PEDRO MEGE ROSSO

LA IMAGINACION
ARAUCANA

FONDO MATTA
MUSEO CHILENO DE ARTE PRECOLOMBINO




Para el Mapuche del sur de Chile,
la frontera no desaparecié por
completo. La gente y las palabras
quedaron, éste es ahora el limite
resistente. El antropélogo quedé
preso en la encrucijada y su
comprension suspendida en un acto
de imaginar ese imaginario, de
reencantarlo para que cobre un
sentido mds cerca de nuestra
cultura. Aqui y alld se conserva ese
mundo otro que no es mds que
experiencia, didlogo y
enfrentamiento poético y cultural.
Esta es la ruta descarnada de la
tension que permanece como herida
expuesta entre las paginas de ésta,
La imaginacion araucana.
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PRESENTACION

El Museo Chileno de Arte Precolombino ha encontrado un
lugar en el acogedor seno de las ciencias antropolégicas y por
ello no deja de estar alerta ante sus miultiples desarrollos.

En el dltimo tiempo la antropologia ha tenido un «giro poéti-
co», ha querido enfrentar la «objetividad» del antropélogo con
sus personales vivencias etnogréificas, con un tipo de expresién
que nos introduce de lleno en el campo de la metédfora y la
poética, y que se inscribe en un mundo literario premonitoriamente
anunciado por Lévi-Strauss en su obra Tristes Tropicos.

Esta Antropologia Poética crece ahora al amparo del Museo y
gracias a la colaboracién de Matta, quien ha puesto a nuestra
disposicién los fondos de su Premio Nacional de Arte. Espera-
mos con esta experiencia contribuir a un acercamiento de la
Ciencia hacia el Arte.

Carlos Aldunate del Solar
Director
Museo Chileno de Arte Precolombino

Santiago, Octubre de 1994



CLAVES PARA LA
IMAGINACION ARAUCANA

La realidad hay que encantarla, hay que imaginarla hasta en sus
mds minimos detalles para recrear el mundo que nos rodea y
poder representarlo. Este juego es de desciframiento y apuesta.
(C6mo una cultura se las ingenié para narrar su fantasia y
complicar las cosas en un determinado sentido?

El etnélogo busca el hallazgo no de las cosas, busca la “tecno-
logia” de las cosas. Por ejemplo, jcomo se opera en un mito?
No se trata exclusivamente de comprenderlo —placer de las
ciencias— sino saber qué se puede hacer con él.

A partir de esta materia cultural, muchas veces comprendida
apenas, el etn6logo desencadena una nueva fantasia y recons-
truye una nueva imagineria. Esto lo sabe todo el mundo, pero
en lo que el etn6logo no se ha ejercitado suficientemente, es en
hacer suya la clave de esa cultura y, entonces, ocuparla para si
mismo.

Se desprende de todo esto un interés, del cual nos habla sabia-
mente Albert Béguin, al decir que cualquier obra de expresion
“interesa a esa parte secreta de nosotros mismos en que, des-
prendidos de nuestra individualidad aparente, pero vueltos a
nuestra personalidad real, s6lo tenemos una preocupacién, la de
abrirnos a la advertencia y a los signos y conocer por ellos el
estupor que inspira la condicién humana contemplada un ins-
tante en toda su extrafieza, con sus riesgos y su angustia total,
su belleza y sus falsos limites”. Saber percibir con el deseo es
un problema, para eso hay que dar con la clave, siempre oculta
y disfrazada. ;La diversidad esconderd la intencién de provocar
a la percepcion para irritar el deseo del self?

Hablamos de araucano, porque este concepto es pura inven-
cién, ni siquiera existe en alguna lengua, que al menos conoz-
can los lingiiistas, no es ni americano ni indoeuropeo. Es pro-
ducto de la fantasia de alguien extrafio a los mapuches, que la
impuso por un acto de voluntad semiolégica. Y de eso se trata,
constituir una ilusién del otro, que hasta para el mismo otro sca



veridica: real. La imaginacién debe seguir un procedimiento
apropiado y cauteloso para relatar consistentemente lo que es-
cucha de los extrafios. Nuestra facultud positiva es la imagina-
cién, como aprendimos con Béguin, y comprobamos en ella
nuestro principio de certeza.

Para ser hdbil en este ejercicio se requiere adiestramiento y
pasion psicoanalitica, pero no debemos mostrar conviccién en
esta actividad. Se trata de descubrir el significante y disfrutar
del significado, no de enderezarlo para curar. Como lo explica
Béguin, “no conocemos sino lo que llevamos en nosotros mis-
mos”. En definitiva, lo encantador es transitar por la imagineria
neurdtica de los extrafios, inicialmente para sorprenderse y
luego para compartirla con la de uno.

El autor, verano del 96
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Lo mds oculto de una cultura se muestra por revelacion, por
una larga sobreexposicion a ella. Frente a la revelacion repen-
tina se produce el vértigo del etndgrafo, es la informacion
unica, exclusiva. Entonces se la registra con celo, para después
contarla a los colegas, forrada del aparataje cientifico conve-
niente y retoque cosmético de moda, con mucho orgullo y algo
de vergiienza. Y esto porque el etnélogo siente que, en contra
de su ciencia, deberia haber callado...
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THUNDERWITCH

El castellano no traduce el golpe fonético que se produce al
pronunciar tralkamachi, o hechicera del trueno, se necesita de
una lengua aglutinante y dura para rescatar el efecto de su
impacto sonoro. La lingiifstica mapuche ha salvado en el significante
toda la energia que debe encarnar esta hechicera del exceso de
fuerza, del poder magnifico que le otorga el ser tocada por el
don del trueno.

LA HECHICERA EXCESIVA

Dentro de la sociedad mapuche hay maneras y maneras de iniciar-
se dentro del exclusivo dominio de la machi. Un procedimiento es
aquel relativo a las férmulas ritualmente pautadas, que se resuel-
ven en lo que la antropologia llama ritos de pasaje e iniciacion y
donde la postulante es sometida a un largo y penoso proceso de
aprendizaje y adiestramiento. Pero no siempre es asi, la mis pode-
rosa de las machi es iniciada por una fuerza que sobrepasa todo
control y reglamentacién de los hombres.

Hay mujeres que a muy corta edad poseen una energia extraor-
dinaria e incontrolable. Constitutivamente tienen un don, que
es traspasado desde su abuela materna, generdndose una estric-
ta alternancia generacional en la actualizacién de esta fuerza:
de abuela materna a nieta. Si la abuela materna lo poseyd, las
posibilidades de que se trasmita a una de sus nietas son elevadisimas.

El primer sintoma visible de esta energia es la enfermedad
constante e inexplicable de la familia de la hechicera en poten-
cia. Su fuerza es enorme y, aunque no se ha desplegado con
toda su potencia, ésta se trasmite como energia latente, enfer-
mando a los miembros de su familia que habitan con ella.

Con regularidad la hechicera enferma, por una contencién de
sus potencialidades, por una acumulacién de su energia que no
se resuelve en una préctica que la exteriorice y expulse a los
demds. La represién de la fuerza dentro de su ser la aniquila
lentamente. Si la machi no evacua activamente su energia y, por
el contrario, la encierra dentro de s{ misma, va muriendo gra-
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dualmente. Es una fuerza que el organismo humano no es capaz
de tolerar en grandes dosis. Una sobredosis de ésta es intoxicante
y puede ser mortal.

Hay otro indicador que delata la presencia de esta cualidad en
una nifia: “Conocia a la gente que tenia malo pensamiento”, nos
refiere su madre. Es la posibilidad de descubrir la maldad de
pensamiento. Descubrir la maldad de hecho, de acto, no parece
sobrehumano, es cuestién de induccién, pero “de pensamien-
to”, eso requiere de una destreza portentosa que confiere un
cardcter anticipatorio a la machi en latencia. Para los mapuches,
muy hegelianos en esto, se piensa la maldad antes de ejecutarla.
No es que se adivine el mal, sino que se descubre el proyecto
del mal, no es una habilidad mégica, es vision del significante
en la mente del enemigo: lectura mental, una destreza semiética
muy préctica.

La madre, siempre atenta a la eventual herencia de su propia
madre tralkamachi en su hija, la vigila y va descubriendo en la
enfermedad constante de esta tltima y de su familia, su poten-
cia contenida. Espera la sefial que confirmar4 lo acertado de su
diagnéstico

TOCADA POR EL GRITO DE LOS VIENTOS

La madre nos relata lo que les sucedié una maiiana a ella y su
hija: La mandé buscar agua, y estaba neblineando, de repente
empezo el weichakan, la guerra de lo vientos, y suena un
trueno, balazo, en el pozo, la hija volvié pdlida y asustada a la
casa, tiritaba, estuvo sin hablar.

La seiial es el trueno, fralca, que no se da de una manera
azarosa y gratuita, obedece a un contexto especifico de realiza-
cién simbdlica.

Este contexto se configura a partir de un escenario de significantes
elementales. El primer elemento significante estd dado por la
presencia de la neblina, “neblinando”, lo que supone, si no nos
equivocamos escuchando a Lévi-Strauss, una situacién referencial
indeferenciada en relacién a los niveles que componen la rea-
lidad espacial mapuche: wenumapu, mapu, pullimapu [respec-
tivamente: inframundo, béveda celeste; mundo, tierra (no sue-
lo); y cuevas y cavernas (bajo suelo), submundo].
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La niebla, al confundir cielo y tierra [produce la] ambigiiedad:

ora abriendo, ora impidiendo el acceso al otro mundo (Lévi-
Strauss,1991:43).

La condicién que inaugura la iniciacién estd dada por la per-
meabilidad entre los mundos, trdnsito expedito entre las esferas
universales. La niebla disuelve los contornos de los significantes
y los anula indiferencidndolos, pero también los funde, para
que los significados transiten entre las esferas significantes de
los planos de la Welt mapuche.

Un segundo elemento de la arquitectura cosmogénica mapuche
es el pozo. Con agua que emerge de las profundidades, de la
tierra de abajo, pullimapu. El agua es flujo, transita y es porta-
dora de los atributos de su lugar de origen, se impregna de los
significantes que lava. La iniciada se dirige al pozo en busca de
un elemento esencial para la vida de la familia y su salud. Es un
lugar marcado muy especialmente dentro de la geografia cultu-
ral mapuche, y supongo que de cualquiera cultura. El pozo
comunica a través del agua con el inframundo de donde provie-
ne (el agua de todo pozo, ;es un ojo de lo profundo que se
alumbra en el cielo?).

Otro elemento fundamental es el weichakan de los vientos,
guerra de los vientos!, el del norte y el del sur, que provocan
una situacién de inestabilidad del ambiente y del espiritu. En
esta guerra, las circunstancias se definen por la victoria de uno
de los dos vientos. De todas formas, estamos enfrentados a una
situacién de inestabilidad, de precariedad, en donde los aconte-
cimientos fijardn el curso del futuro de las personas.

El elemento central del acontecimiento de iniciacién es el true-
no, tralca, que acompaiia al weichakan de los vientos. El trueno
toca y anuncia la inauguracién-consagracién de la machi, o
mejor dicho, en este caso, la revela y la sefiala como una
iniciada. Supone el golpe del trueno un pasaje fulminante y una
iniciacién automdtica que le cae del cielo. Automética, como la
escritura automdtica, en el sentido que le daban los surrealistas,
una sucesién continua de significantes que son una expresion
libre del self por una determinacién que lo trasciende.

Por iltimo, la iniciada debe estar en un estado propicio para el

pasaje, en una etapa prelimina?, que la habilite para el transito
definitivo. Este estado requiere de una necesaria soledad y
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retiro. Se aleja sin compaiifa al amanecer (;serd una represen-
tante muy especial de las fuerzas emergentes?) a recibir el don,
sola frente a lo que largamente la ha esperado.

HECHICERA EFICAZ

La préctica privilegiada de la tralkamachi se basa en la posibi-
lidad de sanar o enfermar hasta la muerte, por su sola presencia,
atodo lo humano que la rodea estrechamente. Ella es un significante
que al ponerse en movimiento posee la cualidad de ser simbé-
licamente eficaz.

Tralkamachi se come a lo hijo. Se forma machi en el trueno, ése
tiene el diablo muy fuerte.

Esta afirmacién de una mujer sabia nos indica que, en general,
los hijos hombres y los maridos de las machi pasan enfermos,
o eventualmente mueren, al ser sus espiritus victimas de la
energia destructiva de su esposa o madre. El “diablo”, l1a energia
de la machi es fundamentalmente femenina, dafia o disuelve lo
masculino, y la tralkamachi incluso absorbe, “come”, la esencia
de lo masculino en su niicleo femenino, dejando exhaustos de
vida a los hombres que se vinculan afectivamente a ella. La
esencia de la mujer se realiza en una sustancia que da vida, esta
sustancia se aloja en su matriz, y al liberarse en forma de
energia, como por ejemplo la sangre menstrual, contamina a lo
masculino. Pareciera que la liberacién descontrolada de esta
energia fuera del ttero se transforma en una fuerza perniciosa.

Aqui la antropofagia es una metéfora, donde el proceso de
absorcién energética por parte del que come es analogable a la
antropofagia de hecho (Mege, 1988:29-30). Este proceso afecta
con mayor fuerza a los hijos que al marido. Creemos entrever
otro deslizamiento de sentido al final de la metifora, del est6-
mago al dtero, al dafiar més a los hijos que al marido. Es posible
que esto ocurra a los primeros por estar constituidos en y
emerger del ttero, y a los segundos, tan sélo por aproximarse
en el coito al centro de la energia femenina.

La simple presencia de la tralkamachi provoca la enfermedad,
ella es un simbolo, identificable con una energia mérbida. La
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generalidad de las machi requieren de la préctica del ritual, de
la actividad y el ejercicio chaménico para provocar el efecto de
su energia sobre sus semejantes. La tralkamachi desarrolla su
eficacia sin gestos ni procedimientos, no necesita el concurso y
refuerzo de otros significantes, ella es un significante pleno de
sentido, algo asf como un signo tan polisémico que no necesita
de una sintagmética que lo potencie, ella se revela como una
paradigmadtica.

Que opera con eficacia, no cabe duda. Recordemos: la iniciada
experimenta el acontecimiento traumatizante -tocada por el trueno-
“bajo la forma de mito vivido” (Lévi-Strauss, 1970: 183), y “es
la eficacia simbélica la que garantiza la armonia entre mito y
operacién” (Ibid. 178); el mito de la tralkamachi y las operacio-
nes de desplazamiento y fijacién de contexto serdn entonces
ejecutadas por la iniciada inconscientemente.

Cuando la futura machi es tocada por el trueno se cura, por un
procedimiento de evidente eficacia simbélica. Su situacién adquiere
significado, se hace consciente y coherente para ella y sus
semejantes. Es este evento “lo que provoca el desbloqueo del
proceso fisiolégico, es decir la reorganizacién, en un sentido
favorable” (Ibid. 179). Este sentido es inaugurado al compro-
barse que la joven enfermiza era una tralkamachi. El significante
era su pasada enfermedad, su corporalidad, que se resuelve en
un nuevo significado, su estado de machi.

El llamado del trueno permite a la iniciada transitar de un
estado inconsciente de su condicién de tralkamachi auno consciente.
Este pasaje se expande también en un sentido antipsiquiétrico,
al poseer la mitologia de la tralkamachi dos aspectos, uno
psicofisiolégico y otro psicosocial (Lévi-Strauss, 1970: 178).
El primero obedece al imago (Lacan,1982: 28-30) de la inicia-
da; el otro, al complejo simbélico de su familia amplia: “lugar
fundamental de los complejos mds estables” (Ibid. 29). Este
proceso profundo no sélo cura a la machi, sino también a su
familia al comprobar (adquirir conciencia) que efectivamente
fue tocada por el trueno.

Si la iniciada se niega como machi, serd vulnerable a todo tipo de

enfermedades incontrolables, recurrentes, que la desgastaran hasta
la muerte, bajo la mirada angustiada y reprobatoria de su madre.
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NOTAS

' El weichan de los vientos (Alvarado 1992), supone su concrecién en un
elaboradisimo ritual que demuestra como el universo estd sometido a una
dindmica de las fuerzas en oposicién, dramatizada y actualizada como guerra.
La guerra parece ser una nocién y una practica que la metafisica mapuche ha
querido adoptar. La concepcion de la tralkamachi es un elemento més de la
mito-16gica mapuche de un mundo en constante guerra entre fuerzas encontra-
das y, al parecer, inconciliables.

2 Nos estamos refiriendo evidentemente a la ritualistica de pasaje desde la
perspectiva y conceptualizacién de Van Gennep.
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Es una recurrencia obsesiva que el diluvio sea universal, basta
que caiga agua en abundancia para que Noé haga su colosal
aparicion salvando cuanto bicharraco existe en su absurda
embarcacion. Toda inundacion de proporciones demuestra cla-
ramente que Dios (debemos decir Yahvé) estuvo también alli,
porque él estd en todas partes. Tentacion universalista, que fija
la lectura del mito en la analogia y no en la particularidad del
relato. Esperaba con el siguiente ensayo demostrar que la
inundacién es un efecto dramdtico, y que la lluvia abundante
provoca una angustia progresiva y deliciosa, masoquista, que
impacta a todo el self, como lo demuestra Monélogo de Isabel
viendo llover en Macondo: “Llovié durante toda la tarde en un
solo tono. En la intensidad uniforme y apacible se oia caer el
agua como cuando se viaja toda la tarde en un tren. Pero sin
que lo advirtamos, la lluvia estaba penetrando demasiado hon-
do en nuestros sentidos”; la lluvia y el ser, “al atardecer del
martes el agua apretaba y dolia como una mortaja en el cora-
zon”; la lluvia y la catdstrofe del macrocosmos, “estdbamos
paralizados, narcotizados por la lluvia, entregados al derrumba-
miento de la naturaleza en una actitud pacifica y resigna-
da”; la lluvia y la eternidad, “sdlo entonces me di cuenta de
que habia escampado y de que en torno a nosotros se expan-
dia un silencio, una tranquilidad, una beatitud misteriosa y
profunda, un estado perfecto que debia ser muy parecido a
la muerte”.

No hay que confundir las fobias neurdticas con los contenidos
miticos.
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LA IMAGEN DE LAS FUERZAS:
ENSAYO SOBRE UN MITO MAPUCHE

NURSERY TALES

Hay mitos que son cuentos; no son narrados para demostrar,
sino para educar ejemplarmente. Ensefian en el drama, involucran
sutilmente a los que escuchan en una dimensién particular del
pensamiento. Los eventos que se narran parecen inofensivos,
pero esconden siempre una intencionalidad cultural: instruir,
enculturar. La eficacia de un buen cuento reside en desarrollar
un relato mitolégico sin moralizar y sin explicitar de manera
muy evidente la intencién pedagdgica que oculta el drama.

Revisaremos uno de los primeros cuentos a la que es sometida
la imaginacién de un nifio mapuche. Evidentemente es un mito
disefiado especialmente para activar una manera de imaginar.!
En sus constituyentes elementales no hay material para re-
flexionar —para moralizar o especular éticamente— sino, mds
bien, categorias a aprender. Todo en él supone una eleccién del
cémo, del modo en que hay que fantasear y, por extensién, del
cémo hay que conocer en mapuche. El relato llega a ser tan
didéctico en su esquemdtica y dirigida estrategia narrativa, que
obliga al nifio mapuche a aprender-se-la-leccién de imagina-
cién.

Impresiona que sea uno de los mitos registrados mds temprana-
mente y con mayor recurrencia. Ya en el siglo XVII el padre
Diego de Rosales lo escuchaba con ocultas intenciones de teo-
logizar en sincretismo.? Contérselo a los visitantes significaba
un esfuerzo aparentemente predeterminado de la narrativa mapuche
por inaugurar en una mente europea una particular forma de
imaginacién mitol6gica. Parece como si los informantes hubie-
ran preferido partir por el principio —cuando se trataba de mos-
trar sus mitos— ensefidndoles a los extranjeros la totalidad del
universo narrativo desde el comienzo, enmarcando el relato
dentro de una estrategia did4ctica que con sus nifios siempre dio
resultado hasta el dia de hoy.

La persistencia etnogréafica del relato es tenaz, 1o hemos reco-
gido en Quetrawe, Lumaco?, manteniendo éste toda su fuerza
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expresiva y dramética. El padre Martin Gusinde, al registrarlo,
siente el mismo sobresalto por su consistencia narrativa. Etnégrafo
virtuoso, lo recoge con la minuciosidad y delicadeza que le era
habitual. Reproduciremos este cuento a partir de la versién que
obtuvo Gusinde, la que iremos complementando con registros
de otros especialistas y el nuestro. Suponemos una tolerancia
del texto mitico como para soportar algunas adiciones que tan
sOlo lo complementen sin sumarle nada que no esté contenido.
Son adiciones que no pretenden agregar, sino desarrollar. Adi-
ciones a un mismo “tema”, sin ser ‘“variaciones”, sino itinera-
rios del mismo circuito temdtico. Tan s6lo aumentan el caudal
de informacién dentro del marco semémico —si se me permite
la expresion— del relato, sin traspasarlo ni perturbar su interpretancia
(Lévi-Strauss 1972: 43-82).*

El informante del padre Martin lo llamé: “Tripalafquén, pala-
bra compuesta de tripan = salir, irse con las creces; y lafquen
= masa de agua o mar” (1922: 190) y se lo relaté de la siguiente
manera:

Existen dos fuerzas que se hallan en constante e irreconciliable
lucha. Lldmase la primera Kai-Kai y es simbolizada por el
agua, debido a que es el rey de este elemento, lo gobierna, lo
mueve, lo agita provocando la marea y produciendo grandes
tempestades, ejerciendo finalmente una influencia muy podero-
sa sobre la atmdsfera, clima, temperatura, etc. En algunas
partes de las provincias del Sur, los indigenas se figuran esa
fuerza en forma de una gran serpiente, y los indios de la
provincia de Cautin la tienen por un cuadriipedo monstruoso o
un pdjaro de cuerpo muy exdético.’

Habita en las mds profundas entraiias de la tierra, y es ahi
donde tiene encerradas las enormes masas de agua congelada,
es decir, en estado sdlido. Sélo de vez en cuando da libertad a
este elemento, y entonces, dejdndolo salir de su recinto, produ-
ce grandes inundaciones (mangiii) en diferentes partes de la
superficie de la tierra.

La otra fuerza es llamada Treng-Treng, simbolizada por la
tierra seca o sdlida.

Esta, por su parte, contrarresta constantemente las influencias
maléficas® de Kai-Kai cuando intenta provocar otro Diluvio

del exterminio. Figiirensela como si tuviera la forma de una
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gran serpiente que habita en los altos cerros e inaccesibles
cordilleras del Continente. Manifiesta su poder por la facilidad
con que absorbe las enormes masas de agua, toda vez que Kai-
Kai se prepara para derramarlas en grandes cantidades.

También en varias otras ocasiones suelen librarse grandes
combates entre aquellos dos elementos monstruosos, principal-
mente cuando cada uno desea proceder a su capricho. Ast, por
ejemplo, el Treng-Treng trata a veces de impedir las lluvias a
fin de exterminar a Kai-Kai; y éste, en cambio, resiste a su
enemigo por medio de grandes tempestades, reldmpagos y true-
nos hasta temblores que asustan a los hombres infundiéndoles
temor y miedo.

Si Kai-Kai intenta sorprender y atacar al Treng-Treng, enton-
ces lanza un tremendo grito, y sélo por esta poderosa vibracion
producida por su portentosa voz, se abren las cataratas de los
abismos,” los volcanes se ponen en erupcion, las montafias se
estremecen, y el diluvio estalla.

En este caso, delante de una catdstrofe tan fatal, el Treng-
Treng ha de estar alerta de que su contendor no se adelante
gritando, y si alcanza a lanzar el grito antes de Kai-Kai, enton-
ces se detienen las aguas y las inundaciones, por mds fuerza
que haga el enemigo.

En aquella época lejana en que sobrevino el Diluvio logré Kai-
Kai lanzar su grito con mucha anticipacién y asi cumpliése su
deseo maléfico de destruir al género humano; después nunca
Jamds logré hacerlo, porque, desde entonces, el buen Treng-
Treng se ha puesto mucho mds cuidadoso para conservar y
defender la especie humana.

Al principiar el Diluvio, cada uno de los dos enemigos empieza
sus cdnticos sonoros que son como el ruido de una mdquina,
diciendo al compds del crecimiento de las aguas: Kai-Kai, Kai-
Kai, Kai-Kai; y el otro: Treng-Treng, Treng-Treng; asi siguen
cantando todo el tiempo, hasta que estas dos fuerzas enemigas
normalizan nuevamente la naturaleza.

La manera como Kai-Kai destruyd la tierra es ésta: las aguas
no sélo venian del cielo en forma de lluvias, al contrario, Kai-
Kai guardaba almacenadas en las entrafias de la tierra enor-
mes masas de agua congelada,® las cuales, al ponerlas éste en
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libertad, salieron en inmensas cantidades, inunddndola com-
pletamente y reduciéndola a un grandioso barrial; sélo aque-
llos cerros donde moraba Treng-Treng no fueron disueltos,
porque su poder mantenia la solidez por medio de su canto, y
a medida que iban subiendo las aguas, aquellos cerros flotan-
tes crecian continuamente.

Los hombres conocian las altas moradas de su divino bienhe-
chor y al producirse esta inmensa catdstrofe corrieron apresu-
rados a ponerse bajo su proteccion, ocupando las tinicas partes
solidas mantenidas por el poder de su benigno dios; pero
desgraciadamente este terrible trastorno se desarrollé con suma
rapidez no dejando tiempo a los hombres de llegar oportuna-
mente a los cerros y ponerse a salvo a pesar de sus desespera-
dos esfuerzos; ademds, para colmo de la fatalidad, la voz y los
cdnticos de Treng-Treng no eran en manera alguna claros sino
mds bien como un suave murmullo que no podia indicar con
certeza a la atribulada humanidad el punto a dénde debia
dirigirse; de modo que muchos corrieron a cerros donde el
cruel Kai-Kai podia ejercer su influencia demoledora, y asi
corrieron engafiados a su perdicion.

A medida que subio el agua, inundando todo, crecieron también
las montafias hasta que al fin no hubo mds agua disponible;
entonces Kai-Kai desistio de su intento y las aguas bajaron.

En las montaiias, que habian seguido subiendo, se salvaron
solo algunas personas; éstas, después, poblaron otra vez la
tierra (Gusinde 1922: 189-193).

El relato se nos acorta bruscamente. La densidad de la narra-
cién es sorprendente, si se la compara con otros registros, pero
al llegar al acto del sufrimiento de los hombres en el dominio
del “buen Treng-Treng”, no encontramos su resolucién en el
acto sacrificatorio de los iltimos hombres, sino que en un
supuesto agotamiento de las reservas energéticas de Kai-Kai.
En su revision de los registros del mito, Oyarzin (1922) en-
cuentra en todos ellos el acto sacrificatorio como el evento
determinador de la fabula del relato (Serge 1976), es decir de la
coherente ordenacién de los sucesos aleccionadores.

La explicacién que recoge Gusinde es absolutamente paradojal
en el contexto de la fibula del mito, donde el poder de cada
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fuerza debe definirse por sometimiento semiético, y no por
agotamiento semi6tico.

De todas maneras, Gusinde, si no remarca la importancia de lo
dicho, la subordinacién de las fuerzas miticas a la habilidad de
imposicién del propio significante sobre el adversario (prolegé-
meno de la educacién retdrica, base del ejercicio politico adul-
to, entrenamiento de la voz fuerte y clara), destaca la relevancia
del “céntico” de las divinidades, acto puro de expresién formal,
de un significante hueco.

Nunca sabremos si el informante prefiri6 callar frente a un
observador demasiado atento, agudo y perspicaz en lo tocante
a temas divinos, o si el cristianismo habia dulcificado el relato
para armonizarlo con la tragedia de Noé.

NARRACION (eje sintagmético)

El relato mitico comienza con una asimetria inicial, producida
por una contradiccion, basada en una trastocacién de las cuali-
dades de la sustancia de una de las dos divinidades que intervie-
nen en la accién dramética.

Kai-Kai ha sufrido una trasmutacién de su sustancia liquida en
solida, su materialidad es mutada de agua en hielo. En el relato
son cambiados los atributos de su materialidad: de maleable y
blanda (liquida), en rigida y dura (hielo).

Treng-Treng posee el privilegio de “absorber” la sustancia de
su enemiga, de tragirsela capturdndola en su centro.

El relato nos propone una légica de la trasmutacién de la ma-
teria, las esencias mds rigidas pueden asimilar a las més blandas
y hacerlas transitar en su constitucién a lo que son ellas; como
también las blandas pueden, eventualmente, imponer sus atri-
butos materiales a las rigidas.

La eventualidad que permite la metamorfosis profunda de la
sustancialidad de Kai-Kai es el producto directo de su captura.
Treng-Treng, al tenerla prisionera en su propio centro, que no
es nada mds que el centro de la tierra, aleja a Kai-Kai del sol,
perdiendo ésta temperatura hasta congelarse. En el dominio de
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Treng-Treng, toda materia sufre una transformacién hacia lo
seco. Eventualmente, todo lo que se somete en demasia a su
influjo se rigidiza, endureciéndose, hasta petrificarse por exce-
so de sequedad.

Coincidentemente, el hielo también quema, ya no por exceso de
calor, sino por carencia de éste. La materia orgédnica sufre, al
contacto con el hielo en términos précticos, una transformacién
similar, aunque ésta ocurra s6lo en el plano sensible de la
percepcién. ;(No serd el hielo agua seca que quema por inver-
sion de su calidad material (el hielo tiene vapor)?

En definitiva, estando Kai-Kai congelada en el dominio de
Treng-Treng, toda la materia orgénica sometida a su contacto
se afecta, como lo hace toda sustancia viva en ese contexto; se
rigidiza-seca-quema. Treng-Treng logra asi transformar la esencia
de la accién de Kai-Kai; y al cambiar fundamentalmente los
efectos de la accién de esta ultima sobre los seres vivos, ya no
puede humedecer para disolver en la podredumbre, sino todo lo
contrario, debe reducir por quemadura y petrificacién toda materia
orgdnica que se le aproxime. En la esfera de Treng-Treng, Kai-
Kai ve reducida su accién a una verdadera metifora de la
sequedad (pareciera como si una herida, producto de la accién
del hielo, fuera metaféricamente equivalente a una por extrema
sequedad). Asi Treng-Treng hace suya la praxis de su enemiga
capturdndola en su nicleo.

Se supone que Treng-Treng es la divinidad positiva y en asocia-
cién ontolégica al dominio de la luz solar. Lo sorprendente para
una visién dicotémica ortodoxamente binaria, es que Kai-Kai
también necesita del sol, entidad bésica del dominio del cielo,
wenumapu -la esfera celeste- que supuestamente se le opone; si
no, su condicién primordial, el poseer un ser liquido que disuel-
ve, queda neutralizada. A su vez, Treng-Treng es también capaz
de producir la oscuridad en su seno; estd en ella la posibilidad
de producir las tinieblas, simbolo indiscutido de la destruccién
que se expresa en contradiccidn a su asociacién con la luz solar
como fuente de vida.

Ambas son divinidades complejas, que se asocian respectiva-
mente al sol y a la oscuridad —Treng-Treng, sol; Kai-Kai, oscu-
ridad- pero de manera no dicotémica, cada una de ellas integra
el dominio de la otra en su ser.
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La fuerza que subordina a Kai-Kai es producto de una eficacia
fonética, que se alcanza por la efectividad del uso de los significantes
de Treng-Treng. Efectividad generada por la enunciacién, sin
solucién de continuidad, de la expresién /Treng-Treng/ a un
volumen de voz mayor que el que produce Kai-Kai con su
expresion tipo /Kai-Kai/. Treng-Treng, al hablar mds fuerte,
domina con sus significantes la accién y condicién de su divi-
nidad rival.

Parece fundamental al mito el especial privilegio que se le
asigna de manera tan explicita a la palabra. Al ser ésta la fuerza
activa de las dos divinidades centrales, estd contenida en los
significantes de la expresién de ambas: /Kai-Kai/ y /Treng-
Treng/, no teniendo otra denotacién que la de ser los significantes
privilegiados de ambas divinidades.

Para los mapuches ambas expresiones estdn asociadas fonéticamente
a los dominios a que pertenecen. /Kai-Kail les suena y sugiere
en referencia a lo liquido, en asociacién a lo fluido; a diferencia
de /Treng-Treng/, que es asociado a lo duro y seco. La musicalidad
de los sonidos evoca un dominio semdantico de los objetos, un
juego realista de referentes, una prictica pre-estoica de etimo-
logias clésicas, a la manera del Cratilo platénico.’

Repentinamente, Kai-Kai grita —lo dnico que puede articular
/Kai-Kai/- subordinando inmediatamente los significantes de
su enemiga a los de ella. Desde ese momento, Treng-Treng s6lo
murmurard, a diferencia de Kai-Kai, que expresard, con abso-
luta claridad y con voz mads fuerte, su /Kai-Kail.

El colosal grito lanzado por Kai-Kai hace vibrar la tierra hasta
rajarla. La fuerza es tan viva que no s6lo produce la subordina-
cién de los signos de Treng-Treng, sino que alcanza un efecto
fisico, el de rajar la tierra. Ademads el grito alcanza un efecto de
comunicacion:

...la voz y los cdnticos de TrengTreng no eran en manera
alguna claros sino mds bien un suave murmullo que no podia
indicar con certeza a la atribulada humanidad el punto donde
debia dirigirse; de modo que muchos corrieron a cerros donde
el cruel Kai-Kai podia ejercer su influencia demoledora, y asi
corrieron engarniados a su perdiciéon (Gusinde 1922: 193).
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La debilidad del significante de Treng-Treng, producto del
ruido generado por Kai-Kai, produce la debilidad del mensaje
salvador. Los hombres no dejan de escuchar por una debilidad
en la coherencia del mensaje de Treng-Treng, o por un proble-
ma del significado, o de la significancia, sino por una falta de
la parte sensible del signo y la deficiencia del canal. Asi, el
mito rescata al signo por su parte méds material, por su cualidad
fisica, su fonética, puro sonido. Lo que parece del todo cohe-
rente si se piensa que tanto Treng-Treng como Kai-Kai estdn
involucradas en una lucha de fuerzas fisicas. Parece necesario
al mito el rescatar el sentido por una tensién del significante en
su parte mds sensible, la material. De esta manera, queda el
signo reducido mitolégicamente a la fuerza de su materialidad.

La liberacién de Kai-Kai de las “entraiias de la tierra” (Gusinde
1922: 192) tiene como primer efecto la transmutacién de la
sustancia de Treng-Treng, al transformar la tierra en un inmen-
so barrial. Treng-Treng se corrompe ablanddndose, salvo en
ciertos espacios privilegiados —los cerros “en los que moraba”
(Gusinde 1922: 192)- que no se disolvieron en el “barrial”
generalizado.

La primera consecuencia de la accién de Kai-Kai es la de
vengarse en la materialidad de su enemiga, sometiéndola a un
castigo basado en el mismo principio del que fuera victima.
Pero ahora en un sentido inverso: lo duro, seco y rigido de
Treng-Treng es transformado en blando, himedo y plastico:
tierra en barro.

Los hombres alcanzados por las aguas tienen dos posibilida-
des miticas en manos de su protectora, ambas radicales: o los
sumerge atiin mds en el dominio simbélico de Kai-Kai, ablan-
ddndoles su sustancia hasta transformarlos en mamiferos marinos,
shumpall'® —cuyos cuerpos son relativamente mas himedos y
pldsticos—, como lobos marinos, ballenas y toninas; o los
interna en su dominio simbélico, endureciéndolos y secén-
dolos, al transformarlos en “grandes piedras erguidas”,
witralkura. La salvacién de estos hombres en manos de su
protectora Treng-Treng tiene un precio: se los ha sacado de
su ambigiiedad sustancial —condicién semiliquida/semisélida
que posee toda materia viva— para sumergirlos en un extre-
mismo material propio de las divinidades, radicalidad de lo
rigido y lo eldstico.
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En este contexto de mutaciones esenciales, Armando Marileo
Lafio registra una mds: “También aquellos que tuvieron miedo
a los animales (de variadas especies) gritaron, y cayeron al mar
convirtiéndose en peces” (Marileo 1989: 44; subrayado nues-
tro). Como si los hombres tuvieran subordinado el derecho a la
utilizacién de los significantes —recuérdese que un mito es
universo hablado- cuando las divinidades estdn interviniendo
el mundo con sus respectivos discursos. Estos hombres “grita-
ron” cuando Kai-Kai dominaba la comunicacion, estando toda
expresién subordinada a su semdntica. Por eso, y no puede
extrafiar, los que gritaron fueron arrastrados por los significantes
de Kai-Kai a su ambito acudtico en forma de animales eldsticos,
peces.

Por iltimo, registramos en terreno la mutacién ontolégica lle-
vada a su limite extremo: la muerte. Nuestra informante nos
relata: “la culebra (Kai-Kai) dice juy! y entonces cuando la
gente dice juy!, se cae al agua... no puede decir, tiene que estar
calladito, [...], se muere alli entonces...” Nuevamente el ruido
que introducen los hombres en la discusion de las divinidades,
perturba la limpieza de los canales de la comunicacién. El
significante humano es de por si molesto, pero necesario al
relato mitico; la humanidad debe estar presente como elemento
de desarrollo del drama. Los hombres son los que dudan, los
que sufren en la memoria, en la palabra, de ahi la obligacién de
su presencia con su murmullo (“calladito”).

Kai-Kai en su representacién mds fuerte expresa la muerte; la
capacidad de los hombres de hablar (en este caso hablar fuerte,
gritar) los hace vulnerables como seres vivientes. Al sumergir-
se en la esfera de significacién de Kai-Kai, se hunden hasta
desaparecer ahogados en su elemento.

Asi, declamar para los hombres arrastra un riesgo tremendo, al
perturbar la discusién divina, sobre todo si el sentido de ésta es
la destruccién del adversario por el dominio del verbo. Morir
ahogado parece la consecuencia necesaria al provocar interferencias
en la claridad de las expresiones de sujecién del ser de las
aguas.

El mito, contado por un hombre sabio de Quetrawe, nos intro-

duce un elemento narrativo sorprendente, porque sélo llegaron
a Treng-Treng los que poseian caballos caminantes:
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...gente que llegaba se salvaba, pero tenia un sistema que por
casualidad de tanto alguien lo tiene, tenia que tener un caballo
que marcaba los pasos, caminante, el tinico animal que podria
llegar a ese cerro, porque gracias al animal que era caminante,
entonces mds de alguien puede llegar porque tenia..., por el
animal, por el caballo..., asi termina.

(Quién posee un caballo caminante en la sociedad mapuche?
Este era un caballo suntuario, un caballo para alguien que tenia
todos los demds caballos. Pareciera que el acceso a los cerros
de la salvacién estaria sujeto a una condicién de estratificacion
dada por el lujo. Sélo para aquellos que habian logrado un
prestigio muy especial. Uno en asociacién al caballo, que es
nada menos que la encarnacién del poder de los hombres fuer-
tes, los hombres de la guerra y de la riqueza, del lujo de la
movilidad montada. ;Serd que Treng-Treng seleccioné a los
hombres por su virtud de gobernar y de acumular lo superfluo?

Los animales (especies naturales) decodificaron, a pesar del
ruido reinante, los mensajes de Treng-Treng de manera correc-
ta. La naturaleza no duda, escucha siempre bien, sus especies
entienden correctamente al operar en un dominio a-ético. No
pierden el tiempo interpretando las palabras divinas, estdn an-
tes de la exégesis, lo que les permite rescatar los sentidos del
verbo sagrado de manera instantédnea.

Los hombres se nos presentan como “reacios e incrédulos”
(Oyarziin 1922: 122). Deben interpretar el verbo de las divinidades.
Toda interpretacién demora, siendo su resultado muchas veces
contradictorio. Contradicciones que inmovilizan, entorpecen
los fines de toda accion eficaz, o confunden el sentido de los
mensajes numénicos.!!

Treng-Treng se esfuerza por salvar a los hombres levantando
progresivamente los cerros, alejandolos de las aguas. Los ce-
rros se elevaron “hasta llegar al sol” (Oyarzin 1922: 122). La
intensidad del calor y de los rayos solares mat6 a muchos por
“insolacién, otros perdieron la piel por quemaduras y los més
quedaron con las cabezas calvas” al buscar proteccién bajo
ciertos utensilios cerdmicos (Oyarzin 1922: 123).12

Los hombres que se salvaron, lo consiguieron gracias a lo que
perdi6 a la inmensa mayoria de esa primera humanidad, su

cultura, su capacidad de objetivar el universo. Se pierden en las
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aguas por dudar frente a la palabra divina; se salvan del sol por
inventar, gracias a la proteccién que recibieron de sus artefac-
tos, su cerdmica, al ponerse tiestos sobre la cabeza.'?

La cerdmica es una materia elegida para este preciso contexto
mitico por sus especiales y particulares atributos, que la trans-
forman en un riquisimo elemento de significacién. Es tierra
(arcilla), mediatizada (cerdmica) por un elemento perturbador,
el agua, y por una energia fijadora, que es privilegio de la
especie de los hombres, el calor del fuego.

Es la sustancia de Treng-Treng, tierra, alterada por la sustancia
de Kai-Kai, agua, y transformada por la energia de los hombres,
fuego, la que les permite a éstos seguir viviendo. La accién del
fuego hace completamente seca y dura a la arcilla, produciendo
una materia privilegiada —simbdélicamente— para el dominio de
Treng-Treng. Ya que es una tierra més dura, seca y rigida que
la misma tierra al haber evaporado la presencia de Kai-Kai.

Parece interesante que los hombres en el dominio privilegiado
de Treng-Treng -las alturas de los cerros— busquen su salva-
ci6én siguiendo una de las técnicas mds socorridas de su protec-
tora: secar y endurecer sustancias pldsticas para hacerlas peren-
nes. Es como si los hombres parafrasearan con la alfareria la
actividad de Treng-Treng.

Por otro lado, ;qué pensaria Treng-Treng del hecho de que los
hombres dominen el fuego? Probablemente cierta preocupacion
por el poder enorme que este conocimiento les da, pero creemos
adivinar cierto agrado en ella cuando los mira quemar tierra
para expulsar el agua.

Hay otros relatos que nos dicen que los hombres “en forma
inteligente usaron los céntaros quebrados, triilef, para cubrirse
la cabeza y se salvaron” (Marileo 1989: 45). “Quebrar los
céntaros” parece un esfuerzo contracultural, al destruir algo
que es un instrumento inherente al esfuerzo domesticador de
ciertas especies salvajes, “civilizador”, del hombre. Es una
inteligencia de la subversién cultural, que se corrompe en un
esfuerzo de salvacion. Es éste un acto dramatizado, en lo que
Van Gennep (1976) llamaria una situacién “liminal”, la médula
de todo ritual. El simbolo se nos aparece demasiado evidente,
infantilmente explicito, al demostrar por medio de un “quiebre”
real de un objeto cultural, una ruptura de lo cotidiano, o mejor
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dicho, una ruptura del sentido de la cultura. Quebrar es siempre
agresion ritualizada, quebrar los cacharros es un acto de violen-
cia cultural, simboliza una ruptura de la coherencia del esfuerzo
humano. Donde ronda la muerte, intromisién perturbadora de la
naturaleza en el esfuerzo de perpetuacién humana, surge la
resistencia ritual, que tiene en este caso su significante en la
cerdmica rota.

Encontramos aqui una primera enseflanza para todo proceso
ritual, educacién de los actos bdsicos y necesarios de subver-
sién de las tareas diarias.

Nuevamente el mito nos dirige la atencidn hacia el problema de
la energia o fuerzas, donde los hombres, victimas involuntarias
de la fuerza ascendente de Treng-Treng, se salvan de la energia
divina del sol por medio de la energia adiestrada del fuego.

Los hombres que se han salvado del calor en el dominio de
Treng-Treng se ven sometidos al hambre —“Ten-Ten no tenia
viveres para alimentarlos” (Oyarzin 1922: 123)- cayendo en la
antropofagia. La humanidad se ve obligada a replegarse de una
manera plena sobre si misma. Simbd6licamente, la antropofagia
es una técnica de acceder a la esencia de lo ingerido. Los
hombres se alimentan de su propia constitucién. El ingreso
violento de los hombres en los dominios de Treng-Treng los
sumerge en el dolor fisico y en la desesperacion antropocéntrica,
al obligarlos a la autoingestién de su propio ser.

De este proceso de repliegue simbélico, repliegue pleno, ya que
toda antropofagia supone una “exococina”, un comerse al ene-
migo, s6lo subsisten dos parejas hombre/mujer. A este 4tomo
genético se lo llama llituche, “palabra que significa principio de
la generacién de los hombres” (Oyarzin 1922: 123).

El mito elige al cuatro como nimero originario, como Uhrzahl. S{
hay una unidad 16gica aritmética mapuche, que el relato no descui-
da en ensefiar, es su organizacién configurada por el cuatro. La
atémica mapuche es cardinal.

En este contexto especifico el sacrificio estd concebido como
una accion capaz de generar una enorme masa de energia. Es la
misma Treng-Treng quien aconseja a los hombres sobre la
estrategia a seguir:
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Dijo, en seguida, la serpiente Ten-Ten a los salvados que para
aplacar su célera y la de Cay-Cay, dueria del mar, sacrificaran
y descuartizaran a uno de sus hijos en cuatro partes y las
arrojaran al agua para que las devoraran los reyes de los peces
y las sirenas de la tempestad (Oyarzin 1922: 123).

El sacrificio es una instancia liberadora de una energia colosal,
es el hecho que puede dirigir a los hombres a su liberacién, ya
que evidentemente el dolor de sacrificar a un hijo supone una
muy especial liberacién de fuerza. Parece dificil que pueda
haber una férmula més eficaz para producir en esos hombres
una fuerza del dolor més permanente y efectiva; es lo que puede
dirigir a los hombres a su salvacidn.

La “célera” de ambas divinidades parece simbélicamente idén-
tica, aunque semiGticamente inversa. Ambas estdn encoleriza-
das entre si, sumergidas en una colosal batalla por el dominio
universal. Kai-Kai dirige muy especialmente su c6lera hacia los
hombres y, a través de éstos, hacia Treng-Treng. Esta tiltima no
puede encolerizarse con los hombres, lo que genera una dife-
rencia fundamental en las “c6leras” de ambas divinidades. Se
mediatiza la accién sobre los humanos de manera diferente:
la célera de Treng-Treng pasa por los hombres para salvarlos
—esto se puede ver en la desesperada e iracunda solicitud de
sacrificio— a diferencia de Kai-Kai que dirige su célera hacia
los hombres para exterminarlos, les lanza todo el efecto desintegrador
de sus aguas turbulentas.

Los hombres son mediatizados permanentemente por las divinidades,
son conductores de la expresién numénica. La palabra divina
determina el significado que asumird la condicién de los hom-
bres. Si hombres piedras, hombres marinos, hombres ahogados
o quemados, hombres canibales, hombres sacrificadores... Los
hombres son el efecto de las consecuencias de las palabras
sagradas, es como si fueran significantes en suspensién espe-
rando su determinacion, su significado, por los contenidos del
verbo de sus dioses. Kai-Kai y Treng-Treng se enfrentan
dial6gicamente en los hombres.

El cuerpo del hijo sacrificado debe ser cortado en cuatro, des-
cuartizado (sorprende que en castellano tengamos también un
concepto para esta muy especial operacién quirtirgica del cua-
tro) “arrojandolo” al agua. Este cuerpo de nifio sacrificado se
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nos presenta como una verdadera “bateria”. En la operacién de
corte éste es energizado, tanto por el dolor del nifio que sufre,
como por el hecho que son sus padres los que infieren las
heridas. La operacién es esencialmente visceral y requiere de
una extraordinaria voluntad —fuerza— de los padres que descan-
sa tanto en una energia fisica como psicolégica.

Consumado el acto sacrificatorio por parte de los llituche, Treng-
Treng grita, de manera tan potente que el impacto sensible de
su significante subordina a los de Kai-Kai, superordenando asi
los acontecimientos a su voluntad. La claridad de los mensajes
de Treng-Treng sumerge en el “ruido” a los de su enemiga.

Con el dominio de la expresién recuperado, Treng-Treng logra
revertir la situacién césmica y las aguas lentamente vuelven a
estabilizarse, reubicdndose en sus lugares originales.

A los lugares desde donde emand el grito de subordinacién
césmica de Treng-Treng se les dio el nombre de la divinidad.
Siempre son cerros que dominan una gran extensién de tierras
planas, cerros paramount.

Los cerros también bajan en altura volviendo a su estado primi-
tivo. Se ha restaurado asi un equilibrio deseado, buscado por
los hombres y por la perseverancia de Treng-Treng en mantener
viva a la especie de los hombres.

El hecho de la energia extra que aporta el cuerpo del hijo
sacrificado a la posibilidad de revertir la dificil situacién en
que se encontraba Treng-Treng nos parece crucial; sin este
impulso adicional provocado por los hombres al sacrificarse
parecia dificil que los simbolos triunfantes de Kai-Kai hu-
bieran sido dominados. Esta no vuelve a su inicial estado de
subordinacién plena —congelada— al que le habia sometido su
enemiga. Consiguiéndose, al parecer, una estabilidad mads
viable, ya no basada en la dominacién de una sobre otra, sino
que en una homeostasis, que al parecer es césmicamente
menos explosiva.

Llama la atencién la actuacién definitoria que le cupo a la
humanidad, por medio del sacrificio, en la consecucién del
nuevo orden. De aqui se desprende una moraleja ritual antici-
pada del relato: obediencia al verbo sagrado.
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Treng-Treng, al triunfar en su lucha, se seca, y su sustancia, el
barro, se solidifica en forma de cerro por efecto de su triunfo.
Se transforma en cerdmica...

ACTORES, ELEMENTOS, OBJETOS Y ESCENARIOS
(eje paradigmatico)
Lo mismo que los ritos,

los mitos son interminables
Lévi-Strauss (1972: 15)

La estructura del mito comporta una serie de unidades que se
agrupan en complejos de significados, que conforman el texto
mitico. Tradicionalmente en el andlisis mitolégico, cada uno de
estos complejos estaba construido por una mecénica de oposi-
ciones.

En el mito de Tripalafkén sus complejos no son exhaustivos,
—exhaustividad entendida en su sentido estructuralista més
conservador— en donde cada contenido elemental requiere de
otro que se le relaciona en una oposicién de complemento
necesaria. El mito produce vacios, silencios y reverberancias
hacia adentro de su estructura. El juego de las oposiciones es
a veces tan ambigiio, que no es posible establecer un criterio
dinico de oposicién. En algunos casos ni siquiera llega a
establecerlo, generdndose oposiciones que se articulan en
juegos mds complejos que los binarios y dicotémicos. El
mito se resiste a someterse enteramente a una armazén
paradigmitica de oposiciones.!*

Si tan s6lo analizamos una de las oposiciones elementales:
Treng-Treng estd en el mismo eje de oposicién que el sol, al
practicar ambos seres una actividad de la rigidez por secado,
{,c6mo es posible que las entrafias de esta divinidad sean hela-
das? La intimidad de su ser seria anti-solar, aunque en ella se
geste rigidez (Kai-Kai prisionera, congelada y paralizada en el
nicleo de su rival), no encontraremos calor. En el pensamiento
mapuche un sol con centro frio no parece posible. Nada puede
salvar la unidad articulatoria de las oposiciones: Treng-Treng;
tierra; calor; sol / Kai-Kai; agua; frio; tinieblas. Es como si
externamente Treng-Treng fuera un ser de la sequedad y la
calidez, e internamente de la sequedad gélida.
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Ambas cualidades, el frio y el calor, suponian para una mito-
légica cldsica una oposicion necesaria. Perol encontrarlas des-
cansando en una misma materialidad hierofénica, genera una
contradiccién considerada insoportable. ;Por qué el mito no
quiso evaporar a Kai-Kai? Era lo correcto, una sustancialidad
liquida elige evaporarse al enfrentarse al calor del seno de una
divinidad solar. Esto la hubiera hecho igualmente ineficiente, al
cambiar su estado liquido (estado de eficiencia) a gaseoso (es-
tado de extravio), y asi se hubiera podido mantener una cohe-
rencia de la exhaustividad, que tanto nos satisface.

El fécil suefio binario del estructuralismo se nos disuelve en
este universo que se niega a ser sometido a una rigurosidad
dualista. Lévi-Strauss ya nos advertia sobre esta realidad al
decirnos que:

...el estudio de los mitos plantea un problema metodoldgico en
virtud del hecho de que no pueden conformarse al principio
cartesiano de dividir la dificultad en tantas partes como haga
falta para resolverla. No existe término verdadero del andlisis
mitico, ni unidad secreta por asir al final del trabajo de des-
composicion (1972: 15).

Los temas se desdoblan hasta el infinito, sin seguir necesaria-
mente la misma mecdnica binaria.!’ '

LA IMAGEN LIMPIA

Si el mito de Tripalafkén es un cuento, debe ser especialmente
cuidadoso en la eleccién que haga de todas sus imédgenes, tanto
en sus signos como simbolos. El relato nos ha mostrado la
particular atencién que requirié de los pedagogos mapuches la
seleccién de sus palabras.

Una gran tejedora, y por lo tanto, una especialista en iconos,
nos dibujé a Kai-Kai y Treng-Treng. La estilizacién de la figura
es completa, ya que no parece dejar abierta la posibilidad a
ninguna simplificacién del significante. El icono se ha cons-
truido a partir de un juego de “contrastes” (Jakobson y Halle
1980: 14), donde la polaridad de las unidades es establecida por
una relacién de inversién simétrica de los significantes.
Intersectdndose en su centro, indicdndonos la estrecha articula-
cién semidtica que existe entre ambas.
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Hay una exquisita economia de la imagen en su concepcién y
expresién. Es una imagen que a través de ella busca escapar a
criptologias ambiguas o confusas. Escasez del significante que
se cree orientada a la anulacién de toda posible contradiccién
exegética.

El icono sigue una intencién didictica, que descubrimos en la
intencién de su significado. Dos serpientes iguales, pero con un
valor —en su sentido saussureano— inverso, tanto semantico como
mitolégico. Valor reflejado en el plano significante, al poseer
ambas el mismo peso figurativo en la composicién, pero situdndo-
se en relacién de inversién. Son dos entidades materializadas
(sensibilizadas, dirfa Saussure), con la misma fuerza expresiva.

Si tratamos de tipificar al icono siguiendo los postulados semi6ticos
de Pierce (1931-35), se presenta inicialmente como paradojal.
Por un lado, es un icono-diagrama, al representar de manera
isomoérfica a dos serpientes entrecruzadas. Pero, por otro lado,
es también el significante de la muy especial relacién que
establecen las dos figuras c6smicas simbolizadas en ellas, y se
aparece entonces como icono-imagen. El icono supone dos
planos de lectura, uno inicial que guia a un referente concreto
-dos serpientes- extralingiiistico; otro que habla de dos fuerzas
opuestas, dependientes y en busca de un constante equilibrio,
orientando hacia un nivel conceptual, intralingiiistico. Podria-
mos decir que el icono supone dos niveles de semiosis: la
primera, designativa; la segunda, denotativa.

Es un icono sano, sanidad en la pulcritud, hay un equilibrio
esencial de sus componentes simbdlicos, libre de todo posible
manierismo, de cualquier corrupcién de la imagen.

El relato mitico nos habla al final del equilibrio de las fuerzas
de las serpientes en una situacién fundamentalmente inestable.
Cuando Treng-Treng se enfurece, lo menos que ocurre s un
gran terremoto seguido de infanticidio. Descubrimos una
simetria del sacrificio para ambas divinidades que expulsa el
problema del mal y del bien, por una equivalencia del ritual
propiciatorio.

Al nifio mapuche se le narra el cuento cargado de todo su
dramatismo, luego mira el icono,!¢ encontrando en su simetria,
sutilmente estilizada, una oposicién de sentido: Kai-Kaiy Treng-
Treng = tensién en equilibrio dindmico. ;Parece que la figura
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girara victima de su armonia de entrecruzamiento y de sus
extremidades curvas? En ella hay movimiento. Esta imagen
iconica sella el relato. Es una conclusién concreta de la narra-
cién, que le expresa al nifio la compensacién de fuerzas cosmi-
cas polares articuladas fntimamente en un equilibrio inestable.
Equilibrio que depende significativamente de la actuacién ciltica
y sacrificatoria de los hombres confiables, los que conocen
desde la infancia la verdadera actuacién de los dioses.
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Reimdn, a Margarita Alvarado por sus correcciones mito-16gi-
cas de gran sutileza, y por supuesto, al apoyo y estimulo dado
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Martinez e Ivan Céceres.

NOTAS

! “El mundo de los cuentos infantiles es el mundo narrado por excelencia. En
ningiin relato somos tan distanciados de la situacién cotidiana como en el
cuento infantil” (Weinrich 1974: 81). Weinrich descubre en la estrategia
narrativa del cuento infantil la inauguracién de una realidad fantdstica —en
oposicién dialéctica a lo que él llama el “mundo comentado”- que abre las
mentes a un significado absoluto, y en donde el nifio transforma sus referentes
en significantes autorreferenciales, en imagenes puras.

Por el cuento, el nifio se entera de que existe otro mundo distinto del que le
rodea inmediatamente (...) En el cuento aprende el nifio a participar en un
mundo que no es el suyo (...) En él, el nifio descubre la posibilidad de la
superposicién y yuxtaposiciones de los “mundos” (Weinrich 1974: 85).

(Pero qué ingrediente del cuento captura la mente del mundo infantil con tanta
fuerza? El cuento “es una leccién muy importante porque es una leccién de
libertad” (Weinrich 1974: 85). En éste, el nifio saborea por primera vez la
subversion total, su independencia de la realidad, 1a antesala a 1o que Marcel
Mauss llamé “magia” (1971).

2 En un préximo trabajo trataremos de demostrar la confusién hermenéutica y
el sentido evangelizador que oculta el suponer una identidad discursiva y ética
entre el Diluvio Universal y Tripalafkén. Si existe una identidad entre ambos
mitos -que de existir tiene que ver con la politica educativa mds sutil y
refinada que ha ideado el hombre- debe buscarse a niveles profundos, mucho
mds alld de lo evidente. Cuando William y Clara Stern inician su estupendo
estudio del habla infantil Die Kindersprache (1982), comienzan su anilisis,
para gran sorpresa mia, con el cuento del Arca de Noé. ;Qué mégico vinculo
existe entre ambos relatos?

3 Registro obtenido en la primavera de 1987, Traiguén.
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4 Tampoco se trata, estrictamente hablando, de un problema de transformacio-
nes (Lévi-Strauss 1962: 115-161), que no alcanzaremos desgraciadamente a
tratar aqui. Un esfuerzo inicial al respecto, muy sugerente dentro de esta
problemdtica -propuesto como una matriz de transformacién de funciones
miltiples- es el desarrollado por Hugo Carrasco (1990: 123-132).

5 La diversidad de formas de expresion animal que pueden asumir Kai-Kai y
Treng-Treng son tan variadas, que son capaces de construir una matriz de
transformaciones por si mismas que combina reptiles, aves y mamiferos, o la
mezcla entre ellos para formar monstruos.

¢ Al ocupar Gusinde la expresién “maléficas”, traduce como tedlogo, e inserta
al mito dentro de la ética hebrea platénica del bien y el mal.

7 Expresion casi textual del mito biblico, que el padre Gusinde no puede
olvidar al traducir al castellano y al catolicismo.

8 Agrega el padre Gusinde: “Para explicar el motivo por el cual Kai-Kai
conserva las aguas en estado sélido, interrogué sobre este punto a mi interlo-
cutor, el cual me dio la explicacién siguiente: si las aguas permanecieran en
estado liquido se derramarian por la superficie de la tierra reduciéndola a un
enorme fango (...) sin que ellas por esta propiedad disuelvan todo; de este
modo Kai-Kai mantiene en potencia esta cualidad para aprovecharla cuando
viene el caso” (1922: 190).

° Lévi-Strauss, generalizando descuidadamente, nos habla de cémo

...un lingiiista obtendria sin duda interesantes resultados examinando los
valores que adoptan, en diversas lenguas sudamericanas, las onomatopeyas
que connotan formas de disyuncion y de conjuncion: /tenten/, /tintin/ por una
parte, /wehweh/ por otra, en mitos amazonicos: aqui [refiriéndose especificamente
al mito Tripalafkén] /caicai/ y /tenten/] (1970: 153,154).

Hay una diferencia fonémica de fondo entre el /tenten/ que es la transforma-
cién de un sonido de “cémo hacen” o “gritan” las zarigiieyas (1970: 147,149),
que si son expresiones onomatopéyicas, al /tenten/ de Treng-Treng, que nece-
sariamente no lo son; las culebras no hablan naturalmente, no son fonéticamente
imitables, sélo se las ha representado hablando por obligacién al relato, y por
medio de un mecanismo de asociacion de analogias de sonoridad, propio de las
nociones lingiiisticas mapuches.

19 Shumpall es una forma compleja, es un ser de las profundidades marinas y
lacustres. Es ademds un captor de mujeres virgenes y hermosas. Frecuente-
mente asociado al lobo marino. Para un tratamiento mdis completo de este
complejo narrativo, revisar Gaete (1988: 259-275).

1 Lévi-Strauss activa el drama del mito en “aspectos™ del significante, reali-
zables en “la comunicacién peligrosa o imposible”; o en una “comunicacién
demasiado rdpida” (1970: 150). Siendo la comunicacién el motor de la dina-
mica de la narracion.

12 Nos parece sospechoso llamar “mito de calvicie” (Lévi-Strauss 1970: 154)
a Tripalafkén, es tomarlo por una de sus imdgenes mds débiles, por un elemen-
to residual, simple consecuencia anecdética del relato, pero que si se acomoda
agradablemente a las intenciones del modelo de transformaciones de las Mitoldgicas.
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13 Existen otros relatos, a los que alude Lévi-Strauss, que nos hablan de la
posibilidad del empleo de utensilios de madera como bloqueadores solares:

...la calvicie parece evitable para viajeros pasivos (la montafia les sirve de
ascensor) que huyen del agua y se resguardan contra la proximidad del sol
por medio de una vajilla (es decir vasija) de madera. En efecto, los antiguos
Araucanos no desconocian la alfareria, pero hacian de madera su vajilla de
mesa. De ahi que los misioneros a los que debemos las primeras versiones del
mito se regocijaran con su inconsecuencia: ;cémo es que platos hechos de un
material combustible hubieran podido proteger de un cielo abrasador? (1970:
154).

Regocijo de ignorantes, la madera tradicionalmente preferida por el tallador de
“vasijas” -que son en realidad fuentes extendidas, —rali— es la de laurel, triwe
(Laurelia sempervirens), madera blanda, eldstica, que no se astilla y de gran
ductibilidad. Supuestamente saturada de agua, si se la compara con las demads
maderas nativas. Se la asocia necesariamente al agua. Un tallador experto nos
explica que “donde hay laurel hay agua, y donde hay agua hay laurel”. Douglas
(1957) nos ensefiaba que para la imaginacién simbdlica las caracteristicas y
propiedades imputables a un objeto dependen de su empleo como simbolo. Es
el caso del triwe como simbolo mitico, selecciondndosele como significado su
condicién de madera incombustible.

4 La critica al estructuralismo, que se prolonga por més de veinte afios, se
inicia decididamente, a fines de los afios cincuenta -releyendo al viejo Wittgenstein
(1988)- con el andlisis de la ambigiiedad en el discurso (Levin 1985).

15 Las Mitolégicas (Lévi-Strauss 1970: 154-167) nos dan cuenta, con su habi-
tual delicadeza y fineza, de la “oposicién fundamental”, como de sus conse-
cuencias narrativas, quedando las pretensiones del etndlogo satisfechas, pero
al etndgrafo le queda en sus oidos el relato gimiendo.

!¢ Parmentier nos recuerda una de las caracteristicas fundamentales del icono
pierceano:

Signs that he classifies as “icons”, in which the relationship between expressive
sign vehicle and represented object is grounded in some formal resemblance,
are inherently oriented toward the past, since these signs function meaningfully
without the actual spatiotemporal existence of the represented object (1985:
840).

Es en el ejercicio de memoria semidtica a que es sometido el nifio donde el
icono adquiere toda su eficacia pedagdgica, el debes-acordarte-de-la-leccién.
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ETNOPOETICAS ARAUCANAS!

Leonel Lienlaf nos miraba desde su distancia y desde su com-
prension, Carlos Aldunate y yo lo observdbamos con objetivi-
dad: ;Podriamos entender su poética? La poesia de su gente.
Este trabajo nace de un complemento entre una estética, la
poesia mapuche, y un esfuerzo de comprensién, la etnologia
araucana. Es la poesia que recogi6é Leonel, tradujo y explicé a
los etnélogos. La responsabilidad interpretativa y formal de
este texto me pertenece y pudo adquirir més lucidez gracias a
la mirada atenta de Carlos Aldunate, sin embargo, el producto
final es mérito de Leonel Lienlaf.

Laidea era enfrentar a un especialista de 1a lengua mapuche, un
poeta cuya lengua materna fuera necesariamente el mapudzungun,
con sus propias expresiones tradicionales. Mediante el andlisis
de estos contenidos altamente poetizados, esperabamos llegar a
las esferas mds refinadas y clausuradas del saber del pueblo
mapuche. Aspiracién evidentemente pretenciosa, que se tradujo
mds bien en el descubrimiento aterrador de nuestra ignorancia
etnogréfica. Mostramos aqui parte de lo que fue esa experiencia
de conocimiento y perplejidad.

Para confrontar al poeta con su propia realidad expresiva, se-
leccionamos dos tipos de cantos estandarizados por la tradicién
oral mapuche: el gul y el tayiil. Para ello recopilamos materia-
les inéditos de primera mano, que mds tarde ordenamos y
sistematizamos por medio de técnicas de transcripcion fonéti-
ca. La traduccién hecha por Leonel Lienlaf constituy$ un pri-
mer esfuerzo de comprensién de los textos, y este texto, tradu-
cido, supuso nuestro primer nivel de interpretacion.

Las traducciones revelaron una forma particular en el uso del
castellano, consistente en la eleccién de un patrén estilistico,
una manera tipo en la utilizacién de la lengua extranjera.

En un segundo nivel interpretativo, Leonel sometié los cantos
a una exégesis profunda, generando lo que llamaremos una
etnopoética, interpretacién nacida desde adentro de la cultura.
La riqueza y densidad sémica de esta interpretacién émica
permiti6 no sélo explicar los cantos, desplegarlos en castellano,
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sino incluso definir conceptos y nociones fundamentales para la
semiética y la poética mapuche.

Finalmente, realizamos una exégesis de la etnopoética, que
llamamos etnosemidtica o etnologia del texto poético, con el fin
de deconstruir los textos y desentrafiar los significados funda-
mentales, y asi establecer los nudos, las figuras claves de sig-
nificacién dentro de los cantos mapuches. Desentrafiar los sig-
nificados aqui no significa mas que construir otros significados
—dentro de los tantos posibles— comprensibles al investigador,
y a sus semejantes.

En el plano estético, los significantes poéticos, el manejo de la
palabra y su muy especial estructuracién narrativa, nos propone
maneras del decir, del expresar. Surge asi una estilistica basada
en el tayiil, en la circularidad de sus formas y significados, en
el flujo continuo y cerrado de sus expresiones; y otra basada en
el gul, donde las expresiones son libres, se van creando sin
cerrarse en s{ mismas, en un flujo continuo y abierto.

Ambos cantos poéticos nos proponen un lenguaje que opera de
dos formas diferentes, que representan y se actualizan en con-
textos socioculturales diferentes, ritualizados de manera distin-
ta.

Estamos seguros, a estas alturas de nuestro conocimiento etnolégico
de la poética mapuche, que estamos inmersos dentro de una
forma de interpretacién poética construida por Leonel. Esta
forma de interpretacién que supone un conocimiento, una me-
moria, se enmarca dentro del exquisito y sofisticado dominio
del discurso y la oratoria de la tradicién ngenpin.

LA POETICA DEL TAYUL Y GUL

El gul y el tayiil son dos formas radicalmente distintas de
expresion, tanto en su estructura poética, como en los sentidos
finales que alcanzan. La primera se ubica en el dmbito de lo
profano, y la segunda en el sagrado.

El tayiil supone para su realizacién la actuacion ritual de la

machi, el gul sélo necesita de la intervencién de la destreza
poética por parte del cantor.
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ESPECIFICIDADES POETICAS
Tayiil

Es una poesia sacra, tiene la caracteristica de que su final
siempre vuelve al principio de ésta, y estd siempre rotando
en sus expresiones alrededor de ciertas ideas pivotales. Su
discurso es formalmente ciclico, y el desarrollo de su poéti-
ca, circular.

Generalmente se estructura en tres partes: inicial, donde hay
una relacién divindad-machi; una segunda, que involucra el
espacio donde se desarrolla la ceremonia, espacio ritual y cere-
monial; y la tercera, donde nuevamente la machi se contacta
con lo divino, involucrando a todo lo que se encuentra a su
alrededor; su entorno inmediato, su escenario ritual.

Parece fundamental al caracter del tayiil el efecto psicoantropo-
16gico o impacto extatico sobre el auditorio: “Canto con voz
llorosa, tiene como finalidad tocar el sentimiento de la otra
persona a la cual se le estd cantando, tocarla de una forma
fuerte” (Lienlaf). Aunque el rayiil puede dirigirse a una persona
en particular, estd orientado a la realizacién en un contexto
social, donde sus integrantes estdn, psicolégica y culturalmente
ligados.

Gul

Es una poesia muy extensa que habla de las experiencias y
vivencias diarias de las personas, se usa en las reuniones fami-
liares cuando se va de visita, o en otras circunstancias ritualizadas
-una fiesta, ngillatiin, machitin- en un momento de relajo cere-
monial, de descanso.

Recrea con las palabras el momento que estd viviendo la perso-
na que la canta e involucra a todo el espacio y las personas que
la rodean.

El gul es reiterativo e improvisado, con una estructura poética
mucho menos rigida que el zayiil, aunque este dltimo también se
improvise, pero sobre una estructura prefijada, que obliga a
dirigir la palabra a un tipo de realizacién expresiva especifica
dentro del plano fonético y morfolégico.
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El gul no tiene una pauta o linea formal preestructurada, en €l
s6lo se van hilando ideas. El tayiil es una expresion socialmente
mds amplia, de ceremonias abiertas y colectivas; el gul no
involucra al nosotros, como unidad social y cultural, es mds
individualista y privado, aunque necesariamente se reproduzca
en un contexto social.

El tayiil no supone una clausura de sus significados, a diferen-
cia del gul, que si descansa sobre una semadntica restringida de
las machis. El primero pertenece a una semidtica asequible,
semiGtica exotérica; el segundo a una hermética, o esotérica.
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ETNOPOETICAS Y ETNOSEMIOTICAS DEL
IEXTO POETICO

El material que presentamos sigue un orden. Los originales son
el registro obtenido por Leonel Lienlaf en terreno. También le
pertenecen las traducciones y las etnopoéticas donde el poeta
interpreta el discurso de su propia cultura. Las etnosemiéticas
corresponden al trabajo de interpretacién etnoldgica.
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ORIGINAL 1

Machi Petronila (Mono-Paine)
Witrapay tiifa.

Eimi ta mi pufnifiim ka

elu admuan chau

Perimayafin Kutran ta Tiifey ka

maiikonagkuley- Trananalagkiiley ka

pepengefimi ta welu nga
elumuchi niitram ka.
elumuchi dungu ka
chem kutran nien

chem neien nien
pefimafichi fii puike ka
pefimafichi i lonko ka
pipingen may chau

Oh, oh, oh...

Admuan dungun mew
eimiin may miin pifiiin
Witrapay Tiifa

Kiimelenolu neyen

Tiifey ka

Witrafuy ta neyen

Witrafuy ta forro
nangkonagkiiley, tranaukiiley
Pelan ta #ii kutran-em
Pelan ta iii lawen-em

Pean ta lawen

pipingen ta fey ka

Wingka ngey ta kutrankiiley
pipingen may chau

Adkintu Forro afimiin
adkintu lonko afimiin
peyeafi mi ta piifitin
peyeafi ta lonko
Tuchilen Choinka.
Tuchilen piifiiin ka
pipingen may chau.
Oh, oh, oh...
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Peiimafichi 7ii llauketu
penmafichi fii forro-mollfuri
Tuchilealu i kutran.

chen kutran nien
neyen-ngeam ta fey

Chem ta ni castiganietew
chemew Tii miilen fii kutran
chemew fii miilen fii forro
pefimangeam fii kutran
Chem kutran ngen pipipingey piifiun
pipingey fiawe

Witra-akuy fey
Kiimelenolu-forro
kiimelenolu mollfiin
adkintulelmuan - pelelmuan
Eimiin ta miin pingen.
Witrapay tiifey
Kimelelngealu iii kutran
Chem kutran ngen.
Pipingen may chau.

Oh, oh, oh...

Eimiin ta adafimiin ta piifiiin
ad-afimiin ta muelkon.
ad-afimiin ta forro
ad-afimiin ta lonko
elumuchi neyen ta tufey.

Chem-mollfiiii kontueyeu
fiawe, diiya tiifa
malkonalkiiley.

Tiifachi kutran Chau.
Oh, oh, oh...

TRADUCCION

Se ha levantado ya.

Es tu hija pues Padre.

Dame pues su rostro Padre
Veré sus malestares- ahora pues
Su cuerpo se inclina hacia abajo
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porque lo estds viendo
Por ello

denme la sabiduria
denme las palabras

qué mal se ha alojado en su cuerpo.

qué viento es

quiero verle su corazén
quiero verle su cabeza
Estoy diciendo Padre.
Oh, oh, oh...

Me darén el rostro de las palabras
Porque es su hija

la que se ha venido a levantar
porque el viento no estd en calma
lo ves pues.

Vino a levantarse el viento

Vino a levantar sus huesos
Porque estd arrastrada hacia abajo
no he visto su enfermedad

no he visto los remedios.

Pero.

Veré los remedios

estoy diciendo ahora

desde estas Tierras.

Gran Padre.

Oh, oh, oh...

Le miran sus huesos

le miran su cabeza.
Veran a esta criatura

que vea sus pensamientos
Cémo estardn sus raices
Cémo estard esta hija
estoy diciendo Padre.

Oh, oh, oh...

Quiero verle sus entrafias
Quiero verle sus huesos

Su sangre

Cémo estd su enfermedad

Cudl es su malestar

para que tenga respiracién pues
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qué viento malo es lo que la atormenta
dénde estd su enfermedad

dénde estdn sus huesos

para poder sanar su malestar

(cudl serd? estd diciendo tu hija

esta mujer.

Por qué llegé a levantarse

al no estar tranquilos sus huesos

al no estar bien su sangre

al no estar bien su sangre

me lo buscardn y me lo encontrardn.
Porque ustedes lo han dicho

ella se ha levantado aqui

para que puedan ensefiarle sus dolores
cudl es su enfermedad

estoy diciendo Padre.

Oh, oh, oh...

Ustedes pues sanaron a esta hija
le purificaron su sangre

le purificaron sus huesos

le purificaron su cabeza

darle pues un viento bueno

para que esta hija

pueda levantarse

Padre.

Oh, oh, oh...

ETNOPOETICA
Este es un tayiil de sanacién.

1. Comienza con la presentacién a la divinidad de la persona
enferma (en este caso es una mujer). Witrapa tiifa, se ha puesto
de pie, ha venido hasta aqui. Asi comienza la machi por presen-
tar a la enferma a sus espiritus.

La machi pide que le muestren a esta hija tal cual es, elua
admuan chau, dame pues su rostro padre. Aqui la machi empie-
za a decir que tiene que ver su cuerpo como se inclina hacia la
tierra /su cuerpo se inclina hacia abajo/ -haciendo alusion a la
muerte- porque ella, 1a machi, lo estd viendo. Pide por ello que
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le den sabiduria, que le den las palabras —dzungun— para poder
reconocer al mal que aqueja a la persona: chem kiirufngn, chem
nyen ng, qué viento es lo que la ha dafiado.

Aqui el viento representa lo pasajero, lo que viaja y ademas el
espiritu de los muertos que algunas veces puede producir enfer-
medad en las personas (kalku).

Luego hace alusién al corazén —piuke—y a la cabeza —lonko— de la
persona, encomendédndolos a la divinidad con el grito: oh, oh...

2. Aqui la machi habla de la “hija” y ella —la machi- dice que
ha sido enviada a levantarla: witrafuy ta neyen; a su vez empie-
za a dirigirse a la enferma y le dice que estd viendo su espiritu,
sus huesos forro.

De repente su enfermedad se le escapa y por lo tanto no puede
encontrar el remedio-sanacién, luego vuelve a rogar a la divi-
nidad que le muestre a esta hija —lamngem lawe— lo que ella
padece. Vuelve entonces aqui a hablar con los espiritus y le
pide permiso al padre: pipinng mai chau, y lanza el grito: oh,
oh, oh... (el grito oh se lanza para conseguir por medio de su
eficacia el don requerido).

3. Vuelve la machi —en el verso— a presentar a sus espiritus a
la hija: Eimiin ta adafimiin ta piifiiin, “ustedes me verdn y
sanardn a esta hija”; y le sanardn su alma, su cuerpo, su corazén
y su cabeza, y les pide que le den nuevas energias, we molfiin,
nueva sangre, a esta hija que ha ido a levantarse para pedir por
su salud, y lo corrobora con el grito: oh, oh, oh...

4. Acotaciones generales: este es un tayiil de entrada en el
proceso de sanacidén, aqui la machi sélo pide, y presenta a la
enferma, después de este fayiil suele venir la interpretacién de
los signos que ha tenido la enferma en sus suefios. Generalmen-
te eéste se realiza en la mafiana, cuando el sol recién estd saliendo.
ETNOSEMIOTICA

Figuras claves.

1. Witrapa tiifa: “se ha puesto de pie” /ha venido hasta aqui/. El
ponerse de pie supone voluntad, que se sobrepone a si misma.
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En este acto de sobreponerse se genera un poder especial. Un
poder que obliga, que determina al medio a imponerse a todo lo
que rodea a la persona. Esta determinacién tan especial de la
persona llamaré la atencién de la divinidad.

2. Ada: “el rostro”, define a la persona, es un simbolo metonimico
de los particulares atributos fisicos y espirituales de ésta. En el
rostro estdn sintetizados la globalidad de los caracteres que
integran al sujeto. Ademds, exterioriza la situacion especifica
(vivencial) a la que €l estd subordinado: cansancio, salud, en-
fermedad, agresividad, dolor,alegria, tristeza...

3. Marikonagkuley trananalagkiiley ka: “su cuerpo se inclina
hacia abajo”. El cuerpo no se inclina por voluntad propia —a
diferencia de lo que sucede al ponerse de pie—, se inclina por
una fuerza extrafia y externa al sujeto que lo obliga a mirar
hacia abajo. Hacia el lugar (tdneles, cuevas y cavernas) donde
moran los seres del horror y la muerte, de la destruccién y el
dolor.

El ponerse de pie y el mirar hacia abajo se articulan dialécti-
camente, suponiendo, por un lado, la voluntad de aquel que
desea salvarse (elevarse), y por el otro, la pérdida de esta
voluntad, por una fuerza que lo domina y lo arrastra hacia la
muerte.

4. Dzungun: “palabra”, /palabras/. La palabra como niicleo del
tayiil es la materia del canto, soporta la arquitectura de la
expresion. Pero aqui, muy especialmente, la palabra es, a la
vez, sabiduria (el poder designar, nombrar) y la facultad de
sanar, el signo que actda por eficacia psicoanalitica. Palabra
activada en el canto para operar en el &mbito de la patologia. A
este complejo proceso Lévi-Strauss lo llama eficacia simbdlica,
el discurso que expulsa —en su dramatismo- la enfermedad.

5. Neyen: “viento” /espiritu de los muertos/.
Lonko: “cabeza” /inteligencia rectora/.
Molfiin: “sangre” /energia vital/.

Piuke: “corazén” /6rgano central/.
Forro:= “huesos” /esencia corporal/.

El viento penetra hasta los huesos, contaminando a los demads
componentes del cuerpo, representados signicamente por la
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cabeza, la sangre y el corazén. La poética anatémica mapuche
ha privilegiado ciertos 6rganos para simbolizar los diferentes
dominios del cuerpo.

Contexto Ritual:
Este es un tayiil que abre e inicia el ritual de sanacién. Elige la
machi el alba para su realizacién. Asi, su sentido es doble: se

comienza al despuntar el sol, al empezar la jornada. Se elige la
luz que sana, en el momento de su madxima pureza.

57



ORIGINAL 2
Machi Maria Cayul, edad 60 afios. (Malalche).

Chau Dios

Eimi mi pielmu

Eimi mi elelchi

Ko tiifa chau

Eimi mi kom Trayenko
Tiifa ngillatun mekefi-in
Tiifa chi ruka

fiidol chau

Eimi lelinagkiilepaimi
ad - aen ta diigunmeu
Pingenmeu chau

inche witralepan tiifameu
ngillatumekepan.

Miilepe ta kiime repetu

miilepe ta kiime dungu Tiifameu
ngelayay chem yafkan rume.
chem wed-wed kom rume.

Eimi ta mellpu mekewi-in
ngillatu mekewi-in

welu kiime felepe

chaeltu may pu pefii pu lamngen.

TRADUCCION

Padre Dios

Porque td lo has dicho
Porque td lo has dejado
esta agua Padre

Es tuya toda

agua del estero

Porque tu lo has dicho
esta oracién estoy diciendo
en esta casa

Gran Padre

Td que miras desde lo alto
muéstrame pues las palabras
Porque td eres
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Gran Padre
yo me he puesto de pie aqui
y estoy rogando.

Que haya buen respeto

que haya buenas palabras aqui

que no haya discordia

ninguna mala cosa.

Porque td nos protegerds

estamos rogando

para que todo esté bien

gracias pues hermanos y hermanas.

ETNOPOETICA

1. Este tayiil machi no es tradicional; no se configura a partir de
su estructura formal, es una especie de discurso, que no recurre
a la reiteracion de las frases, ni al tradicional “oh” en que
terminan las estrofas. Hay aqui incorporacién de dos términos
del castellano (de la cultura occidental dominante), Dios y
repetu (respeto). Que se adosan a una vivencia diaria y directa
con el medio [fisico-social] en el cual se estd realizando este
canto.

El canto comienza elevdndose desde la voz de la machi hacia la
divinidad (Chau Dios), haciéndole presente que el agua del
estero, Trayenko, manifiesta lo que €l le habla (a la machi), eimi
mi pielmu. Esto sirve de argumento para hacer presente que en
esto hay una comunicacién (la machi deja de manifiesto que la
comunicacién existe: “por eso te estamos rogando” comunicén-
donos contigo). E inmediatamente entra el espacio fisico, tefachi
ruka, “desde esta casa”. Volviendo nuevamente a su contacto
directo con la divinidad: Td, gran o poderoso padre, fiidol chau,
“raiz poderosa”. Volviendo a hacer presente que la divinidad
mira hacia acd, hacia abajo, hacia lo que ella, la machi, estd
diciendo.

De esta forma la relacién entre la divinidad y la machi se une
en comunién con el espacio fisico, ruka, (se completa el circu-

lo) y comienza la relacién con el siguiente verso.

2. La comunicacién ya estd hecha, entonces comienza el pedir.
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Ya hay una relacién familiar. Adz aen ta diigunmeu, “dame el
rostro de las palabras”.

El mundo mapuche es integral, discreto, pero necesariamente
solidario. Las cosas, las palabras, los sonidos se relacionan con
lo divino y deben estar presentes en cada rayiil, y luego todo va
fluyendo, los versos se van estructurando y van naciendo, desde
la visién de que todo se relaciona con lo divino. A su vez, va
integrando otras realidades paralelas, que son las vivencias de
los oyentes, y las vivencias de la machi que hace el tayiil: el
punto de encuentro es lo divino. Segiin esto, pueden intentarse
dos o més formas de interpretacion:

Emi-mi pielmu, porque td lo has dicho. Eimi-mi, lo tuyo, no en
el sentido de persona individuo, lo propio como realidad espi-
ritual; lo que te pertenece. Pielmu, lo dijiste, afirmativo “cuan-
do no hay lugar a dudas que se dijo”; dénde lo dijiste, el lugar,
involucra el espacio fisico; cémo lo dijiste.

Exégesis:

“Lo que has dicho y cémo lo has dicho te pertenece, porque td
lo has creado”.

Hermenéutica:

“El verso nace y termina en el ti (refiriéndose a una persona),
toda la accién da vuelta en torno al td. Todo vuelve al mismo
punto, porque eimi estd significando: “lo has dicho, por lo tanto
te pertenece”, y esto es corroborado al agregarle piel que
significa “decir”, la particula mu, que reemplaza como pronom-
bre a eimi, que significa ti. Entonces pielmu, significa “tu
decir”.
ook

Esto da pie para una nueva interpretacién-traduccién que es:
“tu decir es verdadero porque ha nacido de ti”. Aqui ocurre lo
mismo que en la interpretacién anterior la idea siempre estd
centrada en el td.

Esta idea va ir repitiéndose durante todo el tayiil llegando al

final de éste a completarse en un nosotros. Lo que delimita esto
es ngillatu mekewin, que complementa e involucra a toda la
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realidad. Durante todo el tayiil 1a machi se relaciona con una
sola “persona” (la divinidad) y todo va girando en lo que esta
divinidad ha manifestado a través del espacio fisico (en este
caso: el estero, el agua, las palabras, la misma oracién de la
machi, la machi incluso, vuelve al ti) para llegar al final a unir
todo esto en un nosotros que estamos ngillatu mekewi.

Ngillan, relacionarse, relacién de parentesco (relacién con el
suegro, incorporarse a una nueva familia), es intercambiar pro-
ductos sin sentido comercial, “regalo, como para vivir’; reci-
procidad; ngillatu, dual, relacién entre un yo y un td, sumando
toda la significacién infinitiva de ngillan.

Mekewi, hacer, lo estdn haciendo ellos dos [morfema aglutinan-
te], “verbo particula”, “sola no significa nada”. Derivada de
meken, hacer, estd haciendo.

In sustituye al pronombre inchi, nosotros.

Significado total, sentido:
ngillatu mekewi-in = estamos intercambiando td y yo para no
sotros.
= estdn intercambiando ellos dos (machi-
divinidad) para nosotros (la comunidad o
grupo con el que se encuentra).

En este verso —que es a su vez una sola palabra— estdn conju-
gadas las tres formas de pronombres mapuches singulares: yo,
inche y td, einmi; dual: nosotros dos, inchu; plural: nosotros,
que a su vez pluraliza la palabra-frase con el in.

4. La comunicacién que existe entre la divinidad y la machi es
gracias a todo lo que la rodea, es por ello que al final también
da las gracias a los hermanos y hermanas que la han acompa-
fiado, diciendo welu kiime felepe, “para que todo vaya bien”.

De este ultimo verso es posible volver a cualquiera de los
primeros versos : Chau Dios, Emi mi pielmu, Emi mi elelchi. El
movimiento es siempre es circular, la secuencia puede inver-
tirse, cada verso es un mundo, una realidad, una idea, que se
van enlazando circularmente entre si.

5. Eimi mi elelchi = porque td lo has dejado.
elelchi; elel = dejar, o colocar algo que estd en mi poder
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que me pertenece; chi, adjetivo demostrativo, ese (Ejemplo: chi
wentru, ese hombre).

En este verso la machi le hace presente a la divinidad que ella
estd hablando y comunicdndose con él a través de lo que él
mismo conoce y ha dejado. La machi le delimita el espacio, es
tan imperativa que deja claro el espacio, porque la divinidad lo
que tiene y ha dejado lo conoce. Y es por eso que le dice, “es
esto que te pertenece a ti, porque lo has puesto ti ahi, es tuyo”.
Esto es el pie [la base] para hablarle del espacio concreto,
natural, tangible: ko tiifa chau, “agua es esta padre”. Es decir,
“Tid la conoces, es agua”; porque (da la explicacién al verso)
emi mi kom trayenko, porque es toda agua de tus esteros; Tiifa
ngillatun mekafi-in, estamos encontrandonos (ngillatun) contigo.

En estos tres dltimos versos se manifiesta el espacio real en el
que el ruego es realizado. Se ejecutd cerca de un estero en una
ruka, y por eso agrega tefachi ruka, “en esta casa”.

Desde el espacio fisico se vuelve a fiidol chau, “raiz poderosa”
o gran padre; y a su vez, en el siguiente verso, al padre pode-
roso se le relaciona con esta realidad fisica a traves del siguien-
te verso: eimi lelinagkiilepaimi, “ti que miras desde lo alto
hacia acd abajo”. Ese “acd” es el lugar fisico delimitado por la
tierra, el estero y la ruka.

Emi, td; leli, mirar, ver, estar consciente de, es la corroboracién
de una verdad; nag, hacia abajo; kiile, vuelto hacia; paimi,
“estds aqui”. La machi pone a la divinidad en un lugar fisico
determinado, un punto concreto, arriba, y esto obedece a la
visién de equilibrio entre los que se comunican.

Para que la relacién exista, tiene que haber complementacién
del arriba y del abajo, que no significa superioridad e inferio-
ridad, significan complementariedad y ambos representan el
todo, donde se desenvuelve lo sagrado. La tierra y el agua
también son sagradas.

6. Ahora la machi comienza a ser protagonista, en una relacién
td (chau dios) —yo (machi); antes yo— td: ads-aen ta diigunme,
muéstrame pues las palabras, o, me dards a conocer las palabras
(td a mi); en oposicion al pifien meu chau, porque td eres padre,
porque a ti te han dicho padre (se justifica la relacién, o la
explicacién del porqué de esa relacién); se deja presente la
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necesidad de la reciprocidad [por la inversion, Dios-machi;
machi- Dios: relacién de determinacién], y su importancia
dentro de las relaciones en general.

Luego de esto, la machi le hace presente que inche witralepan
tiifameu, “yo me he puesto de pie aqui” [“puesto de pie” : signo
de determinacion de la machi], en este lugar, para ngillatumekepan,

“comunicarme contigo”.

Ngillatumekepan, con este verso queda establecida la comuni-
cacién y se da paso para que la machi empiece a pedir los
buenos deseo: Miilepe ta kiime repetu/ miilepe ta kiime dungu
tiifameu/ ngelayay chem yafkan rume/ chem wed-wed kom rume,
Que haya buen respeto/ que haya buenas palabras aqui/ que no
haya discordia/ ninguna cosa mala.

En estos versos la machi pide que todo el mundo fisico en el que
ella se relaciona se desenvuelva en armonia, porque el que estd
arriba, la divinidad, la estd protegiendo en ese momento, y por
lo tanto los deseos tienen que hacerse realidad. Ademds, todos
los que allf estdn forman parte de esta comunicacién con lo
divino, ngillatumekewi-in, “estamos encontrandonos-comuni-
cdndonos contigo”.

ETNOSEMIOTICA
Figuras claves:

1. Tiifa ngillatun mekafi-in: “esta oracién estoy diciendo”; “por
", &

eso te estamos rogando”; “comunicdndonos contigo”; “estamos
encontrdndonos contigo”.

2. Adz aen ta dzugun meu: “dame el rostro de las palabras”;
/peticion de sabiduria a la divinidad/.

3. Ngillatunmekepan: “para comunicarme contigo”; /se abre el
canal de comunicacién entre la machi y la divinidad/.

4.- Ngillatu mekewi in: “estamos intercambiando td y yo (para
nosotros)”’; /estdn intercambiando ellos dos (la machi y la divi-
nidad) para nuestro beneficio (la comunidad o el grupo de
referencia de la machi)/.

Ngillatun y Dzugun:

1.- Ngillan es un concepto de enorme complejidad seméntica,
que en el contexto del tayiil adquiere una serie de significaciones
entrecruzadas, generando una polisemia de gran coherencia.

Ngillan: “relacionarse”; /relacién de parentesco/.

La relacién ngillan configura un parentesco muy especial, el
parentesco convenido, contractual, no sanguineo, la afinidad.
En el sistema mapuche, la relacién de afinidad siempre lleva
implicita una peticién que el hombre hace a los padres de su
mujer. De aqui que se use este vocablo (ngillan) que también
significa “pedir”, “rogar”. Es por ello que la relacién ngillan
siempre lleva envuelta una subordinacién del que pide con
respecto al que otorga, lo que también ocurre en el intercambio
asimétrico y, obviamente, en el regalo. Esta es la relacién que
se establece entre la machi y la divinidad en el desempefio de
su oficio, ejemplificada en los tayiil, la misma que se establece
entre la comunidad y la divinidad en el ngillatun, el acto de
pedir.

La divinidad es generadora de vida y existencia y la machi es
el mecanismo (medio) de su comunicacién con la tierra y sus
fuerzas bésicas. La divinidad regala dones a los hombres por
intermedio de la machi y les exige reciprocidad. De aqui el
tercer concepto de ngillan: “intercambiar productos sin sentido
comercial”; /regalo que permite vivir/. La divinidad dona la
vida que genera. La machi, por su parte, es también dispensadora
de la vida, por su calidad de taumaturga, pero siempre que
mantenga fluida su comunicacién con Dios a través del rito.
Precisamente el zayiil es un rito chaménico con una estructura
ciclica que reafirma continuamente la posicién de la machi
respecto de la divinidad mediante las figuras poéticas en
andlisis.

2. Dziingun: “la palabra”; /palabra de la divinidad/.

Es una palabra de verdad, que construye. Es el verbo que crea
y no destruye. La palabra designa y lo que no se conoce no
puede recibir un nombre. La palabra es, pues, sabiduria. Por
ello, en los tayiil, la machi pide a la divinidad que “le dé€ las
palabras”, o “le muestre las palabras”.
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Ngillan y dziingun se integran en este tayiil, en una red de
significaciones que nos hablan de la palabra sagrada comunica-
da a los hombres, y que los integra en un complejo circuito de
reciprocidad.
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ORIGINAL 3

Machi de Dollinco

Wenu-elchen nga

Pu lonko

Periinwen lonko

mallewen lonko

miilekay anay

Wenu diingurife

Pu lonko

Pipingetullen fiidol chau
amungillatulepatun

Fachi antu kay

Tiifachi ayelechi antiimeu
Witrapan kay nga

We wenumeu

Eimi nga mi welngiiimewkey
Eimi nga mi kiimenga kifie
Permisio may pipingellen may chau

Yaf Fiireniemulechi

pipingen nga fiidol chau
witratripay pipingemullenta
aniikiinowmun iiyllechi kay nga
kifie tiytunga mapumeu

kifie iiytunga lelfiinmeu

uyechi kay nga

serfitu kay nga amulenchi

Lelfiin kay

Kakewmen nga

Witratripa nga miitrumwayin kay
Pipingen may Chau

Fente puai 7ii ngillatun
Fente puai fii llellipun
Fenu iilmen chau

miileimi

serfican kaynga kiime chau
serfican kaynga pu lonko
kom trawkiilepatui pu fiawe
Tiifachi kai nga rukameu
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Eimimumay ayiilu

Eimi yengu kay ain kume nga
Riipu kay, awelukay nga
awelukay nga niitram amay
awelukay nga niitran may
antikukaynga dungun may.

TRADUCCION

Ustedes que desde arriba
dirigen a los hombres
grandes lonkos
hermanos lonkos

primos lonkos

existen pues.

Td que hablas desde arriba

grandes lonkos

estoy diciendo ahora

gran padre

voy comunicindome desde este espacio contigo
hoy dia

En este dia que se estd riendo

me he puesto de pie pues

en un nuevo arriba

en la entrada de ti

en tu bondad tnica

estoy pidiendo permiso pues gran padre.

Sigue brinddndome tu apoyo
estoy diciendo pues gran padre
ya se estdn poniendo de pie

me estdn diciendo

deténganse un momento

denme tiempo para los nombres
un nombre para la tierra

un nombre para las pampas

que todo lleve nombre
sirviendo pues iré

en las pampas pues

en todas las cosas

cuando vayas saliendo los iré llamando
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con todo tu poder que estd

con todo tu nombre que estd

estoy diciendo gran padre

estds sirviendo pues gran padre
sirviendo a nuestros lonkos

todos los hijos estdn reunidos aqui
todas las hijas estdn reunidas aqui
en esta gran casa

porque td lo has querido

porque es bueno estar contigo.

Camino es

la palabra de los abuelos

la voz de los abuelos

la palabra de los abuelos

porque es la sabiduria de los antiguos.

ETNOPOETICA
Tayiil hecho especialmente para una reunién de lonkos.

Mezcla elementos antiguos con nuevos: antiguos, empieza hablando
de los lonkos antiguos que murieron; nuevos, “hoy dia / en este
dia que se estd riendo”; alterndndose sucesivamente.

1. Comienza el tayiil con la invocacién de los antiguos lonkos,
aquellos que han ido preservando la tradicién, los hermanos
lonkos que habitan la tierra de arriba; wenu elchen nga, “uste-
des que miran desde arriba”, o , “ustedes que dirigen los hom-
bres desde arriba”: wenu, arriba, lo que estd sobre, lo que estéd
mds alld de; elchen, dejar a 1a humanidad, que los puede guiar,
que ha dejado (puesto en su lugar actual); nga, es asi, reafirma
lo que la frase dice.

Los lonkos, a los cuales se dirige, son los grandes lonkos —pu
lonko— que son hermanos, grandes parientes, de los lonkos
vivos de hoy dia, los cuales reciben la voz de los antiguos a
través del que habla desde arriba, de la palabra de los grandes
lonkos -wenu dziigunfe/pu lonko—.

Una vez que la machi se ha comunicado con la memoria de los
antepasados, en comunicacién con los de ahora, la machi se
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dirige a la raiz creadora, gran padre, o poderosa raiz, o padre
raiz, el principio (#iidol chau); estoy diciendo pues gran padre,
repite la machi, haciéndole presente a la divinidad que en este
dia (dia especifico en el que se realiza la ceremonia), que es un
dia alegre, “que se estd riendo en este dia alegre” (aielchi antu),
el dia-sol que hace reir.

Luego ella pasa a ser protagonista diciendo: we wenumeu, “me
he puesto entonces de pie, en este nuevo arriba”. Aqui deja de
manifiesto que esta ceremonia en la cual estd involucrado este
tayiil es el inicio de algo nuevo que se estd creando, pero que
viene desde tiempos muy antiguos, porque le dice a la divini-
dad: Emi nga mi welngifimewkay, en tus orillas (margenes), en
tus puertas (umbrales) , o en tus principios (fundamentos) que
te pertenecen; por eso pide permiso para pisar este nuevo arri-
ba, para que se establezca la comunicacién entre lo que es ahora
y lo que era antiguamente, y que es representado por los lonkos.

En esta primera parte, la machi canaliza los sentimientos de la
reunién hacia lo divino representado en todas las antiguas co-
sas, las tradiciones, y la palabra de los lonkos.

2. Empieza la machi pidiéndole a la divinidad que no le aban-
done, que la siga acompaiiando, yaf fiire nie mulechi, “sigan
volviendo su apoyo hacia mi”, o, “sigan acompafidndome”; y
empieza a hacer presente que todos los espiritus se estdn po-
niendo de pie, se estdn impacientando; witratripay, “estdn pa-
rdndose y saliendo de pie, a la orilla, a la puerta” (es un levan-
tarse enérgico, decidido, que supone una voluntad de accién). Y
pide que se esperen, hasta que ella haya podido darles nombre
a las cosas; willechi kay nga, “dejar nombrada una cosa en este
momento (presente) sin posibilidad de que ese nombre se cam-
bie”, volviendo a ser muy imperativa. Pide que le dejen darle un
nombre a la tierra, darle un nombre a las pampas, a todo lo que
hay, para que ella (la machi) pueda servir mejor en su caminar,
y pueda servir también a las pampas (lelfun kay), y a todas las
cosas: kakeunga.

Una vez que le hayan dejado nombrar las cosas, dice que llama-
ré a los espiritus, de pie sobre el poder que les pertenece, sobre
el nombre que les pertenece; y le repite a la divinidad que esto
se lo estd diciendo a él: pipinng may chau, “estoy diciendo pues
a ti padre” (enfética, perentoria).
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En esta segunda parte hay una comunicacién entre la divinidad,
la machi y los espiritus. Aqui se invoca la necesidad de la voz
y la importancia de los nombres de las cosas, y de la conserva-
cién de estos nombres. A su vez, la machi es la que garantiza
estos nombres, para que sean respetados. Respetando asi las
tradiciones de los lonkos.

3. La machi empieza diciendo que hasta aqui llega su comuni-
cacién con la divinidad, que hasta ah{ llega su mirar: fentepuai
fii ngillatun, fentepuai fii llellipun, haciendo presente lo pode-
roso y rico que es el poder de la nueva altura, del nuevo arriba:
wenu iilmen chau, “y dicen que esto estd”; miileimi, “tu estas”.
Luego agradece al gran buen padre que sirve a los lonkos y a el
le hace presente que los hijos de estos lonkos estdn reunidos en
esta ceremonia: kom trau kiilepatui pu fiicham, y también estdn
reunidas todas las hijas, pu fiawe, en esta casa donde se realiza
este encuentro, y donde lo han querido los lonkos, donde se estd
bien y en comunicacién con el gran padre. Porque, dice la
machi, es el camino, la palabra de los abuelos, las tradiciones
de los abuelos, todo lo que viene desde tiempos antiguos, por-
que la palabra es antigua.

El final del rayiil no es un final en si, sino que es el pie para que
comience un nuevo tayiil o el mismo, que puede ir rotando
siempre. Este comenzé con la memoria de los antiguos, y ter-
mina con la memoria de ellos.

ETNOSEMIOTICA
Figuras claves:

1. Lonko: “cabeza”; /cacique/. Es la cabeza que manda, que
gobierna, que organiza.

2. Wenu: “arriba”; /1a béveda celeste/. Es el lugar donde habitan
las divinidades positivas.

El arriba se articula solidariamente con el abajo, ambas categorias
configuran las esferas elementales de la existencia. No hay que
creer en una dualidad dnica para el universo mapuche, el arriba y
el abajo son conceptos que explican fundamentalmente el concep-
to de infinito, mds que la configuracién de su cosmos.
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El hombre no se puede enfrentar a lo infinito, porque lo infinito
se delimitaria por un estar aqui, y en un estar mds alld —aqui,
hombres; mds alld, divinidad— que se separarian y se enmarcarian
por un limite imposible. De existir esta frontera supondria la
finitud de la divinidad (el poeta hace el gesto con el brazo
extendido de tocar la finitud de lo divino, gesto metafisicamen-
te prohibido para el infinito; después me mira y se sonrie,
demostrdindome con su gesto la concrecién de lo imposible).

El arriba y el abajo son dominios independientes y en paralelo,
que no se topan, que se extienden indefinidamente sin solucién
de continuidad, sélo se vinculan en una relacion de comunica-
cién. Cada dominio posee su infinitud, su especificidad propia,
unidos por la mirada, la palabra y los dones.

3. Awelukay nga niitram: “la palabra de los abuelos”; /la sabi-
duria ancestral/.

Es una palabra privilegiada que se almacena en un tipo de
memoria. Es 1a memoria de los lonkos ya desaparecidos que se
encarna en la de los grandes lonkos. Son los lonkos los encar-
gados de preservar a la cultura. Palabra y memoria son aqui
solidarias, supone un significado en permanente actualizacién
que perpetia la particularidad de un pueblo.

4. Willechi kay nga: “denme tiempo para dar los nombres”; /pide
[la machi] que le den tiempo hasta que haya podido darles
nombre a las cosas/.

En el dominio de lo lingiiistico en este caso, el del tayiil, las
cosas existen por su posibilidad del ser nombradas, el signo
hace, crea la realidad. Lo que no se puede expresar, nombrar,
no puede existir.

Si las cosas pueden ser nombradas con las palabras de los
antiguos, perdurardn, se cargardn de significado y volverdn a
ser en el espacio de 1o mapuche...

5. Nidol chau: “raiz padre”; /gran-poderoso padre/.

La raiz, siidol, figura como soporte universal de todo lo que

crece, y se eleva hacia el cielo. Lo que afirma y eleva. La raiz
padre como el basamento que sustenta a lo vivo.
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DEVELACION Y DISTANCIA

En los cantos aparece una palabra que adquiere una especial
significacién para el etnélogo, es aquella que se produce en el
acto de traduccién del mapudzungun al castellano. Se trata de
una palabra expulsada de su contexto de significacién, de la
semiosis mapuche. La traduccién es un acto contra la palabra.

En el proceso, el signo pierde su potencial de opositividad, se
desvaloriza al quedar trastocado en otra lengua, se desvincula
de sus relaciones de significacién, de la significancia a la que
era sometido en mapudzungun. {Cémo reintegrar esta palabra
en castellano a su contexto originario de significacién para que
recupere su original carga y potencia seméntica?

La develacién de este enigma radica en el esfuerzo, descansa en
la habilidad del poeta para reintegrar este signo extraviado en
la traduccidn en su semiosis original. Aunque para ser exactos
deberiamos hablar de ngepin mds que de poeta, término que
traduce impecablemente el concepto de poeta-en-accién-edifi-
cante (recordemos que poesia quiere decir en griego antiguo
creacion, si Roman Jakobson no se equivoca). Leonel Lienlaf
edificé en castellano una discursividad que nos permitié rein-
tegrar esa palabra traducida a su real sentido en una nueva
significancia. Roland Barthes nos ayuda a aclarar este esfuerzo
miiltiple de exposicién o develamiento de la realidad, que se
sitia en el limite de lo nombrado y de lo imaginado; y que por
medio de la accién poética genera dos realismos: el primero
descifra lo real (lo que se demuestra pero no se ve) [traduccién
de Leonel]; el segundo dice la realidad (lo que se ve pero que
no se demuestra) [poética de Leonel] (Barthes, 1995: 74).

El concepto de significancia posee un contenido que va més
allé del propuesto por los lingiiistas, y recurriremos a Barthes
para destacar este sentido desbordante: ;qué es la significan-
cia? Es el sentido en cuanto es producido sensualmente
(1995: 100). Asi es, el sentido completo no puede emerger de
una préctica morfolégica ni lexical articulada finalmente en
sintdxis. Su profundidad y densidad debe venir de otra parte
del cerebro...

Por una analitica, por un impulso de su propia discursividad, el
ngenpin descifré y contextualizé esa palabra traducida en su
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propiarealidad, 1a aproximé a su semiosis habitual en mapudzungun
mediante una palabra poetizada, aunque dicha en castellano,
para que el winka entienda algo.

Se devela asi un sentido pleno, donde el significado es rodeado
de su ambiente simbdlico. La palabra traducida adquiere cardc-
ter por la inteligencia que provoca la actividad del poeta:

Traduccién de la palabra, primer movimiento:
Nidol chau: = /raiz/ /padre/
= /gran-poderoso /padre/.

Poetizacién de la palabra, segundo movimiento:
La raiz, fiidol, como soporte universal del
todo, chau.
Lo que crece y se eleva hacia el cielo.
Lo que afirma y eleva.

Significancia, tercer movimiento:
La raiz-padre como el basamento que
sustenta a lo vivo.

Develar no fue sélo traducir, fue poetizar la traduccién al usar
el castellano en beneficio del mapudzungun. La esclavitud del
castellano no permite la liberacién plena de los significados
mapuches —no podria ser de otra manera, pareceria paradojal—,
sencillamente los expone. Siempre quedard algo cubierto. Ma-
ravillosa intimidad de toda cultura, donde actos y gestos perma-
necen eternamente inalcanzados. Aqui radica la neurosis de
todo etnélogo y el pudor de toda cultura, obstdculos que como
fruto prohibido dan origen a la conjura de una doble transgre-
sién. La tentacién del poeta, que intenta develar al etnélogo-
mefisto, y la perversién de este dltimo, que publica lo develado
para el alimento de su infinita vanidad.

iY al fin estamos lejos de la lingiifstica, de frente a una etno-
logia densa y sabrosa, donde la palabra estd al servicio de la
fantasia!

%Kk

Después de un afio de duro ejercicio, Leonel se nos distancid,
(tal vez nos mostré més de lo que debia al par de winkas?, ;0
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le molestaria nuestra interrogacion...? No lo sabemos, ni menos
la razén de su distancia, lo que si sabemos y tenemos claro es
lo que significaron para nosotros sus ensefianzas como poeta y
hermeneuta.

Este trabajo fue el comienzo de una comunicacién con la oralidad

y la poesia mapuche, en el cual aprendimos que existen cosas
sagradas que hay que callar...

NOTAS

! Proyecto FONDECYT 910078.
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