como natural, que
justifica discriminaciones y exclusiones atribuyéndolas a supuestas deficiencias morales e intelectuales raciales y hereditarias.

22 £5 |lamativo como en Europa me he encontrado con el hecho que algunas docentes en Espafia e Italia hablen de “indixs”
sin cuestionamientos ni explicitacion desde la posicion en la que usan el término. Si bien el concepto “negrx” ha
desaparecido del Iéxico académico, considero fundamental una revision profunda de las raices imperialistas y racistas a la
base de la categoria “indix” -marca de raza y clase segin Rivera (2001)-, ya que si bien desde los movimientos indigenas
existe una multiplicidad de maneras de autodenominarse, ya sea como indigena, de pueblo originario, ancestral o milenario,
de pueblo-nacion, e inclusive como etnia o como indix (reivindicando el concepto y sus raices peyorativas y coloniales, similar
a lo realizado por el movimiento queer), es crucial hacer un ejercicio de descolonizacion de la academia para no seguir
encarnando discursos y practicas que tanto dafio han hecho a la humanidad de ese mal llamado “Tercer Mundo”.

2 A través de la aplicacién de la Ley Antiterrorista (del 84) el Estado dice qué permite de la otredad, generando indixs
insurrectxs versus permitidxs. A Ixs primeros (como luchadorxs sociales o cuerpos indisciplinados, disidentxs y
reivindicadorxs) se les aplica la ley del terror, construyéndolos y tratdndolos como delincuentes que amenazan la seguridad
publica para asimilarlxs (Carrasco, 2012); a Ixs segundos, quienes luchan por integrarse de la mejor manera posible a la
sociedad dominante, se les aplican politicas asistencialistas y multiculturalistas, como lo demuestra la CONADI.

2 | eticia Sabsay impugna los presupuestos del liberalismo politico a la base de la expansién del capitalismo urbano, los cuales
articulan la idea de la democracia occidental, obligandola “a cultivar el individualismo y reducir el poder democratico a las
politicas de la democracia representativa” (2011:12).

% para revisar tuwiin y kiipalme ver pie de pagina 4y 5, y para mapurbe ver apartado .
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no encarnar los ideales de nacién y ciudadania®®. Dicha exclusién espacializa fronteras “identitarias”,
instalando la dicotomia norte/sur, campo/ciudad, rural/urbano; y anquilosando cuerpos mapuche en
reducciones-comunidades en lo rural; o en zonas marginales, ruka®’, espacios ceremoniales u
organizaciones en lo urbano.

Asi, Ixs mapuche que han migrado, nacido y/o vivimos en la ciudad, nos enfrentamos con experiencias
de desarraigo, emergiendo las mujeres mapuche urbanas como triplemente discriminadas por género,
raza y clase (por vivir en ciudades, generalmente en la periferia y en condiciones de pobreza®), lo cual
ha perjudicado el autoreconocimiento y autovaloracién como domo mapuche. Por lo anterior, una domo
mapuche que haya vivido fuera de Shile, -aunque sea también a la fuerza y por exilio, ahora de la
dictadura- y que no sea proletaria y marginal no me cabia en la cabeza.

Finalmente en cuanto a mis nociones acerca del aborto en Shile, lo podia concebir como el trauma
impuesto/construido por un Estado déspota y su séquito de sistemas jurl’dico—legalzg, biomédico y
catdlico pechoio (el estilo hardcord de la biopolitica foucaultiana), clandestinizando esta practica y
haciéndola vivir dramaticamente, mas aun a las mujeres pobres, quienes recurren a métodos mas
inseguros y riesgosos para su salud y, por lo mismo, sufren mayores complicaciones y secuelas, ademas
de arriesgar la carcel®® (mientras aquellas que cuentan con mayores ingresos pueden optar a realizarse
procedimientos quirurgicos legales en clinicas extranjeras o privadas).

A su vez, y desde mi propia experiencia abortiva, y la de otras mujeres conocidas (incluyendo mi
lamngen de viaje), la podia entender como una encrucijada vital, al implicar una decision del todo (ser
madre for ever) o nada (no serlo); y conectada a la decision, un entendimiento feminista, como decisidn
personal, libre y derecho de nosotras como mujeres. Esta decision traducida en praxis, y asumiendo que
el cuerpo no solo es un espacio para la interiorizacion de opresiones (y traumas), sino también de

% Quienes no acatan las normas de esta ciudadania se les establecen fronteras gue delimitan esta fantasmagérica ciudadania
excluyente, que pretende reinscribir los cuerpos contra-hetero-wingka-normativos en el espacio publico como su exterior
constitutivo; y “suponen un desafio para repensar la sexualidad, el cuerpo y los modos de pertenencia” (Sabsay, 2011:15).

%" La traduccion literal es casa; pero tradicionalmente son casas con una estética y mistica particular, las cuales se han
instalado en los monstruos de cemento urbanos. Como una imagen a veces vale mas que mil palabras sugiero ver el anexo
Epu. Ruka Santiago waria mew/Ruka en Santiago.

% por ejemplo en Santiago, las comunas mas alejadas del centro capitalino, pobres y estigmatizadas por los medios de
desinformacién de masas, han ido constituyéndose por familias pobres y migrantes del campo, gracias a las discriminadoras
politicas habitacionales del régimen dictatorial; concentrando familias mapuche (como la mia) -tales como Cerro Navia, con
un 6,6%; La Pintana, con un 6,2%; Pefialolén con un 5%; Lo Prado y San Ramdn con un 4,9% (FOSIS/MIDEPLAN, 2006)-.

% Chile desde el régimen militar (1989) prohibe el aborto en todas sus formas, haciendo oidos sordos de todos los tratados
internacionales firmados a la fecha, asi como del clamor de los movimientos de mujeres del pais, transformando una practica
realizada por las mujeres en todas las culturas y épocas histdricas, en una situacion ilegal (entendida como delito de
asesinato), riesgosa, costosa y censurada para las mujeres que habitan en Shile. La visidn estatal queda célebremente
plasmada en palabras de la ex vocera de gobierno y actual diputada designada, Ena Von Baer, para quien “la mujer ‘presta el
cuerpo’y no tiene derecho a terminar con una vida”, para manifestarse en contra del aborto terapéutico.

3% Entre el afio 2000 y 2004, 106 mujeres fueron condenadas por aborto y en el 2005 los ingresos hospitalarios por aborto
sumaron 33.172 (Guajardo y Jara, 2010). Segun fuentes del Ministerio de Salud, en Shile se realizan cerca de 160.000 abortos
al afio, es decir, 1 de cada 3 embarazos termina en aborto, y en las actuales condiciones nos expone a arriesgar nuestra vida,
salud y libertad (en http://www.humanas.cl/blog/?p=3402), transformandose esta practica en Shile en un grave problema de
salud publica, de justicia social y de derechos humanos. De ahi que el slogan jABORTO LIBRE, SEGURO, GRATUITO Y LEGAL
AHORA! cobre pleno sentido.
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resistencias>, el aborto podria entenderse como una prdctica corporal de resistencia, que realizada en
contextos no occidentales, podria también ser una prdctica de reivindicacion de saberes y practicas
ancestrales, y de subversion antiheterowingkapatriarcal.

De alli que me fuera importante indagar si la practica del aborto era significada, percibida y/o valorada
como un trauma, encrucijada vital y/o practica corporal de resistencia; y si se entendia de esta ultima
manera, qué implicaba para esta mujer mapuche urbana dicha resistencia: una reivindicacién mapuche
(como practica ancestral); feminista (como decision libre, personal y derecho de todas las mujeres) y/o
descolonizadora (que incorpora ambas reivindicaciones desde un matiz critico anticolonial y critico de
los nucleos heteropatriarcales de la tradicion mapuche y Shilena, es decir, antiheterowingkapatriarcal).

En el contexto nacional punitivo conocer y destacar el nombre que le da esta domo asi como la cultura
mapuche a la practica del aborto, no solo buscaba visibilizarla, sino también lo que implica su
denominacion politica, vivencial y tedricamente, sirviendo de llave para replantear la aproximacién
hegemonica al aborto, la cual en Shile se ha asociado con “trauma”.

Pero volvamos al campo...

El primer encuentro fue en el Café aleman Colonia [y no fue casual]. Mientras le relataba entre sorbos y
sorbos de té mi devenir tesinistico, explicitd brillantemente sus aprensiones: qué haria con tanta
informacidn personal [ipara qué diablos sirve esto!]; y como sobrellevaria el soporte emocional minimo
ante una invitacion a sumergirse en las profundidades de su memoria y de sus vivencias (muchas de
ellas dolorosas), como seria el manejo de lo catartico en pro de lo politico [ipara qué diablos sirve esto!].

En ese momento me di cuenta que no podia dar vuelta atrds, y me comprometi con un nuevo objetivo
tedrico y a la vez politico de mi tesis: establecer didlogos para confrontar las categorias mujer,
mapuche y urbana, a través de las luchas que debiésemos dar como mapuche y como domo; y entre
ellas, discutir si el aborto podria o no (y por qué) incorporarse en nuestra agenda reivindicativa
descolonizadora como pueblo.

Por un lado, con el fin de, en dialogo con Ixs lamngen conocidxs en este proceso, abrir, iluminar, crear y
posicionar preguntas que sirvan posteriormente a la generacion de nuevos didlogos entre lamngen
respecto de dichas categorias, su particular encarnacion, y las diversas posiciones que como pueblo-
nacion mapuche tenemos [por fin tomé conciencia de pueblo, epu/segundo resultado no esperado] al
respecto en pro de la descolonizacion.

Por otro lado, considero crucial establecer dichos didlogos a partir del aborto, por lo que representa el
cuerpo de las mujeres en los proyectos nacionales (Anthias y Yuval-Davis, 1989; 1993; Yuval-Davis, 1997,
citadas en Maquieira, 1998), tanto chilenos como indigenas y la valorizaciéon suprema de la maternidad
en la cultura mapuche; mas adn en el contexto de habitar en un pais que no sélo no reconoce los
derechos colectivos del pueblo mapuche ni de los demas pueblos indigenas que coexisten en Shile; sino
que tampoco reconoce los derechos individuales de las mujeres al aborto al menos legal y seguro
(porque dudo que la gratuidad se logre en gobiernos de empresarixs), ni siquiera al terapéutico.

En este contexto, dialogar juntas acerca de cédmo salir de la encrucijada entre la defensa de nuestra
cultura y de nuestro pueblo, sin postergar la defensa de nuestros derechos como domo es una tarea

31 Tal como lo sefiala el célebre Foucault (1984), basandose en su concepto de poder como resistencia y transgresion al poder
coercitivo (donde el poder es una rejilla o una red de coerciones disciplinarias que ejercen una subyugacidn constante por
medio de procesos continuos e ininterrumpidos que someten nuestros cuerpos, gobiernan nuestros gestos y dictan nuestros
comportamientos) constituyéndonos en sujetxs.
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urgente, o en positivo, cémo nuestros derechos como domo mapuche (o luchas de género) pueden
interconectar con las luchas por la devolucidn de las tierras ancestrales y de nuestra autodeterminacion,
asi como por la defensa de nuestras practicas culturales (luchas de pueblo), crei fundamental poner en
el tapete la practica del aborto (occidental y/o desde el uso del lawen/yerba medicinal), pues sofiando
ésta podria formar parte de la agenda de lucha del pueblo mapuche, al asociarse con la necesidad de
descolonizaciéon en general y del Utero en particular; y con la demanda de autodeterminacién y
autonomia en el territorio soberano que también debiera ser el cuerpo.

Asumiendo que esta investigacién sitla a todxs Ixs lamngen participes de ésta como portadorxs de
kimiin/sabiduria, sin afan de representatividad, sino mas bien de visibilizar nuestros didlogos y voces,
experiencias, interpretaciones, significados, valoraciones y posiciones (especialmente de nosotras como
domo mapuche, invisibilizadas histéricamente por el Estado Shileno, asi como por nuestro propio
pueblo y hasta por nosotras mismas) respecto al aborto (polemizado por el discurso oficial Shileno y
mapuche) principalmente, y demas categorias desde experiencias encarnadas; el método utilizado
desde un principio la entendi como cualitativo-interpretativo -para facilitar la construccion conjunta de
la investigacidn-; etnografico y biografico -al privilegiar lo ideografico-; asi como feminista postcolonial -
gue al “cuestionar supuestos dados por sentados acerca de la verdad, el poder, el individuo o el lenguaje
[...] desvelara cdmo el saber cientifico puede convertirse en un instrumento de legitimacion de la cultura
occidental” (Gregorio, 2006:28), nos recuerda en voz de la maori Linda Tuhiwai (1999) la necesidad de
descolonizar la metodologia y responder qué se hace con lo que investigamos [el para qué diablos sirve
esto]-.

De lo anterior se desprenden las siguientes preguntas y decisiones politicas-tedricas/metodoldgicas-
personales, asumiendo que lo personal ademas de ser politico es tedrico (Gregorio, 2006).

Kifie Ramtun/1€ pregunta...Por qué un acercamiento autoetnogrdfico feminista

Porque mucho se ha escrito de y desde mi pueblo mapuche [pero pocazo del aborto®?], y asumiendo mi
ignorancia asi como el torbellino de aprendizajes en un trabajo de campo vertiginoso, creo mas honesto
y valioso relatar mi propio proceso de encuentros, reencuentros y desencuentros en pos del
cuestionamiento categorial, ya que éstos me gritaron en todos los tonos que el ifiche/yo, ese ifiche tan
vilipendiado, tenia su lugar cognoscente y cognitivo (Rivera, 2008), enrostrdndome la necesidad de
paginas procesuales, reflexividad™ y responsabilidad (por lo que asumo el desafio de hablar desde mi,
mas que desde “otrxs”).

Porque al retornar a Espaifia y mirar el borrador de mi tesis con sus tipicos apartados Introduccion,
Objetivos, Metodologia, Marco Tedrico, Andlisis y Conclusiones me parecié tan tan wingka que decidi
embarcarme en el desafio de escribir mi proceso autoetnografico, que como todo proceso es mas un
fluir con distintos ritmos y estancamientos (como la naturaleza, la cultura y la historia), mds que una
evolucién lineal de temas. Es por ello que la estructura de éste, mi texto, no sigue candnicamente la
estructura occidental-lineal de tesis, un ejercicio descolonizador insoslayable cuando los objetos y

32 Quizds porque tanto mds soportable y aceptable para la “normalidad” etnografica es extraviarse en las profundidades
cosmoldgicas de “la tradicién”, en vez de enfrentar la existencia de zonas de conflicto al interior de las sociedades indigenas
como la violencia de género (Calfio, 2007) o el aborto.
3 Método feminista por excelencia que consiste en reflexionar las relaciones y replantearse las propias categorias
constantemente, emergiendo una realidad que no es objetiva ni monolitica sino cruzada por relaciones de poder (Lamas,
1991).
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acercamientos son rizomaticos®*, como un borgeano caminar existencial por el jardin de senderos que se
bifurcan.

Porque mediante la riqueza de datos auto-etnograficos se aporta a los feminismos, al evidenciar el
caracter histdrico-cultural de las diferencias de género, clase, raza, edad, zonas de residencia,
religiosidad, contribuyendo con ello a la desnaturalizacién de las desigualdades (Gregorio, 2006).

Porque a pesar que los sesgos de la etnografia clasica® han sido superados por la etnografia
postmoderna®®, de la cual rescato la poesia®’ y la politica como inseparables, y el proceso de escribir
etnografia como necesariamente consciente y participativo desde la horizontalidad (por lo que
transcribi las palabras de mis lamngen, y les pedi leerlas, comentarlas y darme su permiso para usarlas
en este trabajo); es importante resaltar el aporte de las etnografias feministas que “se diferencian de la
etnografia postmoderna en que enraizan el conocimiento en las politicas y relaciones de desigualdad y
no olvidan las condiciones materiales de existencia al formular sus teorias desde la practica” (Ballerino,
Mascia-Lees y Sharpe, 1989; Bell, Caplan y Karim 1993; Di Leonardo, 1991; citadxs en Gregorio,
2006:30). De ahi que este acercamiento autoetnografico a mis objetos de investigacidon busque brindar
luces de coordenadas referenciales geo-bio-politicas, econdmicas, religiosas y socio-culturales para
contextualizar mis categorias de trabajo, asumiendo que para “la etnografia feminista lo emocional y lo
personal no pueden ser separados de lo conceptual, como indica Okely (1975). No sdlo lo personal es
politico, también ‘lo personal es tedrico’” (Gregorio, 2006:32).

Porque al aparecer la experiencia etnografica “como un acto total que implica cuerpo, mente, razén y
emocion de manera indisoluble” (Gregorio, 2006:33), y como un camino dialdgico, se constituye en una
practica de reconocimiento de la configuracion de “las relaciones de poder, fluidas y cambiantes que se
dan en el campo y la diversidad de posiciones de Ixs sujetxs implicadxs” (Gregorio, 2006:27),
posibilitando la deconstruccién y descolonizacion categorial y experiencial en Ixs encuentros.

Asi, escribir mi autoetnografia me ofrece la oportunidad de reencontrarse con Ixs otrxs que también son
mi nosotrxs de manera “sincera” y “humilde”, asi como “de hallar significado en el caos de la
experiencia vivida a través de la reordenaciéon del pasado [...] una especie de odisea proustiana en la

% Método de resistencia a modelos jerarquicos, que traducen epistemolégicamente una estructura social opresiva (Deleuze y
Guattari, 1980), heterowingkapatriarcal.

*> Como plantea Cristina Rivera en su Autoetnografia con Otrx, se podria hacer una brevisima historia de la etnografia clasica:
“1. Etnografia europea-norteamericana-inicios del siglo XX-primera guerra mundial. Caracteristicas: el/la etndgrafx solitarix.
Objetividad. Complicidad con el colonialismo. Trabajo de campo en las periferias: Africa, Asia, las Américas [versidn
evolucionista] 2. Antropologia modernista: de la posguerra hacia los afios setenta. Busqueda de ‘leyes’ y ‘estructuras’ de la
vida social. Realismo social [versidn funcionalista y estructuralista] 3. La antropologia con conciencia politica: 1970-1980.
Interpretacion de las culturas. Criticas radicales: feminista, politica, reflexiva. Mea culpa: Ixs antropdlogxs cuestionan su
complicidad con procesos coloniales [version simbdlica e interpretativa y postcolonial]” (Rivera, 2008:31).

3 Siguiendo a Rivera, la historiografia de la etnografia postmoderna se puede resumir en: “1. Crisis de representacion 1986-
1990: movimiento reflexivo/narrativo. Teorias de raza, clase, género. Desplaza la centralidad del concepto ‘cultura’. Se
cuestiona en qué consiste el ‘trabajo de campo’. Poesia y politica como inseparables. 2. La actualidad posmoderna: se
reemplazan teorias locales por universales. Escribir etnografia es un proceso participativo y consciente. Etnografias leidas y
comentadas por Ixs ‘sujetos de estudio’. El permiso de Ixs participantes es esencial. 3. Autoridad y autenticidad etnografica:
identidad entre sujetxs. Autoetnografia” (Rivera, 2008:34-35).

37 “ s L . N . . . .
Al ser “siempre la produccién de un discurso en contexto, por lo que permite visualizar dimensiones politicas y sociales
entre otros espacios de la prdctica cultural, las que funcionan de manera cruzada, como por ejemplo el género, los procesos

identitarios, lo regional, las visiones de mundo, lo étnico, entre otros” (Moraga, 2010, citada en Mora y Moraga, 2010:125).
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cual [...] encontrar significado en eventos cuya importancia era mas bien elusiva en el momento en que
se estaban viviendo” (Kondo, 1896, citada en Rivera, 2008:36) desde una mirada particular y situada.

Asimismo me ofrece tiempo para observar, registrar, interpretar, cuestionar y vivir, a través del trabajo
de campo, asumido como un proceso en donde se entrecruzan una serie de acciones, acontecimientos,
percepciones y motivaciones de las personas en interacciéon “investigativa”; y como una instancia
privilegiada de acercamiento y comprensién mutua (Garcia, Gil y Rodriguez, 1999, citadas en Pemjeam,
2008).

Epu Ramtun/22 pregunta...Por qué lamngen de viaje autoetnogrdfico y su historia de vida basada en
encrucijadas e hitos vitales

Porque en la mayoria de las investigaciones realizadas desde la historia de vida, las investigadoras se
siguen situando en su rol hegemodnico, es decir, “yo te investigo a ti”, “tu eres mi sujeta de estudio”,
“informante clave” y un laaargo etcétera [chaltu may Aafia Andrea por tu sabio consejo de no usar a la
mujer mapuche como informante].

Porque he llevado a cabo esta investigacion en un permanente transito entre Shile y Espafia, Santiago y
Valparaiso [incluso Ciudad y Campo; Peninsula e Isla], viajando, migrando geopolitica y tedricamente.

Porque ambas decidimos explicitar que ella no es informante clave sino una compafiera de viaje con
guien caminar en complicidad, intentando con esto desembarazarnos de la verticalidad neocolonial.

Porque a priori sin entender mucho el significado de etnografico y menos de autoetnografico,
habia/mos elegido compartir casi kiila meses de trabajo con otra lamngen: ambas nacimos en Santiago;
ambas tenemos mas de 30 afios; ambas decidimos hacernos un aborto a los 20 y tantos afios y en Shile,
donde todo aborto es ilegal; ambas hemos vivido fuera de Shile; y ambas compartimos un nosotras
como domo de un mismo pueblo, una conciencia y compromiso con éste; y un laaargo etcétera.

Porque dentro del método biografico, las historias de vida son una fuente oral y viva de la memoria y al
permitir abarcar un testimonio vital global (Aceves, 1999, citada en Pemjeam, 2008) emerge como una
técnica de recoleccién de datos privilegiada. Siguiendo a Teresa del Valle (1995), la co-construccién de
su historia de vida —utilizando entrevistas en profundidad semi-estructuradas®-, se basé en encrucijadas
e hitos vitalessg, enfatizando la toma de decisiones —entre ellas abortar- con el fin de “escuchar y
comprender” una vivencia encarnada del ser domo mapuche.

Para ello, y en el refugio de su hogar en Valparaiso, nos reunimos desde mediados de mayo a mediados
de junio, compartiendo casi 20 horas de memorias, transcritas en mas de 100 pdaginas maravillosas,

% Para dialogar acerca de distintas encrucijadas e hitos de la vida de esta lamngen, en forma de registros etnograficos que
incluyeron notas de campo, grabaciones e interrogaciones, cuestionamientos, paradojas y revelaciones de mi misma. Las
entrevistas se realizaron siguiendo una pauta de preguntas directrices (ver anexo Kiila. Pu ramtun/preguntas...directrices
Historia de Vida Lamngen de Viaje autoetnogrdfico), la cual fue revisada por la lamngen y modificada luego de la primera
entrevista, segun los eventos, personas y decisiones relevantes para ella, con el fin de respetar su propia valoracién de lo
significativo en su vida.

¥ Esta metodologia de evocacion del recuerdo, entiende los hitos como decisiones y vivencias, que al ser recordadas se
constituyen en una referencia significativa, destacando con nitidez en el recuerdo, al ser catdrticas y desencadenantes de
decisiones vitales cruciales, especialmente por las consecuencias que han tenido; y las encrucijadas como aquellos
momentos en que se dan distintas posibilidades y hay cierto margen de decision, momentos en los que la persona se
enfrenta con una eleccion que afecta significativamente el curso de su vida, y que en su minuto estuvieron marcados por la
sensacion de duda respecto del camino a elegir. Su reflexion lleva al reconocimiento de los caminos que se han tomado, y la
duda que existié en esos momentos decisivos (Del Valle, 1995), asi como de los “ex futuros”.
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poéticas, surrealistas, iluminadoras, intrinsecamente personales, politicas y tedricas, que me han
servido de espejo en este viaje deconstructivo de mi misma y de mis categorias; y ensefiado como en
ninguna instancia de educacién formal [chaltu may lamngen].

Su historia escrita luego de un gran esfuerzo mancomunado le fue entregada/devuelta, tal como me
comprometi en nuestro kifie/primer trawiin/encuentro. No obstante, le pedi que revisara las frases
probables de utilizar en mi tesis, asi como el borrador, y decidiera si podia o no usarlas, salvaguardando
su permiso para citarla.

En la Ultima entrevista, luego de ofrecerle un resumen conversado de su historia compartida, la invité a
hacer una re-mirada siguiendo la pauta de entrevista que hemos utilizado con Ixs demas lamngen.

Cuando vuelva a Shile hemos quedado de reunirnos para entregarle todos los audios de sus entrevistas.

Finalmente, hemos conversado virtualmente respecto a los riesgos de invisibilizar el trabajo
mancomunado (tanto de transcripcion, edicidon y reflexion mios como de quienes insuman todo el
proceso reflexivo), y de reproducir el vicio asimétrico neocolonial, compartiendo la necesidad de
mantener las diversas voces en didlogo, en niitram/conversacion, “de nosotrxs dos real y la posterior de
ifiche/yo estar conversando con aquello que se dijo en ese momento”, y claramente “la mejor figura para
reflejar un niitram es la coautoria”®, para iniciar la descolonizacién desde nosotras mismas. Ya que los
tiempos, lejanias y bemoles han impedido que todxs Ixs lamngen citadxs revisen la version final de esta
tesis, he decidido incorporar sus nombres como colaboradorxs en la portada de este trabajo, ya que sin
su ayuda éste jamas hubiese sido posible; asi como para explicitar la autoria de su kimiin compartido en
este proceso, ya que les pertenece a ellxs. Por ello, en caso de llegar a publicar este trabajo, todxs Ixs
lamngen al menos “entrevistadxs” serian Ixs co-autorxs (en caso que asi lo decidiesen).

Kiila Ramtun/32 pregunta...Por qué niitramkan/conversaciones-entrevistas en profundidad

Porque mientras nos reuniamos con mi lamngen de viaje autoetnografico, paralelamente me encontré
con el kimiin y generosidad de tantxs lamngen, que desde diversos ambitos y posturas luchan por
nuestro pueblo, que no pude dejar de entrevistarles.

Porque ya conocerles era un regalo y poder compartir con ellxs mi trabajo, y dialogar y debatir qué es
para ellxs ser mujer mapuche urbana y el aborto [las famosas categorias]; de las problematicas, luchas y
sueios del pueblo mapuche; y de la necesidad de seguir con estos procesos de trawiin y niitram acerca
de las luchas que debiésemos dar como domo mapuche, invaluable.

Porque tanto en la historia de vida como en las entrevistas, al basarse en un niitram “que permite la
utilizacién de roles y por tanto, la adopcion de voces de otros y otras en el acto comunicativo” (Mora
2010, citada en Mora y Moraga, 2010:42-43), pude acceder a parte de la memoria colectiva de mi
pueblo, mas aun reconociendo el lugar trascendental que tiene la transmision oral en la recuperacion de
nuestra historia y memoria, recordando que éstas son herramientas que permiten afianzar los sentidos
de pertenecer y al ser bienes intangibles y escasos, los sistemas de dominacién se empecinan en
colonizar, para cooptar y controlar. Recuperar esta memoria de pueblo, esta contra-memoria
disidente® en palabras de Rita Monticelli (2011), es también un ejercicio encarnado de descolonizacién
de la memoria y de la historia “oficial/dominante/hegemadnica” manipulada e impuesta.

4O Comunicacién personal lamngen de viaje.

41 . . . . . s . . .2
La memoria es el punto de encuentro entre la experiencia personal y la conciencia histérica colectiva, cuya manipulaciéon
refuerza regimenes totalitarios; mientras la memoria marginalizada y reprimida es una memoria disidente, que deviene en
una contra-memoria que se mueve entre procesos de recuerdo y olvido, entre la rememoracién y la reconstruccion de la
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Si bien en un principio pensé resumir las regle/7 entrevistas realizadas®, por su riqueza y por la
generosidad con que accedieron a ayudarme [y contra el tiempo, tendinitis y muuucha ayuda] decidi
transcribir sus relatos, esperar su revisidn y citar con su permiso, con la intencién de visibilizar el kimiin
de mis lamngen®.

Ya que desde sus experiencias y relatos personales (complementados por encuentros surgidos en
seminarios, ferias y diversas actividades urbanas “mapuchisticas” en estos kiila meses) se plasman sus
opciones claramente politicas y tedricas, transversales a todo este texto, es que no se disecciona éste en
un apartado de Contenidos Tedricos.

Meli Ramtun/42 pregunta...Por qué desde el sentido de pertenencia o autoidentificacién con el pueblo
mapuche

Porque me autoidentifico como mapuche®, al igual que todxs Ixs lamngen que han hecho posible este
trabajo.

Porque no dar por hecho la “identidad” mapuche permite alejarnos de los supuestos esencialistas,
monoliticos, inmutables, incuestionables y atemporales (de las identidades rigidas de Boas que tan
brillantemente recuerda mi lamngen de viaje®), y flexibilizar y rescatar las elecciones auténomas
respecto al sentirse perteneciente a un pueblo, entendido como un devenir “identitario” encarnado,
subjetivo, situado, lleno de contradicciones y transformaciones segin coordenadas de género, pueblo,
zona de residencia, edad, clase y un laaargo etcétera.

Porque el hecho de decidir luchar por un pueblo, via participacién en organizaciones mapuche, devela
un reconocimiento y orgullo explicito de formar parte, de sentirse perteneciente, que hace que Ixs
lamngen conocidxs en este proceso encarnen memorias y practicas mapuche que son elegidas como
significativas porque les importan; y con las cuales nos identificamos con nosotrxs mismxs como
personas y como colectivos; con valores e ideales; y con otrxs, tal como lo plantea Allison Weir (2008)*,

propia historia personal y colectiva, por lo que su transmisidon es un poderoso instrumento de resistencia y subversion
(Monticelli, 2011).

42 Siguiendo una pauta de preguntas directrices (Ver anexo Meli. Pu ramtun/preguntas...directrices

Niitramkan/conversaciones-entrevistas en profundidad lamngen). Cada una tomé entre 1y 2 horas y fue realizada en el lugar
indicado por Ixs propixs lamngen.

3 permitiéndome también rendirle un homenaje a todxs quienes han acompafiado, acolchado y alumbrado mi camino. Si
bien en un principio pensé anexar sus entrevistas, previa aprobacion, he considerado mds adecuado devolverles sus palabras
Yy que me permitan citarles. No obstante los intentos, solo Ixs lamngen Kuanita y Sergio no han podido contestarme, por lo
cual solo dejé sus frases mas recurrentes en términos politicos.

* En palabras de Seyla Benhabib, me autoadscribo voluntaria y libremente.

45 L . . . ) .
Recordemos que con Boas la cultura recupera la historia, enfatizando las diferencias culturales y afirmando la pluralidad
histérica irreducible de las culturas, dando origen al particularismo histérico (y al lamentable relativismo cultural).

% Esta plantea un modelo de identidad transformativo ético, relacional, existencial, politico e histérico, en contraste con un
modelo metafisico, estatico de la identidad, que la entiende como categoria fija e incuestionable basada en la
similaridad/sameness, en vez de basarse en lo que nos importa o lo que es significativo para nosotrxs, lo cual puede variar en
el tiempo.
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lo que pone en accidn nuestra subjetividad, nuestra capacidad de decidir lo que nos es significativo,
nuestra agency y empoderamiento”’.

Si retomamos al pionero de Barth y su comprension de “etnia” [sustituir por pueblo] como categoria de
adscripcion e identificacién utilizada por Ixs mismxs actorxs (como grupo culturalmente diferenciado); y
como forma de organizacién social (ya que a partir de esta categoria las personas categorizan a Ixs
demas y a si mismas con fines de interaccién), nos recuerda que es “un error considerar las formas
institucionales manifiestas como constitutivas de los rasgos culturales que en un momento dado
distinguen a un grupo ‘étnico’: estas formas manifiestas estan determinadas tanto por la ecologia como
por la cultura transmitida” (Barth, 1976:14); y que los rasgos culturales que son tomados en cuenta son
aquellos que Ixs mismxs miembrxs consideran significativxs para expresar su diversidad [sea el
mapudungun, la vestimenta, ceremonias y rituales, nombres, autoridades, luchas] y no “‘rasgos
diacriticos” o marcadores culturales permanentes, pues ello equivaldria a naturalizar los hechos sociales
e histéricos que generan las diferenciaciones” (Rivera, 2001:2)*.

Porque como domo mapuche situadas desde esta “libre” vereda también nos descolonizamos,
reivindicando la diversidad dentro de la diversidad; alertandonos contra los feminismos hegemodnicos y
los nacionalismos culturales, muchos de los cuales abusan de “identidades étnicas” que construyen una
feminidad idealizada, a través de una estructura cultural conservadora de “la tradicion”, “de lo
ancestral” (Suarez, 2008, citada en Hernandez y Suarez, 2008), segun un modelo heterowingkapatriarcal
de familia, pueblo y nacidn.

Kechu Ramtun/5¢ pregunta...Por qué la reserva de saberes

Porque soy consciente que el Estado y la Academia neoliberal y neocolonial si bien ha cedido un
reconocimiento a la diversidad cultural (Hale, 2008:516), en vez de suprimirla, la expropia, la exotiza o
folkloriza para exponerla y/o venderla como producto de mercado turistico, académico®, humanitario y
un laaargo etcétera.

Porque respeto el principio del “reconocimiento parcial, intencionalmente inacabado” (Hale, 2008:517),
de poner “lo propio” a escrutinio pero hasta el punto que estimemos pertinente; lo que Hale (2008)
llama saberes reservados o reserva cultural de resistencia solo entre lamngen, ya que una metodologia
colaborativa debe concluir con interrogantes mas que con afirmaciones, respetando las fronteras de
esta reserva de saberes, teniendo claro los desafios de entrar en didlogo con saberes que requieren
cierta reserva para salvaguardar su integridad (como las practicas de sanacion [y entre ellas, el aborto]),
tal como lo recuerda Rigoberta Menchd®®; asi como gué conocimiento se espera generar, para qué y
para quién, para no cruzar la delgada linea roja entre el reconocimiento y la recolonizacién (Hale, 2008).

Y0 procesos tendientes a eliminar a nivel personal y colectivo, la opresidon de género, generando poderes para construir
alternativas vitales, no de un modo hegemadnico sino como energia, capacidad y potencial (Lagarde, 2003). Al implicar la
toma de conciencia y autodeterminacion, permite ejercitar el poder y el control sobre la propia vida (Esteban, 2004).

*® No obstante lo anterior, es importante recordar que la conclusién barthiana que releva la autodefinicidon explicita como
grupo cultural diferenciado muestra limitaciones en sociedades postcoloniales, ya que el proceso de despojo “ha creado
situaciones de autonegacién que constituyen, en si mismas, marcas de etnicidad, pero que también evocan la aspiracion a
una etnicidad ajena” (Rivera, 2001:3), por lo que debemos retomar la segunda idea fuerza de Barth: “que la etnicidad se
define también por sus fronteras, es decir, por aquellos espacios de interaccién con ‘otrxs’, que obligan o inducen a afirmar
(o esconder) la propia diferencia (Barth, 1976, citado en Rivera, 2001:3).

49 . , . . ey . . .
Para evitar esto no saqué fotos a mis lamngen, decision reforzada al escuchar en un conversatorio a un machi, quien
explicitd que no le tomaran fotos porque “é/ exige la foto que le roban”.

50 .
“Es una parte de la reserva que nosotrxs hemos guardado para no permitir que acaben con nuestras costumbres, con
nuestra cultura. El/la indigena ha sido muy cuidadosx con muchos detalles de la misma comunidad y que no es permitible de
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Espero que lo anterior haya clarificado mi por qué escribo procesualmente mis objetos de estudio y el
método utilizado, junto a mis opciones epistemolégicas y metodoldgicas desde la descolonizacion del
feminismo.

El capitulo siguiente intenta dar cuenta de la historia de reivindicacion y resistencias de mi pueblo
nacion mapuche a grosso modo; de las lamngen en particular; y de las pocas mapuche feministas que he
podido conocer, lamentablemente circunscribiéndome a lo que pasa en Gulumapu/Shile [iqué bien han
hecho su tarea los Estados Nacidn!], utilizando para ello datos etno-histdricos de fuentes indirectas
bibliograficas (asumiendo sus limitaciones tanto desde la propia escritura como desde la visidn
heterowingkapatriarcal); asi como directas, es decir, a través de las niitram, voces, memorias,
experiencias, kimiin y luchas de Ixs lamngen conocidxs en este recorrido, que me han permitido articular
problematicas, suefios y posturas transversales y diversas de mi pueblo nacién mapuche. Esto con el fin
de contextualizar mi viaje autoetnografico.

El tercer capitulo incluye el relato procesual y encarnado de mi viaje autoetnografico y autobiografico,
incorporando lo poético, emocional y vivencial, los puntos de confluencia y bifurcacién, los encuentros y
desencuentros, las certezas y esperanzas, y las contradicciones y temores de éste, mi proceso,
revelando mi propio camino de deconstruccion y cuestionamiento de categorias, desde el hilo de
Ariadna del aborto (por su capacidad de desmontar, remecer, subvertir y debatir categorias); y de la
mano del kimiin de mis lamngen. Para ello sigo un orden primordialmente de hitos y encrucijadas
autoetno-biogrdficas, y secundariamente cronoldgico, utilizando como telén de fondo aquellas
canciones, poesias y frases emblematicas en éste, mi recorrido, sin las cuales no podria ser ni escribir
guien soy hoy.

Y para finalizar, humildemente y con todas las distancias que imponen mis limitadas capacidades,
comparto algunas conclusiones inconclusas, interrogantes, insights y reflexiones (personales vy
colectivas) para el niitram, para abrir y/o continuar dialogando como domo mapuche en particular; y
como pueblo en general, y asi juntxs seguir co-construyendo posturas para la descolonizacién.

parte de la comunidad platicar muchas cosas de detalles del/a indigena” (Burgos, 1992:29), constituyéndose esta reserva en
estrategias de resistencia contra su extincion, expropiaciéon o consumo.
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. PU KONPELONWE/VENTANAS...a Memorias e Historias de reivindicacion y resistencia del
Pueblo Nacion Mapuche

“Un pueblo que no tiene memoria es un pueblo que estd muerto y no tiene historicidad, por ende, no
existe” (lamngen Daniela Millaleo)
Memorias historicas no oficiales
Entendiendo la memoria como un proceso dindmico, cuya recuperacién y narracién en base a las
historias individuales-colectivas de grupos no dominantes presupone la relectura critica de la historia
oficial (como mistificacidn cristalizada y manipulacion ideolégica de la memoria y del olvido, que crea y
manteniene mitologias nacionales>?), posibilitando su decontrucciéon (al exponer y desafiar la
persistencia de tendencias totalitarias estatales y discriminadoras en el presente), emergiendo como
acto de resistencia al olvido y tergiversacion (Monticelli, 2011)°% y entendiendo la historia mapuche
como un reescribir la historia retomando nuestro pasado bajo nuestra propia epistemologia y construir
desde ahi nuevos conocimientos, estableciendo puntos de convergencia y divergencia con otras formas
de conocimiento (Caniuqueo, Levil, Mariman y Millalén, 2006), a continuacion expondré
brevisimamente el devenir de luchas y resistencias histéricas de mi pueblo.

En Shile, el pueblo mapuche es el pueblo originario mayoritario>; y es conocido por su devenir
weichafe/guerrero, debido a su lucha histdrica contra la opresion colonizadora y por su soberania como
nacién (reconocida por el Imperio Incaico primero, por la Corona Espafiola hasta 1803; y por el Estado
Shileno hasta su invasion genocida en 1881). Por ello, hoy las luchas son cruzadas por la recuperacién de
esta soberania suspendida como nacién mapuche™ y de sus tierras, lengua, saberes y practicas
ancestrales. Para entenderlas, expongo como historiadorxs mapuche y lamngen conocidxs en este
recorrido conciben su propia historia>.

Los datos etnohistdoricos demuestran que Ixs espafiolxs se encontraron con una cultura y territorio
estructurado desde la reciprocidad, horizontalidad y descentralizacién, lo que impedia la acumulacion
de poder, recursos y estratificacion social, salvaguardando la autonomia de sus organizaciones

Por lo que se convierte en un poderoso dispositivo nacionalista colonial (Mariman, 2006), que ha justificado la dominacién
actual de los pueblos indigenas, por lo que su reescritura es un recurso vital para la liberacidon (Cumes, 2007).

> Acto crucial en los estudios de género y postcoloniales, por lo que Monticelli (2011) resalta: la necesidad de releer la
historia oficial a la luz de las historias individuales; la narracién de la memoria como acto de resistencia contra las politicas de
olvido de los sistemas dominantes en palabras de Edouard Glissant; y la reinvencion-reescritura del pasado como ejercicio de
poder subversivo contra los sistemas dominantes.

>3 Segun los datos del ultimo Censo Nacional (2002), la poblacidn que dice pertenecer a una de las 8 “etnias indigenas”
formalmente reconocidas a esa fecha, representa el 4,6% de la poblacién nacional (692.192 personas de 15.116.435); siendo
el pueblo indigena mayoritario en el pais el mapuche (el 87,3% o 604.349 personas). Sin embargo, existen dos dificultades
con estas cifras: el autoreconocimiento como indigena a través de la pregunta éa qué pueblo indigena pertenece?,
probablemente infracontestada por el racismo que merma el orgullo por pertenecer a un pueblo indigena; y que la poblacion
indigena considerada fue la mayor de 14 afios, siendo que el mismo instrumento arrojé que el 60% de la poblaciéon indigena
es menor de 29 afos y de este total, la mayor parte se concentra entre Ixs menores de 15 afios. Incluyendo esta poblacion
infanto-juvenil se hacen estimaciones de 1.000.000 de indigenas en Gulumapu/Shile.

>* Contrariando la version oficial, la nacién mapuche es la primera y Unica nacién independiente en las Américas, reconocida
como tal, que en pleno proceso de conquista, colonia y posterior formacién de las republicas controldé un extenso territorio,
manteniendo pactos politicos con la Corona Espafiola (28 parlamentos realizados entre 1641-1803); y con Shile hasta 1881 (y
con Argentina hasta 1885), que reconocian como frontera el rio Biobio y la soberania y territorio mapuche de 10.000.000 de
héctareas -embolsilldandose 20.000.000 entre los rios Copiapd y Biobio- (Mariman, 2006).

55 ' . . . . . .
Para fines aclaratorios, las frases escritas entre comillas y con cursiva representan lo dicho por lamngen, y las expresiones

en cursiva y sin comillas significan que estoy resaltando su importancia.
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sociopoliticas y territoriales propias, vale decir, el lof, rewe, aylla rewe y f[JtalmapuSS, co-existiendo

varios longko (Millalén, 2006).

Pero, desde la invasidn espafiola se constituye una sociedad piramidal racista, clasista y oligarquica, en
cuya cuspide estaban Ixs espafiolxs y sus descendientes no bastardxs, Ixs criollxs, en su base la poblacion
mapuche y negra, y en medio Ixs mestizxs (Mariman, 2006); sometiendo al pueblo mapuche al norte del
Biobio a la maquinaria colonial, a través del sistema de encomiendas, los “Pueblos de Indios”, el
castellano y el cristianismo™’.

Desde la independencia, se instald un Estado que “significd la adopcién de un solo molde cultural,
linglistico, juridico, religioso: el criollo” (Mariman, 2006:82), y econémico: el capitalismo. Para lograrlo
habia que chilenizar al/a mapuche (conquistandole miIitarmente58) y expropiar sus tierras comunitarias
(haciéndolas propiedad privada®), agregando a la magquinaria colonial heredada, epu/dos armas
infalibles: la ley y la escuela, es decir, el monopolio del derecho a normar y a nombrar (Rivera, 2001).
Todo esto camuflado como “proceso civilizador, donde ya no es salvar al individuo a través de la fe, sino
utilizar las tierras racionalmente para la produccion y el progreso [...] argumentando que ‘el/la indix no
sabe cultivar ni defender’” (Caniuqueo, 2006:145).

Asi, quitaron la autonomia politica y territorio de la nacion mapuche, quedando “separada y atrapada
por dos Estados que contaban con tan solo unas décadas de existencia” (Mariman, 2006), tras la
invasion genocida eufemistica y convenientemente llamada Pacificacion de la Araucania en
Gulumapu/Shile en 1881; y Campafa del Desierto en Puelmapu/Argentina en 1885, dando inicio al
brutal proceso de radicacion, una “politica de acorralamiento espacial mediante la creacion de
reducciones que no contaban en promedio con mas de 6 hectareas por persona [..] mezclando
arbitrariamente a familias de distintos lofche”® (Mariman, 2006:120); amparada en una legislacion para
dividir sus territorios (otorgando titulos de merced), y expoliarlos en beneficio del Estado y Ixs colonxs.
Al finalizar dicho proceso en 1930, Ixs mapuche contaban apenas con 500.000 hectareas (Mariman,
2006), es decir, el 5% de sus tierras ancestrales. El 95% restante, hoy es parte del paisaje juridico que se

*® Varias fiiren/familias nucleares conectadas por patrinealidad y patrilocalidad daran lugar al lof (con division del trabajo
segun género y edad y liderado por un longko). Varios lof/lofche constituyen un rewe, unidos consaguinea y ritualmente en la
ceremonia fundamental del nguillatun. Nueve rewe forman un ayllarewe. Y varios ayllarewe conforman un fiitalmapu o
identidades territoriales que comparten un espacio ecolédgico similar. Por ejemplo, en el fiitalmapu lafkenche sera el
lafken/mar el elemento que homogeneiza territorialmente a los lof, rewe y aylla rewe, en la medida que existe con este
elemento una relacién de sobrevivencia y de reciprocidad expresada institucionalmente en el Az Mapu de cada lof,
demostrando el nexo indisoluble, material y espiritual, del che/persona con la mapu/tierra (Millalén, 2006).

>’ Que a través del bautismo y del matrimonio pretendieron combatir la poligamia, el paganismo, la supersticidn y la barbarie
(Mariman, 2006).

*8 Gracias al plan de conquista encabezado por Cornelio Saavedra cuyo modus operandi fue: fundar fuertes previo pago de
terrenos; expropiar tierras; obligar a arrendar tierras a latifundistas y colonxs, quienes “abusando de la simplicidad o del
estado de ebriedad de los nuestros, se hacen conceder inmensas superficies de territorios a cambio de valores
insignificantes” (longko Magifi Wenu, 1854); quemar ruka, siembras y robar ganados, “destruir en una palabra todo lo que no
se le pueda quitar”-Informe de Cornelio Saavedra acerca del avance en la alta frontera (ARA, Fondo de Memorias
Ministeriales; Memoria de Guerra, 1870: 64, citado en Caniuqueo, 2006:151)-.

> Ampardndose en legislaciones que declaraban la propiedad fiscal de las tierras no ocupadas-producidas, basadas en el
argumento nacional-colonial que la tierra es de quienes la hacen productiva (Caniuqueo, et al., 2006); y en el prejuicio que
estereotipa a Ixs mapuche como ebrixs, flojxs, ladronxs, por lo que se les deben quitar sus tierras y entregarselas a quienes
las produzcan: latifundistas y colonxs locales o europexs [la politica de blanqueamiento], haciendo de la tierra una mercancia
(Dufey, 2000, citado en Caniuqueo, 2006).

60 . . . .
Por eso varias reducciones constituyen una comunidad.
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embolsaron latifundistas, el Estado y Ixs colonxs, estafando a Ixs mapuche por abominables vy
confabuladas vias legales de usurpacion: ingenieron que mienten al medir las tierras; engafo para sacar
firmas®, compra de favores politicos, préstamos usureros de dinero...Como la realidad siempre supera a
la ficcidon he aqui un botdn de muestra literario:

“...Existen medios mds sutiles para despojar a un indigena cuando es necesario [...] Fiémosle a un indio un afio y otro
afio; hagamosle firmar documentos; explotemos sus vicios y necesidades; cuando esté tan endeudado que no haya
quien lo salve, cobremdsle judicialmente y hagamos posturas en el remate de tierras. Provoquemdslo, invadamos su
terreno, secuestremos sus animales; cuando reaccione y nos maltrate de palabra u obra, flagelémosle para que
reconozca cualquier culpa, sepultémoslo en la cdrcel. En su ausencia pueden efectuarse muchas diligencias que desde
el punto de vista juridico son legales. jSon maneras decentes sefiores! Pidamos una reagrimensura; objetemos la
division de su reduccion, apadrinemos desconocidos herederos; revisemos viejos titulos” Extracto La Permuta, de Luis
Vuilliamy (1971, citado en Caniuqueo, 2006:146-147).

La auto-gobernabilidad se relegd a la reduccion en reservas de tierras de menor calidad (convirtiéndola
en un espacio privado), forzando la campesinizacidon y migracién a las ciudades como mano de obra
barata®. Asi, “la situacién colonial engendré el empobrecimiento en la sociedad sometida” (Mariman,
2006:117), edificada en la pauperizaciéon y usurpacién material del territorio (incluyendo bosques y
aguas); “la imposicion de la gobernabilidad estado nacional®® (con un estado de derecho gue legaliza el
despojo); y la negacién de derechos como pueblo y de la condicion de nacidon” (Mariman, 2006:125).

El primer centenario de la Republica (1910) buscé dar imagen de modernidad, interviniendo practicas
sociales mapuche, supuestamente para superar la barbarie y la brujeria®. Asi, para evitar posibles
insurrecciones exigieron permisos para los nguillatun y trawiin, caldo de cultivo para la aparicién de las
primeras organizaciones mapuche® donde la defensa de la tierra es transversal; pero las estrategias
diversas (surgiendo encrucijadas como aliarse o no al Estado o a partidos politicos que permanecen
hasta hoy).

La Unidad Popular (UP) a través de la Reforma Agraria (1965-1973) redistribuyd poder y recursos,
incluyendo la tierra, expropiandola a latifundistas y devolviéndola en parte a Ixs mapuche. Por ello fue
“el Unico momento dentro de la historia colonial del pueblo mapuche en que existieron mejores
condiciones de bienestar [...], sin por ello salirnos del rol de colonizadxs®®, ni ejercer nuestros derechos
politicos” (Caniugueo, 2006:209). La dictadura no se dejo esperar, y si bien hubo mapuche que apoyaron

¢ Como el cambio de tierras por alcohol, como lo recuerda la lamngen Giovanna “A muchos de los abuelos de mis amigxs en
el sur les hicieron firmar y les pagaron con una chuica de vino”.

62 Asi, “el mapuche pasa a ser el trabajador agricola y su mujer la sirvienta en casa de Ixs colonxs” (Caniuqueo, 2006:155).

% Que reemplaza la autoridad de los longko por organismos y agentes wingka, como los Protectores de Indigenas y Juzgados
de Indios para dirimir temas territoriales (Caniuqueo, 2006).

* Via amenazas, como la realizada por padres franciscanos -y denunciada por un longko al Diario La Epoca en 1911-,
diciéndoles a Ixs mapuche que el Papa habia mandado orden al Presidente para que todxs les pagaran mensualmente y
tuvieran a sus hijxs en colegios catdlicos, sino les quitarian sus terrenos; y quienes no se bautizaran o casaran serian
encarceladxs (Caniuqueo, 2006).

® La Sociedad Caupolicén (1910) y la Federacion Araucana (1918). La primera buscd buendesarrollo via educacion; y la
segunda la diferenciacion via recuperacion de la institucionalidad mapuche como los fiixa xawiin/grandes parlamentos, el
pentukun/saludo ritual, el nixamkawiin/conversacion previa a los weupitun/grandes discursos, perimontun/visiones y
pewma/suefios para decidir (Caniuqueo, 2006).

66 . . . - . . .
Ya que la teoria marxista no considera al/la indigena como tal, sino como campesinx o proletarix (Guevara, 2012).
26



la junta militar®’; otrxs fueron perseguidxs por sus vinculos izquierdistas o por reclamar tierras para
trabajar [éiComunismo!?], golpedndolos con la Contrarreforma Agraria del 78. Esta revocd
expropiaciones, argumentando la defensa constitucional del derecho de propiedad privada;
transfiriéndolas a instituciones privadas y publicas. Esto sumado al plan de modernizacién neoliberal y la
privatizaciénsg, la nueva dirigencia y apertura al discurso indigenista, y la posibilidad de una nueva ley de
division y privatizacion de tierras®, generé conciencia y autoidentificacion como pueblo (Caniuqueo,
2006); y aglutinacion en torno a demandas.

La primera: el rechazo al decreto ley 2.568 (aprobado en el 79) que no solo establecié la divisién de la
tierra, privatizandola; sino la muerte legal del pueblo mapuche y de su vida comunitaria, ya que una vez
efectuada, las tierras y sus propietarixs dejaron de ser consideradxs indigenas (Calfio, 2007). En este
contexto la poeta y dirigenta politica Maria Teresa Panchillo publica el siguiente poema Calibre 2.568.

Me disparan desde la moneda

Porque soy mapuche — pueblo
con una bala de calibre 2.568.

no me mataran por decretos

Me disparan por tierra ni con balas de calibres recién inventado podrdn herirme,
por papeles y ldpiz. cercarme con estacas y alambres puas,

Letra por letra me disparan arrancarme de raiz los drboles.

porque soy poesia Pero no entenderdn cuando suene el kullkull, la xuxuka,

madre naciente en la resistencia. , recuperaré la sangre de mis évulos florecientes,
Porque soy cancion celeste del universo sequiré procreando hijxs indomables,

porque mis hijxs se levantan para defenderme
enfurecidxs y sonrientes en las comunidades. porque soy Madre — Padre, fuerza de la tierra.

Asumen la emigracion en las ciudades No acallardn las voces de mis hijas femeninas y maternales
buscandome dentro de las urbes nocturnas proclamdndome desde el vientre del tiempo,
confusas, desde la prisién renaceré como fuego encendido.

entre ladrido de perros,

' i ] Bajaré de los volcanes
sirenas, disparos, bombas lacrimégenas.

armada de canciones y palabras nuevas.

La segunda: la lucha antidictadura, formando organizaciones para obtener informacién de Ixs detenidxs
desaparecidxs, encubiertas detras de organismos religiosos o vecinales. Estas constituyen en Temuko la

67 Esto se explica por la relacion comunidad-fundos, donde el patrén de fundo ayudaba, prolongando y resignificando la
mision del G/men/hombre enriquecido. Esto generd quiebres en las comunidades y sectores que se marginaron de las tomas
de fundos (Caniuqueo, 2006).

% Reeditando “el paradigma del ‘crecimiento hacia afuera’ en donde el motor de la economia esta dado por la exportacion
de materias primas” (Levil, 2006:228) y su explotacion intensiva, que implicé atraer capital extranjero e invertir en
monocultivos exdticos en pino y eucaliptus en desmedro del bosque nativo. Para ello se liberé de impuestos y subsidié hasta
un 75% los costos empresariales, lo cual sumado a la alta demanda de trabajo y de compra internacional, hizo de las
forestales rentables, que hoy ocupan mas de 2.000.000 de hectareas mapuche (Levil, 2006), es decir, “las forestales
subsidiadas por la Dictadura tienen 4 veces mas territorio que todo el pueblo mapuche” (Antileo, 2012). En los 80 se
privatizan gran cantidad de empresas publicas, politica mantenida por la Concertacion de Partidos por la Democracia, junto a
educacidn, salud (a través de las Isapres) y pensiones (a través de las AFP). Hoy los principales inversionistas extranjeros son
estadounidenses, canadienses y espanoles, apoyados por el Estado, que respaldd a bancos privados en la crisis econdmica
del 80, asumiendo su deuda con menores intereses al adquirido con el mercado externo [la famosa deuda externa] (Levil,
2006). En resumen “la dictadura instala el neoliberalismo, y la Concertacion lo organiza y lo gestiona” (Antileo, 2012).

% “Las tierras mapuche, por sus caracteristicas legales relativas a las prohibiciones de vender y enajenar, su situacién de
tenencia y propiedad bajo un Titulo de Merced comun, sus caracteristicas de minifundio, con deslindes ambiguos; requerian
un reordenamiento para enmarcarse dentro del sistema de propiedad vigente y asi insertarse en el modelo libremercadista”
(Levil, 2006:234). Para ello se impusieron titulos de dominio a herederos de jefes de reduccién, obligdndolos a asumir el
sistema de propiedad individual y la desproteccidn frente a la presidn sobre sus tierras, facultando legal y econdmicamente al
Instituto de Desarrollo Agropecuario (INDAP) para promover la divisién (Levil, 2006).
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primera organizacidn mapuche en dictadura, los Centros Culturales Mapuche (ccM)”, iniciando
procesos de reorganizacién y movilizaciones, apoyadas por el Comité Exterior Mapuche (CEM)"* y domo
mapuche (Moraga, 2010, citada en Mora y Moraga, 2010).

La tercera: el reconocimiento constitucional de los pueblos indigenas y de una legislacion especial para
abordar su situacion y establecer una nueva relacién con el Estado, elaborada con la participacidn de las
organizaciones de la época. A través del Acuerdo de Nueva Imperial (1989), las organizaciones indigenas
acordaron apoyar al candidato presidencial de la Concertacion y futuro presidente Aylwin a cambio de
dicha legislacion, que se tradujo en la creacion de la CONADI" y de la actual Ley Indigena N2 19.253 del
93. Esta reconoce etnias, es decir, sélo la diversidad cultural como patrimonio de la Nacién $hilena, y no
pueblos, cuyos derechos colectivos y de autodeterminacion son reconocidos en el dmbito del derecho
internacional. Por su parte, la CONADI ha obstaculizado e invisibilizado las demandas politicas
territoriales y de autodeterminacion (Moraga, 2010, citada en Mora y Moraga, 2010), sobreponiendo el
interés nacional neoliberal y contraviniendo el Convenio 169, que trata a Ixs indigenas como sujetxs y no
objetos-consumidorxs de politicas publicas’>.

La pseudodemocracia de los 90 o dictadura de los bloques (Levil, 2006), une a izquierdas y derechas
empresarias para garantizar la irreversibilidad del modelo neoliberal que perpetia sus derechos vy
beneficios; y que corrompe la “oferta” publica. Asi se entiende la politica integracionista, Nuevo Trato y
Verdad Historica, cuya subcomision de historia, presidida por José Bengoa (supuesto proindigenista),
argumenta que las tierras sobre las cuales el Estado podria contraer deuda historica sdlo son las que
dejo el proceso de radicacion, es decir, el 5% de las 10.000.000 de héctarias reconocidas en los
parlamentos, desresponsabilizando al Estado del origen y mantencién del empobrecimiento sostenible
de Ixs mapuche; y negdndolo como Pueblo (Caniuqueo, et al., 2006).

En el 97 se reinician las movilizaciones con la cuestionable inauguraciéon de la central hidroeléctrica
Pangue (que anticipara lo ocurrido con Ralko) que enrostra la pauperizacion de las comunidades en pro
de proyectos modernizantes multinacionales; con el cambio dirigencial mas joven e influenciado por
movimientos indigenas latinoamericanos, como el levantamiento de liberacién nacional zapatista; con la
toma de un fundo de una forestal que implicd enfrentamiento con carabineros y desalojo; y con la

7 £n los 80 se transforma en la Asociacién Gremial de Pequerios Agricultores y Artesanos (Ad Mapu), debido a la legislacion
vigente que no reconocia ni siquiera etnias como hoy, imposibilitando la constitucién de organizaciones indigena, por lo que
utilizo la figura juridica de asociacion gremial; y cre¢ filiales (Levil, 2006). A mediados de los 80 su dirigencia pasa al Partido
Comunista complejizando los intereses partidistas, mapuche y de mujeres, y generando quiebres. Ver Una flor que renace:
autobiografia de una dirigente mapuche, de Isolde Reuque (co-fundadora y secretaria de los CCM; Consejera Nacional y
Subdirectora Nacional Temuko de la CONADI; y actualmente segunda domo mapuche agregada diplomatica de Shile).

™ Lxs mapuche exiliadxs se rearticulan en redes internacionales, ONG’s, iglesias y movimientos indigenas en el exilio, ya que
la mayoria habia ejercido dirigencias en organizaciones campesinas y estudiantiles. El CEM se forma en un encuentro en
Londres (en el 78) para denunciar las violaciones a los Derechos Humanos contra comunidades y dirigentxs mapuche en
dictadura y se expande a varios paises europeos. En 1996 fue reemplazado por la organizacion Mapuche Internacional Link
(MIL) que hoy crea y difunde boletines informativos (Chihuailaf, 2002).

2 En el 94. Es comandada por un Consejo Directivo compuesto por un/a Director/a, 8 personerxs designadxs por el ejecutivo
y 8 consejerxs indigenas (4 mapuche, 1 aymara, 1 likan antai, 1 rapanui y 1 indigena urbanx), elegidxs entre candidatxs
postuladxs por las organizaciones afines a la politica estatal; por 4 afios, pudiendo reelegirse (Levil, 2006).

”la ley no incluye derechos sobre bienes patrimoniales (agua y subsuelo); y permite que por razones de interés nacional se
expropien o permuten tierras indigenas por terrenos de igual valor, previo consentimiento de indemnizacién, evaluado y
aprobado por la CONADI. En teoria éste es el caso de Ralko, donde Endesa, a pesar de sus irregularidades (presién por firmar;
falta de informacién; menos cantidad de tierras y de mala calidad), denunciadas por funcionarixs mapuche de la CONADI
(quienes fueron removidxs) gand su represita con intervencidn estatal (Levil, 2006).
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quema de kiila/3 camiones forestales, dando inicio al lamado conflicto mapuche que hoy se ramifica y
radicaliza [porque donde hay poder hay resistencia éno?] (Levil, 2006).

Con el auspicio de la Constitucién heredada por Pinochet, el gobierno pretende hacer creer “que las
movilizaciones mapuche iniciadas, primero por sectores criticos y activos del Movimiento Mapuche y
posteriormente asumidas por el Aukin Wallmapu Ngulam/Consejo de Todas las Tierras’* correspondian
a la accion solo de agitadorxs inconscientes, en el mejor de los casos, y cuando no a simples y vulgares
delincuentes ‘comunes’ a quienes no era dado otra cosa que aplicar el maximo rigor de la ley, traducido
en la excepcional y temible ‘ley de seguridad interior del Estado’” (Levil, 2006:226). Con Lagos en la
presidencia ésta se aplica a dirigentxs, activistas y autoridades tradicionales bajo cargos de quema de
maquinarias y vehiculos de hidroeléctricas y forestales, provocacién de incendios, tomas ilegales,
asociacion ilicita y amenazas terroristas; juzgandoles civil y militarmente, utilizando testigos sin rostro; y
legitimando la impunidad ante allanamientos sistematicos y violentisimos, que han herido (incluyendo
nifixs’®) y asesinado a lamngen en las comunidades [la militarizacién del Wallmapu], Ixs cuales se
defienden con boleadoras, chuecas, quemas y huelgas de hambre para revocar su aplicacién y defender
su derecho a existir como pueblo, recuperar sus tierras y vivir en paz [¢iterroristas!?].

“Nosotrxs no somos Ixs indigenas de Shile, nosotrxs somos mapuche, somos aparte, somos un pueblo, lo
que siempre ha estado aqui, nacid en esta tierra y va a morir aqui, aunque sea peleando va a morir”.
Matias Catrileo, lamngen asesinado por el Estado $hileno, el 03-01-2008 con 22 afios’®.

Ta ifi fijke xipa rakizuameluwiin/nuestras diferentes formas de pensarnos
De todo este recorrido historico colonial, devienen diversas formas de pensar y pensarnos, de decir y
decirnos, de mirar y mirarnos como colectivo y como personas77 situadas. Asumiendo esta diversidad, la
lucha contra el colonialismo conlleva multiples estrategias (a veces contradictorias) que plasman la
etapa de transicién del movimiento mapuche contemporaneo’®. Si bien su foco sigue siendo la
recuperacién (desde un horizonte de descolonizacidn), presenta divisiones.

74 Surge del quiebre del Ad Mapu en el 89, que dio origen a la Comisidn contra la Celebracion del 52 Centenario que derivo en
el Consejo. Este rechaza participar del nuevo orden institucional y reivindica la organizacién politica ancestral mapuche.

™ Durante este afio, las oficinas de la UNICEF en Shile estuvieron tomadas pacificamente durante 40 dias. Una de las voceras
mapuche estuvo en huelga de hambre en esta sede, por el nulo pronunciamiento de este organismo internacional frente a la
agresion armada de la policia chilena a Ixs nifixs mapuche. Ahora se espera que una delegacion de Naciones Unidas visite las
comunidades donde han sido agredidxs nifixs, domo y ancianxs y de a conocer a nivel nacional e internacional la violencia
hacia las comunidades y la criminalizacién de la legitima protesta mapuche [un nuevo crimen de lesa humanidad].

’® palabras tomadas del documental Los olvidados. El pueblo mapuche. Una historia de resistencia (2010), que nos recuerda
los lamngen asesinados por el Estado; Ixs mas de 100 lamngen encarceladxs (como la longko Juana Calfunao, quien pierde un
hijo por la violencia policial); y el juicio politico a Elena Varela, directora del documental Newen Mapu che, detenida el 2008,
quien nos recuerda que “El enemigo principal del Estado hoy en dia es el/la mapuche por su lucha anti-imperialista, por su
lucha de reivindicaciones. Para el gobierno todavia ellxs son indixs, bdrbarxs que hay que tratarlos con leyes especiales y
sistemas inquisidores. La violacion parte ya por no reconocer a un pueblo como pueblo, después sigue con todas las prisiones
politicas”.

"7 De la introduccion de Ta ifi fijke xipa rakizuameluwdin. Historia, colonialismo y resistencia desde el pais Mapuche (2012).

78 Se entiende por movimiento lo sefialado por el lamngen Enrique, es decir, “los sectores organizados que estdn haciendo
una transformacion discursiva, politica y prdctica, que es la construccion de suefios, de utopias”, “de zafarse de este yugo
colonial y a través de eso lograr recuperar un espacio que fue y que todavia es en parte nuestro; de proyectarse en ese
territorio y construir un proyecto de sociedad mapuche a futuro y ahi claramente hay divergencias”, rescatando que a pesar
de éstas, somos parte de ese mismo suefio que es conseguir “grados de autonomia territorial, politica, de poder nosotrxs
gestar nuestras condiciones politicas para el futuro, y decidir sobre lo que queremos para nuestro pueblo”.
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La primera: Luchas desde la urbanidad y desde la comunidad

El 64,8% de la poblacién indigena vive hoy en ciudades, especialmente en Santiago (cerca del 30% de la
poblacion mapuche). Contabilizando a Ixs menores de 14 afios, 1 de cada 10 santiaguinxs es mapuche y
hoy mas de kiila generaciones de familias estdn asentadas en Santiago, mayoritariamente en
condiciones de marginalidad espacial y econédmica, por lo que algunxs hablan de la didspora mapuche y
de mapuche urbanxs como producto del exilio o migracién forzosa a las ciudades (Aravena, 2009); y por
los procesos de urbanizacion (como modelo totalitario de organizacidn social estatal). Segun el Censo de
2002, dicha migracion ha sido mayoritariamente femenina y juvenil, por razones de empleo y educacién,
insertandose los wentru principalmente en la construccidén o panaderias; y las domo como trabajadoras
de casa particular.

Una minoria de mapuche santiaguinxs participa via organizaciones79, caracterizadas por su dispersién
geografica y politica (salvo en ceremonias); su trabajo coyuntural en la retaguardia del movimiento que
protagonizan las comunidades o desde su especificidad local, relacionada principalmente con el rescate
cultural; emergiendo la pregunta general por su rol politico en el movimiento, y la pregunta especifica
de cdmo las organizaciones santiaguinas dan una lucha mapuche en la realidad urbana, sin olvidar que
somos una nacién, que tenemos un territorio y que tenemos el derecho de vivir en el; y visibilizar
politicamente el vinculo impuesto con Santiago. Mas aun considerando que algunas organizaciones del
sur miran con recelo a las organizaciones santiaguinas, enrostrandonos que sigue presente la idea que
el/la mapuche que se va a Santiago se termina awingkando, chilenizando, como si dejara de ser
mapuche y de luchar por sus derechos (Antileo, 2010a).

“Por mucho tiempo se pensaba en lo urbano como casi un castigo y como pérdida de la cultura, como
un/a mapuche de sequnda clase, como que pierdes tu calidad de mapuche”, “casi como un pecado
original” (lamngen Sergio Caniuqueo).

Esta idea de la pérdida de la calidad de mapuche por vivir en la ciudad, especialmente, en Santiago,
aparece reiteradamente en las niitram sostenidas, idea que se extremiza como nos recuerda la lamngen
Beatriz, quien en una reunidn con lamngen del sur, uno de ellos espeté que “en Santiago hay purxs
mapuche volaxs, enajenaxs, ni siquiera champurreaxs [de mezcla, de mestizaje], eso ya se asumia”,
“vola’os en el sentido de que andan en otro mundo, que ya no se acuerdan de lo suyo”.

Esto obedece a un racismo interno, instalado desde la biopolitica estatal, que invisibiliza a Santiago
como consecuencia del colonialismo (Antileo, 2006), haciendo que sea vivenciado y concebido como
espacio que limita, segrega, separa; y simbolo de lejania, olvido, desarraigo, pérdida y exilio (Antileo,
2010b); generando desprecios, invisibilizaciones y menosvaloraciones respecto a las voces urbanas®;

” Que surgen en Santiago en los 30; entre los 50-70 son sindicales, principalmente de panificadores; y en los 90 hay un boom
organizacional, pasando de kayu/6 organizaciones iniciando la década, a mas de 100 en la actualidad. No obstante, una
minoria de éstas son politicas autonomistas (Antileo, 2010a), siendo la mayoria culturalistas, lo cual es explicado por Lautaro
Loncoén (2010, citado en Antileo, 2010b) por la orfandad cultural en Santiago y la necesidad de demostrar ser mapuche en un
lugar ajeno.

80 A respecto, la lamngen Kuanita relata una toma indigena del Congreso y la disputa respecto a quién puede o no hablar: “a
nosotrxs, que éramos de acd de la ciudad, no nos dejaban hablar, no nos dejaban intervenir (te das cuentas la discriminacion
que nos hacian entre nosotrxs mismxs) porque como que no teniamos derecho a hablar y contar nuestras problemdticas en la
ciudad”, recordando a Ixs lamngen del sur que “no porque no estemos en nuestro territorio dejamos de ser mapuche”; asi
como la migracion forzada, que queda potentemente plasmada en la siguiente frase: “hace 40 afios estoy viviendo acd en la
ciudad, ustedes saben por qué, saben quién estd ocupando nuestro espacio hoy dia, nuestro territorio. Son empresas
transnacionales, son empresas forestales. Hoy dia nosotrxs estamos acd y somos el resultado de la usurpacion de nuestro
territorio. No pueden decir que nosotrxs nos desconectamos totalmente con nuestra gente cuando llegamos acd a la ciudad,
asi que tienen que preguntarse por qué estamos acd. No es porque nosotrxs queremos estar acd, si no que ésta es una causa y
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conformando una identidad wariache esquizofrénica, donde “en el sur unx es awingkadx y en el norte es
indix” (lammgen Dagoberto); y cimentando la division mapuche urbanxs versus de comunidad.

Las politicas estatales y lineas académicas han instalado dicha division. Desde el nivel estatal “con el
programa Origenes y la CONADI se instala este debate perverso vinculado a quiénes se merecen los
fondos y beneficios para la superacion de la pobreza y de desarrollo, en donde hizo plantearse a los dos
espacios como enemigos en pos de quién ganaba las cosas” (lamngen Marilen), légica que ademas
obedece a “politicas de multiculturalismo neoliberal, que no reconocen los derechos politicos de
autodeterminacion, gobernabilidad y territorio” (Antileo, 2012).

Por otro lado, en el 2010 surge el Programa Indigena Urbano orientado al desarrollo integral de Ixs
mapuche urbanxs (via espacios de participaciéon y emprendimiento). Si bien responde a una demanda de
las propias organizaciones, ha sido instrumentalizado gubernamentalmente, ocultando su
intencionalidad de crear mapuche sin territorio, naturalizando el desplazamiento forzoso a las ciudades
y la pérdida territorial; y desechando la utopia del retorno al Wallmapu81, que podria ser apoyada por
una politica estatal con reales intenciones de perseverar en la existencia del pueblo mapuche (Antileo,
2010a).

La academia de los 90 hizo eco de “un periodo de reencantamiento de lo indigena, donde todo lo
indigena es bueno, y llegaron Ixs wingkas y aparece todo lo malo”, generando una idealizacién vy
virginalizacion de la cultura, donde “ojald ser lo mds purx posible”, pureza encarnada en el/la mapuche
rural®> que cimenta “esta divisién forzosa, asi como politicamente peligrosa para el movimiento”
(lamngen Sergio), al impedir el trabajo mancomunado y el respeto de nuestras diversidades; al legitimar
la usurpacién, creando una identidad urbana desarraigada, sin memoria histdrica (o con una memoria
del despojo quebrada, al arrojarnos a la urbe, deshistorizandonos y desmemoriandonos); e incitando
divisiones instrumentalizadas por las politicas publicas (Valdés, 2000, citado en Antileo, 2010b).

Por esto, Fernando Chilaleo (1992, citado en Antileo, 2010b) nos motiva a superar dicha dicotomia,
recordando que también hay mapuche urbanxs en el Wallmapu y que debemos establecer demandas
como pueblo y/o proponer nuevas identidades territoriales como mapurbe, en pro de la unidad, sin caer
en trampas esencialistas de mapuche congeladxs en la edad de oro rural (Antileo, 2010b).

Por su parte las comunidades estéan sitiadas y violentadas por el Estado, los fundos y las transnacionales,
y sabemos que sin su desarrollo no tendremos continuidad como pueblo, ya que si bien son reductos a
Ixs que hemos sido empujadxs a sangre, fuego, leyes y estafas, los hemos resignificado como espacios
de continuidad histérica (Caniuqueo, 2006), por lo que el movimiento mapuche se ha enfocado en lo
rural, proponiendo ideas como: evitar la migracion y la repatriacion de la didaspora mapuche al
Wallmapu®.

un resultado, asi que somos tan mapuche como todxs”. Finalmente, en este mismo episodio, la lamngen recuerda que
quienes estamos en la ciudad seguimos visitando a nuestras familias en el campo; y que no nos olvidemos que cuando se
hacen marchas “ahi somos reconocidxs mapuche”.

® planteada por Ixs lamngen José Ancan ka/y Margarita Calfio (citadxs en Antileo, 2010b).

8 Esto es nombrado por Bengoa como nativismo, participando de este movimiento intelectual, investigando solo a “Ixs
mapuche del sur, los longkos de alld. Entonces los lamngen de allé decian que Ixs mapuche que se venian acd a la ciudad
dejaban de ser mapuche; y lo que nosotrxs haciamos acd en la ciudad, un nguillatun que sé yo, era folklore, nos
disfrazabamos, asi jun historiador!” (lamngen Kuanita).

83 - . . . . . .
Ideas que surgen del movimiento nacionalista, pero para llevarse a cabo “primero tiene que haber un proceso de discusion
en todo el movimiento si es que esos son los caminos que se quieren tener. Segundo tienen que generarse procesos de
mancomunion de lucha por generar espacios politicos y territoriales para que eso sea posible. Tercero, tiene que ver con una
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A su vez, las comunidades estdn atravesadas por conflictos, productos histéricos de los afios de guerra
de ocupacién chileno-argentina, y de las situaciones de violencia y saqueo que se extienden hasta hoy,
originando oleadas migratorias que intervinieron en la composicidon de las unidades territoriales, que
antes del proceso reduccional tenian sus propios mecanismos de adaptacion a los cambios familiares,
conservando sus costumbres y organizacién comunitaria (Caniuqueo, et al., 2006). Con la intervencién
estatal se rompe este equilibrio, generando nuevas necesidades instaladas por la figura burguesa de la
familia nuclear, la propiedad privada y la organizacion, surgiendo conflictos frente a los nuevos
liderazgos funcionales®®; y por herencias y deslindes (asociados a la escasez y mala calidad de la tierra),
haciendo de la migracion una pérdida.

No obstante, hoy se reconstruyen las identidades territoriales, reposicionado liderazgos y practicas
tradicionales, resignificandolas -y por ende a la comunidad- como un espacio publico en el cual Ixs
mapuche expresan y resignifican su cosmovision, retoman sus aprendizajes como pueblo, inculcan
sentido de pertenencia y de querer volver o vincularse al Wallmapu; haciendo participes a
wechekeche/jovenes y kuyfikeche/ancianxs-antiglixs, por ejemplo, en el renacimiento del mapudungun.

La segunda: Con o Sin Estado y qué organizacion

Asumiendo que los “conflictos internos han estado marcados por una serie de intervencionismos de
multiples instituciones winka” (Caniuqueo, 2006:212), la institucionalizacion via organizaciones ha
conllevado diferencias dentro del movimiento mapuche.

Asi, las actuales organizaciones pueden dividirse en culturales que buscan reivindicar y rescatar la
cultura, funcionando en base a incentivos estatales, con afan desarrollista® y/o integracionista®; y
politicas o de liberacion nacional, con discursos auténomos inacabados y diversos, que pasan por la
recuperacién del territorio y de la soberania suspendida (Caniuqueo, 2006).

La gran diferencia entre ambas, segun la lamngen Daniela, es que algunas de las primeras son racistas
(por ser sectarias y cerradas) y las segundas no (por ser mas masivas y abiertas); y para el lamngen
Enrique, es que las culturales al demandar al Estado se quedan en un rol dependiente, subordinado y

maduracion politica que permita que esa poblacion mapuche que hoy dia tiene diferencias culturales muy importantes (las

identidades mapuche que se viven en la ciudad son muy diferentes de las identidades que se viven en el territorio o en el

campo); una apertura para que existan procesos de encuentro de estas distintas identidades mapuche, sino vamos a generar
”

puras politicas del rechazo, o sea, van a volver pero van a ser rechazadxs”, “y ver cdmo se involucra a no mapuche que estdn
en el territorio” (lamngen Enrique).

8 Lxs dirigentes “son un producto cultural del colonialismo, no obedecen a la légica politica tradicional, ello hace que no
tengan las pautas de liderazgo de las cuales gozaba el Lonko y el Ulmen, el/la dirigente no atiende a su gente [con comida y
mudai al realizar los xawiin], sino que cita y resuelve temas puntuales, va ganando un prestigio social al ser reconocidx por
las autoridades. Esto rompe la relaciéon de igualdad entre Ixs que componen la comunidad y como no existe ningun
mecanismo [...de compensacidn surge] la envidia” (Caniuqueo, 2006:199).

8 Es ilustrativo gue en un taller de microplanificacion del 2004, hablando del concepto desarrollo y sus variables de medicidn
(ingresos, escolaridad y bienes de consumo) Ixs dirigentes funcionales y autoridades tradicionales preguntaran si acaso esto
les hacia mejores personas, ya que el desarrollo mapuche es un kiime felen/vivir bien, estructurado a partir de una vision
valdrica relacionada al tipo de che/persona que se espera formar (Caniuqueo, 2006).

86 L . . , .
Aunque llama la atencién por su discurso autonomista, muchxs de estxs lamngen podrian categorizarse como

conservadorxs o fundamentalistas “quienes se parapetan en la idea de linajes y purezas, centrando el discurso en lo cultural y
en agentes que operan casi en el terreno exclusivo de lo puramente césmico y mistico, como si los grandes lonko no hubieran
liderado las batallas de su pueblo, como si las machi no hablaran (y por su intermedio giinechen) de escasez de tierras y
recuperacién. Pero por lo visto algunxs de éstxs no se incomodan ejecutando proyectos Conadi para celebrar el we xipantu,
asignandoles a estas autoridades roles puramente ‘culturales’. Para ellxs el pasado siempre sera bueno y criticarlo es una
deslealtad (Caniuqueo, et al., 2006:14-15).
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colonial, por lo que “lo importante es pasar de la demanda a la prdctica auténoma”. Este rol colonial lo
amplia la lamngen Giovanna con el tema de tener personalidad juridica que “significa que te inscriben,
que tienes que ir a la Municipalidad, a la CONADI, que todxs sepan ‘quién soy y ddnde estds’, control
absoluto sobre ti” y “te inserta en la Idgica capitalista”, recordandonos que “nosotrxs no somos
capitalistas; nuestra economia es una economia de reciprocidad, de solidaridad”.

Aca vemos el paralelismo con el debate feminista entre institucionalizarse o seguir autbnomas. Hoy la
mayoria de las organizaciones siguen el camino institucional, aglutinadas en torno a los fondos
concursables de la CONADI o beneficios estatales via discriminacidn positiva (becas, subsidios); y/o a las
férmulas planteadas por el derecho indigena internacional a través de organismos de la ONU y del
Convenio 169%’. Desde las primeras estrategias se entiende la participacion en politicas integracionistas
multiculturalistas, cayendo algunas veces en la utilizacidn folkldrica y neoliberal de la cultura mapuche,
(despolitizando sus objetiv0588) en ferias y actividades new age en la urbe o en proyectos turisticos de
microemprendimiento en el sur®.

Respecto a estos ultimos, la lamngen Marilen senala la divisidn entre “quienes han considerado como la
posibilidad de ser emprendedor/a. Obtienen fondos, beneficios para hacer ruka y ofrecen sopaipillas; pa’
recibir a gente, y le dan como este sentido a la tierra, como un fin de lucro y que tienen una relacion
super tranquila, estratégica y de colaboracion con el Estado y con los programas del Estado (que
también Ixs usan como ejemplo de un/a mapuche que progresa, que se inserta, es un ejemplo positivo),
versus Ixs que estdn como que la tierra es para ellxs y que cumple una funcidn historica vital, de lucha y
de base para empezar un camino nuevo y que no se puede estar negociando por nada, ni lucrando, ni
turisteando con ella”.

Mas alla de los antagonismos, estas divisiones especialmente en la ciudad han creado autobloqueos en
el decir de la lamngen Marilen o “malestares internos, decepciones, frustraciones, desesperanzas
respecto a los colectivos, a estos grupos de referencia que son tus pares, porque aqui en la ciudad no
esta el lof, no esta la familia, entonces, es como una organizacion que se crea como estratégicamente;
ademds que es dada como por la CONADI, que es una institucion que es absolutamente desligitima’ ”,
generando “dificultades severas de poder asociarse en confianza, no solo en pos de hacer resistencia a
otrxs sino porqué si nomds, hacer familia en la ciudad”. Por esto, nos sugiere ir mas alla de un primer
analisis que entiende la ciudad y la represion como obstaculizadores de las “maneras de vivirse como
mapuche” y hacernos cargo que “algo pasa con la asociatividad, con la manera en que se estd
organizando”, porque el constituirse como organizacion “no es un acto muy reflexivo”, copiandose
incluso los estamentos, siendo “mds bien un acto estratégico de supervivencia en la ciudad o en pos de
beneficios o incluso como un tema politico de que ‘hay que estar organizadxs porque somos mds’, para
cumplir un rol de demanda en la ciudad”; “sin un sentido profundo y colectivo al final”. Asi “a pesar que
es un objetivo super a corto plazo y estratégico el que aglutina, siempre estdn de fondo estas

87 . . . L
Internacionalmente se reconoce Pueblo con Derechos Colectivos, pero estda como Ley Consuetudinaria (como la

Declaracion Universal de los Derechos Indigenas de la ONU del 2007 y el Convenio 169 sobre Pueblos Indigenas y Tribales en
Paises Independientes de la OIT del 1989), no en lo juridico nacional. De alli que la ratificacién del Convenio en Shile (recién
en el 2009) no implique nuestro reconocimiento constitucional como Pueblo.

8 Esto porque el relativismo cultural del multiculturalismo (que instala un esencialismo en nombre de un mosaico pluralista
de minorias culturales fijas, homogéneas y cerradas), y su elogio acritico de la diversidad cultural, es un eje central de las
politicas de dominacion neoliberal, cuyo objetivo es desarmar el potencial revolucionario de las culturas, a través de su
folklorizacidon y el reconocimiento subordinado (Silva, 2009).

8 De ahi que se les llame despectivamente yanakonas/entreguistas “porque son como vende pueblo, vende cultura”, por
beneficios propios (lamngen Kuanita).
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necesidades de asociatividad que todxs tenemos. Entonces por mucho que conseguimos la beca, si
hemos perdido la confianza entre todxs, da lo mismo al final. En realidad valen mucho mads las relaciones
humanas, y yo siento que estdn super quebradas”. De alli que nos incite a “resignificar las maneras de
asociarse éel por qué?, épara qué?, ¢como?, é¢donde?, épara quién?, y replantedrselas” porque “desde
ahi pueden empezar a iniciarse procesos nuevos y de verdad descolonizadores”.

La tercera: Con o sin Partidos Politicos y qué Nacion

Division derivada de vincularse con el modelo heterowingkapatriarcal pseudodemocratico es ser parte
de partidos politicos o no. Asi, “estdn Ixs que consideran que Ixs mapuche son un pueblo asi como
antiglio, como prepolitico, por lo tanto, estd mds alld de los partidos de derecha y de izquierda, no se
casan, y por lo tanto, eso significa que cuando hay que pedir apoyo da lo mismo a quién”, “porque al
final eso es un tema del Estado de Shile y nosotros estamos fuera de esto”. Y “estd el sector que se asocia
con una cierta ideologia, normalmente de izquierda progresista, y que considera como que sus valores se
vinculan o consideran entre sus planteamientos la lucha del pueblo mapuche y por lo tanto ahi hay que
estar” (lamngen Marilen), aun cuando la izquierda ha hecho guifios al pueblo mapuche como
campesino-proletario, victima y necesitado de asistencia™.

Por un lado, histéricamente, Ixs mapuche insertxs en partidos tradicionales (donde los colonialismos y
machismos de izquierdas y derechas son inamovibles y solo nos consideran para conseguir votos), han
demostrado que si bien han servido de “férmula para llegar al poder, bajo la estructura wingka”
(Painemal, 1920, citado en Caniuqueo, 2006:175), poco han hecho por su pueblo, generando divisiones
en el movimiento mapuche, por lo que algunxs lamngen han planteado su propio partido: el
Wallmapuwen.

Por otro lado, se encuentran Ixs movimientos autondmicos, dentro de los cuales hay interculturales y
abiertos (como el propiciado por el Wallmapuwen) y etnonacionales y excluyentes “solo para mapuche”.
Ambos asumen que si bien el Estado no es una construccidon histérica mapuche, puede ayudar a
liberarnos, sin olvidar que la autonomia implica recuperar nuestra soberania supendida con la invasién
estatal (Caniuqueo, et al., 2006), abogando por una utilizacidn instrumental del concepto nacion®’ y/o
partidos politicos.

Si bien el movimiento etnonacional es mas amplio que un movimiento nacional -que busca “asumir en
algin momento el Estado y llevar a cabo el proyecto nacional” (Caniuqueo, et al., 2006:258)-; y no
tendria necesariamente que orientarse a asumir el poder, ni pasar por una reconstruccién cultural,
“pues lo que le daria la categoria de etno es el origen de las personas que lo componen” (Caniuqueo, et

% Como plantea la lamngen Marilen “el modelo que tenia la UP y estos gobiernos de izquierda era super paternalista y poco
empoderador de como entendia los pueblos indigenas (uno lee los programas de Salvador Allende...’Estxs pobres indiecitxs
hay que ayudarlxs’)”. De ahi que algunxs lamngen planteen que la izquierda ha impuesto la dicotomia izquierda-aliada v/s
derecha-enemiga; y un etnocidio, al privilegiar la alianza raza-clase a costa de la conciencia de pueblo. Sumado al hecho que
la derecha siempre ha explicitado que quiere chilenizarnos (Caniuqueo, et al., 2006), podria explicar el porqué organizaciones
mapuche mas mediaticas y mapuche emprendedorxs, empresarixs, profesionales “exitosxs”, alineadxs al modelo econémico
hegemaénico (que conforman Ixs mapuche permitidxs), se reunan con Pifiera para negociar desarrollos sustentables, como lo
demuestra el Encuentro Nacional Mapuche (ENAMA) que se viene realizando desde fines del 2011.

Y “E| movimiento mapuche en los 90 tomé el concepto de nacion de un escenario claramente moderno y viendo que otros
pueblos estaban asumiendo ese mismo concepto”, apropidandolo como respuesta anticolonial. La nacién es un “concepto
instrumental, que nos permite a nosotrxs Ixs mapuche situarnos en un lugar y debatir a quiénes creen que detentan el
concepto, que son las naciones que generalmente controlan los estados y las naciones que tienen como la jurisprudencia, su
bagaje legal, su dominancia, su hegemonia sobre el concepto; a nosotrxs nos permite situarnos en un locus, en un lugar, para
decir: ‘oye, nosotrxs también somos nacion’ ”. También es un “concepto aglutinante, que permite que muchas voluntades se
sumen a un proyecto y sean capaces también de luchar por el” (lamngen Enrique).
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al., 2006:258), plantearse asi implica recuperar la conciencia de pueblo, pero conlleva al menos dos
riesgos: el de excluir a Ixs no mapuche que viven en el Wallmapu como se hizo con nosotrxs; y el de
excluir entre mapuche, al focalizarse en “lo mapuche” que remitiria a “caracteristicas étnicas que son
bien cuadradas”, ya que “la etnonacion tedricamente es como un numero de atributos que se deben
responder, pero lo que sucede hoy dia con la realidad que estad viviendo la sociedad mapuche, si buscas
como el cumplimiento de esos atributos, nunca vas a encontrar como un simil de una perfeccion”,
incluyendo estos atributos lo biolégico, lingliistico, religioso [y un laaargo etcétera] “que se desarma por
si solo” (lamngen Enrique).

En cambio lo autondmico implica definir un proyecto, orgdnica y pacto social que no haga distinciones
urbano/rural, Gulumapu/Puelmapu, mapuche/wingka; y redefina la relacién con Ixs no mapuche,
focalizandose en “lo intercultural”. De alli que se acerque a un movimiento de liberacion nacional que
“reivindica una nacién que esta en situacion colonial” (Caniugqueo, et al., 2006:259) y su soberania
suspendida; y que pasa necesariamente por la reconstruccion del tejido social porque busca generar
lealtades y sentidos colectivos para la unificacion transfronteriza (Caniuqueo, et al., 2006), siendo clave
“la recuperacion de las confianzas” como plantea la lamngen Marilen.

En términos feministas, asumiendo que el imaginario de nacién hegemodnico “ha excluido a indigenas y
mujeres, naturalizando las desigualdades inscritas en sus cuerpos, mediante su folklorizacion,
estetizacion y mercantilizacion” (Cumes, 2007:184), los nacionalismos contrahegemadnicos en contextos
postcoloniales pueden ser sitios de resistencia, ya que la nacién como lugar de soberania, puede resistir
al capital (Chowdhury, 2006; Herr, 2003), siempre y cuando no sean etnocéntricos (proyectos
esencialistas que decantan en exclusion como el nazismo, dictaduras o el peligro de los
etnonacionalismos) sino policéntricos (cuyo objetivo externo es la soberania o autodeterminacién como
los movimientos de liberacion nacional anticolonial; e interno, la democratizacién de sus procesos de
decision, la resignificaciéon de sus valores y costumbres y la reorganizacion institucional). Para ello, las
domo y/o feministas debemos generar una agenda y discurso nacionalista, negociando con nuestros
lamngen para eliminar subordinaciones por imperialismo (neocolonial-neoliberal) y patriarcado (Herr,
2003), sin olvidar que si hay imperialismo no puede haber autodeterminacién nacional (Chowdhury,
2006), usando la nacién instrumental y estratégicamente, comulgando con las palabras del lamngen
Enrique, para quien “la nacion tiene sentido en tanto es una faceta liberadora de los procesos de lucha”.

La cuarta: Mapudungun, Salud Ancestral...é Con o sin Wingka?
“Antes nos daba verglienza ser mapuche, ahora nos da vergiienza no hablar mapuche”
(lamngen José Curillan)
“Si se pierde el idioma, desaparece el pueblo” (lamngen Giovanna Tabilo)

Organizacionalmente, hay lamngen que luchan principalmente por la recuperacién del mapudungun y/o
por una educacion intercultural bilinglie.

El mapudungun porque fue un “despojo histdrico”, “una problemdtica que ahora se estd asumiendo”
porque “la lengua la estamos perdiendo desde hace siglo” (lamngen Marilen), por ende, recuperarlo “es
super politico, porque pasa por un tema de que yo sigo hablando mi lengua materna o sigo hablando la
lengua de mis abuelxs y estamos vivxs todavia” (lamngen Daniela); y de contrarrestar el “hacerte sentir
gue no eres parte ‘porque ya que no compartes la lengua entonces ya no eres’”, que invisibiliza el
proceso de despojo. Por ello, “si bien la lengua es como un objetivo, una meta certera y una obligacion o
un deber como pueblo”, no debe ser “un requisito para”, es decir, “unx no podria calificar a alguien que
no habla la lengua o que no la maneja como no mapuche” (lamngen Marilen).
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En esta recuperacion de la lengua, surgen varias divisiones, desde “quiénes son Ixs merecedorxs de
primero ensefiar la lengua y luego aprenderla”, porque “la lengua se convirtio en un cddigo de
resistencia de solo algunxs y super cerradxs, y de no querer ensefidrselo a otrxs, no solo por el miedo a la
discriminacion sino también como una manera de separar a Ixs unxs frente a Ixs otrxs, también como
una manera de hacer mini ghettos internos”, “ghettos lingliisticos”, basdndose en que “no se le puede
entregar al enemigx porque el otrx es un enemigx” (lamngen Marilen). Asi, muchos cursos de
mapudungun solo aceptan a personas que tengan al menos un apellido mapuche versus otros abiertos a

personas no mapuche.

Por otro lado, y siguiendo lo planteado por la lamngen Marilen, esta el grafemario a utilizar’; si hay que
escribirla o no; o si aceptamos o no los neologismos. En este ultimo punto quienes no los aceptan
apelan a “la lengua que simplemente fue y que no se pueden incorporar elementos nuevos porque es una
traicion a la lengua”, mientras quienes los aceptan entienden que si el mapudungun “tiene el mismo
status como cualquier idioma, tiene que ser dindmico, como lo son todos los idiomas del mundo porque
si no se convierte en una lengua muerta”.

Respecto a la educacion intercultural® bilingiie en el sistema educacional, ésta abre la posibilidad de

entablar nuevas relaciones entre mapuche y no mapuche, entendiéndose como una herramienta con la
qgue “acabariamos con el racismo, la xenofobia y el desconocimiento de un pueblo” (lamngen Daniela),
gue entre antes se inicie mejor (lamngen Beatriz y Kuanita).

Asumiendo que la escuela es parte de un proceso de modernizacion y asimilacién, de colonizacién
permanente que, por un lado, oprime con practicas que oscilan entre la segregacion, el racismo, el
clasismo, el sexismo, y hoy con el discurso asimilacionista multicultural (Cumes, 2007); pero que, por
otro, libera, abriendo posibilidad laborales y de resistencia.

Desde el Estado, presionado por el Convenio 169, que insta a garantizar los derechos educativos y
linglisticos de los pueblos indigenas, implementa un Programa de Educacion Intercultural Bilingtie (EIB)
desde el 95, focalizado en zonas rurales; e impone restricciones en la Ley General de Educacién y en el
Decreto 280 del Ministerio de Educacién (2009), que sélo garantiza el derecho a estudiar lengua
indigena en espacios educativos con mas de 20% de nifixs indigenas [iY solo con 50% es obligatorio!)94,
dificultando legalmente el aprendizaje de la lengua materna, especialmente en zonas urbanas [aun
cuando se discursee jinterculturalidad para todxs!]®.

92 : . . . , ,
La lamngen Marilen nos recuerda que “Ixs argentinxs ya se pusieron de acuerdo y tienen un grafemario, nosotrxs todavia
tenemos cuatro”.

% “Cuando hablamos de multiculturalidad, a lo que siempre se autolegitima el gobierno, se habla de reconocer que existen
diferentes culturas en un espacio, en un territorio determinado politicamente. Cuando nosotrxs hablamos de
interculturalidad, hacemos referencia a que reconocemos eso, sin embargo, lo intercultural se relaciona con un proceso de un
didlogo constante entre culturas y éstas se enriquecen mutuamente y eso forma una diversidad de paradigmas, de didlogos y
un entendimiento y respeto mutuo” (lamngen Daniela).

% De hecho, el mismo movimiento mapuche puso estas trabas, ya que “como acd en la ciudad éramos invisibles, nuestras
voces no eran tan vdlidas, pero sin embargo las voces de las comunidades si. Y alld Ixs lamngen hicieron una cldusula que nos
dejé marcados acd en la ciudad: donde haya un 20% (ahora dice un 20, nosotrxs peleamos esa parte)”, es posible, y con “un
50% de nifixs indigenas en un colegio, es obligatorio el sector de lengua. Acd en la ciudad nosotrxs no podemos hablar de un
50%, en las comunidades ahi te creo, pero acd no, maximo 15%, entonces no podemos tener ese sector (lamngen Kuanita).

% |a EIB “se inicia en sectores rurales aplicandose como sector de lenguas, pero en las ciudades se aplica como talleres de
lenguaje y cultura, centrdndose mds bien en esto ultimo. Hoy en dia, segun cifras del PEIB, solamente en 300 escuelas en todo
Shile se estd impartiendo el sector de lengua indigena, por lo que es necesario exigir que se cumpla el decreto” (lamngen
Andrea Salazar en Feria de Arte y Politica Mapuche, 5y 6 de mayo 2012).
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A través de la EIB, el Estado constituye en ghettos lingliisticos las escuelas con 50% o mas de matriculas
indigenas (lamngen Marilen), y reinstala la logica de proyectos “a corto plazo”, con lineamientos
centralistas, que promueve luchar con el gobierno por los fondos (lamngen Kuanita).

En cuanto a la salud, existe una légica gubernamental de trabajar desde la salud intercultural, a través
de su Programa de Salud y Pueblos Indigenas (PESPI) del 96, que coexiste con la salud ancestral
practicada dentro de algunos centros de salud estatales, instalando ruka y rehue®® en hospitales, los
cuales pueden desaparecer segun las orientaciones de turno”’.

No obstante lo anterior, el sistema medicinal mapuche auténomo ha perdurado, gracias a machi,
lawentuchefe, meika/curandera y papay/anciana que siguen realizando sus practicas de sanacién mas
alla de lo que indique el Estado y la biomedicina, basandose en el kiime mongen/buen vivir o vivir bien o
kiime felen/estar bien o bien estar, para el cual el equilibrio fisico, emocional, espiritual y social es
crucial®®. Para ello utilizan lawen/yerbas medicinales, oraciones y técnicas diagndsticas que descubri en
este proceso autoetnografico: el willentun/diagndstico por medio de la orina; el piilliitun/diagndstico a
través del pulso y pewmatun/diagndstico por el suefio (Oyarce, 1989, citada en Salazar, 2012b).

La etiologia de los males que aquejan la salud se enmarca en el sistema de creencias que conforman la
cosmovision y espiritualidad mapuche, articulada por una serie de fuerzas opuestas que deben estar en
equilibrio (Salazar, 2012b). “Ya que nosotrxs también somos mapu, la salud es sintonia con la naturaleza,
que tiene dos movimientos: ciclicidad (hay tiempos en que se pueden hacer cosas y otros que no, con el
fin de la regeneracion, la cual se niega con la idea de explotar); y la trascendencia (pasar por escalones
de la vida, incluyendo retrocesos)” (Cayuqueo y Moncada, 2012); y es un sistema “holistico, asociado al
Ad Mapu”(Salazar, 2012a) o normas de comportamiento social-religioso-cultural de cada /lof.

Este escenario diverso demuestra que aunque intenten asimilarnos como campesinxs, urbanxs
marginales o mestizxs™, diciendo que quedan muy pocxs “indigenas” porque la mayoria ha perdido su
cultura, o no viven en comunidad, o no practican sus ceremonias, “o que la ‘cultura mapuche’ esta
extinta, aqui estamos” (Levil, 2006:248), porque: “Petu mongenleifi, petu mapuchengen”, decimos Ixs
mapuche, a pesar de todo. ‘Todavia estamos vivxs, todavia somos mapuche’” (Mora y Moraga, 2010:6).

¢Y las domo mapuche?
“De la historia mapuche mas antigua sabemos poco escrituralmente hablando. Tampoco es mucho lo
gue sabemos a través de los relatos orales ‘oficiales’, los cuales casi siempre son patrimonio de

% Espacio sagrado y ceremonial, fundamental para ejercer las practicas curativas mapuche. No obstante, “si bien la salud
intercultural permite que Ixs machi tengan rehue, invisibilizan que no tienen territorio donde recolectar lawen” (Cayuqueo y
Moncada, 2012).

% como el caso de la ruka del Hospital Barros Luco, que tarde o temprano van a quitar para seguir construyendo edificios de
salud wingka (lamngen Giovanna).

% “0 sea no te vamos a dar remedios para curarte tu fisico, tenemos que empezar por el alma [...] en la medida que tenemos
bueno nuestro Newen —fuerza, energia, armonia y equilibrio con el universo- estamos sanxs y cuando hablamos de universo
hablamos de tener una buena relacién con el Chao, con el padre dios, de tener una buena relacién con la Nuke mapu, con la
madre tierra, de tener una buena relacion con la naturaleza, cuando nos ataca un kutran, una enfermedad, ésta no es solo
fisica sino que es en forma espiritual, emocional, incluso social, y hablamos de social cuando si bien la enfermedad no nos
ataca directamente, ataca al entorno mds cercano y la persona se enferma emocionalmente (Tabilo, 2012).

99 ) . . o sys
O champurrea’xs, mezcla, aludiendo a que no existe el/la mapuche purx, para deslegitimar nuestras demandas politicas, ya
que “el mestizaje es un mito de identidad nacional creado por las elites para justificar la regulacién de la vida de los
individuos (indigenas y no indigenas) por parte del estado” (Saldivar, 2008:24, citado en Millaleo, 2012:7).
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hombres” (Calfio, 2007:249) por lo que para hacernos una idea de la situacién histérica de las lamngen
utilizaré principalmente los exhaustivos trabajos de las lamngen Margarita Calfio (2007), Maribel Mora y
Fernanda Moraga (2010).

En base a fuentes histéricas Calfio (2007) releva de la vida auténoma mapuche a las primeras lamngen
recogidas por la historia mapuche escrita, Fresia y Guacolda, parejas de Kallfiilikan y Leftraruloo,

convirtiéndose en mitos, asi como la longko Janequeo y Tehualda; y que...

Ella es dueia de su voluntad y de su cuerpo

Ante el espanto y la fascinacion de los registradores hispanos se ratifica la libertad sexual de las mujeres
solteras (y viudas), sin importar la virginidad para el matrimonio, permitiéndose el sexo por simple
pIacer101 y la maternidad en solteria, de hecho si “la recién casada ya esta encinta, embarazada por otro
hombre, entonces el marido casi siempre se decide a adoptar al/a hijx por nacer” (Cofia, 2006:219).

La primera vision “desde dentro” la entrega Francisco Nufiez de Pineda y Bascuian, cautivo espanol
apresado en 1629, quien estuvo regle/7 meses bajo el amparo del longko Mawlikan, y escribio
Cautiverio Feliz, donde relata que en una fiesta “se arrimd a mi una mocetona [...] Me dijo el cacique y
los demas que iban en mi compaiiia, que recibiese el favor de aquella dama, que como suelta [soltera] y
libre que era podia arrimarse a quien le diese gusto” (Ferreccio y Kondic, 2001:525; citadxs en Calfio,
2007:250). Mucho después, Lucio Mansilla, coronel del ejército argentino, en visita al longko
Panguetruz-Nger o Mariano Rosas, escribe en 1870 que su anfitrion “me explicd, que entre los indios no
existe la prostitucion de la mujer soltera. Esta se entrega al hombre de su predileccion [...] Ni el padre, ni
la madre, ni los hermanos le dicen una palabra. No es asunto de ellos, sino de la china. Ella es duefia de
su voluntad y de su cuerpo, puede hacer de él lo que quiera” (Mansilla, 1984:198, citado en Calfio,
2007:251); explicitando que las mujeres casadas pierden esta libertad, hasta que enviudan, volviendo a
ser “tan libres como las solteras en un sentido, en otro mas, porque nadie puede obligarlas a casarse, ni
robarlas” (Mansilla, 1984:200, citado en Calfio, 2007:251).

Registros en periodo reduccional

Desde fines del 1800, extranjeros (como los linglistas Rodolfo Lenz y Fray Félix José de Augusta; el padre
Ernesto Wilhelm de Moesbach y Tomas Guevara,) y mapuche como Manuel Manquilef registran (via
“informantes claves”) la vida mapucheloz, ya que se suponia “a punto de desaparecer por efecto del
progreso y la civilizacion” (Mora, 2010, citada en Mora y Moraga, 2010:29). Todos destacan nombres de

100 Registradas por Alonso de Ercilla, en La Araucania, escribiendo acerca de la etapa conocida como “Guerra de Arauco”, es
decir, los 100 afios de guerra contra la Corona Espafiola hasta el primer parlamento en 1641, registrando a los longko miticos
de Kallfiilikan y Lefxatu, instalando el arquetipo del “guerrero araucano”; y a Ixs mapuche como araucanxs. Sin embargo, tal
como sostiene Lenz a fines del siglo XIX, mapuche es como se autodenomina nuestro pueblo-nacién (Calfio, 2007).

101 . . . .

Guevara registra el huesquel, una especie de tela confeccionada con crin de caballo que atado al pene durante la
penetracién estimulaba hasta llegar a “espasmos musculares”, que hace suponer que el orgasmo femenino en la sociedad
mapuche era conocido y deseado (Calfio, 2007).

102 os Estudios Araucanos (1895-1897) de Lenz y las Lecturas Araucanas (1910) de Augusta conforman los mas amplios

estudios realizados en el periodo reduccional en Gulumapu. Junto a Folklore Araucano (1911) de Guevara plasman el discurso
cientifico-positivista-occidental, situando sus observaciones desde la dicotomia pueblos superiores/inferiores. “Desde ese
supuesto epistemoldgico miraban al mapuche ‘informante’. También lo hacian desde la postura ética del intelectual que
puede y debe hablar por estxs sujetxs ‘otrxs’, victimas de una politica de descrédito, de injusticia y violencia” (Mora, 2010,
citada en Mora y Moraga, 2010:31). Por su parte, Comentarios del Pueblo Araucano, | y Il (1911 y 1914) de Manquilef,
formado occidentalmente, presenta las contradicciones de relevar su cultura promoviendo la civilizacion occidental como
modelo (Mora, 2010, citada en Mora y Moraga, 2010).
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informantes mapuche hombres, apareciendo algunas domo como informantes secundarias, incidentales
o sin nombre, ocultando las voces femeninas (Mora, 2010, citada en Mora y Moraga, 2010).

Del testimonio del longko Pascual Cofia (registrado por Moesbach) complementado por algunas ideas
de Guevara y Manquilef, se observa un sistema patriarcal, que privilegia a hombres y adultxs, siendo las
mujeres las que “se ocupan en la casa, preparan la comida, lavan la ropa y crian y vigilan a sus hijxs”
(Cofia, 2006:231); comen aparte y después del hombre (Guevara, 1929); son entregadas por su padre en
matrimonio'®; migran al lof de su esposo por la patrilocalidad (quien dependiendo sus tierras y
animales puede ser poligamo) y si bien cominmente “las trataban bien; algunos, sin embargo, les
pegaban en exceso” (Cofia, 2006:205), incluso las machi en su rol de esposas eran objeto de violencia
(Guevara, 1929). Empero, las esposas tenian sus propios animales y chacras y eran consultadas para su
venta (Cofia, 2006) y si bien la domo mapuche no concurria a todos los trawiin ni kawin/fiestas, “es la
causante de la alegria, del amor, de la embriaguez i del canto” (Manquilef, 2006:30).

Guevara (1929) desde su etnocentrismo plantea una moral mapuche prohibitiva, llena de tabus regidos
por los mandatos de Ixs antepasadxs y espiritus protectores, concluyendo un desprecio por la mujer en
base a los tabus observados ante la mujer embarazada'®, en parto’®, menstrual’® y casada. No
obstante tanto tabu el “réjimen de la poligamia i las costumbres no coartadas de las solteras [...] hacian
mui activa la vida sexual de Ixs araucanxs” (Guevara, 1929:162).

Fuentes y Memorias Orales

Ya que la oralidad y el mapudungun sustentan nuestras memorias colectivas; y a través de los piam/
historias de nuestrxs antepasadxs se expresan hitos y antecedentes cosmogdnicos fundamentales para
entender al pueblo mapuche, asi como a las domo mapuche, el piam de la awkan/batalla entre Kay-Kay
filu con Xeg-Xeg filu™ explica nuestros origenes junto con las fuerzas y energias opuestas pero
complementarias que coexisten en el universo. De ahi la reciprocidad en la relacion con el cosmos. Una
version de éste plantea que sobrevivieron al diluvio:

...las deidades mayores de este pueblo —Fiicha chaw, Kiishe fiuke, Weche wentru, Ulcha domo, hombres y mujeres,
jovenes y ancianxs- componen la tetralogia necesaria para la mantencién del kimiin (conocimiento), del newen
(fuerza), del piillii (espiritu) y del rakiduam (pensamiento) mapuche (Mora y Moraga, 2010:12).

De este piam, se entiende la asignacidn de roles sociales: Ixs kuyfikeche/ancianxs-antiglixs transmitir el
kimiin y cultura a las nuevas generaciones; y Ixs wechekeche/jévenes alimentar a la familia y reproducir
la raza (Marileo, 1996, citado en Millalén, 2006).

1% Antes sin consentimiento, por lo que implicaba compra y rapto de la novia (llamado gapitun) y en el momento de los

registros con consentimiento mutuo, rapto concertado y entrega de dote a la familia de la novia (denominado mafiin).
104 . , .. . . . . .
Quienes no podian acercarse a las cosechas ni juegos de palin para no arruinarlos; ni comer una serie de alimentos con
deformaciones porque comunicaban la imperfeccién al feto, ni de estilo gemelar o triple, para evitar gemelxs o trillizxs
(Guevara, 1929 y Mora, 2006).

105 . , ~ . , .
La madre daba a luz fuera de casa, y antes de regresar a ésta debia banarse con su hijx porque el agua tenia la propiedad
de purificar (Guevara, 1929 y Mora, 2006).

106 oL . . , . . .
Prohibiendo las relaciones sexuales con mujeres en su periodo, a hombres que iban a la guerra o jugadores de palin
porque eran “sangres malas; al contrario, la del hombre se consideraba buena, como simbolo de la fuerza, de la vida”
(Guevara, 1929:161).

107 3 primera serpiente representa el mal y el ko/agua; y la segunda el bien y la mapu, encarnada en montes hoy sagrados, al
haber refugiado y salvado a Ixs mapuche del diluvio creado por Kay-Kay, por no haber mantenido el equilibrio, dejando de
lado la religiosidad mapuche.
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El siguiente piam establece la union primigenia de la domo con la naturaleza:

Cuentan Ixs antiguxs que el primer espiritu que llego a la tierra fue el de Wanglen, una estrella, que se convirtié en la
primera mujer. A su paso, dicen, florecian las hierbas, crecian los arboles y al roce de sus manos todo tipo de
insectos y de aves se desplegaban” (Mora y Moraga, 2010:11-12).

Por otro lado, de los dl/canto registrados del periodo reduccional, y entendiéndolos como patrimonio
también de domo mapuche y como formas de decir y decirse mapuche, al revisar los il cantados por
domo —llamekan- (especificidad dada por su realizacién porque las papay los ensefan a las jévenes y
nifas; y por sus tematicas referidas a situaciones propias de la vida de la domo, sobre todo en su rol de
esposa), aparece la mujer triste, engafiada, sola, abandonada, celosa, despreciada, desprestigiada por
ser la segunda mujer o por ser maltratada, desgraciada por no tener hijxs o por encontrarse pobre,
desarraigada por irse a otra tierra con su amado, la fiel amante del viajero y la enamorada. También “los
cantos rituales de agradecimiento a las divinidades, las oraciones de diverso tipo y las invocaciones a los
espiritus familiares y de ciertos lugares” (Mora, 2010, citada en Mora y Moraga, 2010:39). Es decir, los
llamekan generalmente tratan de temas como el amor, la vida de pareja y las labores cotidianas vy
espirituales de las domo en su rol de prolongacién de la cultura mapuche.

Breve recorrido organizacional de domo mapuche

Ya que del panorama esbozado, las luchas vinculadas a los derechos de las lamngen no sobresalen,
mostrandonos como las luchas como pueblo invisibilizan a las domo, a continuacion presento un
brevisimo recorrido organizacional femenino, incorporando algunas voces feministas mapuche.

Si bien la participacion de las domo en el movimiento mapuche se inicia desde el surgimiento de las
primeras organizaciones mapuche urbanas (Painemal, 2004), ésta fue minoritaria y cuasidecorativa, al
ser “integradas como la parte mas vistosa de las distintas comitivas politicas o culturales que las
organizaciones enviaban a Santiagolog" (Calfio, 2007:253). No obstante, la participacion organizada de
las mujeres mapuche, como instancia propia y distintiva, comienza ya en 1937 con la creacién de la
Sociedad Femenina Araucana Yafluayin, cuya presidenta en 1938, Herminia Aburto Colihuequem,
planted demandas con respecto a las mujeres y nifias mapuche, como educacidn y organizacidn para ser
utiles para la raza y conquistar el derecho de voz y voto (Aburto 1935, citada en Calfio, 2007). Sin
embargo, fue dificil delinear un discurso propio debido al “peso que tiene la idea de ‘trabajar por el
pueblo’ y no fragmentar el trabajo con posturas denominadas feministas” (Calfio, 2007:248), ya que

hasta hoy el concepto género no logra entrar en los discursos y accion politica de las domo mapuche.

La presencia de mujeres mapuche con estudios formales e ideas progresistas, mas el estimulo de las
propias organizaciones masculinas —no sin conflictos de por medio- “resultd decisivo para la
participacién de éstas en actividades mas publicas, porque se dieron cuenta del rol clave que ellas
ocupan al interior de las familias” (Calfio, 2007:243). En 1950 surge la figura emblematica de Zenobia
Quintremil Quintrel, primera mujer mapuche candidata a diputada en las elecciones del 53; y

108 .1s . . . s . .
Utilizando su traje y adornos de plata tradicionales “como emblema étnico en ceremonias y en actividades en que las

mujeres representan a su etnia frente a otros grupos y organizaciones sociales” (Cumes, 2007:125), como hoy en muchas
actividades urbanas. De hecho, la lamngen Diva Millapan, que se declara mujer mapuche feminista, en carta abierta del
pasado 8 de marzo, sefiala: “todo estd bien mientras no se nos ocurra pedir participacién en la toma de decisiones, o si
queremos tener un cargo importante [...] solo debemos estar siempre con nuestra hermosa vestimenta [...] pero solo de
adorno y calladita” (Millapan, 2012:3).
1% Fecha temprana en comparacion con las organizaciones de mujeres chilenas o argentinas (Moraga, 2010, citada en Mora y
Moraga, 2010).
110 . . . .. o~ . .y
Primera domo mapuche candidata para las elecciones municipales de Temuko, en 1935, afio en que se consiguié el voto
femenino para las elecciones municipales (solo en 1949 las mujeres del Gulumapu lo consiguieron para las presidenciales).
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vicepresidenta de la Asociacién Nacional de Indigenas de Shile. Ella muestra la dificultad que tuvieron y
tienen las domo mapuche para acceder a cargos politicos de parte de sus pares wentru, minusvalorando
su candidatura, en este caso por ser buenamoza (Foerster y Montecino, 1988, citadxs en Calfio, 2007).
Durante la Reforma Agraria las lamngen organizaron ollas comunes y recuperaciones de tierras'™, lo
cual no fue ni muy visible ni muy valorado, porque estaba muy arraigada la idea que se quedaran
ayudando en casa. De hecho, las familias “no aprobaban que sus hijas estudiaran, que aprendieran a
leer y especialmente escribir” (Calfio, 2007:255) porque podian mandar cartas a chicos™? e irse de casa;
cridandolas para ser duefia de casa ejemplar, como casada para atender al marido, o como soltera para
servir a sus hermanos, por ende, muchas elegian estudiar (Millapan, 2012).

En los 80 domo llegan a dirigir la rama femenina mapuche del Az Mapu (que capacitaba a las lamngen en
oficios ad hoc con las necesidades familiares, como talleres de costura), “pero tal vez sin tener
conciencia plena de sus derechos propios en cuanto mujeres” (Calfio, 2007:257). A fines de los 80
surgen organizaciones de domo mapuche en las comunidades™®, algunas respaldadas por
organizaciones feministas santiaguinas no mapuche, para la recuperacién de la medicina y textileria
mapuche (Painemal, 2005).

Desde los 90 las domo mapuche adquieren protagonismo por sus gestiones de reivindicacidon
sociocultural, participando en organizaciones mixtas (por los derechos colectivos); y en organizaciones
de domo para el desarrollo femenino “en el dmbito de los DDHH, de prepararlas o estimularlas en la
especializacion de oficios y de revivificar la cultura mapuche” (Moraga, 2010, citada en Mora y Moraga,
2010:221). Debido a este boom organizacional, desde la academia no indigena se comienza a escribir
sobre la vida de mujeres mapuche**, visibilizando un discurso publico-politico-cultural (Moraga, 2010,
citada en Mora y Moraga, 2010). En este contexto, emerge una nueva generacion de (llcha/jévenes
mapuche que asumen roles de liderazgo en organizaciones funcionales y tradicionales (asumiendo el rol
de longko, histéricamente ocupado por hombres). El no estar vinculadas con partidos politicos ha
provocado desconfianzas y descalificaciones de parte de algunas lideresas mapuche, que en dictadura
tuvieron un rol protagonico, y que hoy trabajan en instituciones estatales (Painemal, 2005).

111 . . . . , . . .
La lamngen Marilen releva este periodo, recordandonos que “las mujeres si se estaban organizando, teniendo un espacio

en lo publico y asociado con la productividad, la tierra, jy con eso, recuperar tierral; ahi era el momento pa’ haberse
producido un movimiento distinto, pero luego eso se corto” por la dictadura “que acallo” “y borré todo ese proceso”.

12 p respecto el lamngen Sergio relata que haciendo una vez una encuesta “cuando le preguntaba a las lamngen que
estaban solitas en el campo y: ‘¢usted hasta qué curso llegd?’, y me decian: ‘no que yo llegué hasta segundo’, ‘y iqué pasd?,
é¢no la dejaron estudiar mds?’, y decian: ‘no, porque mi papd creia que yo le iba a andar mandando cartas a los hombres’. O
sea, a una nifia de ocho afios la sacaban de la escuela porque el papd pensaba ya, que si aprendia un poco mds le iba a andar
mandando cartas a los hombres, éa los ocho afios?”.

13 . . , . .
Millapan recuerda que “las criticas les llovian...son malas...su discurso es mediocre...pero ellas son hablantes...por lo tanto

en las comunidades eran muy bienvenidas...ellas no sabian de Marx, Engels...ni Durkheim ni Weber, ni feminismo, hablaban
de Fresia, Janekeo y se acabd [...] las mujeres dirigentas no tenian espacio para el feminismo, porque debian representar a un
pueblo, pero también se debe considerar que el movimiento feminista no consideraba a las mujeres indigenas” (2012:2).
114 como por ejemplo, el primer acercamiento a la vida de una dirigenta mapuche de Ximena Bunster, The Emergence of
Mapuche Leader: Chile (1976); la entrevista de Florencia Mallon con la dirigenta politica Isolde Reuque del 96 (que se publica
en 2002 como Una flor que renace: autobiografia de una dirigente mapuche); los trabajos de Sonia Montecino, Los suefios de
Lucinda Nahuelhual (1983) y Suefio con Menguante, Biografia de una machi (1999); el texto Mujer, tradicion y chamanismo:
relato de una machi mapuche (1992) de José Bengoa; y el relato de domo de Maguen Kifie Mapu/Mujeres de la Misma Tierra
compilado por las antropdlogas Debbie Guerra, Moira Barrientos y Silvia Ramirez como Las fiafias (1999).
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En este protagonismo Calfio (2007) destaca como hitos: los Planes de Igualdad de Oportunidades del
SERNAM, al consagrar la necesidad de incorporar la equidad de género en las politicas publicas [la
famosa declaracién de intenciones de la transversalizacion]; el Primer Encuentro Nacional de Mujeres
Indigenas en Temuko (1995); y la Cuarta Conferencia Mundial sobre la Mujer en Beijing (1995)'*. En
éstas las domo mapuche analizaron su situacidon y entregaron demandas y propuestas de participacién
politica; relevaron sus diversidades como mujeres mapuche, la discriminacién, la violencia de género, y
obstaculos patriarcales del cristianismo y de la cultura mapuche a su participacién y desarrollo;
preguntandose[nos] si: ¢el control de los hombres es propio o impuesto?, étransmitir cultura, valores,
tradiciones y saberes tiene que alejarlas de las areas de poder y decisidon publica?, étransmitir cultura [y
modificarla] no debiese ser una responsabilidad compartida?, preguntas cruciales para salirnos de la
encrucijada derechos colectivos o defensa de la cultura mapuche versus derechos individuales como
domo, abriendo la posibilidad de una reflexion empoderadora, liberadora y descolonizadora.

Al respecto, Calfio nos recuerda que las “mujeres, tradicional e histéricamente, han estado ligadas al
ambito de la reproduccidn, tanto biolégica como cultural. El hecho de que ellas transmitan los valores y
tradiciones de su pueblo las sitia en un lugar privilegiado, pero a la vez lejano de las areas de poder y
decision de los espacios publicos que cada cultura posee” (Calfio, 207:258). Cumes (2007) por su parte,
nos explicita la vivencia contradictoria de dicha funcidén reproductora, ya que como guardianas de la
cultura seguimos en un status de inferioridad que nos oprime; recordandonos que utilizar este discurso
reproductor podria tener un efecto opresor, si estas funciones se reivindican desde un contenido
“tradicional” (al arriegar reivindicar rasgos opresivos patriarcales) o un efecto liberador, si estas
funciones histéricas se resignifican como fuentes de poder politico, haciendo de ésta una
responsabilidad compartida, incentivando mejoras en las condiciones de vida familiares y emergiendo
su rol agente. Lamentablemente este segundo planteamiento se suele asociar al separatismo y al
feminismo wingka. De ahi la encrucijada planteada por la lamngen Marilen: “construirse como sujetas
con autonomia no es opcion para las mujeres mapuche, sino recuperar las experiencias de género de su
cultura, sin hablar de la violencia, de la dificil carga doméstica, del control de sus cuerpos via prohicion
de usar métodos anticonceptivos, salvo para hablarlos como problemas privados, invisibilizando,
normalizando y neutralizando una realidad oculta ante el discurso reivindicativo”. Quizas para salirnos
de esta encrucijada debiésemos dialogar en conjunto estas problematicas y preguntarnos como la maya
Aura Cumes (2007) équé significado y valoracion ha adquirido esta responsabilidad guardiana-
reproductora-transmisora histérica?, ¢acaso esta responsabilidad histérica nos ha otorgado una funcién
de sujetas?, écomo explicamos nuestras posiciones subalternas frente a esta responsabilidad?

No obstante lo anterior, a nivel organizacional hay domo mapuche que si ven esta encrucijada, como
América Painemal (2005), “una de las pocas dirigentas mapuche que explicita la discriminacion de los
lamngen por su rol politico pdblico"lls, para quien la aparicion en los ultimos afios de organizaciones
femeninas propiamente mapuche responde a una falta de espacios al interior de organizaciones mixtas,
donde los hombres dirigentes siguen tomando las decisiones; y a la necesidad de abordar temas
especificos como la discriminacidn, embarazo adolescente y situaciones de violencia que sufren las
lamngen al interior de sus propias comunidades, y las que ocurren en los allanamientos a comunidades.
En estas organizaciones, ademas de desarrollar habilidades dirigenciales, fortalecen derechos colectivos

13 previo ala Conferencia, se realiza este primer encuentro (promovido por la Coordinadora de Mujeres de Organizaciones e
Instituciones Mapuche) enfocado en la participacion femenina, redactando un documento para incluir el tema de las mujeres
indigenas en Beijing, en el marco del Decenio Internacional de los Pueblos Indigenas (1995-2005); y exigiendo a la CONADI
asumir el tema, creando una Coordinadora de Mujeres Indigenas Nacional que no logré trascender en el tiempo, debido a
que varias de sus lideresas fueron cooptadas por instituciones estatales (Painemal, 2005).
118 comunicacion personal lamngen Andrea Salazar.
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e individuales como domo mapuche; para desde este cruce pueblo-género aportar a la construccion de
nuestra nacidon mapuche.

“En la medida que las mujeres mapuche tengamos mayor participacion en la vida social y politica de
nuestros pueblos podremos hacer valer nuestros derechos como mujeres y podremos realizar un ejercicio
democrdtico como pueblo mapuche” (Painemal, 2004:15).

De este recorrido emerge un consenso: hoy las lamngen sufren opresiones patriarcales, 1o cual es
explicado principalmente desde dos posturas: la imposicion de la cultura wingka, intrinsecamente
patriarcal, “poniendo en tensidon no solo el conocimiento y las practicas tradicionales, sino también la
imagen y comprensiéon de la mujer, limitando hasta ahora sus derechos y practicas al interior de las
comunidades y organizaciones mapuche” (Mora y Moraga, 2010:12); o una cultura mapuche
histéricamente patriarcal, que independiente de los roles y libertades que permitia a las lamngen
(principalmente en su rol sanador-religioso o en su status de solteria, viudez o papay) seguian bajo el
control masculino (sea del esposo, el padre, los hermanxs —salvo machi en rol de machi-) o participando
desde el ambito de sanacion-religioso que no obstante ser publico, hoy es poco relacionado con /o
politico-publico, tal como lo seinala mi lamngen de viaje.

En este proceso, me he encontrado con ambas posturas. La primera es planteada por las lamngen
Beatriz, Daniela y Giovanna, quienes indican que la sociedad mapuche hoy es machista por la
colonizacidn, entendiendo que “el machismo es una prdctica occidental” y que “es super colonizador,
porque se creen superior a la mujer, y nosotrxs sabemos con las teorias feministas que si tu no eres ni
hombre, ni blanco, ni cristiano, entonces eres minoria (lamngen Daniela). Para ellas la dualidad vy
complementariedad de roles sustentarian esta idea®'’, asi como el rol de machi, hoy mayoritariamente
asumido por domo (lamngen Beatriz).

Las lamngen Llanca Marin (2005) y Giovanna inclusive plantean un matriarcado mapuche. Para la
primera, el movimiento mapuche esta influido por la cultura heterowingkapatriarcal y cristiana,
apelando a la matria mapuche, ya que “el seno de nuestra existencia es la Nuke Mapu”; a la organizacién
tradicional horizontal; e invitdndonos a recordar las resistencias significativas realizadas por domo™®®.
Para la segunda la cultura mapuche “es matriarcado pero no feminismo”, entendiéndolo “como una
forma de establecer relaciones con el/a otrx”, “donde las mujeres gobiernan en la familia, esto significa
cuidar a Ixs suyxs, entendiendo que si bien el hombre es un proveedor, éste también contiene y logra el

equilibrio, son un complemento juntxs. La diferencia con el feminismo es que las mujeres feministas

117 I . . . .
Basada en la cosmovisién mapuche, conformada por fuerzas complementarias, donde bien y mal, masculino y femenino,

vida y muerte, dia y noche, sol y luna, caliente y frio, salud y enfermedad, machi y kalku, sur y norte, tierra y mar, hombre y
mujer, mapuche y wingka, adultx y nifix, derecha e izquierda, son componentes inseparables en el equilibrio del cosmos.
Desde el etnocentrismo, ciego a las claves que la cultura tiene para su interpretacion (como recuerda Geertz), es facil
extraviarse en las lecturas. Asi el mismisimo Levi-Strauss escribié de la complementariedad como el “subterfugio légico que
consiste en tratar como dos términos homadlogos un conjunto formado en realidad por un polo y un eje que no son objeto de
la misma naturaleza” (citado en Foester, 1993:64); asi como Montecino, quien describe un sistema de oposiciones binarias,
en el que se contrarrestan lo femenino y lo masculino como fuerzas que portan connotaciones positivas o negativas en el
universo simbélico mapuche, posicionando “lo femenino en el sitio donde reside el norte, el frio, la noche, la luna; en el
espacio donde habitan las fuerzas del mal, lo que amenaza el orden, las potencias destructoras. Y, en consecuencia, lo
masculino morara en el sitio del bien, del sur, del calor, del dia, del sol, ubicdndose en el polo de las fuerzas constructivas y
bienhechoras” (Montecino, 1997:147, citada en Salazar, 2012b:91).

18 Como Patricia Troncoso, prisionera politica que estuvo 55 dias en huelga de hambre al interior de la carcel el 2003; /as

hermanas Quintreman resistiendo una década contra Ralko; Maria Huenchun que ha defendido su familia, comunidad vy
territorio, luchando por erradicar un vertedero; o Verdnica Huilipdn, encabezando la lucha contra la tdxica petrolera
transnacional Repsol YPF, denunciando por primera vez en la historia (como delegada de pueblos indigenas) ante la Comisidn
Interamericana de Derechos Humanos de la OEA (Marin, 2005).
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mantienen una lucha permanente contra la represion que ejerce el patriarcado y la defensa de sus
derechos”, es decir, el matriarcado estaria dado porque “son las mujeres las que mandan” en el espacio
privado del hogar, a través del rol de madre. De hecho, transversal es la comprension de la domo
mapuche como “madre por definicion” quien desde dicho rol es la que perpetla la cultura “porque es la
madre la que transmite y ensefia la cultura” (lamngen Daniela), al ser “las mujeres las encargadas de
criar a Ixs hijxs” (lamngen Giovanna y Beatriz), lo cual le da un poder y status. Asi, se desprende la
insistencia en el rol de guardianas y transmisoras de la cultura, que responde a la necesidad y al derecho
de ser reconocidas como pilares de la cultura, funcidon que han cumplido de generacidén en generacién
en medio de un contexto de dominacidn. Empero necesitamos cuestionarnos colectivamente si este rol
nos ha permitido (y cémo, dénde y cuando) ser sujetas auténomas (Cumes, 2007).

Por otro lado, tanto la lamngen Beatriz como Giovanna, consideran que un factor fundamental en este
machismo, expresado en violencia contra las lamngen, es el alcohol, “que trajeron los colonizadores; y
que se quedod y que se arraigd, y que es una via de escape para muchos de nuestros wentrii” (lamngen
Giovanna).

Finalmente la lamngen Beatriz respecto a las practicas histéricas de la poligamia masculina y del
mafiin/matrimonio, insta a contextualizar histéricamente la poligamia como estrategia de sobrevivencia

a la guerra®y a resignificar el mafiin no como compra de lamngen *?°.

Las palabras de las lamngen, nos recuerdan los argumentos utilizados por otras mujeres indigenas que
también rechazan la existencia de patriarcado y machismo al interior de sus pueblos, entendiendo las
relaciones de dominacion de género como un legado colonial, donde los hombres son victimas de ese
sistema heredado (Cumes, 2007). Por eso algunas rechazan o usan con cautela la categoria explicativa
occidental del género, optando por categorias propias como complementariedad, dualidad vy
reciprocidad, remirando el pasado, los mitos, la cosmovisidn, la lengua; entendiendo las opresiones
patriarcales que viven las mujeres indigenas como “resultado de haber abandonado una forma de vida
basada en el equilibrio” (Ajxup, 2000:71; Batzibal, 2000:26, citadxs en Cumes, 2007:162).

No obstante lo anterior, Cumes (2007) nos sefiala como riesgo de comprender el patriarcado y el
machismo como productos coloniales la desresponsabilizacidn en su reproduccidn, apropiacion y
beneficio, sosteniéndolo y normalizando*?, por lo que quizds mds que negar o afirmar su existencia en
etapas precolombianas, seria mas util acotar donde, cdmo y cuando aparecen; y/o preguntarnos éa
quiénes se favorece sostener que la existencia de la desigualdad de género no es por un sistema
patriarcal indigena?; éen qué beneficia asegurar que el machismo existente se debe Unicamente a
influencias fordneas?; étendrd algo que ver con un machismo agazapado el objetar que los asuntos de
género son productos de la colonizacién? (Pop, 2000, citada en Cumes, 2007).

119 . . . . . . .

“Creo que la poligamia fue por una necesidad de que nuestro pueblo no se exterminase. En los chilenos también existe
poligamia” oculta, pero “en nuestro pueblo eso fue visible”. Si bien hoy “es inaceptable, pero cuando uno se pone en una
época, en que estd viva la matanza de nuestra gente, habia que actuar, asumir, subsistir y sobrevivir, casi como una
estrategia de sobrevivencia. Insisto que no fue por capricho”.

120 vpesulta que si el mapuche no tenia ni el dinero, menos podria valorar en signo peso a una persona. Yo creo que alguien,
capaz que el propio mapuche, intentd explicar esto, pero se le entendié de mala forma y queda como que la mujer tenia casi
un precio. En el matrimonio por supuesto el hombre tiende a entregar un obsequio, un presente, que es muy distinto al valor
que tiene esa persona”.

21 £<to recuerda al esencialismo estratégico de Spivak, es decir, reivindicar una diferencia supuestamente esencial para
visibilizarse positiva y politicamente en un escenario desfavorable, como en este caso el pasado matriarcal o no patriarcal pre
colonizacién, ya que si bien es un recurso si se adopta temporalmente, puede resultar “problematico si el desafio a una
forma de opresidn conduce al reforzamiento de otra (Brah, 2004:135, citado en Cumes, 2007:163), dejando de ser
estratégico si se plantea como verdad absoluta o practicas ancestrales incuestionables.
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La segunda postura curiosamente es planteada por los lamngen Sergio y Enrique. Si bien ambos
explicitan que antes de la colonizacion la sociedad mapuche era mas abierta en términos sexuales, “esto
no significa que las mujeres no sufrieron abuso de su sexualidad bajo la cultura mapuche porque
finalmente las mujeres se veian como mercancia”, ya que “las mujeres circulan de una familia a otra”
(lamngen Sergio). Este entendimiento de la mujer como bien para sellar las alianzas familiares es
reafirmado por el lamngen Enrique, quien afiade ser “un convencido de que al interior de la sociedad
mapuche antigliiamente, el rol de la mujer era un rol bastante subalterno. Yo no comparto ninguna de
esas posturas que hablan de una feminidad historica, ni de la complementariedad. Puede existir en
términos culturales, como cosmogodnicos, pero en términos prdcticos la mujer siempre fue tratada como
un ser subalterno del hombre”. Ademas seiala que para él, “el rol de la mujer mds protagdnico es en la
cultura mapuche del siglo XXI, del siglo XX, antes no. No hay raices histdricas que nos permitan situar
una mujer con roles dirigenciales ni politicos muy potentes antigliamente, mds bien la mujer era tratada
como un bien de intercambio, para generar alianzas matrimoniales. Claramente es depositaria de
muchas de las transmisiones culturales en el proceso de crianza, eso es innegable, ahi tenia un rol, pero
en términos politicos, de las decisiones nunca tuvo un rol”. Por esto explica que la participacion femenina
en el movimiento se debe a los contactos establecidos “con otros mundos indigenas y organizados que
estdn avanzando en procesos de lucha y de resistencia constante”, observando "que un/a actor/a
importante para esto también son las mujeres”. Asi, “han formado dirigentas, han avanzado en la
posibilidad de que la mujer tenga una voz al interior del movimiento”.

Haya sido una cultura patriarcal o matriarcal, es fundamental no olvidar que las visiones idealizadas de
las culturas originarias, como construcciones externas y falsas, promovidas por sectores interesados en
mantener, aunque sea discursivamente, al pueblo mapuche en una condicion de suspensién temporo-
espacial infinita, congelado en una idea irreal de cultura (Calfio, 2007), como si fuese homogénea e
incuestionable, con valores y costumbres compartidas al margen de las relaciones de poder (Hérnandez,
2003), a la larga, mas que proteger a una cultura amenazada, la despoja de lo esencial: una cultura es tal
en la medida en que haya personas dispuestas no sélo a reproducirla sino que a cuestionarla y
readaptarla constantemente (Calfio, 2007).

Lamentablemente este esencialismo culturalista es transmitido por algunxs vocerxs mapuche, cerrando
los ojos a la realidad concreta, diversa y cambiante, mediante la apelacién fundamentalista e
idealizada'? a una cierta edad de oro indigena situada en un antes de Occidente (Calfio, 2007),
deshistorizando las practicas culturales, creyéndolas hechos inmutables en vez de construcciones
sociales, invisibilizando que su modificacion o desaparicidon no afecta la continuidad identitaria del grupo
(Hérnandez, 2003) ni la prolongacion cultural. Por eso, cuando las mujeres buscan transformar practicas,
ideas y formas de vida que parecen naturales, se convierten en una amenaza para la identidad colectiva
(Hérnandez, 2003), tratdndose las voces autocriticas sobre algin aspecto cultural, con argumentos
como: “es mejor no discutir esto en medio de Ixs wingka”, “estas discusiones solo dividen al pueblo
porque son ideas wingka”, "ustedes como organizacion de mujeres sdlo estdn dividiendo mds al
movimiento mapuche" (Painemal, 2005:15); o con descalificaciones como traidoras, awingkadas,
alienadas del pueblo y la cultura.

122 p respecto la poeta Roxana Miranda Rupailaf (2009) plantea que “muchos de los discursos que producen los hermanos

mapuche son discursos que tienen que ver con una idealizacién del territorio, mas que con la problematizacion de temas que
hay que repensarlos dentro de la cultura”.
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ll. VIAJE AUTOETNOGRAFICO

Llitun/inicio

Volver...después de casi 2 afios...

Santiago me resultd espantoso, una nube de smog y un calor solo entendible desde el calentamiento
global me hicieron rememorar la siguiente cancién [y no fue casual]:

Yo pisaré las calles nuevamente

de lo que fue Santiago ensangrentada,
y en una hermosa plaza liberada

me detendré a llorar por Ixs ausentes.

Retornaran los libros, las canciones
que quemaron las manos asesinas.
Renacerd mi pueblo de su ruina
y pagaradn su culpa Ixs traidorxs.

Yo vendré del desierto calcinante

y saldré de los bosques y los lagos,

y evocaré en un cerro de Santiago

a mis hermanxs que murieron antes.

Un/a nifix jugard en una alameda
y cantard con sus amigxs nuevxs,
y ese canto serd el canto del suelo
a una vida segada en La Moneda...

Yo unidx al/a que hizo mucho y poco
al/a que quiere la patria liberada
dispararé las primeras balas

mds temprano que tarde, sin reposo.

Yo Pisaré las calles nuevamente, de Pablo Milanés

La Moneda, la casa de gobierno, sitiada. De frente a la plaza de La Ciudadania, una bandera burlona y
soberbiamente enorme, como encarnando sin mascaras lo que sigue siendo Shile post Dictadura [el
laboratorio del neoliberalismo, un pais vendido, por lo que lo escribo como lo que es: un emblema del
capital].

Mi wenliy David siempre con un limoén en el bolsillo porque las bombas lacrimdgenas estaban a la orden
del dia, revelandome acciones de paz insurrecta y desobediente’®® del pueblo estafado y furioso,
especialmente a través de las manifestaciones de Ixs estudiantes por una educacién, yo resumiria, justa.

Con jet lag de 2 dias, y wuuaaaa, mi primer desafio, iniciar clases de mapudungun.

Mari mari lamngen

Estas fueron las palabras de bienvenida que traspasaron las fronteras del aula, y que he ido
aprehendiendo y utilizando desde abril, en cada encuentro, personal o virtual, con mi gente, con mi
pueblo, con mis lamngen.

Conocer al kimelfe Hector Mariano ha sido un regalo, asi como reencontrarme con el lamngen Enrique
Antileo, quien se convirtio en mi San Pedro [perddn por mi sincretismo], pues me abrid las puertas al
movimiento mapuche en Santiago.

Entre palabras y sonidos nuevos, pude conocer la vivencia de la urbe desde un maestro como el
lamngen Héctor, apareciendo “un/a mapuche urbanx migrante”, “que se pone conservador/a en la
waria/ciudad”. En este contexto transfronterizo, se[nos] pregunta: “équé rescatamos hoy como pueblo-

12 Aqui aludo a la paz insurrecta propuesta por Stéphane Hessel (2010), promotor intelectual del movimiento indignaos -que

se escenifica en Espafia a través del movimiento 15M-; y a la paz desobediente desarrollada por Sayak Valencia (2010) como
estrategia de resistencia feminista pacifista clave en una aldea globalizada con discursos, précticas y dispositivos de
capitalismo cada vez mds gore (que resignifica y reivindica la violencia como herramienta de enriquecimiento vy
necroempoderamiento: procesos que transforman situaciones de vulneracion en posibilidad de acciéon, pero desde practicas
distdpicas y violentas).
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nacion de nuestras tradiciones?, évivir en ruka?, éandar descalzxs?”. Con el transcurso de las clases nos
fue contando su historia y posicionamientos politicos: “andar a pata’ pela’ o vivir en ruka no eran por
opcion o tradicion cultural, sino estrategias de sobrevivencia para hacer frente a la pobreza” [si, esa
pobreza sustentable heredada de tanta gula expansionista estatal y neoliberal] Pero hoy estas
estrategias se han folklorizado, exotizdndose lo mapuche [como el orientalismo de Said**],
despolitizando nuestras luchas y encuadrandolas en la Iégica compra-venta del mercado.

Siendo “su lucha la revitalizacion de la lengua”, avalada por un diagndstico lingliistico que dice que en
30-40 afios se muere el mapudungun (“y mds de 12 mil afios llevamos aqui”), conforma con lamngen
wechekeche como Enrique, Andrea y Felipe, el equipo Kom kim mapudunguaifi waria mew/Todxs
aprenderemos mapudungun en la ciudad, ya que la lengua nos ha sido colonizada en el afan
uniformador estatal, por eso aprenderla es una estrategia de resistencia y descolonizacion crucial;
porque “cuando un/a hablante muere, desaparecen miles de bibliotecas”.

Asi, si bien “su lengua materna es el mapudungun”, nos cuenta que “a los 8 afios, al ingresar a la
escuela, estuvo obligado a aprender espaiiol porque Ixs profesorxs no sabian mapudungun y lo trataban
como si fuera tonto”, enrostrandonos como ha sido “la muerte paulatina de la lengua, ya que sus [y
nuestrxs] bisabuelxs, abuelxs o incluso padre/madre hablaban la lengua, pero al no saber leer no escribir
el castellano, fueron declaradxs ignorantes” [ayyy qué bien colonizados estamxs]. Un relato similar al
compartido por la lamngen Beatriz quien recuerda que “muchos nifixs de mi época, sobre todo varones,
en tercero y cuarto bdsico iban desertando porque habia un grado de discriminacion super fuerte,
porque la mayoria solo sabiamos mapudungun, entonces costaba un poco entender a la profesora y
aceptar ademds (en esa edad uno no tiene argumentos para defensa) que la cultura oficial era la
wingka, y habia que tratar de hablar lo mds correcto el castellano y solo castellano”.

iPriiiimaaaaj perdon jDeeeeyaaaa!

En primera fila ahi estaba mi deya/prima paterna Roxana, quien me contd que nuestra tia abuela, la tia
Tato, les “habia mandado a todxs Ixs primxs aprender mapudungun antes que se muriera” [iy ya tiene
mas de 100 afios!]; y yo sin saber el mandato de la papay -memoria y kimiin encarnada-, ahi estaba.
Cuando en el Seminario de Interculturalidad escuché que “las papay no tienen con quien hablar porque
no sabemos” no pude no recordarla (sin conocerla fisicamente aun) sin admiracién y un nudo en la
garganta, que aun no sabia traducir en palabras...Tadi/mi deya se ofrecié a ayudarme en mi busqueda y

juntas partimos al mitico Cerro Blanco™.

124 5j bien Said (2002) no es ni critico postcolonial ni feminista (para él la mujer es funcional al hombre), sus aportaciones

respecto a la construccidn de Oriente como invencién de Occiddénde es ad hoc con lo que ha ocurrido en América Latina. Al
enfatizar el discurso imperial como creador de representaciones y autorepresentaciones de la relacion entre Europa y lo Otro
(siendo lo europeo-anglosajon-blanco [ojald hombre] superior, moderno, dindmico, activo y capaz de construir historia,
progreso y civilizacién; y los pueblos colonizados, que a través de procesos de orientalizacién [exotizacién y feminizacién],
crean su opuesto), Oriente emerge como la proyeccién del imaginario europeo, que lo describe como el lugar exdtico,
poblado de individuos pasivxs, ingenuxs, ligadxs a la tradicidn, supersticiosxs, inmersos en un tiempo inmdvil, sin historia
[lineal claro] y sin progreso, para justificar su colonizacion y explotacion. Dicha proyeccion es asimilable a lo discurseado y
creado en AtrAmérica, como proyeccion de EEUU, que planed y costed el anexamiento de Latinoamérica a Occiddnde, a la
alineacion neoliberal via dictaduras y programas de reajuste estructural. No obstante, es interesante complementar lo dicho
con la propuesta de lan Buruma y Avishai Margalit (2005) del Occidentalismo, entendiéndolo como un producto europeo que
instala un cuadro deshumanizado de Occiddnde desde la modernidad. Esta ve los obstaculos al capitalismo como retroceso,
como cosa de otro tiempo pasado e inmovil, y el progreso histérico como lineal, invisibilizando que el tiempo es heterogéneo
y denso. De alli que hable de Occiddnde, en vez de Occidente.

12> También conocido como Wechuraba/Gente de la greda, ubicado en la céntrica comuna de Recoleta. Desde tiempos
prehispanicos ha sido un lugar sagrado. En el 2000 fue cedido en comodato por el gobierno para ser utilizado como centro
ceremonial indigena.
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Encuentros y Desencuentros en el Cerro Blanco

Un domingo madrugrador, entre arboles, nos recibié el complemento [esposo] de la lamngen Maria
Quinelén, lawentuchefe y pviiefielchefe/partera, el lamngen José, quien nos hizo un interrogatorio para
mi eterno. Tadi deya habia estado en una actividad aqui hacia tiempo, y creimos que podriamos llegar
sin invitacién [garrafal error].

Mientras nos recordaba que “Ixs mapuche somos celosxs y selectivos” y que lamentablemente la historia
ha demostrado que “debemos desconfiar para que no nos metan el dedo en la boca”, ese “fallo
protocolar” nuestro era un mal inicio. Le dijimos que estdbamos en clases de mapudungun con el
lamngen Héctor, a quien llamd “su dupla”; le dije que habia leido de su esposa, a través de la historia de
vida de su suegra, Rosa Martinez*2°. Luego de dudar, decidié llamar por miitrumwe/celular al kimelfe
Héctor, preguntdndole por nosotras en mapudungun y menos mal que nos recordaba. Posteriormente,
nos interrogd acerca de nuestro tuwiin y nuestro kiipalme [nuestra segunda defensa en ese momento].
Luego de la leccién de protocolo y buenas costumbres, nos contd como su complemento habia iniciado
los circulos de mujeres (que ahora se han multiplicado en Santiago), que se realizan el primer domingo

.Y un mes después volvi a ese lugar magico, en medio de los cerros, donde no se cuelan ruidos de
automoviles ni la voragine de la waria, disfrutando el canto de los pajaros, de los arboles, del
viento...hasta que un “hola” rompid el encanto...Ya el ancla definitiva a la realidad fue ver mujeres
jovenes en la tarea mecdnica de disfrazarse para una ceremonia que no les pertenece [si, diganme
fundamentalista]. Y asi, me encontré participando en un circulo de mujeres, una actividad llamemosla
new age, donde solo habiamos epu/dos domo mapuche y el resto jovenas cuicas/pijas disfrazadas [si,
diganme separatista y resentida social].

Meli/cuatro chicas comandaban la actividad, prendiendo un fogdn y colocando alrededor la comida que
habiamos traido y diversas cosas para representar los meli elementos (aire, tierra, agua y fuego); y
ordenando a las primerizas que nos cubriéramos el pelo, “sino no podiamos entrar al rehue”, “épero
porqué no?”, preguntaba yo, sin obtener respuesta. A regafadiente improvisé un pafiuelo que me
prestd la Unica lamngen que estaba ahi, y con un mari mari lamngen nos decidimos acompanar.

El lamngen José dirigié la rogativa inicial porque su complemento estaba de viaje. Luego, fuera del
rehue, nos sentamos en circulo alrededor del fuego, y las cuatro mandamasas hablaron de su elemento:
“la necesidad del perdon, del espiritu guerrero, la reconciliacion” y no recuerdo que mas. A partir de
estos speech cada una debia hablar...Era efectivamente un circulo de mujeres hablando en
wingkadungun/castellano de problemas de parejas heterosexuales, muchas de las cuales irrumpian en
llanto, mientras una de las comandantas les aplicaba reiki para calmarlas.

Como todas lo hacian, conté como habia llegado ahi: “Mari mari lamngen, ifiche Doris Quifimil pingen.
Yo me autoinvité, vine acd porque estoy tratando de recuperar mi memoria y conciencia de pueblo,
porque soy mapuche nacida en la urbe, y le agradezco al lamngen José que me haya invitado a pesar de
no haber cumplido el protocolo, chaltu may lamngen. Estoy contenta de escucharlas porque soy
feminista, y sé que este tipo de instancias sirven para hablar entre nosotras y empoderarnos mds alld de
la catarsis. Escuchdndolas comparto la necesidad de la reconciliacion con nosotrxs mismxs, pero no del
perdon. Hoy el pueblo mapuche es violentado, discriminado, maltratado, empobrecido sistemdticamente
porque el sistema wingka estd coludido. Ahi rescato la necesidad de luchar contra el Estado y las
transnacionales de mierda, perdon...” Cuando el lamngen José ante mi apasionamiento me dijo “siga,
siga lamngen”, pensé que ahora si nos habiamos encontrado. Si bien lamento que este espacio

126 Escrita por Isabel Pemjeam (2008).
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ceremonial sea utilizado folklorikamente, perdiendo sentido politico, mas que juzgar [aunque me
cuesta], quisiera seguir tratando de tender puentes para unirnos como pueblo.

Al finalizar, mientras trataba de despedirme del lamngen para darle las gracias por todo y preguntarle
por su complemento, me pidieron que dejara un monto especifico de dinero y como no me alcanzaba
les dije “es todo lo que tengo, no sabia que habia que pagar”. Asi, me fui sin dinero en los bolsillos, un
malestar extrafio, el numero de miitrumwe del lamngen José para concertar un encuentro con su
complemento, y rapidito porque en la tarde seguia la Feria de Arte y Politica Mapuche.

Una aguja en un pajar
Con libro en mano empecé a escribir mis primeros correos al contacto del contacto del contacto,
iniciados con un dubitativo “Mari mari lamngen”. Y se me abrié un mundo de lamngen organizadxs y
comprometidxs desde las entrafias con nuestro pueblo-nacidon mapuche, un universo inimaginable para
mi ceguera de antafio, quienes me leyeron/escucharon, orientaron y apoyaron en la busqueda de mi
sujeta de investigacion.

Abril: pregunté y pregunté, y decidi ir al Lanzamiento Memoria del Seminario Internacional Mujeres
Indigenas: Su aporte y liderazgo en los distintos procesos sociales indigenas, esperando escuchar a
Sonia Montecino (tal como aparecia en la invitacién). Ahi supe por Carolina Franch, del Centro
Interdisciplinarios de Estudios de Género (CIEG) de la Unifersidad de Shile, que estaban haciendo una
catedra indigena o de etnicidad [nétese la d-en-ominacidn], inédita en la institucionalidad académica.
Me encontré con profesionales del SERNAM vy recordé que alguna vez habia trabajado con otras
lamngen (que hoy brillaban por su ausencia) en un plan de trabajo dentro del cual estaba este Seminario
[kiila/tercer resultado no esperado].

Y se explicito la vieja cantinela que las mujeres indigenas viven triple discriminacidon: como mujeres,
indigenas y pobres [¢y qué hacemos mas que decir lo evidente e incompleto?]. Cuando habld la
presidenta de la Comision Mujer de la Mesa Regional Indigena de la Region Metropolitana me encanto
que fuera aymara, y que hablara de la mujer indigena como guerrera; explicitando “la necesidad de
desidealizar la cultura (que ademds es cambiante); y valorar nuestro rol social y politico como lideresas,
y cultural como transmisoras de la cultura y del lenguaje” [éacaso lo cultural no es social ni politico?].
También senald las conclusiones centrales del seminario: “los derechos colectivos de los pueblos
indigenas son importantes, pero hemos postergado nuestros derechos especificos como mujeres; no hay
ni politica publica con perspectiva de mujer indigena ni organizaciones de mujeres indigenas potentes; es
necesario aunar a la lucha a las nuevas generaciones nacidas en las ciudades y no discriminarlas por no
conocer la lengua ni la cultura, y usar los instrumentos legales de mujeres; y las desigualdades no solo se
cometen en la sociedad Shilena, sino también indigena, asi como en sus organizaciones” [afafan]. Como
desafios y proyecciones menciond: “la visibilizacion de la mujer indigena y el apropiarse
estratégicamente de conceptos como género, igualdad de oportunidades y empoderamiento”.

Ese mismo dia era el Seminario Politicas del Cuerpo en el [museo] psiquidtrico de las Artes. Ahi conoci a
Consuelo Infante, una periodista ambientalista, dando caiia a las hidroeléctricas, que me comenté de un
italler de ginecologia mapuche!, asi que le pedi su correo para no perdérmelo. También pude escuchar
al lamngen Fernando Paicardn, que espetd que tienen autonomia como pueblos indigenas Panama [iya
en el 72!], Nicaragua, Colombia, Venezuela, Ecuador y Bolivia [jya en los 80!]; que “el conflicto mapuche
retoma el mito de la época heroica mapuche, de proceres que resisten al espafiol, reconstruyendo la
figura de weichafe, luchando contra el Estado y el neoliberalismo”; y “el orgullo de ser mapuche, que se
manifiesta en el nombre mapuche de muchxs nifixs mapuche y no” [como el Nahuelcito de mi Aafa
Carlita].
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Una semana después me tomé la biblioteca del CIEG™ y me sumergi en paginas y paginas de pueblo

mapuche, costumbres, cosmovisidn, historias de lamngen, de migracién, donde la alteridad me sacaba
la lengua con sus multiples formas de escribirla...padecerla...salvarla (Rivera, 2008); paginas y paginas
con explicitos o implicitos prejuicios heterowingkapatriarcales; y sintiéndome cada vez mds extrafa,
mds otra, donde mis conocimientos feministas poco o nada servian para sacarme de este naufragio de
las palabras [porque ino tenia conocimiento de mi pueblo ni de feminismo indigenista!], donde el tema
del aborto casi no existia, dudando de encontrar a mi sujeta de investigacion.

Recuerdo que pedi al kimelfe Héctor y al lamngen Enrique un momento de la clase para contar mi [a
esas alturas] controvertida tesis, y ver si un/a lamngen me querria ayudar. Preparé un breve
powerpoint, respiré y rogué a mis ancestrxs para que me entendieran. Silencio, profundo silencio. Hasta
que una lamngen intervino desde su rol de lawentuchefe y de madre, y me explicitd que “el machismo
nunca ha existido en la cultura mapuche, que son lacras del mundo occidental, wingka; que el aborto es
algo complejo y doloroso; y que el feminismo es wingka y no sirve ni entiende al mundo mapuche” [en
resumen: que mi tesis era una estupidez]. Menos mal que un lamngen joven le dijo sin chistar “los
mapuche somos machistas”, ejemplificandolo con la poligamia masculina.

Mayo: Angustia, fracaso, peso de lo absurdo de ponerme a investigar un tema tan complejo, doloroso,
reservado, estigmatizado, casi tabu [mis primeras impresiones respecto al aborto en la domo mapuche]
...Pero...gracias a la generosidad de los encuentros, pude conocer éstas y otras versiones caleidoscépicas
respecto al aborto y al ser mapuche...e inclusive ia mi lamngen de viaje! Asi que me dediqué a recoger
argumentos cosmogonicos, culturales, historicos, a favor y en contra del aborto, en cada uno de los
trawiin con mis lamngen.

Kifie Trawiin/1er Encuentro...Maternidad Obligatoria

Gracias al kimelfe Héctor pude quedar con la Aiafia Andrea Salazar “°. Desde nuestro kifle encuentro
supe que podia confiarle a ella mis dudas, aprensiones y temores en esta primera fase tesinistica. Ella
compartié conmigo todo: su tesis en parto intercultural humanizado; resultados de su trabajo con papay
de la comunidad Curaco-Ranquil (Regién de la Araucania, en el lof del lamngen Héctor); las maneras que
ha encontrado para referirse al aborto; literatura digital ad hoc; y abrazos varios cuando nos
encontramos en algun trawdin.

128

Con vista a La Moneda sitiada Andrea me planted que “la sociedad mapuche es patriarcal”, relatando
como muchas tllcha del sur lo Unico que quieren es salir de sus casas, y para ello “se embarazan o
migran a la ciudad”, lo cual nos enrostra el ser madre y la migracién como estrategias de resistencia, y
una de las principales conclusiones al investigar por qué las mujeres mapuche migran.

También me contd su devenir tesinistico, dandose cuenta que “al hablar de sexualidad aparecia
espontdneamente el parto”, surgiendo dos problematicas: “la violencia gineco-obstetra que ha forzado a

2T En el lanzamiento de la Memoria del Seminario Internacional Mujeres Indigenas, habia concertado una reunién con

Carolina Franch, por el tema bibliografico, y como estaba de viaje, o sea que me dio plantdn, decidi aprovechar el tiempo y
literalmente me tomé un escritorio en el CIEG, quienes se portaron de maravillas conmigo, ddndome el dato de la lamngen
Ana Millaleo (quien realizd ahi un master en género y contacté gracias al CIEG); y de académicas (entre ellas Isabel
Pemjeam), quienes no estaban disponibles por estar fuera del pais, y de la mismisima Sonia Montecino, quien por sus
funciones como vicerrectora no podia recibirme. También de Loreto Rebolledo, quien gracias a una fiafia mexicana, mi Gaby
querida, intercambiamos opiniones por e-mail.
128 i bien ella se declara no mapuche, por no tener sangre ni apellidos mapuche, su trabajo, discurso y luchas hace
reconocerla como una lamngen. Por ello ifiche la llamo mapuche. Ella participan en la Red de Derechos Lingliisticos y
Culturales -RED EIB-, que busca la revitalizacion de la lengua materna, a través de actividades de visibilizacidn y rescate del
mapudungun.
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lamngen, e indigenas en general, a parir de un modo contrario a sus tradiciones de salud ancestral”*?’;

junto a “la suerte de maternidad obligatoria de las lamngen, ya que somos pueblo en extincion, ademds
empobrecido, por lo que especialmente en el mundo rural se requiere no solo weichafe, sino también
mano de obra campesina”. Asi “una mujer sana tiene que tener hijxs lo antes posible” y “con 25 afos ya
se le pasé el tiempo para tenerlxs”*°, ya que “Ixs hijxs son la prolongacion bioldgica y cultural en el
mundo mapuche”™*!. Esto genera: promocién de la endogamia; valoracién suprema de la maternidad y
fertilidad; la creencia que una mujer sana tiene que tener hijxs; una mala vision acerca del control de
natalidad wingkalaz; la instalacion del aborto como un tabu, estigmatizando a las domo que han

abortado (aun cuando existan yerbas abortivas)'*>.

En este contexto pro maternal y anti aborto, donde las mujeres debiésemos parir lo mds que podamos
para que nuestrxs hijxs sean weichafe y trabajadorxs, y asi prolongar la existencia de nuestro pueblo-
nacion en peligro de extincidn; emergen epu/2 roles sociales altamente valorados por la cultura
mapuche: el masculino de weichafe; y el femenino de madre, reproductora de hijxs, tradicién y cultura,
adquiriendo asi “un importante protagonismo con relacién a la proyeccion de la cultura y del pueblo
mapuche” (Llanquileo, 2008:11, citada en Salazar, 2012:74). De hecho, en mapudungun para referise al
Utero se habla del lugar de Ixs hijxs'**(Salazar, 2012b). Esta articulacién entre las construcciones de
género y nacion [pueblo-nacién], contextualiza el control del cuerpo de las lamngen y las
representaciones de sus cuerpos y Uteros, en el marco de proyectos nacionales estatales y mapuche; ya
gue en su construccién, las mujeres existen solo en su funcién reproductora de la nacidén bioldgica,
cultural y simbdlica. De ahi que las politicas natalistas sean fundamentales para construir pueblo-nacion,

129 p respecto el lamngen Sergio, sefiala que “todas las pautas de cuidado tenian que ver con que la mujer evitara el stress y
estuviera de la manera mds relajada teniendo a su hijx”, esto porque “hay un cuidado y valoracién por el acto de parir”. Para
mayor informacidn ver Salazar, Andrea (2012b). E/ oficio de piifiefielchefe: Memorias del parto en los relatos de tres mujeres
mapuche de la comunidad Curaco Ranquil. Santiago: Universidad de Chile. Tesis para optar al grado de Magister en Estudios
de Género y Cultura, mencién Humanidades.

B39 Asi una “mujer de aproximadamente 25 afios, incluso en la actualidad, es considerada ya mayor para tener hijos/as. Esto
no impide que Ixs tenga a esa edad, pero se valora la maternidad mas joven” (FOSIS/MIDEPLAN, 2006:22). Asimismo, las
“mujeres que no pueden tener hijxs son consideradas enfermas” (FOSIS/MIDEPLAN, 2006:21), y la infertilidad o pocs hijxs
“una desgracia” (Oyarce, 1989:18, citada en Salazar, 2012:74).

B “E| nacimiento representa la perdurabilidad de la sociedad mapuche, es la forma en que el pueblo permanece y se
reproduce histéricamente: ‘un nifio o nifia siempre es bienvenidx, otrx mapuche para que no se termine nuestro pueblo, para
que siga adelante’ (Alarcén y Nahuelcheo, 2008:199).

132 Recordemos gue mujeres e indigenas somos parte de la agenda internacional desde los 70, coexistiendo posturas
colonialistas y su ecuacién entre - poblacidon + conservacion, “que asignan al norte la tarea tutelar de imponer un sélo
modelo de hogar y de familia [burguesa] y una sola estrategia de regulacion de la fertilidad a todas las poblaciones del
mundo” (Rivera, 2001:6); asi como propuestas ecofeministas y ecoindigenistas respetuosas del saber de mujeres e indigenas
y de sus diversas formas de regulacién demogréfica e interaccidn con la madre tierra (Rivera, 2001). Como indica la lamngen
Maria Calimil, “a la mujer mapuche se le impone un estilo de medicina en el tratamiento de su salud reproductiva, ignorando
el conocimiento milenario de su cultura sobre la concepcion de vida y tratamientos naturales para el control de la natalidad”
(2008, citada en Chihuaihuén, 2009). Esta imposicidn, la pobreza, awingkamiento u otras consecuencias neocoloniales
podrian explicar que hoy “la mujer mapuche tenga iguales tasas de embarazo que las no mapuche” (Salazar, 2012a).

133 . . . . . .
“Asi una mujer que ha tenido muchos abortos y luego quiere embarazarse y no puede, se dice que es un castigo y que su
cuerpo se solto” (comunicacion personal lamngen Andrea).

1% por ejemplo, kofiiwe/lugar del/a hijx; yallwe/el lugar de Ixs hijxs del hombre o piiienwe/el lugar de Ixs hijxs de la mujer
(Salazar, 2012b).
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donde se pueden distinguir distintos discursos**®, siendo el discurso de poblacién como poder, donde el
futuro de la nacion depende del crecimiento continuo y de la cantidad poblacional, donde las domo son
alabadas por reproducir trabajadorxs y soldadxs (Anthias y Yuval-Davis, 1989; 1993; Yuval-Davis, 1997,
citadas en Maquieira, 1998), el que hasta aqui sustenta la polémica mapuche del aborto...Entonces éla
demanda de autodeterminacidn sélo queda en el pueblo-nacién mapuche?

De Allfiin piifien a Lai pu putrd

De alli que se entienda que las maneras de nombrar la practica abortiva, incorporen la accion de cortar,
sacar o que salga y la nocion de hijx o cria -aun cuando no haya consenso ni denominacién uUnica para
referirse al aborto- (Salazar, 2012b). Por ejemplo, allfiin piifien podria traducirse como corte/herida
del/a hijx de la madre®®. No obstante lo anterior, el lamngen Dagoberto Ramirez (quien trabajo en la
CONADI en Temuko y contacté gracias a mi fiafia Dani), preguntd a papay y chachay de la zona de
Cafiete (Regidn del Biobio) para preguntarles acerca del aborto inducido. Ellxs le contaron que “era una
prdctica realizable en periodos de alta complejidad social (la llamada Reduccion)”; y que “el término
para referirse a la muerte del hijo o hija en el vientre era: Lai pu putrd”. Si bien “la traduccion literal no
es confiable, pues su riqueza descansa en la interpretacion cultural del uso, seria algo asi como: la
muerte en la guata/vientre. Sin embargo, Ixs antiguxs al traducirlo lo sefialan como venia muertx en la
guata, murio en la guata”. “Lo fascinante de este término, es que es una expresion publica y socialmente
aceptable, pero que permitio ocultar un hecho prohibido, el cual era darle muerte al/a hijx del vientre. Si
bien nadie podria decir publicamente que ‘se hizo remedio’, si se practicaba e incluso se pagaba a la
meika, para que le hiciera remedio”, quitdndole connotacién negativa y estigmatizacién al hecho; vy
manteniendo la reserva de saberes.

El lamngen Dagoberto, me habia sugerido tener un manual de cortapalo con palabras mapuche claves,
“va que el hecho social tiene una categoria lingliistica e iconogrdfica”, y “el nombre del aborto es un
concepto iluminador”, recordandome que “el/la hijx del vientre es distintx a hijx nacidx”; y que “cuando
muere un/a nifix se dice perdié (no murié)”’. También me contacté con su parienta™’, y con la lamngen
Beatriz; y me hablé de la metodologia de Rashomon®®, “un proceso de decantacién de distintas
versiones de un hecho social” (como en mi caso el aborto). “Epistemoldgicamente es poner en escena ‘la
verdad’ en términos incomodos; ya que ‘la verdad’ nunca se cierra”; y “permite representar ‘la realidad’
como un espejo trizado” [o caleidoscépico], por lo que es crucial “no cerrar con interpretaciones y
conclusiones, sino desde una postura humilde entregar una versién mds dentro de maltiples voces”>’.

Miradas Caleidoscopicas al Aborto desde lo escrito a lo vivido
La maternidad, al presentarse como un significado central en la identidad femenina en general, y de las

135 . s . . . . . . .
Incluyendo el discurso eugenésico basado en cierta calidad y mejora poblacional; y el discurso malthusiano, de control de

la poblacién por la escasez de recursos alimentarios (Anthias y Yuval-Davis, 1989; 1993; Yuval-Davis, 1997, citadas en
Magquieira, 1998).

3¢ Es relevante como la manera de nombrar familiares es distinta segun linea paterna o materna, ya que por ejemplo, “en el
terreno de la sexualidad, podria plantearse como hipdtesis (necesaria de comprobacion), la existencia de un lenguaje
diferenciado y exclusivo de domo, un cddigo secreto, desconocido por los wentru, levantdndose con esto una especie de
frontera y prohibicion lingiistica” (comunicacion personal lamngen Andrea). A su vez, esto se podria relacionar con la
“reserva de saberes” del pueblo mapuche.

37 La lamngen Janet (presidenta de la Asociacion Newen Rukacura, agrupacién de mujeres jévenes de Cerro Navia, con quien
lamentablemente no pude reunirme). Le llama parienta, porque la familia de ella, lo ha adoptado como un hijo mas, dando
cuenta del hecho de las familias adoptadas, que también aparece en la historia de vida de mi lamngen de viaje.

8 Del japonés Rionosuki Akutagawa.

139 Aludiendo a la polifonia de voces del ruso Barkting.
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indigenas aun mas (por la constante amenaza de extincién), explica que “elegir voluntariamente no ser
madre suene disonante y sospechoso” (Avila, 2004:50, citada en Salazar, 2012b:75), lo cual es
corroborado por los pocos estudios del aborto mapuche realizados. Asi, un estudio con 1200 domo
mapuche de la Region de la Araucania, concluyéd que las interrupciones del embarazo eran
mayoritariamente involuntarias; que los pocos abortos provocados eran realizados principalmente con
yerbas medicinales abortivas y por razones como ser madre soltera, evitar el enojo de la familia y ser
muy joven; siendo mas probable “entre las mujeres mapuche que abandonaban la comunidad y se
trasladaban a centros urbanos” (Monreal, 1972, citada en FOSIS/MIDEPLAN, 2006:25). Conclusion
similar a la obtenida en un estudio reciente con 12 domo mapuche (también de la Region de la
Araucania), quienes estuvieron en desacuerdo con los abortos provocados, mencionando que no era
una practica realizada por la mujer mapuche, al menos de aquellas que viven en comunidades (Alarcén y
Nahuelcheo, 2008). No obstante, Ziley Mora (2006), que al no citar las fuentes o territorios donde
trabaja se le tacha de poco riguroso, plantea que ver animales muertos, actuar mal desde la
cosmovision, ser victima de un mal por envidia, o ingresar sin permiso a sitios de poder, ameritarian la
posibilidad de abortar sin estigmatizacion o de recurrir a la practica del infanticidio. A pesar de la fuente,
al conversar con Ixs lamngen Beatriz y Sergio, ambxs recuerdan que sus madres les habian contado de
dicha practica (ya registrada por Guevara'*°) para devolver al/la nifix a la fiuke mapu”*** o para “resolver
temas prdcticos y de la mejor y menos traumdtica manera posible”**.

Por otro lado, aun cuando las machi saben remedios/yerbas para abortar, reprueban y niegan “haberlas
utilizado o practicado procedimientos abortivos" (Oyarce, 1989:21, citada en Salazar, 2012b:122), hecho
reafirmado por la lawentuchefe Rosa Chihuaihuén (2009), sefialando que si bien el trabajo de las machi
es proteger la vida por sobre todas las cosas, saben de /lawen que funcionan como anticonceptivos y
abortivos, cuya existencia es registrada por Cerpa, Cheuquelaf y Pérez (2011), Citarella (2000),
Chihuaihuén (2009) y Mora (2006); y explicitados por todxs Ixs lamngen conocidxs, incluyendo
comunicaciones virtuales con Margarita Calfio y Maribel Mora.

La lamngen Margarita (a quien contacté gracias a la lamngen Marilen), me sefiald “que la interrupcion
del embarazo era conocida por las mujeres mapuche de antafo. Esto porque habia mayor libertad
sexual, habia prostitucion y porque con 15 hijxs o mds, era suficiente. Habia un conocimiento profundo
de las plantas, yerbas de poder”, lo cual ha ido cambiando, indicando las repercusiones de las iglesias. Al
respecto, existe un consenso acerca de las iglesias evangélicas como obstaculizadoras de las practicas
ancestrales'®, tachandolas de actos diabdlicos o pecaminosos, lo cual es confirmado por la lamngen
Beatriz, quien en un estudio de practicas de salud se dio cuenta que muchxs mapuche no van a la machi

140

|n

Sobre “todo cuando el/la recién nacidx no habia lactado i, por lo tanto, no participaba aun de la vida del grupo socia
(Guevara, 1929:168).

1 Dentro de las normas sociales y culturales que definen lo que es y no es permitido para la embarazada y puérpera,
destacan pautas de alimentacion, prohibicidon de participar en ciertas actividades, y prevenir el encuentro con espiritus o
ngen que puedan dafiar a la embarazada o al feto (Alarcon y Nahuelcheo, 2008). Esto ultimo se explica porque “en la mapu
hay ngen, y los ngen son como los duefios de un lugar determinado, son energias que son positivas y negativas, pero a veces
prevalece lo negativo, y podria ser que aquella energia (porque puede transformarse en un animal, en distintas especies) se
apodera de esa mujer”. Asi, “una mujer embarazada, o ni siquiera embarazada, hay lugares en la tierra donde no hay que
llegar y meterse porque hay que pedir una autorizacion” (lamngen Beatriz).

12 “cuando la familia rompia algun tipo de equilibrio salia un hijx con problemas”, y se permitia el infanticidio “porque en ese
momento la sociedad asumia que esx nifix bajo las condiciones en las cuales vivia esa sociedad no era posible” (lamngen
Sergio), lo que me recordd el desvelador libro La muerte sin llanto. Violencia y vida cotidiana en Brasil de Scheper-Hughes
(1997)

143 “Porque al menos lo catdlico permite mds sincretismo” (Jiménez, 2012).
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porque la iglesia “no les da permiso” [équizas por eso no sabia nada de mi pueblo mapuche por mi
chaw/padre que era evangélico?].

Por su parte, la lamngen Maribel (a quien contacté gracias al lamngen Fabian, quien me recordé desde
su experiencia antropoldgica encarnada que “lo importante es el proceso”), virtual y generosamente me
explicitdé que “como mujer, madre y mapuche es contraria al aborto” y como dice en un poema se ve si
misma "engendrada mujer y criada madre". Me sugiere que si “Ixs mapuche creemos que hasta las
piedras, el rio, las cosas tienen vida (animistas***, como se dice en la cultura occidental) y les hablamos y
nos comunicamos con ellas é¢por qué habriamos de creer que esos seres que llevamos dentro, pequeiiitos
y frdgiles, no estdn vivos? Seria contradictorio al menos”, “ées posible que en una cultura ‘animista’ se
entienda el desarrollo fetal o embrionario como ‘no vida’?” [entrando en el dilema de /a viabilidad de la
vida]. Si bien reconoce que existieron y existen practicas abortivas entre las domo mapuche, “porque
como en todas las culturas hay distintas visiones y posiciones al respecto”; pero “el ‘hacerse remedio’
puede ser propiamente mapuche, tanto como podria haber sido adoptado de otra cultura”, planteando
“dificil seguir la ruta hacia atrds, pues no hay documentos a los que recurrir y la memoria a estas alturas
esta también influida por demasiadas cosas”, ademas, Ixs mapuche “somos muy dadxs a adoptar
prdcticas e ideas y resignificarlas”. También me senalé el hecho “que existan las palabras para nombrar
acciones o situaciones en cada cultura no implica necesariamente aceptacion de éstas, sino sélo su
existencia”. Tremendas preguntas para problematizar, pero équé es hoy el animismo?, ¢acaso todxs Ixs
mapuche son animistas?, ¢y Ixs atexs?...

Desde la valoracion suprema de la maternidad y la espiritualidad animista quizas como sefiala Rigoberta
Menchu “lo que pasa es que para nosotrxs tomar una planta para no tener hijxs, es como matar a Ixs
propixs hijxs. Es destruir la ley de nuestrxs antepasadxs de querer todo lo que existe” (Burgos, 1992:86),
por ende, seria contradictorio abortar porque “entre nosotrxs Ixs indigenas, lo primero que se piensa es
en ser madre [...] por nuestrxs antepasadxs y no acabar la raza (Burgos, 1992:87).

Asi, hasta el momento, en esta madeja del aborto, aparecen como hilos argumentativos a favor la
libertad sexual histdrica de las lamngen solteras, la existencia, conocimiento y uso de lawen abortivos y
la practica historica del infanticidio; como argumentos que podrian utilizarse en pro y en contra las
denominaciones mapuche para el aborto; y como argumentos en contra el llamado animismo, el
reproche de las machi y lawentuchefe de esta practica debido a su misién de proteger la vida, la
valoracion suprema de la fertilidad y la maternidad, la influencia de las religiones, y la dolorosa vivencia
personal del aborto.

Respecto a esto ultimo, es iluminador el relato de la lamngen Maribel que sefala conocer historias
abortivas, “pero siempre ha sido doloroso, quizds por eso no puedo verlo de otro modo”, visidn similar a
la de la lamngen Beatriz y entendible desde lo planteado por la lamngen Marilen, quien nos ofrece
pistas para entender cédmo el trauma del aborto se da y se crea en un contexto de marginalidad. Dada
“la situacion de precariedad econémica y de extrema vulnerabilidad social (usando los conceptos
oficiales) en que estdn las mujeres mapuche, es entendible que los abortos no son en las clinicas.
Entonces tiene que haber como una memoria de experiencias abortivas, vinculada con mucha
marginalidad y precariedad. En un patron ademds de hijxs ilegitimxs versus hijxs legitimxs, de violacion,
que son elementos histdricos que todxs manejamos; y por algo estaba lleno (ahora ya no existen Ixs hijxs
naturales) de madres solteras mapuche con hijxs y sin padre que Ixs reconociera. Entonces el aborto si se
convierte en una situacion super mermadora y triste, pero hay que entenderlo en ese contexto”.

144 . . . s . . . ..
Religiosidad que cree en espiritus y antepasadxs como mediadores entre el cielo y la tierra, entre lo divino y lo humano.
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Ademas de estas visiones, y como las mujeres del llamado tercer mundo no somos un bloque
monolitico, en el decir de Mohanty (2003, citada en Hernandez y Suarez, 2008), también aparecen otras
voces (algunas dentro de una misma persona) que revisaremos en cada uno de los trawiin. Mientras
solo quisiera traer a la memoria escrita, la experiencia de una lamngen, quien me confidencié que en
dictadura se hizo un aborto porque al poner en la balanza su clandestinidad, trabajo e independencia,
para volver a casa de sus padres “embarazada y mds encima, sin papd de la guagua”, se/nos pregunta
“équé pasa cudndo estds en esas condiciones?”, “yo tomé una opcion de la que no me arrepiento,
porque en el momento era lo que habia que hacer”. Si bien tenia el conocimiento de las yerbas para
hacerse remedio (de hecho “un dia despertd pensando en las yerbas que se necesitaba”), prefirié un
aborto en una clinica porque “no estaba muy comprobado, no conociamos a nadie que supiese hacerlo
bien, y ademds son temas tabu, que no se conversan, ni siquiera a nivel familiar”, recordando que le
dolié fisicamente. Finalmente, me comentd que hoy es un tema que puede conversar porque “esto fue a
conciencia, fue una decision absolutamente personal”, lo cual es corroborado por mi lamngen de viaje y
legitimado por la mayoria de Ixs lamngen con quienes nos hemos reunido.

Finalmente, al revisar la prensa escrita, vi algunos guifios al aborto terapéutico en casos de violacién o
incesto; y de inviabilidad del feto, efecto de la masacre medioambiental que viven las comunidades
rurales por transnacionales forestales o inclusive Repsol y Benetton, donde el aborto para salvar la vida
de la madre es urgente, pero los tribunales se encuentran entre la espada de un Estado que criminaliza
el aborto en todas sus formas y la pared o muralla de silencio y tabud del pueblo mapuche™*. Aun cuando
no pude hacer seguimiento de una lamngen que llegd a la justicia por esta encrucijada que quizas le
costo la vida, la contaminacién empresarial de la tierra, el agua y los Uteros me impelieron a seguir con
mi polémica discusion del aborto, porque ya no era solo la autonomia y la libre autoderminacién
personal sino [y nuevamente] la vida, entendiendo el aborto como una practica corporal de resistencia a
masacres en cuerpos sociales como la tierra, y personales como el Utero.

Acd recojo la comprension de Mari Luz Esteban (2004) acerca del cuerpo femenino, que si bien siempre
ha sido de interés para el Estado, la medicina y los feminismos [y los pueblos], generalmente lo ha sido
desde la estrecha comprensién como cuerpo biolégico/reproductivo y social/maternal. La autora,
basandose en ideas pioneras respecto al cuerpo™*®, propone una teoria social de éste como sujeto para
explicar y comprender la experiencia humana. Dada su condicion de huérfano epistemoldgico, concibe
al cuerpo simultdneamente prisionero y libre de dispositivos de dominacidn -como lo sefiala Foucault
(1984 y 2005)-, entendiéndolo como “el lugar de la resistencia, de la contestacién, en diferentes
contiendas econdmicas, politicas, sexuales, estéticas e intelectuales” (Esteban, 2004:38); como
identificado pero libre de identidades limitantes; y como multiples y diversos cuerpos que discuten
entre ellos. En esta comprension del cuerpo, emergen como fundamentales los procesos de
embodiment'’, que permiten cuestionar las principales dualidades del pensamiento occidental

%% Derribar este muro [como todos] es fundamental, ya que el Convenio 169 exige respeto a las formas de resolver de los

pueblos, por ende, tener posturas claras frente al aborto podria ser clave al momento de ofrecer salidas frente a la
encrucijada que hay detras de la decision sobre la viabilidad de la vida.

146 Como las ideas de Marcel Mauss, del cuerpo como instrumento natural y producto cultural que se utiliza de manera
diferenciada segun la cultura; de Douglas, que lo concibe como principal sistema de clasificacion y metafora del sistema
social; de Foucault, con el biopoder, donde las relaciones de poder son relaciones corporales, y Ixs sujetxs resisten desde sus
propios cuerpos; de Thomas Csordas, con el concepto embodiment, que supera la idea que lo social se inscribe en el cuerpo,
subrayando la dimensién potencial, intersubjetiva, activa y relacional del cuerpo; y de Robert Connell, que propone la
experiencia corporal reflexiva (Esteban, 2004).

147 .y . .2 . . 1z . .
O proceso de hacerse cuerpo, entendiéndolo como un agente, un lugar de interaccion, y una entidad bioldgica conciente,

experiencial, actuante e interpretadora (Esteban, 2004).
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(mente/cuerpo, sujeto/objeto, objetivo/subjetivo, activo/pasivo, racional/emocional, y asi la gran
dicotomia heterowingkapatriarcal cultura/naturaleza); de empoderamiento, que implica toma de
conciencia y autodeterminacidn para ejercitar el poder y el control sobre la propia vida; y de agency,
que desafia los sistemas dominantes, rompiendo la dualidad cuerpo/mente para dar paso a un cuerpo
vivido, experimentado, historizado y agente, permitiendo a su vez, superar la vision de las mujeres [e
indigenas] como victimas pasivas (Esteban, 2004), vision que se desmorona al encontrarnos desde la
horizontalidad en el campo.

Epu Trawiin/22 encuentro...Respetando y Aportando desde las diferencias y jla descolonizacién del
utero!

Gracias a una wenly de mi Aafia Vivi y una providencial confusion de nombres, pude contactar con epu
lamngen jovenes: Natalia Molina, antropdloga e integrante del Wallmapuwen en Santiago, y Daniela
Millaleo, historiadora e integrante del Colectivo de Estudiantes Mapuche de Santiago (CODEMU).

Mientras almorzdbamos en el casino de su unifersidad, disfruté su respeto mutuo ante sus diferentes
formas de trabajo y lucha, Natalia desde la instrumentalizacidn de la institucionalidad wingka y Daniela
desde la autonomia organizacional; concluyendo ambas con el dilema: “épodemos ser nacion si estamos
empobrecidxs?, aun cuando las comunidades no quieren poder, sino vivir tranquilas”.

Daniela me recuerda la “obviedad machiturra del inconsciente colectivo”, de esta conciencia mestiza que
nos detalla Sonia Montecino en su clasico Madres y Huachos, producto de la alianza de mujeres
indigenas con espafioles, fuera de las estructuras de parentesco de ambas culturas®®. También me
habla de la lamngen Eugenia Calquin con quien hace “talleres de feminidad mapuche” cuyo objetivo
principal es “descolonizar el utero, ya que existe una clara conciencia de la colonizacion del utero y del
cuerpo, a través del sistema biomédico y la medicalizacion (como negocio de las transnacionales
farmacéuticas)”. Asi, plantea que si bien “para las mujeres occidentales la pildora es una emancipacion,
ésta no es una libertad, ya que esclaviza nuestros tteros a la compra de un fdrmaco™®. Asi, “nuestro
utero estd funcionando en pos de que nos tomemos las pastillas; y cuando las dejamos no nos estd
llegando la menstruacion y nos obligan a sequir comprando las pastillas”. Por eso la descolonizacién del
utero pasa por “reivindicar el kimiin ancestral de las mujeres, quienes sanaban y sanan el cuerpo con
lawen”, recorddndome que “existen lawen usados como anticonceptivos, abortivos o de emergencia, asi
como depuradores del utero (para botar energias acumuladas) y sexual (para tener hijxs)”.

Finalmente, me explicita el machismo y la homofobia®® en el pueblo nacidn-mapuche, que segun ella
“no debiesen ser mapuche porque desde su cosmovision se plantea la complementariedad, y no la

148 Siendo de este modo Ixs hijxs mestizxs doblemente ilegitimxs. El Unico referente de origen incuestionable para Ixs hijxs

serad la madre; pues el padre pasa muchas veces a ser un desconocido, dando origen al/la huachx y a un modelo de familia
centrado en la madre (Montecino, 2007), lo cual puede explicar que algunas lamngen como Giovanna y Llanca Marin (2005),
asi como académicas como Catalina Olea (2010) hablen de una sociedad mapuche matriarcal.

149 - C ) o .
Esto recuerda el paso del pandptico como programa disciplinario externo (que define la posicion del cuerpo en un espacio

colectivamente regulado, creando posiciones de poder especificas como enfermx/paciente-doctor/a) a la pildora como
programa farmacopornografico (un dispositivo biopolitico-molecular-individual-consumible por via oral). “El golpe maestro
del régimen farmacopornografico es haberse servido de las retdéricas revolucionarias del movimiento feminista de los afios
sesenta para hacer pasar la nueva gestion farmacopornografica del cuerpo por una etapa de liberacion sexual” (Preciado,
2008:151).
% De hecho Guevara (1929) quien registra la practica de la homosexualidad en el pueblo mapuche, explicita que ésta no
significaba anormalidad, en particular en el caso de los machi, también conocidos por algunxs como machi weye, que fueron
quienes generalmente ejercieron el rol de machi hasta el siglo XVIIl. Pero, las descripciones coloniales los representaron
como sodomitas, afeminados o pervertidos, descalificdndolos y patologizdndolos como estrategia para imponer el dominio
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jerarquizacion” [heterowingkapatriarcal], explicitando que en el sur ella ve mds machismo, pues en
Santiago “las organizaciones tienen casi siempre como lideres a las mujeres; en cambio en el sur son los
hombres”, afadiendo que “acd son super feministas”.

Dado los ritmos citadinos le pedi otro trawiin para profundizar esta niitram. Como siempre,
cuestionadora y chispeante, me relata como la interculturalidad implica un didlogo, por lo cual el
objetivo principal de CODEMU es “generar redes para instaurar el tema mapuche en las universidades y
hacer talleres de interculturalidad abiertos a todxs”, de mapudungun; telar; feminidad, medicina e
historia mapuche. Como socia-fundadora, me cuenta que CODEMU nace en el 2011, como alternativa a
los talleres que habia “solo para mapuche”.

Al hablar de las principales problematicas del pueblo mapuche releva que las diversidades no se
aceptan, ejemplificdandolo con el rechazo que ve en Santiago a mapuche evangélicxs o de partidos
politicos; y el racismo al/la wingka, palabra que no usa porque para ella “el wingka estd en el Estado y
mi hermanx chilenx pelea por lo mismo”, recorddandonos la importancia de la conciencia de clase y
pueblo. Para ella este racismo se sustenta en fundamentalismo, culturalismo y nacionalismo, enraizados
en “el creerse el cuento de la otredad” (citando a Said), inventado por Occidonde para autodenominarse
y autoconstruirse como civilizado.

“Nos creemos el cuento de la otredad, el cuento que somos el pueblo amenazado, Ixs perdedorxs de la
historia, que hemos perdido guerras y que hemos sido colonizados. Pero esos son cuentos que cuenta la
historia. En vez de andar diciendo ‘somos esto, somos esto otro y ustedes son Ixs que nos han matado
toda la vida’, deberiamos dejar ese discurso y empezar a darle solucion a esas problemdticas”.

Esto ha decantado en racismos internos, que se evidencian en contradicciones como pedir apellidos,
aun cuando estamos en contra de la CONADI y su carnet de calidad indigena. Por eso, para ella ser
mapuche, es mas bien un sentirse mapuche relacionado con “elecciones propias”, por lo que no se
puede “andar cuestionando qué es y no es mapuche”; ni establecer una categoria. De hecho como
colectivo se cuestionan esta quimera, porque “no vamos a pedir cosas genotipicas ni fenotipicas que no
existen” (como tener “mds cara de kultrin, carnet de CONADI, sangre”). Al hablar del/a mapuche en la
waria, recuerda que Ixs culturalistas lo cuestionan, invisibilizando los procesos de despojo histéricos y la
migracion forzosa. Por eso afirma que “unx es mapuche acd, aunque usamos twitter”.

Respecto a las domo mapuche, relevando el rol de madre, y los casos excepcionales como “la longko
Juana Calfunao, que a pesar del machismo imperante “se autodeterminé como longko”. Al respecto, me
presenta a una joven lamngen, “ex-vocera de Ixs presxs politicxs mapuche”, demostrandome que “hay
muchas mujeres mapuche que se toman la bandera de jsomos gente libre, autodeterminacion!”; y me
relata un episodio en que Nancy Yafiez, abogada, defendié en Tolerancia Cero™" “la causa de Ixs presxs
politicxs desde el Observatorio Indigena”, desde el didlogo. Por otro lado, sefiala que hoy “nos estamos
ilustrando con el ideal occidental y criticdndolo, usdndolo como herramientas para nuestro propio
pueblo; y para nuestro propio género”, por lo que cree que actualmente si “hay una lucha de género con

espafiol con sus categorias etnocéntricas (Bacigalupo, 2002) y binaristas; y asi esconder el déficit de categorias para
representar cuerpos, y la participacion de la sociedad dominante en la creacién de una jerarquia valérica de personas: unas
valen mas, otras menos, y sus cuerpos existen en la medida en que éstas son etiquetadas o marcadas culturalmente - ya sea
por género, raza, clase, religion-, y no se puede avanzar en la emancipacién de las personas sin considerar estas
marcas/categorias (Butler, 2010 y 2011).
3! Tanto llegué a Shile vi este programa televisivo, ya que quienes no tenemos acceso a television por cable [y tampoco nos
interesa] pareciera que solo los domingos la telebasura presenta cosas mds pasables, entre ellas Tolerancia Cero. Ahi me
encontré con el periodista Pedro Cayuqueo planteando que el Estado hace nacién a forcep; y que el pueblo-nacion mapuche
busca lo pluricultural, que seguln él se da en Quebec y en el pais Vasco.
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pueblo”, “aprovechando el contexto histdrico en el que estamos”, trabajando y apoyandonos con gente
no mapuche “entusiasta” como la llamaria mi lamngen de viaje152. Asimismo, recuerda la critica del
“feminismo indigena” (trabajado por las zapatistas) al “feminismo occidental” porque “se convirtié en un

”

hembrismo”, “en un ir contra el hombre”, enfatizando que éste “es un complemento”.

Retomando nuestro kifie trawiin sefiala que para descolonizarnos, lo primero es “dejar las pastillas”, y
utilizar lawen o depurador sexual (o del utero), proceso “que dura como 1 afio”, que implica
reencontrarnos con la luna, ya que también “nosotras nos renovamos mensualmente”; y luego descubrir
qué lawen sirve a cada una como anticonceptivo, alertdndonos acerca de los lawen transgénicos™, y

como “estamos intervenidxs en todas partes, psicoldgica y fisicamente”.

“Si existen lawen para abortar es que siempre existio aborto”

En cuanto al aborto, si bien explicita que “un/a nifix es un regalo de la vida” y “una prolongacion de
nuestra historia y cultura” (un/a weichafe “para la lucha”, “con conciencia de pueblo”, lo que explicaria
la opcidon de no abortar, emergiendo la decision de la maternidad consciente y politica como estrategia
de resistencia), éste debiese permitirse, en base al uso histérico de lawen como “conocimientos que se
transmiten entre mujeres”; y que el aborto “siempre ha sido normal en todo el mundo”, recalcando “que
haya sido penalizado por el Estado es otra cosa”, lo cual obliga a “pagar para hacerse un buen aborto”.
Ademas, indica que “el cuerpo es de una persona y tenemos el derecho de hacer lo que queramos con
nuestro cuerpo” y que “la gente deberia tomar sus propias decisiones”. No obstante, “los discursos
oficialistas, colonialistas que hablan que el aborto es malo”, estarian influidos por “una mentalidad
cristiana”, ya que “Ixs mapuche no éramos cristianxs antes”, entonces “utilizamos lawen para poder
abortar”, es decir, el sincretismo cultural generaria el tabu del aborto.

También me cuenta que ella “antes pensaba que el aborto era pésimo”, dandose cuenta “que una tiene
opcion y que si nuestras antigiias lo hicieron épor qué nosotras no lo podemos hacer?”. Por eso la
descolonizacidn es respetar la capacidad de decidir si no quieres tener un/a hijx y poder optar por tomar
lawen. No obstante, explicita que es un proceso largo, que parte por rescatar “la medicina ancestral
tradicional del pueblo mapuche, donde estd la anticoncepcion”, siendo desde ésta “mds consecuente

legitimar el aborto con lawen”, pero hay que seguir estudiando sus efectos™*.

En cuanto a casos de aborto con /awen, recuerda de un caso que funciond “en el primer embarazo”,
pero “dos afios después tomd el mismo lawen para abortar y no funciond porque el nifio tenia que
nacer”, ya que “si no es tu tiempo de tener un/a nifix no va a nacer, el lawen va a funcionar, pero si es tu
tiempo y tu no lo quieres reconocer, el lawen no va a funcionar y va a nacer esx nifix”.

“Si tuviese que abortar lo haria con lawen, que es lo mds sano, y lo menos destructivo para una misma”
Frase que nos brinda otro argumento para reivindicar el aborto via lawen, asumiendo que el aborto

wingka es doloroso fisicamente; “en cambio el lawen bota nomds”. No obstante, sefiala que para que al
aborto se convierta en una reivindicacién de las domo mapuche, deberiamos seguir “luchando para que

152 . . . . . .
Su categoria de Ixs entusiastas o gente no mapuche pro mapuche (universitarixs, anarkxs, punkys, hiphoperxs y un laaargo

etcétera) es utilizada en este trabajo, por su utilidad para entablar alianzas pro descolonizacidn.
153 Al respecto el lamngen Sergio destaca este hecho, al pasar “a ser una problematizacion politica de las condiciones de
vida”, sustentado en “un andlisis critico de cudl es la materialidad en la cual te toca vivir”, lo cual es empoderador y liberador.
154 . . . . . . . . .
Las mismas machi explicitan que “cualquier yerba anticonceptiva, abortiva, premenstrual o estimulante del embarazo o la
lactancia, debe ser siempre recomendada por una machi” porque tienen contraindicaciones y “no es llegar y tomarlas”;
sumado a que las yerbas no siempre surten efecto porque todas las personas somos distintas (Chihuaihuén, 2009).
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se nos acepte la feminidad mapuche, empezando a descolonizarnos como mujer, ir en contra de los
cdnones machistas de los hombres, y después tomar el aborto como bandera de lucha”.

Para cerrar este poderoso trawiin conversamos de antropdlogxs, historiadorxs y un laaargo etcétera de
profesionales que van a las comunidades y que “hablan mucho de Ixs mapuche en sus aulas y no
devuelve nada, se hacen ricxs, famosxs y no agradecen”, retomando el para qué diablos sirve esto: la
devolucién del mapuche kimiin a sus duefixs, nuestro pueblo.

Kiila Trawiin/3er encuentro...“La iglesia, Ixs wingkas, y las politicas publicas nos han hecho
conservadorxs”

Quedé una tarde de safado/sabado con la lamngen Ana Millaleo, presidenta de la organizacién de
jovenes mapuche Wechekeche ii Trawiin, e integrante del grupo musical mapuche del mismo nombre.
Mientras compartiamos en su ruka en La Florida, mate y frutas, les conté a ella, su pareja y demas
lamngen de Wechekeche (entre ellxs una psicéloga y ayudante de machi desde los 14 afios) mi tema de
tesis y grata sorpresa: todxs estaban de acuerdo con el aborto porque “por algo estdn las plantas,
mientras no pase de 2-3 meses”, explicitando que “la iglesia, Ixs wingkas, y las politicas publicas nos han
hecho conservadorxs”, frase que se profundiza en el ambito sexual y reproductivo con la siguiente:

Los cuerpos mapuche disciplinados no reflexionan acerca del uso de anticonceptivos y como estos quimicos afectan
directamente la comprensién del tiempo y la ocupacidn de los espacios, no cuestionan los derechos robados por la
politica de la igualdad como el aborto y el infanticidio, estamos completamente permeadas con la idea de la
existencia de valores fundamentales (Millaleo, 2012:8)...

..Como el valor de la vida intrauterina, lo cual nos recuerda que el cuestionamiento de categorias
implica desvelar el imperialismo de éstas, funcionales a un proyecto politico; es decir, su universalismo
incontestable o universalidad sustitutoria, como la llama Seyla Benhabib, aquella maniobra fraudulenta
por la cual una particularidad no examinada se propone a si misma como lo universal, como lo ha hecho
la cultura occidental para legitimar el dominio del mundo. Si bien, la critica anticolonial y feminista a la
llustracién entienden el etnocentrismo y el androcentrismo como universalidades sesgadas, impostadas
e impostoras (Bessis, 2002, citada en Amords, 2007), muchos feminismos occidentales mantienen
categorias hegemodnicas de Mujer, Género, Historia, Cultura y Pueblo, imponiéndolas como verdades
absolutas y categorias a priori, autodesignandose emancipadas, empoderadas y agentes de su vida y
cuerpo; y heterodesignando como victimas, pasivas, sin voz, necesitadas, atadas a la tradicion y al hogar,
objetos de la cultura y de los hombres, a nosotras las tercer mundistas [el colonialismo discursivo
denunciado por Mohanty]. Esta mentira las ha validado para imponer trasnacionalmente su agenda
politica liberal como la unica valida para la construccion de la equidad de género, enalteciendo el
discurso internacional de los derechos de las mujeres’, ocultando que el slogan derechos de las
mujeres como derechos humanos y “las politicas publicas basadas en la igualdad contribuyen al
exterminio de la diferencia” (Millaleo, 2012:8), y pueden despolitizar su violacion, replanteandola como
cuestién humanitaria (asistencialismo derivado del universalismo) o cultural de las minorias (relativismo
derivado del multiculturalismo®®). No olvidemos que en nombre de las mujeres y de las etnias se han
justificado muchas guerras y explotaciones econdmicas sistematicas.

155 ... . . . . . .
Por eso, las definiciones liberales y universalizantes de los derechos de las mujeres han sido contestados y resemantizados

por “las otras” mujeres, quienes “estan luchando por relaciones mas justas entre hombres y mujeres, desde definiciones de
la persona que trascienden el individualismo occidental, desde concepciones de una vida digna que van mas alla del derecho
a la propiedad y desde conceptualizaciones de equidad que incluyen no sélo la complementariedad entre los géneros, sino
entre los seres humanos y la naturaleza” (Hernandez y Suarez, 2008:16-17).
136 £ lado oscuro de las politicas multiculturales, por un lado, agrava “el problema del/a indix”, tras reducir las demandas
indigenas a pura reivindicacién “cultural”, desprovista de su dimension politica y econdmica. Al mismo tiempo que el Estado-
Nacién declara respeto a la diversidad étnica de la poblacién, sus politicas neoliberales amenazan la existencia misma de los
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Y volviendo al campo...llegada la oncecita me maravillé escucharles respecto a su “fundamentalismo”, ya
que imaginaron que yo “habria escuchado de ellxs como fundamentalistas” [may/si], y que si bien creen
que el mapudungun y demas talleres de revitalizacién cultural deben ser solo para mapuche con
apellido, reconocen que es una estrategia, y que como tal puede llegar a cambiar.

La Feria de Arte y Politica Mapuche

Fin de semana, inicios de mayo, en la memorable Plaza Yungay. Bajo un solcito agradable, mientras
retomaba el aliento para cambiar de switch (porque venia del Cerro Blanco); releia la invitacién cada vez
mas felizmente sorprendida por sus posicionamientos politicos, asi que no puedo no transcribirla:

Somos el producto del despojo, Ixs nietxs, hijxs y protagonistas de la migracion Mapuche.

Acd en Santiago nos hallamos y bajo un sentido de Pueblo nos encontramos y organizamos. La Feria: Una
Esta ciudad se nos ha presentado sitiada por sus nombres y esfinges, los apellidos, pequefia fisura
las historias y las matanzas del poder se replican en cada pasaje, calle y avenida,
recorddndonos que nos mal gobiernan, que nos vigilan y controlan. Pero como toda ciudad,
ésta se vive, muere y se recrea.

para el encuentro

La ciudad es un territorio de lucha politica, es un espacio donde se encuentran y disputan las formas de entender,
ser y estar en el mundo, es el lugar de la discusion sobre la sociedad que se pretende construir. Es ahi la urgencia
de ocupar los espacios, de vernos las caras, de superar el individualismo perverso y de generar un lugar de
aprendizaje y contacto intercultural y descolonizador desde abajo y sin permiso.

La autogestion no es una épica [...], sino principalmente es un acto politico que habla por

si mismo, es el unico modo que vemos de dignidad, de mantenerse de pie mirando al opresor. La Feria: la
Es un trabajo arduo en donde la organizacion y el compromiso serio y constante son autogestion,
las unicas armas que tenemos. Nuestra feria, la de todxs, asi es levantada, ninguna mano nuestra dignidad

y hningun peso del Estado nos ayuda.

El multiculturalismo promueve las prdcticas culturales diversas, nos dejan ser Mapuche,

nos dejan mostrar y hacer valer nuestra cultura, pero cuando ella adquiere La Feria: no es
posicionamientos politicos entra la represion. De este modo, no concebimos este espacio folclor, es politica
como un museo al aire libre, si como uno de autogestion, pero con el discurso,

la discusion y el debate politico constante.

Un espacio para que nuestra voz esté presente en la ciudad controlada y entre en el debate publico, un espacio
para conocernos, un espacio para saber y apoyar a nuestrxs hermanxs que viven la represion constante del Estado
y el capitalismo. Un espacio intercultural y descolonizador, en donde no seamos indigenas de nadie, sino un pueblo
con proyectos politicos de liberacion, un pueblo que puede convivir con otros pueblos bajo la posibilidad cierta de
la autodeterminacion.

Ahhhh...estaba en familia de nuevo. Entregué los alimentos no perecibles que traia, ya que la feria se

habia organizado via la Meli Wixan Mapu para colaborar con la comunidad Wente Winkul Mapu,

victima de allanamientos sistematicos, donde habia muerto hacia poco un carabinero™’.

pueblos, pues nunca ha dejado el ansia nacionalista de homogeneizar a la poblacién, a través de la inevitable modernizacion
neoliberal. Por otro lado, en nombre de las diferencias culturales (que luchan por su reconocimiento en la esfera publica, sin
ser asimiladas) se violan derechos individuales, especialmente de las mujeres, ya que las experiencias demuestran que al
dejar jurisdiccidon de las comunidades o pueblos sobre cuestiones de la esfera privada-familiar-sexual las mujeres siempre
salimos perdiendo (Silva, 2009). Como sefiala la fiafia Andrea “los Derechos Sexuales y Reproductivos pasan también por los
Derechos Culturales” (Salazar, 2012a), pero éstos no deben abusar del Convenio 169 para violar derechos (en este caso de
mujeres) sino garantizarlos (Jiménez, 2012).

7 | a comunidad esté ubicada en la Regién de la Araucania, y el 12 de abril murié un policia de un disparo, supuestamente
realizado por un/a mapuche. Lamngen de dicha comunidad han sido sentenciadxs, por lo que desde el 27 de agosto estan en
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Desde que llegué recordé a Consuelo que planteaba como salida a la encrucijada autonomia versus
depender del Estado, ir mas alla de la autogestién (que divide a las organizaciones al tener que cambiar
su discurso para que se aprueben sus proyectos; convirtiéndola en un concepto y fin monetario [éde
donde saco el dinero?] para pasar a la autogestacion (que refuerza la autonomia porque “con lo que
tenemos somos”; y resignifica nuestra precariedad a un necesitarnos en colectivo y buscar adentro los
recursos). Si, lldmese como se llame, esta feria era un espacio de autogestacién colectivo y
“descolonizador desde abajo y sin permiso”.

Llegué justo al foro Educacidn, Interculturalidad y Descolonizacién donde presentaban Ixs lamngen
Enrique y Andrea. Ella planted los genocidios estadisticos con la pregunta del CENSO éen qué idiomas
puedes tener una conversacion? 158 y el llamado a contestarla estratégicamente, para “hacernos cargo
que el mapudungun no es una lengua muerta”. Por su parte, el lamngen Enrique explicitd que “no
podemos ni queremos interculturalidad”, porque su horizonte es contar con personas iguales
[uniformar], y lo que queremos como pueblo es ejercer nuestro “derecho al territorio y a la
autodeterminacion, para contestarnos autondmamente ddnde queremos vivir, qué lengua queremos
hablar”; y destacé el suefio de “una Unifersidad Mapuche de descolonizacion, de deconstruir todo lo que
nos han ensefiado”, recordando que “el Ministerio de Descolonizacion boliviano es paradigmdtico”,
porque el paso inicial es descolonizarnos nosotrxs mismxs, recuperando nuestros saberes ancestrales.

Mientras vendia miel, yerbas y otros productos naturales, con el atuendo tradicional, la lamngen Violeta
se dio un tiempo para resumirle la vida a una desconocida, presentada por el lamngen Enrique [para
variar] y explicarme que si bien sus apellidos no son mapuche, en su origen una mujer mapuche de su
familia materna fue violada por un wingka®®, decidiendo “por conciencia ser mapuche”, eligiendo
parejas mapuche, por lo que sus epu hijxs también lo son. Cuando le resumi mi tesis me dijo que “/a vida
y la muerte es parte de un mismo ciclo; que nadie debiese juzgar; y que si la naturaleza nos da el lawen,
una debe pedirle permiso a la yerbita, explicarle para que la necesita y pedirle con mucha fe y respeto
que nos ayude”; recordandome las siguientes palabras de Rigoberta Menchd “nuestrxs antepasadxs
nunca pasaron por alto que habia que pedirle permiso a todo ser que existe para utilizarlo y para poder
comer y todo eso” (Burgos, 1992:93), evidenciando el kimiin de un pueblo que sin la Aiuke mapu se
muere, y como madre le debemos respeto y porque no decirlo amor [iéanimismo?!]. En esa ldgica
entiende el aborto como el “hacerse remedio”; y me cuenta de su poesia de la sanacion del utero, que

huelga de hambre. La siguiente declaracion del actual vocero de gobierno plasma su comprensién hegemaonica del conflicto
mapuche: “Como Gobierno e interpretando a todo un pais, expresamos nuestra mas enérgica condena al brutal asesinato del
Sargento Hugo Albornoz A., quien cumpliendo sus funciones junto al Fiscal del Ministerio Publico fue cobardemente
asesinado por verdaderos delincuentes". Disponible en
http://www.emol.com/noticias/nacional/2012/04/02/534014/gobierno-senala-que-hara-todos-los-esfuerzos-para-hallar-a-
responsables-de-muerte-de-carabinero.html

58 E| CENSO se realiza cada 10 afios en $hile, y durante los meses de abril, mayo y junio de este afo se realizé, incorporando

por primera vez esta pregunta.

139 Escribo esto porque en su discurso politico publico esta maravillosa lamngen siempre relata esta historia, por lo cual crei

adecuado [espero no equivocarme] incorporarla aqui. De hecho la ultima vez que la vi en el taller de ginecologia natural y
mapuche también se presentdé como aquella vez que la conoci.
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consiste en el uso de tizanas con lawen para depurarlo y renovarloleo; y me invitd a su ruka, con sus
fiafias™® asi como al taller autogestionado de ginecologia mapuche.

Con sopaipillla en mano me encontré con Xime Riffo [si, de GEMMA también]. Cuando le conté de mi
tesis, con perspicacia me dijo: “buscas una mujer mapuche urbana que haya abortado ¢y violada?,
porque deben haber muchos casos”, lo cual no habia ni querido pensar, ddndome cuenta que asi como
el aborto y la violacion es tabu para mi pueblo, la violacion es tabu jpara mi! Con esta revelacién; un
libro cuyo titulo me parecid sugerente; y las ganas que me estamparan mi ropa con Newen Mapuche
por un aporte voluntario, me fui a casa a leer Mapurbe, venganza a raiz...

De wariache/mapuche urbanx a mapurbe'®
“Somos mapuches de hormigon

debajo del asfalto duerme nuestra madre
explotada por un cabron.

Padre, escondiendo tu pena de tierra tras el licor,
caminaste las mafanas heladas enfridndote el
sudor.

Nacimos en la mierddpolis por culpa del buitre cantor
nacimos en panaderias para que nos coma la maldicion.
Somos hijxs de lavanderas, panaderos, feriantes y ambulantes,
somos de Ixs que quedamos en pocas partes.

Somos hijxs de Ixs hijxs de Ixs hijxs,

somos Ixs nietxs de Lautaro tomando la micro
para servirle a Ixs ricxs,

somos parientes del sol y del trueno

El mercado de la mano de obra lloviendo sobre la tierra apufialada.

obra nuestras vidas

y nos cobra. La lagrima negra del Mapocho

nos acompafio por siempre

Madre, vieja mapuche, exiliada de la historia en este santiagoniko wekufe maloliente.

hija de mi pueblo amable

desde el sur llegaste a parirnos

un circuito eléktrico rajo tu vientre

y asi nacimos gritandole a Ixs miserables
marri chi weu!!!

en lenguaje lactante.

Mapurbe, del lamngen David Aniiir Guilitraro

Descubrir al lamngen David Anidir, creador del concepto mapurbe para definir la experiencia de Ixs
mapuche que vivimos en la ciudad fue alucinante. Desde que conoci la literatura postporno no habia
disfrutado tanto un texto. El desde su posicién situada desde y sobre los margenes me enrostraba la
necesidad del enojo, del coraje diria Rigoberta Menchu, en pro de la dinamitacion de los sistemas
dominantes...Y lo conoci, porque jera uno de mis compaferos de mapudungun! El lamngen Enrique me
lo presentd, y le dije lo primero que senti “gracias por devolverme la rabia”; conversando como el
sistema Shilenx te disciplina censurando la rabia, nombrandola resentimiento social, para transformar
un sentimiento legitimo ante la injusticia (similar a la indignacion), en un sentimiento particular negativo

160 e . “« : ”
Ya sea para recibir sexualmente a una nueva pareja y descontaminarse (ya que son como 8 meses para adaptar tu

cuerpo al de otra persona, lo cual es lamado complementacion genética por la lamngen Maria); o para embarazarse.
161 conformando una organizacion “tan auténoma que a veces no van”, “donde prestan sus ruka, comparten comidas y
conocimientos desde hacer harina tostada a jabones” (comunicacidn personal lamngen Violeta). Lamentablemente nunca
pudimos coordinar, hasta llegué a pensar que no la veria antes de volver a Espania.
'%2 para leer mas fluidamente el siguiente poema explicito que significan las palabras en mapudungun o en chileno. Marri chi
weu!!!l: o mari chi weu, grito de guerra mapuche que significa idiez veces venceremos! Micro: asi se denominan en Shile a los
autobuses o locomocidn colectiva. Mapocho: Rio que cruza Santiago, que en los faldeos cordilleranos es transparente, y que
a medida que baja y recorre la ciudad, arrastrando todos los desperdicios citadinos, se transforma en turbio y maloliente.
Wekufe: brujx, demonio, espiritu maligno.
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para ti y las relaciones humanas, para despolitizarlo, para dejarnos sin accidn [la colonizacion de los
sentimientos]. Por fin entendi afos de psicoterapia, de no encajar en el sistema, la incomodidad por mi
resentimiento social, por poner el dedo en la llaga del sistema y decirle “iBasta!”. Ahi entendi porque
Guevara (1929) encontré en el pueblo mapuche post-reduccional la venganza como un deber ineludible
y colectivo de justicia; y por qué el lamngen David retoma el concepto y lo enraiza en la historia de
explotacién y empobrecimiento, que nos ha llevado a situarnos como “productos del despojo”®?
colonial.

También conversamos de sus vivencias de discriminacion en su trabajo en la construccidn, donde se
cansé que le dijeran indio; y como en otros paises el ser mapuche, es una diferencia valorada. Esto me
recordd mi propia vivencia fuera del Gulumapu asi como la experiencia de mi lamngen de viaje, quien
explicita el tema de los contextos en que se valora o no la diversidad. Asi en circulos académicos o
europeos ser mapuche es un plus, por encarnar lo exético.

En su texto, David abofetea a santiasco “santiagdniko wekiife maloliente”, desde su experiencia como
marginal, de la pobla, “del pasaje de los indios”, reapropiandose de la palabra para escupir al sistema
opresor (“la mierdopolis donde arde el asfalto”), encarnando una resistencia antisistémica urbana; y
brindandonos una identidad territorial urbana no victima, sino cabreada y consciente de ser hijxs de la
diaspora de todo un pueblo, exiliada forzosamente a las cloacas citadinas modernas, donde la dicotomia
norte/sur “es correlato y significante perfecto para un ordenamiento espacial expresivo de la estructura
social metropolitana” (Ancan, 2009, citado en Anifiir, 2009:11). La ciudad oficial arriba de Plaza Italia,
cruzada por el rio Mapocho, cristalino en la precordillera potentada, para bajar arrastrando sus
desechos a las poblaciones, una memoria material de |la basurizacion simbdlica planteada por Silva
(2009): un discurso autoritario que organiza al/la otrx como elemento sobrante (residuo o basura) de un
sistema simbodlico como la nacién y su capital [en ambas acepciones], a partir de conferirle una
representacion que produce asco, que deviene en un rechazo de la otredad (porque se desprecia y se
teme simultaneamente) y cohesién de la mismidad a partir de una jerarquizacion de diferencias. Este
proceso funciona creando centros y periferias espaciales-econdmicas-sociales-politicas; y relocalizando
a las personas dentro de la nacién (Silva, 2009), en los margenes de las ciudades y de los campos.

Las palabras de David plasman que si bien los procesos de deconstruccién y reconstruccién de la
identidad de grupos no dominantes se entrecruzan con memorias de exilio, pérdida y violencia como
traumas fundacionales (colonizacidn, migracion, dictadura) que marcan experiencias privadas y
colectivas (Monticelli, 2011), no solo pueden decantar en evocar paraisos pérdidos (la comunidad) y la
tristeza de no tener tierra; sino también en espacios de resistencia a la integracidon subordinada en la
sociedad urbana dominante (Rivera, 2001), de descolonizacién vy libertad, tal como Ixs lamngen Sergio,
Marilen, Enrique, Daniela y mi lamngen de viaje explicitan al resignificar la ciudad, especialmente de
Santiago, como “un espacio en que puedes construirte como colectivo o como individuo; donde puedes
ejercer la capacidad de reciclarte y reclutarte” (lamngen Sergio).

Ya que lo urbano edificado hegemdnicamente no construye espacios que generen tiempo (salvo el lineal
acelerado productivo), y por ende, historias, contramemorias y referentes disidentes de la modernidad,
nacer en la urbe implica que el gran referente de identificacidn con lo mapuche sean las organizaciones,
supliendo el vacio o quiebre en la transmision de nuestras raices, cuando nuestras familias no lo hicieron
para evitarnos discriminaciones racista5164, awingkdndonos. Asi se entiende que las organizaciones (y su

183 como lo explicita la invitacion a la Feria de Arte y Politica Mapuche.

184 por ser mapuche, por ser del campo, por hablar y vestir de manera diferente, ante lo cual muchxs renegaron de sus
origenes como estrategia de resistencia, sin traspasar su cultura o inclusive cambidndose nombres y apellidos para evadir la
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proliferacion citadina para revitalizar la identidad) abran el paso de pobladorxs escondidxs a mapuche
(Bengoa, 2000, citado en Antileo, 2010b) con conciencia de pueblo, recorddndonos que el como se
transmite la memoria [y se recuperalSS], puede posibilitar una reconciliacion con ella y cohesionar el
sentido de pertenencia colectiva (Monticelli, 2011).

Hacia la construccion de una interculturalidad concreta

Por las clases de mapudungun el lamngen Felipe del “Kom kim mapudunguaifi waria mew”, nos invité a
este seminario en su unifersidad. En éste, José Santos, fildsofo, nos recordé que “la interculturalidad no
es novedad; que si bien la diferencia es el punto de partida (porque todxs somos diferentes, no igualesl66)
ha sido negada, insistiendo hasta el asco en la identidad-igualdad versus la diferencia-otredad”.

Por su parte, César Leyton, habld de “La inquisicion de las ciencias biomédicas”, explicitando el racismo
cientifico en la historia de la medicina y de la psiquiatria wingka. Asi, recuerda que “en el siglo XVI la
colonizacion cred biotipologias o distintas razas de personas para justificar ‘inferioridades raciales’ y asi
la colonizacidn, la esclavitud y la explotacion®®’; construyendo al/la indigena como “el primer biotipo de
monstruo” (al entenderse como animal, barbarx, salvaje’®®) o “dog-headed cannibals” como bautizé
Coldn a Ixs primerxs habitantes de América Central'®. De alli que en Shile por ejemplo, “se trajera
inmigrantes alemanxs e italianxs para blanquearnxs”. Por otro lado, senalé que “el primer hospital en
Shile es a la vez iglesia y fuerte” [la triangulacidn de la conquista, un pandptico foucaultiano casi sacado
de las historias distopicas de George Orwell], ya que “la medicina y la ciencia wingka se desarrollan
principalmente por la guerra” [igual que la ley]. De hecho, “se controld a Ixs machi a través del
protomedicato”.

Luego, “los naturalistas de fines del XVIll, inician la sequnda colonizacion, al expropiar plantas para la
industria farmacoldgica y quimica, como el célebre Humbolt”, enrostrandonos la usurpacion y la
biopirateria que explica que “Ixs machis se enojen porque se quedan sin lawen”. Ya con el Proyecto
Vampiro casi me mori: “sacaban sangre a Ixs mapuche en los consultorios publicos del Wallmapu, para
tener muestras de su ADN y ver si podian patentar sangre [sin consentimiento informado claro]*’®. Y
bueno, como “Ixs mapuche eran encerradxs en psiquidtricos, a través de los diagndsticos de psicosis
onirica” [por esto no me gusta la psicologia hegemonical.

discriminacién, recorddndome el caso de la abuela de mi weniiy Manu o el siguiente ejemplo que nos relata la lamngen
Giovanna, “Payalef lo cambias y lo dejas en Paya nomds, y ya no suena mapuche”.

165 . . . .
Asumiendo que “un proceso de recuperacion también es recordar” (lamngen Giovanna).

166 . P . P . .
Usando como ejemplo el escalafén de lo extranjero, en cuya clspide se encuentran Ixs europexs, luego Ixs argentinxs,
seguido de Ixs chilenx, y al final Ixs mapuche y latinoaméricanxs inmigrantes (peruanxs, bolivianxs, colombianxs, etc.).
167 . . Lr. . aps s . .

Recordandonos que el nazismo nace en Africa con el Aparthead, justificandose, imponiendo como “verdad” las razas
inferiores, para someterlas y lucrar. La esclavitud y los zooldgicos humanos hablan por si solos [y duelen, cdmo duelen].

168 . ) . .y 4, . s . . . . .

Salvajes y primitivxs fue la denominacidon que usé el mismisimo Darwin para referirse a Ixs fueguinxs del sur de Shile y ya
sabemos que su primo Galton crea el racismo genético con la eugenesia.
169 Que “quickly became the name for what Christopher Columbus first described as the people he encountered on the as-
yet-unvisited Caribbean islands. The cannibalistic savage that was literally and figuratively constructed as a devourer of man,
as the antithesis of human civilization, provided a moral justification for their extermination, and for the enslavement of
Africans on the plantations established there (Zulaika y Douglass 1996:154, citadxs en Denike, 2008:108).
170 Proyecto financiado por la Monsanto (especie de McDonald’s trasnacional) cuya meta actual es expropiar la selva
amazodnica (creando la inmigracion actual de colombianxs).
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Luego, el lamngen Claudio Curiqueo (kimelfe de historia e integrante de CODEMU) lanzé la desafiante
pregunta de “écodmo sabemos que tu eres mapuche?: acaso porque eres indix, negrx, mecha de clavx,
cara de kultrun”; para plantear que “hoy como movimiento estamos viviendo virus estacionarios, que
son parte de los procesos reivindicativos: el fundamentalismo y el esencialismo que exacerban un sentido
de pertenencia, donde lo mapuche es rural-comunidad™”?, anulando la dindmica de la cultura, como las
migraciones; el racismo interno, adoptando el discurso colonial del dominador, discriminando al/la que
no es mapuche; y el nacionalismo que homogeneiza ciertos aspectos, negando la posibilidad de integrar
otros grupos”. Por ello “el desafio actual es cdmo nos hacemos cargo de estos virus y convocamos a
personas no mapuche y mapuche que no les interesan las demandas mapuche mds alld del medio
ambiente”*’?; el cual es compartido por Ixs lamngen Daniela y Enrique, quien sefiala “la importancia de
tender mds puentes y lograr mds masividad”.

Se cierra el seminario con epu cuestiones fundamentales: ¢sirve la interculturalidad para el mundo
mapuche y no mapuche? [quizas al pueblo mapuche si en la légica del reconocimiento, pero no de
redistribucion]; y éexiste un proyecto politico mapuche?...

¢El Nguilli...cuanto?

Por mi lamngen de viaje supe del Xawuluwvun Taifi Gvxamkamal Feimeu Kvme Pelotunal Tain
Raquiduam Lonkomeo/ler Conversatorio Intercultural de Procesos Mentales “abierto solo a machi,
lawentuchefe, psicologxs y otrxs profesionales de salud mental”. Como su objetivo era reflexionar sobre
el kiime mongen (y quienes éramos mapuche no pagabamos) quise inscribirme, pero “el machi habia
pedido que llegdsemos temprano para la ceremonia de nguillipun”. Esta algo me sonaba de una
conversaciéon con la lamngen Marcelina (que me habia dicho que todas las mafianas hacia un nguillipun
o llellipun), pero apenas podia pronunciar la palabra, asi que llamé al lamngen organizador y le conté
gue no sabia y que no queria molestar. Me dijo que fuera no mas, asi que madrugué otro safado con esa
sensacion de no saber nada [nuevamente la extrafia era yo].

Y me encontré con todas las autoridades mapuche invitadas: epu machi ka kiila lawentuchefe con su
indumentaria, y con el rehue improvisado en mitad del patio. No me atrevi a acercarme [no tenia
palabras y no sabia el protocolo, asi que preferi callar]...Como siempre anda alguien con cara de
despistadx en Ixs actividades urbanas, me acerqué a una wingka; y le digo wingka porque me tratd
como a un gusano. Mientras le preguntaba cdmo habia llegado ahi, con la consecuente contrapregunta,
al saber que era mapuche, me dijo descaradamente: “pero si tu apellido materno no es mapuche, que es
el mds importante [mentira], tu no eres mapuche, acaso éte reconocen?”. Antes de enquifiimilarme [mi
para’ de pluma personal’”] y mientras abandonaba tan grata compafiia, le espeté: “tengo un primo
paterno que fue longko en Arauko, no sé ¢ mejor le prequntamos a él?”.

Mientras nos pedian acercarnos al rehue, colocandonos pafiuelos en la cabeza [yo improvisé mi bufanda
otofial] veo a una lamngen que con unos ojos sinceros y una sonrisa profunda me daba la bienvenida, y
sin pensar le respondi con un mari mari lamngen. Ella fue mi compafiera y kimelfe de mi primer
puriin/baile en la waria. Mientras intentaba seguir el ritmo del kultrun, me iba compartiendo su kimdin.
La lamngen Calmira, es catdlica, pero su religion no le impide ser mapuche y me lo demuestra

" Haciendo que “la ciudad esencialice e idealice la comunidad rural del sur” (comunicacion personal lamngen Andrea).

172 como lo ha demostrado la gran convocatoria en las manifestaciones contra la hidroeléctrica Hidroaysén, pero no las
referidas a las demandas territoriales mapuche.

173 . - - L R . -
Desde la imagen colonialista de indix, y su reapropiacion y resignificado al estilo de los movimientos queer, como se
supone que Ixs indixs usan plumas, cuando unx se enoja puede llegar a decir “se me pard la pluma”.
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simplemente estando ahi'’*. De hecho como pastoral de Santiago iban a celebrar el Wetripantu'’> en

una iglesia importante en esta waria’’®, invitdindome.

Con mi escualido mapudungun, y gracias a que una parte del conversatorio fue en wingkadungun, pude
entender que ambos machi estaban preocupados por el lawen, preguntandose “éiqué es planta nativa
hoy?”, y recomendando a las lawentuchefe que “vayan o pidan al sur los lawen, pero no los compren”.
Esto me recordd la primera conversacion con la lamngen Daniela acerca del lawen transgénico y la
segunda colonizacion planteada por César Leyton (2012) en el seminario de interculturalidad.

De entrevistadora a atendida

Como habia conversado con su complemento, fui a la consulta particular de la lamngen Maria, ubicada
en un bellisimo barrio en pleno centro de Santiago. Desde la sala de espera escuché palabras en
mapudungun [éiruegos?, ioraciones?], acompanadas de una kaskawilla...iEra un nguillipun!, ruego que
se le dirige a Chao Ngenechen antes de empezar la jornada, en este caso de sanacién.

Cuando fue mi turno no sabia que decir...yo queria pedirle una entrevista, y me termind atendiendo.
Tomo mis manos y empezd a auscultar mis mufiecas [jera un pllliitun!]. Con los ojos cerrados me dio un
diagndstico completisimo y hasta me receté remedios homeopdaticos. Cuando me soltd las manos vy
pude hablar, le dije media tartamuda que “gracias, pero venia por una entrevista” [me queria morir], y
claro, me dijo que “ese era un espacio de sanacion y que la podia encontrar en la ruka del Cerro Blanco
los fines de semana muy temprano”...Asi que segui intentando escucharla...

Meli trawiin/42 encuentro...Aborto: decision personal, tabu colectivo

A principios de mayo me reuni con la lamngen Beatriz Painiqueo. Pasar del metro a su ruka fue como
meterme en la maquina del tiempo. Habia un cartel con los dias que venia la machi del sur, recordando
traer una muestra de orina [ipara el willentun!]. Ella es presidenta de la asociacion Folil-Che
Aflaiai/Gente de Raiz Eterna en Pefialolén (que surge en el 82), y de la cual es co-fundadora. También es
dirigenta de la Red de Salud Intercultural y ha trabajado con jardines infantiles interculturales.

Cuando le planteé mi tesis, me explicitd que era “un tema dificil, debido a la valoracion del ser fértil, y de
las familias numerosas”. No obstante, “el dar espacio a la negacion del nacimiento”, lo ve como “algo
excepcional, en casos extremos como abuso”. Recuerda una vez que un carabinero “queria que
abortaran a la india”, que problematiza aun mas el tema del aborto, al servir de estrategia de
dominacidon eugenésica [contrario a la estrategia corporal de resistencia y autodeterminacién en
mente]. También me senalé que “la percepcion del aborto depende de la generacion, ya que la juventud
no esta por procrear, sea mapuche o no, debido a la asimilacion”.

7% Ya que “la practica de dos religiones se da mas bien en el dmbito de Ixs mapuche catélicxs. El sector evangélico es mas
complejo dado que aun existen Iglesias que promueven un discurso abiertamente condenatorio hacia las prdcticas religiosas
mapuche” (Curivil, 2007:7, citado en Salazar, 2012b:22-23).

175 . . . . e . ~ .z . .
Simboliza el cambio de ciclo o inicio de un nuevo afio o renovacion de la naturaleza, celebrado durante el solsticio de

invierno (entre el 21-24 de junio). La colonizacién espiritual lo ha asociado a la “noche de San Juan”. Al respecto la lamngen
Beatriz sefiala que “el cristianismo fundamentalmente nos termina imponiendo a nuestros abuelxs o tatarabuelxs que en la
época de invierno del Wiifioi Tripantu se celebra el San Juan y no el afio nuevo mapuche. Yo me acuerdo, en el campo, en las
comunidades, primero una cantidad de nombres Juanes, después todxs celebrando el San Juan. Existian por ahi unas que
otras iniciativas que era mds alld del santo; que por ejemplo habia que compartir con los drboles, ir a bafiarse a un estero,
tener la ropa ojald nueva, despuntarse el pelo o cortdrselo porque esa era la época de germinacion, de renovacion de la
naturaleza, y nosotrxs como seres humanos también como somos parte de la naturaleza también necesitamos renovarnos”.
Pero hoy “donde hay mapuche se estd celebrando el afio nuevo [inclusive Ixs catdlicxs como la lamngen Calmiral, pero me
atrevo a decir que 30 afos atrds no se daba porque todos celebraban San Juan”.

176 Que hasta yo la conocia por haber ido a un Candlelight o velatdn por las victimas del VIH/SIDA alguna vez.
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Luego de explicitarme la necesidad organizacional de vender merken y harina tostada, me planted que
“a las personas no mapuche les cobra por entrevista” [éacaso me esta diciendo no mapuche?, ipor mi
apariencia fenotipica wingka?, épor no saber mapudungun?, épor no saber de mi pueblo?, ¢por mi tema
de tesis?] y solo le respondi: “lamngen si su organizacion es autogestionada y yo puedo contribuir a ella
monetariamente digame cudnto y no hay problemas”. Era un monto razonable, pero me quedé con un
mal sabor de boca...

Cuando fui a entrevistarla, me contd desobediencias civiles'”” como cuando ha viajado fuera del pais y
vuelve, nunca coloca en el papel de inmigracidn “nacionalidad Shilena”, sino “mapuche de Shile” porque
ella “nunca va a ser chilena porque es algo natural de un origen que unx tiene”, sentido de pertenencia
inculcado familiarmente, recordando las siguientes palabras de su fAuke “ustedes cuando hablen el
castellano intenten hablarlo bien, pero cuando hablen el mapudungun mejor todavia. Ustedes son
mapuche primero, y luego van a hablar castellano, se van a vestir como wingka. Y donde vayan siempre,
aunque se hagan transfusion, se transformen, van a seguir siendo mapuche”. Asi, ser mapuche es para
ella este sentido de pertenencia arraigado a un pueblo-nacidn, que tiene su propia cultura, historia,
espiritualidad, valores, idioma, vestuario, alimentacion, deporte, musica, danza, vivienda y costumbres;
sintiéndose “heredera de los primeros habitantes de esta tierra”. No obstante, explicita que no es facil
contestar “équiénes son mapuche?”, “porque a veces nos encontramos con gente que a lo mejor no tiene
ninguno de los apellidos, pero esa conciencia que tiene es mucho mds potente, fortalecedora, que la de
un/a propix mapuche, que a lo mejor es hablante, tiene los 2 apellidos, pero se enajend tanto que al final
es una persona, valga la redundancia, ajena”, emergiendo la conciencia de pueblo como fundamental
en su definicion.

Al hablar de las problematicas de nuestro pueblo exclama en un suspiro “Ayy, el Chile actual vive de
injusticia para el pueblo mapuche”, sefialando la discriminacion; “la educacion impuesta” que a pesar de
ser “un motor de cambio de conciencia”, asi como se imparte “nos hace asimilarnos”; el cristianismo; y
la consagracion historica de la pobreza, seifalando que “las tierras que tiene hoy en dia el pueblo
mapuche son las mds erosionadas, infértiles, de altura, tapadas de pinos y de bosque artificial”; y
recordandonos que Ixs extranjerxs se instalan con apoyo estatal en el Wallmapu, dandoles “asistencia
técnica y una cantidad de extension de tierra (y las mejores)”, y que hoy los terratenientes venden las
tierras usurpadas y explotadas a precios irrisorios.

Como suefio del pueblo mapuche menciona el recuperar su autonomia y desarrollar su cultura,
independiente que “nos digan que somos desunidxs”. Esta desunion la explica por la diversidad de
intereses y “porque no se nos entiende, porque la organizacion social ancestral mapuche nunca fue de
construirse como una ciudad y quedarse en un solo lado concentrado porque si asi fuere nos hubiesen
exterminado”, relevando la organizacion y autonomia del lofche o comunidad.

En cuanto a las domo mapuche, plantea sus multiples roles como “madre, trabajadora, duefia de casa”,
relevando su rol en “la proyeccion de nuestra cultura”, asi como dirigencial; relatdndome sus propios
temores (“que poco menos me iban a tener pal mandao’”) y obstaculos en éste por ser domo y urbana.

En cuanto al aborto fue dando[nos] argumentos en pro y en contra de éste, fundamentales para el
didlogo honesto y en vistas de entablar posturas. Por un lado, reitera la valoracién de la fertilidad y de Ia
maternidad, ya que “para la familia mapuche el nacimiento es bienvenido”; y por otro, la necesidad de

177 Estrategias de resistencia anticoloniales como la no inscripcién en el ejército; el no pago de impuestos al Estado que nos
ha empobrecido (Caniuqueo, 2006); el no cantar la cancion nacional o cantarla en mapudungun para establecer la diferencia
cultural y que nos reconozcan como otrx legitimxs, asi como lo plantea Butler y Spivak (2009) en ¢Quién le canta al Estado-
Nacion?
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distinguir “distintos tipos de aborto” (como pérdidas o abortos provocados) y las razones (edad, no
contar con educacién sexual por ser un tema tabu, peligro de la vida de la madre).

Si bien plantea que “ningun pueblo, ninguna cultura podria como aceptarlo abiertamente”, porque no
hay claridad “si es una vida la que estdn coartando o no”, siendo “como el simbolo de la vida”; el aborto
terapedtico si deberia aceptarse “pero de todas maneras”’®, y que “el aborto por violacién va a
depender de la persona que fue violada” [iépor qué?!]. Sin embargo, agrega que en la cultura mapuche
“no es vetado como al extremo de la cultura cristiana occidental de considerarlo un pecado”; y me contd
de una joven que “estaba estudiando y no era su intencion quedarse embarazada”, que fue donde la
machi a pedir lawen para abortar. Ella, “la tratd de convencer primero y de ver quién era la persona mds
de confianza” para que no tomara la decisidn sola; apareciendo la posibilidad del aborto via lawen,

incorporando epu elementos claves para la machi: salvaguardar la vida'”® y el tiempo de gestaciénlgo.

Por otro lado, explicita que hoy “el aborto depende del Estado”, y al prohibirlo es incoherente “con la
realidad”; y que es la mujer la que “debiera tener libertad y derecho a una decision personal”, y no la
sociedad, familia, marido o compafiero, afirmando:

“Minimamente tener la libertad de decision en casos tan particulares, especiales y profundos. En eso
estoy con las feministas de todas maneras, o sea, sin exagerar, pero creo que eso es minimo, como un

4

valor de decision”

También esboza como temas no conversados en el pueblo mapuche ademas del aborto, la donacién de
organos, la transfusion de sangre, la autopsia, explicitando que “es necesario hablar de distintos temas
que a veces son tabu. A veces por estar apuradx o porque hay otras perspectivas que son prioritarias se
deja de lado”, enfatizando la necesidad de “tener posturas” (ya que “unx no sabe en que momento le
toca vivirlo y no tiene posicion”) y trabajarlos “en forma colectiva, de manera de ir aumentando el
numero de gente que opine y que ayude a tomar la decision”; advirtiendo que en el aborto siempre
habran diversas posturas, mencionando la religion evangélica como un gran obstaculizador.

“En una oportunidad estuvimos hablando en el campo del tema del género y una lamngen decia:
‘égénero? un pedazo de tela serd’. Al igual que la palabra etnia ‘¢ qué es eso? yo conozco de una
enfermedad que es hernia’, entonces suele salir un chiste en eso”.

Frase final para recordarnos que “no es menor que hayan palabras en castellano que a la comunidad no
le llaman en ningin momento la atencion”, como interculturalidad, etnia o género; senalando la
imposicion de trabajar ciertos temas, con el gancho de los recursos [la légica de proyectos].

Kechu trawiin/52 encuentro.... Por qué no nos dejan decidir?

Lluvia y atascos en Santiago, una confusion providencial de horarios, y una oportunidad imperdible:
reunirme con el lamngen Sergio Caniuqueo (gracias a mi lazarillo tesinistico), quien integra el
Wallmapuwen; asi que antes de reunirnos, ojeé la pagina web para no andar tan perdida, observando la

178 . . . . y: .
“Cuando una guagua estd muerta internamente obviamente ¢équién se va a oponer? Hay que sopesar la vida de la madre o
la vida del/a bebe”.

179 . . . . . .

Es decir “si realmente amerita porque ella como machi no estaba para provocar algo negativo en la gente, visto desde el
punto de vista que es una vida la que tiene, y a lo mejor es algo que va a ser la unica vez”; diciendo la machi que “entonces
para mi seria una irresponsabilidad decir: hazlo no mds”.

180 . . . . . ,
“Por favor si me llega alguien de 3-4 meses imposible, o sea, yo simplemente no hablo con la persona porque eso seria

intervenirle algo que va en contra de la vida”.
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centralidad de las Naciones sin Estado™’...Mientras le contaba mi tesis, él compartié conmigo kimiin a

borbotones, con una mezcla estelar de seguridad, newen, escucha y humildad. Asi, me fue relatando el
devenir antropoldgico que ha investigado al pueblo mapuche en Shile, desde los 80-90 con una
antropologia estructuralista que establece el tabu como norma, tifilendo esta vision las primeras
investigaciones acerca de la sexualidad, leyéndose en clave de tabu la menstruacién y el aborto.
Paralelamente, en los 80 cambia el ethos del amor, del “amor a tu familia” (donde estar con un hombre
no es por amor, sino “por cumplir con tu familia”) al actual “ethos del amor burgués” heteropatriarcal,
instalando el amor romantico y la virginidadlgz, y aumentando el control sobre la sexualidad femenina,
especialmente en las comunidades, haciendo que las lamngen del sur tengan “muy pocas opciones para
elegir y controlar su sexualidad, y decidir qué tipo de relacion de pareja quieren”. Esto explica que “las
mujeres vayan asumiendo otra vision acerca de la sexualidad”, incluyendo “la mirada condenatoria del
aborto”.

“El vivir dentro de este mundo urbano, le permite a la mujer ser individuo y decidir sobre su cuerpo”

Por eso la migracion urbana femenina emerge como una potencialidad liberadora y la ciudad como un
espacio de autonomia, al brindar la posibilidad “de reinventarse y reconstruirse a si misma como
persona y como comunidad”, y de “decidir libremente”; en contraste con la ruralidad que “impone una
cierta conducta y norma social que muchas veces limita” a la persona, explicitando el problema “del
colectivismo” al anular a la persona. Por eso, reafirma que hoy en la urbe, las “mujeres quieren
transformarse en sujetas y decidir”.

De hecho, explicita que le encanta Santiago, “por esta capacidad que tienen de generar actividades para
reclutarse, reinventarse y construir comunidad”, ilustrandola con la cantidad de talleres que hay en
comparacion con Temuko; entendiendo al/a mapuche urbanx, como “sujetxs super libres, que pueden
reinventarse”, ya que “la cultura se lleva, la puedes hacer transfronteriza”, y en la ciudad “la puedes
reinventar mil veces, pero para seguir siendo tu o proyectarte como tu”. Sin embargo, recuerda que “a
principios de los 90 se da esta suerte de querer inferiorizar al/a mapuche urbanx, decirle ‘es que tu no
eres tan mapuche’ y aplicarle una suerte de mapuchdémetro donde ¢hablas la lengua?, ite vistes como
mapuche?, évas a los nguillatun?, écrees en la espiritualidad mapuche?”, lo cual “en el fondo es la mano
directa del colonialismo”; el cual descansa en el control, negdndote “cualquier posibilidad de
autoconstruirte” y “qué mds comodo que pensar que Ixs mapuche son solo esta cultura originaria,
ancestral, que si no se habla, si no se viste, si no se vive como se vivié hace 500 ainos, entonces dejaste de
ser mapuche, de tener derechos, y por lo tanto, ya eres un/a chilenx mds, y por lo tanto, ya no puedes
decidir” [afafan]. Por eso:

“El/la mapuche urbanx es peligrosx, porque puede reinventarse todas las veces que quiera, y eso es un
golpe al colonialismo”

Enfatizando, que no colaborara “a esta idea colonial, de que si yo quiero ser mapuche tengo que ser
hablante, vivir en el campo, pensar como mapuche, que significa que tengo que creer en todo”,
poniéndose de ejemplo, ya que él es ateo, “épero acaso eso me hace menos mapuche? ¢acaso eso

181 Eg decir, aquellas que comparten rasgos culturales o linglisticos diferenciadores del Estado; convencimiento “subjetivo”
de conformar un pueblo-nacion distinto; y/o que expresa en un movimiento cultural o politico reivindicador su existencia y
su derecho a decidir libremente su destino (Marilaf, 2012 disponible en http://www.wallmapuwen.net/naciones-sin-

estado/).

182

Que histéricamente no era tema, ya que no tiene ningun ritual asociado”. Pero, como nos recuerda la lamngen Kuanita,
después de la reduccion la virginidad se cuidaba “casdndolas las familias desde pequefias”.
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deslegitima de que tenga mi voz propia como mapuche?”. Asi, nos revela como el mapuchdmetro crea
una identidad colonial y colonizante, estableciendo variables que no siempre son compartidas, y no por
eso dejas de ser mapuche™?, explicitando que:

“Yo considero que es mapuche quien se autoadscribe y quién decide aportar”

Recorddndonos que “hubieron espafnoles que se mapuchizaron”, y relatando un episodio de un “chileno
descendiente de vasco francés” que increpdé a la CONAF por estar coludida con las forestales, que
aunque “no tiene la sangre, no habla mapudungun”, se planted frente al Estado como mapuche;
abriendo la posibilidad de replantearnos hasta el nivel “donde la sangre no sea lo mds relevante, sino
este sentido de autoadscripcion y de pertenencia”.

Retomando a las domo mapuche, explicita que duda de “la complementariedad discurseada”, porque
“hay una ldgica binaria que es una ldgica colonial también”, pues (parafraseando a Butler), “nos han
naturalizado lo binario”, ejemplificandolo con el discurso nativista-culturalista que concibe “la
homosexualidad como una enfermedad wingka” o los discursos publicos-mediaticos mapuche que la
condenan e invisibilizan, a tal punto que “hoy en dia es politicamente incorrecto hablar de mapuche
homosexuales™* o lesbianas”, relevandolo como otro tema polémico a debatir y trabajar ya que “es un
proceso de descolonizacion el erradicar los prejuicios”.

En cuanto a la descolonizacién del utero recuerda que el feminismo también fue “colonizador”, y que
desde los 90 “las mujeres estdn buscando estos procesos de descolonizacion”, abordando la sexualidad
“desde el punto de vista indigena”; que es “una decision politica de las mujeres, que tiene que ver con
sus derechos, en términos colectivos de pertenecer a un pueblo, pero también con sus derechos
individuales, por ser mujer”, posibilitando la transformacién cultural “a su vision de sociedad futura”,
porque “todas las culturas se reinventan” [afafan]; y que la “voluntad politica de retomar los
conocimientos sobre yerbas, los ciclos”, abre “la posibilidad de los pueblos indigenas de contribuir a una
sociedad mayor, presentando nuevas alternativas de humanizacion”..

“Cuando tu dices yo quiero el control de mi cuerpo y bajo estas condiciones, tu estds enfrentando el
poder”.

Asi plantea que el aborto con lawen “significa rescatar toda una serie de procedimientos en la cual se
establecia y se justificaba el aborto”, relevando la importancia de “discutir por qué era permitido, bajo
cudles condiciones, cdmo se asistia”; recordando la practica del infanticidio como una manera de
resolver una situacion compleja “de la mejor y menos traumdtica manera posible”, porque
probablemente “también asi se evaluaba la decision del aborto”. Por otro lado, plantea que antes
“existia un posibilidad de elegir, y que esa eleccion fuera asumida por la familia, y respetada por la
comunidad”, la cual hoy es negada por el Estado, que paternalistamente decide por todxs; destacando
la pérdida “de los mecanismos internos de resolucion de conflictos” con la creacién del Estado, que
monopoliza estos mecanismos “a través de los juzgados”; enrostrandonos la expansion biopolitica
estatal “en las distintas esferas de la vida y en lo que antafio se entendia como espacio doméstico asi
como de la constatacion de la dimensidn (perversamente) publica de lo supuestamente privado y aun

183 p respecto, si bien el ejemplo es burdo, no dejamos de reirnos con la lamngen Andrea preguntandonos si “acaso un/a

mapuche que no come carne deja de ser mapuche” [aunque no conozco ningun/a lamngen vegetarianx], caricaturizando el
mapuchdémetro identitario.

184 , . . ;.

Aun cuando “hoy en dia algunxs aceptan que los machi tengan tendencias homosexuales, pero es por su espiritu, que la
dualidad” porque “hoy ya estd muy permeado este tema de lo binario, pero yo calculo que afios atrds, yo creo que habia una
comprension de estas opciones sexuales o de estas vivencias sexuales”.
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intimo” (Sabsay, 2011:22), regulando qué es una vida, qué valor tiene, cdmo ha de reproducirse, vivirse,
protegerse y resolverse. En este contexto, la discusidn sobre al aborto “abre la posibilidad de retomar
los mecanismos que nos permiten decidir de mejor manera”, porque:

“Si bien el aborto puede ser una situacion de conflicto, tiene que existir una decision y tiene que haber un
mecanismo donde eso se resuelva, pero eso no puede quedar en manos exclusivamente del Estado. Este
no puede hacer un monopolio de eso porque a la hora que lo hace, te quita tu voluntad, tu capacidad de

decidir, tu derecho a decidir”.

Por eso el aborto permite cuestionar “épor qué no te dejan decidir?, ¢ por qué esa voluntad del Estado a
que el/la ciudadanx no decida?” [y ¢por qué el pueblo-nacidon mapuche se hace su cémplice (a través del
tabu) de esta imposibilidad de decision y de autodeterminacion?].

Cuando le explicito mi comprensidon del aborto como una practica corporal de resistencia, me sefala
gue mas bien es “una prdctica de resolucion de la vida”, que al ser negada, surge la resistencia; pues
nuestras ancestras tuvieron la posibilidad de resolver via lawen, “pero el colonialismo chileno” impone
su forma de resolver, obligando “la decision”. Por eso, reivindicar “el derecho a resolver como resolvian
mis ancestrxs” es inadmisible para el Estado; y usarlo, transformandote “en sujetx”, le es “peligroso”.
Asi “tu autodeterminacion, qué es lo que tu decides por ti”, amenaza, cuestiona y quita “el monopolio del
control” al Estado [emergiendo como una practica de subversion antiheterowingkapatriarcal]. Por lo
anterior, comparte “que el desafio de las mujeres mapuche serd posicionar el aborto como una demanda
y reivindicacion propia” y “como una decision politica pero también cultural”; explicitando que “en un
primer momento va a haber una discusion a nivel de pueblo”.

Como argumentos en contra de esta demanda, sefiala que es “dificil que exista un argumento cultural,
porque si se practicd, si existen esas yerbas, es porque se utilizaban y eran parte de la cultura, no era una
prdctica vedada ni condenada”, sefialdandome que no ha encontrado “relatos que condenen a mujeres
mapuche porque aborten, si acusadas de kalku™”. Por esto ve como argumentos en contra
justificaciones patriarcales, porque la mayoria de la dirigencia es masculina y “al hombre mapuche le
cuesta asumir que la mujer tenga una independencia de su cuerpo”, por su machismo “que debe
superar”; y la complicidad nefasta para el movimiento de no querer discutir ni trabajar “situaciones
incomodas”, “temas tabu” como vioIacic')n186, abuso, incesto, aborto y violencia de género,
invisibilizandolos, instalando un velo con el “no se puede hablar mal de nuestro pueblo” concluyendo
que “si hay algo que me molesta de la sociedad mapuche, es que encubre y se hace complice, y cuando
tu te haces complice de la injusticia, es cuando te pasas al lado del dominador”. Por otro lado, un
argumento “ideoldgico mds contempordneo” para no reivindicar el aborto seria el “evitar que nos vean
como bdrbarxs, mata-nifixs [como a Ixs comunistas y feministas]; y que se recree un estigma frente a la
sociedad mapuche”.

Para finalizar me recuerda que la sociedad mapuche es conservadora y reservada de su vida privada, lo
que “no significa que sea una sociedad que establece tabu por todo”; y como esta reserva dice relacion
con evitar contar todo el proceso de sanacion, ilustrdndolo con las machi que solo dicen el diagndstico
del/a enfermx y el desenlace del tratamiento: “se sand, tenia un kalku”, ya que “tiene que ver con una

185 Brujeria. Recordemos que el lamngen Sergio es historiador, por ende, si no ha encontrado relatos, es porque ha buscado.

188 Contandome epu “registros de violacion de principios de siglo XX” que se resolvieron culturalmente en animales -tal como
lo registra Guevara (1929), ya que la violacidn constituia un robo u apropiacidon de un bien personal- o con el compromiso
“que el tipo no lo volvia a hacer nomds”, lo cual enrostra que “lo individual se pierde muchas veces dentro de lo colectivo”,
para no romper “el equilibrio que hay dentro de la comunidad y de la familia”, lo que “no significa que eso va a ser justo con
la persona que sufrio el acto”.
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manera de resolver de una forma prdctica”, como un simil al lai pu putrd. No obstante, al sefialarme que
si me dicen “no, es que murid dentro del vientre, entonces mejor no preguntar”, para evitar “las
preguntas que vienen después”, porque “el aborto puede ser un proceso sumamente traumdtico y
empezar a hablar, a lo mejor, te abre otros procesos mds traumdticos todavia”, no pude dejar de
recordar a Ximena y el aborto por violacién o incesto.

Kayu trawiin/6° encuentro...Con mi comuna y origen proletario

Ya habia andado por la mitad de Santiago y hasta en Valparaiso, asi que me empeciné en volver a mi
comuna [a mi origen proletario al cual tanto le debo]. Modnica, weniiy de mi weniiy Max, mientras
escuchaba mis periplos tesinisticos se acordd de otro weniiy, El Caldillo. Yo le mandé un e-mail sin
mucha fe y ime contestéd que conocia a las lamngen de Kife Pu Liwen en La Pintana!..Hablé con la
lamngen Graciela, quien sin dudar me invitd a una actividad en la ruka.

Y parti feliz otro safado a la Villa Salvador Allende [que la conocia porque la iglesia de mi mama
estaba’®’ al lado de la ruka, pero yo estando tan cerca jnunca la habia visto!]. Me perdi la ceremonia
inicial [por andar en el Cerro Blanco]...L.a lamngen Kuana Cheuquepan (hermana de Graciela) era
nuestra anfitriona. Casi todxs estaban con su indumentaria, todxs en circulo. Mientras compartiamos el
mate, se fueron presentando, la mayoria en mapudungun porque eran educadorxs tradicionales como el
kimelfe Héctor; y yo practicando mentalmente mi presentacidon para no equivocarme, mas si nadie me
conocia...

Después de conversar su experiencia en educacion intercultural, nos esperaba un banquete mapuche
con sopaipillas, mudai, mote, catutos [ifiamil]...Ahi conoci a la lamngen Giovanna Tabilo. Su newen, su
risa y su frase de presentacidn “soy weichafe, pero ya dejé las armas, ahora aprendi que se puede luchar
con lawen” me fascinaron....ahhh...tenia, queria, deseaba entrevistarla, asi que le escribi...

Entre tanto ajetreo nos reencontramos con nuestra anfitriona, porque jya nos conociamos! En tiempos
universitarios hice una pequefia practica en el colegio Victor Jara (en mi comuna) y ella era parte del
equipo docente. Total que me recordaba con nombre y apellido, asi que nuevamente en casa, mientras
ayudaba a ordenar a la lamngen Graciela, conversamos simplemente de la vida...Mientras caminaba a
casa de mi fiuke, se colaba a todo volumen la cancién “El pueblo unido jamds serd vencido” de
Quilapayun; y asi tarareando llegué a casa feliz con mis tesoros de sopaipillas y catutos.

Regle trawiin/72 encuentro...El aborto: una ventana para debatir

La lamngen Giovanna, presidenta de la Comunidad Mapuche para la Salud Ancestral, Nugue Mapu
Newen/iFuerza Madre Tierra!, habia organizado a principios de junio una muestra cultural mapuche en
la ruka Kuyen Rayen/Flor de Luna (ubicada en el Hospital Barros Luco), y fui a disfrutar de un rico
almuerzo. Era divertido ver a la gente, que entraba por curiosidad, preguntarse si se llueve la ruka, asi
como disfrutar nostalgicamente la comida ofrecida recordando “esto lo comia en el sur”, “acd adentro
parece que no pasa el tiempo”. Luego de conversar un rato con la lamngen, quedamos para conversar,
una manana de domingo y de mama; y me invitd a clases de mapudungun en la ruka con el lamngen
Héctor, para que repasara y fuera bien preparada al Wetripantu con mi lof.

Antes de reunirnos, revisé en su facebook una entrevista que le habia hecho la revista Pankara, donde
explicita que somos pueblo-nacién porque tenemos idioma, economia’®®, medicina y cosmovisiéon
propia; destaca la recuperaciéon del mapudungun porque asi “vamos a recuperar la vida”, al estar todo

187 N6tese que estaba porque la quemaron hace poco, junto con el supermercado de la poblacion.

188 | trueque (intercambio de bienes sin monetarizacion y especulacidon de por medio), “la reciprocidad, la economia de
solidaridad” (Tabilo, 2012).
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interrelacionado (para aprenderlo —asi como la medicina ancestral- debes aprender cosmovisién); y
critica la medicina alépata por ser “invasiva, econdmicamente catastrofica, con una vision demasiado
sesgada de la enfermedad”, utilizando medicamentos que la mantienen, en contraste a la medicina
mapuche “que plantea que todas las enfermedades son curables, incluso las que para la medicina
aldpata son incurables, por ejemplo, cdncer, el sida, la diabetes”, utilizando lawen vy llellipun y
aprendiendo “a leer las sefiales que el Chao nos pone en nuestro camino” (Tabilo, 2012).

...Nos reunimos en su ruka con su bella hija. Mientras compartiamos el mate, se presenta como Kuana
Tafilu, wariache y domo werken/mensajera. Me relata que “es nacida y criada en la waria”, aun cuando
se posiciona con un “yo no pertenezco a esta ciudad, estoy de paso”; asi como que su familia materna
tiene el don de sanidad y la linea femenina es meika, don que ella asumid hace solo 4-5 afios atras. Por
eso de nifla era muy enfermiza y espiritual, de “pedir permiso para todo”; y hoy por ejemplo el nombre,
logo y actividades de la organizacién le han sido dados por pewma.

“Antes las armas eran fisicas, era metralletas, pistolas, bombas, y hoy dia no, son otras las armas, las
armas espirituales”

Frase que refleja su juventud “de revolucionaria”, entendiendo “los partidos politicos como instrumentos
de combate”. Me relata episodios represivos y violentisimos de la dictadura, cuando “decia que nunca
iba a tener hijxs”, por la incompatibilidad con el “hacer revoluciones y militar”’; empero se embarazéy “a
los 7 meses de embarazo, producto de un golpe de un palo de un paco, perdi la guagua” [sin palabras,
solo pena e ira]. También me contd que estuvo detenida como ex presa politica, en la época de Aylwin
[ié¢democracia?!]; que se casé presa; y que ademas de revolucionaria “es auxiliar paramédica y médica
cirujana sin titulo, en la universidad de la vida”, utilizando medicina “aldpata, yerbas y siempre una
buena oracion antes de empezar”.

¢Por qué me dicen que no soy mapuche si yo siento que si soy mapuche?

A pesar que ni su familia materna ni paterna “se consideran mapuche”, ella siempre sintié que lo era.
Esto porque sus abuelxs paternxs migraron al norte por la “persecucion politica” y “como el apellido al
escribirse no sonaba a mapuche, ellxs decidieron, por el tema de la discriminacion, dejar de ser
mapuche”, recordandonos que solo se sabia que alguien era mapuche por los apellidos'®. No obstante,
en el colegio, cuando preguntaban équién es mapuche?, siempre levantaba la mano; y ante las burlas y
malos tratos de Ixs companerxs (diciéndole “india”, “porque fisicamente soy lo mds parecido a lo que se
supone que son Ixs mapuche”) se defendia con un “ojald fuera mapuche, pero no tengo tierra ni en los
zapatos”, porque entendia “que ser mapuche era tener tierra” (en cambio hoy lo entiende como
recuperar “la parte espiritual, porque yo puedo tener hectdreas y hectdreas de tierra, pero si no entiendo

mi relacion con la tierra, no pasa de ser suelo”°.

...Hasta que un dia la Municipalidad les contacté para postular a una beca porque “éramos originarios”;
yendo a la CONADI a sacar el “certificado de condicion indigena” [Ayyy, cdbmo juega el Estado a
denominarnos]. En este momento profundizamos en su definicién de ser mapuche, plantedandome que
es un “reconocerse como pueblo-nacion”.

18 Asi, como que su cambio, ha sido “por decision personal u imposicién”, recordando el apellido Mufiolef, y que “él que les

fue a hacer el CENSO les puso Mufioz”.

10 Frase con la qgue recordé al lamngen Dagoberto que planteaba que “territorio es el lugar impregnado de espiritus, ademds

de un recurso bdsico para vivir’, en la logica de la reciprocidad con la fiuke mapu.
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En cuanto a las problematicas del pueblo mapuche, sefiala “el genocidio a nivel territorial”, pues “se nos
sigue castigando por ser mapuche, en el sur, en las comunidades, que siguen tratando de proteger el
tema espiritual, los territorios sagrados y que hoy dia el hombre estd depredando como malo de la
cabeza”, mencionando los desalojos y la contaminacién por centrales hidroeléctricas; que generan el
enojo de la fiuke mapu y del Chao (como la tragedia de Antuko cuando se construyd la represa Ralko).
También indica el awingkamiento de la mayoria de Ixs mapuche santiaguinxs “que tienen el apellido,
pero de mapuche no tienen nada”, porque “no quieren despertar, porque la posicion en la que estdn es
comoda: el de no pelear, el de no luchar”; comprendiendo que “aqui la discriminacion ha sido tan fuerte,
que a la gente le cuesta asumir el tuwiin, el de a ddonde vengo”, en contraste a ella que “toda la vida
peleé por tener tuwiin”. Asi, me explicita que usa su atuendo como “senal identitaria elegida”, y que le
encanta porque se siente con éste distinta y “luminosa”.

Ill

En cuanto a las domo mapuche, sefiala que nuestro rol “es aunar la causa”, planteando que “hoy dia, la
mayoria de Ixs dirigentxs y de quienes participan son mujeres”; y que la “nueva generacion de mujeres
mapuche en la comunidad, que estd llevando el liderazgo, son las machi jovenes”. Como problema
resalta el machismo (por la dependencia econémica y emocional en que esta generalmente su pareja)
que se expresa en los obstaculos de las lamngen en el mundo laboral y organizacional; relatando que a
muchas lamngen “les ha quedado la embarrd en las casas porque los maridos, mapuche machistas, han
tenido que entender que el rol de sus mujeres dejo de ser estar haciendo la comida y cuidando Ixs hijxs),
y que hoy estdn despertando a la dirigencia, al trabajo, a la independencia”. De hecho ella se separé de
su marido, quien le decia “¢y hacer eso es mds importante que atenderme a mi?”, preguntandose/nos
“éy donde estd mi independencia dentro de esta casa?, ¢y tu independencia como persona?”. Su hija
resume maravillosamente la encrucijada “o el trabajo o el marido”, contestandose “trabajo”, lo que su
Auke, reafirma categdéricamente “Yo elegi ser mujer, ser mamda y ser independiente”.

Respecto al aborto seiiala la maternidad obligatoria, impuesta por la sociedad mapuche y wingka, ya
qgue “una de las condiciones por ser mujer que te impone la sociedad, es que tienes que ser mama”. No
obstante, entiende el aborto como “un derecho, una decision personal ya que unx se tiene que hacer
responsable de sus actos y asumir las consecuencias” y eso “pasa por ti, no pasa por nadie mds. Porque
es tu cuerpo, es tu vida y es tu futuro, es lo que tu quieres hacer contigo”. También afiade que asi como
el aborto, las mujeres viviendo con VIH y la sexualidad en general “son temas de los que no se conversa
porque las prioridades han sido otras”, pero que deben conversarse para hacernos cargo. Por eso:

“A pesar que es un tema dificil, complicado, yo creo que es un tema muy importante, que hoy dia te abre
una ventana para debatir, para poder mirar hacia fuera o de afuera hacia adentro, porque son temas en
los que estds ciegx, y que no ves ni siquiera una luz, ni una rendija para mirar. Pero el hecho de conversar
el tema, de abrir ventanas, estds abriendo luz, y éstos son problemas importantes a conversar para que
entre la luz, para que empecemos a debatir. Porque son temas demasiado escondidos, tabues, no
solamente en la sociedad no mapuche, sino también en la sociedad mapuche”

Por eso plantea la necesidad de hacer “un trawiin de sexualidad, VIH, aborto [a fin de ano jpara que yo
esté!, meli/cuarto resultado no esperado] porque es un tema muy importante que nos atafie
directamente a nosotras las mujeres y Ixs mapuche tenemos muchas cosas que decir con respecto al
tema. Somos nosotras, las mujeres las que tenemos que tomar la decision de lo que queremos y
auténomamente. O sea, somos pueblo-nacion. Podemos autodeterminar, podemos autogestionar. Pero
yo también soy pueblo-nacion, propiamente con mi cuerpo, éste es mi mundo. Y por lo tanto, yo tengo
que ser capaz de determinar y de decidir qué es lo que yo quiero hacer con mi mundo, con mi cuerpo, por
lo tanto, yo creo que es importante conversar el tema y debatirlo” [afafan]. Desde la perspectiva de las
meikas me recuerda que “no se habla de aborto, sino de hacer remedio” (como si fuese una
enfermedad); y que sabe de su practica por una meika. Por otro lado, recuerda que “hoy dia tenemos
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una politica de Estado que es nula con respecto a la prevencion del embarazo. Tu vas a un consultorio y
la cantidad de madres adolescentes existentes es impresionante, son cabras chicas de 12, 13, 14 afos
que estdn con una guagua, y que a los 15 tienen la otra” [reafirmando los diagndsticos “oficiales” que no
hacen nada porque entienden prevencion como ir contra la vidal.

Finalmente, y al igual que la lamngen Daniela y la lawentuchefe Maria, sefiala que pichidomo/nifias y
pichiwentru/nifios mapuche estan naciendo con sindrome de down producto de la mezcla y de la
contaminaciéon de nuestra fiuke mapu (por el capitalismo gore de las multinacionales forestales e
hidroeléctricas); “la contaminacion del mercurio de las vacunas, metales, flior en el agua, que estd
dafiando a nuestrxs hijxs, los transgénicos y la comida chatarra”; y me sugiere que converse con la
lamngen Kuanita por su trabajo en VIH.

Cerro Blanco o Palinkantun*®*

Ese mismo domingo, iba en el metro con la encrucijada de ir al Cerro Blanco por kechu vez o ir al
palinkantun en el emblematico Parque Quinta Normal*®*. Bajando del metro un lamngen con terno,
chueca en mano y cintillo mapuche en su longko...Me dieron unas ganas enormes de decirle “mari mari
lamngen, newen en el palin”, pero ya se me cerraban las puertas del metro en la cara...Lo tomé como
una sefial, asi que opté por todas las anteriores, porque sentia la necesidad de al menos agradecerle en
persona a la lamngen Maria su disposicion a ayudarme y el haberme atendido.

Asi que de nuevo a subir el cerro. Y ahi estaban (bueno supe que estaban), las lawentuchefe Rosa y
Maria atendiendo cada una en una ruka, y varias personas esperandolas iY llega el lamngen del palin!, a
quien pude saludar como lo queria mi piwke/corazén...Me acerqué donde estaba la sala de espera al
aire libre, junto al rehue. Una trutruka sonaba de fondo...Mientras saludaba, iba reconociendo gente
mapuche y no, y les preguntaba cuanto tiempo llevaban ahi...Todxs salian de las rukas con botellas de
plastico con aguas de yerbas amarillentas...Comprendi que nuevamente no podria hablar con la
lamngen Maria, y decidi ayudar a una mujer peruana a bajar sus meli litros de lawen. Bajando el cerro
me contd sus dolencias, que mucha gente habia recomendado a estas sanadoras y que si bien era
caro/costoso, ella tenia fe, porque enferma no podia trabajar ni juntar dinero para ir a ver a su familia al
Perd [maldito neoliberalismo].

...El sonido del kultrun, la trutuka y los afafan me dieron la bienvenida. Ya se habia acabado el
palinkantun, y estaban lamngen haciendo puriin. Dejé mi cooperacion para la comunidad Wente Winkul
Mapu [si, la misma, que sigue asediada policialmente] y saludé al lamngen David, Enrique y un lamngen
del Puelmapu, que con su estar encarnaba que somos un pueblo mas alla de las fronteras estatales
[reconozco que el peso ideoldgico de la identidad nacional en mi sélo se derrumbd en este proceso
autoetnografico, ya que antes invisibilizaba reiteradamente al Puelmapu: kechu/quinto resultado no
esperado].

Pura trawiin/82 encuentro...El aborto: una posibilidad de revitalizar, reencontrar y recrear la “cultura”
en disputa

Con lluvia y un poco pérdida llegué a la ruka de Enrique...Nos conociamos de la Beca Ford [si, la de los
autos] y ahora en este proceso nos habiamos reencontrado desde una misma vereda que yo antes

91 Juego de palin, exclusivo de hombres, en un inicio como entrenamiento para la guerra y para salvar diferencias entre

comunidades enemistadas. Es asombroso saber que en 1647 es prohibido y castigado con 100 azotes a quien lo jugara, con el
fin de evitar: pecados a la honra de dios (ya que hombres y mujeres estaban semidesnudos); entrenamiento para la guerra; y
alborotos producto de la fiesta que implica.

192 Munizaga (1961, citado en Antileo, 2010b) lo plantea como un espacio transicional para Ixs mapuche que vienen del sur a
la capital. Hoy sigue siendo un punto de encuentro de mapuche en la waria.
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desconocia. El participa en la Meli Witran Mapu hace mas de 10 afios, dedicada a “apoyar y participar
activamente del proceso de reivindicaciones que desarrolla gran parte del movimiento en torno a los
temas del territorio, autodeterminacion y autonomia; y lograr masividad y conciencia en los procesos de
Santiago”. Me recuerda que desde los 80 se masifica el concepto nacion, que debe utilizarse
instrumentalmente pero con cautela; y que hoy el concepto mas usado es pueblo (o pueblo-nacién)
siendo ambos “los mds potentes y liberadores en términos politicos”, especialmente pueblo porque “es
el mds aceptado dentro de la I6gica internacional, existen mds pueblos que Estados, y son los pueblos los
que detentan derecho”. Sin embargo, enfatiza que “da lo mismo cémo nos llamemos”, porque lo central
es que compartimos “un pasado, un proyecto y un deseo de proyectarnos hacia el futuro, por ende, el
concepto que usemos siempre va a ser instrumental”. Empero, a nivel estatal y organizacional wingka
siguen hablando de nosotrxs como “nuestras etnias, como posesion”, ya que “al considerar a un grupo
etnia, el grupo mayoritario se siente a si mismo pueblo, nacion”. Por eso, “en la medida en que los
conceptos se estén utilizando por parte de las agencias de poder para menospreciar, inferiorizar a la
sociedad mapuche, hay que desecharlos, como el concepto de etnia”; y “en la medida que otros
conceptos nos abran las puertas para poder nosotrxs sentirnos como parte de una lucha de igual a igual
con otros pueblos, en términos de derechos colectivos, hay que utilizarlos, pero con cuidado,
especialmente el de nacion por los nacionalismos”.

En cuanto al ser mapuche, enfatiza que no cree “en una identidad estdtica”, ni en un tener “que cumplir
con una cantidad de atributos determinados para sentirnos parte”; entendiendo que:

“Ser mapuche es mds un proceso subjetivo y politico de sentirnos parte, que tiene una base histdrica
comun y un sustrato cultural cambiante; y la autoidentificacion del querer ser y formar parte”. “Un
sentirse parte de esa lucha y de ese caminar en la construccion de suefios”

En este “sentir de ser mapuche” es fundamental “/a autoidentificacion, el posicionamiento, el querer ser,
querer participar, querer proyectarse, querer sentirse parte de un colectivo que esta luchando por ciertas
cuestiones”; y “una historia comun de violencia, colonialismo y sus consecuencias” que va de la mano de
cambios culturales, “porque la cultura se construye con agentes culturales, con nosotrxs, con las
personas mapuche que estamos dia a dia construyéndola, rearmdndola, resitudndola”. No obstante, “e/
movimiento mapuche mds medidtico no tiene esa apertura”, basandose en “una enumeracion de cosas
estdticas para definir ser mapuche” [el mapuchdmetro], sin dar respuesta a nuestra actual diversidad.

“Cualquier discurso hoy dia que trate de buscar una coherencia interna, un discurso de la identidad, de la
nacion, Santiago lo va a poner en cuestion; no para desarmar el movimiento, sino para generar discursos
mds amplios”.

Frase que plasma el rol de poner en cuestion de la urbe capitalina, debido a “la vivencia mapuche en
Santiago” (asociada a “procesos coloniales de incorporacion, invisibilizacion, asimilacion a la sociedad
mayoritaria); un lugar siempre “conflictuado, tensionado”, por vivir “en la memoria, en el recuerdo, en la
nostalgia” y la rearticulacién creativa'®®; que demanda “una nueva reflexion de la cuestién mapuche, no
solo porque juntxs somos mds, sino porque la division es incentivada y usufructuada por las politicas de
Estado neoliberales”, reafirmando la necesidad de romper la separacion inoficiosa mapuche urbanx/no
urbanx “que estamos ejerciendo nosotrxs Ixs mapuche y el Estado”, que “en si es un proyecto
descolonizador” e inclusivo (generando “espacios para que Ixs jovenes de la distancia puedan participar,

193 Distinguiendo en Santiago epu “espacios que conviven en tension”: grupos abiertos “con dindmicas super politicas” y
“otros que ante un escenario tan adverso como el de la ciudad (la sociedad dominante) generan respuestas culturales
opuestas”, generadoras de “una afioranza, una nostalgia, un deseo de sentirse como antes, de lo antigiio, de una esencia, de
un fundamentalismo cultural”.
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sentirse parte, aportar en esos procesos, para que los casos como del Matias Catrileo o del Julio
Huentecura, no sean casos aislados, de cabros que se fueron pal sur a luchar, sino que sean procesos
masivos de personas que quieran sentirse parte de un proyecto de lucha”).

En este contexto de descolonizacion, observa “un dnimo de revitalizar, reencontrarse (con nuestro

propio conocimiento, epistemologia y forma de ver el mundo) y recrear la cultura mapuche”, relevando

el “como nos reencontramos”, “si generando respuestas que busquen sélo una esencia hacia atrds, un
7, u

pasado de la mapuchicidad” o respuestas que asuman “el contexto que estamos viviendo”; “que hemos
cambiado”; y “que los elementos del colonialismo estan muy vigentes en nosotrxs mismxs”.

Respecto a las domo mapuche, plantea que es un convencido de su rol subalterno; que el mapuche es
machista; y que “con la colonizacién y migracion a la ciudad se ha puesto mds conservador”’. Esto
evidencia la distancia del discurso [de la complementariedad cosmogédnica] frente a la practica
[heterowingkapatriarcal], especialmente en las comunidades. No obstante, la migracidn, el ingreso al
mundo laboral remunerado y el contacto con nuevos discursos™®* han empoderado a las lamngen;
apareciendo la migracion urbana como una ganancia y escape a la dominacidn masculina'®,
recordando que “sus derechos a tierra siempre fueron limitados”, y la paradoja que los mismos procesos
coloniales han permitido estas liberaciones en las vidas y status de la mujer. Esto me recordod el kifie
trawiin con la Aafia Andrea, y como para muchas lamngen la utopia del retorno no es deseable, porque
volver a las comunidades significa volver en el rol familiar femenino (y restar espacios), por ende,
debiese ser una opcién y decision libre. Al respecto el lamngen Enrique explicitd que la utopia del
retorno es un suefio, y que no “debe ser imperativa ni excluyente porque esto generaria solo politicas del
rechazo” [porque no querer retornar no nos hace menos mapuche, mas si nos autoidentificamos y
luchamos como tales, porque nos es significativo ¢feley/cierto?].

Si bien “al interior del movimiento mapuche” (y a regafiadientes) encontramos domo (aun cuando la
dirigencia es mayoritariamente masculina), se/nos pregunta “écudntos de esos avances estdn en la
cotidianidad de las familias del sur?”, explicitando que sigue “viendo prdcticas machistas al interior del
movimiento y de las comunidades” (como a las lamngen comiendo en la cocina, y no en la mesa “con los
hombres”); y “écudnto deja subalterno ese movimiento, cudnto deja oculto, invisibilizado al interior?”.

En relacidn al aborto recalca el rol agente de las personas en la transformacién de la cultura, entendida
como un terreno de disputa; que “la sociedad mapuche nunca tuvo o ha tenido esas trabas que tienen
otras sociedades respecto de la sexualidad” o temas tabu, por lo que habria que investigar la
“percepcion especifica” mapuche acerca “del aborto, de la posibilidad de decidir no tener un/a hijx en un
contexto”; y que lo que conocemos a favor o en contra del aborto “tiene que ver con la sociedad
occidental”, pues “los discursos de las sociedades liberales o conservadoras son lo que sabemos, por lo
medidticos que son” por lo que “habria que indagar al interior del mundo mapuche”, advirtiendo que “si
hay una postura muy conservadora, hay que rastrear elementos coloniales del cristianismo que puedan
estar presentes y en posturas demasiado liberales, hay que rastrear elementos de otro tipo de
colonialismo, mds de conocimiento eurocéntrico, de perspectivas liberales”. Situadamente, me explicita
que “hoy dia, desde mi posicion de sujeto que vivo acd, soy un partidario del aborto en términos que
conozco ciertos derechos que superan la cuestion mapuche, los derechos de la mujer, el derecho a
decidir, y probablemente eso viene de una impronta cultural que yo tengo, que es mi conexion con otros
mundos, mi experiencia mds hibrida. Pero eso no viene de una impronta mapuche que yo tenga

194 . “ . ;. s . .. .y .
Preguntandose[nos] “cudl va a ser el limite prdctico tedrico entre una percepcion mapuche y una mujer urbana que
permita distinguir lo que tiene eso de mapuche y lo que tiene eso de liberal del conocimiento occidental”.

195 . .. . . . g . . . .
“Donde se corre el riesgo de asimilacion o al contrario de resistir” participando “colectivamente para estrechar sentidos de
pertenencia”.
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conocimiento, porque no tengo conocimiento de como actuaba la sociedad mapuche sobre eso”; e
indagarlo permitiria dialogar “con el conocimiento mapuche arraigado en experiencias mds antigtias”.
Sin embargo, mas que revitalizar practicas antiglias, propone un resituarnos entre lo mapuche y los
derechos de la mujer, emergiendo como agentes culturales. Asi:

Si finalmente por consenso, la gente va avanzando a un proceso de descolonizacion efectiva de las
politicas que existen sobre el cuerpo hoy dia (sobre todo en paises como Shile que son bastante
conservadores), puede ser una transformacion que venga desde una nueva perspectiva de la cultura
mapuche, como también de una perspectiva mds antigiia de la cultura mapuche. Hay que ver cudles son
los puentes ahi, a mi me parecen todas absolutamente vdlidas. Es un tema super complejo, que juega
con qué culturas mapuche™® estamos viviendo”

Para cerrar, me sefala que los “grupos de feminidad y ginecologia mapuche”, estan posicionando
posturas y pensamiento “nuevo y antigiio probablemente”, que si algun dia adquieren “masividad o
empezamos todxs a reflexionar mayormente sobre eso, quizds se transforme en un patron cultural
totalmente nuevo”; y el concepto de kudifal/huérfanx-solitx, “quien al interior del mundo mapuche no
genera redes sociales para la reproduccion de la cultura y del pueblo mapuche” (siendo apartadxs)
como “las mujeres que no se podian casar [éla mujer infértil por biologia o decision?] y las personas
enfermas”; para sugerir/nos indagar en posibles “medidas de control natal al interior del mundo
mapuche o decisiones que tomar sobre si venian nifixs con enfermedades al interior del utero y que
quizds generaban dificultades para la comunidad” (lo cual nos explica también el infanticidio segun lo
conversado con el lamngen Sergio).

Avylla trawiin/92 encuentro...El aborto dictaminado por pewma

En su ruka nos reunimos con la lamngen Kuanita. Ella es vicepresidenta de la Red de Educadorxs
Tradicionales Mapuche de la Region Metropolitana; participa en la Comision VIH de la Red Nacional de
Pueblos Originarios; y desde el 97 es sociofundadora y presidenta Kifie Pu Liwen, que busca la difusiéon
cultural mas alld del mundo mapuche; que desde el 2004 estd trabajando en prevencion de VIH,
incluyendo los colegios para ir mas alla de “identidad, cultura, cosmovision”; y que intenta “cambiar la
imagen del/a mapuche violentx, que todo lo quema”, explicando las razones del conflicto.

Se presenta en mapudungun; me cuenta que nace en la Regidn de La Araucania; y define ser mapuche
como un “entender la vida, la cosmovision y tradiciones, vivir en armonia con el/la otrx, con la
naturaleza, con todos los seres vivos que compartimos este planeta tierra”. Como problematicas en el
sur menciona una “pobreza entre comillas”, planteando que si nos dejaran “trabajar nuestra tierra,
nuestros recursos”, hoy explotados y contaminados por transnacionales y fundos, “no existiria pobreza”;
y en la urbe los problemas habitacionales, educacionales y de “trabajo digno”.

En cuanto a las domo mapuche, sefiala “la dualidad hombre/mujer”; el problema del acceso a la
educacion superior, del vivir en “poblaciones”, donde “no se pueden proyectar”, pues al terminar la
ensefianza media, trabajan, se enamoran, se casan y tienen hijxs. Al respecto, agrega que tener hijxs “es
una responsabilidad mds que te impide seguir avanzando en el tema de la educacion, porque tienes que
dedicarte a tus hijxs y trabajar para ellxs”. No obstante, destaca que hay lamngen “que aparte de tener
su casa y su familia” luchan “por mantener las tradiciones y que te reconozcan”, en lo dirigencial.

En cuanto al aborto, me recuerda que hay mas machi wentru en la waria [lo cual puede obstaculizar el
conversar y trabajar el tema], aun cuando la mayoria son mujeres; la importancia de la prolongacion del

1% Recordandonos hablar en plural, porque existen culturas e identidades mapuche, no la cultura o /a identidad.
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pueblo; y la crucialidad de los pewma, “suefios que te avisan y te indican algo”, por lo que hay que
contarlos, recordando que:

“Las papay dicen que cuando una mujer va a ser mamd, ya lo sabe porque lo ha sofiado, y lo ha sofiado
de tal forma de hasta cémo va a ser la guagua, si va a ser hombre o mujer™”’. Pero cuando una mujer va
a ser madre, en este caso la mamd o la abuela, una machi o lawentuchefe, suefian que esa guagliita
viene mal, enfermita, con malformaciones, ahi recién entra el tema de los remedios, por la idea de no
tener nifixs enfermxs que vengan a sufrir”.

Es decir, un “aborto dictaminado por pewma” seria permitido, ya que “si no se deja llevar por los
pewma, es algo dafiino para la persona y la comunidad”; mostrandose de acuerdo con el aborto
terapeutico (incluyendo los casos de violacion) y con lawen, pero no de “una guagua que viene bien,
sanita”, aunque el padre no asuma o se tema a la reaccion de Ixs propios padres, porque “una debiese
estar por su hijx”, plasmando la alta valoracién de la maternidad.

Para finalizar me cuenta del caso de una lamngen que abortd con lawen y no tuvo problemas,
enfatizando el tiempo para usarlo; el pedirlo a machi, lawentuchefe, “incluso papay”, porque “saben,
conocen yerbas”; y sus beneficios “porque va a atacar solamente lo que tiene que atacar, no te va a
provocar otros sintomas, sino que va a hacer lo que tiene que hacer”.

iPor fin: Habemus taller de ginecologia natural y mapuche!

Fines de junio, ad portas de volver a Grana’, un domingo lluvioso, nos reencontramos con las lamngen
Violeta y Giovanna (quien estaba de anfitriona porque habia facilitado la ruka)...Llegué temprano asi
que presté mis manos...No me meti en la cocina porque habia que hacer sopaipillas [lo confieso ino las
sé hacerij]...Mientras prendian el fogén y calentaban el agua para el mate, fui feliz con la lamngen
Giovanna a colocar bajo la lluvia un cartel que decia “Encuentro del Utero”.

Mientras llegaban las mojadas invitadas, nos invitaban al nguillipun [ahora si]. La lamngen Violeta habia
encontrado plantitas en el camino, agradeciéndole a Chao Ngenechen. Las lamngen Giovanna y Violeta
dirigieron la rogativa en mapudungun [yo sélo entendia Auke mapu y chaltu may]..Ya en la ruka,
sentadas en circulo alrededor del fogdn, cobijadas en este vientre de la fiuke mapu, nos presentamos
una a una, sin importar el tiempo lineal. El kimiin de cada una era un regalo; mapuche y no mapuche,
iilcha y papay, madres y no madres, ahi reunidas para hablar de y desde nuestro Utero [también habia
wentru ino al separatismo!]. Recuerdo que hablamos de los caracoles y su kimiin encarnado en su ser
“hermafrodita”, que nos dinamitaba (como las personas intersex) el establisment binarista; y de la
sanacion del Utero...Mientras rotaba el mate y algunas engulliamos sopaipillas recién hechas, Pabla
Pérez (cuyos libros de ginecologia natural y lawen habia ojeado en Valparaiso), nos habld que la
ginecologia natural es una ginecosofia, es decir, “no es una ciencia de la mujer sino una sabiduria de las
mujeres que emerge desde sus propios cuerpos, apelando a la recuperacion de nuestro propio kimiin” [al
estilo Movimiento de las Mujeres de Boston'®®, tan invisibilizado por la biomedicina y los mismos
feminismos coloniales] porque nuestro cuerpo y nuestro kimiin lo han usurpado los sistemas

197 . ~
Lo cual es reafirmado por la lamngen Andrea, ya que algunas veces la madre o el padre durante el embarazo suefia con

el/a bebé (Salazar, 2012), lo cual es relatado también por mi lamngen de viaje.
% Que aparece en los 70 (autodefiniéndose como movimiento por la salud de las mujeres), en un contexto de plena
comercializacién de la pildora anticonceptiva y de reconocimiento de los Derechos Sexuales y Reproductivos; emergiendo
como una experiencia de resistencia ante los discursos y practicas biomédicas que conciben el cuerpo de las mujeres como
cuerpo reproductivo, y una alternativa a la medicina hegemonica, advirtiendo a las mujeres frente a la medicalizacién y
educandolas para conocer y experimentar sus propios cuerpos y usar las tecnologias que tienen a su alcance. Este planted
por primera vez el consentimiento informado, para controlar medicinas y tratamientos y pasar de pacientes a sujetas que
deciden por sus propios cuerpos.
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académicos, médicos y farmacéuticos [por fin pude comprender lo que significaba “la feminidad
mapuche como una forma de resistencia cultural dentro de un fendmeno global”, poderosisima frase de
la lamngen Daniela). Asi, cuando hablé de las inne-cesarias; de “la pildora con apenas 51 afos de
existencia” que ha tratado de opacar al “lawen milenario”; “de recetas naturales usadas como lawen del
dia después y abortivos”; y “de la menstruacion como luna”®, recordé a las lamngen Daniela y
Margarita y a Mari Luz Esteban (2004) con su propuesta de dejar de hablar sobre el cuerpo y empezar a
hablar desde éste, rescatando los relatos de las propias mujeres en torno a sus experiencias e itinerarios
corporales.

La lamngen Daniela me habia compartido ya en nuestro kifie trawiin que “domo es también una luna
interna, por lo que naturalmente nuestros uteros se rigen por el ciclo lunar de 28 dias”: asi el ultimo dia
de luna es la menstruacién, dando inicio a un nuevo ciclo y la luna menguante es tiempo de depuracién.
Por su parte la lamngen Margarita me habia enviado antes de publicarse su articulo Pekiiyen, que
resignifica el siguiente piam de origen de la menstruacion:

Me contaron las tias viejas que el kutran kiiyen (enfermedad de la luna) le pasé a las
mujeres porque una noche que habia luna llena, quizas cuando seria, en qué ano seria eso,
una nifia salié a mear pa' fuera de la ruka. Ella no se dio cuenta que le mostré su kutre
(vdgina) a la luna. La luna le pegd una mirada tan fuerte que la castigd, por eso le salid
sangre. De ahi dicen que viene el kutrandn (accién de enfermarse).

Relato de la lamngen Maria Raguileo (Montecino, 1984:45).

Para ella, este piam tiene un sesgo judeo-cristiano que instala la idea de la sangre menstrual como mala
y la menstruacion como enfermedad, contraria al significado que revestia la menstruacion en la cultura
mapuche, para la cual “era un proceso conocido, que tenia cuidados especiales sin ser considerada una
enfermedad. Involucraba transferencia de informacién y conocimientos por parte de las mujeres
mavyores a las nifias; incluso se sabe de ciertas ceremonias’® y regalos para la festejada, por parte de las
familias de la comunidad” (Calfio, 2012:298) Ademas, plantea que la sangre menstrual es poderosa,
rescatando el concepto de pekiiyen/te mira la luna o te estd mirando o kiiyentun/hacerse luna como el
acto de entrar al ciclo vital reproductivo y sexual de la mujer. Ya que la kiiyen/luna define muchos
aspectos vitales (al relacionarse con las mareas, siembras, cosechas y la naturaleza en general), afecta y
beneficia nuestras vidas, sexualidades y cuerpos, por lo cual en la cultura mapuche es considerada
extraordinariamente benefactora (Curaqueo, 1990, citado en Calfio, 2012).

Asumiendo la relevancia de reencontrarnos con la kiiyen (como referente que nos influye), Calfio (2012)
nos incita a volver al pekiiyen, al kiiyetun, a reconectarnos con nuestros cuerpos, ya que la
descolonizacién comienza por nosotras mismas y nuestras relaciones. Por esto es que se permite sofiar:

Me contaron las tias viejas que pekiiyen le pasa a las mujeres porque una noche que habia
luna llena—quizas cuando seria eso—, una nifia salié a mear pa' fuera de la ruka, ella se
dio cuenta de la presencia de la luna. La luna también la mird, produciéndose una
conexion profunda que sellé un pacto benefactor y de poder para las mujeres en su vida
sexual y en su menstruacion, por eso la sangre esta presente. De ahi dicen que viene.

Después del calentito almuerzo comunitario, ipor fin!, ahi estaba la lawentuchefe y pviienelchefe Maria
Quinelén. Luego de ser presentada por su complemento, y con frases provocadoras y categoricas nos

% para aludir a la menstruacion en mapudungun, se ha difundido el término kiiyen/luna, por la relacién entre el periodo

menstrual de la mujer y el ciclo lunar (Calfio, 2012).
200 gy Ullchatun/llegada de la menarquia, “reunién destinada a celebrar la llegada de la primera menstruacién en las
adolescentes mapuche” (Calfio, 2012:294).
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contd que este afio habia atendido 22 partos naturales; que ella atiende “gestacion no embarazo”*;

que “el hombre es solar, por lo que tiene 4 cambios al afio y que la mujer es lunar, por lo que tenemos 4
cambios al mes y debemos tener la luna todas juntas”; y que el Gtero es “un templo sexual”, “el primer
cielo, el territorio mds sagrado, donde los wentru hacen su primera siembra (al gestar)”, y que sus
“guardianes provocan enfermedades si eligimos mal a nuestro complemento”. Por eso plantea el “Utero
con conciencia (que hay que recuperarla)”; y que hoy éste, nuestra menstruacion y cuerpo, los dejamos
en manos de pildoras, perdiendo nuestro kimiin y control sobre nuestro propio cuerpo y voluntad de
elegir, por lo que plantea que “las multinacionales gobiernan sobre nuestra ignorancia” y que “si no
sabes de tu menstruacion no eres mujer, solo adulta, y si una mujer usa pildora es ignorante” [confieso
gue esto y otros comentarios similares me chirrearon].

Para finalizar algunas lamngen sefialaron que “todxs hemos devenido transgénicxs, porque hemos sido
intervenidxs via vacunas (que hoy estdn generando retraso mental, déficit atencional y otras
enfermedades (como lo sostienen las lamngen Giovanna y Daniela) y alimentacion”. De alli que “la
recuperacion del territorio sexual implica recuperar el territorio alimentario”...Luego, me acerqué a la
lamngen Maria para darle las gracias por haberme recibido en su consulta y explicarle mis multiples idas
al Cerro Blanco. No sé si me reconocid, pero cuando vi que de una cara imperturbable pasé a regalar
una sonrisa a otra persona, esbocé un chaltu may lamngen, sincero y aliviado [misidon cumplida] y segui
mi rumbo de despedidas.

Mari trawiin/10° encuentro...El Aborto: un pie forzado para tensionar la problemdtica de no ser
problemdtica
La Aafia Andrea me contactd con la lamngen Marilen Llancaqueo, quien asesora la gestion de

organizaciones mapuche como Taihuel, e indigenas como Nahuelbuta®®.

En cuanto al ser mapuche, sefiala “una vinculacion emocional con lo que me hace sentirme mapuche”,
entendiendo lo mapuche como “una manera de vivir en conexion con ciertas ideas de mundo, la
dualidad, la reciprocidad, la manera de ocupar el espacio y el tiempo (que son distintos’®); de mirar a Ixs
otrxs (como una mirada reflexiva contemplativa)”. Por eso critica el “cudndo utilizar la categoria”, al
estar asociada a “los apellidos”, reafirmado estatalmente “con este famoso Certificado de Calidad
Indigena” o la tierra; y “la excesiva categorizacion de ciertos elementos tangibles para ser”, generando
una “sobreidentificacion con elementos que restan formas de ser, posibilidades, maneras de vivir
satisfactoriamente siendo mapuche”.

Al respecto sefiala la ciudad y su “ventaja de flexibilizar lo que es ser mapuche, porque implica entender
gue no estd asociado solo a un espacio”, recordandonos que “los derechos y todo el aspecto juridico”
vincula “con cierto territorio, asociado con tierra, lo que se convierte en una reduccion mds que en una
posibilidad”, enfatizando (al igual que la lamngen Giovanna) que territorio “no es tierra”, sino “un fluir
de elementos culturales, sociales”. Por eso, considera el “ir al sur” una “tarea importante, casi como de
iniciacion en el proceso de ser mapuche de quienes se crian y nacen en la ciudad”, pero, y en base a “la
metdfora del neologismo, la manera de habitar ciertos lugares siendo mapuche, tiene que tener esa
misma condicion y sino también nos morimos”, relevando la importancia de “encontrar un lugar en la
ciudad, en vez de estar anhelando, para ser mapuche, esa tierra del sur”; pues se convierte en “un arma

21 Recorddndome que “el parto es hoy casi enfermedad”, que “la palabra embarazada viene de embarazoso”, en vez de

“tiene o estd guardando un encargo, como se dice en el sur” (lamngen Beatriz).
%2 Que funciona en Santiago y en Cafiete, Regién del Bio Bio, trabajando en salud intercultural y dmbitos de produccién
sustentable.
203 . S ; . . , .
“El tiempo es una nocidn ciclica que siempre vuelve, con Ixs antepasadxs, a través del recuerdo o inarumen. Asi es sabix
quien sabe recordar o inarumenche” (lamngen Dagoberto).
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de doble filo, que nos reduce, en vez de ampliarnos posibilidades de ser mapuche, y en realidad podemos
ser mapuche en todos lados”.

Por eso plantea que “el gran desafio que tenemos como pueblo”, es “tener el equilibrio para poder
flexibilizar”, “que solo lo tienes cuando estds segurx de ser”, porque sino “te tienes que agarrar de todos
estos elementos externos” (ya sea la tierra, vestimenta o lengua), exacerbandolos; lo que no significa
relativizarlos “pero tampoco se trata de sentir que solo alli se es mapuche”. También sefala el rol
politico del movimiento mapuche urbano, que crea ciertos hitos politicos “para poder ocupar espacios
en la urbe”, como “el haber convertido el dia de los pueblos indigenas en el dia que corresponde al
Wetripantu” o el 12 de Octubre que “en el sur no existe”.

“Estamos en el momento en el que las problemdticas se han convertido en accion”

Si bien sefiala multiples problematicas, destaca que en parte nos estamos haciendo cargo de ellas,
planteando la merma, amenaza y contaminacion de los territorios “y el salvajismo de un modelo de
extraccion no sustentable” o disfrazado como el “capitalismo verde”; el recrudecimiento de la represién
y “la violencia, asi como sin limite” y en “impunidad, como pasar tanto incluso sobre el estado de
derecho”; “la manera como se ha construido la identidad y la manera de entendernos como pueblo”, que
decanta en una “lucha identitaria, de recuperar lo que creen y sienten ser y de reconstruir eso que
sienten que por mucho tiempo se perdid”; y divisiones cémo las maneras de defender sus tierras (desde
quienes critican la violencia de Ixs encapuchadxs, considerandolas “técnicas wingkas” o quienes creen
que “deberiamos estar todxs en la lucha armada y prepardndonos como para una gran guerra y
resistencia”) o “jovenes profesionales versus Ixs viejitxs”. Para ella Ixs primerxs “se vinculan re poco con
la gente, y al final se convierten en referente dentro de la academia pa’ Ixs wingkas”, explicandoles a
éstxs “como somos Ixs mapuche”, convirtiéndose “en traicionerxs” [0 corresponsales para Occidonde,
uno de mis principales temores en esta tesis]; y especie de “circulo intelectual”, que descartan palabras
como etnia, reduccién, comunidad u originarix’®* porque “nos colonizan o despolitizan”, mientras Ixs
segundos siguen autodenomindndose como tales, encarnando el proceso de colonizacion,
compartiendo un episodio en que un chachay decia: “mientras estaba hablando ‘nosotrxs como etnia’, y
no sé porqué cresta estoy diciendo etnia si nosotrxs no somos etnia, pero es que esta palabra uno la
tiene meti’a aqui en la cabeza”. Aqui vemos “su capacidad de darse cuenta” y como su voz “nos esta
hablando de todo el proceso historico de colonizacion que hemos vivido”, por lo que “no es necesario
hacer una charla sobre la colonizacion, es escuchar y entender”. Al respecto, conversamos de “las
maneras mds politicamente resistentes para autollamarnos”, reafirmando el acuerdo unanime de
pueblo; e “indigena, porque en términos juridicos y del derecho internacional es la palabra que se usa”, y
gue permite “ocupar un espacio juridico, para establecer demandas internacionales”. Asi, hoy “se usa el
estandar juridico internacional que es pueblo indigena”.

En cuanto a las domo mapuche, menciona como problematicas derivadas de la asociatividad con los
lamngen, el no lograr un trabajo mancomunado “sin tener que cumplir funciones reproductoras de lo
mismo de la casa”, cumpliendo un rol de acompafiar, de hacer “la comida, el mate”; y el no tener
“demandas paralelas, por ende, la gran problemdtica es no ser problemdtica”, no tener “una lucha
particular, sino las mismas que tenemos como pueblo”, porque estan centradas en “la cultura”, desde
una idea “esencialista, etérea, apolitica” relacionada “con la recuperacion de cierto patrimonio ritual y
sagrado”. Si bien reconoce dirigentas “muy potentes”, lo han sido desde “reivindicaciones generales”,
contra la dictadura o “para la Ley Indigena” (que no considera el ser mujer indigena”). Por eso “la
principal problemdtica es aclarar o decidir que hayan temas de mujer mapuche”, porque hay una

204 ,, L . e L . L
Porque no somos originarixs, estamos vivxs ahora, no somos el pueblo antigiio”. Si bien, autodesignarnos originarixs
ademas tiene el riesgo del esencialismo, ha servido para legitimar nuestros derechos territoriales y de autodeterminacién,
gue estatalmente se han deslegitimado argumentando que justamente no somos originarixs de estas tierras (Millalén, 2006).
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jerarquia de demandas, que impide que sean paralelas, como que hubiese “que completar éstas

primero, jlas del pueblo, las verdaderas!’”, invisibilizando “los desafios de cédmo poder ser mujer
mapuche”. Asi:

“La gran problemdtica es no ser una problemdtica, no poder plantearse unas problemdticas propias
desde el género, sumarse a la general y no poder plantearse diferenciadamente; si no es para ocupar un
rol de reproductora de la cultura, no cuestionadora, super reproductora, pasiva y que mantiene el status

quo y que tiene que ver con las vestimentas, que vayan siempre vestidas y las joyas, como objeto de

decoracion”

Esto reafirma la invisibilizacién del luchar por nuestros derechos, planteando que la gran encrucijada es
justamente “la encrucijada entre estar a favor de los derechos colectivos como pueblo versus los
derechos de nosotras como mujeres”, pues no hay una conciencia colectiva de nuestros derechos, solo
esta un malestar “difuso, amplio, que abarca todo” que “todavia no se hace cuerpo, carne, que no tiene
como el nombre” [como escuchar a la célebre Betty Friedan en sus aciertos] y que creen solo una
“experiencia personal” o privada, por lo que “se victimizan” (ejemplificandolo con la queja porque sus
parejas no las dejan usar métodos anticonceptivos “porque esa es la manera que él tiene de controlar y
segun él se va a meter con otro, a costa de que ella —que no quiere sequir pariendo mds hijxs- siga
teniendo hijxs”), pero sin entenderlo como un problema colectivo de mujeres, lo que me recuerda a la
sabia Rigoberta Menchu sefialando que “muchas mujeres se encargan de la problematica de otrxs, pero
sin embargo la propia, la dejan de lado. Eso es algo que duele y que nos demuestra un ejemplo de que
nosotras mismas tenemos que solucionar la problematica y no pedir que alguien la venga a solucionar
porque eso es mentira (Burgos, 1992:246).

También senala la maternidad como fundamental en la construccion de la identidad de las lamngen,
creyendo “que la mujer mapuche no se imagina a si misma no siendo madre”, recordando que “una
mujer que no tiene hijxs es sinonimo de enfermedad, es algo malo”; y que la maternidad “es un simbolo
de poder y status, como de ocupar un lugar en la sociedad mapuche, que te da identidad”. No obstante,
para ella ser madre “no es ni siquiera procrear” sino “un amor certero, profundo, unico y sin miedo”, que
“solo se siente cuando se es madre cuando se quiere”, por eso “es sobretodo un acto profundamente
voluntario y que se decide y se quiere”, sino arriesga “convertirse en” lo contrario. En este contexto,
entiende el aborto o “no maternidades”, como:

“Una decision de emergencia para no ser madre en un momento determinado de la vida. No es un
método anticonceptivo, sino una situacion de emergencia, unica, excepcional, que se tiene que optar
cuando no se quiere ser madre”.

En cuanto al aborto en el pueblo mapuche, menciona la necesidad de distinguir entre “una cosmovision
oficial” discurseada relacionada “con el proceso de colonizacion”, las iglesias, que penaliza el aborto,
haciéndolo “tabu, secreto, algo que causa temor, rechazo” (sumado a las memorias abortivas desde la
precariedad, marginalizacién y violencia “donde Ixs hijxs son mds bien un motivo mds de
empobrecimiento, marginalidad y vulneracion que una bendicion”); de una cosmovisién pre-colonizacion
(recordando a la lamngen Margarita Calfio y dandome su e-mail®®) mas “abierta, flexible y diversa
respecto a las posibilidades de la crianza de Ixs hijxs y de la sexualidad”, intuyendo desde ahi que el

n u

aborto “era una prdctica aceptada”, ocupando “el lugar de la emergencia”, “como un acto médico”.

Como argumentos culturales en contra del aborto, relata lo escuchado de las papay acerca del tener
hijxs como sindnimo de salud porque no tenerlos “es una maldicion, como un utero muerto, enfermo,

25 pe quien recordaba hablar de la institucidon del matrimonio como pérdida de libertad e imposicion del control masculino.
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débil”; y tener mas de unx “es sindnimo de bendicion y respeto a la cultura y tradiciones”, sino también
es “maldicion, por la dualidad” y un castigo al/a hijx Unicx “porque luego esx hijx no va a poder hacer su
vida (porque como se supone que la ley natural dice que Ixs hijxs van a cuidar a Ixs mayores que son lo
mds importante)”. Como argumentos a favor piensa que “sélo podrian ir desde el lado de la salud de la
madre” o terapeutico porque necesita “una argumentacion médica”, en la “légica de priorizacion
cultural de generaciones”, y en “un contexto de peligro de la vida de la madre, se prioriza a ésta”; pero
no “por el derecho o por la decision”.

Cuando conversamos de la posibilidad de asociar la practica abortiva con lawen, como lo hicieron
nuestras ancestras, cree que como demanda no tendria apoyo, o si se instalase como demanda, luego
nadie se haria cargo. Sin embargo, recuerda la ventaja de estar en “momentos de transicion, en donde se
estd debatiendo qué se quiere ser”, lo cual posibilita el construirnos desde “una identidad mads flexible”,
incorporando “todo lo que nos permita tener esa flexibilidad”, que podria incluir “esa libertad y esa
decision” del aborto; mas aun si se vincula con una practica de nuestras ancestras, que ademas ofrece
“una posibilidad y una respuesta al modelo invasivo wingka de entender el fin de un embarazo, que
aunque algunxs no tengan rollos morales o éticos con eso, rollos con el dolor con su cuerpo lo van a
tener”, recordando lo doloroso fisicamente del aborto wingka (que lo convierte en un proceso
“castigador”).

“Al final hablar del aborto es un ejemplo de tema mds para empezar a llevar el malestar a la tension y a
la encrucijada para empezar a hacer cosas. El aborto es como tan femenino que es como un tremendo
pie forzado para meterse en la tension de las mujeres mapuche dentro de la reivindicacion; pero es una
metdfora de todo lo demds, porque al final jes todo!, es corporal pero también es simbdlico”.

Para finalizar, destaca la necesidad de debatir temas impostergables -0 zonas de conflicto como las
llama Calfio (2007)-, que se instalan como tabu, como “la sexualidad, los abusos, la violencia
intrafamiliar”zo's, ademas del aborto; para dejar de privatizarlos como problema y pasar a enfrentarlos y

hacernos cargo.

Pu trawiin y pu niitram compartidas con mi Lamngen de Viaje
Yo decido.

Pienso, lucho, me organizo, deseo, me toco, disfruto, soy combativa, bailo, digo no, deconstruyo, sonrio,
digo basta, decido, siento, hablo, intervengo, peleo, suefio, aprendo, soy sensual, ensefio, me empodero,
sororizo, soy feliz, amo, discuto, digo si, me conciencio, construyo, supero, comunico, me valoro, odio,
canto, cuestiono, soy independiente, vivo, reafirmo, soy mujer...[mapuche y madre]

Con estas palabras sacadas de un poster que adorna la ruka de mi lamngen de viaje, quisiera plasmar lo
gue ella me transmitid a lo largo de nuestros trawiin; asi como un intento de ventanas a su vida, desde
el hilo de las categorias encarnadas que han acompafiado todo este proceso autoetnografico.

En nuestro kifie trawiin en el mentado café Colonia, me hablé de su hijo, de su nombre y apellido
mapuche; de su padre y su madre, donde nacieron, sus vinculaciones politicas, detenciones, exilio y
viajes al sur con sus familias mapuche adoptivas, hasta llegar a su pareja actual, planteando casi a modo
de bienvenida: “Si no conoces a tu familia, no te conoces”, relevando su kiipalme y su tuwiin, asi como
invitdndome a conocer el mio.

“Estaba pensando, esto es como cuando una se va a morir. Como una pelicula, estoy viendo mi vida en
blanco y negro”

206 respecto la lamngen Ana Millaleo (2012) plantea que la intelectualidad mapuche se ha focalizado en el llamado

conflicto mapuche, descuidando otro tipo de violencia también cotidiana, como la basada en género.
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Nuestro epu trawiin, a mediados de mayo, fue en su lecho de enferma. Habia agarrado un resfrio brutal,
y no pudo avisarme que estaba imposibilitada para recibirme. Yo me sentia fatal por molestarla, pero
sentada a los pies de su cama, sencillamente la escuché como en una pelicula.

Yo decido. Y asi me resumid sus encrucijadas vitales, aquellos momentos de tomar decisiones, para ella
todas autéonomas y viscerales, donde no cabe el arrepentimiento. Vinculadas con las categorias, aparece
la decisién de viajar al sur sola, rehuyendo de turistas y mochilerxs y viviendo con familias mapuche (que
hoy son sus familias adoptivas), el trabajar como educadora popular con mujeres, ddndose cuenta que
le faltaban metodologias practicas para trabajar con ellas, sin desgastarse, angustiarse ni enfermarse
por sus “tragedias gigantes”, decidiendo estudiar psicologia; el embarazarse “por condoro®”, ante lo
que decide abortar, decisién que plantea como “totalmente mia”, sin dudar en ningin momento, donde
su pareja no tuvo nada que opinar y su familia apoyé en todo (“hasta me pagaron”); y el tener a su hijo
maravilloso con 26 afios, explicitando que si bien no fue planificado “fue una decision, porque
perfectamente podria haber abortado de nuevo, como yo no tengo ese rollo [problema]. Cuando alguien
me pregunta, yo siempre digo que es una decision porque una siempre puede volver a elegir que no lo
tiene”.

Soy madre. Esta decision de ser madre la eligio profundizar, contandome que sofié con su hijo “y lo veia
tal cual como era, y empecé a tener suefios muy fuertes, muy decidores, y yo a los suefios les doy mucha
importancia”, sabiendo que “era hijo incluso”. Entre las muchas decisiones que implicé ser madre,
destaca el colocarle nombre mapuche y su apellido paterno a su hijo “para que no se perdiera”, a pesar
que legalmente solo es posible poner los apellidos de la madre en el pueblo rapanui®®®. Asimismo,
entiende el ser madre como un “criarlo, formarlo”, transmitiéndole “este orgullo o valoracion por lo
mapuche, pero super desde la emocion y desde lo ludico”, al contrario de como lo hizo su padre con ella
“que nos ensefiaba la cosa politica, reivindicativa, qué Lautaro”. De hecho hoy su hijo se ha convertido
en el referente de lo mapuche en la escuela; y siempre dice “mi mamad es mapuche, yo soy mapuche, mi

abuelo es mapuche, a mi papd le caen bien Ixs mapuche”.

Me relata como hitos el primer nguillatun de su hijo a los 2 afios y medio; asi como sus encuentros con
una papay lawentuchefe, abuela de uno de sus grandes weniiy, quien “ve a través de la orina”, solo
habla mapudungun y una vez le dio lawen para reafirmar su Utero, aconsejandole tener otrx hijx.

Me empodero. La Unica decisidn que le costd tomar fue separarse del padre de su hijo, ya que “le pesd
la idea de la familia”, y el circulo de la violencia, declarandolo como “el tnico momento que he sentido
cuestionada mi identidad sdlo por ser mujer”. Al respecto recuerda que su decision de dejarlo era
invalidada por su entorno, sefialando la discriminacién que viven las mujeres separadas (transversal en
Shile como en el pueblo mapuche). En este momento ella sintid “que no tenia derecho a separarme y
porque era madre tenia que quedarme todo el rato con este sefior porque era el padre de mi hijo”. Pero
dijo basta.

Reafirmo. En su relato aparecen muchisimos elementos que la vinculan fuertemente con lo mapuche
como por ejemplo: los pewma, relevando uno con una papay y otro con un kultrun; sus viajes al sur,
destacando el kifie, absolutamente extraordinario, onirico, emocional, de un mundo y tiempo paralelo,

27 Expresion chilena, que significa por error garrafal.

28 Esto lo explica “porque ellos lo pelearon, es que Ixs rapanui son bien organizados, trabajan bien, no hay tantas disputas o
sea igual hay, pero hay pocas en comparacion a nosotrxs; esto mismo yo creo de ser una isla les da cierto sentido como de
pertenencia y de unidon que nosotrxs no tenemos acd, ellxs estdn realmente asi concentradxs y son 12 familias no mds,
entonces, claro, ellxs lo pelearon y lo consiguieron”.
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donde empieza a averiguar el significado de sus suefios, dandose cuenta que tenia que averiguar de su
familia paterna, porque habia un eslabén perdido...y aun cuando quedan cabos sueltos, al lado de su
lecho estd el tesoro del kultrun de sus pewma (que era de su abuelo paterno, y estuvo “mds de 40 afios
guardado”, consiguiéndose una machi para que lo viera, quien le pidié que escribiera todo lo que suefia
-lo cual ella ya hacia-). También destacan amistades mapuche, como un weniiy, que le ha permitido
“superar intolerancias ideoldgicas y prdcticas”, ya que luchan desde veredas opuestas, ella desde
fortalecernos, cuestionandose “cudl es el sentido de ganarse fondos si no sabemos como ocuparlos” y él,
desde “como hacerle la pata al gobierno para conseguirse mds fondos” y la instrumentalizacion de las
instituciones [y de las mujeres] aconsejandole a las lamngen para las reuniones oficiales “ir bien vestidas
con sus joyas porque eso hace presencia”; y su wenliy longko y lawentuchefe, “super idolatrada y
mistica”, pero con quien habla de la “cotidianidad doméstica, como que al marido no lo aguanta, que
quiere tener un amante”, apareciendo la “mujer y ya no sdlo las yerbas y la sabiduria”.

Soy mujer mapuche. En cuanto al “reconocerse como mapuche” me explicita que no ha tenido que
transar ni vivir discriminaciones por los espacios en que ha transitado: en el exilio, “éramos Ixs mapuche,
un motivo como de madximo orgullo”, recordando que ahi empezé “a decir yo soy mapuche”; en su
unifersidad “era pro ser mapuche, era el tremendo plus”, acordandose que a sus 18 afios, un historiador
brasilefio le dijo “tu sabes que en Brasil solo tienen sus apellidos los que no fueron esclavos porque los
que lo fueron asumieron el apellido de sus patrones, y si ustedes tienen el apellido nunca fueron esclavos
de nadie, éte das cuenta de lo que eso significa?”, revelacidn que le permitiod tener “la sensacion de lo
ancestral”, “el honor de ser guerreros y la sangre y la lucha y la resistencia hasta el final”; o con gente
europea, sintiendo “mucha valorizacion y respeto” [recordandome el niitram con el lamngen David], y
advirtiendo que “hay también todo este movimiento de volver como un objeto exdtico, deseable el ser
indigena, hay todo un marketing con eso”.

Esta exotizacidn también se la reflejo un weniiy francés, permitiéndole ver “otros significados que tenia
ser mapuche”, vinculado con ser mujer; con los cuales ella ganaba espacio “y no era por quién yo era,
sino porque era mapuche, y nada mds que por tener un apellido mapuche”, al representar ademas a “la
mapuche politicamente correcta, la que va a calzar bien” y la “que puede ser el objeto de adorno, exdtico
y de deseo por ser mujer”, como Pocahontas; no obstante, ser una imagen mas asociada a ser polinésica,
o rapanui. Asi mucha gente le ha dicho “pero no pareces mapuche”, como si “ser mapuche” fuera “algo
mds cercano a la nana”, “la india cochina” [como la historia oficial colonial lo ha forjado].

Sin perdon ni olvido®®. Kiila encuentro, fines de mayo y epu dias de temporal, asi que entre lluvias y
truenos me relaté su infancia marcada por la dictadura, el miedo, la angustia, la desesperacion, las
torturas; la doble vida de su familia, las identidades falsas y clandestinas; la persecucién y la
desconfianza, destacando eventos vividos, como el guidén de una pelicula, por ejemplo, la detencién de
su madre “que aparecia como la cara visible de esta familia subversiva”.

Me conciencio. Al hablarme de su familia, por la linea materna, aparecen figuras miticas vy
revolucionarias, como una tia matriarca, independiente, soltera, como “ese perfil de mujer estilo
Margaret Thatcher”, explicitando la complejidad de “estas dicotomias porque son mujeres que son muy
liberales en el sentido que rompen el patron de ser mujer en cierta época, pero muy conservadoras en
cuanto a sus ideas, y parece que no hubiera contradiccion en ellas en eso”. También su propia madre,
quien “fue la 192 en entrar a la universidad porque ella queria ser profesora y eran machistas mis abuelxs
y como que las mujeres no tenian que estudiar, tenian que casarse, tenian que saber modas para coser

209 5. - , , . . , ,
Mientras escuchaba, escribia, leia y releia esta niitram, me emocionaba, me dolia, y me removia cada una de las palabras

de mi lamngen de viaje, que también me han devuelto la esperanza y la certeza del sin perddn ni olvido, por lo cual asi he
decidido titular este trawdin.
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ropa y casarse”, pero ella estudid, y se fue de la casa ademds no casada, se puso a militar y “empezé a
ser dirigenta”. A su vez, aparecen figuras que nos enrostran las discriminaciones sociales de la época
como “hijxs naturales, ilegitimxs” y “oficiales” [cdmo no recordar el cldsico Madres y Huachos de
Montecino]; o realidades sociales como varias experiencias abortivas, inclusive jen plena dictaduraij

Por la linea paterna, nombra a su bisabuelo “puelche” [del lado argentino]; y su abuelo, que “era paco,
un mapuche que habia renegado de su condicion de mapuche, que se arranco de la comunidad”, muy
pequefio, y cuando regresd “se compro unas tierras en el sur”, en la Regién de la Araucania, entonces
“es como un tuwiin que no tiene asidero ancestral”. El “no les ensefié nada de mapudungun a sus hijxs,
lo considerd que era una lengua discriminada, entonces no les dio ningun sentido de pertenencia; y a
todxs sus hijxs los educé como profesor/a normalista”, porque en la “época de Pedro Aguirre Cerda
habia toda una mirada de formar a nuevxs profesores, y Ixs mapuche a lo que podian aspirar era ser
profesor/a normalista”. Solo su padre, “se reveld a esa tradicion”, y se fue a estudiar a Valparaiso. Sélo
volvid al sur “después del golpe buscando refugio”, pero no se ha reencontrado con su familia por los
malos recuerdos de su infancia. En general, su familia paterna no tiene acercamiento a lo mapuche, por
lo que la define como “aburguesada y awingkada”. Empero, su padre se “vincula al mundo mapuche
desde la Izquierda”, por eso lo define como pro mapuche, desde lo politicamente correcto.

Recuerda que su “mamd siempre sintio el amor por lo mapuche, pero siempre se sintio discriminada y
rechazada porque era wingka”. Por eso se ha acercado a las mujeres no mapuche de la familia,
recordando conversaciones en que éstas “hablaban de sus hijas (que en este caso éramos nosotras),
‘gue se les notaba que eran sangre mapuche, cabeza dura, porfiadas, rebeldes’”; o de sus parejas
mapuche como “vamos a tener que dejarlos porque son porfiados, machistas, cabezas duras, cura’os.
Estas cosas que la mujer wingka diria que serian los hombres en general, para ellas ‘son mapuche’”. Es
decir, los estereotipos comunes a todos los hombres los “trasladaban a nosotras”, pero encasillandolos
en el ser mapuche prejuiciado.

Recuerda que lo mapuche en su nifiez cotidiana, era que para las actividades del colegio “nos vestian de
mapuche y a mi no me gustaba nada”, porque jera para las fiestas de disfraces!; que la lamngen Beatriz
[may/si, ella misma] les “ensefié a bailar”, sintiéndose utilizada”; ir a un nguillatun en Cerro Navia; y ser
en el colegio “la voz de resistencia cuando nos ensefiaban” la historia oficial “porque mi papd me lo
habia ensefiado”, donde “todos estos eventos e hitos que estaban en la historia oficial él me los habia
dicho al revés”, invirtiendo los papeles de héroes/buenos y antihéroes/malos.

Deconstruyo. Recuerda que a sus 22 afios rompen a nivel social la vision victimista de Ixs mapuche epu
figuras famosas: un estilista y una top model, y a nivel personal, su propio padre, quien podria
representar la imagen “del empresario mapuche”; compartiendo todxs un ser “personajes politicamente
correctos para el sistema”, que son bienvenidos “porque al final a todxs les convenia aparecer abiertxs y
tolerantes con este tipo de mapuche”, que “les va a servir”, no como el/la “mapuche que va a estar
hablando todo el rato de la tierra”. Y paralelamente, “estdn las hermanas Quintreman con toda la lucha
por Ralko”, por lo que en ese momento decide preguntarse “qué lugar quiero ocupar yo en este
movimiento”, e inicia como outsider un camino personal de clases de mapudungun y luego el viaje sola
al sur que le permitié la desidealizacion de lo mapuche, ya que:

“Tenia el maltrato y la violencia que Ixs otrxs ejercian contra nosotrxs, pero no la que ocurria adentro”
Apareciendo “todos los dolores juntos”y “todas las historias se repetian”, historias de violencia basada

en género como el abuso, maltrato, incesto, embarazo adolescente, abandono; alcoholismo; “el
machismo horroroso que les hacia asumir que nunca mds iba a poder tener una pareja (una mujer de 30
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afios) porque la habian abandonado, y en el pueblo no lo aceptarian”; y el uso a escondidas de métodos
anticonceptivos [tal como lo planted la lamngen Marilen].

Ya desde la unifersidad trabaja con mujeres indigenas, recordando como muchas organizaciones nacen y
viven por y en la légica de proyectos de la CONADI, que las empantana en “un circulo vicioso, de ir a
puras feritas y tocar el kultrun y venderse como producto exdtico”, que le enrostré “toda la dicotomia de
nuestro pueblo” instalada en un circulo vicioso victima/mapuche-victimario/Estado, ya que el Estado
“sdlo les da este lugar de reconocimiento”; sumado al ser mujer indigena “que se sobrevictimizan”,
cumpliendo el papel monolitico que les reconoce el Estado (de “la nana maltratada”; “de la mujer con
conflictos con sus maridos e hijxs”; y de “la figura exdtica de ser machi, sanadora y espiritual”. Asi,
asumio desde ese momento una posicidon ideoldgica para resignificar ese malestar y cuestionarlo,
tomandose como misidn “hacer ver que estamos en este circulo vicioso y que tenemos que romperlo”. Es
decir, hizo carne el lema de lo personal como politico y tedrico, pues “no sélo tenia una tarea y un deber
ideoldgico con otrxs, sino que tenia una tarea y un deber conmigo”, de “traspasar esta enmaranada red
de malestar desde la que nos paramos como pueblo” y cuestionarla.

Explicita que desde su posicidn situada como “victima de la Dictadura”, con carnet de victima [como el
famoso certificado de calidad indigena, que yo también tengo...como disciplinada india con papeles],
gue ya con nombrar victima, calidad indigena, paciente, cliente [rememorando al lamngen Sergio] el
Estado te encuadra y te disciplina desde ese uUnico lugar de reconocimiento subalterno; y te empuja a
forjar tu identidad (como grupo reprimido) desde una identidad fragil, adolescente y rigida (como diria
Boas). Esto trae como consecuencias el percibir y catalogar todo como blanco o negro, sino eres acusada
de traicionera, sin aceptar lo que se sale de este binarismo establecido (como Ixs lamngen gay o
lesbianas); y el fundamentalismo, sino eres acusada de relativista (ante cualquier cuestionamiento); vy el
doble enviciamiento femenino versus el hombre que al menos puede decir yo mando.

Creo. Ya que mapuche es para algunxs un credo, me cuenta un encuentro de los pueblos en que se
evidencia que no somos ascetas ni misticxs, sino profanxs, corporales, viviendo la espiritualidad en la
cotidianidad, en lo que occidentalmente se conoce como animista, definiéndose como tal y sefialando
como momentos de espiritualidad los suefos, los ritos, los libros y los encuentros cotidianos, sin
establecer “jerarquias de importancia y de prioridad” “si es un animal, una persona o un suefio”.

Me cuido. En su itinerario de sanacidn, y el de su familia, se aprecian la coexistencia de los kiila sistemas
médicos planteados por la fiaiia Andrea (2012a): el biomédico, explicitando que es “peor el remedio que
la enfermedad”; el natural en base a yerbas; y el mapuche, con sus agentes de salud. “Desde el sistema
biomédico mapuche”, explicita “que las yerbas las tenia incorporadas” sin saber que eran una practica
mapuche” y tomar agua como limpieza y purificacion [iy yo también!, de hecho en nuestras niitram
siempre nos acompaind el lawen]; y la importancia que le da a la orina y a los suefios; ya que “toda la
medicina mapuche gira alrededor de la orina, esa es la principal herramienta de diagndstico que tienen
las lawentuchefe y las machi, es como su examen de sangre; la orina y los suefos, desde ahi lo ven todo y
a las dos cosas le doy importancia”. En cuanto a los sueios destaca que:

“Los suefios en el pueblo mapuche son el principal recurso de autoconocimiento,; de hecho, es la unica
manera de comunicarse con Ixs antepasadxs; luego, es la unica manera de sanacion, es un método para
sanar a otrxs, la machi y la lawentuchefe trabaja a partir de los suefios, es como su unica via, asi como
que la orina es lo que le pide al/a paciente y su recurso es el suefio y si ella no lo suefia, no es. El suefio es
vital para entender toda la cosmovision, todas las prdcticas médicas y toda la religiosidad”.

Frase que nos demuestra que los mensajes y conocimientos recibidos a través de los pewma “tienen un
sentido profundamente religioso y generalmente tienen repercusiones concretas en la vida real”
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(Curivil, 2002:34, citado en Salazar, 2012b:51) anunciando sucesos que devendran; sugiriendo
diagndsticos, posibles medicamentos y las razones de las enfermedades; y orientando el actuar (Oyarce,
1989, citada en Salazar, 2012b). Por eso son “el tesoro mds importante” del pueblo mapuche,
distinguiéndose buenos y malos, suefios y pewma “los que te dicen cosas”, habiendo distintas versiones,
desde contarlos siempre como nos recuerda la lamngen Kuanita o Oyarce (1989, citada en Salazar,
2012b) o contar algunos o contarlos en la mafiana (Montecino, 1999). No obstante, siempre se cuentan
sin entrar en detalles porque “es tan importante que es muy reservado”, aportando a nuestra categoria
ética-politica de la reserva de saberes. Y claramente el hecho que la “persona que tiene el rol de sanar o
como de llevar la espiritualidad de su comunidad, todos sus suefios son pewma, todos le quieren decir
algo”. Por eso mi lamngen de viaje plantea la sabia frase de: “No me imagino el pueblo mapuche sin
suefios, es su sustento, es su base”, pues “no se toman decisiones sino se han sofiado antes. Primero el
suefio y después se decide, después se elige” [este suefo, luego se decide, subvierte toda la cosmovisiéon
occidental, cartesiana binarista, ya que no solo es quitar la hegemonia del pensar valga la redundancia
hegemodnico-positivista, sino también el individualismo porque no es Pienso —yo-, luego decido —yo-,
sino que se decide en pos de la comunidad, de un nosotrxs...afafan].

Sororizo. Cuando hablamos de sus mas de 10 afios trabajando con mujeres desde la institucionalidad
gue depende de las “primeras damas”, me relata como “iba cambiando también el perfil, desde una
Martita Larraechea, que era clase de peluqueria y bordado para que las sefioras se vieran bonitas para
sus maridos”, “hasta cursos de dirigencia que tenia el gobierno de la Bachelet”, que nos enrostra la
imagen de mujer que cada politica gubernamental patenta, dependiendo de Ixs gobernantes de turno
[no obstante desde mi experiencia en SERNAM, la imagen monolitica de las mujeres casi no permite
fisuras, y si aparecen se comprenden desde la abyeccién butleriana y se abordan desde el feminismo
imperialista heterowingkapatriarcal de la igualdad que tanta injusticia sigue creando]. No obstante, en
esta experiencia, logra ver a su mama como mujer; y se tomé “en serio a las mujeres” brindandoles
espacios de practicas profesionales, luchando contra la corriente asistencialista.

Construyo. Sin saber como, desde el 2011 forma parte de un movimiento de lideres/as indigenas de
alrededor de 200 personas, que es definido por ella como “un eterno trawiin autoconvocado” vinculado
a actividades urbanas y “quizds mds oficiales”; que trabaja por comisiones para “que desde ahi salgan
directivas para incidir en las politicas publicas”; y cuya actividad mas visible ha sido la campafa para
evitar el genocidio estadistico en el CENSO 2012 [gracias a esta niitram y a la Aafa Andrea, todos los
dias esperaba que me censaran para contestar desde la resistencia].

Discuto. Aun cuando ella no ha sentido “dificultades para participar por ser mujer, joven, vivir en la
ciudad o estar afuera”, sefiala que en el pueblo mapuche existen jerarquias que generan dificultades,
cruzadas por edad, género y la categoria urbano-rural “rara y ambivalente”. Por ejemplo, el espacio
politico sigue siendo masculino (que excluye a las machi entendiéndolo como “espacio en trance”, no
politico, sino espiritual), salvo en mujeres urbanas, quienes rompen el rol de madre, trabajando como
nanas o ejerciendo cargos de liderazgo. Esto se entiende por la jerarquia de wentru del campo y
chachay, que silencia e invisibiliza a las mujeres rurales, quienes estan siempre en la organizaciény en la
cocina, lo cual se podria comprender desde el pertenecer a un /lof u organizacién familiar en que eres
mujer de la parentela, recluida al espacio privado de lo familiar (no publico de lo politico).

No obstante lo anterior, esta jerarquia se derrumba en el espacio urbano, donde no se respetan las
dindmicas familiares, sino organizacionales, sintiéndose Ixs longko o chachay del sur inferiores (como
gue tuviesen “menos recursos, conocimientos, capacidades”, por eso plantea que hay que hacerles
couching) a muchas lamngen dirigentas, quienes se han formado “en lo urbano, o sea, significo salir de
sus comunidades”, agregando otro elemento ademas del migratorio como potencialidad, el suspender
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su rol materno (al dejar a sus hijxs en el sur). Empero, la discriminaciéon a la mujer reaparece en las
dinamicas internas de las comunidades y organizaciones, explicitando que:

“Me carga que siempre tengan a las lamngen como de sirvientas, sirviendo el mate y las sopaipillas”

Esto también se reproduce en Santiago, aun cuando “es mds simétrico”, recordando un trawiin de 100
personas y “ningun hombre mapuche hizo ningun acto minimo de poner una cuchara”, ayudando un
rapanui “que era un hombre ya mayor”, diciendo las lamngen “hay que buscarse un rapanui, estamos
puro dando la hora con los mapuche”, reclamando que “siempre pasa lo mismo, como que en estos
espacios las mujeres quedan en la organizacion y los hombres se quedan hablando”.

En cuanto a la categoria de lo rural “existe como una autodefinicion y una autoconcepcion de que lo rural
es malo”, y la ve como una “categoria en proceso, adolescente, que ya no es lo que fue y tampoco sabe
lo que va a ser. Entonces, o vives del recuerdo, de lo que se era antes y eso obligatoriamente implica
pérdida (de tierra, de los valores, del campo)”, generando “una nostalgia, una eterna saudade de algo
que existio”; y “un futuro totalmente incierto, angustioso”. Esta categoria en las comunidades mapuche
esta cruzada por el tema identitario, que también esta en transicion y “conflicto existencial constante,
de ser un poco victima y un poco héroe”; planteando una resignificacién de lo rural, como oportunidad y
recurso potencial “porque la ruralidad todavia no es; no es algo que dejo de ser, no es una pérdida de
alguna riqueza que existio, sino que es algo que puede ser lo que quiera, que todavia puede ser”.

Consecuencia nefasta de concebir el campo vy la urbe desde la pérdida (porque como hemos visto en
este devenir autoetnografico el/la mapuche urbanx “siente que lo perdio todo (la lengua, la tierra, las
tradiciones, el lawen)” mientras el/la mapuche rural plantea que “aqui no tengo nada, estoy aisladx, no
me llegan los fondos, no me informan de nada”); e influenciado por haber sido insertxs a la fuerza en
una cultura chilena que compite por ser el/la peor, el/la mas sufridx o mas victima, es reafirmar “este
circulo victima-victimario porque él/la que es mds victima merece mds reconocimiento, y el
reconocimiento es para reencontrar su identidad, pero una nocion de identidad tan rigida y estdtica, que
por supuesto que nunca la van a encontrar porque no existe, y eso es super desesperante y frustrante”.
Es una busqueda de “un reconocimiento en el otro, en este caso o el Estado o la subvencion o en el
wingka”, “como el/la verdaderx mapuche, legitimx ostentador/a de la cultura y del pueblo”, para definir
“quién merece el reconocimiento, la subvencion, la reparacidn histérica”, una competencia viciosa que al
final es “un modelo super colonizador” que nos instala en la posicion de victimas necesitadas de
asistencia [instalado por las politicas estatales neocoloniales-neoliberales, ya que como victimas,
dejamos de ser mapuche politicamente incorrectxs, insurrectxs, indisciplinadxs, rebeldes, agentes y
pasamos a formar parte de Ixs pobrxs de Shile, a quienes tirar migajas asistenciales, tratandonos como
menores de edad y necesitadxs, a quienes ofertar apoyos y subsidios estatales].

Aprendo. Meli trawiin, fines de mayo, nuevamente en su lecho de enferma, escuché sus itinerarios y
trayectorias corporales, emergiendo sus significados del cuerpo y de la sexualidad. Aca destaco su
conexion con la kiiyen/luna, enmarcando los sintomas pre y menstruales en que “una tiene un ciclo
constante, todo gira”, enfatizando que “lo peor es si la luna llena no se me junta con el ciclo como con la
parte premenstrual, como que tengo dos premenstruales, solo que una es de la menstruacion y la otra es
de la luna”. Por otro lado, a pesar de valorizar las pastillas por la certeza y planificacion que dan,
también significa el dejarlas para reencontrarse con su cuerpo y conocerse; proceso iniciado en el
transcurso de nuestros trawiin, por lo que nos alegramos ambas cuando me conté feliz que le habia
llegado “la menstruacion el mismo dia de la luna llena” [iy yo venia del taller de ginecologia!l],
explicitando “o sea, dejé a mi cuerpo sin pastillas y se alineé con la luna y era como ‘fwuaa, esto es
maraviloso!’; y no tenia que llegar pero con la lunita, inmediatamente”.
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En cuanto al aborto, explicita que “siempre consideré que el aborto era una posibilidad y una decision,
no un control de la natalidad, sino como una posibilidad y una decision en situaciones extremas en que
una mujer podia decidir como terminar un embarazo”, recordandonos que “en esa época no se hablaba
ni de la pastilla del dia después”. Ya que en su familia materna hay una vision similar del aborto, asi
como varias experiencias abortivas, cuando decidié autonédmamente no ser madre, se abridé el tema,
volcandose “todxs en campafa para encontrar a alguien”, recordando la sabiduria del médico que Ila
atendidé, que se plasma en varias acciones como decirle que una mujer “puede ser madre como no
serlo”; y no colocar “los altos parlantes en la ecografia” para no escuchar “el corazén” (porque sino
induce e instala la duda [y te cala el alma]).

En cuanto a la figura de pareja, ésta se esfuma, explicdndolo desde el género y el rol de proveedor.
Como en este caso su familia costed el aborto, cree que eso lo inhabilitd “como hombre” por lo que “se
retird de escena”. Al respecto sefiala el reclamo de los hombres respecto a “la posicion compleja” de “no
saber qué hacer" en que les dejamos, al preguntarles “qué hacer”, ya que sienten “que la respuesta que
den es mala porque si ellos dicen ‘tenlo’ es como ‘no poh, por qué me estds obligando si es mi vida’; pero
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si ellos dicen ‘no, en realidad no lo tengas’”, también; y si dicen “bueno, lo que tu quieras”, peor “porque
es como ‘te estds lavando las manos, no estds haciendo nada’ ”; emergiendo como encrucijada asi como
desafio el dilucidar “qué papel juega el hombre en esto” porque “como que no ocupa ningun lugar”. Por
eso la situacion “se convierte en melodrama porque el loco [la pareja] como que no atina [no responde],
porque es como a la fuerza, porque ella se siente sola, porque nadie la apoya, no por la decision misma”

[temazo para los estudios de género y masculinidades].

En cuanto a la intervencion misma, enfatiza lo fisicamente doloroso y lo fisiolégicamente violento,
porque “al final lo que estan haciendo es inducir un parto, asi en su version mds cruda”; recordando “/a
sensacion de mi cuerpo intervenido” y de preguntarse “éle estaré haciendo dafio a mi cuerpo?, y eso me
daba pena, violentar a mi cuerpo”; y cuestionando:

“Por qué nadie como que detalla o explica lo que de verdad duele fisicamente. Nos centramos en tantas
cosas, nos damos pajeo y no hablamos de lo bdsico, como para que una mujer se prepare, que te da un
dolor espantoso y es como muy violento porque no estds preparada para sentir dolor”

Dolor que piensa que una mujer que ha parido podra asimilarlo mejor (por el parto), pero que una que
no ha parido antes “no tiene donde clasificar la experiencia de dolor que estds sintiendo, entonces es
como un dolor brutal, violento, desconocido” [cdmo no rememorar mi propia experiencia abortiva
sumada a la de otras lamngen]. Al respecto me habla de una weniy que fue al mismo médico y que
estaba enojadisima porque nadie le habia dicho “que dolia tanto”, recalcando que “tanto pajeo mental
de otras cosas, le venian hablando como de la decision, de ayy, de la emocion y no sé qué, pero no de lo
concreto, que jla wea duele!, ‘todo lo demds’ decia ‘jes paja mental!’, ‘eso es lo unico que hay que saber,
que duele, para estar preparadas” [afafan por ti, por miy por todas mis companferas...Y evitar este dolor
fisico...Otra razdn para reivindicar el aborto via lawen].

Después de su aborto tomé conciencia que “era excepcional y una situacion extrema” porque “antes de,
yo lo veia como ‘ay, si es abortar nomds, da igual; si hay que abortar, se aborta’; como que pensaba que
uno podia abortar muchas veces en la vida; como que luego del aborto tomé conciencia que de verdad es
doloroso fisicamente y que fisiologicamente es super violento”. La decision de abortar también le ha
marcado “en esto del tomar decisiones”, porque “el tema de Ixs hijxs, el tenerlx o no tenerlx es lo mds
extremo en términos de decisiones porque es como ‘o traes un/a hijx al mundo (que es algo super
tangible y real), o no llega esx hijx al mundo’, es que como que no hay caminos paralelos”. Por eso la
sefala como la decisién “mds fuerte y extrema en términos de lo irreversible”; ni “hay hecho mds
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concreto, real, corporal, fisico, absoluto, de lo que es tomar una decision; entonces para mi significo esa

”

valentia de las decisiones que se toman” “y eso también es madurez”.

Celebro. Como fechas conmemorativas plantea el 12 de mayo, el 11 de septiembre y el 8 de marzo; y un
sin numero de rituales cotidianos, destacando como ritos familiares-nucleares el Wetripantu y los
Nguillatun. A partir de sus relatos me fue mostrando cémo va encarnando diversas luchas, claramente
desde una perpectiva interseccional [tan olvidada y tan deseada a la vez, mas alla de los feminismos].

Sueiio. “Lo que a mi me gustaria de verdad y mi suefio es el poder trabajar con mi pueblo, que ese fuese
mi espacio de experticia y de aporte y de vida. Desarrollar y alinear mis capacidades, mis habilidades, mi
ética y mi titulo en pos de eso; y poder integrar la pertenencia indigena con la pertenencia al ser mujer y
lograr esa compenetracion y ese sentido”. Al hablar de este suefio [compartido] (que también es una
certeza), aparece tras bambalinas la utopia del retorno, que choca con su imaginarse “en movimiento”,
por ende, “no puedo visualizarme ahora viviendo en el sur porque eso significa para mi —en esta fase
vital- como una reduccion y un estancamiento”, mostrandonos como se puede ser mapuche y querer
aportar desde ahi, pero sin optar por retornar, al menos en un momento vital dado.

Wetripantu

El viernes 23 de junio, feliz me fui con mi weniiy Yenny a mi lof, a mi familia paterna en Coilwue, cercana
a Arauko...Antes habiamos estado tomando oncecita con mi fiafia Vivi y su hijo Niko, que ya era todo un
wentru mapuche. Hablamos del movimiento, de las divisiones, de las maneras de lucha, de su abuelo
paterno con quien aprende mapudungun, de como a nuestrxs lamngen ya no solo Ixs matan y
encarcelan sino que Ixs cercenan, Ixs invalidan para la lucha y para el trabajo, Ixs matan en vida**°, y que
ante esa realidad algunxs preferian incorporarse en la lucha con todos sus bemoles, en vez de seguir
escribiendo desde la seguridad del escritorio para un publico generalmente ya entusiasta...Con estas

palabras en mente viajé, pensando en este nuevo ciclo de resistencias...

Y nos reencontramos entre palabras en mapudungun, videos, libros y canciones mapuche, los copihues,
las forestales y la biomasa, las gestiones que han hecho como comunidad y anécdotas de tomas del
camino “de pinos y eucaliptus”. Mientras lo miraba, la biomasa me parecié desoladora, como una
metafora de la reduccion y colonizacién depredadora. Si bien entendi, los restos de los arboles que se
talan son recuperados para hacer combustible, mientras las maquinas arrastran y arrasan no solo con
los restos de pinos y eucaliptus, sino con todo...

En este escenario le conté a mi primo Pablo mi tesis y que habia encontrado varias versiones acerca del
aborto, y él me dijo sin mas “la version es una sola: la mujer es duefia de su cuerpo y de su libertad”...
Cuando nos despedimos con un pewkayael/adids lamngen, el chaltu may iba por eso y por todo.

Cuando llegamos a la ruka de mi tia Kuana, me parecid casi surrealista ver una de las maquinas
bioasesinas con Ixs pichiwentru y pichidomo jugando arriba de ella, pero la explicacidon era simple:
muchxs lamngen trabajan para las forestales [claro, como muchxs lamngen son pacos/policias, al ser
unas de las pocas fuentes laborales para Ixs lamngen del sur®], asi gue uno de ellos dejaba la maquina

210 - . . . . . . . s
Ya que hoy con Pifiera no se aplica la Ley Antiterrorista, sino la comun, que permite asesinatos, balazos, golpes a nifixs y

mutilaciones. De hecho, la muerte del carabinero Hugo Albornoz ha sido tergiversada comunicacionalmente, planteando que
ya no es demanda mapuche sino violencia generalizada. Es decir, o te neutralizan o te eliminan por resistir al proceso gore de
acumulacion de riqueza (Carrasco, 2012).
211 pe hecho las forestales bajo el subterfugio de la “politica de buena vecindad”, cooptan a lamngen a cambio de trabajo
asalariado temporal o permitiendo el acceso a sus predios a recolectar frutos o lefia, siempre y cuando la demanda territorial
cese -Huenchuman, G. Quifimil y Puentes (en preparacion)-.
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ahi en la ruka. Una gran leccién de apoyarnxs desde la vereda que estemos (porque no todxs toman las
mismas decisiones, por mil razones, y esa diferencia no tiene porque ser motivo de no ayuda).

...Mis deya contando sus monedas antiglias de plata para participar en un taller de joyeria; Paula, la
primita, con su indumentaria mapuche y hablando con su chaw [mi primo Sergio] en mapudungun; mi
primo José, que como dirigente de la comunidad “Kudawfe Pefii”*** me invitaba a formar parte [imay!];
mi primo Pablo mostrandonos libros y videos con los Eltun/cementerios con nuestrxs ancestrxs mirando
hacia el mar; saber que una tia materna de la tia [abuela] Tato era machi [mi bisabuela], que a los 15
afios a su padre [mi abuelo] le quemaron la casa para quitarle sus tierras (obligdndolo a ser mediero y
trabajarle a Ixs ricxs), que hoy las tienen latifunditas y Bosque Arauko, aun cuando viajaban a Santiago
para que se las devolvieran®®® [los juzgados de indios éno?]...el peso de nuestra historia, que a pesar de
todo, resiste, porque:

PETU MONGENLEIN, PETU MAPUCHENGEN
Todavia estamos vivxs, todavia somos mapuche

212 Compuesta por 25 familias, fundada en la localidad de Coilwe-Anguilas en el 2003 -Huenchuman, G. Quifiimil y Puentes

(en preparacidn)-. Al respecto es importante reparar que la ley indigena busca homologar la comunidad a la Junta de Vecinxs
urbana, ya que para constituirla con personalidad juridica, ésta se debe inscribir ante notarix del Registro Civil o Secretarix
Municipal; levantar un acta con los estatutos; y elegir una directiva (Salazar, 2012b).
23 Huenchuman, G. QuiAimil y Puentes (en preparacion).
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VI. CONCLUSIONES PARA EL NUTRAM

Caminando bajo el antii/sol granaino, justo en el cruce de Gran Via de Colén y Reyes Catdlicos,
rememoré todo el peso de la colonizacién, que ha permeado transversalmente este viaje
autoetnografico, incitandolo aun mas a descolonizarse.

Para ello, y como temporera de la academi0214, he tomado en préstamo medios occidentales
hegemodnicamente colonizantes, para darles la vuelta, como la lengua castellana, la historia, los
derechos humanos, las organizaciones, los feminismos, la academia y este texto; y para desde ahi/aqui
protestar, resistir y deconstruir las categorias que sustentaron esta investigacion, asi como mis practicas
investigativas. Ambas, al basarse en el imaginario occidental, vivieron la cronica de una muerte
anunciada, lo que me implico resituarme, ya que el juego de espejos del trabajo de campo, reflejé mis
iniciales sesgos etnocéntricos. Asi el devenir de mis objetivos y metodologia, mutd de un acercamiento
etnografico basado en informantes clave, objetos de estudio, para satisfacer mi afan epistemoldgico y
responder a una exigencia académica que me situaba en la posicién de corresponsal para Occidonde; a
uno autoetnografico, basado en trawiin y niitram con Ixs otrxs que también son mi nosotrxs,
resignificando la otredad como lamngen y comparierxs de viaje, que me impele a visibilizar la co-autoria
de lo investigado, a devolver el kimiin compartido, y a responder el para qué diablos sirve esto a mi
pueblo, porque may, por fin he recuperando mi conciencia de pueblo.

Este primer resultado, ha implicado resituarme como mujer y mapuche, y también como mapurbe, ya
gue como producto del despojo sistematico del Estado y del capital, las memorias y kimiin de mi pueblo,
me eran ajenas. Si bien, no soy lingliista, ni historiadora ni antropdloga (y jugar a serlo es irresponsable),
en este proceso autoetnografico (y asumiendo los errores y sesgos producto de mi ignorancia y mi
formacion heterowingkapatriarcal, insertos en mi ser colonial, que no obstante, lucha por
descolonizarse) he iniciado mi proceso de recuperacién del mapudungun, de contra-memorias y luchas
de mi pueblo-nacién mapuche y de las domo mapuche, desde mis coordenadas bio-geo-politicas como
nacida y criada en santiagoniko wekufe maloliente. Si bien, muchxs lamngen y usted lector/a se
preguntard porqué no trabajé con mi lof, la respuesta deviene de mi necesidad de construirme como
agente de cambio en los espacios en los que transito (como sujeta transfronteriza que me he forjado),
ya que hoy mas que nunca me siento en deuda con mi pueblo y con mi comunidad, deuda que no puedo
dejar de concebir desde la triple militancia como mapuche, de origen proletario y feminista.

Esta triple militancia permea mis intentos de descolonizacién, en terrenos de disputa como la cultura, la
ciudad y el cuerpo, en el campo de batalla de los poderes hegemdnicos y las resistencias
contrahegemonicas, que me han permitido fracturar imagénes monoliticas, heteropatriarcales vy
coloniales de las categorias en cuestion; para empezar a hablar (como lo recuerda sabiamente el
lamngen Enrique) de y desde culturas, ciudades y cuerpos desde un horizonte de descolonizacion para la
autodeterminacion.

En cuanto al ser mapuche, desde mi propio proceso en didlogo con mis lamngen, observé el paso de
posiciones identitarias rigidas basadas en un fundamentalismo culturalista y su suerte de
mapuchémetro, a un sentirse parte de o una forma de identificacion y autoidentificacion con nuestrxs
lamngen, quienes tengan o no apellidos, sepan o no mapudungun, practiquen o no las tradiciones,
sienten que son/somos mapuche y deciden/mos aportar desde ahi. Esta autoidentificacion es la que
aglutina a todxs Ixs lamngen que conoci, para quienes todos estos criterios pasan a segundo plano,

214 parafraseando al lamngen José Ancan, prologando Mapurbe, Venganza a Raiz.
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relevando procesos como el mapuchizarse siendo adoptadx®®®

obviamente la colonizacién.

, el mestizaje, las migraciones y

De alli que en un plano personal-politico, “ser mapuche es mds un proceso subjetivo y politico de
sentirnos parte y la autoidentificacion del querer ser y formar parte”. Un “sentirse parte de esa lucha y
de ese caminar en la construccion de suefios”, como plantea sabiamente el lamngen Enrique.

Al respecto, recuerdo que en clases de mapudungun un lamngen preguntd si es bueno que Ixs wingkas
ingresen a cursos mapuche; y el tema de lo originario (que tal como sefiala la lamngen Marilen puede
usarse para esencializar la cultura). Y el kimelfe, tan tan lleno de kimiin nos recordd que “hoy hay
mapuche-peruanxs”; que “yo soy profesor de la tierra” [y la tierra no debiese ser propiedad de nadie]; y
que al final “es mapuche quien se identifica como tal”.

En un plano publico-politico, es importante recordar que siempre hemos tenido conceptos de
autoidentificacidon. En el siglo XX la dirigencia utilizd raza, para luego autodenominarse pueblo (y asi
asumirnos como sociedad y cultura diferenciada), y en los 80-90 pueblo-nacion (para asumir la voluntad
politica de existir como pueblos diferentes). Como ha quedado plasmado en estas paginas, hoy en dia
éstas ultimas son las autoidentificaciones mas consensuadas y estratégicas, ya que por un lado, denotan
la necesidad de diferenciarse y “la conciencia que por cultura e historia no somos chilenxs ni argentinxs,
sino mapuche, y que fuimos incorporados por la fuerza a los Estados Nacionales” (Caniuqueo, et al.,
2006:254); y por otro, “son los pueblos los que son reconocidos por la ley internacional como los que
tienen el derecho a la autodeterminacién” (Tuhiwai, 1999:6) y los derechos politicos de los que carecen
los conceptos de etnia y cultura (como nos recuerda el lamngen Enrique).

No obstante lo anterior, la misma colonizacion ha acarreado entendimientos esencialistas e
idealizadores de un/a figura del/a mapuche rural, que han decantado en racismos y discriminaciones
cruzadas vy divisiones inoficiosas, por lo que es urgente quitarnos prejuicios heterowingkapatriarcales,
gue sustentan el mapuchometro, ya que como nos recuerda el lamngen Sergio, “esto es funcional a los
sistemas de dominacion”, y descolonizarnos pasa por nosotrxs mismxs, deshaciéndonos de prejuicios
gue permean “lo mapuche politicamente incorrecto a nivel organizacional como ser gay o lesbiana”
(lamngen Sergio), “evdngelicx, catdlicx, de derecha o de izquierda” (lamngen Daniela), ser urbanx o de
comunidad.

En este trabajo tan lleno de diversidades, una cosa me ha quedado absolutamente clara: el
mapuchdémetro identitario no existe y no sirve. Si bien algunos de sus criterios como lengua, salud,
cosmovision, debiesen ser un horizonte; entenderlos como pre-requisitos para ser reconocidxs y
autoreconocernos como mapuche no solo rigidiza nuestras identidades y luchas, sino que las fragmenta
y debilita (lamngen Marilen), pudiendo incluso despolitizarlas.

Esto porque, y siguiendo a Mora y Moraga (2010) nos entrampa en el estereotipo de “buen/a salvaje” y
la insistencia en el maniqueismo “buenxs/mapuche”, imagen exigida desde el poder establecido, versus
“malxs/wingka”, imagen promovida por quienes se oponen a ese poder. A su vez, nos conduce a la
exotizacidn y/o autoexotizacidén asociada a la comunidad rural [y lo ancestral], que aun cuando puedan
servir como posibilidades de resistencia cultural y personal como lo demuestra mi lamngen de viaje; los
poderes hegemdnicos han usado la cultura mapuche y sus organizaciones como instrumento para
construir la hegemonia, ya que en una situacién de marginalidad social, cultural y econdmica, éstas

25 considerando razones histéricas como la existencia del rapto de mujeres mapuche y no mapuche, por ende, existen

apellidos que no son mapuche, pero siempre han sido consideradas familias mapuche; asi como razones de encuentro con
personas no mapuche o mapuche, que luego de un tiempo de conocerse pasan a ser consideradas parte de la familia, como
lo han experimentado el lamngen Dagoberto y mi lamngen de viaje.
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adquieren ribetes politicos, por lo que el sistema tratara de cooptarlas de acuerdo a sus intereses. Asi,
los medios presentan la imagen del/a mapuche “purx”, vinculadx a lo ancestral, fiel a sus tradiciones,
folklorizadx, culturalmente correctx, que puede ofrecerse como producto de mercado cultural-
académico-turistico y un/a mapuche politicamente correctx, con quien se pueden firmar acuerdos
econdémicos y politicos; ambxs como opuestxs al/la mapuche “violentista” de las recuperaciones de
tierras, y a quien se le debe aplicar todo el rigor de la ley del terror (la ley antiterrorista). Asi, el Estado
dice qué permite de la otredad, generando indixs permitidxs versus insurrectxs, que obedecen a dichas
imagenes monoliticas y asimilacionistas neoliberales; a la vez que crea y promueve formas de inclusién
pactadas, condicionadas y clientelares, que “conforman espacios limitados y parciales para la
participacion de ‘los/as de abajo’ en la toma de decisiones en asuntos que les afectan, y mediatizan la
incursion de indixs y mujeres en la politica a través de diversas formas de ‘ciudadanizacién’ forzada,
incompleta y contradictoria que se sustentan en el aparato clientelar (Quisbert, 1999, en Rivera, 2001),
permitiendo a Ixs mapuche, solo desde el rol de victima y de objetos de politicas asistencialistas o desde
el rol folklorizado y de objeto de consumo multiculturalista (como lo demuestra la CONADI y sus apoyos
condicionados a).

Este transito y entendimiento es crucial para entender las luchas del pueblo mapuche, que van desde un
fundamentalismo culturalista, a una flexibilizacion autonoma, siendo mas liberadora esta segunda,
siempre y cuando se pongan en discusion las categorias de urbanidad (y también ruralidad) y mujer/es.

En cuanto a la urbanidad, las politicas espaciales capitalistas la han significado como sinénimo de
progreso, desarrollo y civilizacion, lo que obliga a concebir lo rural desde la reduccion, la negacidn, la
falta, la pérdida, el estancamiento y el maldesarrollo, encargandose de construir lo rural, y por ende, las
comunidades, de tal manera. El empobrecimiento sostenible de las comunidades, despojandoles vy
contamindndoles sus territorios y acorralandolas con fundos, forestales, megarepresas y allanamientos
policiales, no solo enrostra descaradamente el poderio hegemdnico colonial y neoliberal; sino que
fuerza la migracién a las ciudades, construyendo su vivencia como pérdida, inclusive de la calidad
mapuche.

No obstante, asumiendo los fendmenos migratorios y explicitando su origen forzado, la ciudad deja de
ser entendida como pérdida, para pasar a ser una potencialidad, especialmente para las domo vy lillcha,
ya que “pareciera que las mujeres jovenes de los contextos urbanos son quienes lideran un proceso de
transformacién y resignificacion de la cultura mapuche tradicional y son ellas también, en los medios
rurales, quienes en mayor medida estan migrando a las ciudades” (FOSIS/MIDEPLAN, 2006:55),
reivindicando estratégicamente su cultura, pero también recredndola, transformdndose en agentes de
cambio cultural. Sin embargo, este rol agente ha implicado descalificaciones, sometiéndonos a Ia
perversa e inoficiosa encrucijada o adhieres o niegas de lo mapuche, sin cuestionar las huellas coloniales
que esconde esta encrucijada.

Por otro lado, algunxs han tratado de limpiar los rasgos “sincréticos”, las huellas de la colonizacién,
idealizando la vivencia rural y enfatizando el rol de Ixs ancianxs y las mujeres en la conservacion de las
practicas tradicionales épero cuales?, éicomo se seleccionaran? y iquiénes? (Cumes, 2007). Recordemos
gue para excluir siempre es mas facil usar los binarismos, y aun cuando la cosmovisién mapuche se basa
en la complementariedad, la realidad cotidiana nos refleja lo contrario. Esperemos entonces, en
conjunto, no caer en lo bueno/malo, normal/ anormal y entender que lo personal es politico y también
tedrico, reconociendo nuestro rol agente que decide y transita entre lo nuevo y lo antigiio, entre la
ciudad y la comunidad, entre mundos paralelos y diversos, como seres transfronterizxs que somos.

Para lo anterior, y a partir de las niitram respecto a las categorias mujer, mapuche y urbana, a través del
pie forzado del aborto (como lo plantea la lamngen Marilen), hemos caido de lleno en la encrucijada
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instalada entre la defensa de nuestro pueblo (derechos colectivos) y de nuestros derechos como
mujeres (derechos individuales).

Asumiendo que el género y el feminismo impelen a revisar las culturas y sistemas en que viven las
mujeres, ya que éstos condicionan su vida y su libertad; asi como la encrucijada enrostrada por Aida
Herndndez (2001) entre el etnocentrismo feminista y el esencialismo étnico, es fundamental reconocer
el etnocentrismo del feminismo hegemdnico que ve al patriarcado indigena como el Unico responsable
de la situacion de las mujeres indigenas, culpando a la cultura, como Okin, que llegd a plantear que
estariamos mejor si nuestras culturas se extinguieran, claro colonialismo discursivo que nos concibe
como meras victimas del patriarcado local, invisibilizando los efectos del colonialismo y del capitalismo
(como lo sefialan Chandra Mohanty, Vanda Shiva, Aida Herndndez, Avtar Brah, Herr Ranjoo y Aura
Cumes); pero también el esencialismo del pueblo mapuche, que justifica el machismo y el sexismo como
productos exclusivos de la colonia, invisibilizando zonas de conflicto internas como las llama la lamngen
Margarita Calfio (2007), como son las violencia de género, el aborto y la no complementariedad en las
relaciones hombre-mujer, reforzando el heteropatriarcado, pues al negarlas, se desresponsabiliza de
enfrentarlas y solucionarlas, haciéndonos complices de la injusticia (como diria el lamngen Sergio) y
posicionandonos a las domo mapuche como victimas del problema en “el hogar”, en vez de enfrentar
juntas el desafio de hacernos cargo de nuestros problemas (como lo sefiala la lamngen Marilen y mi
lamngen de viaje), que pueden abordarse de maneras tan diversas, como lo es nuestro pueblo. A su vez,
este esencialismo mapuche desligitima lo que llama intrusiones o imposiciones wingka como el
feminismo (entendido como el liberal urbano hegemanico, es decir, otra colonizacion discursiva, que
evidentemente debemos combatir), lo que nos deja sin accién o con una acciéon a medias, ya que
reapropiado como lo demuestran las feministas indigenistas puede ayudar a descolonizarnos, al abrir
ventanas y generar fisuras a las concepciones monoliticas de mujer, mapuche, migracion, ciudad y
cultura.

Asi, ambos esencialismos ocultan su posicion de poder y fraccionan las opresiones dandole mayor
importancia a una sobre la otra (Avtar Brah, 2004, citada en Cumes, 2007), pasando por el cedazo del
reduccionismo las luchas de género, de pueblo, de clase, al particularizar, absolutizar y priorizar un solo
aspecto de los sistemas de dominacién; convirtiéndose en muros, que invisibilizan lo que Bell Hooks
(2004) llama el sobrecruzamiento de opresiones, entrando en competencia para legitimarse, obligando
a elegir una posicion rigida y unidimensional (en las cuales las mujeres no se ven reflejadas o se ven
reflejadas a medias, en palabras de Mohanty) e invalidando luchas desde una interseccionalidad politica.

Para salirnos de estos esencialismos, las feministas indigenistas han puesto en tela de juicio la dicotomia
entre tradicion y modernidad reproducida por el indigenismo oficial, segun la cual solo hay dos
opciones: “permanecer mediante la tradicion o cambiar a traves de la modernidad” (Hernandez,
2001:218), reivindicando su derecho a "cambiar permaneciendo y permanecer cambiando" (Hernandez,
2001:212), es decir, reivindicando su derecho a la diferencia cultural junto a su derecho de cambiar
aquellas tradiciones que las oprimen o excluyen, concibiendo la cultura como dindmica; y la posibilidad
de aunar luchas de pueblo con género y clase.

Empero lo anterior, y de acuerdo al presente recorrido, considerar el patriarcado mapuche un producto
de la colonia puede ser estratégico, en una lucha comprometida de descolonizacion, que podria
reflejarse en la propuesta tedrico-politica de la categoria heterowingkapatriarcal, ya que asumiendo
diversidades respecto si el pueblo mapuche fue o no un matriarcado o patriarcado, algo esta claro: hoy
si existe el machismo, especialmente en las comunidades; si existe una discriminacion a Ixs lamngen que
viven su sexualidad mas alld de los canones heterosexuales; y si existe la colonizacién wingka, de los
sistemas de opresion neoliberales y neocoloniales como son el Estado, iglesias, empresas
transnacionales, medios de desinformacion de masas, y un laaargo etcétera.
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De alli que situar el machismo como wingka y colonial, puede servir para erradicarlo, siempre y cuando
la lucha contra lo ideolégicamente wingka, implique la lucha anti-heteropatriarcal, es decir, una
integracion de la lucha contra el heteropatriarcado reclamado por las feministas radicales; asi como
contra el neocolonialismo y el neoliberalismo impuesto por Occiddonde.

Por un lado, ya que justamente la gran mayoria de las lamngen conocidas en este proceso son quienes
plantean que la sociedad mapuche con la colonizacion se ha puesto machista, creo que es util proponer
esta categoria para unificar las luchas, ya que hoy, las domo mapuche y nuestras luchas, salvo contadas
y potentes iniciativas, seguimos invisibilizadas e invisibilizandonos o simplemente no hemos logrado
nombrar ese malestar heteropatriarcal porque aun se entiende como situaciones personales y no
problematicas de género, tal como lo sefiala la lamngen Marilen.

Por otro lado, esta suerte de unificacion de luchas a través de un concepto (que debe someterse a
discusion y criticas descolonizadoras), podria facilitar que los lamngen no nos vean como traidoras a las
demandas como pueblo, ya que siguiendo a Cecilia Tuozzo (2006, citada en Calfio, 2007) recuperar la
dimensién politica de género y analizar cdGmo actla imperialistamente, inferiorizando la Otredad,
construyendo al/la colonizadx, siempre como femenino; arrojandonos, en el decir de Judith Butler (2010
y 2011), al ambito de lo abyecto a quienes no cumplimos con el modelo hegemdnico de vidas viables y
vivibles y enrostrandonos la contruccién heterowingkapatriarcal del ser indigena y del ser mujer.

En este ser mujer mapuche, éstas “se mueven entre ser actoras de su propia vida, un simbolo politico,
un simbolo folklorizado y el rostro manifiesto y a la vez oculto de las desigualdades” (Cumes, 2007:169).
En cuanto a la relacién con el Estado, y siguiendo a mi lamngen de viaje, los roles de las domo mapuche
son o folklorizados/exotizados y asi cooptados por el sistema hegemonico; o victimizados para lograr el
reconocimiento estatal como merecedoras de subsidios o apoyos estatales. En cuanto a la relacion con
su pueblo, si bien las lamngen conocidas en este proceso (todas mapurbe), claramente son agentes
empoderadas de sus vidas personales y colectivas, no dejan de recordarnos que especialmente las
lamngen del sur siguen bajo el dominio masculino; y que a nivel organizacional, aun existen trabas de
parte de los lamngen a su participacidn politica-dirigencial, junto a que las domo siempre terminan
reproduciendo roles “caseros” de cocinar, servir y atender en los trawiin. Si bien, las figuras de machi y
lawentuchefe son declaradas como roles de poder, primordiales en la sociedad mapuche, no son
entendidos como roles politico-publicos sino circunscritos como poIiticos—sanatorios—espirituale5216; algo
similar a lo que ocurre con las papay y fiuke, a quienes se les reconoce su rol fundamental en la
prolongacidn bioldgica y/o cultural del pueblo mapuche, privatizando el ambito cultural (y reeditando el
dilema naturaleza/cultura, apareciendo una cultura naturalizada separada de una politica culturalizada).

Ya que la literatura y las niitram, reafirman que en el mundo mapuche la mujer alcanza su estado
completo cuando se convierte en madre, la maternidad aparece como fundamental en la identidad de
las domo mapuche. Esta a su vez consolida el status de esposa (Caro, 1990, Salazar, 2012b), pues lo
esperado por la familia, comunidad y sociedad en general (mapuche y no mapuche) es que una mujer
casada tenga hijxs y ojald varixs (Salazar, 2012b); y también consolida su salud, por lo que esa
valorizacién suprema de la maternidad se impone, sospechando, estigmatizando y deslegitimando las no
maternidades.

Asumiendo que no “se trata de negar el hecho incontrovertible de que las mujeres dan a luz, sino que
este hecho estd sujeto a una construccién cultural; es en si mismo un hecho cultural, al igual que los
diferentes significados atribuidos al ser mujer” (Maquieira, 2001:151), donde los feminismos han

218 Roles gue ademas se ven amenazados por la expansidn forestal y los megaproyectos en territorio mapuche, extinguiendo

las plantas medicinales (Painemal y McFall, 2000); o haciéndolas transgénicas.
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enfatizado la diferencia entre anatomia y funcién social y los movimientos de mujeres han luchado por
sus derechos sexuales y reproductivos, es decir, por la decision libre de tener o no hijxs (o maternidad
voluntaria), cuantxs, cuando y cémo, asi como los métodos de regulacion de la natalidad a utilizar; ésta
se ve entorpecida tanto por el Estado como por los maridos o parejas quienes buscan controlarlas
impidiéndoles cuidarse, lo que decanta en embarazos no deseados, VIH/SIDA y otras problematicas que
afectan nuestra salud sexual y reproductiva; usurpando el control de nuestros cuerpos y coartando
nuestra capacidad de decidir autdnomamente.

Sumado a lo anterior, no podemos olvidar que el proceso de maldesarrollo “ha conducido a una
persistente y cada vez mas excluyente ‘maternalizacién’ de las mujeres” (Rivera, 2001:26) como eje
fundante de la identidad de las mujeres indigenas (urbanas o rurales) y no indigenas, imagen
manipulada por los poderes hegemodnicos para convertir a “las mujeres en una suerte de colchén laboral
y social donde se descarga el grueso de la responsabilidad conyugal y de los costos del maldesarrollo”
(Rivera, 2001:26).

Asi, el Estado de Shile, que no solo no reconoce los derechos colectivos de los pueblos indigenas; sino
gue tampoco reconoce los derechos individuales de las mujeres, como son los derechos sexuales y
reproductivos?’’, entre ellos el aborto (al menos legal y seguro) ni siquiera el terapéutico, criminalizando
y clandestinizando esta practica (tal como criminaliza el mal llamado conflicto mapuche, también para
evitar la autodeterminacion, en este caso colectiva), construyendo e imponiendo su vivencia como un
trauma; impele a poner en el tapete la tension y posibles vias de escape entre la defensa de la “cultura
mapuche” y los “derechos humanos” de las domo mapuche, ya que hacerlo a través del aborto, puede
resultar empoderador, liberador y descolonizador.

Esto porgque, asumiendo que lo personal no es solo politico, sino también tedrico; que el cuerpo no es
solo un espacio de interiorizacidn de traumas, sino también de resistencias; que los saberes ancestrales
no solo han sido invisibilizados o cooptados, sino también ejercidos; y que nuestros derechos como
domo no pueden desligarse (ni postergarse por) de los reclamos de autodeterminacion de nuestro
pueblo, consideré fundamental poner en el tapete la practica del aborto (occidental y/o desde el uso del
lawen), pues sofiando ésta podria formar parte de la agenda de lucha del pueblo mapuche, al asociarse
con la necesidad de descolonizacién en general y del Utero en particular; y con la demanda de
autodeterminacién y autonomia en el territorio soberano que también debiera ser el cuerpo.

Dado que el aborto hoy estd entre la espada de un Estado que lo criminaliza en todas sus formas y la
pared o muro de silencio y tabu del pueblo mapuche, establecer didlogos para confrontar las categorias
mujer, mapuche y urbana, a través de las luchas que debiésemos dar como mapuche y como domo; y
entre ellas, discutir si el aborto podria o no (y por qué) incorporarse en nuestra agenda reivindicativa
descolonizadora como pueblo, implicd visibilizar argumentos en pro y en contra de esta practica,
emergiendo por un lado, la necesidad de debatir el tema (junto a otros referidos a la sexualidad de las
mujeres), para tener posturas frente al aborto como pueblo, lo cual es considerado clave al momento de
ofrecer salidas frente a la encrucijada de decidir ser o no madre, mds aln considerando que el Convenio
169 exige respeto a la cosmovisioén, cultura y formas de resolver de los pueblos, convirtiéndose en un
nudo critico para expresar autodeterminacidén personal y colectiva. En esta necesidad de debatir y
proponer posturas, el aborto va a apareciendo como una ventana para debatir (lamngen Giovanna); una
posibilidad de revitalizar, reencontrar y recrear la cultura en disputa (lamngen Enrique); y un pie forzado
para tensionar la problemdtica [de las mujeres] de no ser problemdtica (lamngen Marilen).

217 . : I . . L
Aun cuando han sido comprometidos por el Estado, al suscribir a la Conferencia Internacional sobre Poblacién vy

Desarrollo de 1994 (El Cairo).
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Por otro lado, surgieron diversas perspectivas del aborto: desde una decision personal y un tabu
colectivo (lamngen Beatriz); un derecho de las mujeres (lamngen Daniela, Giovanna y Enrique) avalado
por el uso histdrico del lawen; una prdctica de resolucion de la vida, que al ser negada, implica resistir y
luchar por tu decision politica y cultural de reinvindicar el derecho a resolver como lo hicieron nuestras
ancestras (lamngen Sergio); o una posibilidad y una respuesta al modelo invasivo wingka y castigador de
entender el fin de un embarazo (lamngen Marilen), haciendo del aborto una intervenciéon dolorosa,
(vivencia compartida por todas las mujeres conocidas en este proceso) y costosa, para asegurar seriedad
y calidad, en un contexto de ilegalidad.

Asimismo, hoy, “en la sociedad urbana mapuche y no mapuche existe un renovado interés en la
herbolaria y los tratamientos naturales para la curacion de enfermedades, asi como por la recuperacién
de la autonomia de nuestros propios cuerpos” (Salazar, 2012b:63); encarnado en movimientos de
mujeres (indigenas y no), que plantean una respuesta contra-hegemodnica al modelo biomédico invasivo
e im-pertinente culturalmente, a la industria farmacoldgica y al lucro en la salud (Salazar, 2012b) que
surge del domo kimiin/sabiduria femenina, viva en la memoria y practicas de mujeres (la mayoria
indigenas y/o campesinas), quienes utilizan lawen para la sanacién y uso ginecolégico (Cerpa,
Cheuquelaf y Pérez, 2011 y Pérez, 2011). Por ello, el uso del lawen milenario es una clara opcion politica
de reafirmacion cultural y de revitalizacion de practicas y saberes ancestrales (Salazar, 2012b), cuyo fin
es la recuperacion de la soberania de nuestros propios cuerpos (Cerpa, Cheuquelaf y Pérez, 2011) y del
“control de nuestra sexualidad usurpada” (Pérez, 2011:9) por pildoras o manos “expertas”*'®, que
conciben y tratan al Utero como mercancia (al igual que la tierra), emergiendo una practica
descolonizadora, denominada por las propias lamngen como descolonizacion del utero.

En este escenario, el aborto via lawen emerge como una posibilidad de subvertir la hegemonia
biomédica y neoliberal del aborto, y de integrar la demanda de autodeterminacién en el territorio
soberano que también es el cuerpo, recuperando nuestra soberania suspendida por los poderes
hegemonicos, sin someternos al dolor; proponiéndose como una prdctica corporal de resistencia
antiheteropatriarcal (como decisiéon personal, libre y derecho de nosotras como mujeres) y anti-
imperialista (como decisién cultural y politica de reivindicacién de saberes y practicas ancestrales),
conformandose asi en una practica antiheterowingkapatriarcal (que incorpora reivindicaciones como
mujer y como pueblo, desde una critica de los nucleos coloniales y heteropatriarcales de la tradicién
mapuche y Shilena).

Si bien sus beneficios y contraindicaciones debiésemos seguir investigando (al menos entre nosotras
como mapuche por el tema de la reserva de saberes y por el contexto punitivo del Estado Shileno), esta
posible via de salida al dilema derechos colectivos/derechos individuales y su didlogo en esta primera
instancia con Ixs lamngen conocidxs en este proceso, espero sirva para abrir, iluminar, crear y posicionar
preguntas que sirvan a la generacion de nuevos didlogos entre lamngen respecto a las categorias en
cuestion y su particular encarnacion.

Al respecto, por un lado, queda pendiente discutir en colectivo la importancia que los significados y
representaciones del aborto juegan en la construccion de la identidad de la domo mapuche; y qué
tensiones nos genera gestionar y decidir respecto a la maternidad/no maternidad (a través del pie
forzado del aborto) en relacién con nuestro ser mapuche en interconexion con otras formas de
identificacion como urbana, joven, madre, trabajadora, dirigenta, machi, lawentuchefe, feminista,

218 £50 también es postulado por la epistemologia feminista que ha visibilizado que la medicina como toda ciencia, a través
de sus discursos y practicas refuerza situaciones de desigualdad social, naturalizandolas y medicalizandolas, presentando sus
diagnédsticos y tratamientos como universales, neutros y objetivos, ocultando que histéricamente ha estado plagada de
sesgos androcéntricos, sexismo, etnocentrismo, clasismo, doble estdndar y sobregeneralizaciones (Harding, 1996), de alli la
necesidad de su deconstruccion, desmontaje y re-elaboracién descolonizadora.
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lesbiana, y un laaargo etcétera. Por otro lado, discutir acerca de la importancia o no de establecer
alianzas entre demandas de domo mapuche y feministas para recuperar nuestra soberania suspendida y
arrebatada por poderes hegemodnicos que deciden por nosotras. Esto porque pareciera ser que
recuperar el control de nuestro cuerpo, descolonizando el Utero, podria ser una utopia compartida, tal
como lo seiala la aymara Silvia Rivera Cusicanqui (2010), asumiendo que la encrucijada entre ser madre
y no serlo (sea o no via aborto) aun sigue abierta para los mismos feminismos, ya que si bien el
feminismo de la diferencia reivindica los derechos sexuales -al entender el cuerpo constituido en el
orden del deseo, de la significacién, de lo simbdlico y del poder- (Esteban, 2004), sigue abierto el debate
acerca de los derechos no reproductivos (Brown, 2008) o las no maternidades, observandose hoy en dia
posturas que van desde la reivindicacion de la maternidad voluntaria a las feministas postpornom, que
reniegan de la maternidad (junto al sexo “con amor” y la monogamia), al entenderlas como dispositivos
de dominacién heterowingkapatriarcal.

Finalmente, considero esencial seguir preguntandonos y debatiendo juntas como domo mapuche en
particular; y como pueblo en general icdmo nuestros derechos como domo mapuche (o luchas de
género) pueden interconectar con las luchas por nuestra autodeterminacion y defensa de nuestras
practicas culturales (luchas de pueblo)?, donde la otra cara del aborto, es decir, la maternidad, podria
ser un buen [y menos polémico] inicio; y écdmo avanzamos en nuestras libertades vy
autodeterminaciones politicas: tanto privadas y sexuales, como publicas y de liderazgo?, cuyas
respuestas colectivas nos pueden ayudar a juntxs seguir co-construyendo posturas para la
descolonizacién y para la recuperacién de la autodeterminacion de nuestro pueblo-nacién y de nosotras
como domo mapuche.

219 postporno es la cristalizacion de las luchas gays y lesbianas, del movimiento queer, de la reivindicacion de la
prostitucién dentro del feminismo, de la cultura punk anticapitalista y del hazlo ti misma -que cada una haga su propio video
postporno de acuerdo a la reconstruccién de sus deseos bajo nuevos y transgresores parametros como seres multisexuales,
mas alla de géneros y de lo que tengamos entre las piernas- (Llopis, 2010).
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VI. ANEXOS

Kifie. Pu Mapuche Dungun/Palabras Mapuche

Ad Mapu O Az Mapu, conjunto de normas y cdédigos de comportamiento social-religioso-cultural-
econdmico de cada lof
Afafan Grito utilizado para reconocer acuerdo, aprendizaje o agradecimiento de lo compartido por

un/a lamngen. En términos occidentales seria un simil de aplaudir

Allfiin pufien

Corte/herida del/a hijx de la madre

Anti Sol, afo ka dia (Lune, Marte, Mierkole, Kuefe, Fierne, Safadu, Dominku)
Awkan Batalla
Aylla 9
Ayllarewe Agrupacion territorial compuesta por 9 rewe
Az Modo de ser de la persona
Catuto Especie de panecillo
Deya Prima
Domo Mujer
Domo kimin Sabiduria femenina
Dugun O zugun
Hablar, decir, no solo caracteristica de las personas
Dungu Contenidos
Chachay Anciano
Chao Ngenechen | O Giinechen

Padre, Dios, la divinidad superior en el ordenamiento de la espiritualidad mapuche

Chaw O Chao
Padre

Che Persona

Chezungun Che zumun, dialecto huilliche del mapudungun

Chueca Instrumento para jugar palin

Eltun Cementerio

Eluwun Ceremonia de entierro. Funeral

Epew Cuento o fabula

Epu 2

Feley Ok, cierto, estar de acuerdo

Fliren Familias nucleares conectadas por patrinealidad y patrilocalidad

Futalmapu O Butalmapu.
Agrupacidn territorial amplia compuesta por diferentes ayllarewe, conformando lo que hoy
se conoce como identidades territoriales que comparten un espacio ecoldgico similar, en
Gulumapu: lakfenche/gente del mar-oeste; williche/gente del sur, pikunche/gente del norte;
y pehuenche/gente del pehuén-este. Son representadas en la tetra reparticion del dibujo
simbdlico del kultrun.

Flixa xawin Grandes parlamentos

Gapitun Ceremonia del casamiento, sin consentimiento mutuo, sino de las familias de la pareja

Gulam Orientacion

Gulumapu O Ngiilumapu
Tierra de Oeste. Territorio ocupado por el Estado de Shile

Ifiche Yo

lyael Comida

Ka Y/o

Kalku Persona que posee habilidades y poderes especiales que puede hacer uso positivo o

negativo de ellos. Generalmente asociado con este ultimo fin. Por eso, se suele entender

109



como brujx

Kallfv Llanka | Piedra Azul Luminosa (likan/piedra con poderes y llanka/piedra preciosa). El azul es un color
Lican magico en Ixs mapuche

Kaskawilla Cascabel de origen europeo

Kawin Fiestas

Kay-Kay filu Serpiente que representa el mal y el ko/agua. En tiempos antiguos, crea un diluvio para
eliminar a Ixs mapuche, por no haber mantenido el equilibrio, dejando de lado la religiosidad

Kayu 6

Kechu 5

Kimche Sabix

Kimelfe Profesor/a

Kimin Sabiduria, conocimiento

Kifie 1

Ko Agua

Kofke Pan

Konpelonwe Ventana

Kidaw Trabajo

Kudawfe Trabajador/a

Kila 3

Kullin Animal, que al ser utilizado como moneda de cambio en los xafkintun/trueques, se utiliza
hoy como dinero

Kultrun O kulltrun, kullkull o kulxun.
Instrumento musical sagrado, hecho de cuero de animal y madera, dibujado con simbolos
gue representan la cosmogonia mapuche. Es usado principalmente por el/la machi.
Dentro con monedas de plata, likan y piedrecitas de colores con significados magicos o
afectivos para el/la machi. En su superficie tiene dibujado 4 cuadrantes con estrellas y soles
gue representan el cosmos sobre el que se esta actuando. Sin él no se pueden hacer las
oraciones.

Kiime Felen Vivir bien, estar bien o bien estar.

Estado de bienestar integral, individual y colectivo, en base a la existencia de una relacion de
equilibrio social, ambiental y cultural

Kime Mongen

Buen vivir o vivir bien

Kunifal

Huérfanx, solx, sin redes

Kipalme Familia, unidad de parentesco y linaje patri y matrilineal, fundamental en el Az/ modo de ser
de la persona. Similar al kiipan

Kipan Roles que cada linaje ha asumido en el pasado y que es necesario preservar y proyectar

Kuse Viejita

Kutran Enfermedad

Kuyen Luna, mes

Klyentun Hacerse luna

Kuyfikeche Ancestrxs, antepasadxs o ancianxs

Lafken Mar o lago

Lafkenche Gente del mar

Lai pu putra Venia muertx en la guata, murid en la guata

Lakutun Especie de bautizo mapuche

Lamngen O lamuen, hermanx
También para expresar relaciones amorosas

Lawen Yerba medicinal o principal remedio para cuidar el estado de salud y el cuerpo.

Lawentuchefe Lawen es remedio, es decir, una planta o yerba medicinal, que se usa con fines de sanacidn;

la particula fe declara habitualidad, lo que una persona hace cotidianamente, su actividad u
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oficio, en este caso lawentuchefe es una persona conocedora de los secretos medicinales de
las plantas, quien sana a través del lawen

Llamekan Ul cantados por domo

Llitun Inicio

Lof O Lofche, instancia sociopolitica y territorial, conformado por familias emparentadas
patrilinealmente, a partir de la cual se articulaban orgdnicas mas amplias como rewe, aylla
rewe o fltalmapu

Longko Cabeza, jefx o lider/eza de un lof o comunidad

Machi Autoridad religiosa que se encarga de presidir las ceremonias y rituales. Principal
poseedor/a de los conocimientos de la salud y de la medicina

Mafiin Matrimonio que pasa de gapitun/compra y rapto de la novia a mafiin/con consentimimiento
mutuo, manteniendo la entrega de una dote a la familia de la novia.

Mangeluwn Invitacion

Mafim Gracias

Mapu Tierra. Espacios y fuerzas que se complementan e interaccionan, que permite situar todas
las dimensiones de la vida, tanto tangibles-materiales como trascendentes

Mapuche Gente de la Tierra

Mapuche kimiin Conocimiento o sabiduria mapuche

Mapudungun O mapuchezungun o idioma mapuche, con variantes dialectales hasta el dia de hoy.

Zugun/habla; Mapu/tierra. El habla de la tierra, que incluye no solo a Ixs personas, sino
también a la tierra, a través de sus elementos, como los pajaros

Mari chi weu

Grito de guerra mapuche, que significa idiez veces venceremos!

Mawida Parque

May Si

Meika Curandera

Meli 4

Meli Witran | O Meli Wixan Mapu/4 espacios-direcciones, es decir, pikunmapu, lafkenmapu, willimapu y

Mapu puelmapu. Este Ultimo refiere al espacio asociado a las fuerzas y energias positivas y

renovadoras o la direccion donde aparece el antii/sol. De ahi que los nguillatun y las puertas
de las ruka se orientan hacia el este

Merken Condimento mapuche

Minche Mapu Tierra de Abajo. Espacio donde habitan las fuerzas desconocidas que pueden tener
connotacidn positiva o negativa

Mongen Vivir, sanar. La vida

Muday O Mudai. Bebida tradicional fermentada

Mitrimwe Celular

Newen Fuerza

Ngen 0 Gen
Fuerza o espiritu

Ngenpin Duenx de la palabra, ceremoniante religiosx

Nguillatun Maéxima ceremonia social del pueblo mapuche

Nguillipun O llellipun, ruego que se dirige a Nglinechen para pedir por el buen resultado de lo que se
emprende. Se realiza generalmente al amanecer y antes de comenzar una actividad

Nutram O nixam
Conversacién o relatos

Nitramkan O nixamkan o nitram, conversacion

Nafia Amiga o expresion carifiosa utilizada entre mujeres

Nuke Madre

Nuke Mapu Madre Tierra

Palin Deporte masculino con uso de chueca.

Papay Anciana
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Pekiyen

Te mira la luna o te esta mirando

Pentukun Saludo ritual

Pedi Hermano

Perimontun Visiones

Pewma Suefio para decidir, que constituyen significados en la vida individual y/o colectiva. Es un
mecanismo a través del cual se entrega y obtiene kimiin

Pewmatun Diagnéstico a través del suefio

Pewkayael Adids

Piam Historia o relato de Ixs antiglixs o de nuestrxs antepasadxs

Pichidomo Nifia

Pichiwentru Nifio

Piwke Corazon

Poyen Carifo

Pu che Las personas

Puelche Este, donde sale el antii, estan nuestros diosxs.

Puelmapu Tierra de Este. Espacio territorial ocupado por el Estado Argentino. A Ixs mapuche de este
lado del territorio se les llama puelche

Puliwen Mafana o amanecer

PallG Espiritu

PallGtun Diagndstico a través del pulso

Pun Noche

Pufef Hijxs de la mujer (domo pufefi/hija, wentru pifiefi/hijo)

Plnenelchefe O pvieielchefe, partera, la que “hace nacer Ixs nifixs”

También llamada metantupiifiefife/la especialista en recibir hijxs. Otras denominaciones en
mapudungun son: elpiitrafe, konituchefe y plifeftufe

Pura 8

Purin O Purrun.
Danza colectiva y ceremonial

Rakiduam Pensamiento

Ramtun Pregunta

Regle 7

Rehue O Rewe
Espacio sagrado y ceremonial del/la machi. Compuesto por ramas de maki, foye/canelo,
laurel, copihue (arboles sagrados) o quila, manzano, helecho. En medio se planta un palo
con peldafios (entre 4 y 7 que simbolizan los niveles del mundo espiritual mapuche) sobre
monedas de plata, desde el cual la/el machi se contacta con el Wenu Mapu.

Reyfima Familia directa tanto del lado materno como paterno.

Ruka Casa o vivienda tradicional

Sopaipilla Especie de kofke/pan tipico mapuche y chilensis (con distintos ingredientes, preparacion,
sabory grosor)

Tafi Mi

Trafkintun O xafkintun, trueque, intercambio

Trawilin Encuentro, reunién

Tren Tren filu

Xeg-Xeg filu

Serpiente que representa el bien y la mapu, encarnada en montes
hoy sagrados (también llamado Tren Tren), al haber refugiado y
salvado a Ixs mapuche del diluvio creado por Kay-Kay

Tripantu Afo
Trutruca O xuxuka
Instrumento de viento, acompafa actos religiosos y sociales.
Tuwiin Vinculacidon con un territorio de origen o de qué zona geografica se proviene. Expresa el

lugar fisico concreto desde donde desciende el che, su lof de origen.
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Ul

Cantos

Ulkantufe O gulcatuve, cantor o cantora

Ulmen Hombre rico o persona que debido a su poder econémico y reconocido comportamiento de
rectitud, respeto y compromiso con la comunidad, goza de influencia politica y social al
interior de la sociedad mapuche.

Ullcha Mujer joven

Ullchatun Llegada de la menarquia

Unifersidad Universidad

Wallmapu Pais Mapuche Histérico, totalidad del territorio mapuche antes de la anexién a los Estados
nacionales de Shile y Argentina.

Wanglén Estrella

Waria Ciudad

Wariache Mapuche urbanx, de la ciudad

Wechekeche Jévenes

Wechewentru Hombre joven

Weichafe O weychafe o kona
Guerrero o luchador/a

Wekiife Wekufii o huecuve.
Espiritu, fuerza o energia negativa, que provoca desastres, enfermedades y muerte.
Brujx o demonio.

Willentun Diagnéstico por medio de la orina

Wentru Hombre

Wenu Mapu Tierra de Arriba. Territorio sagrado donde habitan Ixs antepasadxs y fuerza del bien.

Wenuy Amigx

Wefiefe Ladrén/a

Werken Mensajerx, cuya labor era llevar de un lugar a otro informacién, respetando las formas en
gue ésta habia sido trasmitida, cuidando entonacion y puesta en escena del mensaje.
O vocerx de la comunidad hacia el exterior

Wetripantu We Xipantu o Wiifioi Tripantu que simboliza el cambio de ciclo o inicio de un nuevo afio o
renovacion de la naturaleza, celebrado durante el solsticio de invierno (entre el 21-24 de
junio)

Weupife Autoridad sociopolitica del lof, encargada de mantener y transmitir la memoria histdrica
mapuche, planteando que “el futuro estd en el pasado”

Weupitun Grandes discursos

Wingka O winka

Extranjerx, no mapuche, de nuevo Inka, quien viene con intencion de conquista vy
dominacidn

Wingkadungun

Castellano

Wixanmawun

Visitas familiares

Yall

Hijxs del hombre (fiawe/hija, fotiim/hijo)

Yanakonas

Indigenas auxiliares, o entreguistas
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Epu. Ruka Santiago waria mew/Ruka en Santiago
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Kiila. Pu ramtun/preguntas...directrices Historia de Vida Lamngen de Viaje autoetnogrdfico

ENCUENTRO INVITACION: “Ahora que iniciaremos este proceso de pensar sobre tu vida ¢cudles serian los
acontecimientos, personas, y decisiones que han sido importantes, significativas para ti? éPor qué?

FAMILIAY INFANCIA ADOLESCENCIA JUVENTUD
COMUNIDAD
Familia de origen: | Lugar v fecha de
lugares y fechas de | nacimiento, quiénes
nacimiento, quiénes | asistieron, recuerdos
vivian juntxs, | asociados a ese dia

ocupaciones,
educacién, numero de
hermanxs, lugar/status
que ella ocupa en la
familia de origen, otros
temas relevantes para
mi lamngen de viaje

Recuerdos Familiares: abuelxs, bis-abuelxs, papa, mama, ella, hermanxs éiddnde vivian, con quiénes, quiénes eran/son
mapuche (por qué dirias que eran o son mapuche)?, trabajos, educacion, ideas y practicas politicas, religiosas, raciales-
étnicas, de clase

Relaciones Familiares: bis-abuelxs, abuelxs, tixs, primxs, papa, mama3, relacion con hermanas mujeres y hermanos hombres,
relacion con parejas significativas, padre de su hijo y/o esposo e hijo (mapuche o no). Encuentros y desencuentros
significativos (por qué, cdmo han influido en tu vida -modo de verla, enfrentarla, de tomar de decisiones-)

Trayectorias migratorias familiares: quiénes, edades, de donde a donde, generaciones en la ciudad y en el pais (quiénes y
porqué dejaron el sur, porqué vinieron a Santiago, Valparaiso u otro (motivaciones, expectativas), qué sintieron al abandonar
su familia de origen, cdmo lo vivieron en lo personal, familiar, social, educacional, religioso y politico; generaciones en el pais
(quiénes y porqué dejaron Shile, quiénes y porqué volvieron a Shile (motivaciones, expectativas), qué sintieron al abandonar
su pais de origen, cdmo lo vivieron en lo personal, familiar, social, educacional, religioso y politico

Tradiciones y practicas familiares: viajes o contacto con lugares de origen (sur, Shile), précticas religiosas, politicas, mapuche
(aprendizaje del mapudungun, participacion en rituales, nombres y apellidos, vestimenta, etc.)

Anécdotas e historias
familiares y comunitarias
que tu no recuerdas, pero
forman parte de tus
recuerdos de nacimiento y
nifiez (personas
significativas,
acontecimientos,
emociones, olvidos)

Nacimientos, Celebraciones, cumpleafios, festejos, bodas, muertes, funerales y otros ritos e hitos recordados (lugares,
personas, actividades)

Recuerdos de dias cotidianos (rutina, alimentacion, comidas, vestuario, recetas, lugares, personas, quehaceres)

Recuerdos de dias extraordinarios (por qué extraordinario, regalos, personas, lugares, visitas, olores, sensaciones, sonidos,
canciones, instrumentos musicales, ropa, adornos, sabores, suefios, fotografias, viajes o paseos, sorpresas/lo inesperado,
emociones)

Enfermedades (tipo, cuidados, tratamientos, remedios, personas significativas, sistema de salud estatal-biomédico, natural
y/o mapuche)

Narrativas que respecto a ti se han ido transmitiendo porque es divertido, importante, complejo, doloroso, emotivo, ejemplar,
alocado, u otro

Vecinxs y Amistades: personas, espacios y tematicas de encuentro y desencuentro significativos, por qué (generaron cambios,
adaptaciones, nuevas situaciones, cuales)

Pueblo Mapuche: personas, espacios y tematicas de encuentro y desencuentro, por qué, cdmo han influido en tu vida (modo
de verla, enfrentarla, de tomar de decisiones)

Practicas Mapuche: cudles realizas, donde (ciudad, sur, Shile, extranjero), con quiénes, por qué, coémo y en qué momentos de
tu vida; cudles no realizas o dejaste de realizar y por qué

Relaciones educacionales: comparierxs de estudio y docentes significativxs, clima de estudio, ingresos y
permanencias, motivaciones, dificultades, sorpresas, encuentros y desencuentros significativos y por
qué, autorxs, libros y teorias significativas y por qué
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Ocio y tiempo libre: lugares, personas, actividades, motivaciones, recursos econdmicos, activismo vy
participacion en colectivos significativos (¢de qué colectivos, grupos, organizaciones y/o movimientos te
sientes parte o participas? ¢de qué manera participas? ¢ por qué te son y/o han sido significativos?)

Participacion movimiento o colectivo mapuche (por qué, dénde, cuando, con quiénes, motivaciones,
objetivos, actividades especificas, aprendizajes, desafios, placeres, disgustos). Dificultades para participar
por ser mujer, joven, vivir en la ciudad, otros. Si estuvieras en un sitio rural o en el sur éicrees que
cambiaria tu participacidn, tus objetivos, tu trabajo especifico? ¢y si fueras hombre?

Menarquia (edad, sabia algo
al respecto, con quién/es la

comento.
éCambid  tu  experiencia
corporal, espacial y

relacional (con familiares y
personas que le gustaban) a
partir de ese momento?
écomo?

Conocimientos, creencias, sentimientos, prdacticas y decisiones
sexuales (primera relacién sexual y/o afectiva, MAC, ITS, embarazo,
aborto (iqué opinidn tenias antes y después del aborto?; écrees que
esta experiencia te marco de alguna manera?; éien algin momento
posterior has recordado tu aborto —embarazo por ejemplo-?,
cuidados, métodos para evitar o disminuir dolores menstruales,
cambios en la gestion de la sexualidad y por qué, personas
significativas, presiones, sistemas biomédico, natural y/o mapuche)

Experiencia estética y corporal: dietas, ejercicio, deportes, salud

Experiencias de discriminacién y desarraigo (situacion y contexto, sentimientos, por qué, por quiénes, reacciones,
aprendizajes) éte has sentido discriminada por ser mapuche, por ser mujer, por ser joven, por vivir en la ciudad, por ser
retornada u otro? ¢por qué?

Decisiones significativas o claves aun cuando no te parecieran en su momento (qué has tenido que dejar y qué no? équé has
tenido qué negociar -cémo, cuando, con quién/es, motivaciones, consecuencias para ti y para otrxs? ¢qué has aprendido?)

Decisiones o caminos que no se tomaron en su momento y los que se dejaron de lado —los ex futuros- (motivaciones,
contexto, ambigliedades, dudas, sentimientos, opciones/posibilidades factibles o no, repercusiones)

Relaciones laborales: inicios,
permanencias, actividades, lo bueno,
lo malo y lo feo de trabajos
significativos y por qué, despido,
renuncia, mobbing o discriminaciones

Maternidad: experiencia corporal,
relacion con hijo, padre y/o pareja(s) y
otrxs significativxs desde la decision y
la experiencia, la rutina (cambios en
actividades -sola, acompanada,
compartidas-, asignacion de tareas)

¢Hay algo que le cambiarias a tu vida? ¢Qué y por qué?
Temores, frustraciones, arrepentimientos y cuentas pendientes v/s Suefio, esperanzas, certezas, convicciones y motivos de
orgullo.

RE-MIRADA: “Ahora que has compartido conmigo tu historia de vida, te invito a re-mirarla de acuerdo a las
siguientes preguntas que no tienen por qué tener una Unica respuesta, ni siquiera tener respuesta”
e (Como te autodefinirias en contextos mds personales?
e Desde tu experiencia qué es para ti ser mapuche ¢Cudles serian las principales problematicas, suefios y luchas del
pueblo mapuche, asi como las principales divisiones? éDénde estd la mujer mapuche en este movimiento? ¢Cémo
influye el vivir en la ciudad? ¢Qué tradiciones mapuche permanecen vigentes en la ciudad y/o en el campo, qué y
quiénes facilitan la transmisidn y mantencion de estas tradiciones, y qué y quiénes las obstaculizan?
e Desde tu experiencia qué es para ti ser mujer ¢Cudles serian las principales problematicas, suefios y luchas de las
mujeres, asi como las principales divisiones? ¢ Cémo influye el ser ademds mapuche?
e Desde tu experiencia qué es para ti ser joven ¢Cuales serian las principales problematicas, suefios y luchas de los y las
jovenes, asi como las principales divisiones? ¢ Cémo influye el ser ademas mapuche y vivir en la ciudad?
* En el caso especifico del aborto ¢Qué es para ti el aborto? éQué crees que opina el pueblo mapuche y su cosmovisién
al respecto? ¢Hay distintas opiniones? ¢Ha cambiado la vision al respecto? ¢Hay argumentos culturales-
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cosmogonicos-histdricos u otros en pro y en contra de esta practica?, ¢ Cuales?

¢Qué opinas del feminismo que considera esta practica como derecho y decisién personal de la mujer?

éExisten situaciones en que las mujeres mapuche se encuentren en una especie de encrucijada, donde deben tomar
una posicién entre la defensa de la cultura mapuche y la defensa de derechos de nosotras como mujeres? ¢Coémo
cuales? ¢Incorporarias el aborto como una situacion de conflicto derechos colectivos o de la cultura v/s derechos
individuales o de las mujeres? ¢Por qué?

éExisten situaciones en que los derechos de las mujeres mapuche interconectan con las luchas por la
autodeterminacion y la defensa de la cultura mapuche? ¢Como cudles? ¢Por qué?

éCrees que la practica del “aborto” debiese formar parte de la agenda de lucha del pueblo mapuche, ya que el uso de
las yerbas depurativas del Utero (que en mayores cantidades cumplen con una funcidn abortiva) es una practica de
salud ancestral? ¢Puede asociarse esta practica “abortiva” a las demandas de autodeterminacidn y de defensa de la
cultura mapuche? ¢En qué casos —por ejemplo, aborto terapéutico producto de violaciones o malformaciones
producidas por la contaminacion de la tierra y de la aguas de las empresas forestales; aborto en situaciones de
pobreza y marginalizacién social, u otros-?
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Meli. Pu ramtun/preguntas...directrices Niitramkan/conversaciones-entrevistas en profundidad

lamngen
Nombre:
Edad: | Estado Civil: Lugar de Nacimiento:
Hijxs Pareja Mapuche o no:

Organizacion/Colectivo a los que pertenece:

Afios de la organizacidn/colectivo y afios de participacion en éste:

Objetivos y Actividades:

Fecha Entrevista:

Desde su experiencia qué es para usted ser mapuche (sefiales identitarias o de identificacién)

¢éCudles serian las principales problematicas, suefios y luchas del pueblo mapuche, asi como las principales
divisiones? ¢Ddnde esta la mujer mapuche en este movimiento? ¢Cémo influye el vivir en la ciudad? {Qué
tradiciones mapuche permanecen vigentes en la ciudad y/o en el campo, qué y quiénes facilitan la
transmisién y mantencién de estas tradiciones, y qué y quiénes las obstaculizan?

Desde su experiencia qué es para usted ser mujer ¢Cudles serian las principales problematicas, suefios y
luchas de las mujeres, asi como las principales divisiones? ¢Como influye el ser ademas mapuche?

Desde su experiencia qué es para usted ser joven ¢(Cudles serian las principales problematicas, suefios y
luchas de los y las jovenes, asi como las principales divisiones? ¢Como influye el ser ademas mapuche y vivir
en la ciudad?

En el caso especifico del aborto ¢Qué es para usted el aborto, el “hacerse remedio”? ¢{Qué cree que opina el
pueblo mapuche y su cosmovisidn al respecto? ¢ Hay distintas opiniones? ¢ Ha cambiado la vision al respecto?
¢Hay argumentos culturales-cosmogdnicos-histdricos u otros en pro y en contra de esta practica?, ¢ Cudles?

éQué opina del feminismo que considera la practica del aborto como derecho y decisién personal de la
mujer?

¢ Existen situaciones en que las mujeres mapuche se encuentran en una especie de encrucijada, donde deben
tomar una posicién entre la defensa de la cultura mapuche y la defensa de derechos de nosotras como
mujeres?, ¢Como cudles? éIncorporaria el aborto como una situacién de conflicto derechos colectivos o de la
cultura v/s derechos individuales o de las mujeres? ¢Por qué?

¢Existen situaciones en que los derechos de las mujeres mapuche interconectan con las luchas por la
autodeterminacién y la defensa de la cultura mapuche? ¢Cdmo cuales? éPor qué?

éCree que la practica del “aborto” pudiese o debiese formar parte de la agenda de lucha del pueblo
mapuche, ya que el uso de yerbas depurativas del Utero (que en mayores cantidades cumplen con una
funcién abortiva) es una practica de salud ancestral? ¢Puede asociarse esta practica “abortiva” a las
demandas de autodeterminacion y de defensa de la cultura mapuche? ¢En qué casos —por ejemplo, aborto
terapéutico producto de violaciones o malformaciones producidas por la contaminacién de la tierra y de la
aguas de las empresas forestales y/o aborto en situaciones de pobreza y marginalizacién social, u otros-?
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