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1. Introduccion

1.1 Presentacion

La siguiente tesis se ha realizado en el marco del Proyecto Fondecyt N° 1095024
“Conmemoraciones y Memorias Subalternas”, llevado a cabo en el afio 2009, a cargo del
profesor José Bengoa. Ademas, se basa en una investigacion realizada con posterioridad

para el Proyecto Fondart “Muiikupe Ulkantun: Que el canto llegue a todas partes'”.

La participacion en ambas instancias me permitié vivir durante un periodo en Puerto
Saavedra y posteriormente viajar en reiteradas ocasiones al territorio del Budi, todo esto
con el objetivo de investigar en profundidad acerca de la oralidad mapuche y en particular,

sobre su canto, llamado /.

Considerando la importancia de la oralidad en el pueblo mapuche, en cuanto método de
comunicacion, enseianza y transmision de su cultura, se ha elaborado la siguiente Tesis de
Magister en Antropologia para conocer y analizar el i/ e indagar acerca de su importancia
en el pasado y el presente. A través de esta investigacion, pretendemos responder ;Cual es
y ha sido la importancia del canto mapuche, dentro de una cultura de caracter oral, para el

mantenimiento y transmision de su cultura?

Con el objeto de responder aquella pregunta, se abarcaran diversos ejes tematicos que
pretenden acercar a una mejor comprension de la tematica abordada en la tesis. Asi, por una
parte indagaremos en las caracteristicas generales de la musica y del canto mapuche,

profundizando en el contexto en el que se manifiesta y ha manifestado historicamente,

! Proyecto Fondart realizado junto a Natalia Caniguan y Joel Maripil, en territorio del Budi durante los afios
2010y 2011.



como también en sus temdticas. Ademas, se analizard la importancia del il para la
transmision de saberes culturales; la relacion existente entre el canto y la memoria e historia
mapuche; la estrecha vinculacion entre el i/ y el mapudungun; la figura del cantor —
tilkantufe-, y la situacion actual del i/ en el territorio del Budi. Todas las dimensiones
recién sefialadas actuardn como ejes tematicos que modelardn y orientaran la tesis, y por

ende, estan incorporadas en los objetivos de este estudio.

Considerando que la cultura mapuche es de caracter oral, al comienzo de esta tesis se
realiza un analisis tedrico sobre los conceptos oralidad y musica. Posteriormente, se
describe y analiza el canto mapuche. A lo largo de la tesis se remarca la importancia del
mapudungun y en particular del canto en la vida cotidiana y ceremonial del pueblo
mapuche, refiriéndose a los momentos y contextos en que surge el i/, como también a la
forma en que éste se aprende y transmite. Para finalizar, se hace referencia a la situacion
actual en la que se encuentra el canto mapuche, planteando que una de las razones que ha
permitido su conservaciéon en el sector - pese a dificultades como la imposicion del
castellano, de la escritura, migracién, discriminacion, entre otras-, es debido a su
ocultamiento, ya que el i/ se ha refugiado en espacios privados, intimos del pueblo

mapuche, surgiendo entonces en aquellos contextos propios de la cultura mapuche.



1.2 Antecedentes
Caracteristicas e historia de Saavedra y alrededores
Saavedra es hoy la comuna que concentra el mayor porcentaje de poblacion mapuche del

pais. Se encuentra ubicada a 85 kilometros de Temuco, en la Region de la Araucania,

novena region. Su capital comunal es Puerto Saavedra.
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El territorio en el que se encuentra dicha comuna, fue reconocido por el Estado chileno
como Area de Desarrollo Indigena (ADI Lago Budi), existiendo 94 comunidades mapuche

en el sector del lago que han sido incluidas en éste. (Caniguan, 2007).

Curiosamente la historia que se “ha construido” de la comuna de Saavedra, gira en torno a
los sucesos que se han llevado a cabo en el pueblo de Puerto Saavedra, pese a que éste
corresponde a una pequefia parte de la comuna, la cual se caracteriza por ser rural. De
hecho, del total de habitantes de ésta, el 81% vive en localidades rurales y solo el 19% vive

en zona urbana.

La gran mayoria de sus habitantes son mapuche y viven en zonas rurales cercanas al lago
Budi. Se han desarrollado casi aisladamente, siendo excluidos del desarrollo global de la
comuna. Esto, porque hasta hace pocos afios no existia un contacto directo entre el lago
Budi y Puerto Saavedra, y el nico contacto dependia de una barcaza que circulaba con
poca periodicidad. Asi, su unico contacto permanente con instituciones estatales o

religiosas, era a través de escuelas e iglesias ubicadas en sus territorios (Caniguan, op. cit).

Al igual que las otras regiones ubicadas al sur del Bio Bio, el sector de Puerto Saavedra y
lago Budi estuvo habitado por mapuches hasta principios del siglo XIX, “Mapuches del
Budi o Ultra Cautin” (Bengoa, 1996). Por encontrarse lejos de la frontera norte del Bio
Bio, los habitantes de esta zona se mantuvieron lejanos a los escenarios militares, lo que les
dio ciertas particularidades que los diferenciaron de otros grupos mapuche. Los mapuches
del Budi eran menos belicosos que sus pares ya que, debido a su lejania con los wingkas, no
necesitaban defender por la fuerza sus territorios. Por lo mismo, su desarrollo productivo
fue mas estable, desarrollando la agricultura y ganaderia. Por estar relativamente aislados
de los otros mapuche fueron bastante influenciados por los espafioles, siendo marcados por
la presencia del fuerte Valdivia y las plazas de Toltén y Queule, con quienes
comercializaban. También, antes de la ocupacion sistemdtica de su territorio, tuvieron
relacién con misioneros -principalmente capuchinos-, que llegaron a sus tierras desde el

siglo XVIII y con “capitanes de amigos™.



Ahora bien, segun relatan los archivos de la Biblioteca Publica de Puerto Saavedra, en el
afio 1852 se formaron los primeros caserios en esta localidad, lo que fue acompafiado en
1859 por la instalacion de la Mision Capuchina®. Afios después, en el marco de la
“Pacificacion de la Araucania”, llegaron a Puerto Saavedra colonos venidos desde el Fuerte
de Toltén y Cafiete (Caniguan, op. cit). Después de la gran insurreccion indigena de 1881 -
en la que también participaron los Mapuches del Budi -, hubo invasiones por parte del
ejército chileno a sus territorios, funddndose el fuerte Temuco. A los pocos afos,
comenzaron los remates de tierras y las reducciones, proceso que, unido a la radicacion y
entrega de Titulos de Merced realizada hasta 1929, estuvo acompafiado por multiples

abusos en contra de los mapuche.

Justamente en ese contexto, fue donde comenzo lo que se conoce como “historia oficial” de
Puerto Saavedra, puesto que en el ano 1885, el coronel Cornelio Saavedra fundd este
pueblo con el nombre “Bajo Imperial”. En términos oficiales, ese territorio dejé de ser
reconocido como “Conun Traitraico Leufu”, (“el rio que corre cantando” o “la melodia
que hace el rio cuando suena”), y del mismo modo, la relativa tranquilidad de sus
habitantes mapuche fue intervenida (Mella, op. cit). En términos simbdlicos, el cambio
desde un nombre mapuche a un nombre en espafiol, - que en 1960 pasaria a llamarse con el
apellido del “pacificador” de la araucania - refleja la homogenizacioén e imposicion cultural
y politica a la que se vieron sometidos los mapuche del Budi; su cultura, su lengua, su

historia, debieron “integrarse” a la nacion chilena y dejar de lado sus particularidades.

Aquel periodo, marco el crecimiento y esplendor de Puerto Saavedra, con la llegada de
colonos, barcos a vapor, y con el surgimiento y aumento del comercio. La necesidad de
abastecimiento para Temuco conllevo la creacion de una ruta directa desde esa ciudad hacia
la costa para importar y exportar productos hacia el resto del pais, como también la
construccion de un muelle en Puerto Saavedra. Mientras dur6 aquel esplendor, fueron las
familias colonas extranjeras y criollas las que disfrutaron ese apogeo, pero no asi los
mapuche; quienes no circulaban en el pueblo con la misma fluidez que los no indigenas

(Idem). El esplendor, fue sélo para algunos y significd desgracia para otros.

? La cual posteriormente fue incendiada por mapuches y reconstruida en el afio 81.
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La fundacion de Temuco repercutid en la construccion identitaria de los habitantes del
sector del Lago Budi. Tuvo muchas influencias sobre la vida de los mapuche, implicando la
pérdida de su territorio y cambios sociales, politicos, economicos y culturales de relevancia.
En sectores donde se ubicaban lafkenches, la situacion fue bastante compleja, debido a la
inexistencia de autoridades gubernamentales, lo que conllevdé una mayor brutalidad y

dramatismo en la constitucion de las grandes propiedades.

Si bien las condiciones de aislamiento del sector han ido disminuyendo con el paso de los
aflos, aun se puede observar el aislamiento historico de la zona. De todos modos, hay que
rescatar que éste ha contribuido para el establecimiento y mantenimiento de su cultura. De
hecho, la alta concentracion mapuche en el territorio, la permanencia antigua en la zona, el
aislamiento y escaso contacto con “wingkas”, hacen que los mapuche del Budi posean una
cultura especial, la cual es sumamente rica en diversos aspectos y a la vez, presenta
particularidades frente a otras zonas mapuche. Esto se expresa también en el canto

mapuche, objeto de interés de esta investigacion.

Consecuencias en el pueblo mapuche respecto al tema de investigacion de esta tesis

En cuanto al tema de investigacion de esta tesis, la incorporacion forzada del pueblo
mapuche a la nacion chilena y la consecuente influencia de diversos factores como la
educacion formal, religion y otros, han conllevado grandes cambios en su cultura, entre los
que se encuentra el debilitamiento de su lengua y de sus diferentes expresiones culturales,
como también cambios en sus modos de ensefianza y de las formas de transmision de su

historia.

Sin embargo, pese a los variados y profundos obstaculos con que se ha enfrentado que han
tendido a favorecer su ocultamiento o incorporacion a la sociedad chilena mediante la
homogenizacion, y a pesar de no poseer una forma de escritura, la cultura mapuche se ha
desarrollado y pervivido a lo largo del tiempo a través de la oralidad. Gracias a la oralidad y

sus variadas expresiones, por generaciones se ha trasmitido y perpetuado esta cultura en sus

11



multiples dimensiones. En la actualidad se mantienen presente de diferente modo, formas
de ensefianza que tienen como soporte la oralidad. En esto, la musica mapuche cumple un
significativo rol, siendo parte importante de la cotidianidad, utilizando principalmente el
mapudungun, actuando como forma de expresion existente en casi toda actividad social y

abarcando diversas dimensiones de la vida individual y colectiva.

El canto mapuche, conocido en mapudungun como iil, es una de esas practicas orales que
se mantiene y conserva hasta hoy, aunque debilitado. Es una forma verbal muy antigua,
existente desde antes de la llegada de los espafioles y que se ha manifestado paralelamente

a los sucesos de invasion en sus territorios y de incorporacion al estado chileno.
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1.3. Objetivos

Objetivo General

- Indagar acerca de las caracteristicas del canto mapuche (zil) en el territorio del Budi,

analizando su importancia para los lafkenche y para el pueblo mapuche en general,

en cuanto forma de comunicacion oral.

Objetivos secundarios

- Analizar la importancia del concepto oralidad y su presencia en el pueblo mapuche

en cuanto cultura oral.

- Caracterizar y describir el canto mapuche, indagando sobre sus caracteristicas y

contextos en que se desarrolla.

- Indagar acerca del proceso de transmision, ensefianza y aprendizaje del saber

cultural a través del canto.

- Indagar acerca del rol que ha cumplido el #ilkantun en la memoria oral mapuche,

analizando su importancia para la transmision de la historia y cultura mapuche.

- Analizar la relacién existente entre el mapudungun y la practica del iilkantun,

indagando como puede repercutir el debilitamiento / fortalecimiento de uno sobre la

manifestacion del otro.

- Indagar respecto a la figura del cantor (iilkantufe) y sus principales caracteristicas.

- Conocer la situacion actual del i/ en el Territorio del Budi.

13



1.4 Hipotesis

Considerando que la cultura mapuche es de caracter oral, y que por lo tanto a lo largo del
tiempo no ha requerido de una escritura para conservar y transmitir su historia, se asume
que el canto mapuche ha sido (y es) una herramienta sumamente relevante tanto para la
transmision de la memoria histérica mapuche, como también para la ensefianza de su

lengua y de aspectos culturales.

Se tiene como hipotesis que el il, - a diferencia de otros componentes identitarios
relevantes de la cultura mapuche -, no ha logrado ser intervenido por el accionar del Estado
chileno, por lo que conserva en si mismo conocimientos importantes de la cultura mapuche
y simbolos relevantes de observar y analizar. Si bien el Estado chileno a través de sus
instituciones (escuela, iglesias, etc.) ha debilitado o modificado gran parte de la cultura
mapuche, no ha podido intervenir el canto, puesto que éste se ha seguido manteniendo y
difundiendo en espacios intimos y sagrados: al interior de los hogares, o en ceremonias
propias mapuche. Por lo tanto, a través del #ilkantun, se han podido seguir transmitiendo,

intactos, elementos culturales mapuche.

1.5 Justificacion

La tradicion oral es un elemento de suma importancia dentro de la cultura mapuche. Sus i/
contienen y transmiten la historia y memoria de este pueblo, ademds de ser un elemento
fundante de su identidad, que ha permitido la mantencion y transmisién de su cultura,

cosmovision y lengua.
En el pasado, hubo especialistas cuya mision era mantener y reproducir estos

conocimientos para ir educando a las nuevas generaciones, tanto en la historia, costumbres,

asi como también en el mapudungun. Sin embargo, hoy en dia ello se ha ido olvidando,

14



quedando el canto mapuche relegado solo a espacios domésticos o rituales, generando una
pérdida y desvalorizacion de la cultura. Actualmente ello se percibe por ejemplo, en el

desconocimiento de la lengua y de sus tradiciones en las nuevas generaciones.

Los jovenes casi no hablan mapudungun y consecuentemente, no cantan #/. Solo lo hacen
los adultos o ancianos, y a largo plazo, este fin en la cadena de transmision de saberes

culturales, puede conllevar el desaparecimiento de esta expresion oral.

Es por esto, que nos parece fundamental que estos conocimientos se preserven. Frente al
debilitamiento del mapudungun y por ende, a los posibles riesgos en un futuro no tan lejano
de desaparicion del i/, arte musical y poético mapuche, es esencial contribuir en su

investigacion y difusion, haciendo referencia a su importancia y caracteristicas.

La investigacion propuesta permite indagar acerca de una expresion oral, plasmando sus
resultados en un formato tangible, difundible (tesis escrita), cuyos resultados estaran
permanentemente a disposicion de quien lo quiera, ya sea del ambito académico o ajeno a
¢éste. Hay que sefalar que esta investigacion se ha realizado en conjunto con el Proyecto
Fondart “Muiikupe Ulkantun. Que el canto llegue a todas partes” el cual conllevo la
recopilacion de canto mapuche en diversos sectores aledafios al lago Budi y la posterior

grabacion de éstos en formato cd, posibilitando su difusion a través de diversos medios.

Ademas, la elaboracion de una investigacion antropologica de caracter cualitativa, que tiene
como principales informantes a cantores mapuche que viven en comunidades ubicadas en el
territorio del lago Budi, sirve a la vez para que ellos mismos reflexionen acerca de la
importancia de su canto y con ello, se da la posibilidad de mayor autoestima y valoracion

hacia sus elementos identitarios.

15



2. Marco Metodologico

Atendiendo al alcance de esta investigacion, resulta apropiado recurrir a un enfoque
cualitativo, entendiéndolo como aquella situacién en que “se estd ante algo que se quiere
saber qué es” (Mella, 1998:6) y donde se busca “ver los acontecimientos, acciones,

normas, valores, etc., desde la perspectiva de la gente que esta siendo estudiada” (1d: 9).

Asi, para realizar la siguiente investigacion hemos utilizado metodologia cualitativa, la que
permite aproximarnos de mejor modo a la realidad a estudiar y lograr los objetivos
propuestos. A través de técnicas de investigacion cualitativa, hemos tratado de acceder a las
percepciones e historias de personas mapuche que practican el iilkantun, como también
observar en terreno la realizacion de diversas actividades que involucran el canto mapuche,

y luego, analizarlas.

En particular, se ha estudiado el il realizando etnografia y entrevistas no estructuradas,
semi estructuradas y en profundidad. Asi, desde una perspectiva etnografica, hemos tratado
de observar el contexto cultural en que se interpreta y ha interpretado esta expresion dentro
de determinados contextos comunitarios e historicos, y la funcion que cumple o ha
cumplido. Principalmente hemos realizado entrevistas a actores relevantes, en su mayoria

tilkantufe para conocer sobre su historia, y percepciones.

En conformidad con los objetivos de esta tesis, la pauta de entrevistas elaborada tuvo
diversos ejes tematicos, relacionados con aspectos relativos a las caracteristicas del canto
mapuche, contextos en que surge, relacion con el mapudungun, historia y memoria,
enseflanza y transmision de saberes, caracteristicas del zilkantufe y por tltimo, situacion

actual del canto mapuche.

Asi, entre septiembre y diciembre del afio 2009, en el marco del Proyecto Fondecyt N°

1095025 “Conmemoraciones y Memorias Subalternas” coordinado por el profesor José
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Bengoa, vivi durante 3 meses en Puerto Saavedra y estando all4 entrevisté a 14 personas, la
mayoria de ellos adultos o adultos mayores que son iilkantufe y que viven en comunidades
cercanas al lago Budi. De modo complementario, entrevisté a personas mapuche que son
investigadoras del tema o que trabajan activamente en torno al fortalecimiento de su
cultura. Y ademads, conversé con otras personas mapuche que me contaron acerca de sus
vivencias, historia, cultura; y asisti a diversas ceremonias (nguillatun), encuentros de
tilkantufe y otras instancias, en los que observé la practica del iilkantun y la manifestacion

de diferentes expresiones culturales.

Luego de aquel proceso de recopilacion de informacion en terreno, sistematicé y analicé la

informacion recopilada de acuerdo a las categorias de analisis sefaladas con anterioridad.

Complementariamente, desde el segundo semestre del afio 2010 hasta mediados del afio
2011, participé en un Proyecto Fondart titulado “Musikupe Ulkantun. Que el canto llegue a
todas partes” investigacion realizada junto a la antropologa Natalia Caniguan y un equipo
de investigacion que incluia al musico mapuche Joel Maripil y a Rodrigo Quilodran. Dicha
investigacion tuvo por objetivo investigar sobre el i/ y difundir sus resultados en soportes
escritos (libro) y auditivos (cd). El trabajo en terreno se enfocd en la recopilacion y
grabacion de cantos, proceso que se desarrolld en las casas de los iilkantufe, con el interés
de no sacarlos de su cotidianeidad y que ellos sintiesen mayor confianza para grabar sus
canciones. Para llevar a cabo esa parte del trabajo, el equipo se traslad6 a cada una de las
casas con los materiales necesarios para realizar la grabacion de manera 6ptima. Durante
aquellas visitas, se aprovech6 de recabar informacion mediante entrevistas no estructuradas
y conversaciones informales. Una vez concluido dicho trabajo en terreno, sistematizamos y
analizamos la informacion registrada en audio (entrevistas y /). Los resultados de dicha
investigacion fueron difundidos en las comunidades, escuelas, bibliotecas, y otras

instancias, del Territorio del Budi.
Por ende, la participacion en ambos proyectos me ha permitido tener un panorama de las

caracteristicas y situacion actual del i/ en el territorio del Budi. Gracias a ambas instancias,

pude conocer varios Zilkantufe y contar con una gran cantidad de material.
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3. Marco Teoérico

3.1. Antropologia de la Musica

3.1.1. Caracteristicas generales de la musica

Para comprender mas acerca de la tematica de esta tesis, es importante es un comienzo
aproximarnos al concepto “musica”, puesto que en su sustancia es un arte con
caracteristicas que la vuelven especial y que hacen que ella esté presente en todo contexto

social y cultural.

En sus origenes, la musica corresponde a una expresion artistica que se manifiesta “en
vivo”, a diferencia de otras expresiones culturales que pueden estar permanentemente
presentes o plasmadas en un espacio fisico, como el arte grafico. Asi, para escucharla, hay
que estar frente a las personas, animales, objetos, en fin, frente a las diversas fuentes que
emitan los sonidos. Ello implica que es un arte social, comunicativo y que posee una
delimitacion temporal; asi como comienza, se acaba en algin momento, cuando el emisor

deje de provocar los sonidos.

Ademas, la musica surge en una situacion y espacio determinado, siendo su existencia
inseparable del contexto en el que se manifiesta. “El contexto es inseparable del hecho
musical, y esto hace de su experiencia algo unico, y cuando se da durante la experiencia
ritual es tan unica e intensa en todo sentido (estético, de esfuerzo, de intensidad) que crea

una union y fraternidad entre los participantes que no tiene parangon en otras actividades

sociales” (Pérez de Arce, 1994: 6).

Por ser una manifestacion temporal y que surge de acuerdo a un contexto en particular, la
musica opera en un ambito restringido, lo que la hace muy especifica a grupos delimitados
tanto temporal como geograficamente. Asi, cada pueblo es poseedor de un tipo de musica

que lo identifica, de instrumentos, melodias y orquestacion que lo define como distinto de
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los otros, siendo por tanto su musica un elemento dotador de identidad, una marca unica y

bien diferenciada, representativa de un grupo humano (Mercado, 1995).

3.1.2. Relacion del indigena americano con el entorno: La musica como conexion con

lo sagrado

El conjunto de sonidos que integran el mundo, conforma el “paisaje sonoro” en que se
mueve el hombre. Pérez de Arce (1994) sefiala que en la medida en que las sociedades
posean economias mas sencillas y apegadas a la naturaleza, los sonidos de ésta serdn mas
importantes culturalmente. En esos casos, adquiriran relevancia y significados sonidos de
animales, tanto en calidad de lenguaje bioldgico de la especie, como en cuanto a signos

culturalmente definidos.

Respecto al indigena americano, el sonido es un aspecto que marca profundamente su vida
cotidiana y ritual. El hombre estd conectado con el mundo del que es parte, y de modo
natural, reconoce este mundo a través del oido. Por su estrecha interrelacion con su
ambiente natural, este hombre sabe que sus acciones influiran en el devenir del universo,
por esto, el sonido se vuelve importante como medio para establecer y mantener una
relacién armoénica con el mundo. Por ende, el sonido que rodea al indigena se vuelve tan
natural e importante que permite que a través de éste la persona se relacione con el mundo
y con lo que hay mas alld segiin sus creencias; y que establezca redes de significados

(Mercado, op. cit).

Ahora bien, histéricamente en América, la musica ha tenido importancia fundamental como
parte activa del sistema de creencias de los pueblos indigenas. Para ellos, la relacion entre
el sonido y dominio sagrado ha sido muy fuerte. En las creencias indigenas americanas el
mundo estd lleno de espiritus y fuerzas que dominan la naturaleza, habiendo una
interrelacion permanente entre "lo real" y "lo sobrenatural" (Idem). En este contexto, a
través de la musica se posibilita la interrelacion entre ambos mundos, permitiendo
comunicarse con las diversas deidades. Incluso, en muchas culturas indigenas americanas
se cree que los instrumentos musicales son entregados por los dioses para asi poder

comunicarse con ellos.
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Es decir, para muchos pueblos indigenas, la musica cumple una funcién de “puente”, que
une su mundo con el mundo sagrado. A través del sonido es posible pasar desde la
cotidianeidad terrenal hacia una dimension espiritual. Mediante este puente sonoro, tanto el
hombre como el dios pueden entrar en los dominios del otro; el espiritu tiene la posibilidad
de revivir sus actos a través del sonido que estd haciendo el hombre, siendo éste el vehiculo
para que el espiritu se manifieste. En otros términos, “la realidad se ve ampliada por la
capacidad que posee el sonido de transformar el tiempo cotidiano en uno mitico”
(Idem:13). El indigena, mas que intentar demostrar virtuosismo a través de la musica,
intenta honrar a las divinidades, “crear un puente que una su mundo con el mundo de los
dioses” (Idem:12). Asi, la musica es un arma poderosa que poseen los chamanes para
conectarse con lo sagrado, siendo capaces de ingresar en otras realidades y desenvolverse

dentro de ellas.

Ahora bien, en el dialogo sonoro con el todo, la voz - a través del canto -, ha sido
considerada tanto o mas importante que los instrumentos musicales (Idem). De alli adquiere
relevancia su contenido lirico, puesto que sus tematicas tienen relacion con el problema que
intenta resolver el chaman. Asi, a través del canto por ejemplo se podrd acompaiar el viaje
de los muertos, curar enfermos, atraer lluvias, pedir buenas cosechas, e incluso encontrar el

camino de regreso al mundo terrenal.

“El chaman mapuche canta invocando a los espiritus acompariado del golpe
ininterrumpido de su kultrun, tambor que situa muy cerca de su rostro, al lado del oido,
para que la gran intensidad de su sonido haga vibrar su cuerpo hasta hacerlo entrar en
trance, llegar al mundo de los espiritus y, una vez alli, permitirle conocer la causa de la
enfermedad que aqueja al paciente y el remedio que debera administrarle. El kultrun es un
instrumento magico -en su superficie estd pintado el diserio simbdlico del universo- por el
cual el chaman viaja una vez que ha logrado salir del tiempo y el espacio cotidianos,

siempre escuchando y siendo guiado por el sonido de su tambor” (Idem: 12-13).
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3.1.3. La musica y su presencia en la cotidianidad

De todos modos, pese a la cercania de la musica y del sonido con la ritualidad, hay que
destacar que la musica no solo ha estado restringida al plano espiritual, también ha estado
presente en la mayor parte de las actividades cotidianas de los pueblos indigenas
americanos. La musica ha sido y es un arte con multiples connotaciones, estando en casi

todas las actividades.

Asi, histéricamente ha sido utilizada como medio de comunicacion entre diversos pueblos,
como también para contar historias, para la guerra, para transmitir ensefianzas, arrullar a los
niflos; para marcar los ciclos vitales en ocasiones cotidianas o ceremoniales, para recrearse,

para enamorar. También ha estado presente como medio de diversion y placer.

Incluso, - como veremos mas adelante en el caso mapuche -, el sonido y la musica se han
vinculado con ritmos de movimientos realizados por las personas para elaborar diversos
tipos de trabajos, como moler granos. Aquellos movimientos continuos y ritmicos han
permitido crear patrones sonoros que han servido como bases sobre las que se canta,

facilitando y coordinando asi la labor colectiva (Idem).

3.1.4. Amplitud de miradas para comprender la musica indigena

Ahora bien, tomando en cuenta esa compleja y holistica forma de percibir el mundo sonoro
que posee el indigena, es que debemos intentar comprender la musica indigena americana.
En este caso, la musica posee caracteristicas que la diferencian de la habitual y limitada
percepcion que tenemos los “occidentales” acerca de esta expresion. La musica en un
contexto indigena va mas alld de pretensiones solo estéticas, puesto que permite crear el
clima adecuado para conectarse con otras dimensiones de la realidad, como también

acompaiiar las multiples vivencias y actividades de la vida cotidiana y ritual de los pueblos.

En el mundo indigena la musica es parte de un todo, que asi como esta expresion artistica,
incluye a otras tales como la danza, poesia, mitologia. Los sonidos entonces corresponden a

una dimensién indisoluble del todo, estando en cualquier ocasion. La musica es “parte del
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continuo sonoro universal y como tal se relaciona y se entreteje con él en todas sus formas,
siendo mucho mas que una expresion artistica y estética particular” (Idem:10). Tanto es
asi que en muchas lenguas vernaculas de América no existe una palabra que equivalga al

concepto occidental de la palabra "musica".
3.1.5. Vision de los occidentales: algunos antecedentes historicos

Sin embargo, cuando llegaron los europeos a América, en su mayoria no fueron capaces de
comprender la importancia y sentido que tenia la musica para los habitantes originarios de
este continente. Si bien notaron la compleja ritualidad existente, muchos no comprendieron
la relevancia de la musica dentro de ese contexto’. Al llegar a América, los europeos
trajeron consigo la destruccion de variados aspectos culturales, perturbando con ello
muchas dimensiones de la vida indigena. Una dimension que fue profundamente afectada,
experimentando una fuerte y rapida destruccion y que incide directamente con la musica,
fue la ritualidad, puesto que a raiz de ello en América tuvieron que modificarse los grandes
rituales que congregaban comunidades. Asi, el choque cultural producto de la llegada de
europeos al continente incidié en una pérdida irreparable de la musica precolombina (Pérez

de Arce, op. cit).

Los conquistadores no fueron capaces de comprender la musica indigena, y ello se refleja
en las cronicas y relatos de la época. En ellos, los cronistas destacaban aspectos musicales
que chocaban con la sensibilidad indigena. Teniendo una mirada limitada e influida por
parametros estéticos y musicales europeos, describieron la musica indigena como

1

“demoniaca”, “negativa”, “primitiva”, “carente de elementos musicales desarrollados”.

En esa época, los europeos, halagaban la polifonia existente en su continente, vinculandola
con las posibilidades melddicas de latdes, guitarras y violines, y la combinacién de varias
melodias independientes melddica y ritmicamente pero coordinadas por un pulso. Sin
embargo en América, el concepto polifénico existente era completamente diferente: las

agrupaciones al unisono de flautas intentaban evitar la coordinacion, dando pie entonces a

3 . . . ST

De todos modos, los misioneros que estaban encargados de ‘“convertir” a los indigenas, notaron la
importancia que éstos daban a la musica dentro de sus religiones, y por lo tanto, tomaron a ésta como
estrategia fundamental de evangelizacion (Pérez de Arce, 1995).
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un tipo de polifonia disonante ajena a los oidos europeos (Idem). Por ende, los
conquistadores no comprendieron los sonidos disonantes caracteristicos de la musica de
culturas prehispanicas, interpretindolos como desafinaciones, sin describir la sutileza de su

construccion.

Respecto al canto, Pérez de Arce (1995) sefiala que en la América indigena la voz humana
fue el instrumento mdas importante. A juicio del autor, éste “se distingue mdas por su
connotacion que por sus caracteristicas sonoras; en los codices mexicas el cantar es
llamado “hablar florido”, denotando su relacion con la poesia” (Idem: 21). Sin embargo,
no quedan muchos vestigios del canto prehispanico, s6lo sabemos de el a través de las
escasas menciones de cronistas, ademas de los cantos que se han mantenido a lo largo del
tiempo en diversos sectores®. Pero los relatos de la época estan imbuidos de una mirada
occidental carente de comprension, como se refleja en la siguiente cita: “su canto era duro
v desagradable a los oidos europeos... este fue finalmente el arte que menos lograron los

mejicanos”’ (Clavijero, ca, 1750, en Pérez de Arce, Idem:29).

3. 2. Oralidad

La oralidad durante largo tiempo se constituyo en el inico medio de comunicacion presente
en muchas culturas indigenas, siendo la forma por la cual las personas reproducian y
transmitian su cultura. Walter Ong ha conceptualizado y definido esta forma de
comunicacion como “Oralidad primaria”, describiéndola como la “oralidad de una
cultura que carece de todo conocimiento de la escritura o de la impresion” (Ong,

1996:20).

La oralidad asi entendida, se caracteriza por no contar con soportes escritos tales como

alfabetos, documentos, libros. Ello conlleva el desarrollo de formas de pensamiento,

* A diferencia de lo que ocurre con los instrumentos musicales prehispanicos, puesto que, mas alld de su
posible deterioro, algunos instrumentos han podido conservarse en tumbas u otros aposentos, permitiendo
conocer algo sobre su sonido.
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memoria y transmision de conocimientos absolutamente diferentes a las ldgicas presentes
en la mentalidad de culturas caligraficas; es decir, aquellas culturas que desde antafio han
utilizado la escritura como medio de expresion de sus conocimientos e informaciones, o,
como le llama Ong a las actuales culturas de alta tecnologia, “culturas con oralidad
secundaria”, correspondientes a aquellas en las que se mantiene una nueva oralidad
mediante aparatos tecnologicos (teléfono, Internet, television, etc.) que para existir y

funcionar dependen de la escritura y la impresion.

En una cultura oral, las palabras emitidas, - ya sea a través del habla, canto u otra
expresion-, son el elemento con mayor importancia y se encuentran fuertemente cargadas
de sentido. Las palabras, son sonidos evanescentes que existen mientras se expresan y que
después desaparecen, pero que al escucharse tienen real importancia pudiendo referir a
objetos visibles, acontecimientos. “Sin la escritura, las palabras como tales no tienen una
presencia visual, aunque los objetos que representan sean visuales. Las palabras son
sonidos. Tal vez se las “llame” a la memoria, se las “evoque”. Pero no hay donde buscar
para “verlas” (...) Las palabras son acontecimientos, hechos”. (Idem:38). Mediante las
palabras se da cuenta de experiencias, sentimientos, y se busca reproducir y comunicar

estas emociones 0 vivencias.

Como las palabras habladas son el eje de las interacciones sociales, - y considerando que lo
oral desaparece una vez dicho -, en una comunicacién oral se requiere mantener tanto al
hablante como al oyente en una misma sintonia, haciéndose esencial el uso de estrategias
comunicativas, como también de repeticiones. De este modo se utilizan ciertos tonos,
timbres, cambios en la intensidad de la voz, pausas, gestos, movimientos del cuerpo y otras
formas expresivas para comunicarse con el receptor. Asi, los gestos que acompafian al
habla y la manera de decir las palabras son parte fundamental del lenguaje oral y permiten

dar mayor riqueza a lo que se desea transmitir.
A la vez, el lenguaje oral estd completamente vinculado al contexto en el que se manifiesta.

Las palabras, adquieren importancia y razon de ser en el contexto y espacio en el que se les

utilice. Dentro de estas culturas sera sumamente importante reconocer quién dice las
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palabras y qué busca entregar como mensaje. En ese sentido, es el contexto el que define la
forma en que se realizard la comunicacion, y quien habla se adaptard a su receptor o
publico, cambiando entonces la forma de comunicarse de acuerdo a si esta frente a seres
cercanos (familia, amigos), desconocidos, comunidad o actos ceremoniales. Ademads, quien
habla sera tan importante como quien escucha. Pérez de Arce nos recuerda que “lo sonoro
de una cultura no se caracteriza solo por la emision de sonidos, sino también por el

escuchar. Cada cultura implica una actitud diferente para oir” (Pérez de Arce, 2007: 82).

Por ende, para tratar de comprender la comunicacion oral, siempre hay que considerar que
¢sta necesariamente se adapta al contexto social en el que surge, por lo que no puede ser
comprendida fuera de ese contexto. La comunicacion oral incorpora al contexto dentro de
su desarrollo y todo aquello que resulte significativo serd atesorado en las memorias de los

participantes de aquella comunicacion.

3.2.1. Culturas orales y su relacion con la memoria

Jacques Le-Goff (1991), senala que la memoria es un elemento esencial de la identidad
individual o colectiva, cuya busqueda es una de las actividades fundamentales de los
individuos y de las sociedades. Es interesante que el autor plantea una interrelacion entre
oralidad y memoria, al afirmar que “en el estudio historico de la memoria historica es
necesario atribuir una importancia particular a las diferencias entre sociedad de memoria
esencialmente oral y sociedad de memoria esencialmente escrita, y a periodos de
transicion de la oralidad a la escritura” (Le-Goff, op. cit: 134). Para ¢él, con el pasaje de lo

oral a lo escrito, la memoria colectiva ha sufrido una profunda transformacion.

Para las culturas orales, la memoria es un elemento vital. De hecho, Ong (1996) sefiala que
la capacidad de la memoria verbal es una valiosa cualidad de las culturas con oralidad
primaria. Gracias a ella es posible transmitir sus conocimientos y sabidurias a lo largo del
tiempo, sin que éstos desaparezcan con los afios. Para Le-Goff, la memoria, entendida
como la capacidad de conservar determinadas informaciones, “remite ante todo a un

complejo de funciones psiquicas, con el auxilio de las cuales el hombre esta en condiciones
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de actualizar impresiones o informaciones pasadas, que él se imagina como pasadas” (Le-

Goff, op. cit: 131).

Debido a la ausencia de textos o material escrito que permita facilitar recuerdos, en las
culturas orales se buscan estrategias para fomentar la memoria, contando por ende con
mecanismos que vuelvan duraderos los conocimientos y que permitan transmitir sus
sabidurias y vivencias a lo largo del tiempo. Asi, en culturas orales existe una estrecha
conexion entre el pensamiento y la memoria, puesto que el pensamiento se lleva a cabo
tratando de hacer facil su recuerdo. En otras palabras, se trata de pensar cosas memorables
y asi poderlas recordar y transmitir. De este modo, para resolver el problema de retener y
recobrar un pensamiento que fue cuidadosamente articulado, se siguen pautas formuladas
para la repeticion oral. Asi, el pensamiento se origina segun pautas equilibradas e
intensamente ritmicas, con repeticiones, alteraciones, asonancias, expresiones calificativas,
proverbios, es decir, formulas que permitan que los recuerdos y pensamientos lleguen con
facilidad a la mente. Por esto, en los relatos, cuentos y mitos existentes en los pueblos que
se basan en la oralidad, suelen estar presente repeticiones, refranes, proverbios y una

variedad de formas por las cuales resulta mas fécil el aprendizaje y la memorizacion.

De todos modos, a diferencia de lo que se suele creer, “la memoria transmitida por
aprendizaje en las sociedades sin escritura no es una memoria “palabra por palabra”
(Idem:137). Mas bien la memoria colectiva funciona en base a una ‘“reconstruccion
generativa” y no se basa en una memorizacion mecanica. Para Goody y Le-Goff, la
reproduccion mnemonica “palabra por palabra” estd mas ligada a la escritura, mientras que
las sociedades sin escritura “conceden mas libertad y mas posibilidad creativa a la
memoria” (Idem:138). Entonces, para poder recordar, en una cultura oral se vuelve
importante relacionar las palabras con experiencias. Las palabras por si solas no son
recordadas como tales, mas bien se recuerda la situacidon en la que surgieron, la forma en

que fueron narradas, los gestos y como se articul6 el discurso.

Ahora bien, para que el pensador sea capaz de reproducir sus pensamientos y transmitirlos

a otros, en las culturas orales se vuelve importante la existencia de un interlocutor. “En una
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cultura oral, el pensamiento sostenido esta vinculado con la comunicacion” (Ong, op. cit:
40). Lo mismo sucede respecto a la memoria, puesto que ésta se mantiene mientras la
comunidad siga reproduciendo los saberes. Los relatos e historias se narran constantemente
de manera que todos puedan oirlos reiteradamente y asi los guarden en su memoria y
reproduzcan a otros. De este modo, la comunidad se vuelve el soporte de la historia comun,
siendo los saberes y conocimientos compartidos por todos sus integrantes. Los miembros
de la comunidad son participes de la historia, la vivencian ya sea por estar presentes en los
hechos que se narran o porque alguien de sus cercanos ha protagonizado las historias

(Caniguan y Villarroel, 2011).

3.2.2. Algunas diferencias entre culturas orales y escritas

Por lo anterior, existen diferencias considerables entre culturas con oralidad primaria y
culturas caligraficas. Por ejemplo, en cuanto a la forma de comunicacion, las civilizaciones
que poseen lenguaje escrito suelen comunicarse de modo estandarizado y uniforme, lineal,
siguiendo ciertas reglas establecidas por una academia, mientras que la comunicacién de
una cultura oral es mas expresiva, directa, cara a cara, buscando profundizar en la
comunicacion con el interlocutor. Al respecto, Ong (1996) sefiala que en una cultura con
oralidad primaria, el pensamiento y la expresion tienden a ser acumulativos mas que
analiticos. Es decir, los elementos del pensamiento y de la expresion son “grupos de
entidades” mas que entidades simples; asi, existe una gran carga descriptiva, utilizdndose
epitetos y otras expresiones que en muchos casos, son considerados redundantes o pesadas

en una cultura escrita, por lo que no se utilizan en la escritura.

A la vez, las formas de transmitir saberes y conocimientos, como también su validacion,
poseen diferentes caracteristicas entre una cultura oral y una escrita. Si bien ambas poseen
métodos de ensefianza y aprendizaje, ¢€stos difieren bastante. En la primera, se aprende

principalmente a través de la observacion, repeticion, entrenamiento, vivenciando.

“Los seres humanos de las culturas orales primarias, aquellas que no conocen la escritura

en ninguna forma, aprenden mucho, poseen Yy practican gran sabiduria, pero no
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“estudian”. Aprenden por medio del entrenamiento, -acompanando a cazadores
experimentados, por ejemplo-; por discipulado, que es una especie de aprendizaje;
escuchando; por repeticion de lo que oyen, mediante el dominio de los proverbios y de las
maneras de combinarlos y reunirlos, por asimilacion de otros elementos formularios; por
participacion en una especie de memoria corporativa; y no mediante el estudio en sentido

estricto” (Ong, op.cit:18).

En ese contexto, en la transmision de saberes dentro de culturas orales adquieren relevancia
figuras como los padres o abuelos; “en estas sociedades sin escritura existen especialistas
de la memoria, los hombres — memoria” (Le-Goff, op.cit:137); es decir, personas adultas y
ancianas que se encargan de transmitir sus conocimientos a las nuevas generaciones,
principalmente a través de la cotidianeidad y realizacion de labores diarias. En esas
circunstancias comparten con los nifios, quienes observan sus actuaciones y dichos, y

posteriormente los repiten e imitan.

En cambio, en las culturas escritas se suelen transmitir conocimientos mediante
instituciones que poseen métodos de ensefianza sistematicos (escuelas, universidades,
academias), que cuentan con personas especializadas para ello (profesores) y material de
apoyo (documentos, libros o todo tipo de soporte) que sirve para complementar y
acompanar el estudio. Alli, los aprendices “estudian” lo que se les ensefa literalmente. Asi,
“los hombres—memoria, narradores en caso de necesidad, no desarrollan la misma
funcion que los maestros de escuela (v la escuela no aparece sino con la escritura). En
torno a éstos no se desarrolla un aprendizaje mecanico automatico” (idem:137). Por tanto,
en culturas caligraficas, es la escritura el sustento por medio del cual se concretizan las
palabras, se les dota de validez e importancia; mientras que en las culturas orales la
informaciéon se valida, se vuelve duradera y transmisible, a través de personas
especializadas en su conservacion (generalmente adultos y ancianos) (Caniguan y

Villarroel, op. cit).

28



4. ANALISIS

4.1 Oralidad del pueblo mapuche

Como vemos, la existencia de una cultura oral conlleva la presencia de formas de
pensamiento, transmision de saberes, memoria, relaciones sociales particulares, que
difieren enormemente de una cultura caligrafica. La cultura mapuche es una cultura oral, y
ello implica una serie de cuestiones que debemos tomar en cuenta para comprender su
musica y canto. Pérez de Arce destaca que, a diferencia de lo que reiteradamente se dice, no
es que la cultura mapuche “carezca de escritura”, sino que estd basada en otro medio de
comunicacion que es mas antiguo y sonoro. A esto, Elicura Chihuailaf le llama “oralitura”,
la cual “se desarrolla por medio de encuentros cara a cara. Incluye mucho mas que el
texto. incluye las inflexiones de la voz, los gestos, los sonidos, se engarza sensiblemente
con el entorno de la vida. Es, en resumen, un sistema dinamico abierto, opuesto al sistema

rigido y cerrado propio de la escritura” (Pérez de Arce, 2007:79).

Ahora bien, que hoy en dia se utilicen medios graficos para escribir el mapudungun, es algo
reciente; hasta antes de la evangelizacion por parte de la Iglesia Catolica y de la irrupcion
del Estado chileno en sus territorios, los mapuche desarrollaron un sistema de
comunicacion basado en la oralidad. La escritura del mapudungun es tan reciente e incluso
poco masificada, que coexisten al menos tres tipos de alfabetos diferentes para escribirlo,
ninguno de ellos avalado por la mayoria de los mapuche, siendo los tres escasamente
conocidos por adultos y ancianos hablantes de ese idioma. Ademas, recién hace pocos afios

éste se ha comenzado a enseifiar en escuelas interculturales.
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Héctor Painequeo senala que la oralidad mapuche corresponde a “aquella expresion verbal
dada a modo de narracion y a toda aquella expresion verbal dada a modo de canto”
(1996:5). Es decir, para el autor la oralitura mapuche es todo aquello expresado

verbalmente que puede ser narrado a modo de relato, cuento, canto, u otra expresion.

Nos estamos refiriendo, entonces, a una cultura oral existente desde hace siglos, durante los
cuales desarrolld6 multiples formas de comunicacién y transmision de su historia y
conocimientos a través del mapudungun. La manera de manifestar consejos (gviam), relatos
(guxam), cuentos (epew), cantos (iil), la narracion de diversos acontecimientos y un
. , . ., . . 5 . 6
sinnimero de expresiones orales, como también la existencia de werkenes’ y weupifes®,
demuestran la presencia de un amplio sistema de comunicacion, ensefianza y mantencion
de la memoria de esta cultura sin necesidad de contar con medios escritos. De hecho,
(13 2 14 b ) ] b b . :

papel”, “lapiz” y otros conceptos relacionados con la escritura, resultaban inexistentes

para los mapuche, lo que refleja el predominio de la oralidad dentro de su cultura.

Por ende, para cualquier tipo de acercamiento a esta cultura, no hay que olvidar nunca que
es oral. Como parte de una cultura oral, aspectos relevantes en ésta tienen que ver con la
forma en que se lleva a cabo la comunicaciéon (sumamente expresiva, cara a cara), la
manera en que se transmiten los saberes (formas de ensefianza, importancia de la
observacion y de los mayores), el rol de la memoria y su vinculacién con el pensamiento,
entre muchos otros factores. Por ello, para analizar algiin &mbito de la cultura mapuche, se
debe tratar de salir de la logica “escrita” de la cultura occidental y considerar la oralidad u

“oralitura” como concepto matriz.

4.1.1. Un poco de historia sobre la oralidad mapuche

Hasta antes de la invasion y evangelizacion en territorio mapuche, la comunicacion se llevo

a cabo mediante el uso del mapudungun. Esta lengua se expandié dentro de todo su

*> Mensajeros que comunicaban de un territorio a otro
® Personas encargadas de mantener y transmitir la historia del pueblo mapuche.
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territorio, poseyendo ciertas variaciones de acuerdo al lugar geografico y permitiendo la
comunicacion en diferentes situaciones y contextos. El mapudungun permitié establecer
una comunicacion realista y acorde a las vivencias de los mapuche, siendo la unica lengua

hablada en todo el territorio.

Los relatos de cronistas e historiadores nos dan cuenta de la importancia del mapudungun,
como también de algunas de sus caracteristicas. A principios del siglo XX Tomas Guevara
escribia: “Notase en la lengua araucana arcaica la caracteristica de espresarse los
detalles concretos que en las indo-europeas se callan (...) el rasgo saliente de la lengua
era antes, como lo es todavia, la precision minuciosa de los detalles. Describia con
exactitud admirable la situacion, los movimientos, las distancias, las formas i los
contornos de los objetos i los seres” (Guevara, 1913:312). El mapudungun por ende era
una lengua marcadamente descriptiva, cargada de términos que permitian aludir a multiples

situaciones.

Como en toda cultura oral, ademds de la importancia de la lengua, existia una profunda
preocupacion por mantener y transmitir su historia de generacion en generacion. Al
respecto, historiadores y cronistas nos revelan la existencia de los weupifes, quienes eran
personas especialistas en la mantencidon y transmision de los saberes e historias, que se
preparaban durante muchos afios para cumplir aquel rol. A fines del siglo XVIII, Fray
Antonio Sors hizo referencia a éstos, sefialando que gracias a ellos los mapuche pudieron
conservar la historia con todos sus detalles, pese a que no supieran leer ni escribir. “El
hueipife va refiriendo la mds minima noticia desde la creacion del mundo, pero
particularmente desde que los esparioles entraron a sus tierras [...] si el suceso es alegre,
con palabras alegres, y si es funesto, con un tono muy lastimoso y funebre, y entonces
lloran™ (Cit. Bengoa, 1998:11 en Pérez de Arce, 2007:79). También existian los werkenes,
personas encargadas de transmitir mensajes de un territorio a otro. Quienes desempefiaban
ese rol debian entrenar la memoria, para asi ser capaces de transmitir fielmente sus

mensajes a quienes los escucharan.
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Como vemos, para los antiguos mapuche la memoria era una cualidad de suma
importancia, “/la memoria tenia en esa mentalidad tan diferente de nuestro mecanismo
l6fico, una estension desmesurada. Era una memoria especial, que retenia un prodijioso
material de detalles. Esta voluminosa potencia retentiva suplia en cierto modo a la funcion
lojica del civilizado” (Guevara, op. cit: 311). Por lo mismo, a través de la educacion se
intentaba fomentar la memoria en los menores, enfatizando la repeticion de los mensajes,
entrenando a los nifios y poniéndolos a prueba frente a la comunidad. Se les ensefiaba a
crear discursos, poemas, cantos. En este contexto la oratoria era de suma importancia,
puesto que era el principal reflejo de la capacidad intelectual de los mapuche, a través de la
cual desplegaban su labia y con ello su influencia y posicion al interior del grupo (Caniguan

y Villarroel, op.cit).

Dentro de este panorama, los adultos y en especial los ancianos cumplian roles de gran
relevancia, puesto que eran los principales depositarios de conocimientos y relatos que
unificaban y otorgaban continuidad a su pueblo. “El conocimiento es precioso y dificil de
obtener, y la sociedad respeta mucho a aquellos ancianos y ancianas sabios que se
especializan en conservarlo, que conocen y pueden contar las historias de los dias de
antario” (Ong, op.cit:47). Los ancianos eran los sabios maestros, que se encargaban de
transmitir con afecto conocimientos, sabidurias e historias a su familia y comunidad.
Reproducian y socializaban las normas y costumbres de su pueblo a través de consejos
(ngiilam) que podian adquirir la forma de relatos, historias, cantos, cuentos, leyendas,

mitos.

Como vemos, la formacion mapuche estaba a cargo de personas mayores: los fiitakeche
(personas adultas como papa, mama, abuelo/a, etc.) y los wiinenkeche (personas mayores
no necesariamente familiares). En la ensefianza tenia gran responsabilidad el abuelo
paterno. De hecho, para los antiguos mapuche, la familia era el principal espacio de
socializacion. Todos sus integrantes aportaban al desarrollo de los nifios. El aprendizaje se
producia principalmente a través de la observacion y participacion de los menores en la
vida cotidiana. Asi, ayudando en las labores domésticas o en el trabajo, aprendian a

desenvolverse dentro de su familia y comunidad.
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Cada integrante de la familia aportaba en el desarrollo de los nifios. Las madres
principalmente ensefiaban dentro del hogar, transmitiéndoles valores y pautas de conducta a
sus hijos, ensefiando a tejer el telar a las nifas, a cocinar, como también el uso del idioma.
Los padres, solian encargarse de la educacion, principalmente ensefiando a sus hijos a
sembrar, cultivar, cuidar animales, trabajar en el campo. Los abuelos, a través de sus
historias y relatos, se encargaban de educar a sus nietos y de transmitirles la historia,
valores. En las reuniones familiares la familia compartia, escuchaba, cantaba; todos
aportaban y compartian, y en ese proceso se integraba a los nifos. Ali, ellos iban

aprendiendo y memorizando lo que observaban.

4.1.2. ;Que sucediéo con el mapudungun y la ensefianza mapuche al realizarse la

irrupcion externa en su territorio?

Durante la época de la conquista y la colonia, pese a la irrupcion de los espafioles en el
territorio mapuche, pudo seguir realizdindose la forma de ensefanza tradicional mapuche,
como también pudieron convivir por largo tiempo el mapudungun con el castellano, por lo
que los mapuche seguian comuniciandose en su propio idioma. Pero “en esta especie de
Estado dentro de otro estado, hubo intromision del castellano o del espariol a través de
distintos actores, tales como las mujeres chilenas cautivas, jovenes y adultos mapuche que
habiendo sido cautivos en territorio no mapuche, volvia hablando espaiiol; los
comerciantes que ingresaban al sector y, sobre todo, los capitanes de amigos o comisarios
de naciones, individuos no mapuches que eran funcionarios estatales que conocian las
costumbres y lengua de los mapuches y hacian las veces de intermediarios e intérpretes”

(Hernandez y Ramos, 2004:47).

Sin embargo, la instalacion de las misiones evangelisticas de las iglesias, comunmente
acompanadas de escuelas, conllevo la represion del uso del mapudungun y la incorporacion
forzada de una nueva forma de ensefianza ajena a la tradicional mapuche, esta vez, a cargo
de la escuela y no de la familia. Con la incorporacion del territorio mapuche a las fronteras

nacionales, las politicas estatales ignoraron o proscribieron al mapudungun y la cultura
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mapuche, propugnando la formacioén de una sociedad homogénea. “Esta politica, que se ha
nutrido también de una concepcion por la cual toda diferencia cultural debia ser
homologada a los patrones dominantes en el pais, logro desplazar al mapudungun e
imponer al castellano como unica lengua nacional y oficial en las regiones interétnicas”
(Chiodi y Loncon, 1995:6). Desde una perspectiva civilizadora, se le dio importancia a la
escuela, centro de formacion y de integracion de indigenas a la “vida civilizada”. De este
modo, se produjo una supeditacion de la oralidad a la escritura, lo cual repercutio

enormemente sobre la cultura mapuche.

4.1.3. Supeditacion de la oralidad a la escritura: Situacion del mapudungun hoy

La escuela histéricamente ha sido un sistema de intervencion y desestructuracion simbdlica
respecto de la lengua y cultura mapuche, al imponer un curriculum monocultural y
monolingiie, desconociendo y negando la pluralidad de realidades socioculturales del pais.
Ha conllevado la unificacion de la memoria, la pérdida de la lengua y la integracion a un
sistema desigual. “La escuela es un lugar en el que, junto al aprendizaje de los saberes
disciplinarios, se aprende a poner en suspenso los elementos sancionados de la identidad
comunitaria. Asi, la decision individual y colectiva de abandonar la lengua, es
consecuencia de politicas fuertemente colonizadoras que inducen al “borramiento” del

otro” (Alvarez- Santullano y Forno 2008:11).

La incorporacion forzada del pueblo mapuche a la nacion chilena, la consecuente influencia
de la educacion formal, religion y otros ambitos, unido a las altas tasas de migracion del
campo a la ciudad, entre otros factores; han conllevado grandes cambios en su cultura, entre
los que se encuentra el debilitamiento de su lengua y de sus diferentes expresiones
culturales, como también cambios en sus modos de ensefianza y de las formas de
transmision de su historia. Como consecuencia, se ha ido generando una progresiva pérdida

de la tradicion oral, método originario de ensefianza mapuche.

El mapudungun hoy sufre un proceso de estancamiento, ya que ha sobrevivido

representando a la cultura tradicional. A los mapuche se les impuso el castellano, y con esa

34



nueva lengua debieron empezar a responder a sus nuevas necesidades comunicativas. Asi,
la lengua dominante se renovo, pero el mapudungun permanecio “anclado” a los momentos
anteriores a la subordinacion, teniendo un ritmo de desarrollo inferior al ritmo del cambio
cultural. Sus hablantes pudieron conservarlo solo en los espacios de relativa autonomia
cultural de la sociedad dominante, por lo que esta ligado a la tradicion (Chiodi y Loncon,

1995).

Asi, hoy notamos que la lengua mapuche y sus expresiones orales se mantienen vigentes
casi exclusivamente en rituales, ceremonias, y/o s6lo son hablados por personas adultas y
ancianas, no asi en nifios o jovenes. Los ancianos, - especialmente los que no asistieron a la
escuela -, son quienes mantienen la oralidad como medio primordial de comunicacion. La
“oralidad mapuche, a pesar de las dificultades historicas por las que el pueblo ha
atravesado (...) se ha mantenido vigente principalmente en los adultos y ancianos”

(Painequeo, 1996: 6).

Se han reducido los espacios en los que surge el mapudungun, siendo éste relegado casi
exclusivamente a los espacios domésticos y comunitarios. En los espacios publicos o
urbanos, casi no se habla ese idioma, pero éste revive en las ceremonias mapuche, en las
cuales el castellano pasa a ser el idioma extrafio y mal visto. De hecho, el mapudungun
sigue siendo valorado por la comunidad, surgiendo en determinados momentos. Del mismo

modo, se hace presente en la intimidad del hogar.

Pese a que ello ocurre en ambitos reducidos, no se debe negar su importancia, en tanto el
uso de la oralidad implica poseer y desplegar estructuras mentales y sociales que permitan
su mantenimiento y transmision, las que suelen encontrarse presentes hoy en el
conocimiento de las personas ancianas de los pueblos indigenas (Caniguan y Villarroel,

op.cit).

’ Chiodi y Loncon (1995) destacan que lo anterior genera un bajo grado de intelectualizacion de la lengua
mapuche, ya que no puede vehicular discursos que traspasan esa tradicion, en los campos de la tecnologia,
ciencias y vida moderna en general, porque faltan las terminologias y registros adecuados. Palabras tan
importantes como “libro”, “cuaderno”, “biblioteca”, “curriculum”, “metodologia” y otras, no tienen su
equivalente en mapudungun, cuando son insoslayables para el ingreso de la lengua mapuche en la educacion
formal escolarizada.
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4.1.4. Vestigios de la oralidad en el hablante mapuche actual

De todos modos, la oralidad estd sumamente presente en la vida del mapuche hoy. El
mapudungun es utilizado por adultos y ancianos, quienes en varias circunstancias lo
prefieren antes que el castellano, puesto que “permite a los mapuche expresar su entorno y
conocimientos, sus sentimientos y saberes, explicita a cabalidad su pensamiento, no asi el
castellano, que no siempre posee los términos adecuados para expresar lo que ellos
desean” (Idem:31). Esto, porque el idioma mapuche refleja fielmente lo que las personas
intentan expresar, ya sea en cuanto a conceptos abstractos, sentimientos, o incluso para
describir. “El mapudungun se encumbra en niveles muy refinados de abstraccion y
profundidad al interior de la tradicion cultural mapuche, o para expresar nociones y
aspectos de la vida que otras lenguas no han categorizado” sehalan respecto a este idioma

Elisa Loncon y Francisco Chiodi (1999:13).

La lengua no va aislada, como en toda cultura oral, el uso de estrategias comunicativas se
vuelve relevante y con ello la utilizacién de ciertas posturas del cuerpo, movimientos,
expresiones en el rostro (parpadeos, sonrisas, gestos con la boca), caracteristicas de la voz
(tonos, ritmos, velocidad, volumen, cambios en la intensidad), respiracion, pausas, y otras
formas expresivas. El mapudungun conlleva el uso de estos elementos no verbales; al
escuchar hablantes mapuche uno notara como el cuerpo va acompafiado del habla. “En
mapuche al decir “suspirar”, efectuamos el movimiento respiratorio truke tupiuke.
Tenemos la expresion fisica y también el concepto. Cuando dejas el mapudungun
estampado sobre un papel, se convierte en algo duro que esta como asustado, sin permitir

a las palabras seguir su rumbo” (Lienlaf, 1998, en Pérez de Arce, 2007:78).
“El que sabe hablar bien el idioma mapuche puede amononar muy bien una palabra,

entonces yo siempre digo, el idioma es afectivo. Por ejemplo, la palabra “trewa’ (perro),

“trewa”, segun el carifio o lo que tu quieras expresarle al perro puedes pronunciar la
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palabra “trewa” (fuerte), “tewa”, ‘“chewa”, ‘pititewa” (...) Es muy diferente al
castellano, tu por ejemplo la palabra “amor”, en una cancion de amor, la vas a decir
igual, de la misma manera que en una cancion de despecho o tragica, la palabra “amor”
va a ser amor, en cambio, tu lo dices en mapuche y la manera de decirlo te expresa el
sentimiento, entonces a través del canto se expresa mejor lo que se transmite” (Entrevista a

Miguel Treumun, Carahue, Octubre 2009).

A la vez, la manera de comunicarse estd relacionada con el contexto en el que se esta
inmerso; el hablante se adapta al receptor, cambiando entonces la forma de comunicacion
de acuerdo a las caracteristicas de quienes estan presente. Por ejemplo, si se esta frente a un
nifo, se le comunicard de forma afectuosa y/o entretenida, para que éste entienda y sienta lo
que se le quiere transmitir: “Al nifio se le empezaba de chiquitito a través del canto a
manifestarle los sentimientos, entonces se le cantaba con las palabras con otro
sentimiento, por ejemplo “pikike”, “pichiche”, entonces al cantarle no le dice “peri
pichiche” le dice “pernii pikike”, entonces se le va transmitiendo el afecto” (Entrevista a

3

Miguel Treumun, Carahue, Octubre 2009).

4.2. Musica mapuche y il

4.2.1. Misica Mapuche como parte de la cotidianeidad

Para tratar de comprender la musica mapuche y en particular su canto, debemos tener en
cuenta que éstas son expresiones desarrolladas en el marco de una cultura oral, siendo
importante en ello considerar que es un tipo de musica que surge de acuerdo al contexto y a
las personas presentes en el momento, y que por tanto nunca sera igual, ya que un contexto
nunca se repetird. “Ninguna cancion, ningun iil, en este caso es repetitivo, todo tiene su
historia y todas dejan una ensefianza” (Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, 2009). A la

vez es un tipo de musica donde existe una conexidon importante entre emisor y receptor, que
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utiliza el mapudungun, que usa gestos, expresiones y movimientos corporales ademas de

las palabras.

Para el mapuche, la musica es un concepto presente en todo contexto, no separable del
entorno. De hecho, en su cultura no existe una separacion nitida entre lo que los “wingkas ™
llamamos musica y el resto de los sonidos, como tampoco existe diferenciacion entre el
lenguaje hablado y el lenguaje musical. Asi, palabras equivalentes a lo que en castellano
llamamos “musica” o “instrumento musical” no encontraremos en mapudungun. Esto,
porque para el mapuche la musica es parte de un todo y como tal existe dentro de un
continuo, estando los diversos ambitos de la cultura interconectados entre si, siendo
indispensables cada uno para los otros. El baile, la poesia, los sonidos ambientales, el canto,
forman una unidad de sentido que es nombrada de acuerdo a la ocasion y funcion (Pérez de

Arce, 2007).

La comunicacion oral necesariamente se adapta al contexto social en el que surge; de la
misma forma, la musica mapuche debe comprenderse dentro del contexto del que es parte,
no siendo ejecuciones instrumentales musicales transmisibles fuera de ese contexto
(Avendano, Millaman, Melillan, Brevis, 2010). “Yo creo que en la cultura mapuche, el
arte siempre ha sido una expresion, pero como decia denante yo, bien expresiva. Los
instrumentos por ejemplo, los instrumentos no se tocan por tocarlos, ni se les saca un
sonido que no sea relacionado con la naturaleza” (Entrevista a Miguel Trumun, Carahue,

octubre 2009).

4.2.2. El canto mapuche o iil

En la cultura mapuche no existe diferenciacion entre hablar y cantar. Ambas formas son
parte de una comunicacion de caracter oral que utiliza diversos mecanismos para expresarse
de acuerdo al contexto. Por ende, si se requiere, surgira espontineamente el canto. “La
musica es un elemento fundamental para nosotros, porque el mapuche es intrinsecamente
muisico, porque nuestra expresion es todo canto. Por tanto, es encontrarse y despertarse a
si mismo, es una forma de llenar nuestros propios espiritus [...] para nosotros es propio de

nuestra vida, por ejemplo nadie dice que canta bien jbravo!, porque es nuestra forma de
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ser, no hay novedad, no te van a decir joye, que cantai bien!, porque es una expresion de
lo que quiere decir en palabras pero lo dice en musica. Le pone una tonalidad musical”
(Molina, 2006, en Pérez de Arce, 2007:43). Tanto el habla como el canto son parte de un
mismo lenguaje y surgen de una u otra forma de acuerdo a la situacion que esté

vivenciando la persona.

Ahora bien, “una forma de expresion de la oralidad mapuche dado en forma de verso
cantado” corresponde al il (Painequeo, 1996:12). Este es el canto mapuche, una manera de
comunicarse oralmente que se asemeja bastante a la poesia, en cuanto es un vehiculo que
permite manifestar los sentimientos de los cantores y trasmitirlos emotivamente a quienes
lo oyen o incluso a uno mismo. “La poesia en castellano seria el canto para nosotros:
cantar a la naturaleza, cantar al arbol, a la mujer, al varon, al tiempo. (...) Para nosotros
no existe la traduccion literal de la poesia, seria mas bien como el iil, con canto”

(Entrevista a Lorenzo Ayllapan, Puerto Saavedra, septiembre 2009).

El il estd estrechamente relacionado con la lengua mapuche, siendo un medio a través del
cual las personas se comunican cantando en mapudungun con lo trascendente y también
con lo cotidiano. Es un canto que no suele acompafiarse de instrumentos musicales, sélo es
cantado por una persona, siendo sus temadticas y lo que transmite, lo que lo vuelve
significativo. Tiene mucha importancia para el pueblo mapuche, estando presente en
diversos contextos y haciendo referencia en sus letras a variadas tematicas como recuerdos,

consejos, agradecimientos, bienvenidas.

Por ejemplo, el il que les presentamos a continuacion, cantado por la Sra. Maria Elena
Llancao®, hace referencia a las reflexiones de una mujer joven antes de comprometerse con
un hombre, advirtiéndole a su prometido que ella no es conveniente para €1, puesto que no
sabe hacer las labores que cominmente debiese saber una mujer, y por lo tanto, si se casan,

¢l podria arrepentirse y sentir vergiienza.

8 Este iil fue cantado por la Sra. Maria Luisa Llancao en su casa en Qechocahuin, en el afio 2010, en el marco
del proyecto Fondart “Murikupe iilkantun. Que el canto llegue a todas partes”; en el que participé junto a
Natalia Caniguan, siendo grabado y posteriormente escrito en mapudungun y traducido al castellano.
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“Buenos dias, buenos dias
Papa, papa, papito
Papito, papito

Papito, papito

Yo, yo

Yo

No pienses en mi

No pienses en mi.

En mi no, en mi no

No, no pienses en mi.

Yo no sé

No sé, no sé

No sé yo

Te puede provocar llanto
Ustedes los hombres
Hombres, los hombres
Los hombres, los hombres
Necesitan, necesitan
Manta necesitan

Manta necesitan

Porque tienen que andar
Con buenos caballos
Ustedes, ustedes.

No hables, no hables
No me hables a mi.

Tu lloraras si yo no sé
Lloraras, diras,
“cometi un error”
Papa, papa

Por eso no me hables.

Yo, yo

Yo pues

Puedo ser la causante

De que sientas vergiienza
Y de que te avergiiences,
Te avergiiences

Por mi, por mi ;jentiendes?
Papa, papa

Puedes llorar,

Puedes llorar

“Mari mari nga, mari mari nga

Ta wem kay ta wem, ta wem anay ta
Ta wem anay ta, ta wem anay ta

Ta wem anay ta, ta wem kay

Inche may kay nga, inche may kay nga
Inche may kay nga

Duamtukinueli kay nga
Duamtukinueli may kay

Inche may kay nga, inche may kay nga
Duamtukinueli llemay

Inche may kay nga kimlan kay nga
Kimlan kay nga, kimlan anay
Kimlan anay tani kay
Ngiimaluafuymi kay

Eymiin nga miin wentrungen em
Wentrungen em, pu ta wem ta
Pu ta wem ta, pu ta wem ta anay
Duamimiin kay, duamimiin kay
Makun anay duamimiin kay
Makuri anay duamimiin kay
Kiime kawell

Mu miawalu

Eymiin kay eimiin, eimiin.

Dungukilnge, dungukilnueli em kay
Dungukilnueli em kay

Inche mu kay ngangiimaluafuymi
Ngiimaluafuymi,

Inakawafuymi

Ta wem ta, ta wem kay
Dungukilnueli

Inche may kay nga, inche may kay nga
Inche may kay nga anay

Inche kuriifalen

Yeweafuymi nga

Yeweluwafuymi,

Yeweluwafuymi

Inche may kay nga anay

Ta wem anay ta wem.
Ngiimaluafuymi,

Ngiimaluafuymi
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Por mi, Inche may kay nga anay,

Por mi Inche may kay nga anay
Papa, papa. Ta wem ta, ta wem kay
No me dijo que ella Feypienew nga fey,

No sabia, no me dijo Feypienew kay nga

Esa mala criatura, Feyti weda korii

Me puedes decir Pipietuafen

Tu me puedes decir Pipietuafen

Por mi Inche mu kay nga yem
Puedes llorar Nngiimaluafuymi kay

>

Tu puedes llorar por mi.’ Inche mu anay.”

Maria Luisa Llancao, Qechocahuin, 2010

Como vemos a través de este i/, el canto mapuche es rico en expresiones, pudiendo

transmitir emociones sumamente profundas, de todo tipo.

4.2.3. El “surgimiento” del iil

El il es una especie de poesia cantada, improvisada, que no estd escrita de antemano sino
que surge cuando el mapuche desea expresar sentimientos. Cuando se pone en practica el

iil, surge lo que se conoce como tilkantun (accion de cantar).

En esto, es necesario hacer una aclaracion: el il “surge” de un momento a otro, cuando se
dan determinadas condiciones que lo motivan a salir. La palabra “surgir”, no es al azar ya
que indica que el #i/ es espontdneo, sumamente expresivo, que nace de stubito, improvisado,
respondiendo a la logica de una cultura oral que no es estructurada y que no requiere que

algo esté plasmado de antemano - en un libro, en una partitura - para expresarse.

“De repente uno se junta, o con la familia, tiene un almuerzo, y de repente se pone a
cantar. Y llega uno y “Le voy a cantar, no me da miedo”. “Ya, cantate una”. “;Quien
canta?” Y asi. Asi que asi nace la cancion” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi,

noviembre 2009).
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Este tipo de canto comunmente surge cuando el cantor o Zilkantufe lo siente, sin presiones.
Si no se da naturalmente, en un comienzo cuesta el surgimiento del i/, pero una vez que ya
comienza, va generando tal cantidad de emociones en las personas presentes, que genera

que otras personas canten.

“Por ejemplo, si uno esta en una comunidad, con un grupo de peiii o lamngen, y si uno le

‘

pregunta “;alguien sabe cantar o no?” ;Le puede preguntar eso? Nadie, nadie sabe
cantar. Pero ;jqué pasa si uno empieza a cantar? El otro dia me toco estar en una reunion,
y entonces dijeron “podriamos cantar algo, si es que alguien se anima”, y estabamos todos
callados, pero de repente se atrevio una seriora. Y después, y yo me senti como presionado
porque tenia visitas, “y bueno, por la visita voy a cantar”, canté también, y ahi vino otro
peni “yo también”, después otro peni “yo también”. Ahi estaba el saber. Y como, ;jpor
qué por ejemplo el peiii dijo tal cosa? Porque lo que yo dije le recordo sonidos, ciertos
conceptos o términos, o ciertas formas, hubo algo que le gatillo aqui, y le recordo

enseguida lo que también él sabia” (Entrevista a Héctor Painequeo, Temuco, octubre

2009).

Es decir, el iil no es planeado ni aprendido de memoria; mas bien, si se da el contexto y si el
tilkantufe vivencia ciertas emociones o sentimientos, surgird repentinamente su canto.
“Varias canciones a mi mucho me llegan a la misma cabeza cuando estoy cantando, varias
canciones me salen (...) Cuando ando por ahi en mi trabajo, me quedo sentado y también
de repente, me da por cantar, y canto no mas, porque es tilkantun”. (Entrevista a Enrique
Catrileo, Isla Wapi, noviembre 2009). Por lo mismo, el il puede surgir en cualquier
ocasion, puesto que siempre existirdn situaciones que generen sentimientos, reacciones,

emociones.

Es que el dl, al igual que el llanto, sirve como vehiculo para botar hacia afuera los
sentimientos que uno tiene adentro atrapados; tiene el poder de tranquilizar a quien
vivencia dolores o emociones fuertes. “/Mi mama] me decia “si te encuentras aburrida, y
cualquier cancion, en cualquier rato va a dejar su tristeza o pensamiento, y cante

cualquier cancion canto mapuche”, me decia. Asi me decia en mapuche ella. “Hay tantas
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canciones, hay tanto que pensar y lo que piensa uno tiene que hacerlo, tiene que cantarlo
(...) Si en caso estas enamorada, o si te deja el hombre, entonces también se puede sacar

una cancion mapuche” (Entrevista a Amalia Paillafil, Rolonche, octubre 2009).

Asi, al realizar las entrevistas, una mujer me contaba que la primera vez que recuerda haber
cantado un i/ fue en el funeral de su cuflado, cuando personas asistentes a ¢éste
publicamente hablaron mal del difunto y aquello le provoco tanta rabia a ella, que comenzo
a defenderlo cantando: “entonces él cuando fallecio, no anduvo ni cerca lo que tenian que
decirle. Ahi se dijeron unos vecinos que hablaron, “usted me robo y hoy dia lo voy a decir
delante de toda la gente”, y eso nada que ver, si estaban hablando por el finao que estaba
fallecido, no por el robo. Entonces de eso como rabia me vino y yo le canté a mi hermana,
le canté a mi hermana (...) primera vez [que cantaba] y sabe que de rabia me salio ese
canto. (...) Yo le digo, me senti tan enrabiada porque no vine a escuchar ninguna palabra

buena”. (Entrevista a Rudelinda Lienqueo, Quillem, noviembre 2010).

De modo similar, otra mujer contaba que el il le servia para calmar la rabia: “Cuando un
poquito se rabia por el trabajo o viene una persona que mando y no llega a tiempo, ahi
uno se embolina la cabeza medio asi, le da rabia, y uno mejor canta y olvida con eso. Se le
va la rabia y ya después no... se le quito”. (Entrevista a Amalia Paillafil, Rolonche, octubre

2009).

Incluso, a veces el il permite manifestar emociones que las palabras por si solas no son
capaces, como queda demostrado en la siguiente cita de una entrevista, que refiere a la
situaciéon de un hombre borracho que solo pudo agradecer el carifio brindado por personas
desconocidas en un momento dificil, a través del canto. “Yo fe voy a contar algo que me
paso a mi. Yo vivo a la orilla de camino, entonces un dia, tomo un peiii de Isla Huapi, tomo
equivocada la micro, (...) e iba medio con copetiadito y se bajo a orinar y el bus partio, lo
dejo abajo (...) fui a ver quien llego y me encontré con el perii desconocido, lo llevé para la
casa, le ofreci alojamiento (...) Mi sefiora le dijo, “le voy a preparar un caldito caliente
lagmen” y de ahi le dio unos mates y de ahi el peni suspiro, se pego un suspiro, me dijo

“cpeni usted es mapuche?”, “si” le dije yo, “quiero decir tantas cosas pero no puedo. ;Lo
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puedo cantar?” y a través del canto me dijo todo lo que él queria decirme y no lo podia
decir en palabras. Ese es el iil mapuche. Yo dije, yo de primera pensé que él queria cantar
porque estaba medio cochecho no mas, pero no, su canto fue tan serio que yo me quedé
mudo y de ahi me dijo “gracias peni” y me dio la mano, pero no me lo pudo decir”

(Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, octubre 2010).

O también queda demostrado con la siguiente cita, que cuenta como un mapuche contd a
otra persona acerca del maremoto de 1960 a través de un iil. “Las respuestas la pueden dar
a traves del canto. Eso lo tengo muy claro, porque habia un norteamericano que queria
saber sobre lo que sucedio por ejemplo el ario 1960. Entonces una persona no le entrego
eso como dialogo, se lo entrego en el canto, y es valido” (Entrevista a Lorenzo Ayllapan,

Puerto Saavedra, septiembre 2009).

A través de esos ejemplos vemos que el i/ es expresion pura de sentimientos: amor, rabia,
emocion, tristeza, agradecimiento; cualquier sentimiento profundo puede provocar que éste
surja. O sea, el i/ posibilita manifestar lo que palabras solas a veces no pueden, ya que
permite acceder a un estado donde los sentimientos no se ponen limites y se expresan
libres. Independientemente si alguien esta solo o acompafiado, manifestara sus sentimientos
y lo que realmente estd vivenciando a través del canto, siendo por tanto esta forma verbal la

mas representativa de lo que realmente siente la persona.

Como el iil surge de acuerdo al contexto que se esté viviendo, nunca un !/ serd igual a otro,
siendo por tanto cada canto Unico e irrepetible. Pero para que brote el i/, es esencial que se
genere un ambiente de confianza, ya que recién ahi el di/kantufe se pondra a cantar. Por eso
es importante la relacion que se genera entre el iilkantufe y sus oyentes, ya que el primero
solo va a cantar si se siente comodo en ese espacio. Muchas veces, su manifestacion

produce nostalgia, tristeza, alegria, tanto en los oyentes como en los mismos tlkantufe.
De hecho, es curioso el tema de cudndo surge el i/, y frente a ello varios investigadores

sefalan que es un canto improvisado en el momento. Si bien esto es verdad, hay que aclarar

que existen diferentes tipos de ¢/, y no todos son creados completamente en el momento.
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“Hay un iil que se hace espontdineo, se improvisa, pero también hay algunos iil que se
transmiten, se transmiten de generacion en generacion” (Entrevista a Ramén Cayumil,

Temuco, febrero 2011).

En cuanto a su origen, existen al menos dos tipos de zil. Por una parte, aquellos que son
espontaneos y que se crean en el momento, que hacen referencia a sentimientos que el
tilkantufe esta viviendo en ese instante; y por otra parte, aquellos que toman como base un
iil escuchado con anterioridad y que intentan repetirlo, cambiandole algunas palabras, tonos
u otros aspectos, modificindose cada vez que se canta. Asi, alguien pudo haber escuchado
en su infancia un i/ sobre algun acontecimiento especifico y luego intentara reproducirlo,
variando énfasis y quizas algunas palabras. No obstante, continuard manteniendo la idea o

tematica central del canto escuchado con anterioridad (Caniguan y Villarroel, op.cit).

“Por ejemplo mi abuelo cantaba un iil que hablaba de “Pitillam”, parece que era una
nifia, no sé, y siempre la cantaba y yo le ponia atencion a su iil, pero si la cantaba un dia,
en otro momento la podia volver a cantar, pero ya no era la misma, era el mismo
contenido, las mismas cosas, pero cantaba de otra manera, los énfasis los ponia en otro
lado (...) nunca era igual un iil que otro” (Entrevista a Ramon Cayumil, Temuco, febrero

2011).

“Yo veo que hay dos tipos de canciones, la espontanea, hay gente que no se sabe canciones
de memoria, sino que las va creando en el momento, pero basada en una historia, en una
historia real, entonces esa cancion si la canta 10 veces, las 10 veces le puede cambiar
palabras, pero no pierde la historia, es la misma historia pero le puede cambiar palabras.
Y hay otro tipo de cancion, que es la cancion por ejemplo la que yo canté, que es basada
en una historia real, que el primero que la canto fue el que la invento, yo la puedo estar
cantando diferente, pero la historia es la misma. Entonces, esas son canciones que uno se
aprende, si yo me la aprendo de una forma, la voy a cantar siempre de la misma forma”

(Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, 2009).
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Comunmente cuando un zilkantufe canta un i/ que escuch6 a otra persona, antes de cantarlo
dice: “Asi cantaba fulano”. En cambio, cuando alguien canta espontdneamente un i/ suele

decir en mapudungun: “Voy a sacar lo que estoy sintiendo”.

4.2.4. Tipos de iil asociados a diversos contextos

Por estar vinculado con sentimientos y emociones, el il puede surgir en cualquier situacion.
Es comun que acompaiie las actividades cotidianas, la intimidad del hogar, el trabajo diario,
cuando se toma mate con la familia, o cualquier otro momento que sea parte de la vida
diaria del iilkantufe o en que estén presentes personas cercanas. Ademds de aquellos
contextos intimos, el 7/ puede surgir en los eventos sociales y colectivos de la cultura

1

mapuche donde se retnen las personas, tales como mingako’, rukan'’, palin'' u otras

(Caniguan y Villarroel, op.cit).

Asi, puede surgir cuando hay so6lo una sola persona o varias; de igual forma, esta presente
en momentos cotidianos y ceremoniales: acompafia los juegos, el trabajo, los entierros
(eluwiin). Surge en momentos amorosos, afectuosos. Permite relatar historias o dar consejos
y suele acompaiiar a las mujeres cuando estan tejiendo telares o a quienes conversan unos

mates.

“El canto es como una de las manifestaciones mas importantes en la vida social. Porque
canto cuando hay produccion. Canto cuando hay ceremonia. Canto cuando se celebra el
cumpleanios, aniversario, matrimonio. Entonces toda la parte social, como centro estd el

canto” (Entrevista a Lorenzo Ayllapan, Puerto Saavedra, septiembre 2009).

En el fondo, el il esta siempre presente en el mundo mapuche, puesto que “cuando aflora
el sentimiento aflora el iilkantun” (Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, octubre 2009).
El Unico requisito para que surja este canto, es que se genere el ambiente adecuado,

existiendo condiciones de confianza e intimidad entre los presentes, y que a la vez, quienes

° Fiesta para dar término a una siembra o cosecha
1% Construccion de una vivienda
" Deporte mapuche, conocido en castellano como “chueca”.
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lo emitan sean hablantes del mapudungun. Por ende, el iil estd ligado a espacios sagrados,
intimos, ya sea del hogar, de la familia o de la comunidad. En estos espacios, el iilkantufe
debe sentirse comodo y en familiaridad con los presentes, para que brote espontaneamente

su canto.

Como el il esta presente en muchos y variados contextos de la vida mapuche, existen
distintos tipos de cantos que surgen en esos momentos, cada uno con su nombre particular.
Asi, hay cantos que acompafian el juego'’, cantos que surgen en el trabajo", cantos que
expresan amor'®, cantos de machis", cantos de enfermedades'®, cantos para dar consejo'’,

cantos que relatan la historia, y muchos otros mas.

“Hay canciones amigos, canciones de visitas, hay canciones de otras comunidades, hay
canciones sobre, no se, viajando. Puede cantar cualquier cancion. O frente de la mar,
frente al lago, frente de los arboles, frente de los pdjaros, de cualquier manera, aqui donde

uno mismo esta puede inventar (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009).

Tomas Guevara a comienzos del siglo XX caracterizo distintos tipos de i/ escribiendo lo
siguiente: “Lldmanse estos cantos en la lengua iil i la accion de cantar iilkantun. Dividense
en amorosos ayun il o dakelchi iil (ayiin es amor); en elejiacos, entristecedores o
enfermedadores kutrankelchi iil; cantos para brindar o llaupeyiim chi iil, los episodicos o

bélicos i algunos de indole relijiosa (Guevara, 1911: 120).

Tratando de hacer una tipologia de los diversos iil existentes, podemos basarnos en la
propuesta de Painequeo (1996), que distingue los siguientes. Feyentun diingu iil, Aukantun

diingu iil, Kiidawiin diingu iil, Ayekan diingu iil, Poyewiin diingu iil y Rakiduamiin diingu

Y “Aukantun diingu il ”, “Palin iil”

B “Kiidawiin diingii iil”

Y <“Poyewiin diingu il ", “Ayun il 7, “Dakelchi iil”
Y “Pu machi i il

'8 “Kutrankelchi il

Y “Ngiilam dungu iil”
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il”®. Ademas, agregaremos tipos de cantos que hemos observado al realizar nuestra

investigacion.

4.2.4.1. Cantos religiosos, trascendentes (Feyentun diingu iil)

Son los cantos relacionados con las creencias mapuche y con conexiones que se pueden
realizar con lo trascendente. El pueblo mapuche se ha caracterizado por ser sumamente
ritual, por lo que este tipo de #/ son comunes, surgiendo en ceremonias relevantes como los

funerales, machitun (cura de enfermos por parte del machi) y otras instancias.

En la zona lafkenche, aparecen bastantes cantos en esa linea, relacionados con la
concepcion trascendental del mundo, la relaciéon del hombre con la naturaleza, con el
mundo que lo rodea, con el agua, el medio ambiente, la gente, los seres que habitan el
mundo. “Uno le puede cantar a un cerro, le puede cantar a un arbol, a un paisaje. Canta

lo que le salga bueno” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009).

El canto cumple también roles ceremoniales, asi el machi iil, permite al machi tomar
contacto con sus espiritus y lograr una mejor sanacion para sus enfermos, siendo parte
constitutiva del trance y como tal de la ceremonia del machitun. “Mi mama era machi.
[Cantaba] cuando hacia sus ceremonias. Yo escuchaba nada mas, yo era nifia, yo la

miraba” (Entrevista a Rudelinda Lienqueo, Quillen, noviembre 2009).

Ahora bien, quisiéramos profundizar en el rito funerario, por su importancia para el pueblo
mapuche. En esta cultura se cree que al morir, el alma del difunto (piillii) no muere, sino
que pasa a otro estado, y que en ese paso realiza un viaje hacia la “Tierra de arriba” (Wenu
Mapu). Sin embargo, en este viaje, el puillii puede ser capturado por brujos (kalku),
transformandose en un demonio o espiritu maligno (Wekufe). Entonces, para asegurar que
el alma del difunto llegue tranquilamente al Wenu Mapu, se realiza un rito funerario

particular.

18 Esta tipologia también la utilizamos en el libro “Musikupe Ulkantun, Que el canto llegue a todas partes”.
Caniguan y Villarroel, 2011.
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Este rito es bastante extenso, compuesto de varias partes. Algunas de éstas son el eluwun
(se comparte comida entre los presentes para despedir al difunto), el awun (“trilla” que se
realiza alrededor del fallecido; cabalgata circular que se realiza en sentido opuesto a las
manillas del reloj) y el amulpiilliin (cuando se recuerda al difunto y se canta acerca de su

vida y antepasados). (Caniguan y Villarroel, op.cit).

Asi, el “Amulpiilliin” es una instancia del rito funerario en la que surge el i/, que se realiza
en el velorio antes de llevar el ataud al cementerio. La palabra Amulpiilliin tiene diversas
traducciones, todas las cuales refieren a la ida tranquila del espiritu. Asi, se puede traducir
como “hacer o obligar a salir al piillii” (Schindler, 1998:166). Basicamente, a través de
este rito se le dice al piillii del difunto que se aleje, tratando de impedir que sea victima de
los kalku, y a la vez tratando que no regrese donde los vivos y por lo tanto que no dafie a los

familiares del fallecido.

Esta practica se desarrolla hace muchos afios, de hecho, Tomas Guevara refirid a ésta en
sus escritos. “Antes de partir, algunos oradores (hueupive), se colocan a la cabecera i a
los piés del difunto i hablan de las virtudes y antepasados del estinto. Han de ser hombres
de edad i en posesion de los antecedentes genealogicos de la familia”. (Guevara, 1927/11:

43 en Schindler, op.cit: 171).

Ahora bien, el Amulpiilliin corresponde entonces al emotivo momento en que se recuerda y
comenta la historia del difunto. A modo de despedida, el ilkantufe canta en primera
persona — como si el difunto estuviera cantando a través de su voz - detalladamente sobre
su vida, caracteristicas, lugar de origen, historia, antepasados, gustos, proezas; todo esto
frente a los asistentes al velorio, quienes estan ansiosos por escucharlo. Asi, se canta sobre

sus virtudes y defectos, con el objeto de describir a la persona tal cual era.
“Hay que despedirlas lo que dejo. lo que dejo en trabajo, lo que dejo en la tierra, todo eso

hay que sacar uno cuando quiere despedir a uno que se ha ido y ya que no se va a ver mds,

en el funeral” (Entrevista a Enrique Catrileo, Isla Huapi, noviembre 2009).
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“Fallecio un gnenpin alli, hubo una reunion grande alli en Trawa Trawa (...) Entonces, de
ahi fui a alojar, fuimos a un carrete aqui, y dije: “como murio este abuelito, se le inventa
una cancion, siempre que me den permiso los dolientes. Si no me dan, no” (...) Y le
hicieron Llellipun, porque era gnenpin. Y entonces me dijo, el que encabezaba mds, me
dijo -“hazte no mas uno”. — “;Pero no habra problema entre hermanos”? Y se
conversaron entre ellos. - “No”’, me dijeron, - “cante no mas”. Y canté. Salga lo que salga,
si sale bien o sale mal. Porque era un abuelo que tenia mas de cien anos. Pero le busqué la
historia (...) Cuando era nifio, qué hacia, empecé a buscarle (...) también, hay que seguirle
la descendencia y todo eso. Si era bueno, si era malo, si era peleador, si era borracho, si
era ladron... ahi hay que decir de todo no mas. Y uno le canta como es (...) como era el
ser humano no mas. Pero a cualquiera no se le hace. (...) Hay tanta gente en el funeral que
escucha eso, hay que decirlo no mas. Porque es como era. Por eso la gente va a ver como
lo nombran, y es bonito. Todavia existe eso, pero a algunos no mas. También tiene que ver

la edad” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009).

En esta ceremonia, el zilkantufe adquiere un rol esencial, ya que es quien debe saber
transmitir fuertes emociones y sentimientos mediante su voz a todos quienes eran cercanos
del difunto. A través del canto, le va diciendo al piillii del difunto que se vaya, que se
despida, senalandole que tiene que dejar a su familia y amigos, remarcandole que nunca
mas los volverd a ver. Por ende, es una especie de despedida sumamente emotiva, triste e

intensa.

“Una seniora canto el canto que le fue a cantar ella a su cuiiado, a hacerle Amulpiilliin a
Boroa. (...) Le dijo “como tu te enamoraste te viniste para aca y tuvimos que seguirte para
aca y ahora ya manana te vas a la tierra, y esta noche yo te estoy cantando, te estoy
diciendo que tienes que irte; dejaste a tu esposa, dejaste tus hijos, tu hija, muy linda tu
familia”, le dijo, “pero no digas dejé a mi hijo, dejé a mi hija, dejé a mi esposa. Andate”.
Porque eso es lo que se hace, es como echar al muertito, que no mire para atrds, que no

mire lo que dejo” (Entrevista a Rosa Huenchulaf, Carahue, noviembre 2009).
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Como todo rito mapuche, el Amulpiilliin cambia de acuerdo al lugar donde se realice, y
sabemos al menos que se celebra en el territorio existente desde el lago Budi hasta los
alrededores de Temuco. De todos modos, en el sector del Budi si bien se practica, ya no es
tan comUin como antafio, puesto que la incorporacion de variadas religiones (principalmente
evangélica) ha incidido sobre el deterioro de ritos mapuche, como también la migracion de
gran cantidad de personas fuera de su territorio y el consecuente debilitamiento del

mapudungun. Asi este importante rito se va desarrollando cada vez menos en el sector.

“Antes se le cantaba a los muertos, hoy dia se ha perdido eso, se hacia el Amulpiilliin a
traveés de canto. Hay comunidades donde todavia, si el finao en este caso era weupife, era
trutruquero, se le toca la trutruka, si era ayekafe se le canta, pero antes a todos los
muertos se le hacia Amulpiilliin a través de canto, se le cantaba a su espiritu, se le cantaba
todavia sigue su vida, después se le cantaba a su espiritu para que llegue bien, a través del

canto se le encaminaba” (Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, noviembre 2009).

Hoy, cuando el Amulpiilliin se lleva a cabo, es principalmente en el funeral de personas que
han tenido de importancia dentro de la cultura mapuche, tales como lonko, gnenpin, machi,
u otro, o también a personas de mayor edad. “Yo sé ahora que los velorios de ciertas
personas que han cumplido un rol importante de la vida mapuche, como el machi, el lonko,
se hace iilkantun. En el velorio de mi padre por ejemplo, que era un lonko, mi cuiiada, ella
le hizo Amiilpiilliin, que es la ceremonia esta de despedirlo, ayudarle que el piillii, el

espiritu se vaya” (Entrevista a Rosa Huenchulaf, Carahue, noviembre 2009).

4.2.4.2. Cantos que acompaiian el trabajo (Kiidawiin diingu iil)

El momento en el que se realizan diversas actividades productivas (tareas agricolas,
ganaderas, artesanales, etc.), corresponde a un espacio en el que es comun que surja el /.
Asi, Kiidawiin diingu il son cantos que surgen cuando las personas estan trabajando.
Dentro de estos cantos podemos encontrar el rukan il que surge al construirse una casa, el
llamekan il cuando se hace harina tostada, el nawiin il o piinokachilhan il cuando se

cosechan granos de cereales. También hay cantos que surgen cuando se teje a telar.

51



Usualmente las actividades productivas incorporan a los nifios desde que son muy pequefios
puesto que en la cotidianidad ellos ayudan a sus padres y madres en diversas labores. Por
eso, este tipo de canto es sumamente importante en la vida del mapuche. Todas las personas
entrevistadas tienen recuerdos de infancia que vinculan actividades productivas con el

tilkantun.

“IMi mama] siempre, ella siempre cantaba, porque yo la andaba acompariando haciendo
cercos, o sino sacando troncos, y ella cantando de eso” (Amalia Paillafil. Rolonche,

octubre 2009).

“Haciendo harina, haciendo esos trabajos de la casa, igual las mamds cantaban, se ponian
a cantar. Mi mama se mandaba, estaba moliendo trigo asi en tierra y se ponia a cantar,

mientras molia” (Catalina Marileo, Pu Budi, noviembre 2009).

“Mi mama cantaba también ella, era para que el telar le saliera bonito, cantaba igual
como si nosotros pudiéramos estar cantando o haciendo cualquier cosa tambien, igual ella
cantaba su cancion y ahi le iba dando vola total y ahi iba yo vola también” (Entrevista a

Julia Galvarino, Rolonche, 2011).

Histoéricamente, el canto mapuche ha estado presente en las actividades productivas. Por
ejemplo, eso ha sucedido para la trilla. Cuentan que antes de la llegada de los espafioles, los
mapuche desgranaban el trigo y otros cereales con sus pies descalzos. Acompafiaban
aquella tarea cantando y bailando, lo que volvia mas entretenida la labor. Los hombres y
mujeres participantes hacian un circulo y bailaban pisando el trigo, divirtiéndose y sin notar

el tiempo transcurrido en aquella tarea.

“Antes, los viejitos eran super entretenidos. Antes, cuando no habia, antes de la llegada de
los esparioles, no ven que ellos trajeron los caballos, entonces ellos para desgranar el trigo
y todos los cereales, para las cosechas, lo hacian a pie. No usaban zapatos. (...) Entonces

inventaron un canto para no aburrirse (...) decia: “Anda compaiiera vamos compariera
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(...) vamos compariera, vamos companiera, tomémonos de las manos, tomémonos de las
manos. Si no te apuras mucho, si no te apuras mucho” — porque detras de él, venia un
hombre, y detras mio, una mujer, y asi: una mujer, un hombre, una mujer, un hombre,
todos de la mano-, entonces daban vuelta. Y daban vuelta a ese lado, siempre como gira el
sol. Entonces decian: “si no te apuras mucho, si no te apuras mucho, el que viene detras,
te puede hacer cositas, te puede hacer cositas”. Y la mujer decia: “Y tu también apurate, y
tu también apurate, porque los que vienen detrds, vienen pensando agarrarme, vienen
pensando agarrarme” Ya, después otra y otra y otra cosa: “porque el que viene detras,
viene con una lanza”, y cosas asi. Y se reia el resto de la gente: a ver, qué le vas a decir
tu”. Y esperaban el otro que cantara, y decia asi cosas, y se reian, y después cantaba el
otro, y asi. Y terminaba la trilla, y no se daban ni cuenta si es que estuvieron trabajando o
cantando. Entonces no existia el aburrimiento” (Entrevista a Joel Maripil, Quechocahuin,

septiembre 2009).

Pascual Coifia también describio este canto.

“En seguida entran las parejas en el monton de las espigas, un hombre hace sonar la
trutruca, unos jovenes tocan las flautas y una mujer golpea el tambor, cantando al mismo
tiempo lindos versos
“adelante, parcito;
con fuerza pisotead,
de este trigo las espigas” (...)
Las parejas de hombres y mujeres cantan también, un par después del otro romancean. El
canto del hombre dice asi “Sigamos adelante, compariera

Que no te caigas, compariera

Alll hay un hoyo compariera”
La mujer contesta cantando de esta manera “‘Sigamos compariero

No te canses compariero

Yo no me canso compariero™
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Tienen muchas versiones y variantes en sus cantos, todo lo que se les ocurrio cantaban,
mientras avanzaban a saltos sobre las espigas del trigo” (Moesbach y Cofia, 1930:163-

164).

Asi también, antiguamente, la inexistencia de los artefactos que hoy se utilizan para laborar
- como el molino -, conllevaba el uso de otros elementos, algunos de los cuales producian
sonidos que a veces eran acompafiados con canto. Entre éstos se encontraba el kudi (piedra
que servia para moler) y el /leiipe (olla de piedra o fierro que existia antes de la cayana y
que se utilizaba para tostar). Cuando se empleaba el kudi, producia un sonido especifico,
que otorgaba una musicalidad especial al momento de realizar esa actividad productiva,
recordada por algunos adultos y ancianos mapuche. Del mismo modo, cuando se tostaba

avena o trigo al fuego en la olla de piedra, se producia otro sonido.

“Antes no habia molino para moler, entonces se empleaba el kudi (...). Entonces producen
una nota, o toque le llamamos. Entonces eso se va perdiendo porque en cualquier casa
mapuche que ti vayas ahora, va a tener molino, que no produce en realidad musicalidad.

Y se pierde eso.” (Entrevista a Lorenzo Ayllapan, Puerto Saavedra, septiembre 2009).

Con la incorporacion de nuevas tecnologias y artefactos, se dejaron de usar aquellas
herramientas para incorporarse otras a la vida cotidiana mapuche, sin embargo, aquellos

sonidos son recordados por muchos adultos y adultos mayores.

4.2.4.3. Cantos de amor (Poyewiin diingu iil)

Estos cantos surgen para manifestar amor o carifio, son muy expresivos y sumamente
frecuentes en la zona del lago Budi. De acuerdo a lo que nos contaron diversos
entrevistados, historicamente fueron muy efectivos para enamorar a la pareja, siendo por lo

tanto bastante frecuentes, y hoy recordados con emocion por adultos mayores.

“Mi mama cantaba en la casa. Cantaba mucho, en sus ratos libres, en su trabajo, en su

vida cotidiana, usaba mucho esos cantos. Y eso me parecio atractivo. Y tenia distintos
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tipos de canto: me contaba por ejemplo cantos para enamorar a las chicas, gente que se
caso a traveés de haberle cantado a una nifia y haberse enamorado y pedirle matrimonio,
como lo hacian las comunidades, la misma gente” (Entrevista a Héctor Painequeo,

Temuco, octubre 2009).

“Hay cantos de amor, hay cantos de pololeo, hay cantos de casamiento, hay cantos de
separacion (...) Yo creo que para todas las cosas hay una cancion” (Entrevista a Sergio

Painemilla, Piedra Alta, octubre 2009).

En nuestra investigacion observamos que muchos adultos mayores del territorio del Budi
cantan de este tipo de i/, recordando momentos romanticos que vivieron con anterioridad,

como se observa en el siguiente fragmento de i/ recopilados en el territorio del Budi.

... Como estamos, como estamos
para que juntemos, juntemos
nuestros solitarios corazones?
Juanita, Juanita,

Juanita, Juanita

Si juntaramos, si juntdaramos

Los dos corazones solitarios
Juanita pues, Juanita

Podriamos unir
Nuestros pensamientos
Podriamos unir
Nuestros pensamientos
Juanita, Juanita,
Juanita, Juanita (...)

(...) Vamos, vamos, Juanita,
Vamos Juanita

A la orilla del bosque
Vamos

Juanita, Juanita,

Que no nos vean

Que no nos vean.

Juanita, Juanita,

Los dos somos solteros
Pueden hablar de nosotros,

... Chumleyu nga, chumleyu nga
Trapumal nga, trapumal nga
Kuiiifal nga piwke kay

Juanita anay, Juanita,

Juanita anay, Juanita

Chaf kuriifal piwke kay nga
Trapunfuli kiimepelayafuy kay nga
Juanita anay, Juanita.

Kiniepelayafuyu nga

Tayu ngayu rakiduam
Kiniepelayafuyu nga

Tayu ngayu rakiduam
Juanita anay, Juanita,
Juanita anay, Juanita (...)

(...) Amuliyu, amuliyu Juanita,
Amuliyu Juanita

Rangi inaltu nga mawida

Pu amuayu

Juanita anay, Juanita,
Pengekinuliyu kay
Pengekinuliyu kay nga
Juanita anay Juanita

Kuiiifal nga inchiw kay
Dunguyengeafuyu kay
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Juanita Juanita

Juanita, Juanita Juanita anay, Juanita.
Hablan de nosotros Wente wun mu miileyu
Hablan de nosotros Juanita, Wente wun mu miileyu
Juanita, Juanita Juanita anay Juanita
Pero no hacemos caso Llowkefuli,

A lo que nos dicen Llowkefuliyu kay nga
Por eso solo saludamos Chalin miiten llowke kay
Por eso solo pasamos Chalin miiten llowke kay
Juanita, Juanita, Juanita anay Juanita
Juanita, Juanita, Juanita anay, Juanita

Extractos de iil cantado por José Manuel Levipil, Quechocahuin "’

Tanta era la efectividad de este tipo de cantos para enamorar a los seres amados, que a
través de las entrevistas supimos de anécdotas donde personas no mapuche intentaron
cantar zi/ para enamorar a mujeres mapuche. “También voy a cantar algo que ocurrio”, y
conto una anécdota, que alguien no mapuche queria cantar. O sea, queria, - porque a
traves del canto enamoraban a las chicas-, entonces un no mapuche que estaba enamorado
de una nifia mapuche y no hallaba como casarse, y entonces, como sabia que era iilkantun,
que los mapuches se enamoraban a través del canto, entonces el retuvo la melodia, el
ritmo. Pero como no sabia mapudungun uso el espariol, con melodia mapuche, |y

funciond!” (Entrevista a Héctor Painequeo, Temuco, octubre 2009).

4.2.4.4. Cantos para dar consejos (Ngiilam dungu iil)

Otro tipo de canto existente en la zona laftkenche, es aquel que tiene como objetivo
aconsejar al oyente. “Dan consejo también con el ulkantun. Si, en vez de aconsejar a la
persona, es cantado” (Entrevista a Catalina Marileo, Pu Budi, noviembre 2009). Estos
cantos son llamados “Ngiilam dungu iil”. A través de ellos, las madres aconsejaban a sus
hijas de como comportarse, los padres y abuelos aconsejaban a sus hijos sobre la cultura

mapuche y sobre diferentes temas.

1 Este iil fue recopilado en el marco del Proyecto Fondart “Muifikupe Ulkantun: Que el canto llegue a todas
partes”, realizado junto a Natalia Caniguan el afio 2011.
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“Este iilkantun es un consejo, también sale consejo. (...). Es un consejo que cantan,
icié 7 : “si en esa reunion, si en ese encuentro hay mucho trago, claro

diciéndole a su hermano

que puede servir un poco uno, pero después no seguir, no seguir hasta donde llego, no.

Sino que volver, salir junto para que la gente no hable mal de nosotros, para que la gente

no se ria de nosotros”. Eso quiso decir este iilkantun, un consejo para su hermano”

(Entrevista a Enrique Catrileo, Isla Huapi, noviembre 2009).

“[Mis abuelos cantaban] la historia que paso, lo que creian que iba a ser, te aconsejaban
cantando. Era agradable que te aconsejen cantando. Por ejemplo si te cantan: “Oh, yo
quiero verte grande, yo quiero verte una sefiorita mucho, que viva feliz”... pero te lo van
cantando. Entonces, a nosotros asi nos aconsejaron, pues si quién no iba a recibir un

consejo cantado” (Entrevista a Joel Maripil, Quechucahuin, septiembre 2009).

A continuacion presentamos un Ngiilam dungu iil recopilado en el territorio del Budi®:

“Rosita, Rosa, Rosita, Rosa “Rosita, Rosa, Rosita, Rosa
Rosita, Rosa. Rosita, Rosa

Hoy dia, hoy dia, Fachantii, fachantii

Iras a otras tierras Karipiile mapu

Iras, Rosita, Amuaymi anay Rosita,

Hoy tu iras Fachantii may amuaymi
Dejaras a tu buen padre Kishukunuaymi tami kiime chaw
Dejaras tu madre, Rosita Ka elaymi tami iiuke Anay Rosita
Pero yo, pero yo Welu inche, welu inche

/Qué puedo decir Rosita? Chem piafun kay, Rosita

Hemos conversado Miina ngulamkakeyu

Y te he aconsejado, Miina elukeyu nga niitram
Rosita Anay Rosita

Mira como son las cosas, Tufa 7ii felellen may dungu
Rosita Rosita

Ahora, ahora, ahora, te vas a ir Fewla, fewla, fewla amuaymi
Iras adonde no hay mapuche Rangi wingkangepuaimi

Rosita Anay Rosita

2 Este il también fue recopilado en el marco del Proyecto Fondart “Mufikupe Ulkantun: Que el canto llegue a
todas partes”, realizado junto a Natalia Caniguan el afio 2011.
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Yo, yo,
Yo siento tristeza,

Inche, inche
Inche lladkiili nga tumaeyu kam

Qué puedo hacer si la vida es asi? Felerken nga mongen nga

Cada hijo hace
Su propia vida
Pues Rosita

Por eso es, por eso pues,
Donde tu llegues Rosita,

Si tienes suegra, pues Rosita
La debes respetar en su casa,
Rosita

No debes pasarla a llevar
No le digas que tu sabes
Mas que ella Rosita

Yo, yo, yo

He pasado por ello

Por esas cosas pues, Rosita
Yo, yo, yo.

Yo conozco, conozco
Las cosas, Rosita

Si hay curiado,

Si hay cuniado
Respétalo Rosita

Y si también hay curiada
Respétala, pues

No vayas a decir

“Soy la unica que sabe”
Rosita

Hoy te vas a otras tierras
Dejaras triste

A tus buenas hermanas,
Rosita

Dejaras triste

A tus buenas hermanas,
Rosita”

Kishuke nga mongengetukerki
Miilenmu nga piirienl
Miilenmu nga koni anay Rosita

Feymew nga, feymew may
Chew nga mi epuel anay Rosita
Nielmi nga naniing anay Rosita
Yewetupuafimi ruka mew

Anay Rosita

Rumekapulayafimi

Inche nga kimiin

Pipulayaymi anay Rosita

Inche nga, inche nga, inche nga
Afkentu nga rupawma

Feyti dungu mew Anay Rosita
Inche nga, inche, nga inche nga
Kimniefin nga, kimniefin nga
Dungu Anay Rosita

Miilele nga fillka,

Miilele nga fillka
Yewetupuafimi anay Rosita

Ka miilele nga niashu may
Yewetupuafimi anay

Inche miiten

Kimun pilayaymi

Rosita

Dew amuaymi kake mapu fachantii
Lladkiinmu nga elaymi

Tami pu kiimeke lamngen

Anay Rosita

Lladkiinmu nga elaymi

Tami kiimeke pu lamngen

Anay Rosita”.

Ul cantando por Sra. Herminia Huarapil (Huapi Budi)
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4.2.4.5. Cantos que acompaiian el deporte (Aukantun diingu iil)

Estos son los cantos relacionados con el deporte y con la competencia. En este tipo de
cantos se incluyen los que se realizan durante el juego del palin, o actualmente en partidos
de fatbol. “Yo escucho canciones cuando en las carreras por ejemplo. (...) Y ahi, cuando
vamos a deporte o a torneos de futbol, ahi tenemos canciones” (Entrevista a Cornelio

Painemilla, Piedra Alta, octubre 2009).

Pascual Cona, a principios del siglo XIX, también describi6é cantos surgidos en juego del
palin, como se presenta a continuacion: “Otras mujeres toman posicion en la meta cerca
del rehue. Alli efectuan sus bailes y llaman la bola mientras que los hoyeros luchan para
sacarla cada uno en su favor, cantan asi “ven bola, que ganen nuestros maridos”, mas
también en la meta del lado opuesto hay mujeres que hacen otro tanto cantando canciones

de chueca ellas también” (Moesbach, op.cit: 28).

4.2.4.6. Cantos de recreacion (Ayekan diingu iil)

Son cantos relacionados con la recreacion; son #i/ que hacen reir, divertirse a quienes los
escuchan. Surgen en los momentos de diversion, en distintos eventos, cominmente cuando

se reunen varias personas.

“Ayekan es reir, chistear, y hacer iilkantun, ese es el ayekan. Ese es el ayekan: uno puede
tocar trompeta, otro puede tocar pifilka, otro puede tocar alguna cosa, cualquiera cosa,

ese es el ayekan” (Entrevista a Enrique Catrileo, Isla Huapi, noviembre 2009).

Algunos entrevistados nos contaron momentos en los que surgia el ayekan, como queda

reflejado en la siguiente cita.
“Entonces venia gente del pueblo, traian de los negocios frutas y todo, y copete también.

Entonces llegaban muchas carretas ahi. Y a uno le tocaba trillar primero, después al otro

y al otro, entonces se juntaban los viejitos y las viejitas ahi. (...) Y se juntaban y cantaban
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ahi. “Peni”, decian, “le canto una cancion hermano”. “Ya, poh”. Asi, con copete,
mientras que trilla el otro. Ahi se juntaban harto” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi,

noviembre 2009).

4.2.4.7. Cantos que relatan historias

También existen cantos que cuentan la historia de los antepasados o hazafias importantes.
Antiguamente, los weupife solian utilizar este tipo de i/ para difundir y transmitir acerca de

la historia.

Estos cantos suelen haber sido escuchados desde nifios y transmitidos de generacion en
generacion. “En definitiva, hay ciertas expresiones o vlkantun que relatan la memoria
historica mapuche a través de la interpretacion de los descendientes directos de los que

protagonizaron aquellos procesos historicos” (Cayumil, op.cit:69).

4.2.4.8. Cantos de guerra

Actualmente no son comunes, pero antiguamente también existian los ¢/ que acompafiaban
los momentos bélicos. Estos fueron bastante frecuentes durante las invasiones al territorio

mapuche.

En 1925, Carlos Lavin escribié que a principios del siglo XX, el misionero Félix José de
Augusta recopild una cancion guerrera destinada a Maripillan, la cual fue transcrita a una

partitura musical, como se muestra a continuacion:
“El canto guerrero es un himno a Maripillan, divinidad victoriosa de los

espanoles (winkas), es un lamento desolado contra las crueldades de los

europeos. (Lavin, 1925: 59)
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Canto guerrero
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4.2.4.9. Otros tipos de cantos

Painequeo (1996) hace referencia también al Rakiduamiin diingu iil. Este es un tipo de

canto que sirve para reflexionar sobre diferentes aspectos de la vida.

Como vemos, la existencia de diversos tipos de i/, nos revela, lo presente que esta este tipo
de expresion sonora dentro de la vida mapuche. Nos demuestra que el pueblo mapuche
suele refugiarse en lo sagrado, ya sea en la intimidad de su familia, de su hogar, o en
momentos ceremoniales; y es en aquellos contextos cuando surge el zilkantun. A la vez, a
través del conocimiento de los iil, es posible notar parte de la riqueza cultural de este
pueblo, ya que en sus tematicas, palabras, contextos sociales en que surgen, interaccion que
se produce entre quienes cantan y escuchan, etc., podemos aproximarnos y comprender

algo mas sobre la cultura mapuche.
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4.2.5. Elementos compositivos del ii/

El iil, como expresion de la oralidad mapuche, se rige por estructuras mentales
absolutamente diferentes a las estructuras de las culturas escritas. Esto se refleja también en
las caracteristicas sonoras y compositivas del i/, ya que su estructura difiere enormemente
del tipo de canto al que estamos acostumbrados en la cultura occidental. Al respecto,
Tomés Guevara sefiald que “las canciones araucanas conservan intacta su modulacion
tradicional, nada han tomado del canto espariol. Continuan siendo melopeas de tonos

languidos i monotonos, sostenidos por algunos acordes sencillos” (1913: 227).

Existen caracteristicas que hemos observado que se encuentran presentes en diversos i/
surgidos en el territorio del Budi. Evidentemente, como toda expresion cultural, estas
caracteristicas no siempre estan presentes en todos los cantos, ya que la estructura del #/ no
es rigida. “De repente si uno sigue un tilkantufe tiene cierta estructura, hace algunas
terminaciones que uno podria decir se parece a una estrofa lo que canto y de ahi empieza
como otra, pero no es tan estructurado tampoco” (Entrevista a Ramon Cayumil, Temuco,
2011). Sin embargo, por estar presentes en varios il analizados a lo largo de esta y otras

investigaciones, creemos pertinente sefialarlas. Estas caracteristicas son:

» Cuando surge un i/, este suele ser cantado so6lo por una persona y no cuenta con
acompafiamiento instrumental. Esta persona es mapuche hablante (por lo tanto

adulto o adulto mayor) y puede ser hombre o mujer.

* Los cantos suelen comenzar con un sonido largo (“Eeeeeeee”’) que a modo de
introduccién prepara al ilkantufe y a los oyentes. Esto se observa en el siguiente
ejemplo, de un ¢l escuchado en el sector del Budi y recopilado en el proyecto

Fondart “Muiikupe Ulkantun™ antes mencionado.

Eeeeeee FEeeeeee
Rosita Rosa, Rosita Rosa Rosita Rosa, Rosita Rosa,
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Rosita Rosa.

Fachantii fachantii

Kanpiile mapu

Amuaymi anay Rosita
Fachantii may amuaymi (...)

Rosita Rosa.

Hoy dia, hoy dia
Iras a otras tierras
Iras, Rosita

Hoy tuiras (...)

(Fragmento de iil Sefiora Herminia Huarapil, Huapi Budi)

. El il suele ser repetitivo en su contenido. Existen frases que se repiten
constantemente a lo largo del canto y que suelen dar término a cada estrofa, como se
muestra en el siguiente ejemplo, con la frase “Fiita ngiinewun kay” (“Portandome

cuidadosamente”), también recopilado en el mismo proyecto Fondart.

Buenos dias seriorita

Buenos dias hermana
Buenos dias seriorita

Buenos dias hermana

Le estuve diciendo

Le estuve diciendo
Portandome cuidadosamente
Portandome cuidadosamente
Portandome cuidadosamente
Portiandome cuidadosamente
Portandome cuidadosamente

Buenos dias hermana
Buenos dias seniorita

Le estuve diciendo

Le estuve diciendo
Portandome cuidadosamente
Portandome cuidadosamente

Mari Mari papay
Mari Mari lamngen
Mari Mari papay
Mari Mari lamngen
Pipiepuyefin
Pipiepuyefin

Fiita ngiinewun kay
Fiita ngiinewun kay
Fiita ngiinewun kay
Fiita ngiinewun kay
Fiita ngiinewun kay

Mari Mari lamngen
Mari Mari papay
Pipiepuyefin
Pipiepuyefin

Fiita ngiinewun kay
Fiita ngiinewun kay (...)

(Fragmento de iil cantado por don Enrique Catrileo, Isla Huapi)

» Es comun el uso de palabras afectuosas que cotidianamente no se usan al hablar en
mapudungun. Por ejemplo, en el siguiente fragmento de un i/, vemos como se
utiliza el término “ta wen”, en vez de la palabra “fuchawen”, como una manera

afectuosa y emotiva de referirse al padre®':

La palabra “ta wem” es una abreviacion de “fuchawen”, que significa “gran persona”, “papito”.
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Buenos dias, buenos dias Mari mari nga, mari mari nga

Papa, papa, Ta wem kay ta wem

Papito, Tawem anay ta

Papito, Papito Ta wem anay ta, Ta wem anay ta
Papito, Papito tu. Ta wem anay ta, Ta wem kay.

Yo, yo Inche may kay nga, inche may kay nga
Yo Inche may kay nga

No pienses en mi Duamtukinueli kay nga

No pienses en mi. Duamtukinueli may kay

En mi no, en mi no Inche may kay nga, inche may kay nga
No, no pienses en mi (...) Duamtukinueli llemay (...)

(Fragmento de iil cantado por doria Maria Luisa Llancao, Quechucahuin)

* Eneliil es comun el uso frecuente de palabras afirmativas, como el caso de “anay”,
que buscan reafirmar lo dicho, ademés de responder a una ldgica ritmica. En el

siguiente ejemplo se muestra lo anterior:

Eeee

Mamad, mama,

Mama, mama,

Mama, mama

Mama te digo,

Mama te digo,
Juanita, Juanita
Juanita, Juanita
Mama te digo, Juanita
Mama te digo, Juanita
Juanita, Juanita
Nosotros, Juanita

Yo te conozco Juanita
JAcaso no éramos
Vuidadores de ovejas?
Juanita, Juanita
Juanita

Eeee

Mama, mama

Mama, mama anay
Mama anay, mama anay
Mama pieyu

mama pieyu.

Juanita anay Juanita
Juanita anay Juanita
Mama pieyu Juanita
Mama pieyu Juanita,
Juanita anay Juanita.
Inchiw kay nga Juanita
Inche kimeyu kay nga Juanita
Kamari ufisha
Ngeyelayu am kay nga
Juanita anay Juanita
Juanita.

(Fragmento de iil cantado por José Manuel Levipil, Quechocahuin)
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4.2.6. Transmision de saberes: Proceso de aprendizaje del ii/ para llegar a ser un

iilkantufe

Como parte de una cultura oral, en la cultura mapuche no se “ensefia” a cantar o a hablar,
sino que el aprendizaje es producto de la observacién en circunstancias cotidianas. La
forma de aprender no es ni estudiando ni yendo a una academia, sino observando, viviendo.
No se ensena directamente a través del uso de técnicas, sino que se lleva incorporado por
haberlo escuchado incontables veces en ambientes cercanos. Asi, los nifios aprenden a
hablar y cantar mientras escuchan, conversan, miran y participan de diversas actividades

junto a los mayores.

“Entonces yo, bueno, escuchando conversaciones, en fin y cuestiones, de muy nifio supe
tantas cosas, escuchando a mi padre o a mi madre, y venian tanta gente, entonces yo nacit
en eso, naci como en un colegio, para mi fue. Y entonces asi también yo aprendi muy de
nifio a hablar el castellano. Porque acad en esos afios, casi nadie hablaba castellano aca”™

(Entrevista a Cornelio Painemilla, Piedra Alta, octubre 2009).

Varios iilkantufe nos cuentan que aprendieron a cantar mientras participaban en diversas
labores productivas, ya que en esos espacios era cuando escuchaban a los mayores cantar.
A estos tilkantufe no es que los mayores les hubieran ensefiado directamente a cantar, sino
que estuvieron presentes en espacios en los que surgié espontdneamente el canto, y en su
mayoria, estos espacios correspondieron al momento en que se realizaban labores

productivas.

“Yo aprendi [a cantar] cuando era nifio, cuando mi viejo se juntaba en un rukatun (...)
Cuando terminaba la casa, se hacia trafkintun; se mataba al animal, lo carneaban. (...) Y
ahi empezaban a tomar, por supuesto, y muchos hacian el iilkantun, muchos chisteaban
también, contaban cuentos antiguos, epew, konew, awerutufew, y todo eso. Y después
cuando celebraban el rukatun, estos empezaban a cantar” (Enrique Catrileo, Isla Huapi,

noviembre 2009).
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Los iilkantufe, a lo largo de su vida han estado presente en diversas circunstancias
domésticas y ceremoniales de su pueblo, distintos momentos en que surgia el i/ y alli
escuchaban, observaban, y luego imitaban. A medida que fueron creciendo, fueron
aprendiendo las férmulas para hacer i/, y asi, finalmente comenzaron a crear sus propios
cantos. Al estar tan imbuido de su cultura, logra aprender las férmulas para hacer i/, y por
lo tanto, al cantar saca para afuera en forma de canto un conocimiento incorporado a lo

largo de su vida.

“Yo lo que hago ni sé como explicarlo, no sé, canto no mds, escuché y canté. Ahora yo no
hice un estudio, de qué se trata esto, nunca estudié musica. Jamas estudié musica. Aprendi

al oido no mas” (Entrevista a Joel Maripil, Quechocahuin, septiembre 2009).

“Yo pienso que se iba quedando en la memoria en forma oral si un hijo veia a su papa
cantar siempre. En el caso de mi familia, mi mamad cantaba los temas de mi abuelo (...)
pero mi abuelo no creo que le haya enseiiado “asi hija, asi dice esta cancion”, sino que
cantaba no mas y la otra como imitandole iba aprendiendo” (Entrevista a Ramoén Cayumil,

Temuco, 2011).

Llegar a ser iilkantufe es resultado de un proceso muy largo. Quien hace i/, tiene un
profundo conocimiento de la cultura mapuche, por eso, normalmente los iilkantufe son
personas mayores que han vivido casi toda su vida en el campo, en comunidades. Son
hablantes del mapudungun, y tienen incorporados los cddigos culturales mapuche.
“Cualquier persona no puede hacer vilkantun, debe necesariamente tener un manejo del
mapudungun, y de los codigos culturales mapuche, y ademas tener la capacidad para,
desde esta perspectiva y logica mapuche, interpretar y sacar todo lo que siente a través del

vikantun” (Cayumil, op.cit: 74).
Como vemos, en la transmision de este arte expresivo, suele ser de suma importancia el rol

ocupado por adultos y sobre todo ancianos, siendo ellos por lo general los encargados de

que los nifios aprendan. “El padre o el abuelo son los que enserian a cantar a la familia o
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parientes jovenes, quienes imitan las modulaciones de la voz i aprenden la letra de
memoria” (Guevara, 1911:120). El abuelo paterno (laku) es una figura central en la
transmision de los conocimientos. Héctor Painequeo, estudioso de la oralidad mapuche,
cuenta que antiguamente, en ellos recaia principalmente la educacion de sus nietos. De
hecho, cuando un abuelo o un padre no cumplia a cabalidad su funcién de educador, era
reprochado socialmente. Asi, la sancion no iba hacia los nifios, sino en los adultos a su

cargo.

Ahora bien, es en la intimidad del hogar cuando el abuelo transmite estos conocimientos
desde temprana edad a los nifios, utilizando en un comienzo sus rodillas como primer
instrumento didactico, el que, sumado a la entonacion, sirve para que el nifio internalice el
ritmo, la melodia y el contenido, que suele estar cargado de valores culturales (Painequeo,
2000). Por estar vinculados a espacios de intimidad, estos aprendizajes estan cargados de
afectividad y emotividad, puesto que los nifios van participando del canto y haciéndolo
parte suyo. De este modo, los nifios aprenden diversos saberes por medio de cantos,
cuentos, lo que produce una mayor atencion y al mismo tiempo, diversion. “Si tu le cantas
una cancion al nifio te atiende, si le cuentas un cuento estd atento, pero si le estds
hablando, hablando, los nifios se distraen por cualquier cosa, entonces la mejor forma que
usaron los viejos de enseriar a los nifios era a través de los cuentos, a través del canto y del
consejo, digamos eran los métodos para transmitir lo que querian transmitir, la cultura, la

ensenianza, todo eso” (Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, noviembre 2009).

Varios entrevistados a lo largo de esta investigacion destacan la importancia que tuvo su
abuelo en su proceso de aprendizaje. Cominmente el abuelo se encargaba de ensefiar a sus
nietos a través de las actividades de la vida cotidiana, mientras se andaba a caballo,

mientras se trabajaba en el campo, en las noches antes de dormirse, frente al fogon.

“Todos cantaban, los abuelos. Yo creo que fui nacido entremedio del canto. Cuando estaba
viva mi mamad, mi abuelito, en la manana ellos eran muy buenos para barrer el patio,
siempre lo solian tener limpio. (...) Yo despertaba y habia alguien cantando, ya sea mi

abuelita, mi abuelito. (...) Entonces el nifio escuchaba, pero no le daba importancia,
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escuchaba no mas. Pero en cualquier momento, también cantaba, yo. Y al acostarse,
estaban cantando, contando cuentos” (Entrevista a Joel Maripil, Quechocahuin, septiembre

2009).

“Vamos a retroceder en el tiempo. Yo tuve un abuelo, por parte de mi mama. Mi chedki.
Que murio cuando era ninio yo. Me gustaba acostarme con el, era muy carifioso con mi
abuelo y el era muy carifioso conmigo, siempre que venian a la casa. (...) el siempre me
contaba cuentos, a las 4 de la maiiana empezaba el viejito a contar, como teniamos una
sola ruka y no estaba dividida, (...) entonces mi papa se enojaba, y decia “ya empezaron
estos”, en mapudungun, “ya empezaron estos, ya no nos dejan dormir”, se enojaba mi
papa porque tenia sueiio. Nosotros con mi abuelo riendo ahi, y el me enseniaba cosas y el
cantaba de los pajaritos, asi cantan, me decia en mapudungun, en puro mapudungun hacia
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el viejito. (...) Y ahi aprendi también”” (Entrevista a Enrique Catrileo, Isla Huapi,

noviembre 2009).

“Entonces mi abuelito, yo lo escuchaba a él, cantaba, soliamos andar por ahi con el,
soliamos ir a caballo a veces, en el anca solia andar trayendo, y alli yo le decia: “Papi,
Jcuesta mucho cantar -le decia yo-, cuando usted canta? ;y como lo puede cantar, que lo
canta tan bonito usted? le decia yo a mi abuelito. Y el solia andar cantando y yo solia
andar, lo que él cantaba yo también lo cantaba” (Entrevista a Brigida Deumacan,

Rolonche, octubre 2009).

4.2.7. El iilkantufe y su vinculacion con la cotidianeidad

En la cultura mapuche, el canto es parte de la cotidianidad, al punto que es imposible
desligarlo de ella. De hecho, varios mapuche son iilkantufe, puesto que practican el
tilkantun en su vida diaria, pero no se definen a si mismos como tiilkantufe. Cualquier
persona mapuche puede expresar sus sentimientos a través del canto en el momento que le
nazca. “No se ha llegado a formar la profesion de cantores, solo existen algunos

individuos de los dos sexos que aventajan al comun de la jente por su destreza en la
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improvisacion o por su memoria auditiva” (Guevara, 1913:228). Del mismo modo, no hay
un momento en que uno empiece a ser tilkantufe, sino que es la suma de vivencias lo que
hace que salga naturalmente ese tipo de expresion poética.

De este modo, en la cultura mapuche no existen “musicos”, “poetas” o “especialistas en el

arte” en la manera occidental que solemos conocer.

“El mapuche, yo por lo menos, no sé que haya tenido poetas como en la cultura wingka,
donde se escriben versos, se recitan versos. Se expresaba el arte a través de los
instrumentos, a través del iilkantun y todo lo otro que es oral no tenia mucho un contenido
poético, sino por ejemplo lo historico, lo literario se transmitia a través del weupin, del

kollautun, y los epew” (Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, 2009).

Por ende, ser iilkantufe no es una especie de “profesion” como podria ser un “cantante” en
la cultura wingka, quien estudia y aprende ciertas técnicas para cantar y se dedica a ello
como profesion. Si uno le pregunta a este Ultimo acerca de su canto, del proceso de
aprendizaje o de composicion, te responderd sin tapujos, ya que es parte de un proceso
racional, intencionado. Sin embargo, preguntarle a un iilkantufe acerca de su canto y de
como se hizo zilkantufe, o sobre el rol de la musica en su cultura, del acto de componer, de
qué siente al cantar, es sumamente extrafio y ajeno. Por las razones anteriores, a lo largo de
la investigacion fue bastante dificil conocer y entrevistar iilkantufes, ya que casi nadie se
autodefine como tal. El canto llega a ser algo tan cotidiano para quienes lo realizan, -
similar al habla -, que para ellos resulta dificil comprender que haya investigadores que les
pregunten por ejemplo “;como aprendieron a ser iilkantufe?”. Lo anterior conllevd que a
lo largo de la investigacion tuve que cambiar la l6gica de aproximacion a los cantores,
tratando de comprender mas de ellos y sus vivencias que su vinculacion directa con el arte
de cantar. Es decir, sacarme los paradigmas de una cultura caligrafica y adecuarme a las

caracteristicas de la oralidad mapuche.

Ahora bien, no necesariamente todos los ancianos o quienes son amplios conocedores de su

cultura son tlkantufe y asi mismo no todos tienen el mismo don para crear y transmitir
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emociones o sentimientos a través del canto. Los entrevistados nos cuentan que hay

personas mas idoneas para ello.

“IMi mama] cantaba no mas, cantaba no mas. Lo que le llegaba en la cabeza cantaba no
mas. Y asi. Asi era mi mamad. Mi papd no, conversaba, se entretenia con los amigos, asi,
nada mas que eso. Yo era bueno para cantar. Cuando cantaba en mapuche, iilkantun, no lo
hacia bien, porque no sabia cantar. Porque el iilkantun no es para todos. Usted sabe que
los cantores, y los artistas, todas las personas no son iilkantufe. Y asi también es el cantor”

(Entrevista a Enrique Catrileo, Isla Huapi, noviembre 2009).

“Y hay algunos a los que no les acompania tanto la voz tampoco. Porque hay que tener un
don para todo, para la musica. Con cualquier cosa. Hay unos mejor que otros, igual que
los cantantes. Yo puedo hacer llorar. Algunos cantan bonito. Y bueno, el iilkantun es lo

mismo” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009).

En el territorio del Budi existen muchas personas que suelen hacer iilkantun en diversos
momentos, aunque de todos modos hay algunos de ellos que son més reconocidos por los
habitantes del sector como “iilkantufe”. “Hay gente que canta espontaneamente cuando
esta alegre, pero también uno después se da cuenta que hay gente que tiene el don del
canto, que es distinto, yo por ejemplo puedo estar contento y sacar de repente un iil, pero
hay gente que tiene el don especial, que llama la atencion y todos lo siguen (...) entonces
cuando hay un tilkantufe, un perii, un lamngen que le nace, que a veces hasta son buscados
para ir a ceremonias, si hay algun mingako, una cosa festiva mapuche lo llaman y lo traen
para que entretenga y cante y a el le nace, viene con ese canto, entonces viene como

formateado ast ya” (Entrevista a Ramén Cayumil, Temuco, febrero 2011).

4.2.8. El iil y su vinculacion con la memoria

En cuanto cultura oral, la memoria es vital para la cultura mapuche, ya que le ha permitido

transmitir sabidurias y conocimientos de generacion en generacion, sin que éstos hayan
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desaparecido con los afos. En ese contexto, el #i/ ha adquirido relevancia como estrategia
facilitadora de recuerdos, ya que permite que sus oyentes memoricen frases, historias,

palabras, todo ello con una melodia.

A través de nuestras entrevistas vemos que la memoria estd intimamente relacionada con el
iil, ya que varios entrevistados recuerdan momentos importantes de su infancia, - que no
han olvidado nunca a lo largo de su vida -, donde el canto estuvo presente, y donde sus
padres o abuelos les transmitieron consejos, acontecimientos o historias familiares, a través

del dil.

Notamos la vinculacion del i/ con la memoria histérica de muchas maneras. Por ejemplo, al
analizar su estructura, observamos que el #/ suele ser sumamente repetitivo: quienes lo

“«

cantan, constantemente repiten ciertas frases a lo largo del canto™. “Hay elementos por
ejemplo de repeticion, que en el iil se aprecia eso, repeticiones, y eso se conjuga con el iil.
Y en ese sentido, el iil por ejemplo tiene sus caracteristicas que hace que sea un iil. (...)
hay un autor que habla de formulas. Y que, si eso esta bien, sin duda que el mundo
mapuche oralista utiliza la formula. Ong habla de formula. Dice que es una expresion que

tiene una dimension, que tiene un ritmo, que se sostiene en una base métrica, permanente y

que expresa un contenido” (Entrevista a Héctor Painequeo, Temuco, octubre 2009).

Recordemos que el il es una forma de pensamiento que va emitiendo el ulkantufe en voz
alta, y que en las culturas orales el pensamiento y la memoria estan estrechamente
conectados, ya que se piensan cosas de facil aprendizaje, memorizacion y repeticion. Al
pensar, se siguen pautas ritmicas, con asonancias, proverbios, repeticiones, todas formulas
que permiten que los recuerdos o ideas lleguen facilmente a la mente. Los relatos e historias
se narran constantemente de manera que todos puedan oirlos reiteradamente y asi los
guarden en su memoria y reproduzcan a otros. El il refleja fielmente todo aquello, ya que
en sus letras notamos repeticiones constantes de frases, o la presencia de proverbios, mitos,

consejos que se expresan a través del canto.

2 Como quedé reflejado con anterioridad en el i/ de don Enrique Catrileo que decia reiteradamente “Fiita
ngtinewun kay”, lo que en cuanto idea quiere decir “Portandome cuidadosamente”. Revisar pagina 63.
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Las personas entrevistadas, - a través de sus i/ o de sus recuerdos asociados al surgimiento
del il -, nos demuestran que lo que recuerdan actualmente no es necesariamente “palabra
por palabra”, sino que recuerdan fielmente ideas, emociones que sintieron cuando les
cantaban. Suelen relacionar las palabras o ideas con experiencias que vivieron con
anterioridad, y en ello, el #i/ suele ser una herramienta presente; sobretodo, en cuanto se
suele recordar principalmente la situacion en la que surgio el il, las emociones que se
vivieron al escuchar estos cantos. De hecho, grandes aprendizajes y sabidurias ensefiadas
por los padres o abuelos a través del canto, son recordados hoy por adultos mayores

entrevistados.

“Mi mama me cantaba cuando sea grande que yo iba a manejar tractor, que yo iba a ser
chofer, correr, y yo iba a estar feliz — decia ella -, “porque te voy a ver”. Y sabes que todo
lo que planteo fue asi: yo sali con ella y recorri. Porque compré vehiculo y todas esas
cosas. Y ahi yo no cantaba, yo cuando estaba con ella me acordaba de la cancion que ella
cantaba cuando era ninio. (...) Y tenia otro abuelo y me decia cantando ‘“cuando seas
grande no sera dificil para ti, porque Concepcion esta alli, al otro lado del cerro”. Esas

canciones todavia no las puedo olvidar” (Entrevista a Joel Maripil, Quechocahuin,

septiembre 2009).

“Eso es lo que me decia mi mama. Es lo que me decia: “Asi tienes que decirle al hombre
que te engana, que te deje. Entonces usted tiene que, ojala que esté parada, ojald que vaya
al camino y usted le dice no mas: “me engarnio un corazon bueno, o me engano un hombre
que tiene plata, que por su plata anda cachiporreando, él tiene su plata, porque no le falta
en el bolsillo”. Pero dice “También voy a hacer eso. También, aunque soy pobre, pero mi
corazon tiene que tener fuerza. Y tenemos que vivir, tal como estamos, que venga mas no
mas. Igual como dice mas arriba. Y eso es lo que dice la cancion en mapuche. “Asi tiene
que decir, no tiene que llorar, bueno, llorar un rato, pero el amor no viene nunca parejo”
(...) “Pucha, cuantos engarios vienen”, me decia ella. “Pero usted no tiene que dejarse, no
tiene que dejarse de morir”. Eso es lo que ella me decia en las canciones” (Entrevista a

Amalia Paillafil, Rolonche, octubre 2009).
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Incluso, grandes recuerdos de historias familiares son rememorados mediante los cantos,

son traidos a la actualidad mediante el i/ o estan profundamente vinculados con el canto.

“[Cuando era nifio, en mi familia] la mayoria cantaba: mi abuelo, mi abuelita, mi papa,

mi mama (...) en una fiesta, mas o menos, we tripantu, o de repente el fin de semana

cuando se juntaban. Ahi cantaban. O llegaba otras visitas, y ahi “cdntate una cancion. Ya,
. »

para que alegremos la mesa, para que entre mejor el almuerzo, el desayuno”... O en la

noche tomando mate. Claro, decia “Bueno, yo anduve en tal parte viajando, y canté asi”.

Y le salia rebueno a algunos” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009)

“Mi papi también era bueno para, dias para cantar... también solia andar montado en su
caballo, nunca lo dejaba. Montaba su caballo, le daba vuelta. “Ya esta, Andrés Paillafil ya
va a salir, hoy dia — decia -. Pero, dice, voy a andar bien, porque voy a andar con mi chaw
gnenechen, voy a andar con mi sefior. Yo no voy a andar solo, con él voy a andar, con mi
caballo. Ya empezaba a remoler antes de salir. Pero con cancion. Que le decia:
“Amutuan” (...). Esa dice “Ya me voy a ir, chao, hasta luego, me voy a ir. Esténse bien
con dios, yo les voy a dejar con dios, porque todos tenemos que andar con dios. Y en este
rato las voy a dejar, y me voy porque donde crié yo tengo mi casa también. Ahi tengo que
ir a ver mi casa, a ver lo que me crio, mi papd, mi mama me crio” (Entrevista a Amalia

Paillafil, Rolonche, octubre 2009).

Existen cantos que cuentan la historia de los antepasados o hazafas importantes. Asi, el i/
puede ser entendido como un medio de conservacion y transmision de la historia, ya sean
estas historias familiares, comunitarias o que traspasen el ambito local. A través del i/

también es posible saber como eran las costumbres o situaciones antiguas.

“Bonito cantan algunos. Pero con (las maquinas) antes cuando se cantaba. Me acuerdo
cuando joven, nifio, a uno nunca...no le interesa, mas le interesa jugar, entre los nifios.
(...) habian maquinas, ranchas... Maquinas que trillan trigo. Maquinas de planta.

Entonces el que tenia maquina trilladora, en una sola parte se quedaba. Entonces venia

73



gente del pueblo, traian de los negocios frutas y todo, y copete también. Entonces llegaban
muchas carretas ahi. Y a uno le tocaba trillar primero, después al otro y al otro, entonces
se juntaban los viejitos y las viejitas ahi. Uno estaba esperando que trille uno y que trille el
otro. Y se juntaban, y cantaban ahi. Perii, decian, le canto una cancion hermano. Ya, poh.
Asi, con copete, mientras que trilla el otro. Ahi se juntaban harto. También en las carreras.
Carreras de caballo. Se hacia harto” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre

2009) ya esta puesta

Asi, mediante el i/ se plasma en la memoria colectiva el recuerdo de antepasados,
genealogias, procesos de migracion vividos producto de las guerras, de colonizacion, u
otros, asi como también costumbres antiguas. De hecho, algunos entrevistados nos
contaban que existian bastantes i/ que relataban historias de cuando sus antepasados
viajaban a Argentina. “Se observa que en el procesos de vikantun se habla de lo historico,
de los viajes de los antiguos al lado argentino en tiempos en que el territorio mapuche

llegaba mas alla de los Andes” (Cayumil, op.cit: 69).

De todos modos, en el sector de elaboracion de esta tesis, al parecer no son tan comunes los
cantos “historicos”, al menos en comparacion a otros tipos de cantos (principalmente

amorosos).

“Yo creo que ese tema [cantos historicos], puede ser que en su momento, y en ciertos
espacios, seguramente se haya desarrollado mas que en otros. Segun haya sido la
experiencia de las comunidades. Pero en la zona lafkenche- huapiche, como que no
aparecen estos cantos. Aparecen cantos mas del mundo mapuche. De su concepcion de
mundo, eso esta muy rico ahi: su concepcion trascendental del mundo, su concepcion de
esa relacion que hay con la naturaleza, con el mundo que lo rodea, con el agua, el medio
ambiente, la gente (...) Y el tema como conflicto, como hecho historico, o como hazarias
asi, en la zona no he escuchado, -me estoy dando cuenta de ello-. Es probable que haya
existido, y que exista también en algunas partes, pero yo no he tenido la oportunidad de

grabarlo en el sector” (Entrevista a Héctor Painequeo, Temuco, octubre 2009).

74



4.2.9. Relacion del iil con el Mapudungun

Como vimos, la influencia de la educacion formal ha incidido en el debilitamiento de la
lengua mapuche. Pero la lengua es una herramienta politica, frente a cuya carencia el
pueblo afectado disminuye su capacidad de proyeccion. Quitar la lengua a un pueblo es una
forma de silenciarlo y dejarlo incomunicado (Chiodi y Loncon, 1995). Muchas culturas
orales indigenas, después de adoptar patrones lingiiisticos y culturales ajenos, han

experimentado niveles de stress y baja autoestima.

Frente a la imposicion del castellano, los mapuche tuvieron que responder a sus nuevas
necesidades comunicativas con esa nueva lengua externa. En este contexto el castellano se
renovod junto a las culturas, pero el mapudungun permanecio anclado a los momentos
anteriores a la subordinacion, teniendo un ritmo de desarrollo inferior al ritmo del cambio
cultural. Por ello, sus hablantes lo conservaron solo en espacios de relativa autonomia

cultural de la sociedad dominante, estando hoy ligado a la tradicién (Idem).

Todo pueblo tiene derecho a conservar su lengua por ser elemento propio e identitario de su
cultura; la identidad lingiiistica es parte irrenunciable de los derechos humanos. Frente a
este contexto, un aspecto relevante de destacar del canto mapuche, es que en cierto sentido

permite paliar aquellas problematicas del debilitamiento del mapudungun.

El il contribuye a la conservacion de aquel idioma de diversas formas. Por ejemplo, en
bastantes cantos es posible encontrar la existencia de palabras antiguas que han dejado de
utilizarse en la actualidad. El i/ entonces, permite revivir aquellas palabras, traerlas al

presente y por ende, contribuir a que éstas no desaparezcan.

“[El iil es importante para la transmision de la historia]. Si, porque un pasaje de éstos nos
muestra la cancion esta que fue a Argentina. Ahi aparece una palabra muy importante que
jnadie hoy dial, yo creo que nadie, muy poca gente entiende el concepto “nampiilkafe”,
que es este concepto de ser aventurero” (Entrevista a Rosa Huenchulaf, Carahue,

noviembre 2009).
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“Desde el punto de vista de la conservacion de la lengua, es un tremendo aporte, porque a
través de un iil, nosotros, para la cultura, podemos decir que a través de los iil tenemos
hechos de vida pasada que no se sabian, podemos descubrir como es la vida intima de una
persona; por ejemplo a mi me hizo mucho click el canto de esta sefiora que cantaba la
pena de su hijo, y de como sufre una madre cuando un hijo se le va, y que eso no, quizas
en la vida cotidiana quizads ni una vecina podria darse cuenta de lo que realmente le pasa,
intrinsecamente a una persona. Nos trae historias y la conservacion de la lengua, nos trae
palabras antiguas, palabras que salen...cada iil tiene un contexto especifico, en cada iil se
utiliza uno u otro tipo de palabra” (Entrevista a Rosa Huenchulaf, Carahue, noviembre

2009).

Ademas, el il sirve como herramienta pedagogica. Permite ensefiar el mapudungun y a la
vez, sin proponérselo, participa del rescate de esta lengua. Madres y abuelas ensefian
mapudungun a través del canto; cuando alguien canta en mapudungun los nifios suelen
retener la melodia y ciertas palabras, y ello facilita el aprendizaje y recuerdo de dichas
palabras. Ademads, permite aprender la pronunciacién de dichas palabras, y ello facilita la
difusion y ensefianza oral del mapudungun de la forma como éste debe decirse; es decir, el
canto facilita la ensefianza oral del idioma mapuche, complementdndolo con la ensefanza

escrita realizada por la escuela.

“Yo creo que en todo caso, el canto va a ayudar a mantener el idioma que al revés, porque
por ejemplo, yo le canto a los nifios que saben hablar el mapudungun, pero se quedan con
la melodia y de repente uno lo escucha tarareando o diciendo el canto con palabras que na
que ver, pero se le graba la melodia, se le graba. Para el que no sabe hablar mapuche la
pronunciacion es muy dificil, la pronunciacion del mapudungun, entonces el nifio trata de
pronunciar palabras y los nifios mapuche tienen la posibilidad de preguntar como se
pronuncia bien o qué es lo que dice esa palabra, entonces en el canto ayuda a mantener el

idioma” (Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, noviembre 2009).
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“¢A los que no saben hablar bien el mapudungun? Es que ahi habria que enseriarles la
cancion, en mapudungun solamente. Entonces ellos se guian por la pura musica en
mapudungun. Hay que ensefiarles a cantar primero. Entonces después ya se van
acostumbrando. (...) Primero hay que enseiiarles en canciones. Enseniarle en canciones,
como tiene que cantar el mapudungun y después ellos mismos lo escriben, lo traducen al
castellano y de alli ellos ya aprendieron. O sea, van aprendiendo ahi. Pero sabe que yo me
he dado cuenta que en las canciones uno, en cantar en mapudungun, uno ya puede
aprender a hablar bien el mapuche. Si, porque a mi me paso asi. Se acostumbra la lengua,
se va acostumbrando la lengua. Si, si. Yo lo que hice, preparé una cancion yo misma
primero. De ahi lo canté y de ahi empecé. Después que canté, empecé a hablar bien el
mapudungun. O sea, ya la lengua se me acostumbro. Donde canté el mapudungun, ya se
me fue acostumbrando la lengua. Y ya solita ahora, ya no me hago problema.” (Entrevista

a Brigida Deumacan, Rolonche, octubre 2009)

Ademas, el il permite reflejar de manera fiel el verdadero pensamiento ¢ ideas que desea
plasmar el iilkantufe en su canto. Es sumamente expresivo, y por ende, a través de su
expresion es posible resaltar el idioma, dando énfasis con las palabras utilizadas a
determinadas frases, palabras, de acuerdo al contexto poético del que se esté cantando. Por
lo mismo, si el i/ se realizase en castellano, perderia su poder de transmision y emocion

que produce.

“A través del canto el idioma sale mas bonito, las palabras salen mas afectivas, mas

expresivas” (Entrevista a Miguel Treumun, Carahue, noviembre 2009).

El iilkantun surge cuando el mapuche lo siente. Es un canto espontaneo, sin embargo, es
necesario que quien lo cante sepa hablar el mapudungun, ya que cominmente este canto
solo se canta en aquella lengua. Recordemos que es una expresion propiamente mapuche
que surge en momentos propios de intimidad mapuche. Para poder expresar sentimientos y
emociones el iilkantufe debe dominar el mapudungun; su desconocimiento no puede ser una
traba para la manifestacion de lo que se quiere expresar a través del iil. Por eso, es tan

relevante el conocimiento del idioma mapuche. Al mismo tiempo, los contenidos del il son
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sumamente importantes, por eso se requiere que haya una real comprension del

mapudungun.

“Pero yo encuentro que el mapudungun, de las canciones que canta uno en mapudungun,
tienen que ser todas en mapudungun. Todas, lo correcto es que se cante en mapudungun’

(Entrevista a Brigida Deumacan, Rolonche, octubre 2009).

“Yo puedo hacer llorar. Algunos cantan bonito. Y bueno, el iilkantun es lo mismo. Claro
que es complicado cuando no se entiende. Ese es el problema. Igual que nosotros cuando

cantan ingles” (Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009).

“Es que uno desde chiquitito aprendio a hablar el mapudungun, lo primero es la lengua,
porque los viejitos hablaban puro mapudungun. Ahora ya esta mas castellanado. Entonces
de ahi ya hasta solito aprende, igual que el espariol (...) Y el iilkantun igual. Porque lo que
uno sabe, uno mismo lo inventa. Porque sabe su idioma. Entonces es lo mismo. Uno
aprendio primero el mapudungun. De ahi parte todo. Primero el mapudungun”

(Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009).

4.2.10. Eliil y su relacion con la intimidad mapuche

Si uno no es mapuche o no es conocedor de esa cultura, es dificil que llegue a escuchar un
iil. En caso que esto sucediese, puede ocurrir que la persona externa, - desde su ignorancia
del mapudungun, de las caracteristicas del canto mapuche y en cambio, desde la
proximidad a otros tipos de musica “occidentales” -, considere que es un canto mondtono y
extrafio. Félix de Augusta en el afio 1910, ya hacia referencia a que el il era un tipo de
canto diferente al canto tradicional occidental. “4 quien no sea araucano, pero haya oido o
leido ya muchas canciones, no le es dificil conocer lo que es argumento o lenguaje poético
entre los araucanos, pero para otros esto no es facil, pues no se manifiesta ley alguna de
versificacion: no hay simetria en el numero de las silabas de que se componen los versos,

ni un ritmo bien pronunciado e uniforme”. (Augusta, 1934:276).
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Por lo general los wingka no lo entienden y lo interpretan desde pardmetros musicales
occidentales, sin comprender que su riqueza esta en sus letras, en el contexto en el que
surge y en ser una forma de expresion auténtica. Son sus temadticas, lo que transmite, la
forma en que surge lo que lo vuelve significativo, por lo que resulta sumamente importante

conocer el mapudungun para asi lograr apreciar al #i/ en su integridad.

Pero mas allé de las erradas interpretaciones que se puedan hacer de este canto, el hecho de
su desconocimiento responde en gran parte a que el #i/ solo surge en espacios intimos
sagrados mapuche. Con esto planteamos que es una expresion netamente propia de esta
cultura que se manifiesta en “sus” espacios y no en otros. Es decir, en las instancias en que

los mapuche se sienten comodos, en confianza y libres.

El il ya existia a la llegada de los espafioles. De hecho, cronistas de la época, historiadores
y estudiosos de la gramatica - entre los que se encontraban Ovalle, Vidaurre, Medina y
Febrés -, refirieron en sus escritos a estos cantos. Por ende, ha sido una practica oral
sumamente antigua que se ha logrado mantener y conservar hasta hoy, a través de la
transmision de generacion en generacion. ;Pero como ha podido conservarse de manera tan
genuina y tomando en cuenta las diversas dificultades que ha tenido que sufrir tanto la
oralidad como la cultura mapuche (discriminacion, imposicion del castellano, de la

escritura, incorporacion forzada al estado chileno, migracion, entre otros)?

Como efecto del poder impositivo de diversas instituciones oficiales, los elementos que
constituyen las bases culturales de la identidad étnica (Bartolomé, 1997) es decir, aspectos
como la lengua, religion, manifestaciones culturales, modo de vida, indumentaria, patrones
alimentarios, sistema politico, logica econdmica, entre otros; que otorgan la singularidad
que constituye el caracter distintivo de una identidad, han debido “esconderse”; ocultandose
en el plano doméstico o propiamente indigena: la verdadera ensefianza indigena sélo ha
podido realizarse en el ambito de lo doméstico, cotidiano, aquello que se transmite afuera

de la institucionalidad.
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Creemos que en parte el 7/ se ha conservado debido a su ocultamiento, ya que se ha
refugiado en espacios privados, intimos de los mapuche. Es decir, se ha mantenido en
aquellos espacios reducidos en los cuales la oralidad mantiene su vigencia. En los lugares o
momentos donde se sigue hablando mapudungun, que principalmente corresponden a
espacios privados, dentro del hogar o ceremoniales; momentos y espacios en los que el
mapuche estd solo o rodeado de otros mapuche. Asi como el mapudungun, el il se
mantiene casi exclusivamente en espacios sagrados, ceremoniales o en la intimidad de los

hogares.

Como afirman Chiodi y Loncon, el mapudungun se mantiene presente en “las practicas
propiamente mapuche”. Los autores sefialan que “es inobjetable que el buen manejo del
mapudungun recibe una alta valoracion social entre los mapuche. Pero lo es sobre todo o
unicamente en el contexto de la cultura tradicional. En las practicas propiamente mapuche
es bueno y normal hablar mapudungun. Hasta es necesario pues todavia se considera
absurda o ridicula la presencia del castellano en un gvijatun, en un macitun, en un elvwvn,

en un mafvn, etc” (Chiodiy Loncon, 1999:27).

Incluso, a veces el il también surge cuando hay alcohol de por medio, ya que en esos
contextos, entre los presentes se generan las condiciones de espontaneidad e intimidad
requeridas. Hay desinhibiciones, y por ende el mapuche hablante se siente liberado.
“Cuando los indios se hallan excitados por el alcohol, cantan i en ocasiones bailan”.

(Guevara, 1913: 227).

De hecho, suele ocurrir que se asocie el surgimiento del #i/ con el consumo de alcohol. Es
comun que en encuentros comunitarios (tales como el juego del palin, torneos de futbol,
reuniones familiares, ngillatun, etc.) se produzca ingesta de alcohol y con ello surjan varios

iil por parte de los presentes.

“Antiguamente yo creo que era como normal y es hasta logico que se cantara, pero hoy dia

la gente relaciona eso a “ah, la persona ya esta con un poquito de trago, por eso esta
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cantando”. Claro, porque por lo general, también, lamentablemente se da eso” (Entrevista

a Rosa Huenchulaf, Carahue, noviembre 2009).

“Mis papis me enseriaban el iilkantun asi. “Hay que hacer asi” me dice en mapuche,
porque son mapuche, mi mami y mi papi. Y asi que asi tiene que hacer, cuando estds un
poquito copeteado, paso la vergiienza y uuuuh, ahi cantaba mi papi. (...) Cuando estaba
con trago, usted sabe que los viejos cuando se curan... asi cantaba no mas, sentadito asi,
el iilkantun” (Entrevista a Margarita Cayupul. Romopulli, noviembre 2009).

“Mi mama era buena para cantar. Cuando estaba mas o menos la viejita [imita a alguien
tomando], ahi cantaba. Pero no tanto, fijese que ella era buena para cantar”. (Entrevista a

Enrique Catrileo, Isla Huapi, noviembre 2009).

Es mas, para que el il surja espontaneamente, se requiere de “algo” que actiie como
vehiculo y en determinados contextos, el alcohol cumple aquel rol. De hecho, cuando
realizamos esta investigacion, - evidentemente carente de la posibilidad de “fabricar el
contexto adecuado para el surgimiento del #i/” -, me fue bastante complejo acceder a
tilkantufe para entrevistarlos, ya que varias personas decian que para poder atreverse a
cantar delante de mi, era necesario que hubiese alcohol. “Cuando estan sanos no cantan”,
“deme un poquito de copete y le canto”, eran frases comunes que escuch¢ al tratar de

investigar sobre el l.

“Sobretodo en el velorio, se tomaba mucho, las personas y hasta los jovenes cantaban
cuando estaban mas o menos... Cuando estaban sanos no. Muy pocas personas cantan

cuando estan sanos. A mi me gusta cantar sano. Canto. Con un mate no mds y listo

(Entrevista a Enrique Catrileo, Isla Huapi, noviembre 2009).

“[Ella] canta bonito. Canta ella, de trago. (...) Con algo tiene que salir la cosa ahi”

(Entrevista a Luis Ayllapan, Pu Budi, noviembre 2009).
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Lo que sucede, es que el alcohol posee caracteristicas que generan un contexto similar al
requerido para el surgimiento del i/ sefialado con anterioridad. Principalmente, su ingesta
produce en quienes lo toman un proceso desinhibidor, permitiendo que fluyan las
emociones y profundos sentimientos que muchas veces no se dejan expresar racionalmente
frente a otras personas. Por causa del alcohol, “‘junto con emanar emociones, fluyen ideas
que se desean expresar y la mejor manera de lograr dicha comunicacion es por medio del
uil”. (Caniguan y Villarroel, op. cit:78). Estos sentimientos pueden ayudar a decir lo que no
se atreve, como por ejemplo intentar conquistar a alguna mujer, como sucede en los
comunes #/ de amor referidos con anterioridad. Guevara, en 1911 sefialaba que “El
mapuche no canta nunca fuera de sus reuniones, sino cuando el licor alivia su imaginacion

i aguijonea sus sentimientos, por lo general ocultos” (Guevara, 1911:120).

Producto de la discriminacién a que se ha visto sometido el pueblo mapuche, ha tenido que
esconder su cultura, callar, hablar despacio, compartir solo con quienes viven una situacion
similar, es decir, refugiarse en su intimidad. Solo en aquellos espacios “ocultos”, el
mapuche deja fluir lo propio, lo que lo identifica, como son su lengua, sus sentimientos, sus
costumbres. Asi, todo aquello que se esconde — sentimientos, lengua, y otros - adquiere
importancia y se manifiesta cuando hay alcohol. Mientras dura su efecto, quienes lo
ingieren sienten que comparten con otras personas que viven una realidad similar, que se
encuentran en un espacio de iguales. “Alli, no se sancionara ni discriminara por el uso del
mapudungun, es por esto, que en estos momentos se revitaliza y revive la lengua”

(Caniguan y Villarroel, op. cit:77).

4.2.11. E1 Ul en la actualidad

Hoy la educacion ha quedado en manos de la escuela, lo cual, si bien puede aportar
variados beneficios para los nifos, la familia y la comunidad, también implica un
desligamiento de la familia hacia la educacion de sus hijos y una desconexion entre lo que
alli se ensefia y los conocimientos y sabiduria del pueblo mapuche. A través de la influencia
escolar la cultura se “occidentaliza”, y con ello se van perdiendo practicas y modos de

percibir la realidad propias de la cosmovision mapuche.
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“Como a los 12 anos, me fui a Carahue. Ya no escuché tanto nuestro canto: porque me fui
internado, volvia los fines de semana. (...) A los 12 afios ya, comienzo a olvidar el idioma,
se me empieza a trabar la lengua, no puedo pronunciar bien” (Entrevista a Joel Maripil,

Quechocahuin, septiembre 2009).

Ademas, por diferentes factores entre los que se halla la migracion desde el campo hacia
diferentes ciudades, como también la influencia poderosa del ingreso de ciertas religiones a
territorios mapuche (principalmente la evangélica), ha ocurrido que en las comunidades han
dejado de realizarse constantemente eventos culturales masivos. Las Iglesias evangélicas
han sido grandes opositoras al alcohol y con ello a la realizacién de ceremonias y
celebracion de espacios de convivencia al interior de las comunidades, condicionando
muchas veces la pertenencia a su credo con la negacion y/o olvido de la cultura mapuche.
En relacion a esto ultimo, se ha tendido a asociar ceremonia mapuche con alcohol y canto,
lo que ha significado la creacion de una mirada negativa hacia el canto desde ciertos

sectores, quienes no lo comprenden en su totalidad.

“Hasta ahora, a mi me han dicho: “justed estd preocupado del iil! Si no sirve, jeso es de
los borrachitos! Eso es de los borrachitos”(...) o la gente dice “bueno, si me da un vinito
yvo le canto” Pero eso debe ser resultado de la accion de la sociedad dominante. Ha
habido tanto prejuicio con que los mapuches son borrachos, e incluso van con la garrafa
de vino a lo mejor y le ofrecen y los emborrachan y se sacan lo que quieran” (Entrevista a

Héctor Painequeo, Temuco, octubre 2009).

Entonces, producto de la influencia de religiones y otros factores antes sefialados, hoy ya no
existe esa imperiosa necesidad colectiva de hacer ciertas ceremonias, mas bien éstas se

realizan de vez en cuando y en ellas ya no participa toda la comunidad.
Como consecuencia de todo lo anterior, hoy notamos que la lengua mapuche y sus

expresiones orales, -y en particular el #/-, se mantienen vigentes casi exclusivamente en

espacios intimos y a la vez en personas adultas y ancianas, hablantes del mapudungun. La
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mayoria de los nifios y jévenes, no hablan ese idioma e incluso desconocen la existencia de
los i/, ya que en su vida cotidiana no han estado presentes cuando ha surgido el dilkantun.
Como éste se expresa casi Unicamente en mapudungun, principalmente son personas
mayores quienes hablan fluidamente esta lengua y por ende quienes pueden expresarse a

través del canto, como también quienes entienden sus contenidos.

Al respecto, un joven mapuche nos relata en torno al iil: “Veo con tristeza que se estd
perdiendo, los ancianos todavia lo cantan, todavia mantienen esa forma de expresar
sentimientos, emociones, historias, historias de familias, historias también que tienen que
ver con comunidades, historias antiguas que se transmiten también (...) las nuevas
generaciones estamos perdiendo esa capacidad tan rica que habia de expresar, esa forma
propia que teniamos o que tenemos todavia de expresar sentimientos, expresar emociones,
explicar el sentido de la vida, transmitir valores a través de esto tan lindo que es el iil .

(Entrevista a Ramén Cayumil, Temuco, febrero 2011).

Lo anterior podria llevarnos a plantear que el i/ se encuentra en un proceso de desaparicion,
lo que en parte es cierto, ya que cada vez son menos personas quienes lo practican. Sin
embargo, en el territorio del Budi afortunadamente no se ha llegado a tales extremos. Alli,
podemos constatar que el i/ no ha desaparecido y aun sigue desarrollandose,
manteniéndose bastante presente en ese sector, aunque principalmente en espacios intimos
y en personas mayores. De todos modos, su existencia refleja que en el sector existen
mecanismos de transmision de la cultura que funcionan y que ain permiten que se
reproduzca. De hecho, gracias a que el pueblo mapuche es una cultura oral con mecanismos
de transmision de la memoria, esta practica se ha ido reproduciendo a lo largo del tiempo,

ocupando parte importante de la cotidianeidad mapuche.

Seguramente, este mantenimiento tiene que ver con las particularidades del sector, ya que
es una de las zonas mas aisladas del pais e historicamente ha estado habitado en su mayoria
por personas mapuche. “Hay sectores que han conservado mas su cultura y junto con eso
han conservado sus practicas” (Entrevista a Rosa Huenchulaf, Carahue, noviembre 2009).

Creemos ello puede haber incidido en el mantenimiento de la cultura en la zona del Budi.
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Ademas, en el lugar se percibe un proceso de reconstruccion cultural, que ha conllevado la
realizacion de ceremonias olvidadas. En los ultimos afios han surgido varios intelectuales,
poetas, musicos y dirigentes mapuche de la zona que, después de largas estadias urbanas,
han regresado a esas tierras, con un nuevo discurso que apunta hacia la valoracion de su
cultura. Ello ha incidido en una revalorizacion de sus aspectos culturales y en un interés
profundo por parte de estos mapuche de fomentar la expresion de sus elementos culturales
identitarios, tratando de promoverlas a sus mismos hermanos mapuche y a sus hijos. Un
ejemplo considerable, es la necesidad expresa de fomentar el uso de su lengua, y en esta

busqueda, algunos van tomando conciencia de la importancia de aprender zilkantun.

Con el proceso de “emergencia indigena” que se ha producido en los ultimos afios, se ha
empezado a dar una significacion especial a practicas netamente mapuches como el
tilkantun, que se ha posesionado en espacios ceremoniales. Asi, hoy éste suele ser parte
importante de ceremonias, eventos, funerales, fiestas. Evidentemente aquello no garantiza
su permanencia, sin embargo refleja que al menos existe un interés colectivo que vela por

su mantenimiento.

Asi, observamos que en el sector del lago Budi, - y no ajeno a dificultades -, el il se ha
logrado mantener hasta la actualidad, adaptandose a un nuevo contexto; luchando en contra
del debilitamiento del mapudungun y del desconocimiento de la lengua por parte de nifios y
jovenes; en contra de las altas migraciones de personas mapuche hacia fuera de sus
comunidades, como también de la primacia de la “musica exterior” que atrae a jovenes y

adultos.

Podemos notar que el i/ se sigue manteniendo, aunque menos que antes. Sin embargo, pese
a las multiples desgracias y atropellos por los que ha pasado, el pueblo mapuche ha sido
capaz de luchar y de mantener por siglos una lengua, parte de su territorio y su cultura. Hoy
varios toman conciencia de la necesidad de seguir manteniendo y defendiendo su cultura, y
en ese sentido, se toma conciencia de que practicas tan elocuentes como el zilkantun deben

mantenerse y promoverse su expresion.
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“Algun dia puede que pierda el iilkantun, pero depende de ngenechen. Porque no faltarad
ngegechen que tome un nifio que sepa cantar, que sepa cantar en mapudungun. Puede
hacer emperio para cantar y lo canta. Asi es, yo creo que el iilkantun nunca se va a perder,

porque el mapuche esta. Estd la fuerza del mapuche” (Entrevista a Enrique Catrileo, Isla

Huapi, noviembre 2009).

Ademas, mientras se sigan generando y fortaleciendo los espacios que permiten el

surgimiento del zi/, mientras se siga promoviendo la ensefianza del mapudungun, es posible

que esta manifestacion cultural se siga reproduciendo.
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5. Conclusiones

A través de los resultados de esta investigacion podemos observar en qué medida el canto
mapuche tiene y ha tenido historicamente real importancia para la cultura mapuche. El il
cumple diversos roles, sirviendo como expresion de su cultura, como también en cuanto
mecanismo que permite expresar sentimientos y emociones; contribuye a la difusion y
ensefianza del mapudungun y sabidurias, sirve para la conservacion y transmision de la

historia, y acompafia diversos momentos, tanto ceremoniales como cotidianos.

Como vimos, en cuanto a sus cualidades pedagogicas, por medio de la emotividad el il
permite transmitir consejos, conocimientos, valores y normas a los menores, todo ello a
través de actividades ludicas. Ademads, es una herramienta importante para el aprendizaje y
mantencion de la lengua mapuche, rescatando palabras que no se utilizan habitualmente.
Incluso, a través del canto es posible aprender el mapudungun. Ademas, por cantarse
exclusivamente en aquel idioma, permite revitalizarlo, participando de su rescate frente al

desuso producto de la imposicion del castellano.

Por otra parte, el il es un fiel reflejo de lo que las personas desean expresar. Hace entrar a
quienes lo emiten y quienes lo escuchan en una atmosfera especial, poética, reflejando el
pensamiento e ideas del iilkantufe. Busca transmitir emociones que van mas alla de palabras
aisladas; y si se realizase en castellano, perderia su poder de transmision y emocionalidad.

Por estar tan vinculado con sentimientos, puede acompaiar todo momento.

Ademas, puede ser utilizado como medio de conservacion y transmision de la historia, ya
sean historias familiares, locales, de comunidades o del mismo pueblo mapuche. Constituye
un medio de expresion cargado de sentimientos y emociones, que sera sustento y soporte de

la historia, memoria y recuerdos de la comunidad.

Lo interesante que plantea esta tesis, y que avalamos luego de la investigacion, es que en la

actualidad el i/, a pesar del paso de los afios, sigue teniendo caracteristicas bastante

87



similares a las de antafio, puesto que esta expresion surge solo en espacios propiamente
mapuche - al interior de sus hogares, en ceremonias, u otros contextos - que no han logrado
ser intervenidos por el Estado chileno o por la influencia de las religiones. Ello conlleva
que el i/ sigue siendo un mecanismo de transmision de saberes y conocimientos. Por lo
mismo es tan importante para el pueblo mapuche, siendo un fiel reflejo de su cultura y
demostrando la oralidad presente en ésta. Lo anterior, lo hace un elemento de suma

importancia para analizar.

Ahora bien, una dificultad que tuve a lo largo de la investigacion y que tiene directa
relacion con la necesidad de intimidad en el surgimiento del ¢/, fue poder acceder a
momentos en los que éste se expresara, puesto que el i/ se caracteriza por ser espontaneo,
intimo y ademas, la presencia de alguien externo y no mapuche, obstaculiza su surgimiento
natural. Ademas, debido a que surge en la cotidianeidad del mapuche y por ende, casi todo
mapuche hablante puede hacer iilkantun, son pocas las personas que se identifican a si
mismos como “iilkantufe”. Por ello, saber a quien entrevistar y acceder a ellos fue bastante
complejo. Pese a lo anterior, la permanencia durante 3 meses en Puerto Saavedra y las
posteriores visitas al territorio en forma constante, me permitieron obtener la confianza de
varios tilkantufe para realizar esta investigacion. Por ello, los resultados que aqui se
presentaron corresponden a lo observado durante un periodo relativamente prolongado por
una persona externa en el territorio del Budi, cuyo proceso investigativo fue de acuerdo al
contexto alli existente, y por lo tanto, no necesariamente extrapolables a la situacion de

otros mapuche que viven en sectores lejanos.

Mas alld de las limitaciones de este estudio, que creo haber superado a lo largo de la
investigacion, considero que sus resultados pueden ser un aporte para la disciplina
antropoldgica, puesto que se intenta visibilizar la importancia de una expresion cultural
ancestral que se ha mantenido hasta la actualidad en el Territorio del Budi, y que en parte,

sigue cumpliendo roles similares a los de antafio.
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7. Anexos

7.1. Personas entrevistadas Proyecto FONDECYT
“Conmemoraciones y Memorias Subalternas”

(Septiembre a Diciembre 2009)

Nombre Cargo Lugar Fechas
1. Joel Maripil (musico mapuche, Quechocahuin | 24.09.09
tlkantufe) 06.10.09
07.11.09
11.12.09
2. Lorenzo Ayllapan (musico mapuche) Puerto 30.09.09
Saavedra 22.11.09
3. Brigida Deumacan (tilkantufe) Rolonche 17.10.09
21.10.09
02.12.09
4. Amalia Paillafil (tilkantufe) Rolonche 21.10.09
02.12.09
5. Cornelio Painemilla y Sergio | (iilkantufe) Piedra Alta 27.10.09
Painemilla
6. Luis Ayllapan y Catalina (tilkantufe) Pu Budi 03.11.09
Marileo
7. Enrique Catrileo (tilkantufe) Punta Raton, 10.11.09
Isla Huapi 24.11.09
14.12.09
8. Rosa Huenchulaf (coordinadora “Encuentro | Coipuco 16.11.09
de iilkantufe territorio 17.11.09
Koyawe”) 06.12.09
9. Miguel Treumun (tilkantufe) Coipuco 30.10.09
17.11.09
06.12.09
10. Margarita Cayupul (tilkantufe) Romopulli 19.20.09
04.11.09
11. Héctor Painequeo (investigador, profesor) Temuco 30.10.09
12. Francisca Blanco (tilkantufe) Millapuray 30.10.09
13. Rudecinda Lienqueo (tilkantufe) Quillén 17.11.09
(Carahue) 14.12.09
14. Felicinda Leviman (tilkantufe) Quillén 17.11.09
(Carahue)

92



7.2. MAPA
Ubicacion de las personas entrevistadas PROYECTO FONDECYT
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7.3. Personas entrevistadas y/o grabadas
para Proyecto FONDART
“Muiikupe Ulkantun. Que el canto llegue a todas partes”

2010y 2011)
Nombre Cargo Lugar Técnica
Joel Maripil (musico Quechocahuin Conversaciones,
mapuche, Grabacion de i/
tlkantufe)
Julia Galvarino (tilkantufe) Rolonche Entrevista breve y
grabacion de il
Brigida Deumacan (tilkantufe) Rolonche Entrevista breve y
grabacion de il
Lorenzo Maripil (iilkantufe) Quechocahuin | Grabacion de iil
Manuel Levipil (iilkantufe) Quechocahuin | Grabacion de i/
Enrique Catrileo (tilkantufe) Isla Huapi Grabacion de i/
Elena Llancao (tilkantufe) Quechocahuin | Grabacion de il
Maria Luisa Llancao (tilkantufe) Quechocahuin | Entrevista breve y
grabacion de i/
Herminia Huarapil y Rogelio Lopez | (iilkantufes) | Huapi Budi Entrevista breve y
grabacion de i/
Francisco Marileo (tilkantufe) Collileufu Entrevista breve y
grabacion de i/
Thiare Lonconao (iilkantufe) Quechocahuin | Grabacion de il
Genoveva Neculman (tilkantufe) Piedra Alta Grabacion de il
Ramoén Cayumil Musico Temuco Entrevista
mapuche,
investigador
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