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Resumen

La presente investigacion trata sobre la configuracion de realidad mediante el uso de
una lengua por parte de una comunidad de hablantes. Esta configuracion de realidad se
considera como esencialmente epistemoldgica, por lo que se hace emerger el concepto de
“epistemologia de la lengua”. En primera instancia, se presentan los aspectos tedricos que
contribuyeron a la conformacién del concepto (Relativismo Linguistico, Constructivismo
Radical y Etnolinguistica Cognitiva), explicitando los distintos aportes realizados desde
cada perspectiva tedrica. A partir de esto, se ofrece una definicion tentativa de
“epistemologia de la lengua” y “epistemologia del hablante”, sefialando los niveles de
sentido que cada una de estas tiene. A modo de presentacién concreta del concepto, se
propone el desarrollo de la epistemologia del mapunzugun a partir del andlisis de textos
(entrevistas) atingentes a la construccion del conocimiento mapunche, realizadas en
mapunzugun a seis hablantes competentes de la lengua en las comunas de Lumaco y Padre
Las Casas, Region de la Araucania. Las entrevistas fueron tratadas desde un alcance
metodol6gico doble: en primer lugar, se realiz6 una traduccién hermenéutica, a partir de la
cual se generaron categorias de analisis; y en segundo lugar, estas categorias fueron
relevadas mediante el Analisis de Contenido. Como resultados, se generd una definicion de
epistemologia de la lengua, se propuso una aproximacion basal a la epistemologia del
mapunzugun Yy la definicion cognitiva de sus conceptos principales identificados en las
entrevistas. Por ultimo, se ofrece un acercamiento a la revitalizacion y las politicas

lingtisticas desde la epistemologia del hablante.
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“La ciencia, por suerte o por desgracia, no esta condicionada
por su dependencia linglistica; quiza lo esta de otra manera,
pero no como ciencia.”

(Gadamer, La Diversidad de las Lenguas)

Introduccion

Al momento de comenzar a vislumbrar los alcances del proyecto de investigacion,
desarrollado en el segundo afio de doctorado, mi interés se encontraba principalmente
dentro del campo de las relaciones interculturales, entendiendo estas relaciones como el
proceso comunicativo que permite el acoplamiento y el desfase de esquemas de
comprension de mundo diferenciados linguisticamente. Me interesaba, sobretodo, en los
procesos de diferenciacion linguistica, enfocandolos en la generacion de simetrias y
desfases en la configuracién de realidad, producto de que cada lengua se otorga una
cerradura operativa a partir de su propia construccién de sentido. De esta manera, las
relaciones entre lenguas se pueden observar no tan solo a partir de sus atributos
cuantificables, sino también desde su reproduccion como limites culturales. Pensaba que la
especificidad de la relacion entre lengua y cultura se genera como manifestacion de los
procesos de diferenciacion entre las distintas lenguas, a partir de los alcances semanticos
gue sus respectivas estructuras gramaticales les otorgan. En este contexto, propuse, y fue
aceptada, la observacion de esta especificidad en dos lenguas en contacto: el mapunzugun y
el espafiol de Chile, considerando como unidades de observacion o de registro clases de
palabras “basicas” (verbos, sustantivos y adjetivos) en mapunzugun y espafol de Chile, a
fin de establecer posibilidades comparativas de convergencia y asimetria entre ambas. Su

inclusion dentro de un disefio metodolégico me permitiria observar las distinciones de



sentido Iéxico y semantico de cada lengua, estableciendo puntos de contacto comunicativo
a partir de los limites de relacion entre las palabras escogidas tanto dentro de una lengua,
como desde la otra lengua. Esto posibilitaria observar los alcances de la especificidad en la
relacion lengua y cultura entre las lenguas utilizadas en la investigacion.

Sin embargo, a medida que avanzaba en la construccion de la tesis, se me hizo
evidente la necesidad de establecer en primer lugar una comprensién monocultural del
mapunzugun. La comprension de los elementos constituyentes de mundo proveniente desde
la lengua, a mi parecer, es un requisito sobre el cual se construyen lingiisticamente sus
conocimientos y formas de vivir el y en el mundo. Y esta comprension monocultural no
estaba situada a un nivel de analisis linglistico formal tradicional, sino mas bien
epistemolégico, lo que implicé una primera modificacion al angulo de observacion del
objeto de estudio. El eje del proceso de observacion del objeto de estudio estaba ahora
situado en la comprension de la realidad generada por la particular forma de ordenar
linglisticamente el mundo por una comunidad de hablantes y desde los intereses de la
misma. Esta modificacién se vio profundizada por la visita a la Universidad de Concepcion
del Dr. José Antonio Flores Farfan, del Ciesas, México, quien presentd el concepto de
“epistemologia del hablante”, como una categoria de comprension sociolingiistica en
construccion. El concepto implica el reconocimiento explicito de la validez de los
constructos de comprension y comunicacion que las lenguas minorizadas tienen y que les
Ileva a actuar de acuerdo con sus propios intereses y agendas, generando epistemologias y
metodologias propias en el marco de procesos de revitalizacion linguistica. Se trata del
empoderamiento de los hablantes en la toma de decisiones relacionadas con las
caracteristicas y operacionalizacion, esencialmente, como se sefialo, de los procesos de

revitalizacion de lenguas minorizadas.



Esta perspectiva teérico/metodologica se encuentra dentro del Relativismo
Linguistico, el cual, en su acepcion mas general, relaciona las particularidades de la lengua
con la cultura que esta crea y en la que se sustenta. La sintesis del Relativismo Linguistico
se encuentra presente en la Hipotesis Sapir-Whorf, la cual se presenta en su forma “blanda”
(Relativismo Lingistico) o en su forma mas “dura” (Determinismo Linguistico). De
acuerdo con esta concepcion teorica, existe una fuerte relacion entre la lengua y la cultura
de sus hablantes. Asi, la lengua puede influir en la cultura (si bien la magnitud de esta
influencia es tema de discusién), o mas bien en la forma de vivir y actuar de una comunidad
de hablantes en el mundo, o puede determinar los procesos cognitivos. Por lo tanto, una
lengua diferente contiene también una vision diferente de mundo.

Mas alla de entrar en la discusién sobre la aceptacién mayoritaria de la postura
“blanda” de la Hipotesis Sapir-Whorf y el rechazo a la postura “dura”, situacion que, por lo
demas, escapa a las intenciones de esta tesis, quedd claro que el Relativismo Lingistico,
es, evidentemente, el principio tedrico sobre el cual se deberia sustentar el presente trabajo.
Sin embargo, el Relativismo Linguistico encuentra su origen en un andlisis linglistico
profundamente gramatical, entendiendo que es en este nivel donde se encuentra el sustrato
cognitivo de comunicacion y comprension del mundo. No obstante, recogiendo los alcances
de la tradicion hermenéutica contemporanea, se asume que “La realidad no se encuentra
contenida ni el diccionario ni en la gramatica” (Ricoer, 2006: 16). La realidad, como quiera
que esta sea entendida, implica una sistematizacion y una seleccion de los distintos
estimulos cognitivos y sociales que se particularizan dentro de un contexto histérico cuya
incorporacion genera una cultura y, por lo tanto, un mundo. En este sentido, la realidad en
términos sociales implica comunicacion, la apropiacion simbdlica de un sentido y

significado desde lo social, cuyo sustrato es el lenguaje, en referencia a otro “algo” que lo
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posibilita, pero que solamente puede ser incorporado como referencia linglistica en
términos de realidad. La realidad no existe por fuera o con independencia del lenguaje, y
este se particulariza en distintos sistemas comunicativos llamados lenguas, cada uno de los
cuales reclama de manera constitutiva su propia realidad linguistica. En esto radica la
esencia del Relativismo Linguistico: cada lengua es un mundo con posibilidad de conocer,
interpretar y vivir en el mundo propio, y esto es ejercido por los hablantes de esta.

Ahora bien, el Relativismo Linguistico no ha generado un contexto epistemoldgico
muy rico, limitdndose de preferencia a trabajos empiricos, con una perspectiva clasica
desde la sociolinguistica, la antropologia linguistica y la etnografia del habla. En todos
ellos, el centro es la busqueda de la objetivizacion, al menos como reconstruccion de una
lengua desde los intereses indagativos de otra. En general, el interés estd dado por el
desarrollo de perspectivas eminentemente cientificas: la busqueda de regularidades,
clasificacion de los actos del habla, las ideologias linglisticas dentro del campo del
ejercicio de poder en y entre lenguas en contacto, cuantificacion de hablantes, creacion de
escalas de vitalidad linguistica, etc. Asi, el Relativismo Linglistico no estaba siendo
entendido desde su radicalidad, es decir, desde sus principios de ruptura con una Unica
comprension de mundo linguistico. La relevancia epistemoldgica y, al mismo tiempo, ética
del Relativismo Lingdistico radica en la comprension de la existencia de formas distintas y
complejas de experimentar el mundo, las cuales estdn ubicadas en dimensiones
epistemoldgicas diferentes; es decir, en esquemas de construccion de conocimiento
diferentes, a las cuales se les atribuye la misma valoracion.

Se requeria, entonces, de una postura epistemologica que desde el Relativismo
Linguistico le otorgara sentido a la comprension de las distintas formas autorrecurrentes, y

justificadas desde el propio despliegue explicativo que poseen las lenguas. Para esto, se
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asumié que una lengua esté situada en una dimension cognitiva relevante y esta dimension
cognitiva es expresada en términos de comprensién y comunicacion de un mundo que se
autointerpreta a partir de sus propios esquemas de distincion y de construccion sistémica.

En este contexto, y desde la Etnolingliistica Cognitiva y el Constructivismo Radical
(en particular el concepto de autopoiesis), se desarrolla la epistemologia de la lengua como
una herramienta tedrica que facilite la comprension de una lengua desde sus propios
sistemas de construccion linguistica de mundo, promoviendo el didlogo desde una
monoculturalidad reciproca. Si bien se entiende que no es posible realizar una investigacion
que no esté dentro de la monoculturalidad linguistica de la ciencia, se propone relevar
desde esta la construccion del mundo linglistico propio de otra lengua, en este caso el
mapunzugun. La finalidad de esto se manifiesta en tres planos: a) ofrecer definiciones
complejas de los aspectos basales del mundo linglistico que se esta investigando, a partir
de sus hablantes, favoreciendo su comprension compleja, b) promover la emergencia de los
esquemas de distincién de los hablantes competentes de la lengua (el conocimiento
epistemoldgico requiere de una alta competencia linguistica) y c) desarrollar metodologias
y politicas linguisticas desde la misma lengua.

Se trata de una propuesta que se define como una perspectiva de investigacion/
intervencion, por lo que debe generar metodologias y politicas de vitalizacion que se
encuentran presentes en la lengua minorizada. Esto hace que el solo plantear la necesidad
de vitalizar la lengua, si esto es entendido desde la epistemologia de la lengua, ya esta
actualizando discursivamente los alcances de construccion de mundo que esta tiene. Toda
construccion de mundo linguistico trae consigo alguna forma de transmision (educativa o
formativa) de los preceptos que conforman dicho mundo.

Asi, entonces, el Relativismo Lingistico se hace cargo de si mismo, separandose de

5



la ciencia como constructo epistemoldgico y se asume a si mismo como una herramienta o
instrumento, antes que como una vision de mundo® fundamentada, que estd méas all4 de sus
propios esquemas de distincion e intereses.

En relacion con el mapunzugun como construccion propia de la lengua, una primera
aproximacion desde las epistemologias tiene que ver con las distintas palabras con las que
se le nombra. En su acepcion general, se acepta que la lengua de los mapunches es el
mapuzungun o el mapunzugun (en el caso del Alto Bio-Bio, es el chedungun), dependiendo
de variaciones linguisticas territoriales. De acuerdo con Gabriel Llanquinao, hablante
nativo altamente competente y participante activo en la traduccion hermenéutica de la
presente tesis, la palabra mapuzungun (o0 mapunzugun) tiene que ver con conflictos de
tierra y no se refiere a la lengua:

“Mapunzugun, seria la palabra correcta para referirse a la lengua; mapun implica

lo propio, mapunche, mapunzugun. Mapuzungun, se refiere a conflictos de

tierra, no se refiere a la lengua, proviene de relaciones histéricas de dominacion.

Las personas cuando iban a los juzgados u otras instituciones propias de la

cultura dominante, generalmente lo hacian por reclamos relacionados con la

pérdida de tierras. En ese sentido hablaban sobre un asunto de tierras

(mapuzungun) y debido a esto se entendid, de manera errdnea, que esta era la

denominacién de la lengua. La historia sobre los mapunche estan referidas a lo

mapuche, pero un concepto de lo propio tiene que ver con mapunche. Mapu
como tierra es un reduccionismo, en realidad tiene que ver con lo propio, con
mapun. Pueblo dnico (mapunche) que tiene mirada propia, lengua propia

(mapunzugun)”.

Haciéndonos cargo de una lectura desde el Relativismo Linglistico y las
epistemologias propias, en la presente tesis se usara el vocablo “mapunzugun”, al momento

de referirnos a la lengua de los mapunche. Esto, por otra parte, entrega la tonica de

descolonizacion de la observacion académica del mapunzugun, el cual es el fundamento de

! A modo de aclaracion: “visién de mundo lingiiistico” se refiere a la definicién de Bartzsminsky (pag. 49) y
por “visiéon de mundo” se entiende a los procesos cognitivos (fisicos, sociales y culturales) individuales,
dentro de los cuales el lenguaje se sitia mas bien de manera periférica.



la epistemologia de la lengua y por lo tanto de la presente investigacion.

En relacién con la estructura de la tesis, esta comienza con el desarrollo del Marco
Tedrico, el cual consiste en la presentacion de las perspectivas que sustentan la
construccion referencial de la propuesta tedrica que fundamenta la investigacion
desarrollada. En esta instancia, se hace referencia a la construccion de la epistemologia de
la lengua y del hablante como un aporte tedrico propio que permite la comprension del
punto de vista que sostiene la lectura de los datos. En una segunda instancia, se presentan
los objetivos, para posteriormente dar paso a la metodologia empleada, tanto dentro del
proceso de recoleccion, como de analisis de datos. Posteriormente, se presentan los
resultados; se incluyen aqui, bésicamente, los fundamentos de la epistemologia del
mapunzugun y el analisis de las categorias conceptuales asociadas con las fuentes,
contenidos y transmision de la vision de mundo mapunzugun. La seccion relacionada con
las conclusiones resulta ser mas larga de lo habitual debido a que incorpora no solamente lo
que podriamos entender tradicionalmente como “conclusiones”, es decir, aspectos focales
relacionados con la construccion de una epistemologia del mapunzugun, sino que también
incluye propuestas de vitalizacion y politicas linguisticas que emanan de dicha contruccion
tedrica. Esto es asi debido a que, dentro de la propuesta teorica ofrecida, uno de los
aspectos centrales es el desarrollo de estrategias que permitan la aplicacion de esta dentro
del contexto de una sociolinglistica activa, es decir, que favorezca su emergencia no tan
solo como constructo abstracto, sino, fundamentalmente, y a la vez, asociada al desarrollo
de lo que podriamos denominar “practicas sociolingiiisticas”. Dicho de otra manera, se trata
de una relacion tedrico/metodoldgica cuya finalidad debe ser siempre la de generar
propuestas que conduzcan al relevamiento de posibilidades de fortalecimiento, desde sus

propias epistemologias y metodologias, de las lenguas minorizadas; en este caso, el
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mapunzugun. Por ultimo, se presentaran las transcripciones de las entrevistas realizadas.

Cabe hacer presente que el grafemario utilizado en el cuerpo de la tesis (no en los
Anexos) es el Wirilzungun, el cual tiene su origen en el marco de la Formacién Inicial
Docente de Pedagogia Basica Intercultural de la Universidad Cat6lica de Temuco y cuyos
principios centrales en los que se fundamenta son:

1. Socioculturales: Los grafemas deben resguardar los sonidos del mapunzugun,
por lo que el grafemario debe contribuir a mantener la oralidad de la lengua.
Asimismo, se basa en la diversidad sociocultural que la sociedad mapunche
hace en su mundo interno y externo.

2. Linguisticos: La relacion que existe entre fonema y grafema es una convencion
social, politica e histdrica, es decir, no existe una relacion natural entre sonido y
letra. El grafemario se basa en el alfabeto castellano, de origen latino. En la
escritura del mapunzugun debera resguardarse la estructura propia de la lengua
mapunche.

3. Pedag6gicos: El grafemario estara orientado a introducir la escritura y la lectura
en las generaciones de mapunches jovenes.

La eleccion del grafemario utilizado en la presente tesis esta relacionado
fundamentalmente con la preferencia de quien participo en la traduccion de los textos (el
Dr. © Gabriel Llanquinao), antes que en consideraciones lingiisticas del autor. Cabe
destacar que en la transcripcion de las entrevistas (contenidas en Anexos), dadas las
preferencias de quien las realizé (la lamgen Fresia Mellico), el grafemario utilizado es el

Raguileo.



1. Marco Tedrico: Relativismo Linguistico, Constructivismo Radical vy
Etnolinglistica Cognitiva

El marco tedrico de la presente investigacion tiene como objetivo otorgar
fundamento a la construccién del concepto de epistemologia de la lengua. Para esto se
considerd como eje teorico al Relativismo Linguistico, ya que se parte de la premisa de que
la lengua condiciona el como se concibe, piensa y se comunica la realidad. A fin de
potenciar su despliegue epistemolégico, se relaciond el Relativismo Linglistico con el
Constructivismo Radical, por un lado, y por otro, con la Etnolinguistica Cognitiva. Las tres
bases tedricas ofrecen una concepcion de la lengua centrada en su autonomia, cuestionan la
perspectiva cientifica objetivizante y se centran en el observador o hablante como centro de
la construccién de una realidad linglistica desde una perspectiva cognitiva. La construccion
reflexiva del concepto requirié de un contexto tedrico formativo complejo, tomando de

cada una de las ofertas tedricas mencionadas elementos que posibilitaron su emergencia.

1.1 Relativismo Linguistico

La presente tesis se encuentra enmarcada dentro las perspectivas y concepciones de
mundo propias del Relativismo Linguistico. Su interés se refiere fundamentalmente a los
vinculos entre lenguaje, pensamiento y cultura (Golluscio, 2002: 38), por lo que se enmarca
en la comprension de las lenguas como “sistemas de reglas que subyacen a
comportamientos humanos concretos y diferenciados, son parte de una cultura” (Acero,
Bustos, Quezada: 254, 1996). La idea central del Relativismo Linguistico consiste en que la
cultura, a través del lenguaje, afecta la manera en que pensamos Yy, especialmente,

clasificamos el mundo que experimentamos (Gumperz y Levinson, 1996:1). El Relativismo
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Linguistico clasico se despliega fundamentalmente en dos sentidos: 1) Determinismo
Linguistico, aquella tesis que postula la influencia de la lengua sobre las funciones
generales del pensamiento, tales como la memoria, la codificacion y decodificacion, la
percepcion y la cognicion y 2) Relativismo Linguistico, el que propondria que las
estructuras de una lengua pueden llegar a ser tan diferentes a las de otra lengua que
resultaria imposible “traducir” o “compaginar” una gramatica con la otra (Escalera, 2012:
81). Posteriormente, una tercera perspectiva es la que reconoce Darquennes (2007: 67) en
los trabajos de Fishman y que se encuentra relacionada con apreciar la diversidad
etnolinglistica como recursos sociales de vision de mundo. Esta perspectiva se encuentra
asociada al contexto de revitalizacion linglistica, en particular al considerar el proceso de
Reversion del Cambio Linguistico (Reversing Language Shift, RLS), como la recuperacion,
recreacion y retencion de una completa forma de vida.

Para Kramsch (1998: 11), el Relativismo Linguistico consiste en la idea de que
diferentes pueblos hablan diferente debido a que piensan diferente y piensan diferente
debido a que su lengua les ofrece diferentes posibilidades de expresar el mundo que los
rodea. Por su parte, Lucy (1997: 292) sefiala que la propuesta del Relativismo Linguistico
forma parte de la cuestion general referida a como el lenguaje influye en el pensar y
clasifica la potencial influencia en tres tipos o niveles: el primero, nivel semiotico,
concierne a como el hablar cualquier lenguaje natural puede influenciar el pensamiento,
hace referencia a si el tener un cddigo con componentes simbolicos (a diferencia de uno
confinado a elementos iconicos-indexicales) transforma el pensamiento. El segundo, nivel
estructural, también esta relacionado con como el hablar una o mas lenguas naturales
particulares puede influir en el pensamiento, pero, en este caso, la cuestion es si

configuraciones morfosintacticas de sentido muy diferentes afectan el pensar sobre la
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realidad. El tercer nivel, nivel funcional, concierne a si usar el lenguaje en una forma
particular (por ejemplo, en la escuela) puede influir en el pensamiento. Se refiere a si las
précticas discursivas afectan el pensar, ya sea por influencias moduladas estructuralmente o
influyendo directamente en la interpretacion de los contextos de interaccion (relatividad
discursiva).

En definitiva, el Relativismo Linguistico apunta a la co-dependencia entre lenguaje
y pensamiento, la que se expresa dentro del dominio de la conformacion de un tipo
particular de sentido y significaciébn de mundo, cuyos alcances y limites se encuentran
establecidos culturalmente. Dicho de otra manera, el hablar una lengua estructura los
procesos cognitivos, a partir de los cuales se puede comprender y referir socialmente a un

mundo que se autorepresenta linglisticamente.

1.2 Aspectos historicos del Relativismo Linguistico

De acuerdo con diversos autores, el Relativismo Lingiistico es una escuela de
pensamiento que posee una tradicion relevante, cuyas raices se sitan en la Europa de fines
del siglo XVI1I y mediados del siglo XVI1II, tanto en Inglaterra (Locke), Francia (Condillac,
Diderot) y Alemania (Hamann, Herder), para luego situarse en los trabajos de Humboldt y
Saussure, de fines del siglo XIX (Lucy, 1997: 293). Koerner (1992: 174) hace mencion,
citando a Justice, de un Relativismo Lingiistico cuya hipotesis estaria dada de manera
completa por la relacién histérica del pensamiento de Vico-Herder-Humboldt-Sapir-Whorf.
Por su parte, Kramsch (1998: 11) sefiala que los filélogos y linguistas se han interesado en
la diversidad del lenguaje humano y sus sentidos desde el siglo XIX; en particular, en la

coincidencia entre el descubrimiento de la academia europea de lenguas orientales como el
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sénscrito y el renacimiento del nacionalismo en paises como Francia y Alemania. En este
contexto, el Relativismo Linguistico debe ser entendido como una reaccién a la supremacia
politica y militar de Francia desde la nocién romantica de la indisociabilidad entre lenguaje
y cultura promovida por Herder y Humboldt, los que estaban interesados en incrementar las
caracteristicas Unicas de sus lenguas nacionales.

En el presente trabajo se presentara, a modo de ejemplo epistemolégico, un breve
recorrido por la hipdtesis plena del Relativismo Linguistico, rescatada, como ya se sefialo,
por Justice (Koerner, 1992: 174), a fin de establecer los supuestos tedricos y de
comprension de mundo que la constituyen.

La lectura de Vico (Toledo, 1998: 131 y sgtes.), como punto de partida del
Relativismo Linglistico, “contiene un criterio de verdad opuesto al de la ciencia cartesiana
y valido para la comprensién de la tnica porcion de realidad de la cual se puede obtener un
conocimiento verdadero: el mundo de las naciones” o el mundo civil, el cual, en oposicion
al mundo natural, dada su incertidumbre, se presupone fuera del campo del estudio riguroso
relacionado con las cosas, por lo que “investigamos la naturaleza de las cosas, porque ella
parece cierta y no investigamos la naturaleza del hombre, porque ella parece, por el arbitrio
totalmente incierta”. La apuesta de Vico es la comprension de que la realidad consiste en
un mundo hecho por el hombre, “por lo cual se puede y se debe hallar sus principios en las
modificaciones de nuestra propia mente”. EI conocimiento verdadero solamente es posible
en la vida social, ya que es este el que genera incluso la concepcion de conocimiento
natural u objetivo.

En resumen, el conocimiento humano genera, en primera instancia, no ciencia, sino
solo conciencia, por lo que el comprender es un acto mental que consiste en aprehender

significados interpretandolos a partir de signos sensibles, exteriores, que se observan en la
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conducta o en otras manifestaciones de psiquismo, producida por seres humanos que
interacttan directa o indirectamente, lo cual incluye tanto a nuestros coetaneos como a
nuestros predecesores.

En el caso de Herder, se encuentra también presente de manera relevante la libertad
de las facultades representativas del hombre, en el cual este “no serd ya una maquina
infalible en manos de la naturaleza, sino que se convertird él mismo en objeto y fin de su
trabajo” (Herder en Rodriguez, 2011: 133). EI hombre es autorreferente en sus procesos
reflexivos, los que le permiten distinguir los objetos, y el lenguaje es, en este contexto, lo
que la reflexion engendra como forma de representacion del pensamiento. Asi, lenguaje y
reflexion son simultaneos “para que ésta lleve a cabo sus operaciones necesita formar
palabras; el primer pensamiento de un hombre es su primer acto lingiiistico” (Herder en
Rodriguez, 2011: 137).

Herder se diferencia de la escuela racionalista, la cual sitGa al pensamiento y las
ideas como un algo alejado del lenguaje, al sefialar que conocemos los objetos al separarlos
de los demés por medio de conceptos y palabras, las que constituyen el pensamiento y el
lenguaje y que se encuentran indisolublemente unidos. En su critica a Kant, Herder duda de
que “la filosofia pueda establecer una ciencia que determine los principios y la extension de
los conocimientos a priori”, ya que “un mismo entendimiento humano constituye sus
conceptos, es decir, los enlaza, separa e indica de modo diferente en distintas lenguas”
(Rodriguez, 2008: 71). De esta manera, Herder abre el camino al multiculturalismo y la
hermenéutica sosteniendo la “existencia concreta de los propios pensamientos, ideas y
sistemas filosoficos cuyo verdadero a priori seria el lenguaje utilizado por los hombres que
piensan; pero estos hombres no son universales abstractos, sino singulares concretos que

dependen de una existencia, de una lengua, de una nacion, en fin, de unas costumbres y
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formas de ser determinadas que los hace estar unidos intimamente a su suelo-raiz”
(Rodriguez, 2008: 73).

Por su parte, la perspectiva de Humboldt se hace cargo de, por un lado, la
independencia constitutiva del lenguaje, al afirmar que “el lenguaje nace de si mismo,
gobierna por si mismo su actividad y goza de una libertad divina, pero que las lenguas estan
atadas a las naciones a las que pertenecen y dependen de ellas. Pues esto les impone limites
determinados” (Humboldt, 1990[1836]: 28), limites que constituyen la fuerza espiritual de
una nacion, la cual no sigue un curso separado del idioma, “sino que ambos son por entero
e indivisiblemente la misma accion de la capacidad intelectual” (Humboldt, 1990[1836]:
60). A su vez, “sin lenguaje simplemente no habria concepto alguno, ni por tanto objeto
alguno: no existe propiamente un mundo ya dado con independencia del conocimiento y
del lenguaje” (Garagalza, 2003: 242); el lenguaje es un universal trascendente, el cual se
subjetiviza en funcion de su entrelazamiento vivencial presente en la diversidad de las
lenguas, 0 méas bien co-creando la expresion objetiva particularizada del espiritu de cada
nacion.

La relacion objetividad/subjetividad del lenguaje lo constituye como un si mismo
trascendente y particular, trascendente como expresion del espiritu humano y particular en
la conformacion de un espiritu nacional que implica la conformacion de las lenguas. La
diversidad de las lenguas constituye la condicion de posibilidad de la objetividad misma,
como un medio de conformacién y objetivacion de las impresiones sensibles, las cuales se
unen con la accion interna del espiritu en una sintesis, de cuya union se “desprende la
representacion, la cual se opone entonces a la fuerza subjetiva como objeto, y como tal
retorna a ella al ser percibida de nuevo. Mas para esto, es indispensable el lenguaje. Pues al

abrirse paso en el el empefio espiritual a través de los labios, su producto retorna luego al
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propio oido. De este modo, la representacion se traduce en objetividad genuina, sin por ello
desprenderse de la subjetividad” (Humboldt, en Garagalza, 2003: 242). En este contexto, la
subjetividad es deudora de la objetividad representacional del lenguaje, la que se manifiesta
en la multiplicidad de representaciones contenidas en la subjetividad que cada
lengua/nacion genera desde su “energia espiritual” y su posibilidad lingiiistica. La
estructura de la lengua estd profundamente vinculada a todas las demés modalidades de la
vida intelectual. Sin embargo, de acuerdo con Humboldt, existen lenguas que poseen una
excelencia natural superior a la de otras, lo que es posible por la naturaleza misma de la
cosa (Humboldt, 1990 [1836]: 32), por lo que existen lenguas, y por lo tanto energias, que
representan una subjetividad apropiativa de mundo que es mejor, mas rica y compleja,
situandose en una perspectiva nacionalista y evolutiva.

En el caso de Sapir, su relacion con el Relativismo Linguistico se encuentra en los
trabajos de Boas, los que plantean una concepcion de una antropologia de campo en la cual
el estudio del lenguaje es tan importante como el estudio de la cultura, de los registros
arqueoldgicos y los restos humanos (Duranti, 2003: 324). Para Sapir, las lenguas “son
mucho méas que codigos que representan la realidad, pues, ademas, nos orientan en la
interpretacion del mundo. Lenguaje y experiencia, por lo tanto, estan inextricablemente
ligados” (Fernandez, 2003: 118). El contenido de toda cultura es expresable en su lengua y
no existe realidad linglistica, ya sea como contenido o forma, que no simbolice
significados reales, cualquiera sea la actitud respecto a esto de aquellos que pertenecen a
otras culturas (Sapir, 1985 [1921]: 10). Diferentes lenguas no pueden representar la misma
realidad social, ya que cada lengua o “cddigo lingiiistico supone una manera particular de
comunicar y comprender la realidad, ya que sera el patron de nuestra lengua el que nos

oriente a la hora de seleccionar qué es relevante en nuestra experiencia con miras a su
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comunicacion” (Fernandez, 2003: 119).

Un aspecto a destacar de la postura de Sapir (Duranti, 2003: 325) lo constituye la
relacion entre lenguaje y psiquis (fundamentalmente, en sus patrones gramaticales y la
realidad psicoldgica del fonema), por lo que una caracteristica profunda del lenguaje es que
este puede ser visto como un sistema simbolico, que se refiere de manera diferente, 0 como
sustituto, a la experiencia directa. Sin embargo, la experiencia se debe considerar
completamente “interpenetrada” con el lenguaje. Para toda persona normal, la experiencia
real o potencial esta saturada de verbalismos. Es importante entender que el lenguaje puede
no Unicamente referirse 0 moldear, interpretar o descubrir la experiencia, sino que ademas
la sustituye, en el sentido de que es en esas secuencias de comportamiento interpersonal
(las experiencias), que forman la gran parte de nuestra vida diaria, en la que habla y accién
se suplementan entre si y la una hace el trabajo de la otra en una red de patrones que no se
rompen (Sapir, 1985[1921]: 11y 12).

No solamente existe una relacién entre lengua, cultura y pensamiento que pueda
verse Unicamente en términos abstractos o generalizables, sino que, al incorporar la
dimension de la accidn, estas relaciones son profundamente vivenciales. Con el aporte de
Sapir, el Relativismo Linguistico pasa a constituirse en una suerte de relativismo vivencial,
en el que la forma con la que se concibe, comunica y vive el mundo esta determinada o
depende de los limites simbdlicos contenidos en el lenguaje, el que es cultura, pensamiento
y accion presente en mayor o menor medida en todas la experiencia de la vida social.

Es Whorf (1978 [fecha desconocida]: 42) quien retoma esta perspectiva
epistemoldgica, al sefialar que el sentido se encuentra intimamente conectado con lo
lingtistico: su principio es simbolico, pero el lenguaje es el simbolismo mayor a partir del

cual otros simbolismos toman su indicacion. Asi mismo, el pensar y el pensamiento en una
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comunidad nativa no es pura y simplemente un problema psicol6gico, sino méas bien
cultural: es mayormente un asunto de un agregado cohesivo de un fendmeno cultural que
Ilamamos lenguaje (Whorf, 1978 [circa 1936]: 65). El centro de la cultura se encuentra en
la capacidad expresiva simbdlica del lenguaje, por lo que una lengua no seria solamente un
medio comunicativo, sino que responderia a una concepcion colectiva de comprension y
vivencia de mundo. De esta manera, el lenguaje implica también consecuencias no
linglisticas: su uso genera acciones, actitudes y eventos, de manera tal que nuestras
orientaciones en la vida cotidiana, nuestros procesos de razonamiento y nuestras filosofias
descansan bajo la estructura del lenguaje que nos ha sido heredado (Whorf, 1978[1939]:
134).

Cada lengua se constituye como una cultura que representa y experimenta una
realidad, en la que el sentido de las acciones individuales se construye de manera
comunitaria. Asi, nuestra cultura se encuentra sumida dentro lo que llamamos “pensamiento
cientifico”, el que es una especializacion propia de un tipo de lenguaje, el indo-europeo, el
cual nos dificulta el comprender que naturaleza y lenguaje estan interiormente relacionados,
situacion conocida desde hace mucho tiempo por varias altas culturas cuya continuidad
historica es mucho mas larga que la cultura europea occidental. Este el caso de la India, en
cuya cultura estd presente el mantram, el cual en un nivel cultural simple es una mera
encantacion de magia primitiva que hasta las mas simples culturas poseen, pero que en la
alta cultura adquiere un sentido diferente muy intelectual, que trata de la afinidad interna
del lenguaje y el orden cosmico (Whorf, 1978[1941]: 249).

Existen diferentes realidades lingisticas relacionadas con ciertas creencias cuya
veracidad encuentra su eficacia como medio de comunicacion entre una comunidad de

personas. La forma como la persona piensa se encuentra controlada por patrones
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inconscientes que consisten en una compleja e imperceptible sistematizacion de su
lenguaje. Cada lengua es un sistema de patrones diferente de otros, en los cuales se ordenan
culturalmente las formas y categorias por medio de las cuales la persona no solamente
comunica, sino que analiza la naturaleza, notifica o descuida diferentes tipos de relaciones
y fendmenos, canaliza su racionamiento y construye la casa de su consciencia (Whorf, 1978
[1941]: 252).

En suma, el Relativismo Linguistico consiste en el reconocimiento de que la
existencia del mundo es una operacidn social, constituida a partir de una interaccién cuyos
limites son culturales (y por lo tanto simbdlicos) y estos se encuentran profundamente
integrados en la estructura de la lengua que los contiene. El lenguaje implica no soélo
perspectivas comunicativas, sino también cognitivas y comportamentales, las que desde su
entramado constituyen una realidad vivenciada en un mundo construido linguisticamente
del que todos participamos cotidianamente desde nuestro propio y compartido sistema

cultural.

1.3 Hipdtesis Sapir-Whorf

La faceta méas conocida del Relativismo Linguistico lo constituye la hipotesis Sapir-
Whorf, la cual, como se ha sefialado anteriormente, reconoce la influencia de la lengua
sobre el pensamiento (Lucy, 1997: 291) o reconoce la idea de que la cultura a través del
lenguaje afecta la forma en que pensamos, especialmente la forma en que clasificamos el
mundo que experimentamos (Gumperz y Levinson, 1996: 2). Esta perspectiva enfatiza en
que cada lengua involucra una particular interpretacion y no una comun y universal (Lucy,

2005: 299). Por otra parte, no existe una diferencia significativa entre el relativismo
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linglistico y el relativismo cultural, incluso en algunos contextos el Relativismo
Linguistico puede ser entendido como relativismo linguistico cultural (Chatterjee, 1985:
38). En este caso, existen tres términos en la relacion: lenguaje, pensamiento y cultura
(Gumperz y Levinson, 1996: 1), a lo cual se le debe sumar la dimensién de la accion
(Kientpointner, 1996: 475). Antes de entrar a discutir esta relacion, se hace necesario
exponer la hipotesis en cuestion, la cual no se encuentra desarrollada de manera explicita en
los trabajos de ninguno de los autores cuyo nombre la constituyen.

Desde esta perspectiva, el lenguaje consiste en una representaciéon de mundo cuyo
limite es sefialado a partir de las estructuras gramaticales y de uso de una lengua. El
Relativismo Linguistico, desde la hip6tesis de Sapir-Whorf, nos sefiala que el mundo
ofrece un conjunto complicado de imagenes que las mentes de los individuos perciben y
organizan a través de un patrén Gtil para toda una comunidad de hablantes y que esta
codificada en las estructuras de su lengua (Moreno, 2009: 192). De acuerdo con esta
hipotesis, la realidad consiste en la organizacion social del pensamiento desde el lenguaje y
cuyos limites de comprension simbdlica y comunicativa estdn dados por los alcances de la
lengua como combinacion posible de sentido. Hablar de una manera es pensar de esa
manera.

En terminos generales, la hipotesis Sapir-Whorf (o0 mas bien los trabajos de Whorf)
ha sido entendida en dos contextos (Golluscio, 2002: 40):

1. Relativismo Linguistico: se afirma una relacion de causalidad (o al
menos de influencia) entre la lengua y la cultura de sus hablantes, de
manera que el mundo es experimentado y definido de manera diferente
en comunidades linglisticas diferentes y

2. Determinismo Linguistico: el cual va mas alla de sefialar que hay
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diferencias en la cognicidn asociadas al lenguaje, para afirmar que éste

causa diferencias en la cognicion.

Resulta evidente la radicalidad del segundo contexto que se desprende de la
hipétesis, por lo que no resulta extrafio su rechazo (Golluscio, 2002: 40). Asi, las
diferencias en la cognicion, comprensioén y comunicacion de la realidad se centran en un
plano meramente linguistico, dejando fuera las otras variables presentes en la conformacion
de la realidad sociocultural. Ahora, parece méas bien que la diferencia entre Relativismo y
Determinismo Linguistico no es mas que un accidente académico motivado por las
dificultades de contrastar los supuestos presentes en la hipdtesis de manera tal que satisfaga
los requerimientos de la ciencia formal, ya que toda representacion de realidad, incluso
aquella que establece la negacion del determinismo, se encuentra situada en un contexto de
significado linglistico particular. Se establece desde el discurso académico la negacion del
Determinismo Linguistico, para lo cual se emplea el lenguaje de manera tal que
evidentemente este causa diferencias, en este caso, en la cognicion centrada en los
contenidos linguisticos de la ciencia formal.

No existe mejor ejemplo de Determinismo Linguistico que el contenido en las
aseveraciones de la ciencia, discurso que ademas contiene claras pretensiones de
universalidad extralinguistica. Y si este contiene referencias empiricas, estas solo son
posibles no en si mismas, sino en su presentacion dentro de una descripcion y explicacion
linglistica que le otorga sentido y contexto de significacion, por lo que se encuentra
establecida culturalmente como apropiacion académica de la realidad. Si digo que el
Determinismo Linguistico debe ser rechazado es porque pienso de esa manera. Y si pienso,

digo de la misma manera. No existe, en este sentido, una separacion clara entre Relativismo
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y Determinismo, estableciéndose una mera relacion de grados de dependencia entre
lenguaje y pensamiento, relacion de la cual resulta siempre un especifico sistema cognitivo.
Asi, entonces, mas que relaciones de causalidad, resulta apropiado establecer relaciones de
co-emergencia 0 co-dependencia. Es evidente que al establecer la relacién de co-
dependencia entre pensamiento y lenguaje, en cierto modo se modifican los supuestos de
causalidad presentes en ambas versiones de la hipotesis de Sapir-Whorf, pero sus principios
basicos que dicen relacién con la influencia del lenguaje en los procesos de cognicion se
mantienen inalterados.

En su acepcion original, la hipotesis Sapir-Whorf estd relacionada con la
constatacion de que el trasfondo del sistema lingiistico (en otras palabras, la gramatica)
consiste en un programa y guia para la actividad mental de los individuos, para sus analisis
e impresiones (Whorf, en Kévecses, 2006: 13), de manera tal que todos los observadores no
se guian por la misma evidencia fisica en la misma imagen del universo, a no ser que
tengan similar historial linguistico o estos puedan ser de alguna manera calibrados (Whorf,
1978 [1940]: 214). Esta primera lectura de la hipdtesis nos remite a lo que Duranti (2003:
326) denomina el Primer Paradigma del estudio de la relacion entre lenguaje y cultura, el
cual tiene como meta la descripcion y documentacion de lenguas indigenas (especialmente
de Norteamerica), enfocandolas desde una perspectiva léxico-gramatical, es decir,
reguladas y regidas por estructuras linguisticas que representan relaciones inconscientes y
arbitrarias en el lenguaje, a partir de un sistema simbolico arbitrario y una realidad también
arbitraria. Estos trabajos se realizaron desde la perspectiva de los estudios comparativos,
asumiendo como centro el Relativismo Lingdistico, y considerando como unidad de
analisis las oraciones, palabras, morfemas y, con posterioridad a 1920, fonemas y textos

(mitos y cuentos tradicionales).
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El interés en el Relativismo Linguistico (y, por ende, en la hipétesis Sapir-Whorf)
decayd a partir de la presentacion del trabajo de Berlin y Kay (1969), el cual a través de un
estudio sobre la terminologia del color en distintas lenguas sugirié que la cognicién es un
proceso “fisiologico innato antes que culturalmente adquirido” (Escalera, 2012: 69), por un
lado, y por otro, debido a que se dejé de comprender al lenguaje como una ventana a la
mente humana, en el sentido de Boas, y se le entendié como un fenémeno social que
requiere ser estudiado no en un contexto de informantes aislados, sino en el medio de
eventos o actividades del habla. El objetivo, en este contexto, era documentar y otorgar
sentido a las variaciones linguisticas entre hablantes y eventos, antes que desarrollar una
visién de mundo o percepcion de la realidad. Se trata de la separacion de los aspectos
cognitivos dentro del estudio del lenguaje y la incorporacién de manera relevante de la
comprension de este como un dominio culturalmente organizado y de organizacion cultural,
cuyo marco referencial se encuentra situado en la variacion linguistica y la relacion entre
lenguaje y contexto (Duranti, 2003: 329-330). Esta vision constituye el Segundo
Paradigma, el cual se encuentra alejado del Relativismo Linglistico en un sentido estricto
(es decir, de la relacién entre lenguaje y pensamiento o procesos cognitivos, si se prefiere),
centrando el interés en el lenguaje dentro de su contexto social de uso antes que en sus
relaciones cognitivas.

La comprension del lenguaje como una dimension relevante de la interaccion social
sitia a este como algo mas que un mero sistema cuyas posibilidades explicativas y
descriptivas se encuentran en si mismo; mas bien, se concibe como una herramienta al
servicio de la comunicacion. El lenguaje no consiste Unicamente en una estructura
monolitica de fenOmenos observables y cuantificables, sino que aparece como un elemento

constituyente de la sociedad humana (Garcia, 1993: 14).
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Uno de los aspectos centrales que surgen a partir de la constatacion del lenguaje
como un elemento profundamente vinculado con la dimensidon social consiste en el
desarrollo de un nuevo campo de observacion de las relaciones de la lengua con el habla,
asociado a variables y contextos sociales, campo en el cual se sitdan la sociolinguistica, la
sociologia del lenguaje y la antropologia linglistica. Dentro de una definicién amplia, este
campo es entendido como “el estudio de aquellos fendomenos lingliisticos que tienen
relacion con factores de tipo social. Estos factores sociales incluyen: a) los diferentes
sistemas de organizacion politica, econdémica, social y geogréafica de una sociedad; b)
factores individuales que tienen repercusiones sobre la organizacion social en general,
como la edad, el sexo, la raza, y el nivel de instruccion; c) aspectos historicos y étnico-
culturales; d) la situacion inmediata que rodea la interaccion; en una palabra, lo que se ha
llamado el contexto externo en que ocurren los hechos lingiisticos” (Silva-Corvalan
2001:1).

Si nos situamos en un contexto mas especifico, la sociolinglistica consiste
fundamentalmente en a) el estudio de la variacion linguistica, entendida esta como el
estudio de las variaciones en el uso de elementos lingiisticos, sin que esto implique
alteraciones en los aspectos semanticos en los que se sitian (Moreno, 2009), es decir,
cambios fonéticos en el contexto de comunidades de habla (Labov, 1991[1972]: 1) y b) las
relaciones sociales funcionales (padre/hijo, alumno/profesor, etc.) y su injerencia en el uso
de parcelas del repertorio verbal (estilos o registros) en un determinado grupo social
(Garcia, 1993: 15).

Por su parte, para Chambers (2003: 2), el dominio de la sociolinguistica lo
constituye las diversas inferencias que se encuentran presentes tacitamente en el uso del

lenguaje por parte de un hablante, las que estarian agrupadas en cinco categorias distintas:
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caracteristicas personales (asociadas a diferencias fonéticas), caracteristicas estilisticas (la
realizacion por parte del hablante de discriminaciones comunicativas asociadas a aspectos
funcionales y de contexto social), caracteristicas sociales (influencia en el lenguaje de
factores socioecondmicos como clase social, edad y sexo), caracteristicas socioculturales
(diferencias en las reglas culturales entendidas como factores que condicionan el
intercambio comunicativo dentro de un determinado grupo social: mantenimiento de
topicos conversacionales, formas de asumir el turno como hablantes, la intimidad de las
revelaciones y la cantidad de traslapes e interrupciones) y, por ultimo, caracteristicas
socioldgicas (la funcion del lenguaje en la conformacion de la estructura social,
caracteristicas de la coexistencia entre diversas lenguas en una sociedad multilinguistica,
factores personales de identificacion y su expresion en el lenguaje, ej. ideologia o
adscripcion politica del hablante).

En cuanto a la sociologia del lenguaje, su definicion resulta bastante mas ambigua y
se le situa fundamentalmente como una orientacion sociolingiistica que da cuenta de la
realizacion de trabajos en el area del analisis del contacto y la planificacién linguistica,
apareciendo relacionada con la sociolinguistica aplicada a partir del desarrollo de politicas
y planificaciones linguisticas y méas recientemente en la didactica de la lengua materna y en
menor medida a los modelos de ensefianza de lenguas extranjeras (Garcia, 1993: 15). Otro
aspecto relevante de la sociologia del lenguaje lo constituye el ambito educativo, en el que
se establecen las premisas de conformacion de la relacion entre lenguaje y “hombre social”,
en cuanto un ejercicio de aula, y pone hincapié en el rol del maestro en la creacion de dicho
“hombre social” (Halliday, 1982: 18). En este sentido, la sociologia del lenguaje no se
ocupa de aspectos meramente linglisticos, sino, mas bien, le interesa la forma en la cual el

lenguaje se integra como instrumento de composicion o descomposicion social y las formas
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de mantencion de lineamientos sociales a partir de la produccién de politicas de relaciones
internas y externas de reproduccién de determinadas lenguas.

Por su parte, la antropologia lingiiistica es definida como “el estudio del lenguaje
como un recurso de la cultura, y del habla como una préctica cultural” y pretende generar
una “comprension de los variados aspectos del lenguaje en tanto marcos de practicas
culturales, esto es, como un sistema de comunicacion que permite las representaciones
interpsicoldgicas (entre individuos) e intrapsicoldgicas (en el mismo individuo) del orden
social, y que contribuye a que las personas utilicen esta representacion para realizar actos
sociales constituyentes” (Duranti, 2000: 21). En esta definicion, se encuentra contenido
aquello que se conoce como etnolinguistica (Duranti, 2000: 20) y etnografia del habla o de
la comunicacidn, si bien esta Gltima aparece también como una rama de la sociolinguistica
a la que le interesa el sentido del lenguaje en los aspectos concretos de la vida humana y en
particular el reconocimiento de la existencia de comunidades de habla definidas desde una
perspectiva cualitativa, expresada en términos de normas de uso de un lenguaje (Hymes, en
Bratt y Richard, 2003: 30). En todo caso, los alcances de esta ultima, al menos desde una
perspectiva metodoldgica, particularmente por el uso de modelos etnogréaficos de
recoleccion e interpretacion de datos, se encuentran mas cercanos a la antropologia
linglistica, antes que a la sociolingistica.

En este caso, el Relativismo Linglistico pasdé a ser asumido como un elemento
situado dentro de procesos de construccion social asociados a variedades linguisticas en
contextos de uso que asumen al lenguaje como un sistema comunicativo que se expresa de
manera particular en determinadas comunidades de hablantes, cuya particular distincion es
entendida desde la incorporacion en los procesos de analisis de estas de variables

socioculturales. En definitiva, se trata de una perspectiva taxonémica, cuyo fundamento es
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la observacion de distintos constructos de pertenencia social, asumiendo diferencias
linglisticas (fonética), sociales (sexo, edad, nivel socioeconémico, etc.) y culturales
(sistemas de comunicacidon que particularizan ciertos marcos de apropiacion limitada de
sentido y que definen los alcances de aprehension y comprension/comunicacion de realidad
por parte de una comunidad de hablantes).

Al mismo tiempo, estos elementos se encuentran funcionando de manera
interrelacionada, generando distinciones fonéticas y sociales propias de ciertas
comunidades linguisticas (ejemplo: aspectos dialectoldgicos y/o de inclusion de variables
sociales en el andlisis interno de un sistema comunicativo situado en una muestra y préactica
cultural especifica). Como ya se sefialo, en este caso, el Relativismo Linguistico se separa
de los aspectos cognitivos y de accién o comportamiento para enfocarse en contextos
sociales de habla y estableciendo el rol del lenguaje en términos de identidad de género,
étnica y de clase social, desarrollando estudios relacionados con la linglistica formal y la
sociolinglistica cuantitativa (Duranti, 2003: 332).

Otra perspectiva asociada al Relativismo Linguistico la constituye la comprension
de la contribucién del lenguaje a un particular fenémeno socio/cultural (formacion de
identidad, globalizacion, nacionalismo, etc.). En este tipo de perspectiva, el lenguaje ya no
es concebido como un objeto primario de investigacion, sino como un instrumento para
adquirir acceso a procesos sociales complejos (Morgan, 2002 en Duranti, 2003: 332). Este
seria el Tercer Paradigma presente en el estudio de la relacion entre lengua y cultura, el cual
a partir del eje epistemologico propio del constructivismo social establece una relacion
profunda entre fendmenos socioculturales y su emergencia relacional con las formas
particulares de construccion de identidad situada en contextos historicos dentro de

actividades culturales especificas de apropiacion de sentido (Duranti, 2003: 332). El

26



lenguaje, en este contexto, se refiere a especificas construcciones de sentido situadas dentro
de procesos histdricos esencialmente vivenciales de improvisacion e invencion de identidad
sociocultural, entendiendo al uso del lenguaje como una forma de dominacion simbdlica
(Duranti, 2003: 332). Un aspecto relevante en este enfoque lo constituyen las discusiones
relacionadas con la ideologia linguistica, es decir, con las representaciones socioculturales y
los esquemas mentales presentes en la construccion de la dicotomia “yo (nosotros)/ellos
(los otros)”, o dentro de la comprension de los intereses presentes en la elaboracion y
presentacion social de diversos conceptos que establecen esquemas de distincion y
comprension construidos discursivamente.

La presentacion de los tres paradigmas comprendidos dentro del estudio de la
relacion entre lenguaje y cultura (en los Estados Unidos de Norteamérica), realizada por
Duranti, constituye mas bien tres aspectos del estudio de la relacion entre lenguaje y
cultura, antes que una presentacion evolutiva de los alcances de esta relacion. Como bien
sefiala Duranti, la primacia de un paradigma, al menos en las ciencias sociales, no implica
la completa desaparicion de otro que lo antecede, sino méas bien éstos deben ser entendidos
como una lectura interesada, ligada a complejidades e intereses relacionados, por parte de
la academia, de ciertos aspectos presentes en la construccion, interpretacion y asimilacion
de posibilidades de conocimiento que se esta permanentemente actualizando. Sefialo
“asimilacion”, ya que la presentacion del Relativismo Linguistico como perspectiva tedrica
implica situarse por parte del hablante especifico, en este caso el académico y su discurso
constructor de mundo, dentro de los limites de sus vivencias, las cuales siempre generan,
desde el lenguaje, un relativismo objetivizado contextualmente. Como un analisis agregado,
se puede sefialar la relatividad presente en el concepto “objetividad”, la cual emerge y se

posiciona desde y como el constructo presente en el uso del lenguaje, otorgando
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definiciones Unicas de acuerdo a su capacidad de distinguir y comprender
comunicativamente el mundo. Las objetividades son comunidades de hablantes, la
objetividad consiste en la construccion de mundo de una determinada lengua (en términos
generales), asi como de los contextos de uso que le otorgan sentido, a su vez, a los
diferentes nichos de uso de sentido que cada lengua posee.

En suma, el Relativismo Linguistico genera un marco de interpretacion de la
construccion de un mundo linglistico que depende de sus propias estructuras de sentido.
Estas estructuras de sentido varian de una lengua a la otra, por lo que su comprension es
siempre autoreferente y se refiere a limites culturales de apropiacion de mundo.

En su faceta menos reconocida, pero no menos importante, el Relativismo
Linguistico, y en particular la hipotesis Sapir-Whorf, se sitia dentro de un contexto
valorico, que, desde Herder, relaciona el fraude de la universalidad como el
enmascaramiento de los intereses de los dominadores sobre los dominados y la
contextualizacién de este tema precisamente en términos de la ciencia en si. Esto es
retomado de manera especifica por Whorf como un tema relevante: el que la ciencia acepte
lo No-Occidental como un igual y que se no vea a si misma como obviamente mas racional
y objetiva que el llamado misterioso Este (Fishman, 1982: 8). Esta perspectiva genera una
tercera lectura del pensamiento whorfiano que complementa de manera transversal tanto la
hipdtesis del Relativismo Linguistico como la del Determinismo Linglistico, y que
constituye una tercera acepcion a la hipotesis en términos generales: de defensa de la
diversidad etnolinguistica para el beneficio de la creatividad pan-humana, la solucién de
problemas y la mutua aceptacion transcultural (Fishman, 1982: 1).

En mi opinion, esta tercera lectura de la hipotesis Sapir-Whorf es la que expresa de

mejor manera la concepcion del Relativismo Linguistico: el conocimiento lingistico
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implica muchos, diferentes y “hermosos” sistemas de andlisis l6gico (Whorf, 1978 [1941]:
264). El pensar en y desde el Relativismo Lingistico implica necesariamente una apologia
ética en el sentido de Wittgenstein, estableciéndolo no como un enunciado cientifico o de
hechos, es decir, como la transmision de significado y sentido naturales, sino siendo un
valor absoluto, cuya esencia escapa a las posibilidades expresivas que el lenguaje puede
desplegar (Wittgenstein, 1989: 4). Dicho de otra manera, el Relativismo Linguistico
formaliza una experiencia val6rica absoluta. Su lectura y comprension deben ser
esencialmente ética; es decir, sus formulaciones relativistas no deben ser asociadas con la
presentacion de hipotesis cientificas, “sino como axiomas necesarios para el desarrollo de
la lingiiistica antropoldgica como disciplina” (Golluscio, 2002: 41). De més esté decir que
el enfoque ético estd mas alla de cualquier discurso 0 axioma preciso, que, como en la cita
de Golluscio, se refiera a una disciplina particular, manifestindose, més bien, como una
referencia univoca que permea todas las decisiones humanas. El Relativismo Linguistico es
un asunto “de fe”, que permite expresar académicamente la relacion entre lengua,
pensamiento y cultura, asumiendo la existencia de una multiplicidad de mundos
comunicativa y comprensivamente presentes en cada una de las lenguas: la diversidad
lingUistica genera realidades autosustentadas en la comprension y valoracion del mundo
que los hablantes construyen dentro de un proceso de identidad.

La existencia de realidades y mundos linglisticos diversos y diferentes, su
mantencion y vitalizacion no deben ser comprendidos en términos de valor relativo, sino
como un valor absoluto que no requiere justificaciones o necesidades discursivas

cientificas.
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1.4  Constructivismo Radical

Lo paradojal de los constructos cientificos de observacion de la realidad es que su
validez esta representada por el método y no necesariamente por sus conclusiones. Si se
parte de la premisa que sostiene epistemoldgicamente el método deductivo de contrastacion
(el que desde Popper en adelante se ha mantenido hegemdnico como estructura
diferenciadora de la realidad cientifica en términos de verdadero o falso, consistente en que
las conclusiones a las que llega una investigacion cientifica pueden ser consideradas falsas
(o falseables) en un futuro), entonces la verdad cientifica es esencialmente variable. La
relatividad de la verdad cientifica es enmascarada por la objetividad del método, presente
en el proceso de investigacion. En otras palabras, lo que se sefiala es que el desarrollo del
conocimiento cientifico consiste en un proceso que lleva a la ciencia a encontrarse cada vez
mas cerca de una comprensién adecuada del mundo real, pero no es capaz de indicar cémo
es posible verificar que las nuevas conjeturas se encuentran actualmente mas cerca de una
verdad incuestionable (Glasersfeld, 2001:32).

La objetividad de la ciencia esta en el método, es decir, no participa activamente en
los procesos de observacion de la realidad més que mediada por una estructura cuyo Gnico
valor radica en ordenar la forma de indagar en un tema cualquiera, siendo este orden el
relevante a la hora de establecer verdades. La objetividad del método es la objetividad de la
ciencia y desde esa perspectiva de observacion se desprende una verdad. Si el método ha
sido desarrollado de acuerdo con el protocolo que la ciencia demanda, entonces las
conclusiones a las que se llega son verdaderas (y falseables a la vez). La verdad en este
caso no es en si, sino que se encuentra ubicada dentro de aquel proceso que hace posible su
emergencia.

Ahora bien, el posicionar nuestra perspectiva como referencia critica de la
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construccion del conocimiento académico abre la puerta al ingreso de consideraciones
filosoficas y epistemoldgicas, cuyo fundamento se encuentra refiido con los principios de
objetividad que la ciencia reclama.

Es en este contexto que se debe situar el Relativismo Linguistico como una
perspectiva epistemologica de comprension de la construccién de mundos linglisticos. Sin
embargo, su relacion con la ciencia ha estado asociada al método antes que a las
necesidades de referencia experimental que este necesita. De hecho, su presentacion en la
forma de “Hipotesis Sapir-Whorf” la sitia erroneamente en el campo del método antes que
en el epistemoldgico, invisibilizando su potencial como construccién de conocimiento.

Si bien el Relativismo Linguistico ha sido considerado en su acepcidn cientifica en
la forma de hipoétesis (Lucy, 1997: 291) o, de manera mas arriesgada, como axioma
(Golluscio, 2002: 41), sus implicancias epistemoldgicas no han sido relevadas. Este trabajo
pretende desarrollar los alcances epistemoldégicos del Relativismo Lingdistico,
considerando, sobretodo, sus aportes en la conformacion de una vision linguistica de
mundo, la que es posible por la coemergencia del lenguaje, la sociedad y la cultura.

El Relativismo Linguistico tiene como eje de construccion de realidad la relacion
entre lengua, cultura y pensamiento, la que posibilita un particular tipo de sociedad. Las
sociedades no se encuentran en un contexto comprensivo desligado de la “dimension socio-
temporal, mas bien estan fundadas asumiendo las caracteristicas de una diferenciacion
social que refleja un tipo estructural de sociedad, que admite, en las experiencias cotidianas,
la coexistencia de variados tipos y niveles de objetividades/racionalidades para observar y
describir la realidad” (Arnold, 2003: 163).

La sociedad permite distintos angulos de observacion de la realidad, asumiendo que

existen diferentes experiencias cotidianas asociadas a distintas interpretaciones cognitivas
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de la realidad social, y, por lo tanto, diferentes tipos de realidad, cada uno de los cuales
desarrolla sus propios procesos de observacion y de accion. En este caso, el Relativismo
Linguistico puede ser asumido como una particular codificacion de la realidad social que, a
partir de procesos cognitivos situados en un contexto de interpretacion, activa desde la
lengua la construccion de una realidad social determinada, la cual se encuentra cerrada por
los limites que esta posee en la comprension y comunicacion de esta misma realidad.

Las premisas epistemologicas que desde las ciencias sociales se entrelazan de mejor
manera con el Relativismo Linguistico son los postulados constructivistas, los que en su
acepcion mas amplia sostienen la dependencia en el plano de la emergencia de la realidad
de la interrelacién entre las acciones humanas y el ambiente, por lo que no acepta la idea de
una realidad aprehendida de forma pasiva y completamente objetiva. Toda realidad es una
expresion de la misma estructura de quien conoce, y, por lo tanto, el sujeto participa
activamente en el proceso de construccion de tal realidad, de manera tal que la realidad tal
como la percibimos es una invencion (Lopez-Silva, 2013: 11). Epistemoldgicamente, el
constructivismo se suma a la critica a la condicion objetiva del conocimiento tal como lo
hace el postmodernismo, al hacer notar la pérdida de razones universalmente vinculantes y
la emergencia de un difuso estilo social y cultural (Arnold, 2003: 164).

Se trata, entonces, de una epistemologia, entendida esta como el estudio de los
mecanismos que configuran la realidad humana y social, cuya cualidad consiste en explicar
“el como se conoce” y profundizar temas directamente relacionados, tales como la verdad,
la objetividad y los métodos para alcanzarla (Arnold, 2003: 162). Asi, la epistemologia
constructivista puede ser descrita como un “procesador cognoscitivo integrado al sistema
social de la ciencia, a las operaciones del conocer y a los conocimientos que desde estas se

generan y afirman. Su tesis fundamental dice que todo el conocimiento de la realidad es una
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construccion de sus observadores” (Arnold, 2003: 163). El eje del constructivismo es el
observador, aquel que distingue la realidad mediante la apropiacion de patrones
individuales, pero a la vez sociales de distincion. Estas distinciones generan la realidad
desde los mismos procesos de actualizacion cognitiva que el sujeto realiza al desarrollar
justamente procesos de distincion. Las distinciones como procesos de construccion de la
realidad se encuentran situadas en dos niveles: el cognitivo y el social, dentro de un proceso
de afectacion mutua que permite la emergencia del observador.

Dentro del constructivismo, se aprecian distintas vertientes: a) el constructivismo
pedagogico, el que asume que los procesos de aprendizaje no se activan con la transmision
de conocimientos, sino con procesos de construccion de conocimientos, promoviendo en
los alumnos la construccién de significados, la resolucion de problemas con estrategias
propias de pensamiento y propone organizar el curriculo a partir del diagndstico de sus
preconceptos o ideas previas; b) el entendimiento intersubjetivo, presente en la obra de
Berger y Luckman, la cual sostiene que el conocimiento es una férmula en doble sentido:
como aprehension de la realidad social objetiva y como produccion continua de esta
realidad (Arnold, 2003: 167); c) el constructivismo cognitivo de Piaget y Wgotsky, el cual
sefiala la existencia de un agente constructor que es un sujeto con conciencia, deseos,
cogniciones, intenciones, etc. (Cornejo, 2001: 94); y por ultimo, d) la variante social o
Constructivismo Radical, el que sefiala que “no habrian observaciones (datos, leyes de la
naturaleza, objetos externos) que puedan postularse con independencia de sus observadores
y lo relacionan con el hecho que todo observador, en tanto sistema, es cerrado y, como tal,
solo puede observar lo que puede observar jy solamente eso! Suponen que un observador
conoce a través de sus operaciones internas y, por lo tanto, no puede contactarse

informativamente con el mundo externo, pero tampoco puede afirmar que este no sea como

33



es. En consecuencia, el conocimiento no representa mundo alguno, sino que surge de los
resultados de operaciones autopoiéticas de un observador. Los conceptos centrales de esta
postura son, en consecuencia: clausura operativa, determinismo estructural, acoplamiento
estructural y auto-informacion” (Arnold, 2003: 167).

La diferencia del Constructivismo Radical con el Constructivismo Cognitivo radica
en que este acepta como medio de construccion de realidad la interaccion entre el sujeto y
el mundo exterior; ofrece un limite entre ambos en términos de un intercambio dinamico de
informacion: “El establecimiento de relaciones cognitivas o, mas en general, de relaciones
epistemoldgicas, que no consisten en una mera copia de objetos externos, ni en un simple
despliegue de estructuras preestablecidas dentro del sujeto, sino que implican mas bien una
serie de estructuras construidas progresivamente por medio de una interaccion continua
entre el sujeto y el mundo exterior” (Piaget, 1981: 13). Pese a que se reconoce la
permeabilidad dinamica entre sujeto y objeto, “... el limite entre el sujeto y los objetos no
esta, en modo alguno, previamente determinado, y, lo que es mas importante, no es estable”
(Piaget, 1981: 14); el énfasis de la conformacion de las posibilidades de procesos
cognitivos o de inteligencia se encuentra en la relacion de afectacion mutua entre el sujeto
cognoscente y el objeto existente. La realidad es asimilada y acomodada dentro de un
proceso de aprendizaje de construccién de conocimientos sobre el mundo a partir de
experiencias activas con el mundo (Arnold, 2003: 167), mundo que Se presupone como
preexistente a sus posibilidades de comprension.

Por su parte, el Constructivismo Radical centra la atencion en las operaciones de
distincion de la realidad que el observador, ya no sujeto, realiza para organizar y construir
el mundo objetivo externo. Lo externo es, entonces, un supuesto epistemologico y por lo

tanto su emergencia depende de los esquemas de distincion en los que el conocimiento se
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reconoce: “Sea lo que fuere lo que entendemos por “conocimiento”, ya no puede ser mas la
imagen o representacion de un mundo independiente del hombre que hace la experiencia.
Heinz von Foerster lo ha dicho con ejemplar concision: La objetividad es la ilusion de que
las observaciones pueden hacerse sin un observador” (Glasersfeld, 1995:19).

El propio Glasersfeld (1994: 35) enfatiza que:

“una conciencia, cualquiera sea su constitucion, sélo puede reconocer la

“repeticion”, la “constancia” y la “regularidad” sobre la base de una

comparacion; por otra parte, [...] ya antes de la comparacion propiamente dicha

hay que decidir si los dos hechos que han de compararse se consideran como
eventos de uno y el mismo objeto o de dos objetos separados. Estas decisiones
determinan lo que ha de considerarse como unidad “existente” (objeto) y lo que

ha de considerarse como relacién (entre objetos) y al hacerlo crean estructuras

en el flujo de la experiencia. Esta estructura es lo que el organismo cognitivo

consciente experimenta como “realidad” [...] y puesto que dicha estructura casi

exclusivamente (hasta ahora) fue creada de manera automatica se presenta como
condicion dada de un mundo independiente que existe por si mismo”.

El objeto es una comparacion, o méas bien una distincion; requiere de procesos de
diferenciacion cognitiva del observador para poder ser posible. La realidad objetiva o
mundo independiente consiste en la ilusion cognitiva presente en la tendencia a pensar el
conocimiento como un organismo de representacion cognitivo de un mundo externo, de su
estructura y de como este funciona (Glasersfeld, 1989: 435). La realidad debe ser
entendida en términos del establecimiento de patrones de accion que a nivel cognitivo
determinan su seleccién a partir de su viabilidad cognitiva. La viabilidad, por su parte,
puede ser evaluada solamente en relacion a metas y las metas presuponen valoraciones
elementales: cosas, condiciones, eventos que le gustaria experimentar o evitar (Glasersfeld,
2008: 61). En este sentido, los objetos y los eventos no son experiencias primitivas, sino
representaciones de relaciones, por lo que no pueden reclamar un estatus absoluto

(universal), sus interrelaciones, su entorno, es puramente un asunto personal cuyos limites

son factores anatomicos o culturales (Foerster, 2003: 4).
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Asi, entenderemos que “cualquiera observacion -aun la que permite reconocer la
validez efectiva de una afirmacion cientifica— implica una epistemologia, un cuerpo de
nociones conceptuales explicitas o implicitas que determina la perspectiva de la
observacion y, por lo tanto, qué se puede y qué no se puede observar, qué es y qué no es
validable por la experiencia, que es y qué no es explicable mediante un conjunto dado de
conceptos tedricos” (Maturana y Varela, 1973: 79).

Lo fundamental en el concepto del observador es su recurrencia (una observacion es
una distincién necesaria para observar, por lo que la observacion es siempre una
observacion previa); entonces, no debe extrafiar la incorporacién activa del concepto de
autopoiesis en la vision epistemoldgica constructivista. ElI concepto de autopoiesis se
refiere a una organizacién maquinica de la vida cuya peculiaridad reside no sélo en su
capacidad de mantenerse constante, Sino en estar “organizada Como un sistema de procesos
de produccion de componentes concatenados, de tal manera que producen componentes
que: i) generan los procesos (relaciones) de produccion que los producen a través de sus
continuas interacciones y transformaciones, y ii) constituyen a la maquina como unidad en
el espacio fisico” (Maturana y Varela, 1973: 18).

La estructura es autogenerada a través de los limites posibles de la capacidad de
emerger (ser), que como unidad independiente se otorga como posibilidad. Las estructuras
son los limites de las relaciones que una distincion posee. Desde el constructivismo, el
conocimiento se hace posible al indicar y describir observaciones; vale decir, haciendo
distinciones cuyos resultados constituyen los pisos autorreferidos para la emergencia de
nuevas distinciones (Arnold, 1997: 90), y en ese sentido cada sistema de conocimientos, es
decir, cada conjunto de observadores, constituye un conjunto de observaciones que se

otorgan identidad, a partir de sus propios procesos sociocognitivos y en relacion con un
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entorno.

La identidad es autogenerada como un conjunto de procesos que permiten mantener
invariante su organizacion, la que se encuentra como posibilidad autorrecursiva y
autorreferencial de organizacion, es decir, es autopoiética. En contrario a la suposicion de la
tradicion filosofica, “la autoreferencia (o reflexividad) no es una propiedad peculiar al
pensar 0 a la consciencia, sino, mas bien, un principio general de la formacion de los
sistemas con especiales consecuencias para la estructura de la complejidad y la evolucion”
(Luhmann, 1996: 251).

La pregunta a continuacion es, para el caso que nos interesa, ;en qué consiste la
identidad de lo social? o ¢cudles son los procesos que permiten mantener la organizacion
autopoiética de lo social? Ya el hecho de hacer las preguntas responde las preguntas. Lo
social es la organizacion autorrecursiva y autorreferencial de procesos de comunicacion. La
identidad social esta dada por la capacidad del observador de comunicar sus distinciones a
otro observador generando mas comunicacion.

Si asumimos el lenguaje y la realidad como construccién social, a primera vista
parece que la idea se esbozara de manera lineal, es decir, asociada a caracteristicas de
causalidad. Nos remite, en cierta medida, a un algo que es generado por otro algo. Sin
embargo, de lo que se trata es, méas bien, de entender que los conceptos de lenguaje,
realidad y construccion social corresponden a una Unica red de interacciones de significado
cuyo centro es su acoplamiento estructural y este representa las posibilidades de expresion
en su totalidad. Dichas posibilidades de expresion estan contenidas en el despliegue del
observador. Esto se desarrollara a partir de lo que Von Foerster denomina Teorema NUmero
1 de Humberto Maturana: “Todo lo dicho es dicho por un observador”. A esto se le suma el

Corolario Numero 1 de Von Foerster que dice: “Todo lo dicho es dicho a un observador”.
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A partir de estas dos proposiciones, se ha establecido una conexion no trivial entre
tres conceptos. Primero, eso del observador, caracterizado por ser capaz de decir, de utilizar
el lenguaje. Esto es debido al Teorema 1. Por supuesto, lo que un observador dice es
siempre un uso del lenguaje. EIl segundo concepto es eso del lenguaje, la propiedad de
hacer emerger comunicativa y comprensivamente lo dicho. El teorema 1 y el Corolario 1
conectan dos observadores a través del lenguaje. Pero, de vuelta, por esta conexion, hemos
establecido el tercer concepto, la sociedad: los dos observadores constituyen el nicleo
elemental para una sociedad, constituyen una interaccion comunicativa y comprensiva.
Tenemos la interrelacion entre tres conceptos: primero, los observadores; segundo, el
lenguaje que usan; vy, tercero, la sociedad que forman por el uso de su lenguaje. En esta
interrelacién no se puede decir qué fue primero y que fue Gltimo. Se necesitan los tres para
tener a los tres (Foerster, 2003: 283 y siguientes).

En la presentacion del teorema y su corolario se encuentra claramente definida la
constitucion social de la realidad. El fundamento de esta constitucion se encuentra en el
lenguaje (simbolizacion comunicativa), que permite tanto la emergencia del observador
como de la relacion con el otro observador, al comunicar comprensivamente sobre algo.
Comunicacion y comprension van de la mano, constituyendo el mundo social mediante
procesos de interaccion y de construccion de realidad situados en todos los nichos
funcionales de la accién social. En este sentido, la comprension es social, requiere de la
realizacion de un proceso de reflexion social (comunicacion), que tiene su sustento en el
uso del lenguaje como posibilidad expresiva. Esta posibilidad expresiva constituye, como
se ha dicho, la socializacion de los procesos de comprension, es decir, consiste en la
emergencia del observador. De esta manera, el observador aparece situado en dos niveles:

1) En relacion con su capacidad de percepcion (psiquis/realidad) y 2) en relacion con su

38



capacidad de comprensién/comunicacion (mundo social).

Los limites de la percepcidn (en términos de validacion) estan desarrollados a partir
del proceso social de comprensiéon, el cual requiere del uso del lenguaje como operacion
fundamental. Por su parte, el lenguaje es esencialmente la emergencia formal de la realidad.
La realidad solo es posible como proceso comunicativo; la percepcion esta contenida dentro
de este como un elemento explicativo mas. La percepcion requiere de explicacion, en el
sentido dialéctico de la relacion hermenéutica comprension-explicacion de Ricoer. De esta
manera, lo cognitivo se socializa otorgadndose sentido. El sentido es una emergencia social,
es comunicacion.

Estas dos dimensiones (la perceptivo/cognitiva y la comunicativa/comprensiva) son
articuladas por el uso del lenguaje, que explica los procesos cognitivos, narrando una
realidad que es vivenciada. EI fundamento de lo social es, por un lado, un proceso reflexivo
que le da relevancia a la posibilidad de la comprensién de uno mismo como sujeto de las
operaciones cognoscitivas, volitivas, estimativas, etc. (Ricoer, 2000: 200), y, por otro, la
mantencién de la primera generalizacion en el concepto de sociedad, que consiste en que
esta es abstraida desde nuestra propia experiencia subjetiva (Glasersfeld, 2008: 63).

Lo social es la comunicacion de la percepcion, por lo que tiene un profundo
fundamento cognitivo. Consiste en la posibilidad de reconocer mis experiencias a partir de
una relacion con las experiencias del otro. Es, en otras palabras, un consenso comunicativo
cuyo sentido es establecido mediante mecanismos de apropiacion y construccion linglistica
de la realidad en todas sus posibles dimensiones. El ser y su sentido, el individuo, debe
generar, para autoafirmarse, su comprension social. Debe ser desde el lenguaje, tiene que
pensar comunicativamente y comunicar para poder comprenderse; el lenguaje es, a su vez,

un proceso de constitucion del hablante en todas las dimensiones de su ejercicio como tal.
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De esta manera, los tres conceptos (lenguaje, realidad y comprension social, o lo
social, si se prefiere) constituyen la necesidad bésica de organizacion de las posibilidades
de observacion que nos hace individuos y sociedad. Es la emergencia de lo relativo lo que
contiene como posibilidad cualquier ulterior descripciodn, incluso de si misma, como ocurre
en este momento. Esta emergencia aparece fundamentalmente como concepcion de orden.
La realizacion de la emergencia es producida por el lenguaje, desde la presentacion del
concepto como un algo desde la realidad; y lo social, como comprension; pero solamente se
replica ejerciéndose sobre si misma, sostenida por su autoorganizacion, en cuanto a la
invencion de la realidad, al socializar sus experiencias cognitivas.

El ambiente del lenguaje es el lenguaje entendido como la realizacion social de las
posibilidades cognitivas del hablante. En este sentido, la realidad desde el lenguaje resulta
ser un formalismo insustancial, es decir, implica en su ejercicio multiples posibilidades de
realizacién. De esta manera, siempre nos encontramos como observadores/hablantes
conociendo a partir de la seleccion de un plano posible de comprension, cuya actualizacién
requiere de procesos de comprensidén/comunicacion.

En este momento conviene sefialar que la comprension no implica solamente una
forma de entender, sino también, y fundamentalmente, una forma de actuar. La realidad
consiste en comunicacion y “solamente la comunicacion puede comunicar y unicamente
dentro de una red de comunicaciones es que se crea la accion” (Luhmann, 1992: 251).
Dentro de los intereses del presente trabajo se debe asumir que cualquier accion tiene
sentido, es decir, se comprende, Unicamente desde un consenso comunicativo que genera
socialmente el mundo linguistico, a partir del cerrar operativamente la
comprension/comunicacion del sentido de una lengua.

La accion se realiza siempre desde un trasfondo comunicativo que le otorga sentido
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al ejercicio corporeo. Es ese ejercicio corporeo (el observador/hablante) el que implica la
emergencia de la realidad, la cual, paradojalmente objetiviza los procesos de
comunicacion/comprension, es decir, los cifie a los alcances sociales de posibilidad de
emergencia. Asi, el lenguaje crea desde si mismo la realidad como sustrato del lenguaje. El
lenguaje no s6lo genera lenguaje, sino que, a través de si mismo, genera el ambiente en el
cual se va a desenvolver como posibilidad de limite de comprension/comunicacion.

La validacion de un discurso, o de una posibilidad de comprension de la realidad, es
dada por la definicién de realidad presente hegemonicamente en la construccion de lo
social, a partir de los consensos que emanan de la construccion linguistica de mundo. Esta
hegemonia consensual sociocognitiva (comprensién/comunicacion) constituye un ejercicio
linguistico/corpéreo de construccion de realidad, en su acepcion universal social o de
mundo linguistico (lengua) y en su acepcién particular o cultural. Es este ejercicio el que
determina las caracteristicas de las posibilidades de realizacién coherente de observaciones
y distinciones por parte del individuo. De esta manera, se normativizan las posibilidades de
observacion mediante la constitucion de un entramado Unico de comprension de la realidad:
una lengua. Una lengua es una vision linglistica de mundo, consiste por lo tanto en la
cerradura recursiva y operativa que una particular comunicacion establece en términos de
sentido.

La cultura, como una particular organizacion comunicativa, se genera como un
subsistema autopoiético de la sociedad, cuya autopoiesis es desarrollada como un
especifico proceso autorrecurente de uso del lenguaje en la construccion del mundo.
Entonces, asi como sociedad y lenguaje van de la mano en términos de niveles de
abstraccion, lo mismo ocurre con la cultura y la lengua. En definitiva, una lengua es una

vision linguistica de mundo, al igual que la cultura; y emerge como particulares procesos de
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construccion de realidad. Una lengua implica, entonces, “procesos concatenados de una
manera especifica tal que los procesos concatenados producen los componentes que
constituyen y especifican al sistema como una unidad” (Maturana y Varela, 1973: 20).
Estos procesos consisten en la relacion y la incorporacion de elementos que solamente
pueden ser incorporados a la lengua desde los elementos que la lengua previamente
contiene.

La realidad de una lengua contiene como expresion y posibilidad linguistica todo
aquello que permite la construccion del mundo. En este sentido, una lengua es un
paradigma, es decir, un entramado de posibilidades cognitivas y cognoscitivas compartidas
por la comunidad de hablantes y que constituye el fundamento de la forma de conocer y

comunicar el mundo que una lengua posee.

1.5 Lengua, sociedad y cultura

La relacion entre lenguaje, sociedad y cultura consiste en un Unico constructo, cuyo
eje es la interaccion y su sentido. Este constructo no se encuentra aislado de las vivencias
de quienes lo generan, sino que corresponde a un proceso social de
comprension/comunicacion de la realidad, a partir de una lengua determinada, que
constituye la realidad natural, conductual, emotiva y valorica de una comunidad de
personas que se reconocen como pertenecientes y participes de ella. En este contexto, no es
posible asumir una separacion o relacion de causalidad entre los elementos que componen
nuestras vivencias (la lengua, lo social y la cultura), ya que el uno requiere de los otros en
un proceso de constante retroalimentacion.

Uno de los aspectos mas discutibles de la relacion entre cultura y lenguaje tiene que
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ver con su formulacion causal o de relacion de propiedades que ejercen efectos mutuos o
que esta proviene de este o0 viceversa. Asi, Sapir (1954[1921]: 235) sefiala que “...las
distintas lenguas no se dan independientemente de la cultura, esto es, del conjunto de
creencias y costumbres que constituye una herencia social y que determina la contextura de
nuestra vida”. Por su parte, para Duranti (2000: 21), el lenguaje consiste en un recurso y
préactica de la cultura, la que permite comprender los contextos de sentido de las practicas
culturales, es decir, de un sistema comunicativo que permite las representaciones
individuales y sociales que la constituyen socialmente.

En este contexto, el establecer relaciones de causalidad entre lengua y cultura o
entre cultura y lengua es un ejercicio innecesario, ya que ambas coemergen como
construccion linglistica de mundo. Lenguaje y cultura emergen desde un proceso de
interdependencia ontoldgica. Dicho de otra manera, la lengua consiste en un sistema cuyos
limites simbolicos de sentido se expresan culturalmente tanto a nivel comunicativo como de
pensamiento. En el mismo sentido, los limites culturales representan también las
intenciones y la realizacion de acciones dentro del contexto simbdlico dado por el lenguaje.

De esta manera, la lengua, entendida como limites culturales desarrollados y
expresados mediante la aprehension de la propiedad comunicativa y, por lo tanto, social del
lenguaje, condiciona la naturaleza de nuestra comprension de la realidad y nuestro accionar
en el mundo. Cultura es lengua y lengua es cultura; se trata de una construccion simbdlica
de la realidad social; especifica nuestra comprension de mundo y, por lo mismo, categoriza
y valoriza nuestro accionar. El individuo recrea dentro del ejercicio social de expresion de
mundo la representacion comunicativa de dicho mundo dentro de los limites de la cultura,
que son los de la lengua. Para el caso que nos interesa, cultura representa las posibilidades

expresivas y a la vez constitutivas del mundo como lengua.
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El establecer relaciones de codependencia entre lengua, pensamiento y cultura
permite proponer una concepcion de lenguaje cuya universalidad esta dada,
paradojalmente, por la capacidad de este de generar redes de sentido ejercidas por una
comunidad, cuya identidad, y por lo tanto diferencia con el resto, consiste en una cerradura
operativa cognitiva que es socializada por expresiones comunicativas que la particularizan.
El lenguaje universaliza explicitamente la diferencia, genera lo extralinguistico y es una
propiedad emergente extralingiistica. EI lenguaje es el hablante y viceversa, y el hablante
se encuentra siempre en un contexto (cognitivo, social y cultural) que le otorga identidad
discursiva especifica. La circularidad entre lenguaje y hablante consiste en la emergencia
de lo social desde un particular sistema comunicativo, es decir, desde una lengua.

Una perspectiva tedrica que puede dar cuenta de lo sefialado anteriormente es la
Teoria de la Accion Comunicativa de Habermas; particularmente, al considerar sus aportes
a una comprensiéon general del rol del lenguaje en la sociedad y de la sociedad en el
lenguaje, apuntando a una pragmatica universal que provee una conceptualizacion de la
comprension y de las précticas de andlisis de discurso basicas, al definir la accién
comunicativa como una instancia universal e inevitable que hace posible la comunicacion,
sobre todo, al considerar que los hablantes tienen los mismos derechos e igual acceso a los
recursos dentro de una conversacion (Flores Farfan, 2003: 631). En este sentido, se plantea
al intercambio comunicativo como una instancia de ejercicio de poder entre distintas
visiones de mundo lingistico, entendiendo que cada uno de ellos tiene intereses que
pueden, eventualmente, establecerse como negociaciones dentro de un proceso
comunicativo, cuyo fundamento es la igualdad que se presupone presente en las acciones
comunicativas, las que se encuentran centradas en la comprension (competencia

comunicativa), antes que en una racionalidad teleoldgica, la que seria secundaria y siempre
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derivada de la accion comunicativa (Flores Farfan, 2003: 632). Asi, la competencia
comunicativa implicaria el abandono de los intereses propios de los procesos racionales
particulares de cada hablante, a fin de situarse dentro de una transaccion comunicativa cuyo
eje radica en el establecimiento de procesos de comprensién mutua y la creacion de un
escenario consensuado de (re)creacion de intereses y fines comunicativos.

Esta perspectiva tedrica, sin embargo, contiene en su principio universal un
supuesto no menor dentro del campo de estudio que nos convoca. Este supuesto consiste en
asumir que toda accién comunicativa se encuentra dentro de una pragmatica (entendida
como accién-mundo), que implica que un hablante, al ejecutar uno de los actos de habla
estandar, establece una relacion pragmatica con algo en el mundo objetivo (como totalidad
de las entidades sobre las que son posibles enunciados verdaderos), o con algo en el mundo
social (como totalidad de las relaciones interpersonales legitimamente reguladas), o con
algo en el mundo subjetivo (como totalidad de las propias vivencias a las que cada cual
tiene un acceso privilegiado y que el hablante puede presentar verazmente ante un publico),
relacion en la que los referentes del acto de habla aparecen al hablante como algo objetivo,
como algo normativo o como algo subjetivo (Habermas, 1992: 171).

La conformacion de una identidad sociocultural y su posterior comunicacion
consensuada (0 no) depende de manera relevante de la accion transversal que el hablante
realiza en términos comunicativos de los tres mundos que lo componen, tanto a €l como a
sus interlocutores, dentro de una matriz de posibilidades comprensivas/comunicativas cuyo
centro son, por un lado, la identidad propia y la identidad del otro (y siempre viceversa), a
partir de la distincion analitica de lo objetivo, lo social y lo subjetivo. Ahora, si bien esto
resulta apropiado dentro de un anélisis de las sociedades modernas (es decir, de sociedades

cuyo eje es la conformacioén sociocultural capitalista), contexto en el cual, por lo demas,
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adquiere razén de ser la Teoria de la Accion Comunicativa, su traslado a sociedades basadas
en intercambios comunicativos cuya objetividad primaria no proviene de una comprension
y accion comunicativa fundamentada en un accionar “moderno”, sino que contienen sus
propios esquemas de constitucion de mundo, la perspectiva Habermasiana pierde su
pretension de validez universal. En otras palabras, las especializaciones socioculturales a
las cuales se refiere solamente son posibles en las sociedades estatalmente organizadas, en
las cuales la especificacion funcional afecta la forma de vida de grupos sociales cuya
complejidad resulta ser incomparablemente mayor que las sociedades primitivas
(Habermas, 1992: 239 y sig.).

Para Habermas, las sociedades estan situadas en un contexto evolutivo: de
primitivas o arcaicas a modernas, siendo estas ultimas las que responden de manera
adecuada a la connotacion de universalidad pragmatica que su teoria contiene. La
normatividad presente en la perspectiva de la Teoria de la Acciobn Comunicativa, en
términos de establecer relaciones jerarquicas que regulan el intercambio comunicativo,
adquiere validez Unicamente dentro de las reglas contenidas en un ordenamiento juridico
estatal (centralizado), antes que dentro de las normas (e intereses) de una sociedad cuyos
sistemas de convivencia y ordenamiento social se fundamentan en una relacion atomizada
de grupos sociales que, dentro de un orden propio, establecen identidades cuyo
reconocimiento se da, en términos de organizacion sociocultural, a partir de un punto de
analisis concreto (micro), antes que en una institucionalidad de macro pertenencia, y, por lo
tanto, universal (estado). En este contexto, la racionalizacion normativamente estructurada
(tanto en su concepcion tedrica como juridica) propia del anélisis de la Teoria de la Accion
Comunicativa se sitia dentro de un orden comprensivo que entiende (y define) las

sociedades “primitivas” como una concepcién de mundo compuesta por categorias de
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mundo “miticas”, las que “borran las diferencias categoriales entre mundo objetivo, mundo
social y mundo subjetivo, y [...] ni siquiera establecen un corte claro entre las
interpretaciones de mundo y la realidad” (Habermas, 1992: 224).

En otras palabras, realidad e interpretacion no conviven dentro de la conformacion
de un posible intercambio comunicativo, por lo que la realidad pasa a ser una norma
racional moderna construida institucionalmente a partir de sus propios intereses de (re)
produccion, que solamente son comprensibles, y, por lo tanto, adquieren sentido desde sus
propios esquemas de distincion.

La Teoria de la Accion Comunicativa (TAC), dadas sus acepciones epistemoldgicas,
no resulta pertinente dentro de la comprension de comunidades socioculturales cuya
“racionalizacion comunicativa” se encuentra fuera de los alcances explicativos de un
consenso comunicativo basado en la universalidad necesaria de un Unico modelo de
racionalidad, cuya universalidad resulta ser siempre en si misma: la ciencia de la
pragmatica de un mundo que categoriza desde si mismo al otro. No existe, por lo tanto, un
balance epistemolégico, de modo que la TAC no constituye una propuesta tedrica que
pueda ser considerada dentro de la presente investigacion, ya que su condicién de
construccion amplia de sentido se encuentra ubicada fuera de los alcances de una

construccién comunicativa relativa.

1.6 Etnolinguistica Cognitiva

El estudio de la relacion entre lengua y hablantes ha desarrollado perspectivas
teoricas entroncadas en el Relativismo Lingistico, en particular la Antropologia Cognitiva,
la Linguistica Folk, y, mas recientemente, las propuestas provenientes desde la Ideologia
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Linguistica. Estas sitUan el eje de observacion de la relacién entre lengua y cultura en la
predominancia de los factores psiquicos y socioculturales antes que en la construccion
linglistica de dichos factores. O, dicho de otra manera, se presupone la existencia de un
marco sociocultural previo a la incorporacion desde y en el lenguaje de dichos factores.

En el caso de la Antropologia Cognitiva, esto se hace patente al establecer la
“primacia de las categorizaciones cognitivas por sobre la accién social, transformandose lo
primero en recurso explicativo de la segunda” (Arnold, 1987: 19), es decir, la cultura se
centra en categorias ideacionales individuales, por lo que grupos sociales particulares
categorizan y razonan inevitablemente a partir de procesos cognitivos (D’Andrade, 2005:
1). La individualizacion de lo cognitivo impide el despliegue del lenguaje como elemento
relevante en el contexto de la construccion cognitiva del mundo, dejando en un segundo
plano las implicancias sociales de construccion de mundo, por lo que, si bien se refiere al
estudio de aquellos aspectos del significado en el lenguaje que son culturalmente
reveladores y su meta es la comprension de las evaluaciones, emociones y creencias que
estan detras del uso de la palabra (Colby, 1966: 3), esta (la palabra), es entendida
fundamentalmente como una categoria cognitiva, antes que a partir de su complejidad
sociocultural, fundamentandose en un analisis universal discreto de ramificaciones de
significado, contraviniendo el fundamento epistemologico de la presente investigacion.

Por su parte la Linguistica Folk se fundamenta ante todo en el campo de las
actitudes lingisticas, es decir se entiende a la linguistica popular (folk) a partir de una
relacion continua entre la linguistica popular y las “reacciones mas conscientes,
discursivamente elaboradas y explicitas [...] de los hablantes acerca de la conducta verbal
de su comunidad” (Jara, 2006: 23). En este sentido, establece una imagen a partir de lo que

“los hablantes y no hablantes de una lengua tienen sobre una lengua determinada, la
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importancia que le asignan, la manera en que la relacionan con su identidad étnica, sus
actitudes generales hacia ella en terminos de beneficios y desventajas, por ejemplo, y cdmo
estos factores pueden influir en su promocion” (Lagos y Espinoza, 2013: 51). Asi, la
Lingiiistica Folk se entiende como ‘“el conjunto de las opiniones y formulaciones
especulativas, preteoricas y valorativas sobre el lenguaje que manejan los miembros de una
comunidad lingiiistica” (Jara, 2006: 2). En este contexto, se hace evidente que el eje tedrico
sobre el cual se desarrolla el objeto de estudio consiste, para la Linguistica Folk, en el
relevamiento de las percepciones que los hablantes desprenden en términos sociopoliticos
a partir del uso y presencia de su lengua antes que de los presupuestos de conformacion de
mundo que la lengua contiene.

Algo similar es propuesto desde las Ideologias Linguisticas, las cuales son
entendidas como creencias 0 sentimientos sobre las lenguas y su uso en su mundo social.
Propone el analisis del lenguaje y el discurso como un recurso politico y econémico usado
por hablantes individuales, etnias, otros grupos de interés y naciones-estado (Kroskrity,
2004: 498). Para Woolard y Schieffelin (1994: 55-56), las ideologias sobre el lenguaje son
significantes tanto para un analisis social como lingistico, debido a que no se refieren
unicamente al lenguaje. Mas bien, estas ideologias conciben y representan vinculos entre el
lenguaje y la identidad individual y grupal, la estética, la moralidad y la epistemologia.

En grandes rasgos se puede entender a las ldeologias Linglisticas como una
observacion de segundo orden, es decir no simplemente como concepciones culturales, sino
mas bien como la distorsion racionalizadora de précticas existentes (Woolard, 1992: 241).
Sobre estas practicas socioculturales se desarrollan discursos sobre la lengua como un
recurso politico y econdmico. En este sentido, desde y sobre el lenguaje se establecen

visiones interesadas que dicen relacion con la apropiacion por parte de hablantes, grupos de
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hablantes e instituciones de perspectivas racionalizadoras de comprension del lenguaje
como préctica sociocultural. Para el caso que nos interesa, se trataria de la

“...existencia de un modelo cultural sobre la lengua (una ideologia linguistica),

particular de las culturas indigenas como la mapuche, que explica la resistencia a

la instalacion de un sistema de escritura, disefiado y legitimado por especialistas

en mapudungun. De acuerdo a lo expresado por sus hablantes (y no hablantes que
se reconocen como mapuches), el mapudungun no es concebido como un sistema
con existencia objetiva (un objeto reificado, el sistema, que los linguistas hemos

contribuido a mitificar), sino que como un producto entregado por la naturaleza y

que forma parte del ser mapuche. Luego, el propietario de este bien cultural no es

un individuo o entidad particular, sino que es un patrimonio grupal que, como tal,
puede ser reivindicado como un derecho (un derecho linguistico) en el marco de
los procesos de enfrentamiento y resistencia que caracteriza la relacion entre
grupos indigenas y sociedad nacional en la era postcolonial (Lagos vy

Espinoza,2013:60).

En este contexto se presentan dos modelos culturales sobre la lengua (el
académico y el mapunche), cada uno de los cuales responde a sus propios intereses de
autolegitimacion a partir de sus esquemas de comprension y clasificacidn sociocultural
del lenguaje. En ambos casos se trata de dinamicas politicas que se relacionan desde
ejercicios de poder que tienen como centro una vision diferente sobre la lengua,
respondiendo, a su vez, a una comprension cultural diferente de esta. Lo mismo puede
ocurrir en términos intraculturales, reconociendo la existencia de variaciones
ideoldgico- linglisticas (por edad, género, clase, etc.), lo que implica la existencia de
una heterogénea vision sobre las ideologias linguisticas existentes dentro de un grupo
cultural (Kroskrity, 2004: 498). Usada en oposicion a cultura, las Ideologias
Linguisticas proveen una alternativa para explorar las variaciones en las ideas, los

ideales y las practicas comunicativas de una comunidad de hablantes (Kroskrity, 2004:

496).
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Resulta evidente que la introduccion del concepto de Ideologia Linguistica facilita

la lectura de las distintas visiones que se tienen sobre la lengua al interior y hacia una
comunidad de hablantes, visiones fundamentadas tanto en intereses politicos y
econdmicos, como en percepciones relacionadas con variables socioculturales. Sin
embargo, estas perspectivas ideoldgicas se ejercen sobre algo, en este caso sobre una
particular vision de mundo asociada al uso de una lengua. El eje de la ideologia
linglistica no constituye el mundo de la lengua, sino que trata de las opiniones,
valoraciones y ejercicios de poder que los hablantes realizan sobre y desde este mundo.
En este sentido, la propuesta se sitla en una dimension de analisis diferente a la de la
presente investigacion, la que busca relevar el mundo que es concebido y realizado
desde y por el lenguaje. Si a partir de este se pueden o0 no extraer elementos ideoldgicos
resulta ser un elemento secundario y que, en Gltimo caso, esta extraccién requiere del
conocimiento del mundo linglistico para poder ejercerse tedrica y empiricamente.

Resulta mas pertinente a la presente investigacion el situarse desde una postura
cognitiva, a la vez que sociocultural, de construccién de mundo linguistico, por lo que el
tercer eje teodrico de la presente investigacion se encuentra en la Etnolingtistica Cognitiva.
La Etnolinguistica Cognitiva ha sido desarrollada por la Escuela de Lublin, Polonia, en los
ultimos 40 afios, investigando los aspectos cognitivos y antropologicos del lenguaje oral y
escrito, basado en el estudio del ruso y el polaco, por lo que no resulta extrafio que sea poco
conocida en el discurso cientifico de corriente principal, fundamentalmente realizado en
inglés. Sus presupuestos tedricos se encuentran en primera instancia en la semidtica y
semanticas rusas Yy, tltimamente, en la tradicion roméantica alemana presente en la filosofia
del lenguaje de Herder y Humboldt (Zinken, 2004: 116). Con esto ultimo, y en relacion con

la presente investigacion, se le puede situar dentro de la tradicion filosofica asociada al
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Relativismo Linguistico.

A la Etnolinguistica Cognitiva le interesa resaltar todas las relaciones que se dan
entre el lenguaje y la comunidad de hablantes que lo usa, y de manera secundaria (por
implicancia) con la cultura de la comunidad. Comprende al hablante (sujeto hablante) de
manera explicita, a diferencia de la antropologia linglistica; pone en primer plano al
hablante, al sujeto humano y la comunidad y s6lo de manera secundaria relaciona a estos
con la cultura; por lo tanto, trata de las manifestaciones de la cultura en el lenguaje
(Bartzminsky, 2012: 8). En cierta medida, le interesa la emergencia cultural y social de una
lengua desde el hablante de la misma, el que generaria linglisticamente un trasfondo
situacional en términos identitarios (discurso subjetivo) de una comunidad de hablantes.

La investigacion en la Etnolinguistica Cognitiva se encuentra focalizada en tres
dominios: el mas amplio es la reconstruccion de la imagen linglistica de mundo de la
poblacion tradicional y rural en Polonia; el segundo, es el andlisis de los estereotipos
sociales (nacionales, profesionales, de género, etc.); y el tercer dominio de investigacion
concierne a los conceptos axioldgicos (Zinken, 2004: 116).

La Etnolinglistica Cognitiva tiene como objeto de estudio el problema de la
relacion entre lenguaje y cultura, la funcion y funciones del lenguaje y sus diferencias
internas como variantes y estilos; el lexico, como un clasificador de la experiencia social; y
las categorias semanticas con sus exponentes formales. También se ocupa de la
problematica asociada al texto como unidad béasica de la comunicacion linguistica, asi
como del importante y complejo tema de los juicios, normas y evaluaciones presentes en y
transmitidas por el lenguaje (Bartzminsky, 2012: 11).

El foco de la Etnolinglistica Cognitiva se encuentra en el concepto de “imagen

lingtistica del mundo” (linguistic picture of the world), presente en el trabajo de Zimken,
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concepto que en Bartzminsky pasa a Ilamarse “vision de mundo linglistico” (linguistic
worldview).

La “vision de mundo linguistico” consiste en una

“interpretacion de la realidad profundamente arraigada en el lenguaje, la que puede

ser expresada en la forma de juicios acerca del mundo, de las personas, cosas 0

eventos. Es una interpretacion, no un reflejo; es un retrato sin pretensiones de

fidelidad, no una fotografia de un objeto real. La interpretacion es el resultado de la
percepcion subjetiva y la conceptualizacion de la realidad, representada por los
hablantes de una lengua dada; es claramente subjetiva y antropocéntrica, pero
también intersubjetiva (social). Unifica a las personas en un entorno social dado,
crea una comunidad de pensamiento, sentimientos y valores. Esta vision de mundo

linglistico influye (en qué medida es materia de discusion) en la percepcion y

comprension de la situacion social por parte de un miembro de una comunidad”

(Bartzminsky, 2012: 36).

Esta interpretacion linglistica de la realidad se basa en una matriz comunicacional
corporeizada por los hablantes de una lengua. La realidad linglistica comunica, dentro de
un consenso de sentido, una particular vision de mundo. En un sentido epistemologico, crea
lo social y con ello lo cultural, especifica los alcances de la matriz comunicacional, que es
la lengua. En palabras de Bartzminsky (2012: 36): “La vision de mundo lingistico es una
interpretacion subjetiva de la realidad, una “segunda” realidad, un particular orden de tipo
cultural, diferente de la imagen cientifica del mundo. La realidad cultural es relativizada a
partir de un aceptado sistema de valores, punto de vista y perspectiva del
sujeto/conceptualizador”.

El tercer elemento (ademas de lengua y cultura) lo constituye el hablante, la
experiencia y acciéon humana; una persona, pero también una comunidad; un sujeto
colectivo, un ethnos (grupo étnico, nacion). El hablante, como individuo y como
comunidad, también representa y mantiene valores. La comunidad tiene como fundamento

y surge desde préacticas especificas, valores culturales y morales, “valores de verdad”, los

que se constituyen como el centro de la cultura y serian el fundamento del lenguaje y los
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componentes basicos de toda habla (Bartzsminsky, 2012: 11).

Sin embargo, de acuerdo con Zinken (2004: 116), la Etnolinguistica Cognitiva tiene
como nocion central los estereotipos, los cuales son los “bloques de construccion” de la
imagen linguistica del mundo (o vision linguistica de mundo). Los estereotipos no se
encuentran restringidos a los conocimientos Yy opiniones sobre los miembros de grupos
sociales, como se usa comUnmente la palabra en la investigacion en ciencias sociales y
sociolinglistica. En vez de ello, la estereotipizacion es entendida como un mecanismo
general de organizacién del conocimiento sobre las entidades (objetos, actos, relaciones).
Los estereotipos son vistos principalmente como un fendmeno cognitivo, manteniendo
como secundaria la funcion evaluativa de hacer cumplir el dentro/fuera del grupo presente
en los estereotipos sociales.

Asi, entonces, los estereotipos no son la suma de fragmentos de conocimiento, pues
se encuentran organizados en aspectos. Algunos de los aspectos que forman el estereotipo
son mas relevantes que otros en la actividad linguistica, lo que es capturado por la nocién
de “perfiles estereotipicos”. Un perfil, en esta terminologia, es una organizacién actual del
conocimiento que le otorga relevancia a aspectos particulares. Esta organizacion depende
de varios factores asociados a los limites del sujeto, tales como, un punto de vista, una
perspectiva, un tipo de racionalidad y un sistema de valores (Zinken, 2004: 117). Las
perspectivas de ambos autores corresponden al énfasis que se le otorga a los distintos
elementos presentes en el aparato cognitivo etnolinguistico, el cual consiste en varios
conceptos interrelacionados y que en conjunto constituyen una concepcion coherente

(Bartzminsky, 2012: 18):
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1. Lavision de mundo lingiistico

2. Los valores que subyacen a esa vision de mundo

3. El estereotipo como componente

4. La Definicion Cognitiva como método de descripcion de estereotipos

5. Punto de vista y perspectivas

6. Evaluacion por perfil

7. La conceptualizacion y perfil del sujeto.

En este sentido, el centro de la vision linglistica estaria dado a partir de una 6ptica
cognitiva, la que se encuentra resumida en lo que Bartzmisnky denomina la “Definicidn
Cognitiva”. Para Bartzmisnky (2013: 166 y sgtes.), la “Definicion Cognitiva” (DC) se basa
en los siguientes supuestos:

1. La DC apunta a retratar la forma en que una entidad es vista por los hablantes de
una lengua, a fin de representar el conocimiento establecido de manera
sociocultural y lingiisticamente arraigado, su categorizacion y su valoracion. La
vision sociodependiente de un objeto puede diferir de una lengua a otra o
incluso de una variedad linguistica a otra.

2. Launidad basica ha sido definida como “objeto mental”, el que no es un reflejo,
sino una interpretacién o una proyeccion de un objeto real. Contiene toda la
riqueza de su caracterizacion linguisticamente arraigada, tanto descriptiva como
evaluativa.

3. La DC relne dos requirimentos: a.) “adecuacion de contenido”; por ejemplo, la
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definicion debe contener conocimiento comdn y cotidiano (la percepcion,
contextualizacién y valoracion del mundo por una comunidad de habla dada); y
b.) “adecuacion estructural”; por ejemplo, los vinculos entre sus rasgos deben
reflejar las relaciones entre ellos que son “sancionadas” en una lengua y cultura
dada.

El requerimiento de la “adecuacion de contenido” significa que la DC debe
tomar nota de todos los rasgos atribuidos a un objeto por los hablantes. Esto
incluye los rasgos categoriales y las caracteristicas, ademas de lo que
tradicionalmente se etiqueta como ‘““‘connotativo™; por ejemplo, no solamente el
hecho de que el caballo es un “animal”, sino también que es percibido como
“fuerte”, “saludable”, “sabio” y “fiel”. Estos no son rasgos de un caballo
“tipico” (promedio), sino de un caballo “estereotipico” (el caballo como es y
deberia ser). La DC no se encuentra restringida a rasgos suficientes y necesarios
dejando solo rasgos distintivos (o aquellos que son tacitamente acordados como
distintivos por el analista).

Para que un rasgo sea considerado arraigado debe ser soportado por “evidencia
lingtiistica”. El conjunto de estos rasgos positivamente atribuidos al objeto y de
este modo incluido en la DC deben poder ser identificado a través de un analisis
del sistema linguistico, textos, y por medio de cuestionarios.

Los rasgos atribuidos a un objeto le pueden pertenecer en varios aspectos:
apariencia, formacion, funcion, uso para las personas, etc. El develar la
interpretacion aspectual del objeto por el sujeto hablante es una tarea importante
para el investigador. Agrupar los rasgos, vincularlos a “categorias semanticas”

de acuerdo con los aspectos que ellos relatan, revela formas de ver las
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caracteristicas de los objetos por una especifica comunidad de hablantes. El
objetivo “retrato” deviene en una “vision subjetiva”, dependiendo de quién
habla sobre ello, desde qué punto de vista, cual es la actitud del hablante, etc.

7. El método definido es desarrollado a través de “contextos de diagnostico
minimos” en la forma de oraciones que comunican juicios estereotipicos sobre
el objeto. En otras palabras, no hay nombres abstractos de rasgos, sino oraciones
o su equivalente: “El caballo empuja el vagon”, “El caballo es un animal triste”,
“El caballo es un animal saludable (como regla)”, “El caballo puede sentir la
muerte de una persona”, etc. Estas oraciones funcionan en una estructura
pragmatico-modal que se puede expresar como “el hablante piensa que...” y se
relaciona con “un caballo estereotipico”.

La DC implica dos hipdtesis: primero, que una definicion es un texto; y segundo,
que una definicidn es un texto cultural, lo que es particularmente verdadero dentro de la
Definicién Cognitiva. Decir que una definicion es texto significa que reune los
requerimientos de la textualidad. Un texto es una unidad linguistica supra-oracional (una
gue es mayor que una oracién en un sentido tipol6gico; no necesariamente mas larga), un
macro-signo autobnomo caracterizado por su integridad estructural y su coherencia
semantica. Tiene su sujeto (el emisor/hablante), una distincion genealdgica y estilistica, y
una intencion identificable que facilite la comprension por parte del oyente. Esta sujeto a
divisiones internas, semanticas y ldgicas, y en el caso de textos largos tambien
composicionales. La definicion retne todos los criterios de textualidad (Bartzminsky, 2013:
171).

En relacion con el texto cultural, estos son aquellos que tienen una importancia

sobre el promedio para los hablantes, la comunidad y la cultura que los une. Son textos que
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funcionan como un bien comunitario, mantenidos, transmitidos y enriquecidos por
generaciones subsecuentes, tienen un innegable caracter social, crean patrones sociales
arraigados, portan ideas importantes socialmente e influyen en la imaginacién y emociones
de las personas (Bartzminsky, 2013: 173).

En resumen, el principal interés de la etnolinguistica es explicar el conocimiento
cultural codificado en ciertos estratos del vocabulario de un lenguaje dado, por lo que el
vocabulario ocupa una posicién privilegiada en la investigacion etnolinguistica y constituye
un mecanismo de clasificacion de la experiencia social de los hablantes de una lengua
determinada (Wierzbicka, 2013: 139).

Un mundo linglistico emerge como texto cultural, cuya unidad de analisis son
palabras relevantes en términos de la creacion significativa de patrones socioculturales que
le otorgan sentido a la apropiacion lingtistica de la realidad desde una lengua particular. El
analisis de textos, en este caso, posibilita relevar las profundas relaciones existentes entre
lenguaje y cultura: el sentido de las palabras contiene una interpretacion del mundo
formada culturalmente, y las definiciones deberian elucidar esta interpretacion (Wierzbicka,
2013: 137).

La Etnolinguistica Cognitiva resulta ser extremadamente relevante como oferta
teorica dentro de la construccién de un sistema linguistico-cultural cuyo eje son los propios
hablantes y sus légicas de construccion discursiva. Se trata de una lectura de segundo orden
(interpretativa) de textos culturales cuyo eje es la definicion de un “objeto mental”, lo que
permite la emergencia de un estereotipo culturalmente significativo. Quizas, la mayor
limitacion de la Etnolingiistica Cognitiva esta en establecer qué puede entenderse por
“objeto mental”, concepto que resulta demasiado estrecho dentro del proceso de

construccidn de una vision de mundo linguistico.
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Al hablar de “objeto mental”, se limitan las formulaciones de significado que
pueden provenir de un texto cultural, ya que en cierto sentido este también seria un “objeto
mental”, por lo que su definicién es autorrecurente, 10 que trae consigo una definicion
previa que no considera en su fundamento el significado cultural del concepto a partir del
hablante. Dicho de otra manera, la Etnolinguistica Cognitiva, al establecer una separacion
entre conocimiento cientifico y conocimiento de sentido comun (folk) le otorga a este
ultimo la cualidad de cultural, dejando en la calidad de lenguaje acultural al cientifico. Sin
embargo, el lenguaje cientifico es una codificacion linguistica que se explaya desde ciertas
definiciones que estan contenidas en sus principios explicativos, descriptivos y definitorios,
que dan forma a un tipo de conocimiento sociocultural. Este también crea “objetos
mentales” uno de los cuales es, justamente, la definicion de “objeto mental”.

El conocimiento cientifico es un tipo de conocimiento cultural que se refiere a un
orden particular de comprensién del mundo. Los textos que provienen de la produccion de
mundo linguistico de la ciencia son, a su vez, textos culturales, por lo que no resulta
cémodo relacionarlos con un constructo ajeno a la cultura que los genera. En otras palabras,
la Etnolinglistica Cognitiva podria estudiarse a si misma, a fin de definir
socioculturalmente el sentido de su visién de mundo lingiistico. Es por esto que se debe
evitar definiciones objetivas previas, sobretodo de orden epistemoldgico, al estudiar una
cultura desde la otra. La objetividad no es mas que otra definicion, otro “objeto mental”
presente en diferentes textos culturales.

Toda la concepcion de mundo lingiistico que genera la Etnolinguistica Cognitiva
puede ser resumida en la expresion de mundo lingistico, la que contiene las posibilidades
de generacion de realidad de quien lo ejerce comunicativa y comprensivamente como

construccion sociocultural. Es decir, los conceptos que constituyen tedricamente el aparato
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cognitivo etnolinglistico constituyen los fundamentos epistemolégicos (de forma de
generar conocimiento) de la Etnolinguistica Cognitiva como vision de mundo linguistico.
Y esta visién de mundo linguistico, este conjunto de observaciones y distinciones del
lenguaje, Unicamente es ejercida por y desde el hablante que la compone dentro de una
relacion social.

La epistemologia que un sistema tedrico contiene responde a la competencia y las
distinciones del hablante en la reproduccion social de la vision de mundo lingiistico que
estos generan. Una vision de mundo linguistico es un conocimiento particular que contiene
desde su propio despliegue su justificacion, y por lo tanto su razén de ser, desarrollando un
evento comunicativo, como el actual. Dicho de otra manera, la Etnolinguistica Cognitiva,
al ofrecer comunicativamente el concepto de vision de mundo linguistico que es ejercido,
en este caso, por dos hablantes competentes (Zinken y Bartzminsky), construye
epistemoldgicamente una vision de mundo linguistico.

El mundo linguistico emerge como mundo linglistico, es decir, la comprension de
un mundo estd siempre relacionada con una particular expresion que compone desde el
lenguaje el mundo que la contiene. Esta recursividad comprensiva y comunicativa que el
concepto tiene es lo que constituye su mayor riqueza tedrica.

Ahora bien, ;cdmo es posible que de una vision de mundo linguistico emerjan otras
dos diferentes visiones de mundo linguistico (en este caso relacionadas fundamentalmente
con el énfasis dado a uno u otro concepto)? Debido a la epistemologia del hablante, la cual
se encuentra en un nivel diferente de la epistemologia del mundo linguistico. En este caso,
esto es posible ya que la Etnolingtistica Cognitiva se encuentra situada dentro de una
vision de mundo lingtistico mas amplia, la etnolinguistica, la cual se encuentra, a su vez,

dentro de un mundo linguistico mayor, que a su vez la contiene, el que seria la vision de
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mundo linglistico de la ciencia, la cual se encuentra en un contexto sociocultural que la
valora como entidad constructora de conocimiento.

La ciencia permite y fomenta una vision analitica, diferenciadora del conocimiento,
por lo que conviven dentro de ella diferentes paradigmas (en el sentido de Kuhn), cada uno
de los cuales es una vision de mundo linguistico compartida por un grupo de hablantes. En
todo caso, esto se ve replicado en toda la vision de mundo linguistico que la cultura
occidental ofrece, ya que posee diferentes sistemas de conocimiento situados en ambitos de
comprension de mundo también diferentes (cientifico, religioso, sentido comdn, etc.),
generando diversos mundos linglisticos, los que pueden funcionar por separado o
acoplados desde la epistemologia del hablante. La epistemologia eurocéntrica resulta ser
una red de conocimientos cuyos elementos alternan de manera sistémica en la vision de
mundo linguistico de sus hablantes, diferencidndose o acoplandose de acuerdo con
pertenencias, intereses y valores, los que pueden generar multiples sustratos de
comprensidn/comunicacién de realidad, pero cuya emergencia analitica solamente es de
interés de la textualidad cientifica.

Tratar los textos como manifestaciones culturales requiere de una radicalizacion de
la perspectiva cognitiva, la que implica situar al esquema de distincién cognitivo de una
lengua desde sus propias metodologias de definicién de mundo sociocultural. En un nivel
basal, esto debe responder a la libertad epistemologica que cada lengua y sistema de
conocimientos tiene. La incorporacion a priori de categorias de analisis como “objeto
mental” o “etnolingliistica” debe ser entendida y asumida como una distorsion inevitable,
propia de un intercambio intercultural linguistico/epistemologico que tiene una indicacion
en términos de qué esquemas de distincion son aquellos que generan el analisis del texto

cultural. La apropiacion de sentido es un ejercicio de poder.
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La Etnolinguistica Cognitiva tiene su mayor capital analitico en sostener el eje
interpretativo de la construccion linguistica de mundo en el hablante y ubicar sus
dimensiones de observaciones en la lengua dada como objeto de estudio. Sin embargo, su
aparataje tedrico/metodoldgico sigue siendo funcional a una construccién de conocimiento
cuya definicion esta dentro de la cultura dominante. El eje epistemoldgico debe ser cedido
en todos sus aspectos y dimensiones al texto cultural, él que permite la emergencia de la

visién de mundo linglistico que una lengua contiene.

1.7  Sociolinglistica y mapunzugun

El mapunzugun ha sido trabajado desde la sociolinguistica fundamentalmente a
partir de la etnografia del habla (Golluscio, 2006), vitalizacion de la lengua (Wittig, 2009;
Gundermann y cols. 2008, 2009, 2011; Lagos 2005, 2006, 2009, 2012; Zufiga 2007), y de
manera indirecta en los trabajos relacionados con la educacion intercultural bilingie
(Quilaqueo y Quintriqueo, 2007, 2010; Quintriqueo y Torres, 2013) y la cosmovision
mapuche (Quidel, 1998; Catrileo, 2014).

En este apartado, nos referiremos particularmente a los aportes que desde la
etnografia del habla se han realizado en referencia al mapunzugun, ya que son los que se
encuentran mas cercanos a los intereses de la presente investigacion.

La etnografia del habla “es una aproximacion interdisciplinaria al estudio del
lenguaje en su contexto sociocultural que nace en la década del sesenta, a partir de los
trabajos pioneros de Dell Hymes y John Gumpertz y en el marco del desarrollo de la
antropologia lingiiistica” (Golluscio, 2002: 7). Su interés radica en la diversidad del habla

dentro de un contexto social que a su vez ejemplifica las caracteristicas de esa diversidad:
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“Sobre esto deben decirse dos cosas: por un lado, lo que subyace a la diversidad del habla
dentro de las comunidades y en la conducta del individuo son relaciones sistematicas,
relaciones que, asi como las estructuras gramaticales y sociales, pueden ser objeto de la
investigacion cualitativa; por el otro, el persistente fracaso en reconocer y actuar sobre este
hecho coloca a muchos en la posicion de desear aplicar una ciencia basica aln inexistente”
(Hymes, 2002: 55).

La etnografia del habla tiene una intencién epistemoldgica asociada a centrar el
estudio y la comprensién cientifica de la lengua en el contexto de uso, es decir, es
esencialmente situacional, pues “...se orienta a iluminar algunos aspectos tedricos que
conciernen al estudio de la lengua y el habla en un contexto social y cultural” y “se
destacan dos lineas: por un lado, las contribuciones al analisis de las relaciones entre
discurso ritual y cotidiano; por otro, la formulacién y puesta a prueba de categorias para
analizar la relacion entre el habla de una comunidad y otros aspectos de la vida social”
(Golluscio, 2002: 22). Se trata de entender que las comunidades “difieren
significativamente en los modos de hablar, en sus modelos de repertorio y cambio, en los
roles y significados del habla. Indican diferencias en lo que hace a las creencias, valores,
grupos de referencia, normas y otros cuando ingresan en el sistema vigente del uso de la
lengua y de su adquisicion por el nifio” (Hymes, 2002: 60).

Para poder observar estos fendmenos sociolinguisticos, se desarrolla la etnografia
del habla o de la comunicacion, la que tiene como propdsito indicar el ambito de
investigacion necesario y estimular, al hacerlo, el desarrollo de estudios etnograficos en su
base y comunicativos en el rango y el tipo de complejidad de patrones con los que ellos
tratan (Hymes, 2003: 3). Esto requiere dentro de su construccion tedrica del desarrollo de

aproximaciones sociolinguisticas interpretativas de la interaccion humana, que consideren
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el rol que los fendmenos comunicativos juegan en el ejercicio del poder y del control, y en
la produccion y reproduccion de la identidad social (Gumperz y Cook-Gumperz, 1982: 1).

En resumen, la etnografia del habla tiene que ver con la descripcion de procesos
comunicativos y su influencia en la construccion de una interaccion e identidad
sociocultural circunscrita a una situacion social que involucre todas las dimensiones
contenidas en un evento comunicativo. Para esto, la linguistica y el lenguaje pasan a estar
situados en un segundo plano, ya que lo que importa es la etnografia y la comunicacion, las
que proveen el marco de referencia a partir del cual se establece el lenguaje en la cultura y
la sociedad (Hymes, 2003: 4). Se trata de otorgar una perspectiva dindmica y situada a los
procesos de comunicacion, lo que permitiria desvelar los procesos de conformacion de la
interaccion social en un determinado contexto de habla. A partir de esto, se realizan los
analisis descriptivos de una variedad de comunidades, a fin de significar sus sistemas
sociolinglisticos basados en la observacion de un modelo tanto implicito como explicito,
de la interaccion entre lenguaje y vida social (Hymes, 2002: 63). En la misma pagina,
Hymes sefiala: “La interaccion entre lenguaje y vida social es considerada ante todo como
una cuestion relativa a la accion humana, basada en un conocimiento, a veces consciente, a
menudo inconsciente, que posibilita a las personas el uso de la lengua”.

Se trata de desarrollar una teoria descriptiva y formalista de observacion de los
procesos de comunicacion dentro de una comunidad de hablantes. Consiste en un proceso
taxonémico de construccion y deconstruccion de los procesos, categorias y tipos de eventos
comunicativos relacionados con normas en el uso de la lengua. En este sentido, Hymes
(2002: 64) define una comunidad de habla como “una comunidad que comparte reglas para
el manejo y la interpretacion del habla y reglas para la interpretacion de al menos una

variedad lingiiistica”.
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El manejo y la interpretacion adecuada del habla por parte de una persona otorgan el
marco de interaccidn y accion social adecuado a cada contexto de uso de la lengua, lo que
se entiende por competencia linguistica. Este término, competencia linguistica, sugiere que,
“en tanto lingiiistas preocupados por la comunicacion en grupos humanos, debemos ir mas
alla de la mera descripcion de los patrones de uso linglistico para concentrarnos en
aspectos del conocimiento compartido y de las habilidades cognitivas, aspectos que son tan
abstractos y generales como el conocimiento al que se refiere Chomsky con su definicion
mas estrecha de competencia lingiiistica” (Gumperz, 2002: 152). El problema con esta
definicién de competencia linguistica es que los hablantes dentro de un determinado
contexto de uso de la lengua pueden seguir las formalidades implicitas en la construccion
del proceso de comunicacion, sin conocer su trasfondo constitutivo de vision de mundo
linglistico. Es decir, se pueden cumplir ciertos ritos comunicativos sin entender su
significado. Al ser la forma el eje de la observacion del objeto de estudio, es solamente esta
la que emerge, dejando fuera los elementos que le otorgan sentido al acto comunicativo més
alla de su mera realizacion. El escenario de uso de una lengua se ve asi otorgandose un
sentido en términos de normas de interaccion cuyo significado puede ser o no conocido por
los hablantes. Quien si le otorga significados, contenido e intencidn al acto del habla es el
investigador.

Es la emergencia de la lengua como objeto de estudio, es decir, centrada en una
concepcidn cientifica de mundo, el paradigma de observacion de los actos de habla, por lo
que solo se sostiene desde su entramado teorico, analizando actos de habla desde una
particular forma de actos de habla, situados en un mundo linglistico necesariamente
diferente a las comunidades tematizadas. Ademas, la concepcion cientifica es

unidireccional, solamente puede ser construida tedrica y metodologicamente desde el punto
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de observacion académico, complejizando innecesariamente desde una segunda lectura las
caracteristicas del acto de habla, el cual ciertamente contiene su propia explicacion y
descripcion en la lengua de la comunidad de hablantes estudiada, en la que pueden o no
estar las categorias de analisis (SPEAKING) propias de la etnografia del habla.

El excesivo énfasis en la prescripcion cientifica y el desarrollo de un modelo formal
descriptivo de los eventos comunicativos en ocasiones hace perder el punto de referencia en
el cual se sitla, el que implica las consideraciones de construccion de realidad propia de la
lengua referencial al momento de realizar un estudio. En el caso del mapunzugun, la
observacion taxondémica, descriptiva y formal de los actos de habla realizado en el
excelente (y pionero) trabajo etnogréafico de Golluscio (2006) en ocasiones se aleja de las
definiciones de contenido de conformacion de vision de mundo linguistico propias de la
lengua, relegando la dimension epistemoldgica a un segundo lugar, lo que le quita
profundidad a las dimensiones de analisis que se pueden generar como elementos
constitutivos de realidad sociocultural.

Esto es particularmente visible en el Capitulo 3, “Ngellipun-Gejipun-camaruco:
gjecucion, acentos multiples y contactos en la constitucion de lo social”. La autora
comienza la introduccion sefialando que

“El ngellipun —GEJIPUN, en el Grafemario Ranguileo-, nombrado “rogativa” en

castellano, también Illamado nguillatun o llejipun —JEJIPUN, en el sistema

ortogréafico citado- e identificado en algunas comunidades de la Argentina y Chile
con el kamarikun o camaruco (en espafiol), es un ritual de caracter comunitario que
se ejecuta a lo largo del area mapuche, tanto en el Puel Mapu, al este de la cordillera
de los Andes, como en el Gula Mapu, al oeste. Se caracteriza, entre otras cosas, por
su riqueza de situaciones comunicativas y eventos de habla, por el papel central que
cumple la ejecucion de préacticas discursivas vernaculas en el desarrollo de la
ceremonia, por el uso obligado del mapunzugun y, finalmente, por su caracter
intraétnico, con exclusion manifiesta de los blancos en la mayor parte de los parajes

donde se realiza” (Golluscio, 2006: 68).

De acuerdo con esto, nguillatun, llejipun y kamarikun serian sindnimos, es decir, se
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referirian a un mismo tipo de accion social (rogativa) que puede ser comprendida dentro de
una misma categoria de andlisis. Sin embargo, ya en el glosario, si bien tanto el ngellipun
como el ngillatun son definidos como nombres de la rogativa comunitaria, el kamarikun es
entendido como “ceremonia comunitaria amplia” (Golluscio, 2006: 248).

Resulta dificil entender que “ceremonia comunitaria amplia” signifique o implique
las mismas concepciones que lo que se sefiala como ‘“ceremonia comunitaria”. El
kamarikun deberia, en este sentido, contener al ngillatun y al ngellipun, dentro del contexto
de “rogativa”, por lo que al menos el kamarikun constituye una dimension de analisis
diferente. Esto se ve refrendado por la cita a Mellico y Pereyra en el libro de Golluscio
(2006: 222), la cual sefiala que

“otra idea también generalizada a partir de estudios especializados que pretenden

dar cuenta de la existencia de “dialectos” al interior de la realidad lingiiistica de

nuestro pueblo [...] tiene relacién con los nombres que reciben las ceremonias

sagradas: wixaxipan, gijatun, jejipun, kamarikun, gijanmawun. Esto ha dado lugar a

sostener la existencia de diferencias dialectales entre los lugares donde se ha

escuchado usar un término u otro; sin embargo, cada uno de estos términos esta
expresando una ceremonia de caracteristicas diferentes, de acuerdo a las razones que
la motivan”.

En definitiva, Golluscio se refiere al ngillatun, al kamarikun o al jejipun de manera
indistinta, generando un andlisis alejado de la conformacién de mundo linguistico
mapunzugun, el cual, en cierta medida, no se encuentra como centro de los intereses de
conformacién del mundo linglistico dentro de la investigacion, sino que se expresa como
necesidad de categorizar desde el investigador las dimensiones de sentido de la lengua. El
significado no es importante, lo que prevalece es la formalizacion del mundo linguistico, a
partir de un sentido pre dado, interpretado desde una matriz que presupone orden antes que

sentido.

El relevar, en primer lugar, los procesos de socializacion por sobre los procesos de
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constitucion conceptual de estos implica un funcionar analitico en vacio que no permite la
emergencia de la realidad linguistica que, en este caso, es el mapunzugun.

Sin negar, como ya se sefiald, la calidad y el aporte en el estudio del mapunzugun
desarrollado desde la etnografia del habla, la preeminencia del andlisis situacional y su
categorizacion no favorece procesos de relevamiento de la lengua a partir de los esquemas
de distincion y de conformacion de mundo de la lengua. Un analisis descriptivo como el
sefialado, si bien enriquece el conocimiento que desde la academia se puede tener sobre la
lengua estudiada, relega a un segundo plano la voz de los hablantes, supeditdndola a la voz
del investigador y sus intereses.

En este contexto, el Relativismo Linguistico exige como concepcién tedrica una
radicalizacion de los puntos de vista de los posibles analisis de los distintos mundos
linglisticos existentes, proponiendo la igualdad entre las lenguas desde un plano ético. El
trabajo de la ciencia debe ser comprender que es una propuesta de conformacion,
descripcidn y andlisis de mundo particular cuya validez es esencialmente autorreferente.

Dentro de la linglistica, 0 mas especificamente la sociolinguistica y antropologia
linglistica, se debe partir de la premisa de la inexistencia de estas categorias en la mayoria
de las lenguas estudiadas. Se trata, por lo tanto, de una aproximacion invasiva en términos
epistemoldgicos, situada desde la concepcion de mundo de la linguistica; en este caso,
dentro del estudio de la relacion entre lenguaje, cultura y sociedad. Una aproximacion ética
no solamente debe entender la relevancia de la existencia de una multiplicidad de mundos
lingtisticos, sino que debe proponer un acercamiento al conocimiento de la lengua a partir
de las propuestas de construccion, visualizacion, percepcion, y comunicacion que esta
contiene desde si misma como consideracion explicativa primaria de sus procesos sociales

y culturales. Para esto se debe partir del reconocimiento, asumido por Whorf, de un mundo
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multicultural y multilinglistico, en el cual los “pequefios pueblos” y “las pequefias
lenguas”no deben ser solamente respetadas, sino valoradas (Fishman, 1982: 5).
Sin embargo, el valor de estas no debe ser asumida Unicamente como una
presentacion formal, adscrita al sistema comunicativo de la ciencia, es decir, de la lengua
dominante y minorizante, sino que debe ser establecida como un conjunto de relaciones
linguisticas que provocan la emergencia de un mundo que contiene sus propios modelos de
descripcion 'y comprension/comunicacion de la realidad. En definitiva, contiene sus
epistemologias, teorias y metodologias propias, las que deben ser reconocidas por la
linglistica como el fundamento de su estudio. Desde esta perspectiva, se pueden seguir al
menos dos caminos:
1. Construir desde y sobre la lengua las dimensiones de andlisis (socio)linglistico
que a la disciplina le parezcan relevantes y necesarias y/o

2. Ayudar en la construccion de una (socio)linguistica dentro de los contextos de
visién de mundo y accion social de una lengua determinada, a partir de los
intereses de los hablantes.

En el primer caso, por ejemplo, se podrian construir desde la lengua (en este caso el
mapunzugun) categorias descriptivas y taxonémicas de los actos de habla, proponer una
gramatica en mapunzugun, ya sea utilizando conceptos y palabras preexistentes o
proponiendo neologismos. En el segundo caso, se podria propender a la inmersion absoluta
de la linguistica en la lengua, desapareciendo como concepto etnocentrico y pasar a ser, Si
esto es posible, una categoria de analisis que autoobserva los procesos de despliegue del
mundo linguistico que la contiene y posibilita.

Resulta evidente que la propuesta de trabajo ofrecida en la presente tesis requiere de

un entramado tedrico que la haga posible. Para esto, se propone una lectura epistemolégica
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que permita el desarrollo de esta perspectiva, la cual se entronca en el concepto de vision de
mundo linglistico propio de la Etnolinglistica Cognitiva y los presupuestos de
construccion de realidad presentes en el Constructivismo Radical, enfocandose sobre todo
en la comprension de la lengua como una construccion autopoiética, es decir, que desde sus
propios limites y relaciones internas genera tanto su espacio de comprension de mundo
como su relacion con las posibilidades de conocimiento externo a este. En ambos casos, el
eje estd dado por la autorreferencia a la hora de construir una matriz relacional que en
términos de construccién de conocimientos se sustente, desde la sociolinglistica, en las
ofertas de comprension/comunicacion que cada lengua ofrece. En nuestro caso, se propone
como oferta teorica el desarrollo de la epistemologia del hablante y la epistemologia de la

lengua.

1.8 Epistemologia del hablante y epistemologia de la lengua

Una primera aproximacion a la epistemologia del hablante fue desarrollada dentro
del contexto de la revitalizacion lingiistica del mapunzugun (Teillier, 2013). Aqui, una
comunidad de hablantes consiste en la representacion de una experiencia de vida que
emerge dentro de un contexto historico, social, cultural, territorial y familiar que se
autosustenta en una epistemologia propia, es decir, que conoce a partir de sus limites, que
son las distinciones comunicadas desde una lengua. Este contexto puede ser macro 0 micro
en todas sus manifestaciones (territorial, parentesco, historico, instituciones, creencias,
etc.), por lo que sus limites son autogenerados y reconocidos por las posibilidades
organicas de constitucién de un grupo de hablantes de una lengua. Para el caso que nos

interesa, abogamos por una epistemologia local referida en sus criterios de validacion y
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operatividad a la observacion y comunicacion de mundo de una comunidad, expresada en
un conjunto compartido de vivencias en los distintos ambitos que conforman su mundo
social y cultural cuya expresion es el mapunzugun.

Estas vivencias son el trasfondo que da origen a la epistemologia del hablante. La
epistemologia del hablante se refiere al “empoderamiento”, entendido como la
“participacion y apropiacion activas que hacen los hablantes de las iniciativas y estrategias
que favorecen la posibilidad de fortalecer las lenguas y culturas amenazadas™ (Flores
Farfan, 2013: 38). Es la generacién y aplicacion activa de los conocimientos que una
comunidad se otorga y opera como politica de vitalizacion cultural y social a partir del uso
de su lengua en un &mbito vivencial determinado. Asume que es la comunidad de hablantes
la que desarrolla desde lo cotidiano el mundo lingtistico en el que habita y es este mundo
activo la esencia de la particularizacion del conocimiento y su operacionalidad concreta, a
fin de satisfacer sus necesidades de produccion y reproduccion cultural.

En este sentido, las intervenciones que se puedan realizar desde la academia en el
ambito de la vitalizacién o revitalizacion cultural y linguistica deben reconocer como
sustrato los mecanismos que la comunidad se quiera otorgar en términos epistemoldgicos y
metodologicos. La epistemologia del hablante debe generar metodologias propias de la
comunidad que, en términos concretos, se interviene a si misma a fin de potenciar su
identidad cultural y linglistica. La academia es un instrumento, dentro de muchos otros,
que la comunidad se da dentro de los procesos de vitalizacion que reconozca pertinentes.

La epistemologia del hablante implica la  realizacion  cultural
(comprension/comunicacion) en el contexto de una particular concepcion y vivencia de
mundo a través del uso de una lengua por parte de una comunidad. La concepcion de

mundo linguistico es la identidad colectiva (sociocultural) del hablante y es la base de las
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posibilidades operativas de la epistemologia del hablante. Las condiciones de validez son
esencialmente locales y autovalidadas. Desde estas se desarrolla un proceso de
interpelacion comunicativa/comprensiva que construye y define cognitivamente las
epistemologias del otro, estableciendo una valoracion contextual propia a partir de la
valoracion contextual del otro. En este sentido, la epistemologia del hablante debe ser
entendida como un intercambio reciproco de limites y definiciones cognitivas expresadas
linglisticamente. Para el caso que nos interesa, debe obedecer, en primer lugar, a un
reconocimiento de la relevancia monocultural del mapunzugun y, en segundo lugar, del
esparol de Chile.

Desde la epistemologia del hablante, las relaciones culturales son siempre
consistentes con una comprension comunicativa y comunitaria del mundo del hablante,
entendido como concepcidn reciproca, en igualdades cognitivas, del reconocimiento
contextual de la epistemologia de la otra comunidad de hablantes. Desde esta perspectiva,
se pueden desarrollar marcos de intervencién que reconozcan, valoren y faciliten la
emergencia de las propuestas monoculturales (y monolinguisticas) relacionadas con la
identidad cultural o, por ejemplo, la necesidad (o no) de revitalizacion de esta a partir de
propuestas de la comunidad de hablantes. De esta manera, los procesos de intervencion
pierden su eje unicultural, propiciando la emergencia de una multiplicidad de posibilidades
monoculturales de reconocimiento y autoreconocimiento que generan sus propios valores
de desarrollo y comprension identitaria. Solamente a partir del establecimiento de estas
propuestas es que se puede desarrollar un dialogo intercultural simétrico, no sujeto, al
menos de manera relevante, a un contexto de dominacion epistemoldgica. Se trata de
establecer la monoculturalidad como perspectiva de enlace con lo que, desde la academia,

se conoce como interculturalidad.
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En términos operativos (Teillier, 2013: 66), la epistemologia del hablante consiste
en la aplicacion de los siguientes principios:
1. El mundo que se pretende intervenir se constituye como posibilidad de

CONSenso comunicativo, es decir, de construccion de realidad social.

2. El uso de la lengua hace emerger la realidad social dentro de los limites de las

posibilidades de autocomprension que la constituyen como mundo (cultura).
3. Quien vivencia la lengua conoce el mundo de la lengua.

4. El mundo por intervenir es el mundo desde el hablante y no el mundo del

hablante.

Estableciendo una relacién entre la epistemologia del hablante y los procesos de
revitalizacion, el eje esta dado por la monoculturalidad, entendida como vision de mundo
lingtistico. Al ofrecer una lectura monocultural de revitalizacién linglistica, se propone, a
su vez, el empoderamiento del hablante dentro del proceso. Sin embargo, este
empoderamiento no resulta ser simbdlico, sino que responde al establecimiento de un
gjercicio factico que desde la comunidad genera y gestiona desde sus propios principios
culturales y linguisticos, epistemologias, metodologias y politicas de comprension y
vitalizacion de estos mismos principios. Nuevamente, aparece la recursividad presente en la
conformacién de una vision de mundo linguistico: la comprension y vitalizacion de una
vision de mundo lingistico solamente puede ser entendida a partir de los elementos que
este ponga a su disposicion con este fin.

El incorporar el concepto de epistemologia del hablante dentro de un entramado
tedrico mas amplio requiere de algunas especificaciones epistemologicas que le otorguen el

sentido que el concepto reclama. Para esto se requiere, dentro de la realizacion del presente
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trabajo de investigacion, establecer una relacion entre los distintos dominios conceptuales
que se encuentran en el centro de la perspectiva tedrica desarrollada. Asi, los principales
conceptos presentes en la conformacion de la epistemologia del hablante son: autopoiesis,
visién de mundo linguistico (Relativismo Linguistico) y hablante. En este contexto, las
caracteristicas del mundo linglistico se trasladan al campo de la lengua. Una lengua es un
mundo linguistico relacionado con una particular vision (la cual puede contener subvisiones
dependientes de las relaciones con ella y entre ellas), desarrollada por y desde una
comunidad de hablantes. Dicho de otro modo, una vision de mundo linglistico puede ser
una lengua, o en un sentido mas amplio siempre lo es, ya que toda construccion de realidad
es mediada linglisticamente y particularizada como expresion de comprension y
comunicacion de mundo por parte de los hablantes de la lengua.

En este mismo sentido, es decir, en la relacién entre lengua y vision de mundo, se
puede sefialar que ambos conceptos solo pueden emerger desde su capacidad autorrecursiva
de incorporar perspectivas de conocimiento y comunicacion que estén (sean) en la misma
lengua y por lo tanto dentro de la vision de mundo linglistico que esta hace posible. Lo
relevante no es tanto la importacion de expresiones, palabras o conceptos, y acciones desde
una lengua hacia la otra, sino la capacidad de esta de incorporarlos manteniendo sus propias
relaciones de produccion de sentido y, por lo tanto, de reproduccion de vision de mundo
linguistico.

El centro de una lengua es epistemolodgico, ya que es a partir de la construccion de
conocimientos y su forma de comunicarlos que la lengua obtiene su particularidad. Cada
lengua es un sistema autopoiético, diferenciado en menor o mayor medida de otras lenguas
desde su aparato comprensivo y comunicativo, que es siempre sociocultural, ejercido por

una comunidad de hablantes.
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La primera propuesta, en este sentido, es la propiedad autopoiética de produccion y
reproduccion de un mundo linguistico (o una lengua). En otras palabras, una vision de
mundo linguistico es un sistema autopoiético, es decir, organizado de manera tal que genera
desde sus propias y especificas relaciones de produccion los procesos que posibilitan su
emergencia como sistema, dentro de lo cual se encuentran también los procesos de
relaciones de produccion del sistema.

Segin Maturana y Varela (1973: 21 y sgtes.)?, las consecuencias de esta
organizacion son:

1. Los sistemas autopoiéticos son autbnomos: subordinan todos sus cambios a la

conservacion de su propia organizacion, independientemente de cuan profundas

sean las demas transformaciones que puedan sufrir durante el proceso.

2. Los sistemas autopoiéticos poseen individualidad; esto es, por medio de la
organizacion invariante de su organizacion conservan activamente una identidad

que no depende de sus interacciones con un observador.

3. Los sistemas autopoiéticos son definidos como unidades por, y sélo por, su
organizacion autopoiética: sus observaciones establecen sus propios limites en el

proceso de autopoiesis.

4. Los sistemas autopoiéticos no tienen entradas ni salidas. Pueden ser perturbados
por hechos externos, y experimentar cambios internos que compensen esas
perturbaciones. Si estas se repiten, el sistema puede pasar por series reiteradas

de cambios internos, que pueden ser 0 no los mismos. Sin embargo, cualquier

% Se ha cambiado la palabra “maquinas” por “sistemas”, ya que esto permite situar la autopoiesis dentro de una
comprension mas amplia.
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serie de cambios internos que se produzca estd siempre subordinada a la
conservacion del sistema, siendo esta condicion definitoria de los sistemas
autopoiéticos. Asi, toda relacion entre dichos cambios y la serie de
perturbaciones que podamos sefialar, pertenece al dominio en que se observa el

sistema, y no a su organizacion.

Veamos de qué manera las caracteristicas de un sistema autopoiético son aplicables

a la vision de mundo linguistico.

1. Los mundos linglisticos son auténomos, ya que los cambios que estos
pueden sufrir van a depender siempre de las caracteristicas de los elementos propios
que le permiten emerger como diferencia. Van a mantener su coherencia gramatical,
conceptual, de sentido, independientemente de los tipos de contextos linguisticos en

gue el mundo linglistico debe desenvolverse.

2. Los mundos linguisticos poseen individualidad, es decir, son siempre
distinguibles como tales, debido a que, a fin de mantener su identidad y su
diferencia con el resto, dependen de su organizacion comprensiva/comunicativa de
mundo, la que tiene sustento Unicamente en si misma, sin depender de las
observaciones de un tercer observador, extrafio al mundo linglistico. Sin embargo,
en este caso si puede ser modificado por un observador propio o interno, es decir,
que participa en la construccion de mundo linglistico, ya que el hablante del mundo

lingUistico es un elemento mas dentro de la conformacion autopoiética de este.
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3. El tercer punto no requiere de mayores aclaraciones: las observaciones que
un mundo linguistico realiza estdn siempre relacionadas con sus posibilidades de
constituirse en mundo mediante sus propios limites de desarrollo de mundo. En
otras palabras, sus hablantes establecen desde el mundo linguistico sus limites de

comprension/comunicacién, haciéndolo emerger como unidad de diferencia.

4. Los cambios que se puedan producir en una lengua o visién de mundo
linglistico dependen de su capacidad de generar respuestas a los estimulos externos,
a partir de las relaciones epistemolégicas que hagan posible su emergencia. Dicho
de otra manera, la organizacion de construccion de conocimientos propios Yy
delimitados por sus relaciones intrasistémicas debe ser capaz de asegurar la
permanencia de dicha organizacion epistemolégica del mundo lingistico, la que, de
otra manera, pierde su individualidad, desapareciendo como vision lingiistica de
mundo. Al trabajar las epistemologias del mapunzugun, desde, por ejemplo, el
espafol de Chile, las observaciones realizadas no seran posibles de incorporar al
mundo linglistico del mapunzugun mas que desde el uso del mapunzugun como
construccién linguistica de mundo. La organizacion del mapunzugun permanece
inalterable en sus componentes epistémicos, independientemente de las
observaciones que sobre €él se puedan hacer desde fuera de sus necesidades de

producciodn y reproduccion como lengua.

Una lengua es un sistema autopoiético debido fundamentalmente a su emergencia
como diferencia. En palabras de Luhmann (2002: 99) “... el sistema no es solamente una
unidad, sino una diferencia. La dificultad de esta disposicion tedrica estriba en poder

imaginar la unidad de dicha diferencia. Para poder ubicarlo, un sistema (unidad) necesita

77



ser distinguido. Por tanto, se trata de una paradoja: el sistema logra producir su propia
unidad en la medida en que lleva a efecto una diferencia”. Una lengua o visiéon de mundo
linglistico emerge como unidad de la diferencia en diversos aspectos (léxicos, fonéticos,
gramaticales, etc.), pero su sustento debe ser asumido desde las consecuencias
epistemoldgicas que la lengua plantea en términos de construccion de realidad. De otra
manera queda como un mero referente comunicativo sin distinciones propias, por lo que ya

se encuentra necesariamente asimilado a otra vision linguistica de mundo.

Los limites que establece una lengua, a fin de ser considerada como una propuesta de
conocimiento y orden de realidad (autocontenida por la lengua) implican su propia
exclusividad, de otra manera no podria emerger como diferencia. Si consideramos que
desde la perspectiva linglistica de mundo de la presente investigacion (en espafiol
académico) todas las lenguas contienen ciertos elementos estructurales en los diversos
planos propios de su constitucion (fonética, fonologia, seméantica, morfosintaxis, prosodia,
etc.), las diferencias son las caracteristicas asociadas a la construccion de mundo que estas
desde sus particularidades pueden desplegar. En otras palabras, o que permite establecer
las diferencias entre las lenguas se encuentra en los constructos epistemoldgicos que

particularizan el sentido y funcion de las estructuras lingtisticas que la hacen posible.

La unidad de la diferencia esta dada por los limites que la lengua construye como
vision de mundo. Esto es lo que Luhmann (2002: 100) denomina clausura operativa
(concepto proveniente de los trabajos de Maturana y Varela), la que “pretende establecer
que el sistema produce un tipo de operaciones exclusivas. En la terminologia de Spencer
Brown se diria que el sistema opera en el lado interno de la forma; produce operaciones

solo en el mismo y no en el otro lado de la forma. Pero el operar dentro del lado interno

78



(por tanto, en el sistema) y no en el entorno presupone que el entorno existe, que esta
puesto del otro lado de la forma”. Dicho de otra manera, toda lengua se diferencia de las
otras a partir de la exclusiva forma en que ordenan operativamente las diversas estructuras

linglisticas que esta tiene, a fin de generar su vision linglistica de mundo.

En el fondo, se trata de ordenar epistemolégicamente el entorno a partir del orden que
las relaciones entre los elementos que componen sistémicamente a la lengua se puedan dar
dentro de la flexibilidad de su constitucién como unidad. En este sentido, para la lengua no
existirian, a diferencia de lo planteado por Chomsky (2006: 102), “creencias
extralingliisticas concernientes al hablante”, sino, mas bien, estamos frente a una
recursividad en la cual el eje es la visibn de mundo linguistico, la que contiene,
posibilitando, a su entorno. Todo aquello que es considerado entorno de la lengua solo
puede ser reproducido en y desde la lengua, por lo que aquello que se presenta como
creencias extralinguisticas, asi como las situaciones de habla, Unicamente se pueden

desplegar linglisticamente, incluso, y sobre todo, al posibilitar la emergencia de su entorno.

Una lengua es un sistema autopoiético que desde las propias relaciones de los
elementos que lo componen se diferencia del entorno a partir de sus posibilidades de
otorgarse una unidad de sentido. La unidad de sentido es la emergencia de la vision
lingtistica de mundo que esta contiene en términos de sus presupuestos de construccion de
mundo, es decir, su epistemologia. La vision de mundo linglistico determina las
caracteristicas de su propia organizacién comprensivo/comunicativa al hacer emerger al

entorno desde su unidad de diferencia.

79



A simple vista, puede parecer que al hablar de epistemologia del hablante se esta
hablando a la vez de la epistemologia de la lengua. Si bien no hay epistemologia de la
lengua sin hablantes de esta, ambas acepciones, como se sefialo, estan en niveles de andlisis
diferentes. Un hablante de una lengua puede utilizar esta como un instrumento vehicular de
comunicacion, a partir de la visibn de mundo linglistico de otra lengua, o bien
desconociendo los principios epistemoldgicos de su propia lengua. En este caso, la lengua
ya no contaria con la posibilidad de desarrollar su unidad como diferencia, mas adn, si
consideramos que toda lengua requiere de un aparato generador de conocimiento. En este
caso, aquella que lo perdid, si es usada, deberia estar desarrollandose desde una vision de

mundo linguistico diferente.

Para los efectos que estamos relevando en el presente trabajo, la lengua estaria muerta
como visién de mundo linglistico, aun cuando siga desarrollandose como posibilidad
comunicativa particular. Por lo mismo, no resulta tan relevante, como se piensa desde la
revitalizacion linglistica, la cantidad de hablantes que una lengua posee, sino, mas bien, el
centro de su vitalidad es la mantencion por parte de estos hablantes de los principios
epistemoldgicos que esta requiere para emerger como sistema. Debido a esto, cuando se
hable de epistemologia del hablante, se debe entender que esta no necesariamente hace
referencia a la epistemologia de la lengua, sino que se puede situar en otros ambitos
discursivos, los que pueden ser emergencias comunicativas funcionales y no
necesariamente estar adscritas a la emergencia del sistema de la vision de mundo

lingUistico que esta contiene.

En el contexto del mapunzugun, esta perspectiva ha sido presentada de manera

indirecta en los Gltimos afios por una serie de articulos y libros que han sido escritos por
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academicos o profesionales mapunches en diversos ambitos. La intencion explicita de
incorporar la epistemologia, el conocimiento y el pensamiento mapunche dentro del
discurso académico es un primer y relevante intento de desarrollar una vision lingiistica
autopoiética que tenga como referente la lengua y sus hablantes como participes, no
solamente activos, sino centrales al momento de construir su historia, sus conocimientos y
darle un sentido genuino a la incorporacion del mundo sociocultural mapunche, que

autointerpreta desde la academia al mundo mapunzugun.

Si bien adn se esta lejos de la monoculturalidad (estamento deseado a la hora de
emprender trabajos que desarrollen la epistemologia de la lengua), el ambito del discurso
academico se ha visto interpelado desde el mapunzugun de manera activa, visibilizando un
discurso que habia sido ignorado por la perspectiva académica chilena (en este caso,
claramente monocultural), la que se centra en propuestas que lejos de activar los referentes
de construccién y comprension/comunicacion de mundo linglistico mapunzugun, lo
observan, construyen, critican y proponen desde un modelo de comprensién de mundo cuyo
fundamento en los dltimos 150 afios, mas alla de algunas buenas intenciones, ha tenido
como resultado el despojo socio/territorial y cultural del mundo mapunche. Dicho de otra
manera, la academia hasta el momento ha sido un elemento més de minorizaciéon e
invisibilizacién del mapunzugun como perspectiva de construccion y vivencia del mundo
que este contiene, limitdndose a analizar un mundo lingistico desde el eje de comprensién
de mundo colonizador y basado en caracteristicas profundas de asimilacién cultural, social
y politica. Es por esto que, como ya se sefiald, resulta muy enriquecedora la interpelacion
gue autores mapunches estan haciendo desde diferentes disciplinas al discurso académico

monolingue en espariol.
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Una primera aproximacion a la construccion de conocimientos mapunches proviene
desde la historia, y en particular por los articulos desarrollados en el libro ;...Escucha
Winka...! Cuatro ensayos de Historia Nacional Mapuche y un epilogo sobre el futuro
(Mariman, Caniuqueo, Millalen y Levil, 2006) y los diversos trabajos realizados al amparo
de la Comunidad de Historia Mapuche. Asi, en la Nota de Advertencia en “;...Escucha
Winka...!” se senala que “Historia Mapuche significa retomar nuestro pasado bajo nuestra
propia epistemologia y construir nuevos conocimientos a partir de nuestra cultura [...] Una
Historia involucra analizar cdmo se construye conocimiento desde lo mapuche, establecer
los puntos de convergencia y de antagonismos con otras formas de conocimiento, estudiar
la construccidn de conceptos y la operacionalizacion de estos, al mismo tiempo que se hace
la relacién lengua (mapunzugun) y construccion de conocimientos” (Mariman, Caniuqueo,

Millalen y Levil, 2006: 9).

En otra parte del libro, “Hacemos ver también que el uso no riguroso desde la
epistemologia mapuche de ciertos conceptos del mapuzungun por algunos estudiosos
winkas, los ha llevado a cometer errores de significado, distorsionando los resultados de sus

estudios en relacion a la sociedad mapuche y su cultura” (Millalen, 2006: 17 y 18).

Por su parte, la Comunidad de Historia Mapuche en el libro Ta ifi fijke xipa
rakizuameluwdiin, Historia, colonialismo y resistencia desde el pais Mapuche (2013: 20)

sefiala que

“...ejercer soberania epistemologica y préactica a través de nuestras autorias, a la vez
que generar espacios propios de difusion, resulta preponderante en la batalla
contemporanea por recuperar la agencia fisica, econdémica y espiritual de nuestro
pueblo en la “economia global del conocimiento”. Queremos situarnos alli —con
todas, y a pesar de nuestras contradicciones- por medio de la accion colectiva y
colaborativa, no bajo el prisma de una intteligentsia de tipo elitista ni del
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racionalismo de estirpe winka, sino desde esa comprension Mapuche en que el trabajo
del intelecto, el corazon y el cuerpo estan tan entrelazados, como los planos de la vida
individual, social y espiritual”.

Desarrollar conocimiento desde el mapunzugun implica no solamente un
posicionamiento del mundo linguistico de la lengua en la academia, sino que, ademas, y
sobre todo, se constituye en un proyecto de visibilizacion activa de la epistemologia y
conocimientos propios del mapunzugun, a fin de crear su propio proyecto académico, cuyo
fundamento es en gran medida descolonizador y profundamente reivindicativo. Escribir la
historia desde la vision de mundo mapunzugun es completamente diferente a hacerlo desde
el espafiol, sobre todo considerando la existencia activa de realizaciones, presupuestos,
propuestas y, sobretodo, rescatar la vivencialidad de la lengua. EI mapunzugun es una
lengua activa y viva que esta comenzando a generar su propio constructo epistemolégico a
la hora de contar su historia. Esto refiere a una vitalizacién no solo de la lengua en términos
de posicionamiento académico, sino del conjunto de dimensiones que constituyen el
conocimiento mapunche desde el mapunzugun, el cual se sitla activamente como nuevo

nicho expresivo de la lengua.

Otro ambito en el que se avizoran propuestas de construccion de una matriz
epistemoldgica del mapunzugun se encuentra dentro de las propuestas de educacion
intercultural desarrolladas por autores mapunches. En este caso, los trabajos desarrollados,
si bien plantean de manera explicita la necesidad de incorporar presupuestos
epistemoldgicos y metodoldgicos propios del mapunzugun, su fundamento se encuentra en
la racionalidad intelectual propia de la epistemologia cientifica. A modo de ejemplo: “Con
respecto al concepto de memoria social, esta investigacion se fundamenta en los trabajos

sobre memoria colectiva e individual de Halbwachs (1970), Le Goff (1991), Sabourin
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(1997), Montesperelli (2004) y Quilaqueo (1994 y 2005). Al respecto, se consideran los
siguientes aspectos de la memoria social mapuche: la continuidad y discontinuidad de los
valores educativos, las regularidades sociales, los cambios sociales y los problemas
conceptuales que supone la rearticulacion de los diversos hechos sociales una vez
descritos” (Quilaqueo, 2010: 67), es decir, la justificacién de la memoria social mapunche
no esta en si misma, como despliegue del mapunzugun, sino que su comprensién requiere

de Halbwachs, Le Goff, Sabourin, Montesperelli y Quilagueo.

Pese a esto, en paralelo se presenta un posicionamiento epistémico del mapunzugun
que llega incluso a la propuesta de una definicion de epistemologia: “Desde el punto de
vista del conocimiento mapuche, la epistemologia la definimos como konlinpa kimin,
donde: 1) kon: indica la accién de entrar, lograr un conocimiento nuevo o traer aquello que
esta en la memoria individual y social; 2) Un: terminacion verbal en primera persona, en
tiempo pasado; y 3) pa: particula que asevera la realizacion de la accién del verbo que le
precede. Por su parte: a) kim: refiere a aquello que es sabido, informacion, saber y
conocimiento; y 2) min: refiere al objeto del saber y del conocimiento” (Quilaqueo,

Fernandez y Quintriqueo, 2010; en Quintriqueo y Torres, 2013: 201).

También: “El modelo sociocultural zapinzugu es comparable con un modelo didactico
que tiene en cuenta el aspecto epistemologico de la cultura y la sociedad mapuche [...] En
los testimonios entregados por los kimches, el zapinzugu se refiere sobre el cuidado para
cultivar o construir conocimiento, asi como sobre el cuidado del cuerpo, la preocupacion
para criar a un animal, cultivar una planta y cuidar la naturaleza en general. La finalidad es
aprender y ensefiar sobre el estudio de una materia a partir de una situacion concreta”

(Quilagueo y Quintriqueo, 2007: 111). La meta en este caso esta dada por la incorporacion
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del conocimiento mapunche dentro de la educacion intercultural, a fin de generar un
curriculum escolar que contenga contenidos y metodologias de transmision de
conocimientos generados desde la estructuras socioculturales (y el conocimiento) propios

de los mapunche y del mapunzugun.

Sin embargo, como ya se sefiald, a esta postura académica se le puede criticar la
excesiva dependencia de los constructos explicativos propios de la racionalidad cientifica.
En mi opinién, el eje deberia estar en la autojustificacion desde el mapunzugun de la
necesidad de incorporar sus epistemologias, a fin de desarrollar un verdadero dialogo
intercultural y generar conocimientos y acciones propios del mundo linguistico que las
contiene, por lo que su relacion con los aspectos curriculares dentro de la educacion formal

deberia ser predominante antes que necesariamente igualitaria.

Por ultimo, si bien de manera muy incipiente y sin encontrarse en el centro de la
oferta de conocimiento, aparece un posicionamiento de los alcances filoséficos del
mapunzugun, enfocado fundamentalmente en ensefiar -dentro de la formacion profesional
de distintas disciplinas que de una u otra manera se encuentran en el &mbito del mundo
mapunche- la necesidad de conocer los presupuestos de observacion y comprension de este:

“Ello nos permite asumir el mundo mapuche desde nuestras propias voces Yy
miradas, ensefiar a los alumnos taifi kisu inarumen (nuestra cultura o nuestras
formas de mirar el mundo). Ensefiar o transmitir nuestros conocimientos
ancestrales a los estudiantes significa dotarlos de herramientas para que al egresar
de la universidad cuenten con lo minimo exigible para interactuar con poblacion
mapuche, lo que nos parece la mejor manera de aportar a nuestro pueblo:
profesionales de distintas disciplinas que manejen en parte la estructura vital de la
cultura mapuche y de esa manera cometan la menor cantidad de errores a la hora
de propiciar algan tipo de iniciativa al interior de las comunidades mapuche”
(Marileo y Salas, 2011: 126).
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Es en este contexto que se sitla la presente tesis, por lo que su esencia tedrica
consiste en una propuesta de epistemologia del mapunzugun mediante la lectura e
interpretacion hermenéutica de discursos de hablantes de la lengua. La intencion
fundamental es proponer, a modo de discusion critica, distintos conceptos presentes en el
mapunzugun y que de acuerdo a la lectura de los datos realizada nos remiten a una serie de
categorias que en su conjunto permiten construir un bosquejo de la epistemologia de la
lengua mapunche. Se trata de visibilizar desde los hablantes las caracteristicas de la vision
de mundo linguistico del mapunzugun, centrando en su despliegue linguistico la base de la
construccion de su propuesta de mundo. Ahora, si bien la traduccion interpretativa fue
realizada con la ayuda de un hablante competente de la lengua, al no ser el autor de la tesis
hablante del mapunzugun, el analisis del corpus discursivo estd mediado por su propio
mundo linglistico. Sin embargo, la lectura y analisis de las entrevistas, a fin de servir a los
presupuestos éticos y epistemoldgicos del presente trabajo, requiere de una inmersion en la
construccion del mundo linguistico, por lo que sus presupuestos de construccién de mundo
deben ser necesariamente asumidos desde una perspectiva monocultural. Solamente de esta
manera es que puede desplegarse en total libertad el mundo lingiistico que el mapunzugun
contiene, atenuando, a medida que se avanza en el trabajo, toda referencia o cita

proveniente del mundo linglistico académico.
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2. Objetivos
A partir de las propuestas teoricas presentadas, se desarrollaron los siguientes

objetivos:

2.1 Objetivo general
Relevar algunas bases epistemoldgicas prominentes del mapunzugun desde el

discurso de sus hablantes.

2.2 Objetivos especificos

1) Proponer los conceptos “epistemologia del hablante” y “epistemologia de la lengua”.

2) Desarrollar los conceptos “epistemologia del hablante” y “epistemologia de la lengua”.
3) Establecer las categorias conceptuales de construccion de vision de mundo mapunzugun.
4) Analizar las categorias conceptuales de construccion de visién de mundo mapunzugun.
5) Presentar una discusién sobre los procesos de revitalizacion y de politicas lingisticas.

6) Relevar las principales caracteristicas que debiera tener un programa de revitalizacion

basado en la epistemologia de la lengua.
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3. Metodologia

Dadas las caracteristicas del presente proyecto de investigacion, basado
fundamentalmente en la recreacién discursiva de procesos simbolicos de construccién de
sentido, epistemoldgicamente se situa dentro del paradigma de la investigacion cualitativa.
Si bien de acuerdo con lo sefialado por Hernandez, Ferndndez y Baptista (2003: 10) tanto
las investigaciones cuantitativas como cualitativas en Ciencias Sociales poseen las mismas
funciones investigativas, a saber, a) Llevan a cabo observacion y evaluacion de fendmenos,
b) Establecen suposiciones o ideas como consecuencia de la observaciéon y evaluacion
realizadas, c¢) Prueban y demuestran el grado en que las suposiciones o ideas tienen
fundamento, d) Revisan tales suposiciones o ideas sobre la base de las pruebas o del
analisis, e) Proponen nuevas observaciones y evaluaciones para esclarecer, modificar,
cimentar y/o fundamentar las suposiciones e ideas, 0 incluso para generar otras, sus
diferencias se encuentran situadas fundamentalmente por la forma de apropiacion de la
realidad a investigar, en tanto despliegue de herramientas interpretativas y de recoleccion
de datos.

Asi, la metodologia cuantitativa utiliza “la recoleccion y el analisis de datos para
contestar preguntas de investigacion y probar hipotesis establecidas previamente, y confia
en la medicion numérica, el conteo y frecuentemente en el uso de la estadistica para
establecer con exactitud patrones de comportamiento en una poblacion”, mientras que la
investigacion cualitativa “consiste en “reconstruir” la realidad, tal y como la observan los
actores de un sistema social previamente definido” (Hernandez, Fernandez y Baptista
(2003: 10). Para Taylor y Bogdan (1992: 18), la metodologia cualitativa se refiere en su
sentido mas amplio a la investigacion que produce datos descriptivos: las propias palabras

de las personas, habladas o escritas, y la conducta observable. Es, en definitiva, una forma
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de encarar el mundo de manera empirica a partir del andlisis de datos textuales en tanto
relacion intersubjetiva, ya sea en el &mbito de las acciones comunicativas o la realizacion
de acciones enmarcadas en el discurso por parte de los sujetos sistematizados como
muestra.

En este sentido, una de las premisas del enfoque cualitativo es que la realidad se
encuentra sustentada socialmente, es decir, construida a partir de relaciones intersubjetivas
cuya complejidad de sentido solo puede ser aprehendida haciendo uso del lenguaje (analisis
de textos), no tan solo como herramienta explicativa de dicha realidad, sino como elemento
basal en la conformacion de la misma. De esta manera, es el analisis del discurso obtenido
en tanto dato textual el que da cuenta de las caracteristicas del fendmeno a investigar, a
partir de la recreacion de sentido que le otorga el investigador; de modo que se sacrifica el
concepto de objetividad en su acepcion clasica y se ordena propositiva e
intersubjetivamente (investigador - datos textuales) dentro de un contexto descriptivo cuya
representacion esta validada por un proceso metodoldgico de explicacion.

Este disefio metodologico “es abierto, tanto en lo que concierne a la seleccion de
participantes-actuantes en la produccién del contexto situacional, asi como en lo que
concierne a la interpretacion y analisis, ya que tanto la interpretacion como el anélisis se
conjugan en el investigador (en tanto sujeto de la investigacion), que es quien integra lo que
se dice y quién lo dice” (Conde, 2007: 77). De esta manera, es en las distinciones que el
observador realiza sobre el tema a investigar que la informacion adquiere significado y
sentido, “dado que la unidad del proceso de investigacion, en Gltima instancia no esta ni en
la teoria ni en la técnica -ni en la articulacion de ambas-, sino en el investigador mismo”.
(Conde, 2007: 77). Es por esta flexibilidad que el investigador cualitativo debe otorgar a la

investigacion de un cuerpo teorico-metodologico cuyo centro estd en la validez de la
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investigacion, asegurando un estrecho ajuste entre los datos y lo que los sujetos realmente
dicen y hacen. De esta manera los métodos cualitativos nos permiten permanecer proximos

al mundo empirico (Taylor y Bogdan 1992: 21).

3.1 Instrumentos de recoleccion de datos y sesiones de entrevista

Dentro del proceso de planificacion del trabajo de campo, en particular el aspecto
relacionado con la recoleccion de datos, se pretendia en primera instancia realizar
entrevistas en profundidad focalizadas y semidirigidas, a fin de lograr un discurso
intencionado desde los intereses del investigador. Esto permitiria centrar el discurso en
aquellos aspectos que, de acuerdo con los alcances de la investigacion se consideraran
pertinentes. Para esto se prepard una malla tematica y una pauta de entrevista, las que, sin
embargo, al momento de la realizacion de las entrevistas perdieron su sentido, ya que los
entrevistados se mantenian dentro de sus propios estandares de relevancia tematica y de
construccion de discurso. Esto se puede deber al hecho de que al ser las entrevistas
realizadas en mapunzugun la dindmica conversacional de la lengua aflord, manteniendo y
desplegando sus propios principios retéricos, relegando a un segundo plano las estructuras
discursivas de obtencion de informacion desplegada desde la investigacion.

En este contexto, lo que solicitaban los informantes dentro del despliegue del
proceso de obtencion de informacion era esencialmente la propuesta de un tema (zugu), o
mas bien un buen zugu, a partir del cual la conversacion se desarrollara, siguiendo los
intereses de los entrevistados antes que los del entrevistador. Asi, el zugu ofrecido fue la
conformacién del conocimiento desde y en el mapunzugun, tema que tuvo una muy buena

acogida por parte de los entrevistados. Si bien se puede pensar que la emergencia del zugu

90



planteado (conformacion de conocimiento desde el mapuzungun) puede resultar complejo
de entender y calibrar, esto puede ser cierto si la interpelacion comunicativa a los hablantes
del mapunzugun se realiza desde el espafiol y sus condicionamientos de complejidad, pero
si es hecha desde el mapunzugun (como lo evidencian las entrevistas realizadas) la
complejidad ya no es tal, sino que se ve asumida de manera natural dentro del proceso
discursivo asociado al zugu ofrecido®. Es por esto que las entrevistas fluyeron mas bien
como una conversacion, en algunos casos como un largo mondlogo, en otros, sobretodo en
la entrevista grupal, en una exposicion colectiva, formal, de opiniones e informacion
referidas al tema planteado antes que dentro de una matriz comprensiva/comunicativa
basada en la dindmica metodoldgica de pregunta/respuesta. En este aspecto, se debe dejar
constancia que la participacién del entrevistador fue minima, ya que quienes desarrollaron
el discurso lo hicieron desde sus propios intereses y siguiendo la l6gica de la conversacion
en mapunzugun.

En este sentido, no se cumpli6 estrictamente el precepto asociado a la entrevista, el
que sefiala que esta se encuentra “fuertemente influenciada por las caracteristicas
personales del entrevistador”, para pasar mas bien a ser entendida como “un texto
negociado” (Vargas, 2012: 121), en cuya realizacion se produjo un empoderamiento
efectivo de los intereses tematicos y de estructura del discurso por parte de los

entrevistados. Se puede sefialar que, en rigor, no se realizé una entrevista no dirigida ni

® Las dificultades de comprensién de los temas propuestos dentro de una investigacion basada en la
epistemologia de la lengua no deben considerar a priori criterios académicos de clasificacion sociocultural
de los hablantes (por ejemplo y sobretodo, considerar el nivel de educacion formal del entrevistado como
indicador de capacidad comprensiva). Mas bien se debe presuponer que los hablantes
epistemoldgicamente competentes (siempre reconocidos por la comunidad) se pueden hacer cargo de
asimilar, y por lo tanto responder, desde una traduccion compleja, cualquier pregunta atingente que la
academia le pudiera realizar.
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tampoco una entrevista grupal, sino que se otorg6é un espacio conversacional temético del
cual se apodero la estructura discursiva del mapunzugun.

En todo caso, y a fin de establecer el proceso de recoleccion de datos dentro del
paradigma cualitativo, se realizaron tres entrevistas individuales y una grupal, en la que
participaron tres entrevistados. En relacion con los alcances de la entrevista en profundidad
como instrumento de recoleccion de datos, “esta no se entiende sin los modelos de
entrevista etnografica (esto es, las formas de conversacion ligadas al estudio de casos
etnogréfico, al trabajo de campo cualitativo) y de entrevista biogréafica (las formas de
entrevista relacionadas con el estudio de casos biogréfico, las historias de vida, los relatos
biograficos de todo tipo)” (Valles, 2007: 29).

Resulta interesante hacer notar el hecho de que los instrumentos de recoleccion de
datos, generados en gran medida por los entrevistados, cumplen con ambas condiciones, es
decir, es una entrevista etnografica en profundidad tanto como una historia de vida. En
definitiva, tal como se desprende desde el analisis de datos, el instrumento, al ser
desarrollado desde la légica de construccion de discurso del mapunzugun, emergiéo como
niixam, es decir, como una organizacion reflexiva del discurso mapunzugun, dejando de
responder a definiciones metodologicas académicas para situarse dentro de un
ordenamiento discursivo propio (ver niixam como categoria epistemolégica, pagina 131).

Dentro de la misma ldgica, la entrevista grupal puede ser sefialada como
un trawdn, lo que implicaria una reunion, una junta de personas (Augusta, 1996[1916]:
228); en este caso, en relacion al zugu ofrecido desde el interés de la investigacion. En
términos metodoldgicos, los instrumentos de recoleccion de datos fueron desarrollados por
los entrevistados tanto en su estructura como en su grado de formalizacion, generando de

esta manera un acercamiento al desarrollo conversacional tematico desde la lengua
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investigada, situacién por lo deméas en consonancia con los intereses tedricos de la presente
investigacion. En este contexto, se destaca la interpelacién desde el mapunzugun de la
construccion de légicas discursivo/indagativas lo que permite la asimilacion metodoldgica
de los presupuestos de recoleccion de datos propios de la academia por parte de las
metodologias propias de la comunidad de hablantes “investigada”. Asi, el proceso de
recoleccion de datos, en este caso la construccion de instrumentos, deja de basarse en el eje
academico, lo que facilitaria, de manera relevante, la obtencién de informacion al situarse
en la logica indagativa del mapunzugun: no se realiza una entrevista etnogréafica (y/o de
vida) en profundidad, sino que emerge un niixam, asi como tampoco se realiza una entrevista
grupal, sino un trawn.

En otro &mbito, la recoleccion de informacion estaba generalmente antecedida por
un largo proceso de presentacion personal, acompafiado de un discurso en el que se
explicitaban los temas de interés y las intenciones de la investigacion, sus alcances y
aportes para los hablantes. Una vez que quedaba claro el alcance y los productos esperados
de la investigacion y se lograba un consenso referente a la relevancia tematica y el aporte a
la comunidad, se procedia a realizar las entrevistas. En el caso de la entrevista grupal, esto
resultd ser una exigencia, ya que los informantes se negaban a participar del trabajo, a
menos que resultara relevante para ellos, siguiendo con la l6gica del empoderamiento.

A modo de comentario, se debe sefialar que esto fue mucho mas visible en las
entrevistas realizadas en Lumaco, antes que las desarrolladas en Padre Las Casas, las que
obedecieron en mayor medida a la logica de la pregunta/respuesta, y se trabajo
esencialmente a partir de informantes claves seleccionados previamente por un miembro de

la comunidad.
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Por otra parte, si bien el hecho de que el invesigador no sea un hablante de la lengua
puede ser visto como una limitacién cognitiva y comunicativa (y de hecho lo es), esta
resulta ser secundaria dentro de los presupuestos epistemolégicos Yy tedricos de la presente
investigacion, ya que, independientemente de la competencia comunicativa y cultural del
autor, resulta indispensable la incorporacion de un hablante nativo competente a la hora de
analizar los datos, tal como se sefiala en el punto referido a la traduccion hermenéutica. En
este contexto, resulta relevante sefialar que, de manera general, la distincion entre
investigaciones etic o emic como cuestionamientos y propuestas tedrico/metodologicas,
escapan a los alcances de la presente investigacion, la que asume que toda investigacion
academica es esencial e inevitablemente etic, ya que por mucho que el investigador
participe y actué dentro de la vision de mundo linglistico de la lengua investigada (en este
caso el mapunzugun), al momento de referirse académicamente a esta debe dejar de lado,
necesariamente, las categorias conceptuales no académicas. Esto es asi debido, como se
sefialo, a las caracteristicas autopoiéticos que cada lengua posee.

En Gltimo término, se debe sefialar que las entrevistas fueron realizadas por Rodrigo
Becerra (Lumaco) y Gabriel Llanquinao (Padre Las Casas), ya que era necesario que estas
se llevaran a cabo por hablantes competentes de la lengua. La participacion del investigador
en esta etapa consistio fundamentalmente en realizar la presentacion del trabajo y sus
alcances, dentro de una conversacion previa a la realizacion de las entrevistas en el

contexto metodoldgico ya referido.
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3.2 Configuracion de la muestra (participantes)

En los estudios cualitativos, la “muestra no se selecciona, se configura, es decir, se
va estructurando a través de las diferentes etapas de la recoleccion de datos [...] lo que se
busca en este tipo de estudios es una representatividad cultural, es decir, se espera
comprender los patrones culturales en torno a los cuales se estructuran los comportamientos
y se atribuye sentido a la situacion bajo estudio” (Bonilla-Castro y Rodriguez, 2000: 134).
La representatividad cultural, en el caso que nos interesa, esta relacionada con entrevistar a
personas que entre los hablantes son sefialados como personas que “saben”, es decir, que
son hablantes competentes del mapunzugun y que conocen las dimensiones de
conformacién de conocimiento mapunche. En este sentido, el disefio muestral fue de tipo
intencional, al cual se reconoce como el tipo de muestreo generalmente utilizado, al menos
en los comienzos de la obtencion de datos, dentro de una investigacion cualitativa y tiene
que ver con que se “contactan personas y grupos representativos de la comunidad que se
crea estan en condiciones de procurar la mayor cantidad de informacién, con quienes se
revisara la relevancia de los temas a incluir en las siguientes entrevistas” (Bonilla-Castro y
Rodriguez, 2000: 138).

El contacto formal en Lumaco fue un profesor mapunche de educacion intercultural
bilingle; sin embargo, una entrevista se realizO de acuerdo a informes de lugarefios
mapunches, quienes recomendaron visitar a una machi. Por otra parte, el muestreo
intencional continGa con un muestreo de bola de nieve (también llamado “muestreo en
cadena”, o “de avalancha”), el que consiste en pedir a los informantes que recomienden a
posibles participantes gracias a la presentacion que hace el sujeto ya incluido en el

proyecto, por lo que resulta mas facil establecer una relacion de confianza con los nuevos
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participantes y también permite acceder a personas dificiles de identificar (Martin-Crespo y
Salamanca, 2007: 2).

Asi, la muestra quedd conformada por seis hablantes competentes del mapunzugun,
reconocidos por la misma comunidad, de los cuales cinco fueron entrevistados en el sector
de Lumaco (tres dentro de la entrevista grupal o traw(n); y uno, en el sector de Padre Las

Casas, ambas localidades ubicadas en la Region de la Araucania.

Identificacion de los informantes

Lumaco Padre Las Casas

P. C., 75 afos. L. L., 60 afos.

A.P., 25 afos.

A. H., 23 afios.

N.N 1.

N.N 27,

Dentro del proceso de identificacion de los informantes no se consideraron variables
sociales (nivel educacional, género, clase social, etc), ya que los presupuestos
epistemoldgicos de la presente investigacion asumen a estas como categorias de
encasillamiento propias de una mirada académica a priori. Lo que se busco, en este

contexto, es la pertinencia de los entrevistados, asociada a los objetivos de la investigacion.

* Los entrevistados N.N (1 y 2) no consideraron necesaria su identificacion.
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3.3 Procedimiento, transcripcion de las entrevistas y andlisis de los datos

A fin de responder de la manera méas adecuada a los requerimientos del objetivo de
estudio (relevar las caracteristicas centrales de la epistemologia del mapunzugun), se
realizd un trabajo de doble lectura de los datos, comenzando con una traduccion
hermenéutica de las entrevistas en mapunzugun, para luego desarrollar categorias
conceptuales dentro del contexto del Anélisis de Contenido. Estas categorias fueron
agrupadas en forma de nodos, utilizando el programa de analisis de datos cualitativos Qsr
Nvivo10.

Por otra parte, la transcripcion del audio de las entrevistas en mapunzugun fue
realizada por Fresia Mellico, Profesora de Mapunzugun, autora del libro “Folil
Mapunzugun” y participante activa como informante en el libro de Golluscio (2006). Esto
permitid asegurar la fiabilidad del proceso de transcripcion, ya que se trata de una hablante
altamente competente en el mapunzugun, por lo que la validez de la transcripcion se ve
debidamente resguardada.

Uno de los principales problemas que el mapunzugun ha tenido dentro de sus
procesos de estandarizacidn tiene que ver con la falta de un consenso con respecto al uso de
un grafemario unico. Esta discusion escapa en gran medida al ambito académico y se
encuentra ideoldgicamente situada en términos de la existencia de distintas facciones y
grupos que han propuesto sus modelos como los mas adecuados, sin ain llegar a un
acuerdo. Asi, Mariano (2009), Lagos y cols. (2009) sefialan la existencia en circulacion en
el mundo mapunche de, al menos, cuatro alfabetos o grafemarios distintos:

a) Alfabeto Mapuche Unificado o Académico
b) Grafemario de Anselmo Raguileo

c¢) Grafemario Aziimchefe
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d) Alfabeto de la Comision Linguistica Mapuche Metropolitana

A estos se le suma el Wirilzugunwe, el cual es propuesto por la Universidad
Catdlica de Temuco. El uso de un grafemario u otro no implica entonces mas que
preferencias subjetivas asociadas a los intereses de una u otra comunidad, ya sea académica
0 mapunche. Escapa a los intereses de esta tesis discutir la pertinencia o no del uso de uno u

otro, entendiendo que esto pasa por intereses politicos antes que de contenido.

3.3.1 Traduccion hermenéutica

Una primera aproximacion a los textos en el marco del proceso de analisis de datos
se realizo a partir de la traduccion hermenéutica de las entrevistas. El fundamento de esta es
entender que “la tarea del traductor no va de la palabra a la oracion, y de alli al texto, sino
que impregnandose del espiritu de una cultura, el traductor vuelve a descender al texto, a la
oracion y a la palabra” (Vifioles, 2013: 3). El sentido del texto no radica solamente en si
mismo como hecho discursivo, sino que se encuentra fuertemente relacionado con la
cultura que lo genera. Traducir un texto requiere vivenciar la cultura en su expresion
simbolica, por lo que traducir un texto implica también traducir actos sociales. Se requiere
comprender a un “yo” que esta presente socioculturalmente en el texto. El traducir un texto
requiere la inmersién del traductor en el mundo sociocultural que el texto contiene, por lo
gue se encuentra situado en tres dimensiones: el texto, la historia y la accion: “Un texto no
es una entidad cerrada sobre si misma, es la proyeccion de un nuevo universo distinto de
aquel en el cual vivimos. Apropiarse de una obra por la lectura es desplegar el horizonte

implicito del mundo que envuelve las acciones, los personajes, los acontecimientos de la
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historia narrada. El resultado es que el lector pertenece a la vez al horizonte de experiencia
de la obra imaginativamente y al horizonte de su accion, realmente.” (Ricoer, 2006: 15).

Pero también esta el “yo” del lector, el cual, a su vez, se encuentra inmerso
socioculturalmente en la traduccion o interpretacion del texto, por lo que la lectura que
realice estard condicionada por la epistemologia de la lengua a través de la cual comprende
el mundo. La cerradura operativa de las lenguas si bien asegura la produccion vy
reproduccion de estas, dificulta el proceso de traduccion, al requerir para su emergencia de
procesos de comprension cuyo fundamento es un texto que recoge comprensiones propias
contenidas en lo que Heiddeger llamo la “cosa en el texto”.

De acuerdo con Lulo (2002:185), “Siempre aventuramos —proyectamos — un
significado, pero siempre debemos revisarlo porque el texto no se deja imponer porque si
un significado, hay algo en el texto que resiste la arbitrariedad del intérprete”. Asi, la
finalidad de la hermenéutica es desarrollar procesos de comprension que refieran al texto en
el sentido de la superacién de la dualidad entre sujeto y objeto, como propuesta
metodoldgica, ya que el texto contiene ambas acepciones: es un objeto que contiene el ser
de un sujeto. La separacion entre ambos conceptos se ve modificada por la union entre
estos que la interpretacion desarrolla:

“Si consideramos el verdadero alcance que posee el concepto de «comprensiony

en funcion de su uso linguistico, observaremos que la expresion «circulo

hermenéutico» sugiere en realidad la estructura del ser-en-el-mundo, es decir, la

superacion de la escision entre sujeto y objeto en la analitica transcendental del
ser-ahi llevada a cabo por Heidegger. Igual que el que sabe usar una herramienta

no la convierte en objeto, sino que trabaja con ella, asi el comprender, que

permite al «ser-ahi» conocerse en su ser y en su mundo, no es una conducta

relacionada con determinados objetos de conocimiento, sino que es su propio

ser-en-el-mundo” (Gadamer, 1998: 320).

Una traduccién hermenéutica implica interpretar un mundo que ya se encuentra

autointerpretado. Se trata, entonces, de una perspectiva circular: se debe comprender una
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comprension, cada una de las cuales esta situada en un mundo linglistico diferente. Sin
embargo, existe una fuerte relacion entre el texto y la interpretacion, ya que cualquier
lectura presupone, en su misma realizacion, una interpretacion, comprensiva o no, de la
realidad que contiene: “La estrecha correlacién que existe entre el texto y la interpretacion
resulta evidente si tenemos en cuenta que ni siquiera un texto tradicional es siempre una
realidad dada previamente a la interpretacion. Es frecuente que sea la interpretacion la que
conduzca a la creacion critica del texto. El esclarecimiento de esta relacion interna entre la
interpretacion y el texto constituye un avance metodolégico” (Gadamer, 1998: 321).

En este sentido, el texto es una creacion del proceso de interpretacion, por lo que la
comprension de aquel estd supeditada a las caracteristicas y alcances de esta. Sin embargo,
el texto a su vez contiene implicita y explicitamente las intenciones discursivas referentes a
la comprension que tiene el autor en relacion con la tematica del discurso textual. Debido a
esto, la comprension nunca es completa, ya que estd mediada por la interpretacion:
“Cuando acufié la frase «el ser que puede ser comprendido es lenguaje», ésta dejaba
sobreentender que lo que es nunca se puede comprender del todo. Deja sobreentender esto
porque lo mentado por un lenguaje rebasa siempre aquello que se expresa. Lo que viene al
lenguaje permanece como aquello que debe ser comprendido, pero sin duda es siempre
captado, verificado como algo” (Gadamer, 1998: 323).

Asi, la traduccion realizada dentro del presente trabajo pretende, en primera
instancia, ampliar la comprension de los textos, entendiendo que al comprender estos
también se esta comprendiendo los presupuestos de contenido, la lengua, en el que estos se
encuentran ubicados. Debido a esto, la traduccion no se entendié como un proceso
diferenciado o una primera etapa dentro del proceso de analisis de datos, sino que se

encuentra situado como eje del proceso de reconstruccion de sentido de los esquemas de
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distincion (o posibilidades de comprension de mundo) de los hablantes, por lo que
constituye el centro del proceso de andlisis de datos. Es a partir de este que se generaran las
categorias de andlisis situadas en el &mbito del analisis de contenido como segunda
perspectiva de resolucién metodoldgica.

Al tratarse del relevamiento de los esquemas de conocimiento y comprension de
mundo comunicados en una lengua, en este caso el mapunzugun, la traduccién requiere de
un alto nivel de competencia en la lengua o, de acuerdo con lo presentado, de un
conocimiento de la epistemologia de esta. Es por esto que la traduccion fue realizada en un
contexto de didlogo con un hablante competente de la lengua, Gabriel Llanquinao, docente
de la Universidad Catélica de Temuco y estudiante del Programa de Doctorado en
Linguistica de la Universidad de Concepcién, quien posee un conocimiento dual, en el
sentido de tener al mapunzugun como su lengua madre (y por lo tanto formativa), y a la vez
una alta competencia en el espafiol. Esto permitio que se desarrollara de manera relevante
la presencia de la dinamica explicacion/comprension, permitiendo elucidar una serie de
consideraciones que de otra manera no habria sido posible.

La idea es favorecer el proceso de comprension, el que va mas alla de la lectura y la
traduccion literal de los textos, encontrandose mas bien situada en el ambito de acercar la
comprension desde una lengua, de los fundamentos epistemologicos de la otra, proceso
mediatizado por la vivencia social del proceso de traduccién, o una segunda interpretacion
dada desde una lectura académica pertinente. Es de esperar que esta metodologia
contribuya a aminorar la distancia propia de los procesos de traduccién o interpretacion, a
fin de que la traduccién se acerque lo mas posible -sin dejar de mantener una cierta

distancia, inevitable por lo demas, en el didlogo entre mundos linguisticos diferentes- a los
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intereses discursivos de construccién de mundo de los entrevistados®.

3.3.2 Analisis de Contenido

A fin de ordenar en términos descriptivos el texto producido por la traduccion
hermenéutica, se desarroll6 como segunda instancia de analisis de datos el Andlisis de
Contenido. Este consiste en un conjunto de técnicas de andlisis de comunicaciones
tendientes a obtener indicadores (cuantitativos o0 no) por procedimientos sistematicos y
objetivos de descripcion del contenido de los mensajes, permitiendo la inferencia de
conocimientos relativos a las condiciones de produccion/recepcion (variables inferidas) de
estos mensajes (Bardin, 2002: 32). En otra definicion, se sefiala al analisis de contenido
como “una técnica de investigacion destinada a formular, a partir de ciertos datos,
inferencias reproducibles y validas que puedan aplicarse a su contexto” (Krippendorff,
1990: 28).

Si bien el Andlisis de Contenido (AC) puede ser entendido como una teoria
interpretativa, dicha interpretacion se encuentra en un proceso de coemergencia y
afectacion mutua con la teoria analitica que es propio de este. De esta manera, a diferencia
de las teorias interpretativas fuertes (por ejemplo, la hermenéutica), cuya relacion de
construccion de la realidad investigada esta dada por una dindmica texto-interpretacion, en
el caso del AC esta dindmica esta constituida por la relacion texto-analisis-interpretacion,
aumentando el rigor metodoldgico (Navarro y Diaz, 2007: 181). Dentro de la definicion de

AC de Navarro y Diaz (2007), este consistiria en un conjunto de procedimientos que tiene

% Dentro del proceso de traduccién hermenéutica se opté por dejar entre paréntesis recto, en la versién en espafiol, los
comentarios realizados en el proceso de traduccion, a fin de enriquecer la comprension del texto en mapuzungun.
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como objetivo la produccién de un meta-texto analitico en el que se representa el corpus
textual de manera transformada. Este meta-texto es un producto del investigador, a
diferencia del corpus, pero debe ser interpretado conjuntamente con éste. En este sentido, el
AC se sitla como un cuerpo tedrico-metodoldgico con un alto grado de rigurosidad, a la
hora de realizar el analisis de datos, el que queda sujeto a una serie de restricciones
interpretativas.

El proceso de interpretacion del significado de los discursos, en tanto datos
textuales, debe estar en consonancia con el meta-texto que se desprende del andlisis de
dichos datos y viceversa, por lo que se produce una alineacion entre el significado
contenido en el dato y la interpretacion de este. Este meta-texto no es otra cosa que relevar
el sentido latente que procede de las practicas sociales y culturales (lengua), en tanto
proceso de comprension de mundo que subyace a los actos comunicativos concretos y se
aprecia como sustrato de la superficie material del texto (Pifiuel, 2002: 4). Para el caso que
nos interesa, el meta-texto esta dado por la traduccién hermenéutica y, por lo tanto, por el
relevamiento de las categorias epistemologicas del mapunzugun.

Para la presente investigacion, se utiliz6 el procedimiento estandar de AC que
proponen Navarro y Diaz (2007). De acuerdo con los autores, el AC estructura su funcion
investigativa en los niveles que Morris reconoce en la semiotica: formal (en su sentido
amplio englobaria los planos alfabéticos, morfologicos y sintactico propiamente tal; este
plano constituye la forma o superficie del texto), semantico y pragmatico (los que
constituirian el nivel en el que se encuentra el contenido del texto). De esta manera, el
objetivo del AC es establecer las conexiones existentes entre el nivel sintactico de ese texto

y sus referencias semanticas y pragmaticas.
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En la presente investigacion, no se incluird el nivel pragmatico, ya que este apunta
fundamentalmente a las consideraciones extratextuales en la elaboracion de un discurso,
como criterios de funcionamiento y elaboracion de un discurso, y su relacion con
instituciones, el papel de las emociones y afectos en la produccion de la comunicacion, y el
andlisis conversacional, el cual apunta fundamentalmente a la estructura de los turnos en
una conversacion. El nivel pragmaético no sera considerado, ademas, debido a que escapa a
los alcances de la investigacion propuesta, por cuanto el area de interés manifestada en los
objetivos se encuentra ligada a la construccion simbdlica/comunicativa de una cultura en
particulares contextos tematicos asociados al discurso y no la produccién y expresion
contextual del mismo. En este caso, lo relevante no es el acto social, sino la construccion de
sentido del acto social como fuente epistemoldgica de la lengua, por lo que este es
entendido desde sus presupuestos simbolicos antes que por sobre su corporeidad.

El procedimiento investigativo del AC comienza con la produccion del corpus,
proveniente de la traduccion hermenéutica, el que sera adscribible a los entrevistados, en su
esencia y a los traductores en su formalizacion. Dentro de la fase de anélisis, se
establecieron unidades bésicas de relevancia o significacion, lo que se conoce con el
nombre de “unidades de registro” o “palabra clave en contexto”. En nuestro caso, estas
unidades consisten en unidades de registro léxicas, las que fueron definidas a partir de las
categorias de analisis de discurso. Estas unidades de registro contienen una carga semantica
relevante para los alcances de la investigacion y se busca su deteccion en oraciones o
parrafos dentro del corpus producido. De esta manera, se establecid el siguiente nivel de
complejidad dentro del AC, en el que se manifiestan las unidades de contexto: las oraciones
o0 parrafos, dentro de las cuales se localizan las unidades de registro (palabras), asumiendo

un criterio interpretativo de la textualidad contenida en las unidades de registro, es decir, la
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conformacién de significado que adquiere la palabra en la oracion en la que se encuentra.
Luego de esto, se procedio a la codificacion de los datos, la que consiste en la adscripcion
de las unidades de registro a sus respectivas unidades de contexto. De esta manera, las
unidades de registro pueden ser relevadas y relacionadas.

El siguiente paso lo constituyd el proceso de categorizacion, el que consistié en
efectuar una clasificacion de las unidades de registro (previa inclusion de estas en las
unidades de contexto), segun las similitudes y diferencias que se puedan apreciar, de
acuerdo con criterios semanticos, asociados a é&reas conceptuales. Cada categoria
conceptual implica dimensiones que la componen de acuerdo con la lectura hermenéutica
previa. Esta relacién debe ser exhaustiva (toda unidad de registro o subcategoria debera
estar incluida en alguna categoria) y mutuamente excluyente (ninguna unidad de registro o
subcategoria debe pertenecer a mas de una categoria del mismo nivel).

Para el caso que nos interesa, se considero dentro del analisis de los datos, aquellas
unidades de registro (palabras o conceptos) que a partir del proceso de interpretacion de los
discursos de los hablantes se consideraron como relevantes en la constitucion de la
epistemologia del mapunzugun. Estas unidades de registro fueron englobadas como
dimensiones dentro de las categorias conceptuales a las que construyen, otorgandoles
contenido. De esta manera, se lograron establecer tres categorias conceptuales y ocho
unidades de registro. Las categorias conceptuales dentro de la conformacion de la
epistemologia del mapunzugun, con sus respectivas unidades de registro, entre paréntesis,
son: fuentes de la vision de mundo mapunzugun (zugu, kupalme, pewma, perimo),
contenidos de la vision de mundo linguistico mapunzugun (kimin, rakizuam) y transmision

de mundo linglistico mapunzugun (nltram, giibam).
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3.3.3 Definicion Cognitiva

A partir de la traduccion hermenéutica y el andlisis de contenido, se generé lo que
desde la Etnolinguistica Cognitiva se conoce como Definicién Cognitiva. Se trata de
abordar los textos como elementos culturales de primer orden en la comprension y
comunicacion de realidad y de orden sociocultural del mapunzugun. El desarrollar
tipologias desde la Definicion Cognitiva permite clasificar desde los esquemas de
distincion de los hablantes aquellas palabras que dentro del vocabulario mapunche han sido
identificadas por el investigador como relevantes dentro del presente proceso de
investigacion. La presentacion desde la Definicion Cognitiva de los vocablos relevados a
partir del analisis de contenido intenta promover la formacion de la epistemologia de la
lengua, a partir de la clasificacion de las unidades de registro, relevando los esquemas de
distincion de los hablantes. La incorporacion de la Definicion Cognitiva es el Gltimo
proceso de aclaracion del sentido que las palabras tienen desde si mismas, es decir, como

elemento vital en la comprension que la lengua se entrega y entrega desde y a los hablantes.
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4. Resultados
4.1 Fundamentos de la epistemologia mapunzugun

A continuacion, se presentan las categorias observadas en el andlisis de los textos
recolectados para la presente investigacion, cada una de las cuales pretende establecer las
caracteristicas de construccion de mundo mapunzugun desde diferentes, pero
profundamente relacionadas, dimensiones epistemoldgicas, que generan desde su accionar
linglistico la recreacion sistémica de la realidad mapunche. Las categorias conceptuales
han sido consideradas a partir de la traduccion hermenéutica, realizada como primera
aproximacion a los textos analizados y se refieren de manera discrecional a la relacion
observada en la construccion de la epistemologia mapunzugun. Estas categorias han sido
ordenadas en tres campos conceptuales con sus respectivas dimensiones, consistentes con
los distintos angulos de observacion que conforman, a partir de este trabajo, la vision de

mundo mapunzugun.

4.2 Andlisis de las Categorias Conceptuales

4.2.1 Fuentes de la Vision de Mundo Linguistico

La primera categoria se refiere a aquellos elementos que responden al
establecimiento del cauce comunicativo, a partir del cual se posibilita el despliegue del
mundo linglistico desde sus distintas formas de acceder al mundo mapunzugun. En este

campo, se consideran los conceptos zugu, kupalme, pewma y perimo.

107



4.2.1.1 Zugu

El zugu, en su acepcion més amplia, se refiere a un tema, un asunto presente desde
la conformacion de una dimension discursiva que lo ofrece como perspectiva comunicativa.
El plantear un zugu constituye un zugu.

Més alla de la comprension semantica del zugu, la que es bastante amplia (Payas,
Curivil y Quidel, 2012: 254 y 255), en este trabajo se pretende entender al zugu como una
préctica social, como la presentacion vivencial de un tema sobre el cual se puede y debe
dialogar desde una perspectiva indagativa y educativa (inan). En la comprension
mapunzugun de realidad, el zugu no es un mero asunto sobre el cual conversar, sino que
implica la validez del tema mismo como referente apropiado para la continuidad del
pensamiento mapunche, el cual es expresado en la forma de un buen o mal zugu, situado en
términos de zuam, de aquello que inquieta conocer. Los zugu también poseen una
perspectiva valdrica, son los buenos zugu los que contienen la fuerza de los ancianos, a
partir de la cual se desprenden diferentes propuestas de respeto, afectivas y de autoestima
de construccion de relaciones sociales:

“...welu tiifachi kiimeke zugu ka newenkiiley, pu fiichake chemu ta newenkiiley
petu, muley tatitufey chi yamuwin, miley tifey chi poyewiln, pu pichike che
aylkagey, kiime rakizaum elugey kifie kime giilbam, poyeay tami nuke, poyeay
tami pu lamgen, wenxu poyeay tami pefii pigey pichi, ayentu zugulayaymi,
inayaymi tami gunenmu, chaw gunechenmu pirakintuaymi chew rume
amulmi.”(A.H)

“...los buenos zugu tienen vigor o fuerza, en los ancianos aun tiene la fuerza,

existe ese respeto mutuo, existe ese afecto mutuo, a los nifios se le hace carifio,

se les da buenos pensamientos y un buen glixam, querer a su madre, querer a sus

hermanas, querer a sus hermanos se les dice a los varones nifios, no tienes que

reirte de otro, sigue un camino, construye uno, siempre debes mirar hacia arriba,

donde vayas.”

“...chijkatunmu am Xxipakelu zugu ka fey, xipakelu ta giixam, zuamtuniekelu
inatuael ta zugu... (A.H)”
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“...por eso al estudiar [chijkatun] suelen salir los zugu, salen los gixam,
zuamtun [ien]: es lo que me inquieta conocer, lo que me gatilla saber, el zugu
depende del zuamtun”, y en ese contexto:

“...inatuael ta niixam xipakerkey ta famalu... (N.N 1)”

“...para indagar se expresaban las cosas, suele salir esto...”

Un zugu no estd situado fuera del interés del hablante en términos de
correspondencia entre discurso y aprendizaje, sino que tiene que ver con que un zugu esta
siempre presente en términos indagativos, es decir, un zugu implica profundizar los
alcances explicativos y descriptivos de vision de mundo linguistico que contiene un
discurso tematico cualquiera.

En sintesis, un zugu es una realidad comunicativa cuyo centro debe estar
relacionado con el aprendizaje de este a fin de volver a presentarlo, a partir de su
tratamiento tematico, es un tema particular y a la vez social y de construccion cultural, en el
cual el eje no es la conversacion, sino el asunto sobre el cual esta trata. Un zugu debe ser
siempre indagado, el zugu esta presente, fundamentalmente, en términos epistemoldgicos
como la tematizacién de un algo que debe ser comprendido mediante un proceso de mutuo
aprendizaje conversacional entre los hablantes. El zugu aparece como sustrato del
conversar sobre un algo que esta presentado desde una solucion comprensiva o de
conocimiento de este mismo algo trasplantado al &mbito discursivo y comprensivo, a partir
de un proceso comunicativo propio del discurso y no tanto de sus formas, las que pueden
variar dependiendo del contexto en el cual se proponga la aparicion social del zugu. El zugu
implica, entonces, lo que podriamos entender como una cuestion, un asunto, un tema que
amerita ser reflexionado mediante un proceso de indagacion comunicativo y, por lo mismo,
social.

Otra caracteristica del zugu es que este no se debe buscar, sino que debe surgir o
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emerger a partir de una accion comunicativa. La busqueda per se de los zugu tiene una
connotacidn negativa, ya que estos deben ser planteados dentro de un ejercicio social y
situado en un contexto que lo amerita. Hacerlo de otra manera es ir por el camino rapido, es
buscar problemas.

“...kintulu ta zugu mara riipii kintun inakey, chew fii amuken egiin, fey peiii,
amupe zugu” (A.H).

“...quien busca los zugu, lo que no es visto de manera positiva, busca un camino

de liebres [caminos cortos], quien busca problemas, va por el camino répido,

hacia donde van, que continten los zugu.”

El zugu, dentro de la unicidad de la epistemologia del mapunzugun, no es solamente
un tema abstracto, sino que implica la realizacion de practicas sociales para poder ser
constituido como tal. Un zugu es también una accion social, en términos de actualizar las
caracteristicas sociales, culturales y politicas de una comunidad, a partir de un dialogo de
afectacion mutua en(tre) las comunidades participantes del proceso discursivo de
interaccidn y actualizacion comunicativa.

“...werkentuwkefuygiin amuleluwkefuy zugu egiin, wenikawam kimuwam 7ii

chumlen egln, chew kuxankiley pigey che kintumegey wixanmagey,

kejuwigun ”(A.H).

“...a través del werken, se enviaban temas a abordar, de lo que estaba haciendo

cada comunidad, para generar o construir amistad, saber donde lo van a buscar y

le van a hacer visita, se ayudan.”

En resumen, el zugu es la perspectiva del hablante y de otro hablante sobre un tema
de interés propio y mutuo que requiere de comprensiones y practicas comunicativas, y por
lo tanto sociales, reflexivas, de largo aliento, las que emergen desde una indagacion social y
en un contexto apropiado de uso, cuya finalidad es formativa y comprensiva dentro del

tratamiento linglistico de un tema relevante. La episteme mapunzugun emerge como un

zugu, sobre él se engarzan todas las posibilidades comprensivas y comunicativas de mundo
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linguistico que esta contiene y es a su vez una practica basal de relacion social.

4.2.1.2 Kupalme

El kupalme es una fuente de conocimiento, un legado. Es un espacio social de
herencia de patrimonio de mundo linguistico, esta situado en el pasado, que se actualiza
como practica social de constitucidn epistemoldgica del mapunzugun, por lo que constituye
una fuente de reproduccion linguistica asociada a la transmision intergeneracional. El
kupalme estéa estrechamente relacionado con el kimiin (conocimiento), por lo que solamente
tienen kupalme aquellas personas situadas de manera sociocultural relevante en la

construccion de mundo linglistico mapunzugun, sean hablantes o no:

“Una relacion con el kupalme puede gatillar en la persona interpelada la
necesidad de aprender mapunzugun, a fin de poder situarse vivencialmente
desde la construccion de mundo de la lengua y asi recoger el legado para
posteriormente transmitirlo. EI kupalme constituye un legado que exige para su
puesta en practica un grado alto de competencia linglistica, su ubicacion esta en
el pasado, kuyfi, es un elemento dialégico propio del ambito socioreligioso,
filosofico, de conocimiento” (Gabriel Llanquinao, comentario personal).

Hablar de kupalme en términos de herencia, entendida como el legar conocimientos,
representa a su vez una connotacion territorial, de pertenencia al lugar geogréafico en el cual
se desarrolla el kupalme, asi como una instancia formativa y educativa continua que se
expresa a través de la actualizacion en los procesos de vivencia en el campo corpdreo,

social y natural de la transmision intergeneracional.

“...tuwiin ta riigiko lef mew, feymu xemiin, xemiin tanii baku, ifichiw ka kifie
lawengelumu, inayawun pichi chegelu ifiche. Ka femuechi ajkitunmu ta zugu
ajkitunmu ta niuxam futake chemu ka ayun tafi zugu ka fey femuechi falintufifi
tayifi kiimeke zugu, kiimeke giibam ta milerpufulu ta fuchake chemu, femuechi
gibam elkinurpuygiin, chumgeael ta che, chumgechi mogeleael ta mapumu,
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chumuechi jukaleael, chumuechi ka femuechi chuchiken antu ka nietule choyin
ka feychi kimiin elkiinurpuafilu” (A.H).

“...alli creci, [elemento territorial], con el abuelo paterno y una persona que era
vinculada a la medicina [relevancia del campo del conocimiento y no de la
persona] y asi también a traves de la escucha, como base de los consejos de los
mayores y mi disposicion a aprender; yo valoro mi tema, he valorado nuestros
temas, nuestros asuntos, la buena formacion, la buena formacién que habia en
nuestros mayores “[elkiinun: legar], esos tipos de formacion ellos han legado,
para ver qué personas van a dejar, como vivir en el territorio, el tema de la
proyeccion, la gente a la que se le ha legado lo lega a su vez, una vez que la
gente conforma familia, se continua el legado.”

El kupalme implica también una responsabilidad, en términos de continuar con un
modo de vida, presente, sobre todo, en la interpelaciéon vivenciada que el legado realiza
como construccion y accién de mundo hacia quien esta dirigido. Expresa una fuerte carga
valdrica, su centro es la transmision intergeneracional de un conocimiento cuya
representacion debe ser vivenciada socialmente.

En la epistemologia del mapunzugun, conocer es actuar, el kupalme se da a conocer
como herencia activa en el sentido de una energia que, como se sefiald, interpela al
destinario o heredero en términos de asumir las responsabilidades ligadas a él, pudiendo
esta interpelacion emerger de manera violenta, provocando enfermedades en quienes
poseen un kupalme, pero no lo activan vivencialmente. Asi lo confirman algunos
testimonios contenidos en trabajos publicados por investigadores nativohablantes:

“Pues el espiritu denominado pulli busca a alguien de su linaje para seguir

sirviendo y la persona desempefiar la funcion que le corresponde en la

comunidad y sociedad. En este sentido, si una persona es machi kiipalme, longko
kiipalme, zungumachife kupalme, rutrafe kiipalme, pufefelfe kiipalme, etc. su
misién en el nag mapu es ejercer dicha funcién, puesto que el cumplir su mision

le garantiza un bienestar interno, en lo cultural, espiritual y psicolégico, llamado

kiime felen” (Carihuentro, 2007: 65).

“Cuando ella se enfermd, la llevé a machi, ahi nos dijeron: usted deberia haber

sido machi, pero usted lo rechazo, por ello han tomado a tu hija, si ella no se

hace machi, va quedar igual que usted (postrada sin poder caminar bien). La
tiene tomado un espiritu antiguo, nos dijeron, eso es asi, ya que por parte de mi
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papé hubo ngenpin, por parte de mi maméa hubo machi, entonces procedemos de
ese kiipan” (Ema Caritun, lof Huilio, en Carihuentro 2007: 65).

Y también la opinion de Gabriel Llanquinao (comunicacion personal):

“El kupalme se transmite desde los mayores (generalmente abuelos) en un
ambito familiar y hacia los hijos mayores de la generacién depositaria del
legado, pero este también puede ser transmitido en un contexto comunitario
intergeneracional, a partir de familias que tengan un modelo visible y
referenciable de accion y comprension del mundo mapunzugun”.

La transmisién del kupalme implica la transmisién de una posicidn y conocimientos
socioculturales, por un lado, y, por otro, la aceptacion de dicha posicién, la cual se
fundamenta en el conocimiento de la vision de mundo linguistico activo que esta tiene, aun
cuando este conocimiento socialmente heredado no pueda ser ejercido por imposiciones e
interferencias culturales ajenas.

“Logkogefuy, ka kifie kiipalmezugumachifegefuy ka peniiwengefuygu.
ElkGnurpuy yaj, fey winen choyinmu nagpukey tiufey zugu pin miley, re
winenmu, tilyechi wiinen nierputulu choyiin ka feychi wiinen choylinmu nagpuy
chi zugu, logkogey, inatutunmu mir tuwinmu ifichegepufuy, welu inchifi nieyifi
taifi baku logkogelay, nieyifi taifi chaw ka logkogelay, pero feychi kiipalme tuwiin
ifiche fey ifiche logkogeafulu ka fey, kuyfi zugu inaneael tlfachi rakizuam,
tifachi zugu ” (A.H).

“Mi pariente lonko y otro kupalme era también zugumachife [tiene dos kupalme,
ambos eran hermanos], en ese sentido tiene que vivenciar la formacion, ha
dejado hijos [responsabilidad frente a un modelo de conocimientos, tufei, eso de
manera integra, el conocimiento que viene de los kupalme viene de los antiguos
y son los hijos mayores los que estan Illamados a continuar con el conocimiento,
los kupalme se transmiten de manera relevante en los hijos mayores, esta citando
un principio cultural (pin mulei), el que tiene hijos sigue el mismo modelo, el
modelo intergeneracional, de abuelo a nieto o en otras familias que tengan un
modelo visible y referenciable], solamente los mayores juntos [inatun: indagar,
averiguar, inatuzugun: investigacion, en este caso es volver al modelo de
indagacion propia], personas que tiene algo en comudn, ambas personas
[recayeron sobre mi] que participaron en la formacion, en el tuwun, respecto del
origen, pero nosotros hoy tenemos nuestro abuelo paterno, pero no es lonko,
tenemos nuestro padre, tampoco es lonko, pero ese tuwun de kupalme, tendria
que ser lonko, [inanien, seguir las transmision de los conocimientos del pasado,
orientarse por ese modelo], este modelo de pensamiento, este zugu .

La formacion educativa desde el mapunzugun es mirando hacia atrds, hacia el
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pasado, desde la herencia que proviene de los mayores y que consiste fundamentalmente en
la incorporacion de ciertos valores de comportamiento y conducta social relacionados con
el pensamiento positivo mapunche provenientes desde el kupalme, y quien lo recibe debe
actuar en consonancia con ellos. El kupalme se puede adquirir por herencia/aprendizaje
familiar o por procesos de aprendizaje relacionados con la formacion que una persona
puede adquirir dentro de su comunidad, desde aquellos miembros que son reconocidos en
términos de su capacidad de entregar conocimientos heredados desde los antiguos. Puede
ser, en este sentido, un legado familiar o comunitario. Los valores positivos, situados en el
ambito de una ensefianza desde el afecto, que guian la adecuada construccion del mundo
linguistico mapunzugun, otorgan relevancia a la formacion adecuada de la persona en y
desde el mapunzugun, siendo esto el eje de la transmision intergeneracional. El seguir el
kupalme o, en términos méas amplio, la formacion valdrica proveniente desde los antiguos,
asegura, al menos, la subsistencia de quien los sigue. Vivir desde la construccion
epistemolégica del mundo mapunzugun asegura el vivir.

“Femuechi pu pichike che pu wechekechey wifiokintuletukey, femuechi giibam ta
elugen ifiche petu tafi mogelen tafii pu meli folil kiipan tati, feychi zugu nieygun,
kimeke piwkegeygun, kiimeke rakizuamgeygin ka femuechi poyekefuygln ka
fey, weza rakizuam wezake zugu elelaenew egiin tati, elelgelan ta lxirke zugu,
chumte nielafuy chem rume che, welu kiime piwkegekan miten pikeygin, kifie
ukan kofke ka pichin ko faltalayay ta antli mew, mileay chuchimu fi yafttual,
murke ka muley napor petu ta pichikeley ta lelflin mew tati, mute gewelay
fantenmu” (A.H).

“Asi, entonces, los nifios cuando son jovenes comienzan a mirar hacia atras, eso
me dijeron, ese giilbam me heredaron, de mis cuatro linajes, ese zugu tenian, eran
de buen corazdn, de buenos pensamientos [tiene que ver con cualidades mas alla
de la bondad, ser acogedor, abierto etc.], vinculado al pensamiento positivo del
mapunche, también entregaban mucho afecto; malos pensamientos o asuntos no
me dejaron ellos, no me han dejado cosas referidas a la envidia, aunque uno no
tenga nada, lo importante es ser de buen corazén decian, un pedazo de pan o un
poco de agua no le va a faltar en el dia, siempre encontrards un lugar donde
comer, harina tostada y yuyo todavia hay, quedan en los campos, en estos
tiempos ya no hay mucho”.

114



De acuerdo con el andlisis realizado de esta fuente de vision linguistica de mundo
mapunzugun, el kupalme es la transmision intergeneracional del conocimiento y del actuar
en un campo cognitivo/comunicativo basal de la organizacion sociocultural mapunche
(religioso, educativo y politico). Este conocimiento esta intangiblemente vivo, es una
energia consciente, cognitiva y vivencial de los hablantes del pasado, que, de no ser
transmitida, actla interpelando y exigiendo su corporeidad.

Al manifestarse el kupalme, se manifiesta la epistemologia y valores del mundo
mapunzugun, desde una perspectiva de herencia cognitivo/comunicativa familiar o
comunitaria especifica, que se encuentra en dos dimensiones que se requieren mutuamente
en términos de ser: la espiritual y la corporeizacion sociocultural de esta. En este caso, la
relacion dual entre lo espiritual y lo natural se ve difuminada en la construccion de la
emergencia de la unicidad presente en el mundo linglistico mapunzugun, el que requiere
del acople de ambas dimensiones para poder significar comprensiva y comunicativamente.

En esta concepcion de realidad linglistica, se posiciona el kupalme, cuya dualidad
es posible en la unidad de las dimensiones que conforman el mundo linglistico

mapunzugun: la natural (territorial), la energética (espiritus) y la humana (personas).

4.2.1.3 Pewma

“Un pewma es un suefio, referente de explicacion y comprension de la realidad;
es un tipo de relato asociado al mundo subconsciente, tiene caracteristicas de
ensefianza. El pewma tiene que ver con el kupalme y perimontun. Esto te lleva a
desarrollar distintos tipos de inarumen, busqueda continua del inarumen,
perspectiva dindmica de adquisicion de conocimiento propio. El tener un buen
pewma es Vivir ciertos estados de equilibrio, tener ciertas armonias, dormir bien;
si duermes mal tendrias pewmas cotidianos, si hay equilibrio los pewmas
constituyen una totalidad como relato; si no se conversan, no se constituyen en
una practica. Si se conversan, si se interpretan en la mafana, se desarrollan
completamente, generalmente tienen que ver con predecir las acciones” (Gabriel
Llanquinao, comunicacion personal).
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Los pewma son fuentes de conocimiento: “Es asi que los kimches sefialan como
objetos de conocimiento el medio natural, las fuerzas espirituales, Gunechen (fuerza
creadora) y los pewma (suefios)” (Quintriqueo y Torres, 2013: 209). También son
considerados referentes de orientacion, al momento de la toma de decisiones relevantes; en
particular, en relacion con el futuro, y sirve como elemento comunicativo tanto con los
antiguos (en el ambito del conocimiento), como con las energias espirituales, generalmente
en forma de animales, pero también personas (perimon).

“... wariamu amuli kejumuchi chaw pikunuy komantii xipayale che, ka miir antii
mew pewma elumuchi pimekey ka fey, tafii kime xipameal kam tafii weya
xipameal pewmatukefuy ta che amualu, weza pewmay amulay, kime pewmay
amuy, aylwkulen amuy kiime xipamealu, kimniey tafii kime xipameal zew, weya
xipamealu kay weza pewmay, amulaan pi, chumal amuafun, chem
kaxtrupayafuy rume Uyepile weza xipamealu, femuechi pewma ta petu ta
falintuniey taisi mojfiifi fiitake chemu” (4. H).

“... cuando se va a salir por todo el dia, se le pide a guinechen que le vaya bien;
en algunos de estos dias, denme un pewma esta pidiendo [los pewma no los tiene
uno, sino que proviene de una entidad que nos lo entrega mientras dormimos],
pedia los pewma para saber como le iba a ir, si tienes un mal pewma no va, si
tiene un buen pewma va, sabe que le va a ir bien, ya sabe que le va a ir bien, al
que le va a ir mal tiene un pewma malo, para qué voy a ir, se puede cruzar
cualquier cosa y me puede ir mal, por eso el pewma tiene un valor importante
aun en nuestros ancianos’.

“Ka feymu femuechi zuamtupen ta jejipun, gijatun, gijatukey ta che feymu ta
kimkey ta zugu, pewma mew pegeluwkey kifie kuse papay, kifie fucha che
giibampakey, fey feypikey ixofij zugu, ka femuechi pegelpakey lawen, kifienxir
gubamigu, kime chegeaymi, wezwez rakizuam gelayaymi, chew rume miawalmi
ifiche kejuaeyu, ifiche winentukulean ifiche zugupuan eymi mew, eymi puwdlmi
zew ta lifreay ta zugu, welu zuamtuneaen, jejipuaymi ifiche kimeltunieayu zugu,
ka femuechi kimkey zugu che, ka femuechi nixamkalelgekey kujifimu che, pewma
mew”. (N.N)

“Por eso también me interesé en el jejipun [es la oracion en si misma], la gente
hace guillatin, y aprende a través de ella, a través del pewma se hace visible una
anciana, un anciano viene a formar, a hacer giilbam, viene a expresar distintos
asuntos, viene a ensefiar medicina, reproduce lo que viene a decir el anciano y la
anciana, ese seria un gibam: que no tengas pensamientos anti valéricos, por
donde andes yo te voy a ayudar, yo iré siempre primero y hablaré por ti; si t0
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llegas, los zugu se habran liberado, estaran resueltos, pero debes siempre estar

pensando, pendiente de mi, tienes que hacer jejipun, yo te ensefiaré los zugu, asi

también aprenden las personas, asi también a uno se les ensefia en conjunto con

los animales [en el sentido del kupalme; el mundo social no se desvincula del

mundo natural, por eso los animales, esto es, el centro de las posibilidades

expresivas y vivenciales mapunches], todo eso es a traves del pewma.”

Los pewma, como fuente de vision linglistica de mundo, abarcan el mundo de los
suefios, como un lugar propicio para establecer relaciones comunicativas con los ancianos,
los antiguos, en un contexto de transmisidn de conocimientos y valores (fundamentalmente,
mediante el kupalme y el perimon), y también como vivencias oniricas cuya finalidad es la
prediccion del desarrollo y desenlace de un evento futuro por medio de un suefio, el que
situado en términos valoricos (buen o mal pewma) entrega luces sobre la conveniencia o no
de realizar tal o cual accion.

Un pewma esta frente al pasado y al futuro, ensefia y orienta no solamente las
perspectivas asociadas a la transmision de conocimiento, sino que también influye en la
toma de decisiones por parte de quienes lo tienen; esta ubicado también en el campo de la
accion; se encuentra situado dentro del contexto de actividades sociales y culturales
particulares, ya que siempre versa sobre un zugu especifico de interés para quien lo tiene.
Por ultimo, resulta oportuno sefialar que los pewma pueden ser solicitados mediante el
jejipun o pueden ser ofrecidos desde el kupalme y el perimontun. Como sea, un pewma es
provocado por las dimensiones naturales y energéticas (o espirituales), a fin de educar,
aconsejar y orientar la accion de la dimensiéon humana. Nuevamente, el mapunzugun
construye una visién de mundo linglistico, cuyo eje central de constitucion de identidad no
esta situado en primera instancia en el &mbito humano o del presente, sino que mas bien

proviene de las dimensiones epistemoldgicas propias del territorio y las energias que lo

habitan (perimon) o lo habitaron (kupalme).
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4.2.1.4 Perimo

El perimo o perimontun generalmente es entendido como visiones (Foster y
Gundermann, 1996: 189), mayormente asociadas al rol de la machi y dentro del ambito
religioso: “El fendmeno que causa el ser machi es el perimontun, vision que la persona
tiene del gen que le hace el llamado a asumir el rol [...] Mi vision se manifestd a través de
un toro, en medio de un follaje del canelo, en el mallin se me apareci6é un hermoso toro, fue
la forma en que el gran poder se apoderd de mi” (Machi Canullan, en Quidel, 1998: 34). El
término “vision”, sin embargo, requiere de algunos ajustes para entender el perimo, ya que
este puede ser tanto una energia visible como invisible. En el caso de las energias visibles,
adquiere generalmente la forma de un animal, por lo que realiza una presentacion directa en
términos cognitivos. Se hace presente a los sentidos como vision o aparicién, ya sea que la
persona esté despierta 0 durmiendo (pewma). En el caso de las energias invisibles, estas se
encuentran relacionadas de manera directa con el mundo natural, lugares, territorios y de
manera secundaria con las personas. Si bien estas pueden ser afectadas por las energias,
requieren en primera instancia de la relacion con el mundo natural, fundamentalmente, para
poder emerger como vision.

El perimo, de acuerdo con esto, habita en lugares especificos, que corresponden al
paisaje cotidiano de los mapunches. En este caso, el perimo puede adquirir una connotacion
negativa (no es que en si sea positivo 0 negativo), si no se toman los debidos cuidados al
pasar por los lugares (rios, bosques, cerros), ya que los perimo se manifiestan enfermando a
quienes no tomaron las debidas precauciones. La precaucion adecuada es actuar
reflexivamente el mundo lingtistico mapunzugun, el cual contiene los elementos necesarios

para asegurar la inmunidad frente a un perimo.
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“Femuechi xipay lelfiin mew che, wixakiinuwi, aniikiinuwi, azkintuy mapu
chumlen, chumlen tifey chi animka, chumlen tifey chi menoko, feymu
gunezuami che chuchipile rumeael, lef rumelay, lef wixankorumelay ta lelfin
mew ta che, glinezuami wimatu chuchipule fii zoy lifkiilen feymu rumey, xeka
mapuy, rumefulmi tufey chi zoy pozkulelumu perimontukey ta che, feymu ta
xipakey ta perimontun, xafentun, pekey tati inakintukey ttfeychi pu genkilelu
lelfin mew, welu eymi zujifulmi mi chuchimu rumeael, tuntukuwlaafuymi; ragi
antli miawlaaymi pi ta pu flichake che, xipakey ixofij, xipakey ta genkulelu lelfiin
mew, genkilelu ko mew, eflumtual, pafitual, fey ka ejkawtugeygin, fey rupan
antii mew amutuaymiin.” (4. H).

“De esa manera, uno sale a los lelfun, se para, se detiene, se sienta, observa la
naturaleza desde un orden [ciertos patrones culturales que permiten la
observacién: azkintun, integra mas que oxintun], cémo estan las plantas, como
estan los menoko, la gente observa por donde pasar, no pasa corriendo, entonces
por ahi elige pasar, camina sobre el lugar, uno no llega y pasa y se queda en
algin lugar [wumato: observacion hacia uno], donde estd mas despejado; si
pasaras por un lugar donde no esta despejado-limo, puede salir un perimontun,
alli suele salir el perimontun [en este caso es cuando pasa por un lugar que ha
sido cooptado por esa energia y la persona termina enferma, y esa enfermedad
no puede ser tratada por la medicina occidental], entonces ve esa energia que
esta presente en ese lugar, van detras de la persona y encuentran donde quedarse;
si tu eligieras bien por donde pasar, no te contagiarias con esa energia. Al
mediodia no hay que andar, dicen los mayores®, suele salir de todo; la persona
mayor va siempre adelante para ir haciendo el camino, las mujeres y los hijos
van detréas; suele salir el gen [tiene que ver con ser, con identidad, genkelelu: el
que tiene duefio, la energia que es propia del agua, del estero del rio], salen para
calentarse, para tomar sol, se vuelven a esconder; una vez que pasa el cenit, se

2

van .

Como ya se sugirié al comienzo del anélisis de la dimension linguistica, el perimo
tambien esté relacionado con el kupalme, ya sea en términos de interpelar a la persona
mediante una vision, o posibilitando el nacimiento de una machi, y por lo tanto de la
expresion corpdrea de un kupalme. Su participacion en el mundo mapunzugun resulta de
esa manera relevante, ya que es a partir de su influencia, provocada por la necesidad de
emerger, que potencia la vision de mundo lingistico de la lengua para poder ser desde ella.

El perimo en este caso ejerce la presion de querer ser, generando a la machi (imprescindible

® Uso del tiempo en el espacio.
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en el campo socioreligioso y de la medicina mapunche) y solicitando jejipun (rogativa),
ambos campos de ejercicio linglistico de alta competencia en el uso del mapunzugun y de
la construccién de la vision de mundo linglistico.

“... zoy kuyfitu mew gelafuy ta machi gelafuy machi zoy fiicha kuyfimu, chew
kalewetuy mogen, chew ta gewelay zewma migeltuwin fey wvla ta perimontuy
ta machi. elgey ta machi, malen ta elgey kifie pichi jcha perimon ta elgey,
kuxani, chemu am kuxani tiifa pigey, feymu ta zugulgey feytichi chew milemun
chi perimontun feymu ta yegey feymu ta gejipugemey tiifamu ta pefi chi wekufu
chem chey, feymu ta tuenew pemay feymu kuxaniun pimey, Uyew yegey
lukutulgemey tifey, yelgey muzay, yelgey pichin tikun, yelgey kifie fantechi
kaxtin fiiw, kujitu ta tiifey. May. “Furunean chemu am feley tafii pichi malen tiifa
muna kuxankiley, chemu anta femniefimi chi pigey”; feymu feypi kishu egiin
tati, ifiche ta ayutufifi ifiche ta machilafii welu eymi miley tami newentuael,
wechulafimi, machilafimi machi [...] feymu ta zuguluwpayayifi, fey ta zuguay,
ifichin ta fey zugulafiyifi. Pi tachi chew perimontuy, femgechi machi zewmagekey
ta, miigeltuwnolu zewma feymu ta wixakiinugey machi je, femgechi” (P.C).

“... mucho antes no habia machi, hace mucho tiempo no habia machi, donde la
vida ha cambiado [migeltun, consideracion mutua], donde hoy se observa que
no hay la consideracion mutua, a través del perimon aparece la machi, una joven
ha sido dejada como un perimon joven [el perimon corresponde a un mundo real
subconsciente], se enferma a través del perimon [el perimon tiene un impacto
sobre la persona, sobretodo en el mundo de la salud de la persona, en este caso la
machi], la gente se pregunta por qué se enfermo ella, por eso se le hace hablar a
ese lugar donde esta el perimontun, se lleva alla y se le va a hacer un jejipun,
aqui probablemente se vio al perimon negativo; yo creo que alli me ha tomado,
por eso me enfermé, la llevan alla, le van a hacer lukutun, a arrodillarse, le llevan
muzay, le llevan un trozo de lana, le llevan un poco de lana. Fiireneaen
[expresion usada en el jejipun, hdgame el favor, ayddenme], porque esta asi mi
hija, ahora esta muy enferma, y por qué la tienes asi le dice, por eso dicen ellos
mismos eso, yo la conquisté, yo la elegi, yo la haré machi, usted tendrd que
hacer fuerza, que la termine, que se inicié y tiene que completar, termine el
proceso de machi a la machi, por eso yo les vendré a hablar, entonces va a
hablar el perimon y nosotros no le vamos a hablar. Dice ese lugar donde
encontrd el perimontun, por eso hacen asi a la machi, de esa manera formaron a
la machi, por no haberse considerado a si misma, asi dejan parada a la machi”.

El perimo es una fuente indispensable del mundo linguistico mapunzugun, fuente de
conocimiento y de construccion activa del mismo.

“Kimin sale en el propio terreno, fei ta perimo [0 perimontun, revelacion de
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alguna fuerza natural, fundamentalmente de animales, la fuerza que algunos

lugares tiene, tiene relacion con el kupalme] aqui mismo el agua ahi al frente

de...” (N.N 1).

El perimo, al estar situado en el campo de las energias, requiere para su realizacion
del territorio, en su comprension asociada a caracteristicas naturales, animales y de las
personas del lugar, mapumongen. Requiere, por lo tanto, de corporeidad, estd situado en
una intermediacion con la vida en su acepcién mas amplia, en relacion con el territorio y
en relacion con las personas, intermediacion que le permite manifestarse en el nag mapu.
Esta emergencia corpérea del perimo asegura de manera activa la continuidad del mundo
linguistico mapunzugun y por lo tanto de él mismo. EI mapunzugun es posible como
mundo que lo contenga, posibilitdndolo; a la vez, y por su parte, el perimo actla
corporeizandose en y a través del hablante y los lugares, a fin de activar el mundo
socioreligioso, y por lo tanto linguistico, en su consideracion epistémica de construccion de
mundo de la lengua, ya que en este mundo habita.

Las fuentes de la epistemologia mapunzugun, como se ha observado, emergen por si
mismas, toda tematizacion de la realidad, todo zugu, es una indagacion sobre la
construccion del mundo lingistico, en un area de interés particular, que es de interés de los
hablantes fundamentalmente por la exigencia del mapunzugun de ser entendido
primariamente en términos epistemologicos. ElI mapunzugun es wuna lengua
extraordinariamente vivida, que provoca e interpela a sus hablantes activos, pasivos e
incluso a quienes sin hablar la lengua poseen un kupalme, es decir, deben hacerse cargo
desde distintas perspectivas de la actualizacion y transmision del mundo mapunzugun.

Se puede decir que el mapunzugun no se encuentra Unicamente en las expresiones
linglisticas, sino que hace aparecer estas expresiones a fin de posibilitar la existencia de si

mismo y de las dimensiones de realidad que contiene. Es principio y fin de un mundo en el
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cual el territorio, los antepasados y las energias que lo habitan hablan en mapunzugun para
poder emerger en el mundo de los humanos siempre actuales. Hablar en mapunzugun
conlleva de manera explicita la responsabilidad de permitir la existencia de toda una

dimension de vida que fuera de la lengua no puede realizarse.

4.2.2 Contenidos de la Vision de Mundo Linguistico Mapunzugun

En la categoria Contenidos de la Vision del Mundo Linguistico, se trata de aquellos
componentes linglisticos que contienen una alta carga semantico/conceptual, directamente
relacionada con la dimension epistemoldgica de la lengua. Las fuentes transmiten y se
ordenan a partir de la oferta de kimin y rakizuam que puedan desplegar desde el
mapunzugun. Esta categoria también considera las caracteristicas de construccion de los
distintos discursos que entregan los hablantes. Su contenido es formativo y ético, ademas
de asegurar, en su expresion positiva, una relacion armonica y afectiva con el entorno en
todas sus expresiones. Tanto el kimin como el rakizuam constituyen modelos de referencia
obligados en la conformacion de la visién de mundo mapunzugun, el uno depende del otro,

estan profundamente entrelazados desde una perspectiva de emergencia interdependiente.

4.2.2.1Kimin

El kimin ha sido definido por Augusta (1996[1916]: 89) como saber, comprender,
sentir y adivinar. En su acepcion mas amplia, es comprendido como el conocimiento
tradicional mapunche o “el legado cultural que se transmite de generacion en generacion”

(Nahuelpan y Mariman, 2009: 90), conocimiento propio o mapunche kimin (Pozo, 2014:
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206). Por su parte, Quilaqueo y Qintriqueo (2010: 341) lo vinculan con conocimiento y
saber, que como sustantivo significa “sabiduria”; un segundo campo semantico se vincula
con lo educativo, que incluye el binomio ensefiar y aprender; y, por ultimo, tiene otro
significado que se vincula con la idea de toma de conciencia.

A partir de la definicién de Augusta, resulta comprensible que se le haya situado en
el campo amplio de lo que implica el concepto “conocimiento”. El kimiin seria un sistema
de conocimientos que proviene del legado sociocultural mapunche, constituyéndolo a un
nivel basal. Sin embargo, de acuerdo con lo referido, su acepcion se amplia, a fin de dar
cuenta de su aspecto constituyente: es educativo, es situado y no proviene Unicamente de la
relacion en términos de interaccion personal, sino que en su conformacion participan de
manera activa las dimensiones espirituales, emotivas y emocionales, territoriales,
intergeneracionales 'y, sobretodo, permite la continuidad y desarrollo del ser
socioculturalmente mapunche. Es una distincion central que permite ofrecer una
perspectiva propia que no se da Unicamente en lo que podriamos entender como un
conocimiento antropocéntrico, sino que es un conocimiento dado también en términos de
unicidad entre las distintas dimensiones socioculturales y territoriales que componen el
kimn.

Una dimension relevante dentro de la construccion del kimiin, como sistema de
conocimientos y comprension de la realidad, tiene que ver con su autorreconocimiento
como una dimension de realidad diferente al conocimiento occidental. Resulta dificil
encasillar al kimin dentro de categorias de analisis, ya que, al igual que el mapunzugun,
contienen distintas dimensiones entrelazadas, las que permiten su existencia como elemento

a comprender desde la misma lengua, que lo hace posible en un sentido complejo.
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En todo caso, el kimiin se genera en el territorio y desde el territorio, en una
acepcion en la cual se conoce, por un lado, socialmente, y, por otro lado, a través de la vida
que tienen los lonkos en los winkul (cerros, montafias, volcanes), quienes hablan a través de
su presencia, como parte constituyente del ecosistema, al igual que los perimo. Sin
embargo, dada la condicion actual de la vida mapunche y, por lo tanto, del uso del
mapunzugun (y de formacion de la epistemologia de la lengua), el habla de los lonkos
desde el winkul ya no es posible de apreciar de manera directa, sino que requiere para su
concurso de la intermediacién de la machi, la que permite la continuidad del conocimiento,
que vive comunicativamente desde y en un ecosistema y un sistema social determinados.

“... kimiin xipakey en el mismo lelfin (N.N.1).

“... el conocimiento se construye en el lugar en que uno esta, se construye en el
mismo lugar... [Conocimiento intergeneracional y conocimiento de lugares
especificos, formacion situada, por ejemplo, para conocer las plantas]”.

“Kimin sale en el propio terreno, fei ta perimo...” (N.N. 1).
“... zoy fiichake kimiin gewelay, feymu ta zuguluwwelay ta mawizamu, wigkul
zugulwelafi tafi pu pefii, pefii piwfuy ta wigkul egu ta futake waw futake
mawiza, pefii piwi tafii zugun egun tati, fey zuguluwwelay porque kalewetuy
mogen pu ka kifiepvlekiinugey, asi ahora miawkey machimu, machimu akukey,
fey ta machi kafuy” (P.C).

“...los conocimientos mas antiguos no quedan, la gente ya no se habla con la
montafia, entonces el winkul ya no le habla a los pefii, pefii se decian entonces
los winkul waw’ y la vegetacion, ellos entre si ya no se hablan, se tratan de pefii
unos con otros, ya no se hablan porque el mongen esta muy cambiado, lo dejan a
un lado, por eso ahora anda a través de la machi, a través de la machi llega, se
hace machi”.

“...tafey chi pu logko milelu ta wigkul mew, milelu ta waw mew zewma
zuguwelay, kisu egiin zuguwelay, machimu zugutuy, feymu eltuy @i kimun,
femuechi amulerpuy ta machi fanten mew, femuechi ta kimkefiyiii chumuechi
amulerpuael xipantu, kiime xipantu tafi muleael, weya xipantu tafi mileael.
(P.C)

" waw: ecosistema particular al igual que el menoko.
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“... entonces los lonko que estan en los wigkul, casi ya no habla, ellos ya no
hablan, estd hablando a través del machi, entonces de esa manera deja su
conocimiento, de esa manera va continuando lo de ser machi por ahora, de esa
manera nosotros sabemos cOmo van a continuar los afos, si va a haber un buen
ano, si va a haber un mal ano”.

El kimin, como construccion de conocimiento desde el mapunzugun, se esta
perdiendo, tanto por la desaparicion de la posibilidad de relacionarse directamente con el
discurso de mundo linglistico que emana desde la comunicacion comprensiva con los
lonkos en el mongen, como por la pérdida de instancias sociales (gijafimawun, wewpin) en
las que se escuchaba y hablaba desde el kimin, a fin de ir reconstruyéndolo. Nuevamente,
aparece la relevancia de las instancias sociales de creacion de conocimiento de los antiguos,
los cuales a su vez son “grandes”, dada la acepcion del concepto de fita, el cual implica la
acepcion tanto de “viejo” como de “grande”. Ej: Fita: el viejo y Futa: grande, viejo
(Augusta, 1996[1916]: 51). El conocimiento viene de lo “grande antiguo”, tanto en la forma
de socializarlo, como en la forma de obtenerlo. Entonces, el decir grandes conocimientos,
también implica antiguos conocimientos.

“Femuechi amulekefuy futa kimun, futake gejipun, futake gijafimawiin, wewpin

pifuy ta fiitake che wewpin, pero en eso se amanecian hablando porque habia

alguien quien le estaba dando ese conocimiento y ahi no se cansaba y los
flichake che también tenian ese animo para estar escuchando, escuchando, tenian

ese newen, feymu anta alliley ta yaqel gelay pu, welu ajkituleygiin kilay i

umag, fewla am femay che?, femwelay pu!” (P.C)

“Asi continuaba este gran conocimiento, los grandes jejipun, los grandes

gijafimawiin; la gente antigua hacia los grandes wewpin, grandes parlamentos,

incluso el alimento podia esperar, pero estan escuchando, no les llega el suefio,
pero eso puede hacer la gente? ahora no!”

El kimin es vida, o, mas bien, esta vivo, es una vivencia social particular expresada

socialmente tanto entre personas como con el territorio, el ecosistema y también lo
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sobrenatural, en espafiol; pero natural y ademas social, en mapunzugun, y en esto radica la
ampliacion de lo social desde el mapunzugun. El kimiin es una forma de comprender/sentir
el mundo antes que conocimiento, palabra que se refiere méas bien de manera estrecha a la
capacidad de ordenar en términos verificativos el mundo. La busqueda de verdad no es un
requisito del kimiin mapunche, porque este ya es verdad, proviene de un orden, del nombrar
las cosas y otorgarles sentido a partir del discurso de los lonkos y su relacién con la
memoria, los ancestros y el mundo natural, como elemento central de la activacion y
actualizacién del kimn.

“Felefuy ta mogen kuyfitumu, tifachi pukem mdilelu tufa lelfinmu feyje ta
zuguykefui ta flichake che, feymu ta kupakefuy kimiin, feymu ta tUytugekefuy ta fij
chem miley tifamu, pero genolu anta wiriael feymu ta wirigelay, pero fij
chemkin muley tifamu fij niey fii Gy, cumuechi Uytugey tifa yegin ta chemkintu
miley wente puju ka felefuy ta kuyfi mapuzugunmu, pero re logkomu mulefuy,
piwkemu, welu goymagekelafuy ninguna cosa, kiime ...... chem rume ta guyviay
che, chem rume ta nielay Uy pilayafuy, porque tifachi glinemapun mulelu, logko
mulelu tifachi mapumu fey ta zugurkefuy taifi fiichake che, zuguluwkefuygun,
ahora pichiken ajkutukefiyii awkifimu, eymi wirarvimi miley ta awkifi, awkifi
kontesta igualito, ese awkifi tiene mucho poder, femgechi ajkikejefuy tafii
zuguluwin che, kuyfitumu ka, fewla no. (P.C)

“Asi era la vida antes, en este invierno que esta en este territorio, de eso también
hablaban los viejos, entonces asi venia el kimiin, se nombra todo lo que hay aca
abajo, naq mapu, pero como no hay quien lo escriba, entonces no esta escrito;
pero hay de todo acé, todo lo diverso tiene un nombre, lo que esta también arriba
en el mundo de los piji [espiritus], eso tambien estaba en el mapunzugun, pero
solamente estaba en el lonko [cabeza, memoria], en el corazén, pero no se
olvidaban ninguna cosa [goyman, olvidar en términos de practica o de
conocimiento que con lleva la préactica, guyiin, upen], nada puede sostener que
nada tiene nombre, porque el duefio de la tierra que esta aqui, el lonko que esta
en esta tierra, el lonko era el que hablaba a nuestros ancianos, se hablaban entre
ellos, en términos de formacion y ahora nosotros de a poco escuchamos,
escuchamos extractos de lo anterior, algin eco de eso queda; si td gritas, hay un
eco, contesta igualito, ese eco tiene mucho poder, de esa manera se escuchaba la
gente, antes, ahora no”.

Por otra parte, el kimln es un elemento esencial dentro de la formacién mapunche.

En el kimlin se encuentra también una fuerte valoracion ética, referida a lo que implica un
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buen kimtn. EI buen kimin es el que proviene de la tradicion mapunche de comprender y
sentir el mundo proveniente del pasado, que se expresa desde lo natural, espiritual y social.
El buen kimin y el buen rakizuam son los portadores de la fuerza del ser mapunche
(newen). Este requiere de seriedad y formalidad, tematizar de manera poco seria, decir
travesuras y considerar los rakizuam que se desvian de la visién de mundo epistemoldgico
(y, por lo mismo, ético) del mapunzugun genera kimln negativo y por lo mismo newen
negativo. El zugu debe ser reenfocado, desde el newen positivo, que proviene de los

antepasados, lo que permite desviar los malos temas (zugu) y el mal rakizuam.

“...miiley che akukey ta newen re kiime kimiin mew, re kiime rakizaum mew
fllpakejey ta newen, wezwez zugu pipigey che, ka fey fulpakey wezwezke che,
wezwezke rakizuam , fij ta muley tufa ta naq mapu che, wezwez kimin, kiime
kimin maley, wefien kimin muley, saltiawin kimin miley, ese newen ka fey tafii
miawin tati y asi kimelepulay ta mogen, jvkangerpuy ta mogen, welu jvkaliyifi
chumayifi, chew amuayifi muley taifi mileael feymu miten pu, feymu jemay ta
flrenieen piafiyifi ta flicha chaw kime newengeley ta mogen, xalkatugeay rume
welurumekey ta xalka, rvftugeafuy rume chem rume weza zugumu
newentunieeyu tafi flicha chaw zugu ta che kifiepvle rupakey ixofij wezake,
wezake rakizuam, kifiepvle rupakey. (P.C)

“...cuando hay personas, llegan los newen, solamente en el buen conocimiento,
solamente en el buen rakizuam se acerca el newen, cuando uno dice travesuras,
entonces también se acercan las personas que tienen malas intenciones, son
locos, los rakizuam que se desvian; hay de todas personas y distintas en este naq
mapu, un kimin malo, hay un buen kimiin, hay un kimtn sobre el robo, hay
kimin sobre los asaltos, ese newen también anda, y asi la vida no esta bien, esta
complicada, en realidad la vida da miedo, pero si en realidad tememos qué
vamos a hacer, donde vayamos tenemos que quedarnos con cuidado, donde nos
ubiquen; por eso tenemos que pedirle que nos ayude el fucha chaw, que la vida
tenga fuerza, aunque le disparen se va a desviar el disparo, por mas que se
esfuerce una verdad sobre algo malo esta la fuerza en el fucha chaw, entonces
los zugu malo pasan por el lado, los rakizuam negativos pasan por el costado”.

La perspectiva formativa del kimin se hace evidente como un legado en términos

valdricos y de un actuar adecuado a este legado, por lo que es un elemento relevante en
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términos de contener y promover una forma de ser en el mundo. No se trata de un
conocimiento abstracto, sino que constituye una suerte de decalogo asociado al

comportamiento, antes que una presuncion tedrico/metodologica de ordenar el mundo.

“Piwkemu tati entupayal tiifey chi, kimael kizu yegtn, chuchiken anti chegetuay
ka fey eguin nierputuay choyiin ka fey, kiime felele tifachi mogenmu, ka femuechi
kimeley ta pu pichike choyln, yamay tami ginechen koybatuyawlayaymi,
werakacheyawlayaymi, wefieyawlayaymi, feychike zugu kom miley tati mapuche
kimiin mew.” (A.C).

“Que todo les salga desde el corazdn, para que ellos aprendan, algin dia ellos
también van a ser personas y van a formar su familia y tendran hijos; si en
realidad estan bien en la vida, cuando estan bien en la vida los nifios estan bien,

debes respetar a giinechen, respetar a los demas, no debes andar mintiendo, no
andes robando, todo este conocimiento esté en el conocimiento mapuche”.

El kimin es la guia del ser (o pensamiento) mapunche, anclado en el pasado y la
forma antigua de vivenciar el mundo desde la cual se hace presente (la actualizacion del
pasado resulta ser nuevamente una accién metodoldgica indispensable en la configuracién
de la visién de mundo linglistico mapunzugun). El proceso de actualizacion requiere que el
kimln se plantee como zugu, a fin de poder competir con el kimln afuerino, el cual en
ocasiones se prefiere, porque otorga ventajas de insercion social en la cultura dominante.
En este contexto, el kimiin de los afuerinos (xipa che) resulta estar méas presente que el
propio, el cual se aprecia como desapareciendo, por lo que su relevamiento implica un

proceso de revitalizacion linguistica por parte de los hablantes.

“Newe gewelay kiyfike kimiin [...] kache rume flilpay taifi ruka mew, taifi lof
mew, feyta afay tachi zugu pipigey ka xipa che, welu ta felenoafulu ka, ifichif
muleyifi tifa, miawlu tifachi ka xipa che kime zugumu miawirkey ta tifey
ifichifigeael, pichike weke choyln mulefule kimafulu tifachi zugu, kiimeke zugu
mulekefulu kuyfi, taifi mapu mew, tayifi kiimeke kimun futake kuyfike che niefulu,
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kiime gubamtukefuy tafii pu choytin, fewla newe gewelay femuechi zugu pu pefii,
iney rume noewetulay, ka kifiekemu kafpile miawtukeyifi, kake kimin zoy kiime
kimiyifi ifichiii taifi ruf kimeke rakizuam kifieplle entuniefiyifi, ka xipa che fi
kimin zoy interesawtuyifi, aznietufiyii mulenmu ta ran mew kifiekentu ta
amukeyifi feychi rupu mew feymu ta fiochi ifichi zoy kiime kimtuafel taifi kimeke
rakizuam niekefel kuyfi. Kiimey tafii miawiin taifi pefii tifa kizu ifichifi ta rume,
kejuawayifi pipelay amachi, femafule ta kiimepefuy ka pefii ” (A.C).

“Los conocimientos de antes no hay mucho®, otras personas se han acercado
mucho a nuestra casa, a nuestro territorio, los winka dicen permanentemente que
hay que dejar el conocimiento®, eso no deberia estar asf, nosotros estamos aqui,
nosotros andamos en buenos propdsitos, para ser aliados; si hubieran nifios,
nuevas generaciones, deberian saber esto; antes habian buenos propositos,
buenos zugu en nuestro territorio, nuestros buenos conocimientos que estaban en
nuestros abuelos, formaban bien a sus hijos, hoy eso no se observa con
frecuencia, poca gente lo tiene, a veces nosotros andamos en otras partes, a veces
se prefieren otros conocimientos, y nuestros conocimientos los dejamos a un
lado, el conocimiento del otro, le tomamos méas sentido, porque de por medio
estd el dinero, algunos vamos por ese camino, por eso yo lentamente quiero
reaprender nuestros pensamientos buenos que habia antes. Qué bueno que ande
nuestro pefii'®, vamos a ayudar en lo que pueda, si eso fuera asi serfa muy
bueno”.

Un aspecto a destacar es que de acuerdo con la informacion recopilada se asume la
influencia del kimiin afuerino en la conformacion del ser mapunche, por lo que este, pese a
su acepcion purista o esencialista expresada en términos de una neutralizacién del futuro
mediante la actualizacion del pasado construyendo presente, esta, evidentemente, sujeto a
una relacion de acoplamiento con otros mundos linglisticos. En particular, se hace
referencia a la influencia histdrica del kimiin proveniente del norte, del Peru®, el cual es
situado fundamentalmente en el ambito de la mejora de la produccion de la vida material

del mapunche. Esto es tratado también por Moulian y Catrileo (2013: 249) en términos de

® EI modelo actual siempre esta atras, afirmacion del orden metodolégico.

® Se acusa el hostigamiento.

10 vzalor de las visitas, los viajes generan conocimiento y reflexion, la visita genera inquietud de mirar para atras y
proyectar hacia adelante.

11 Influencia incaica?
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préstamos linglisticos esenciales al identificar “voces de origen quechua que refieren a
instituciones mapuches centrales en términos identitarios, religiosos y sociales”2. El kimiin
se va engranando uno tras otro para asi ir avanzando, pero, y esto es muy importante, a
partir de un proceso de identificacion unitario del ser mapunche. En este caso, el kimun que
entra al territorio, y por lo tanto al sistema sociocultural, es visto como algo positivo, suma
elementos dentro de la construccion del mundo linguistico mapunzugun, redefiniéndolo de

manera propositiva y auto-aceptada.

“Peru pigey ta tlychi fesinu feymu ta kipakefuy tachi zoy kimin, feypvle
kupakupagekefuy, feymu akuakugey faw, feymu xipaxipagepay chi kimin, porque
no se estaran cerca. Colintaley pikeygun, felepelay amfe?, entonches feymu
kupay, feymu azvmi tafii fiwael che, zewmayael kuliw, ka gvrekayael, zewmayael
makuf, zewmayael chamaj, zoy flicha kuyfi gelafuy chamaj, gelafuy makuf;
entufimagefuy tafii xvlke tufeychi awkan kujifi, fey ta entufimagey fey ta kiime
sofalgekefuy tati, fey tukugekefuy, fey chamajtuy pu malen, pu wenxu ka fey
tukuy, femuechi tukutuwkefuy che, zoy fiicha kuyfi mew ka . (P.C)

“Peru se llama el vecino y por ahi venia el conocimiento, por ese lado venian y
venian, por eso llegaba y llegaba aca, por eso salia y salia el kimin, estan
colindando decian, tal vez es asi? Entonces por ahi viene, también asi aprendid
la gente a hilar, para hacer el huso, para hacer el tejido, para hacer una manta,
para hacer un chamaj, mucho antes no habia chamaj, no habia manta, se les
sacaba el cuero a los animales salvajes, entonces se le sacaba para sobarlo bien,
entonces se usaba, lo usaban las jovenes, entonces las jovenes usaban chamaj, y
también lo usaban los hombres, asi se vestia la gente, mucho antes por cierto”.

“Ponxomu ka zoy efiumi che, femgechi amulerpuy ta kimin, fey feychi kimiin
konpay, fey tayii kimin zoy kuyfike kimun inalewey, re pichiken inalewe,
inalewey, konkulepay ka kimun konkllepay ka kimin fey konkiley logkomu.
Femgechi jeta amulerpuy tufachi kimiin pefii tayifi kifie mojfufiwegen femgechi
piwvjvpuy ta kimiun wenterupay ta ka kimiin...(P.C)”

“Ese conocimiento entrd acd, nuestro conocimiento propio quedé atras, asi el
otro conocimiento va entrando al territorio, aqui entraba este conocimiento, asi
avanza este conocimiento, los que somos de una misma sangre, asi va
engranando el conocimiento, va por sobre el otro”.

12 |_as palabras consideradas son kamaska, kamarikun y miichulla.
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El kimin puede mantener su autonomia y representar la forma de comprender/sentir
en mapunzugun, siempre y cuando sea absorbido por los hablantes en términos de
mantenimiento de su autorreferencialidad como perspectiva linguistica propia. En el caso
del kimin winka, este implica, al menos en el caso de los mapunches que se encuentran
bajo dominacion chilena, la imposibilidad de ser asimilado por la vision de mundo
linguistico mapunzugun, a partir del mantenimiento de su autonomia constructiva de
mundo linglistico. La visién de mundo linglistico del espafiol de Chile no resulta ser
funcional a la reproduccion del mundo linglistico mapunzugun, constituye un kimi{n
completamente diferente, el cual no genera estructuras que permitan el acoplamiento entre
ambos. El mismo caso se podria decir del mapunzugun.

En este marco de analisis, las posibilidades de intercambio
comunicativo/comprensivo entre las lenguas corresponden a dinamicas cuya matriz
relacional se da dentro del ejercicio de relaciones de poder. EI kimiin mapunche se entiende
como diferente, e incluso opuesto a la forma de comprender, comunicar y vivenciar el

mundo presente en el espariol.

“... yo fui educado de dios, pero también le digo tuve educacion en Lumaco
hasta 6° afio, pero esa educacion de wingka me vale pa traducir cuestiones, pero
en el mapuche cambia el kimtn. (N.N. 1)

“... entonces de ahi se saca kimun, y ese kimun de Espafia digo yo, de qué me
sirve?” (N.N 1)

“Kime zugu miawvlfuy tati, welu chogputukey ta wenu, feymu ta chogputukey
feymu ta konvmgetukey ta ka kimin mew, ka xipa kimin mew feymu ta
konpukelay, feypvle miten kifiepvleleputukey, amujefule kiime falechi papel,
inaklinugey, mifichenagimkinugetuy, pichi entufimagey tafi zoy kime milelu
tafii konkuilen logkomu kisu egtiin, como le puedo decir?” (P.C)

“Buenos zugu andan trayendo, pero después eso se acaba, “[incorporar desde lo
propio de manera selectiva el conocimiento, el conocimiento del otro, que no es
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mapunche], no tiene cabida, eso en realidad llega al mundo winka pero no es
tomado en cuenta, lo dejan a un lado, aunque vaya en un papel muy bonito como
este, lo dejan al final, lo dejan debajo, lo ocultan, le sacan un poco, algunas
cosas buenas que sirven a ello, que esta en su cabeza, como le puedo decir?”.

“...fey ta felepay fanten mew, feymu reke famnaqgiimelgeyini taiii kimiin ifichin,
ifichif ta flita inan taini felewen zewma...” (P.C)

“... por eso estan aca hasta ahora, con eso nos han bajado, [descender, ocultar],
han invisibilizado nuestro conocimiento, nosotros somos bastante menores
respecto de como estamos, hemos quedado asi, en condicion de minoria”.
“Feychi niixam ta eluwayin, feychi niixam ta gewelay tiifa, afi, eso es muy
interesante que todos lo sepan, zuguluwkefuy ta flichake che tiifachi wigkul mew
mulelu pipejelan ama, es zuguluwkefuygin, fey ta elkefuy ta Uy chemketu milelu
fii chem pigeael tafii Uy, fey ta elkefuyglin kisu egun, feymu entukefuy kimiin ta
pu flichake che, fey ina nentuniekefuy gejipulekefuy, gijafimawkilekefuy,
wewpikefuy. (P.C)

“Ese nixam les voy a dar, ese nixam ya no existe ahora, los viejos hablaban
entre si, lo que he dicho que existe en este winkul, se hablaban entre si, se sacan
palabras unos con otros, ahi se dejaban los nombres, todo lo que existia para que
cada uno tenga un nombre, asi expresaban su kimun los ancianos, eso lo dejaban

ellos, sacaba el conocimiento en la medida en que iba conversando, se hacia el
gijafimaw, hacian wewpin [base social y cultural del kimin]”.

En el nivel del kimiin, se encuentra un elemento de dominacién decisivo: al negar su
expresion desde el mapunzugun, se imposibilita la formacion de zugu apropiados a la
continuidad del legado de la visién de mundo linglistico del mapunzugun. Se podria decir
que la pérdida del kimiin (nos referimos a pérdida, ya que su reemplazo por otra forma de
comprender y vivenciar el mundo no es posible dentro de un proceso de mantenimiento de
lo mapunche) implica a su vez la pérdida de un referente epistemologico fundamental. La
invisibilizacion, negacion o banalizacion folclérica del kimun por parte del espafiol es un
elemento clave dentro de la continuidad del proceso de conquista.

El kimin se encuentra centrado en relaciones de construccion de mundo linguistico

mapunzugun: la palabra, el nombrar las cosas, requiere siempre de una tematizacion, trata
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en relacién a un asunto que le otorga identidad. La identidad proviene de la palabra, del
conversar, del escuchar, ya sea mediante el territorio, los antepasados o0 acciones sociales.
La desaparicion del kimun trae aparejada consigo aquello que le da origen en
términos tanto territoriales como sociales. EI conversar y escuchar desde la epistemologia
del mapunzugun implica construir kimiin a partir de la matriz relacional de los fundamentos
socioculturales del mapunche, por lo que su emergencia es fundamental para la
construccion de la unidad de comprensién/comunicacién del mapunzugun. En este caso,
uno de los ejes de una posible politica de revitalizaciéon del mapunzugun desde la
epistemologia de la lengua, debiera ser la autoconformacion de espacios sociales
tradicionales (ejemplo: wewpin) que permitan retomar el dialogo sociocultural con el
entorno natural, sobrenatural y linglistico, y que permitan la emergencia del saber,

comprender, sentir y adivinar mapunche.

4.2.2.2 Rakizuam

La palabra rakizuam, de acuerdo con Augusta (1996[1916]: 194), puede ser
traducida como la mente, el pensamiento, la intencion, opinion, inteligencia. Al igual que
todas las demaés categorias analizadas, el rakizuam se encuentra tanto a un nivel conceptual
como de hacer. En ese sentido, el rakizuam es el pensar con intencion, desde un modelo
socioético de ver y participar en el mundo. Un pensamiento en si no existe en mapunzugun,
siempre esta situado en alguna dimension valorica y en un contexto social. Por ejemplo, en
su dimension social, el rakizuam puede ser identificado como un elemento que da forma al
wewpin, en el nivel de establecer formalmente la conformacion del kimun desde la vision

de mundo linguistico del mapunzugun. En este sentido, es un modelo, un orden e intencién
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del pensar que ordena el mundo particular de esta interaccion social y que es transmitida
intergeneracionalmente a fin de mantener a los jévenes dentro de la epistemologia de la
lengua.
“...fuchake che pichiken ga fey anta wewpikelu tufa ga fii rakizuam pikey xaftu
flichake che welutu zuguluwkey aziwily ta tifey feymu ga zugulgekey ga
wecheke wenxu pififi, wecheke wenxu ga zoy pali zoy wekefima kileg kilegey
tati”. (P.C)
“...que hace wewpin, los gque son viejos, este es el rakizuam entre adultos
[welutu: hablan de manera alternada, elemento del wewpin], [aztiwiin: ordenarse,
entrar en una ldgica de pensamiento, comprender y entrar en esa forma de
ordenarse], transmision intergeneracional, les hacen hablar a los jovenes, lo que
se hace nuevo, los mas jovenes son los mas zigzagueantes”.
Sin embargo, es en el aspecto valérico que el rakizuam se ve profundamente

enmarcado como referente epistemologico de construccion de mundo linguistico, al

rescatar la forma buena de pensar y opinar sobre el mundo.

“Gewetulay ifichifi taifi kimeke poyewin, kimeke rakizuam, pefii xokiwael
lamgen xokiwael (genero), Uzewtuyifi ta fewla felenoafulu ifichin pu pefii feymu
ta ifiche kiime zugu kipali At pefii tifa pipen tayi gati welu ta kiime kimal ta
chem pensaleyifi ifichifi” (P.C)

“Se ha transformado nuestra forma de entregarnos afecto, los buenos rakizuam,
el modo de construir la hermandad [de manera indistinta en términos de género],
nosotros nos enemistamos [lizen: odiarse], no deberiamos estar asi, por eso he

dicho que mi pefii ha traido buenos temas, para saber como pensamos nosotros
todos nuestros asuntos”.

La forma adecuada de expresarse y de pensar, es decir, un buen rakizuam, implica
seguir un modelo de pensar/expresar/actuar en el mundo. El rakizuam es también, al igual
que las categorias anteriores, un elemento formativo; es decir, desde el rakizuam se educa

en términos valoricos y de comportamiento social congruente con la ética del mapunzugun.
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“...miilefuy ta kejuwiin, feychike zugu miiley i pegelgeael ta pu wecheke che
chijkatulelu feymu miley pu lof milelu chi pu che kimnielu zugu, kizu ifichifi
mulefuy fii kiemeltuafiel tifey chi pichike che, eluafel tiifey chi rakizuam, ttfey chi
kiimeke rakizuam piwkemu xipalu (A.H).”

“...habia ayuda mutua, eso hay que mostrarles a los jovenes que estan
estudiando, hay distintos lof, pero hay gente que tiene el conocimiento [decision
politica: nosotros debiéramos ensefiarles a los jovenes, a los nifios, Kimeltun: la

intencionalidad], entregarles el rakizuam, aquellos buenos rakizuam que salen
del corazon”.

Esta perspectiva de vivenciar y pensar el mundo se encuentra arraigada en el
pasado. El rakizuam modela la construccién de vision de mundo linglistico del
mapunzugun, a partir del rakizuam de los antiguos, orientarse por el modelo de conocer del
pasado.

“...kuyfi zugu inaneael tufachi rakizuam, tifachi zugu” (A.H).

“seguir las transmision de los conocimientos del pasado, orientarse por ese modelo,
modelo de rakizuam, este zugu”.

El rakizuam es la base desde donde se sostiene un zugu. Si este es establecido desde
el mapunzugun, inmediatamente pasa a constituirse en rakizuam, o, méas bien, el zugu es
caracterizado desde el rakizuam. El rakizuam es, entonces, un modelo de comprensién y
accion en el mundo propio del mapunzugun. Se podria decir que, en este contexto, resulta
dificil traducir, como se ha hecho constantemente, al rakizuam como pensamiento. Quizas,
en el mejor de los casos, se pueda simplificar desde el espafiol, sefialando que este implica
pensar, pero en mapunzugun rakizuam implica una categoria mas amplia, uno de cuyos
elementos puede ser interpretado como pensar, pero este siempre es en y sobre algo y no es
posible como definicion abstracta. Asi, el rakizuam es en mapunche, el pensar es en

espafol, por lo que los intereses en términos de sentido conceptual son diferentes, ya que
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existen necesariamente rakizuam diferentes dependiendo de si estan o no relacionados con
el ser mapunche. Dicho de otra manera, el pensar es una categoria abstracta, la que no se
encuentra en ambitos sociales, mientras que el rakizuam incluye a lo social para poder
emerger.

“...feley pu, ta pefii ta pixiley niixam pi ga feymu ta zoy amulerpule ta ka ant

feymu ta zoy kupa nerpule ta tiifa pefii ka fey zoy nentukayafuy niixam pi ta peiii,

fey ifiche entenden pefii tafi pietew feymu ta kifieke mew ifichifi tayifi

mapuchegen ta, ka xipa che ta ramtuay kifie zugu, kifiekemu ifichin kaley taifi
rakizuam” (N.N. 2)

“...asi es, el pefii ha dicho que hay muchos temas; entonces, en la medida que
avance, si en realidad estima abordar esta conversacion, hermano, entonces va a
plantear otras cosas, en nuestro ser mapuche los de afuera pueden preguntar
otras cosas, nuestro rakizuam es distinto”.
El rakizuam puede versar sobre cualquier tema; sin embargo, requiere de un control.
Por ejemplo, desde la oracion, a fin de desarrollarlo de manera acorde con la perspectiva
valdrica presente en el mundo linguistico del mapunzugun. El rakizuam se hace desde la
practica, se genera de manera adecuada, relacionandose con la perspectiva sociorreligiosa
activa del mapunzugun. Asi, el mapunzugun como desarrollo ético de la persona es una

guia para el desarrollo del ser mapunche, y en esto el rakizuam es extremadamente

importante.

“...ka femuechi jejipulelmi tukulelgeaymi kiimeke zugu tami kewiih mew,
tukulelgeaymi kiimeke tami wiihmu, feymu ta jejipukey ta che, re rakizuam mew
che chem piafuy rume, rakizuam ta giineye, gunegekey rakizuam. Femuechi pefi,
kimgekey ta zugu tati” (N.N. 2).

“...y si de esa manera estas haciendo jejipun, te van a colocar cosas buenas en tu
lengua, cosas novedosas en tu lengua, vas a tener buenos niixam en tu boca, por eso
la gente hace jejipun, a través del pensamiento uno puede decir cualquier cosa, el
pensamiento se puede controlar, asi se aprenden las cosas”.
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“...ktime chegeal che nor chegael inayael tafii rakizuam, konnoael ta wezake zugu
mew, konnoael ta wezake rakizuam mew, kifieplle entuael ta majma zugu, Uxir
zugu, kalku zugu” (A.H)

““...busca seguir un modelo positivo de persona, ser una persona recta, debe seguir

el modelo de pensamiento, tiene que evitar los problemas, evitar el desviarse del
modelo de pensamiento majma [persona que es engreida, la envidia, la brujeria]”.

Por otra parte, el rakizuam correcto es el que proviene de los lonkos, es decir, esta
situado en términos de una suerte de ética politica; para ser lonko, dirigente o cabeza visible
de una comunidad, se requiere del rakizuam adecuado en términos de conformacion de un
zugu, del tratar sobre un tema.

“..miley tamin kejuwael miley tami poyewael chuchiken anti

zuamtuwtuaymin, wifiokintuwtuaymu tamu pichike che kifien xir awkuntutuay

chumuechi awkantuymu eymu, feychike rakizuam, feychike zugu ajkiiken ta pu

logkomu, logko pigelu mayta, logkogenolu ta nielay feychike zugu” (A.H).

“...deben ayudarse, deben tenerse afecto, ante cualquier evento en el futuro

deben quererse, volver a valorar a los nifios, para que los nifios vuelvan a jugar

juntos, como han jugado ustedes, como juegan ustedes, ese rakizuam lo he
escuchado a través de los lonkos, aquel que se le dice lonko, el que no es lonko

no tiene ese zugu”.

El rakizuam no se encuentra, sin embargo, situado como una categoria de
comprension y accion en el mundo exclusiva de los mapunches, sino que es una perspectiva
ética que puede ser entendida y seguida por personas de otro origen. En este sentido, el

rakizuam posee caracteristicas universales que, por lo tanto, permiten la integracion del

winka, siempre y cuando comparta la forma de vivenciar el mundo.

“Kake mojfliigeafuy rume, inanielu rakizuam feychike zugu ka fey niey. Ifiche ta
kakke mojfuii kom ta weza chegelay pikefiii, miley kifieke welu kifiekeley miiten
kiimeke che, yamnielu mapu, yamnielu mogen, yamnielu ixofij kujifi” (A.H).

“Aungue sean de otro origen, los que siguen el rakizuam creen en eso, yo no
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creo que las otras personas winkas sean todos malos, hay algunos, solo hay
algunas personas, que respetan a la tierra, la vida, los distintos animales”.

Rakizuam y corazén van de la mano, el que tenga un buen rakizuam también tiene
un buen corazon. La generosidad, por ejemplo, constituye un elemento importante dentro
de la vision ética del mundo mapunzugun y su sentido es a partir de un buen rakizuam, el
cual implica la generosidad como conciencia epistemologica de reciprocidad y como

conciencia de pertenencia material colectiva.

“Kofke, wiili pigey che miiley nii wiilael kiime rakizuam mew, kirie kiime
piwkemu zoy ga niepetu pigemekey ga kagelu , chem pipen ta ifiche
kuzaweluwkelafuy ta chuchi tafi zoy nieel, chuchi nienolu eluwkefuygin,
chuchiken antu nienoli ifiche eymi elutuan piwigin, feychi zugu, porque kom ta
nieel chemkin tifachi nagq mapumu kom che kizugelay (A.H.).”

“...el que da u ofrece pan, lo tiene que dar en un buen rakizuam, en sentido de
valor, con un buen corazon; cuando eso es asi, quien lo recibe lo va a valorar y
va a desear que la persona que lo dio no le falte, lo que yo he dicho no es una
sobrecarga de trabajo respecto de quien tiene mas, los que menos tenian también
se daban, el que no tenia, se decian, ti me vas a dar después, ese asunto, todo
aquel que tiene todo en esta tierra no es de una sola persona”.

En resumen, el rakizuam tiene que ver con la forma como se ordenan los
pensamientos Y, a partir de estos, se realizan las acciones dentro del mundo sociocultural.
Es un concepto formativo y ético que implica un paradigma, desde la epistemologia de la
lengua, de comprender y socializar el mundo. Su aspecto ético se refiere al pasado, es decir,
el mapunzugun se ordena como comprender/expresar/actuar en el mundo a partir del legado
de las generaciones anteriores, las que son la fuente del buen rakizuam (la forma correcta
de orientarse en el mundo, no solamente mapunzugun, sino también extrafio a sus preceptos
y condiciones epistemoldgicas). El buen rakizuam es universal y se proyecta desde la ética
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del mapunzugun a las formas ajenas de comprender y vivir en el mundo, ademés de estar

situado en un &mbito de reproduccidon sociopolitica del ser mapunche.

4.2.3 Transmision de la Visién de Mundo Linguistico Mapunzugun

La presente categoria de conformacion de la epistemologia del mapunzugun tiene
que ver con aquellos elementos presentes en la transmision del conocimiento mapunche. En
esta categoria, se identificaron el niixam y el giubam, como ejes de la constitucién
comunicativa del kimin y del rakizuam. Ambos versan siempre sobre un tema (zugu) y
responden a organizaciones discursivas que permiten vehiculizar el conocimiento y el ser
adecuado dentro de la conformacion de la vision de mundo linguistico del mapunzugun. No
son discursos abstractos, sino que estan relacionados siempre con una temaética vivencial y
tienen una alta intencionalidad. Su referencia a la epistemologia de la lengua tiene que ver
con su capacidad de referirse de manera explicita a los contenidos de la vision linguistica
del mapunzugun y pueden provenir de distintas fuentes propias de la construccion del
mundo de la lengua. Los tipos de discursos analizados constituyen la formacion discursiva,
en términos amplios, de la posibilidad expresiva en términos sociales y de legado del

conocimiento mapunche.
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4.2.3.1 NUxam

El nixam ha sido entendido desde la academia como conversacion (Golluscio,
2006: 161) o historias verdaderas, las que pueden ser “humoristicas o tragicas, moralistas o
didacticas” (Course, 2012: 48). Para Augusta (1996[1916]: 152), un niixam es una
narracion, relato, conversacion, discurso, palabra, historia. Esta comprension del nixam
incluye a las anteriores. La definicion de Augusta, si bien puede resultar imprecisa 0 muy
amplia en el espafiol, resulta ser la mas adecuada en términos de comprension de la palabra

desde el mapunzugun. El nixam:

“es forma o contenido y a veces las dos cosas. Un nixam es un tipo de
organizacion del discurso, tiene partes, tiene una estructura, y un modo de
enunciacion particular. Y en segundo plano tiene que ver con el contenido:
pueden haber kuifi niixam (nixam antiguo), o el re niixam actual, en el cual la
gente construye su sociabilidad, koyla nixam (un nixam basado en la mentira),
rif nixam (basado en la verdad). Un niixam es un tipo de oratoria, nixam en su
sentido etimoldgico quiere decir entramado, ordenas la informacion y la tienes
como nixam, no todo el mundo tiene nixam. Uno puede tener cualquier
conversacion, pero no es un nixam si no entra en el zugu, el niixam tiene que
tener kimiin y tiene que haber reflexion, implica dominio del conocimiento. Si no
es asi, seria zungun, como hablar, relato simple. EI nlixam hay que construirlo y
deconstruirlo.” (Gabriel Llanquinao, comunicacion personal).

Existen diferentes tipos de niixam. El zugu explicita el tipo de niixam que se va a
tener, y el rakizuam otorga el modelo de orientacion dentro del desarrollo del tema
discursivo del niixam. En este sentido, un nixam dificilmente puede ser entendido como
una simple conversacion, pues, mas bien, se refiere a un orden discursivo sobre un tema, el
cual puede evidentemente ser conversado, pero dentro de un orden, de una indagacion y de
un interés. Un nixam es un vehiculo de conocimiento, por lo que debe estar presente en su
entramado el zugu, el kimin y el rakizuam. Se podria decir que el niixam es una

conversacion que gira en torno a aspectos relacionados con la conformacion de la
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epistemologia del mapunzugun, por lo que es un elemento relevante a la hora de construir

la vision de mundo linguistico de la lengua.

“Feyje kipalu tachi kafipvle che, akulu ta niixam, kiupakefuy ta kafipvle egiin
pepayalu che faw entonces ese kupali ta feychi ginen... ”. (P.C)

“Por eso, entonces, las personas que vinieron de otra parte, cuando llego el
nlixam, venian de otra parte, para venir a ver a las personas aqui, asi trajeron sus
modos, su forma de ser...”.

“kiime azkiinuaymi tami ramtun femgechi kime amuafuy ta nlxam, kiime
ajklingelay tami ramtun tati, kiime ramtupelaymi. (A.H)

«...ordene su pregunta®, una buena pregunta puede orientar el niixam”.

El nixam puede ser entendido también como una relacion discursiva en la cual se da

cuenta del emerger de un contexto sociolingiistico desde la interpelacion del mapunzugun

y su capacidad de expresar en términos linglisticos un relato que permite la realizacion

del ser mapunche (niixam como realizacion discursiva del ser mapunche). Este puede ser

establecido tanto desde el intercambio comunicativo en términos de realizacion social

presente (persona a persona), como en una relacion discursiva asociada a una comunicacion

con el entorno energético v territorial.

13

“...feley pu, ta pefii ta pixiley niixam pi ga feymu ta zoy amulerpule ta ka anti
feymu ta zoy kipa nerpule ta tufa pefii ka fey zoy nentukayafuy nixam pi ta
pefii, fey ifiche entenden pefii tafii pietew feymu ta kifieke mew ifichifi tayif
mapuchegen ta, ka xipa che ta ramtuay kifie zugu, kifiekemu ifichin kaley taifi
rakizuam, fey ta ifiche pefii logko ta chumuechi nentuy fii nixam.” (N.N 2).

“... asi es, el pefii ha dicho que hay muchos temas, entonces en la medida que
avance, si en realidad estima abordar este, hermano, entonces va a plantear otras
cosas, en nuestro ser mapuche, los de afuera pueden preguntar otras cosas,
nuestro pensamiento es distinto, entonces yo pefii logko, niixam como relato,
como ha planteado su niixam”.

Las preguntas tienen un sentido y un orden; para acceder al conocimiento, las preguntas deben apuntar a ellas y al
azkunum.
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“... zew am feypigelu chew perimontuy, yegey rukamu Uyew ta flixake gejipun
mekey, feymu ta klymirumey tifey kdymi, kilymilu nixamkay, feymu kimi tachi
pu logko tafii perimontungen kisu”. (P.C)

“...como ya se sabe donde le toc6 el perimontun, la llevan a la casa y el jejipun
continia; en ese momento, entra en trance, cuando ya entro en trance estaba en
ese estado converso, sacé su niixam™, de esa manera los lonkos saben que esta
persona fue tomada por un perimontun”.

En este contexto, el nixam como discurso requiere de un conocimiento del
mapunzugun en términos de construccion de mundo linguistico. ElI niixam exige una
interpretacion adecuada desde los componentes de la epistemologia del mapunzugun para
poder ser asumido como un discurso valido en términos de construccién de vision de
mundo linguistico. Tanto la machi como el pewma comunican niixam, por lo que este se
encuentra situado més all& del mero intercambio informativo del quehacer cotidiano, aun
cuando pueda ser enfocado de esta manera, siempre y cuando, como Yya se sefialé, responda
a una intencion discursiva del reconocer comunicativo que dé cuenta de una realidad
comprensiva compleja. Desde el desconocimiento de la epistemologia de la lengua no

resulta posible el desarrollo del niixam.

“...rulpawelayifi tayii mapuzugun, nlxamkapay ta pu logko gelay ta
jowzugualu, tukulafilu logkomu, tukulafilu piewkmu gelay, gelay feychi wenxu;
kifie kifekafuy welu migelkawingelay... ” (P.C)

“... ya no podemos hablar el mapunzugun, vienen a hablar los lonkos y no hay
quien pueda recibir, interpretar lo que ellos dicen, quien lo incorpora en su
lonko, quien lo incorpore en su corazdn, no estd ese hombre, aunque hay
algunos, no esté la consideracion propia...”.

“...fij weya xipantu muley, machi ta niixamtuy, pewma ya ahora no mucho hay...
feypimekey ta machi: kimwelan tafi pu fotim.” (P.C)

“... cada vez los afios son distintos negativamente, hay peores afios, cuando
habla la machi, est4 diciendo la machi: ya no conocen a sus hijos.”

1% Quien narra es el piiju, el que aparece como masculino o femenino.
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También hay un nixam que proviene del habla del giinemapun, del duefio del
territorio, niixam particular que involucra una entrega de conocimiento que va més alla de
los componentes de una socializacion entre personas, para dar paso a una construccion

social desde lo espiritual.

73

dice el giinemapun, ese glnemapun niixam ese pu, ginemapun tafi
zugupaken, no que nosotros por si solo lo vamos a.... fey fii kimun kimafiel asi,
ese glinemapun ajkutukefifi ta machi fii nixamkan ”.(P.C)

“...el habla del glinemapun, por eso ese conocimiento para aprenderlo, yo me
entero del ginemapun cuando escucho la conversacion de la machi”.

El nixam es una forma de ordenar lo que siento, percibo, desarrollado
comunicativamente a fin de que mis pensamientos sean presentados de manera adecuada a
los intereses comunicativos que emanan del discurso. El nixam es entregado como un
relato de la forma de ser del hablante y su construccion contiene de manera implicita un

orden comunicativo, cuyo eje es la comprension de este orden por parte del interlocutor.

“... kimlafun papeltun pipejelan ama, asi es que yo tenia todas ideas puro
mapuche no mas pu, conocimiento mapuche, por eso es que guardé todas esas
cuestiones,  logkontukufifi,  piwkeluwkiley,  foroluwkiley; feymu ta
niixamkaluwpeyifi ta tifamu, eymin anta kiipape pimufiel 7. (P.C)

“... recuerden que yo dije que no sabia leer, asi es que yo tenia todas ideas puro
mapuche no mas pu, conocimiento mapuche, por eso es que guardé todas esas
cuestiones, lo he incorporado a mi memoria, forma parte de mi, por eso esta
arraigado en el corazon, estd impregnado en los huesos, por eso los he ordenado
a través de un niixam a ustedes, esta muy nitido en su forma de contarlo, como
ustedes me han pedido que yo venga”.

En este sentido, el nixam es una conversacién o relato cuyo eje es la reflexién que
proviene desde la palabra, en torno al ordenar un tema, a fin de permitir su emergencia

como constructo discursivo ligado al conocimiento y su socializacion.
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“Por eso les digo este es un granito que en esa tierra si es buena tierra, ahi va a
producir kiimetuay, xemtuay tifeychi zugun va crecer esa semilla, pero eymin
kupa nixamtunofilmin... no va a crecer nada, xemlayay ” (P.C)

“Por eso les digo este es un granito que en esa tierra, Si €s buena tierra, ahi va a
producir, va a estar bueno, va a volver a crecer esa palabra, pero si ustedes en
realidad no lo transforman en un niixam... no va a crecer nada, no va a crecer.”

El nixam viene desde el rakizuam, es este el que conversa o relata a partir del
nixam y el ser mapunche se posibilita desde el ordenamiento adecuado de la forma de
pensar, o la légica del pensamiento mapunche. El ser mapunche se multiplica a partir del
nixam, ya que este implica el conversar/relatar desde el pensar/sentir, el cual en Ultima
instancia puede ser un elemento personal expresado en forma de oracién o asociado al

aspecto formativo del ser mapunche.

“... feyjemay fey, feyta nlixamkakey tami rakizuam ka, rakizuamnole giibamgey
rume ga che ajkutukelay newe, pero kisu entuy fi rakizuam che, kisu gejipuley
mariluwkey kisutu, feley tati. (P.C)

“... asi es, entonces su rakizuam conversa; si la gente no es capaz de pensar, por
mas gubam que le hagan no va a escuchar, pero cuando la gente expresa su
propio rakizuam, y esta haciendo oracion solo, el solo se multiplica, asi es”.

De esta manera, la simplificacion del entender al nixam como una mera
conversacion no solo no da cuenta de la complejidad del concepto, sino que dificulta de
manera relevante comprender la esencia de la transmision de la epistemologia del
mapunzugun. En definitiva, se trata de una conversacion, un relato, una historia o un
discurso necesariamente situado dentro de la construccion reflexiva del conocimiento
mapunche, por lo que su desarrollo representa una forma de comunicacion esencial, y por

lo mismo, propia del ser mapunche; y su intencionalidad, mas que su espontaneidad, resulta
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ser el elemento relevante de su construccion discursiva. Por Gltimo, el niixam es una forma
discursiva y de interaccidbn comunicativa cuyo “entramado” es Unicamente posible y
reconocible desde el mapunzugun, por lo que es una instancia de socializacion propia y

unica de la lengua.

73

. mapuche ta wiculey taiii mapuche zugun mew, feyta caf mapuche kimuwi
tafii nixamkan, wigka ta kimlay mapuche zugun. (L.F)

13

. el mapuche es distinto, porque tiene su propia lengua; entre mapuches se
conocen su forma de hacer niixam, el winka no sabe la lengua del mapuche”.

4.2.3.2 Gubam

En su traduccion simple, el glibam es definido como consejo. Sin embargo, si bien
puede situarse dentro de lo que su traduccion simple implica, resulta relevante reconocer
que tiene ciertas dimensiones que lo alejan de la definicion abstracta que esta palabra tiene
en espafiol. Asi, si en el espafiol “consejo” (segin la RAE, edicion electronica del
Diccionario de la Lengua Espafiola, version 2012) puede ser entendido como “Parecer o
dictamen que se da o toma para hacer o no hacer algo”, el giibam debe ser concebido como
un consejo ligado a una practica concreta. Es decir, “cuando un nifio escucha un consejo,
este acto expresa un pensamiento avalado por el conocimiento surgido de una practica que
el nifio ve ejecutarse (en su vida cotidiana) y que el mismo esta en condiciones de comenzar

a ejecutar” (Fresia Mellico, comunicacion personal, en Golluscio, 2006: 92).

Por su parte, Gabriel Llanquinao (comunicacion personal) sefiala que el giibam:

1.) Esta en una dimension valorica, 2.) Consiste en un conocimiento que se
volvio préactica, 3.) Tiene que ver con la formacién de personas: se les hace
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generalmente a determinados grupos generacionales, particularmente a los
jévenes. Los nifios no han vivido lo suficiente para recibir un gilbam en la
dimension formativa, que comprende un periodo intenso, sistematico, el joven es
chey lo que aprendio lo puede transformar en practica. Pasa a ser un contenido
que se ubica en el nivel valorico y puede ser positivo y negativo (kume y weza,
es por eso que se entiende como consejo. Hacer pensar al otro en la bdsqueda
del che.

El glibam es, entonces, un discurso ubicado en el ambito de la formacion, el cual se
desarrolla generalmente, pero no exclusivamente, en la formacion de los jovenes. Este
también puede estar presente a cualquier edad, por lo que el proceso formativo de la

persona es continuo.

“...feymu feypikenfifi gibammu pu che, petu ga pufefigey reke ga che chaw
ensefalkeeyu... ” (N.N. 2)

“...la transmisioén intergeneracional de conocimientos, mantener la forma de
ensefanza...”

“... kime gibamtukefuy tafi pu choyin fewla newe gewelay femuechi zugu pu
pefii, iney rume noewetulay... ” (4.H)

“... formaba bien a sus hijos, hoy eso no se observa con frecuencia, poca gente
lo tiene...”

“...pin may niekey taii pu che tati tafii chuchu ka feychi gibam petu yeniefifi ta
tifey, tafii meli folil tati kipanmu tafi, meli folil tati kiipanmu petu ta
mogeleygiin kom, chaw ginechen tafi pielmu ta tifey, feymu femuechi
nixamkanmu ta tifey, femuechi glibamtugeken, petu ta gtibamtugeken, petu ta
muley taiii, chumtepuafuy rume xipantu mew che ajkiiniekey ta giibam”. (A.H)

“... esa es la concepcion mapuche, eso es lo que he escuchado de mi gente, mi
abuela materna; yo llevo eso, esa formacion aun la llevo, a través de mis cuatro
origenes, a través de mis cuatro origenes, aun viven todos, porque también
ginechen lo ha permitido, por haber conversado asi, asi me formaban, ain me
estan formando, no importa qué edad tenga la persona, pero siempre va a tener
que estar escuchando el giibam”.
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De acuerdo con la informacidn recopilada, un glibam es un consejo, pero ubicado en
términos de asuntos importantes, relacionados con la formacion del ser mapunche, tanto en
su actuar ético, como en congruencia con el seguir el pensamiento mapunche. Esta situado
en un contexto de valorar lo propio a partir del legado familiar o comunitario y tiene que

ver con la proyeccion y continuacién de la forma de actuar en el mundo.

“... glibam pigey tati ta kimeke zugu, kiime chegeal che, nor chegael inayael
tafii rakizuam, konnoael ta wezake zugu mew, konnoael ta wezake rakizuam
mew... " (A.H)

13

. el gubam se les llama a los asuntos importantes, busca seguir un modelo
positivo de persona, ser una persona recta, debe seguir el modelo de
pensamiento, tiene que evitar los problemas, evitar desviarse del modelo de
pensamiento”.

”... ka fey femuechi falintufifi tayifi kimeke zugu, kiimeke gibam ta mulerpufulu
ta fuchake chemu femuechi giibam elkinurpuygin, chumgeael ta che,
chumgechi mogeleael ta mapumu, chumuechi jukaleael, chumuechi ka femuechi
chuchiken anti ka nietule choyiin ka feychi kimiin elkiinurpuafilu...” (A.H)

“... he valorado nuestos temas, nuestros asuntos, la buena formacion, la buena
formacion que habia en nuestros mayores, esos tipos de formacion ellos han
legado, para ver qué personas van a dejar, como vivir en el territorio, el tema de
la proyeccion, la gente a la que se le ha legado lo lega a su vez, una vez que la
gente conforma familia, se continla el legado...”

En todo caso, el elemento central del gubam es la formacion, y proviene de los
antiguos, los viejos. Esta formacion puede ser dada tanto en términos de presencia
conversacional o puede ser dada a través de un pewma. En efecto, la formacion en la
epistemologia del mapunzugun no esté sujeta a una dimensidn consciente, sino que también
puede adquirir caracteristicas oniricas. En este contexto, el consejo no estd dado

unicamente dentro del ambito de la formacion valdrica o del ser mapunche en su dimension
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ética, sino también en términos préacticos del desarrollo del aprendizaje de habilidades

relacionadas con &mbitos especificos del conocimiento.

“... pewma mew pegeluwkey kifie kuse papay, kifie flicha che glibampakey), fey
feypikey ixofij zugu, ka femuechi pegelpakey lawen” (N.N. 1).

“... a través del pewma, se hace visible una anciana, un anciano viene a formar,
a hacer glibam, viene a expresar distintos asuntos, viene a ensefiar medicina...”

Como ya sefial6 Gabriel Llanquinao en su comentario personal, la relacion
fundamental del gibam con la palabra, en espafiol “consejo”, tiene que ver con que este
implica un buen o mal consejo, o una buena o mala forma de actuar en el mundo. Un
glbam puede, entonces, ser positivo 0 negativo; sin embargo, la acepcion en su sentido
profundo estd dentro de la conformacion de una persona recta, es decir, que siga el
rakizuam y el kimln propio de la matriz ética del ser buena persona en términos de la
formacion correcta en mapunzugun. El alejarse de los parametros éticos hace que la
persona pierda fuerza, en el sentido de no estar en condiciones de referirse ni ser referido a
los buenos zugu, en los que radica la esencia de la fuerza del ser mapunche. Dar y seguir un
consejo negativo no implica unicamente actuar mal, sino que fundamentalmente trae
consigo una separacion de la persona con los principios sociales y religiosos del ser

mapunche.

“Weyga piekegelu jemay ta weya rupi mew ta amulklnukey ta choyin feyegin,
inayael ta kake zugu, yam chenoael, woxintu chenoal, zugu chenoal, weri
entuyagelal, ixofij muiley pefii, welu tufachi kiimeke zugu ka newenkiley, pu
flichake chemu ta newenkiley petu, miley tatitiifey chi yamuwiin, miley tlfey chi
poyewd(n, pu pichike che ayukagey, kiime rakizaum elugey kifie kime gibam,
poyeay tami nuke, poyeay tami pu lamgen, poyeay tami pefii pigey pichi wenxu),
ayentu zugulayaymi, inayaymi tami gtinenmu, chaw glinechenmu purakintuaymi
chew rume amulmi... ”. (A.H)
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“Hay que son buenos; la gente puede orientar a los hijos por mal camino, no
darles la vista, despreciar la comida, no respetar a las personas; los buenos zugu
tienen vigor o fuerza; en los ancianos adn tiene la fuerza, existe ese respeto
mutuo, existe ese afecto mutuo, a los nifios se le hace carifio, se les da buenos
pensamientos y un buen gubam: querer a su madre, querer a sus hermanas,
querer a sus hermanos se les dice a los varones nifios, no tienes que reirte de
otro, sigue un camino, construye uno, siempre debes mirar hacia arriba, donde
vayas”.

En definitiva, un giibam es un nixam cuyo zugu es formativo en términos de la
constitucion adecuada desde los conocimientos éticos y de comprensidn/accion del mundo
propio del ser mapunche. Proviene de los viejos y, si bien se encuentra fundamentalmente
situado en el ambito de la transmision intergeneracional, esto no implica que no pueda ser
desarrollado en términos de paridad generacional. Se trata, entonces, de un discurso
unidireccional, en el cual alguien ensefia y el otro aprende, y su fundamento es la
continuidad de la fuerza del ser mapunche, ser que esta ligado de manera indisoluble a un
comportamiento cuyo fundamento es la accion social que permite la continuidad de la

identidad contenida en términos éticos en la lengua.

4.3 Discusion de la epistemologia (vision de mundo) mapunzugun

La presentacion de las categorias epistemoldgicas no implica que estas se hayan
agotado; mas bien, es una primera descripcion conceptual, por lo que esta se encuentra en
formacion. En la lectura y traduccion de los textos es posible observar algunas palabras que

poseen un alto nivel cognitivo, a la vez que organizador de la vida y relaciones
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socioculturales mapunches. Ejemplos de estas serian mongen, jejipun y az.

El presente trabajo nunca tuvo como meta la comprensién absoluta de la lengua
desde sus propios esquemas de distincion, desde su propio mundo linglistico, sino mas
bien favorecer su emergencia. Se trata de permitir desde la academia la construccion
sociocognitiva de una lengua desde los hablantes, promoviendo enfoques que permitan el
acoplamiento comprensivo de dos diferentes sistemas linglisticos. De esta manera, los
actos linguisticos constitutivos de un mundo sociocultural particular pasan a ser el eje de la
interaccion comunicativa intercultural.

La epistemologia de la lengua no pretende ser Unicamente un constructo tedrico,
sino también promover la discusion y aplicacion de metodologias de vitalizacion,
planificacién y propuestas de politica linglistica. Pretende equiparar desde la complejidad
sociocognitiva las relaciones de interculturalidad, a fin de romper con la hegemonia de la
construccion de discurso sobre la lengua dominada por parte de la dominante. El
reconocimiento de la paridad epistemoldgica entre las lenguas, asi como el reconocimiento
de su construccion sociocultural de mundo, resulta ser un aspecto relevante dentro del
entender la objetividad como un concepto no del todo pertinente en este contexto.

El Relativismo Linguistico trae consigo la conformacion autopoiética de la vision de
mundo del hablante, a partir de las relaciones entre los distintos niveles y elementos
presentes en su lengua. La epistemologia de la objetividad se encuentra dentro de la vision
de mundo linglistico cuyo sustento cognitivo y comunicativo proviene de la vision de
mundo linguistico de la ciencia, su validez esta dada por las posibilidades de la relacion
autopoiética entre sus elementos epistemoldgicos.

El gran problema de la epistemologia de la objetividad es que niega la relevancia de

las diferentes comprensiones y comunicaciones posibles dentro de lo social, cuestionando a
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aquellas que se establecen fuera de los limites explicativos y de validacion de su discurso.
La implicancia de esto consiste, fundamentalmente, en el desarrollo de una brutal
literalidad discursiva, que no permite la expresion de procesos interpretativos que
comuniquen comprensiones distintas de la realidad. Lo social se cierra operativa y
cognoscitivamente en la universalizacion de la verdad expresada en términos
autoorganizados, cuyo fundamento es, justamente, la eliminacion de la perspectiva de
autoorganizacion y se adscribe a una comprension cuyo eje es la constatacion discursiva
desde una empirea también autoorganizada en términos de validez, de una realidad que ya
esta organizada y sacralizada desde un particular mundo linguistico.

La construccién de la vision de mundo linglistico de la ciencia esta basada en esta
epistemologia. Es por esto que resulta pertinente, al momento del anélisis, acercarse lo mas
posible, desde la vision de mundo cientifico, a la vision de mundo mapunzungun,
intentando atenuar paulatinamente a la primera, mediante procesos reflexivos de
integraciéon de la vision de mundo lingiistico mapunzugun. Asi, si bien se llegé a los
presentes comentarios mediante procesos de generacion de conocimientos, reflexion y
constructos metodoldgicos propios de la vision de mundo linguistico académico, éstos
deben subordinarse, a fin de posibilitar la emergencia de la vision epistemologica de mundo
mapunzugun.

El mapunzugun, en su acepcion epistémica, es suficientemente completo para si
mismo. La construccion de mundo linglistico que propone el mapunzugun posee
epistemologias propias, las que deben ser comprendidas y comunicadas desde el
mapunzugun. La busqueda de justificaciones explicativas de la epistemologia vy
conocimiento mapunzugun desde el espafiol académico seria una expresion mas de

asimilacion y dominacion.
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La conformacion de una epistemologia de la vision de mundo linguistico del
mapunzugun implica distintas categorias conceptuales, las que, sin embargo, se encuentran
profundamente entrelazadas, dando cuenta de la conformacion de un mundo linglistico
cuya esencia estd dada por una serie de conocimientos y précticas socioculturales
profundamente interconectadas. Estas categorias son presentadas a partir de los datos
obtenidos en las entrevistas realizadas en el contexto de la presente tesis, a lo que se suma
una lectura critica de la literatura académica disponible, relacionada con la construccion de

una epistemologia y metodologia propias del conocimiento mapunche.

4.4 Definicion Cognitiva de las unidades de analisis (vocablos), a partir del Analisis de
Contenido

Las categorias analizadas desde el Analisis de Contenido serdn presentadas a
continuaciéon dentro del marco de la Definicion Cognitiva, a fin de observarlas como
definicion de vocablos. Esto permite reconstruir la vision de mundo linglistico de los
hablantes del mapunzugun, a partir de la estereotipizacion de los elementos
epsitemoldgicos presentes en los textos analizados.

La Etnolinglistica Cognitiva entiende los estereotipos como ideas socialmente
arraigadas sobre un objeto, concerniente a como se ve, cdmo funciona, como es y como se
habla sobre él (Bartzminsky, 2013: 162). Un primer problema en la incorporacion de la
Definicion Cognitiva tiene que ver con el sentido objetual de los estereotipos (y también de
los vocablos). En el caso que nos interesa, mas que objetos, se definen conceptos que se
encuentran en la base de la construccion del mundo lingtistico, por lo que se trata de

definir vocablos abstractos. Esto no esta presente, al menos en los textos a los que se tuvo
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acceso, en los trabajos de la Etnolinguistica Cognitiva. Generalmente, las investigaciones
etnolinglisticas definen vocablos concretos o con presencia corporea (caballo, manzana,
vampiro, acero, santo etc.) (Bartzminsky, 2013; Prorok y Gtaz, 2013; Bielak, 2013 y
Wierzbicka, 2013), por lo que resulta dificil incorporar dimensiones similares de definicion
de los vocablos. Para el caso que nos interesa, en términos supraordinarios, la categoria a la
que pertencen las palabras, es la epistemologia del mapunzugun. En relacién con la
definiciébn como subdimensiones de esta de los vocablos analizados, se desarroll6 la
categorizacion de las palabras, sus aspectos sociales y epistemologicos.

El interés fundamental en desarrollar una Definicion Cognitiva de los vocablos tiene
que ver con incorporar al proceso de comprension del mapunzugun una mayor
complejidad, a fin de dar cuenta de los alcances de sentido que la palabra tiene. Esto a fin
de evitar (dentro de lo posible, es decir, dentro de los limites de apropiacion de sentido del
constructo de la epistemologia de la lengua) la utilizacion del “...castellano como espejo en
el que se debe reflejar permanentemente el Mapuzungun”, lo que “no hace mas que
interferir los sentidos que este comporta y las mas de las veces las interpretaciones que de
él se hacen (porque las traducciones al fin y al cabo no son otra cosa mas que eso,
interpretaciones) deforman y terminan por pretender uniformar cada vez al Mapuzungun a
las nociones y sentidos propios del castellano, entonces todo se puede traducir sin

problemas” (Fresia Mellico, en Golluscio, 2006: 92).

El definir desde la Etnolingiistica Cognitiva la traduccion del mapunzugun de los
conceptos (ya trabajada hermenéuticamente y categorizada en el andlisis de contenido)
permite acercarse a una traduccién compleja, en la que si bien, por defecto, el castellano

esta presente de manera central (después de todo el trabajo esta escrito en esa lengua), deja
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un espacio relevante para el despliegue definitorio de los vocablos por parte del

mapunzugun.

4.4.1 Fuentes de la Vision de Mundo Linguistico

4.4.1.1 Zugu
CATEGORIZACION
Un zugu es un asunto sobre el cual se conversa.

Tiene una connotacion ética (buen o mal zugu), se sitda en términos de indagacion,
requiere de un interés.

ASPECTOS SOCIALES

Un buen zugu posee fuerza en términos de herencia, en ese caso proviene desde los
antiguos.

Es la tematizacion de un algo que debe ser comprendido mediante procesos de
aprendizaje mutuo entre los hablantes.

Genera las caracteristicas del discurso que lo trata.
No se busca, emerge dentro de una particular relacion social.
Su indagacion genera practicas sociales, no es abstracto.
Es una accion social:
Actualiza las caracteristicas sociales, culturales y politicas,

Genera un dialogo entre personas 0 comunidades.

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS

Permite la emergencia de la epistemologia de la lengua, es su sustrato, contiene y
genera practicas de socializacion cognitiva.

Implica la validez del tema mismo, como referente apropiado para la continuidad del
pensamiento mapunche.
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4.4.1.2 Kupalme
CATEGORIZACION

Es un legado, se constituye en términos de herencia sociocognitiva, es
intergeneracional.

Proviene del pasado, interpela al hablante obligando su actualizacion.

Reproduce el mundo sociocultural.

Su actualizacion requiere de una alta competencia linguistica.

Esta relacionado con el kimiin, reproduce conocimientos propios del mundo linguistico.

Actula desde si mismo, tiene existencia y vida propias, es la energia del espiritu de los
antepasados.

Posee una fuerte carga valdrica, representa la relacion entre conocer y actuar.
Si no es aceptado, puede provocar enfermedades en el destinatario o heredero.

Es una energia consciente, cognitiva y vivencial que exige su corporeidad.

ASPECTOS SOCIALES

Es un espacio social y territorial, se desarrolla localmente, posee una pertenencia
geografica.

Es una instancia formativa y educativa de vivencia del mapunzugun.
Exige su reconocimiento en términos socioculturales.

Se transmite principalmente en un ambito familiar o también comunitario.
Su transmision implica posicion y conocimientos socioculturales.

Su aceptacidn asegura un buen vivir.

Se encuentra en espacios de socializacion territorial, energética y corporea.

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS

Herencia patrimonial de mundo linguistico.
Es una fuente relevante de conocimientos propios de la lengua.

Requiere del mundo mapunzugun para poder ser.
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Permite el acoplamiento entre las distintas dimensiones (socioculturales, energéticas o
espirituales, y la humana) que conforman el mundo lingistico.

4.4.1.3 Pewma

CATEGORIZACION

Es un suefio, se refiere a explicaciones y comprensiones de la realidad, es un relato
asociado al subconsciente.

Requiere de estados de equilibrio que se posibilitan a través de un buen dormir.
Transmite valores.

\ersa sobre un zugu de interés para las personas.

ASPECTOS SOCIALES

Su desarrollo completo se da en términos de relato, requiere ser conversado para
desarrollarse completamente.

Predice las acciones a tomar por parte de quien lo tiene.
Determina la necesidad de realizar o no una accion.

Es un lugar propicio para relacionarse con los antepasados y las energias locales
(kupalme y perimo).

Puede ser solicitado mediante la oracion.

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS
Fuente de conocimiento, educa, aconseja y orienta las acciones de las personas.

Proviene de dimensiones epistemologicas territoriales y energéticas actuales (perimo) y
pasadas (kupalme).

Entrega un conocimiento practico asociado a actividades particulares relevantes para
las personas.
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4.4.1.4 Perimo

CATEGORIZACION

Son los duefios o guardianes de lugares especificos: cursos de agua, cerros, montarias,
etc.

Corresponden a energias visibles o invisibles.
Su vision esta asociada al &mbito religioso:
Los tienen las machis.
Para comunicarse con ellos se hace una oracion.

Asumen, generalmente, la forma de un animal, existente o no, fuera del ambito de la
lengua.

Pueden aparecer también en los pewma.

ASPECTOS SOCIALES
Pueden ser positivos 0 negativos.

Pueden causar dafio (enfermar), si no se trata con respeto los lugares en los que
habitan.

Se pueden tomar precauciones al actuar reflexivamente desde el mundo linguistico, lo
que asegura la inmunidad de las personas frente a ellos.

Estan relacionados con el kupalme y su emergencia.

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS

Potencian e interpelan de manera activa la aparicion del mundo lingistico, ya que en
él habitan.

Son fuente de activacion de conocimientos; para poder comunicarse, requieren de los
lugares, los animales y las personas.
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4.4.2 Contenidos de la Vision de Mundo Linguistico Mapunzugun
4.4.2.1 Kimin

CATEGORIZACION
Sistema de conocimientos que proviene del legado sociocultural (proviene del pasado).
Es un conocimiento que se reconoce diferente al conocimiento eurocéntrico.
Es una forma de comprender y a la vez sentir y actuar en el mundo.
Tiene una cualidad ética.
Esta situado en distintas dimensiones (territoriales, sociales y espirituales).
Esta desapareciendo.
Es portador de la fuerza del ser mapunche.

Es invisibilizado por el conocimiento ajeno; se encuentra bajo dominacion.

ASPECTOS SOCIALES

Puede provenir de las personas (actuales o pasadas), el kupalme, los pewma e
indirectamente del perimo.

Se manifiesta siempre en términos de una situacién social o un lugar.
Es educativo y formativo.
La pérdida del kimiin es producida por:
La poca realizacién de actos sociales constituyentes de este.
La pérdida de la posibilidad de hablar con la naturaleza.

Requiere de seriedad y formalidad en su planteamiento.

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS
Constituye la base del conocimiento, no es verificativo.
Su capacidad de validez proviene del pasado.

Es la esencia del sentido de los fundamentos socioculturales de la lengua.
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4.4.2.2 Rakizuam

CATEGORIZACION
Es el pensar con intencion sobre un zugu a través del kiman.

Un pensar en si no existe en mapunzugun, siempre esta relacionado con algo, tiene un
orden y una intencion.

Como acto de pensar es siempre social, versa sobre un tema y representa un modelo
socioético de actuar en el mundo.

El modelo de pensamiento es un legado de los antepasados.

Un buen rakizuam trae consigo el ser una buena persona.

ASPECTOS SOCIALES
Es transmitido intergeneracionalmente; es formativo.
Mantiene a los jovenes dentro del modelo de pensamiento mapunche.

Proviene de personas sancionadas socialmente como sabias.

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS

Permite mantener a los joévenes dentro de la epistemologia de la lengua.
Contiene y transmite la buena forma de pensar y opinar sobre el mundo.
Es una guia para lograr el ser mapunche.

Es un paradigma de comprender y socializar actuando en el mundo.
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4.4.3 Transmision de la Visién de Mundo Linguistico Mapunzugun

4.4.3.1 NUxam

CATEGORIZACION

Es un tipo de organizacion del discurso; tiene una estructura y una enunciacion
particulares.

Es un tipo de oratoria que ordena la informacidén de un zugu; requiere dominio del
conocimiento.

Se realiza como reflexién.

Ordena los pensamientos dentro de un relato de la forma de ser, pensar y actuar del
hablante.

ASPECTOS SOCIALES
Es un discurso social (requiere de un interlocutor).
Es un proceso relevante de socializacion desde el kimiin y el rakizuam.

Si la palabra se transforma en niixam, crece; la palabra es una semilla que crece en el
nixam.

No solamente permite la socializacién entre personas, sino que también es generado
por el territorio (winkul) y las distintas presencias socioreligiosas (ginemapun,
perimo).

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS

Su realizacion depende del conocimiento de la epistemologia de la lengua.

Solamente es posible desde el mapunzugun; es una instancia de socializacion Unica de
la lengua.
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4.4.3.2 Giilbam
CATEGORIZACION

Es un conocimiento que se volvié una practica y es una puesta en practica del
conocimiento.

Est& en una dimension valorica y formativa.
Puede ser entendido como consejo ligado a la posibilidad de actuar a partir de é€l.

Son asuntos importantes, relacionados con ser una persona recta.

ASPECTOS SOCIALES
Proviene de los antiguos, los viejos.

Lo reciben los jovenes, pues los nifios no estan lo suficientemente formados.

Este también puede estar presente en personas mayores, por lo que el proceso
formativo de la persona es continuo.

Puede ser dado tanto en términos de interaccion, como a través del pewma.

Evita los problemas.

ASPECTOS EPISTEMOLOGICOS

Permite seguir el modelo de pensamiento correcto, pues evita que las personas se
desvien de él.

Es un discurso unidireccional, formativo, alguien ensefia y otro aprende.
Su fundamento es la continuidad del ser mapunche.

La Definicion Cognitiva de los vocablos permite que estos se desplieguen
significativamente de manera compleja, obviando las traducciones simples y la adecuacion
de estos al espafiol. Mas bien es el espafiol el que debe adecuarse al mapunzugun, a fin de
poder reflejar desde la epistemologia de este ultimo una posible traduccion de los

conceptos. Esto no quiere decir que se pretenda agotar las posibilidades explicativas y
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comprensivas de la lengua en el castellano; los conceptos en este caso estdn en formacion,
dependiendo de consideraciones socioculturales particulares de las relaciones, por ejemplo
politicas, tanto dentro de las comunidades como entre estas y con los afuerinos.

Sin embargo, los conceptos que se presentan en la presente tesis deberian
encontrarse en una situacion de universalidad comunicativa y comprensiva de mundo, ya
que de acuerdo con los textos, constituyen el fundamento de la construccién (y por lo tanto
de la diferencia) del mundo linguistico mapunzugun. Otro aspecto a relevar es la
posibilidad de que los constructos tedricos y epistemoldgicos presentados posibiliten el
empoderamiento del mapunzugun dentro de la construccién académica de la lengua, con lo
que se fomenta desde sus propias instancias sociocognitivas su presentacion como objeto de

estudio.

5. Consideraciones finales: conclusiones y discusion sobre propuestas de vitalizacion,
interculturalidad y politicas linglisticas desde la epistemologia de la lengua y del

hablante

5.1  En primer lugar, se debe sefialar que la conformacion del mundo mapunche tiene
como elemento central el uso de la lengua como eje de trascendencia individual, ya que el
hablar sobre si mismo es hablar a la vez sobre la comunidad y el Pueblo Mapuche, al menos
desde la competencia en los recursos retéricos creadores de marco genérico y
comunicativo, el que implica conocimientos profundos sobre la filosofia mapuche
(Golluscio, 2006: 135).

La competencia linguistica, en este caso, no tiene que ver tan solo con habilidades
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en las expresiones comunicativas, sino que implica per se las posibilidades que el
mapunzugun tiene dentro de la construccion del mundo mapunche, la delimitacion de sus
alcances y expectativas de referencia a una realidad que sélo es entendida desde si misma y
que se despliega linglisticamente.

En este sentido, el mapunzugun requiere para su emergencia epistemoldgica y
filosofica la actualizacién de los procedimientos y conocimientos que provienen de los
antepasados, los ancestros, el territorio y las energias o espiritus como una sola unidad
linglistica de construccion de mundo. El conocimiento que el hablante tiene es posible en
términos de la construccion de una objetividad dada por la distancia entre la relacion del
sujeto con el conocimiento que proviene de otros que lo dijeron antes, estos otros son los
antiguos, los ancianos, los lugares y las energias. En esta perspectiva de reconocer el
pasado desde el presente, se crea el cuerpo central de la identidad mapunche, identidad que
desde el mapunzugun se da en una confluencia de elementos socioreligiosos, valoricos y
conductuales. La relacion con los antepasados se da tanto en vida de estos, como en su
muerte. El depositario de la herencia cultural la mantiene viva mediante la continuidad de
la relacion con las generaciones anteriores en un plano trascendental y de accion concreta,
relacion que de mantenerse adecuadamente influye de manera positiva en la calidad de vida
de este.

“...kisulelan pipejelan ama rume kiime piijiitunienu tafii flicha chaw tafi

elunieetew mogen pujutuniefiii zuamtukefifi, lukutukefifi, puramelkefifi gejipun

feymu mute kuxanchegelan, como le dije aliin xipantu amulnien” (P. C).

“... no dije que estoy solo, en realidad mi viejo padre estd muy conectado con el

espiritu, el que me da la vida, también lo tengo tomado del espiritu, me ocupo,

me dedico, me arrodillo, le dirijo un jejipun hacia arriba, por eso no soy una

persona que se enferma, llevo conmigo varios afios”.

El mapunzugun tiene como finalidad, en términos identitarios, mantener vivo el
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legado propio de la vision de mundo linglistico contenido en los discursos y las acciones
heredadas en términos de linaje familiar, cuya sumatoria genera los distintos nichos y
especializaciones en la comprensién y comunicacion del mundo mapunzugun, haciéndose
cargo de las distintas dimensiones (religiosas, politicas, militares, educativas,
conversacionales etc.) que lo posibilitan. Esta caracteristica ha sido planteada como un
elemento central a la hora de resistir, por ejemplo, a la conversion al cristianismo, por parte
de algunas comunidades mapunches; como sefiala Zavala (2011: 213):

“La fuerza del admapu no procedia de una divinidad especifica ni de un corpus

de mandamientos morales visibles, sino del hecho de gque sus antepasados habian

procedido de esa manera. Lo que legitimaba su comportamiento era la relacion

que establecian con sus ancestros, argumento que los espafioles no podian
admitir como verdadera explicacion religiosa”.

Si bien el argumento de Zavala esta referido a la relacion entre los mapunches y los
misioneros catolicos en el siglo XVIII, de acuerdo con la informacion actual recopilada en
el trabajo de campo, esto sigue siendo asi: se aprecia la relevancia del pasado en la
construccion del presente y su proyeccion hacia el futuro. En todo caso, en este sentido,
conviene sefialar que el “cuerpo de mandamientos morales” si bien puede no ser visible en
un sentido grafico, estd fuertemente presente en la constitucion de mundo mapunzugun. El
centro de la identidad mapunche es el pasado, actualizado a traves de los distintos recursos
retoricos y narraciones que se encuentran situados al nivel del zugu, del gibam y del
niixam, todos los cuales dan cuenta de la transmision de comportamientos y visiones de
mundo que se consideran culturalmente adecuadas para la continuidad de la vision
lingUistica de mundo de las generaciones anteriores.

La flexibilidad de las explicaciones y comprension cultural estan limitadas por las

voces heredadas mediante una relacion intergeneracional que se actualiza en el hablante,

que se hace cargo de dicha herencia, la cual no es buscada, sino que se manifiesta 0, mas
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bien, interpela al heredero, constituyéndose como fundamento de una identidad individual,
familiar y a la vez comunitaria. Desde el mapunzugun, no es posible apreciar una
separacion en la constitucién de una identidad que se mantenga dentro de lo mapunche,
entre los aspectos naturales, personales, sociocomunitarios, y, en términos mas amplios,
culturales. El centro de la conformacion de la identidad esta situado en el plano de una
unicidad sociocultural y territorial que estd presente en primera instancia mediante una
consanguinidad, una relacion de parentesco, no solamente situada en un ambito particular,
sino como una generalizacidn que abarca a todos los mapunches y al territorio que ocupan.

“...fiixa kuyfi elueyifimu taifi ginemapun. Kifie mojfuii jemay ta eli faw, tlfachi

mapu mew ta el-lay ta epurume mojfufi, kila rume mojfui, kifie rume mojfifi

miiten eli, kimkelafuyiii taii tuntepun tiifachi pichirume mapu,...” (P. C).

“.. la vida la ha entregado giinechen', existimos porque nos dejaron,

literalmente, una sangre, ha dejado ginechen, la consanguinidad; no ha dejado

dos ni tres lineas sanguineas, ha dejado una sola linea sanguinea [la sanguinidad

es la primera forma de identidad], no sabiamos hasta donde llegaba el limite de

nuestro territorio...”.

La existencia de los ancestros como fuente del conocimiento y, por lo mismo, del
modo correcto de vivir, es decir, en consonancia con el modelo de vida que se reconoce
como valido y relacionado val6ricamente con la identidad, implica a la vez una unidad
cognitiva, la que proviene de un conocimiento profundo de la lengua, situado en un plano
valdrico.

Asi, el mapunzugun no es solamente una herramienta comunicativa, y debido a eso
es que resulta mas apropiado referirse a una epistemologia de la lengua antes que de los

propios hablantes. No es un medio vehicular de comunicacion, sino que es vivencial y

solamente en su uso correcto y profundo, es decir, desde los ancestros, es que se pueden

15 Aparece el concepto de legado con la palabra eli.
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conformar los fundamentos y relaciones identitarias del ser y el actuar mapunches. El
conocimiento que proviene de los antepasados (debido a una imposicién explicita) debe ser
transmitido desde una alta competencia linguistica del mapunzugun, referida a la
transmision intergeneracional de las cualidades que deben estar presentes en la
conformacién adecuada del hablante dentro del ejercicio de su vida.

Asimismo, al existir una sola linea sanguinea, también hay una sola idea, una sola
conformacién de mundo; en definitiva, una sola vision linglistica de mundo, y a su vez un
solo territorio. Se da una unidad en torno a la composicion del mundo linguistico, por lo
que si bien la dualidad puede ser un tema recurrente y relevante en la cultura mapunche (no
podria ser de otra manera si consideramos su posicionamiento valdrico), este no es mas que
un punto de referencia necesario para referirse justamente a la falta de dualidad, como
elemento central de la composicion identitaria. También resulta evidente que esta unidad
implica el compartir una vision socioreligiosa de mundo, méas que una unidad politica, en
términos de relaciones intra e interculturales.

Los procesos cognitivos asociados a la conformacion de una identidad estan
relacionados con la forma en que se tratan los temas (zugu) sobre los que se sitla el
mapunzugun en términos comprensivos, explicativos y descriptivos. Al perderse esta
unidad identitaria, el tratamiento a los temas se ve también dividido, entrando al territorio
cultural otros conocimientos (kimiin) y formas de pensar (rakizuam); en definitiva, otra
sangre, otras herencias culturales y sociales.

“...kimkelafuyin tani tuntepun tiifachi pichirume mapu, kiinalkiilerkey tati ina

bafken,woxifituimakefii ta kake pu logko tafi entun mapa, plano, feymu

kimkefifi. Feymu pichirumelerkey ta tifa, allituwi xolegkipuy ta ka milewe

mew " (P.C).

“...no sabiamos hasta donde llegaba el limite de nuestro territorio, esta
longitudinal al borde del mar, yo miro y observo cuando otros lonkos sacan el
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mapa, asi lo reconozco. Es angosto, es largo, que llega al limite de lo habitable”.
“...welu faw miilefuy kifie rume zugu miiten fel fiita kuyfitumu, amulerkelu anta
gunen, amulerkelu anta zugu feymu ta fachi konpay ta kake mojflf, fey ta
felepay fanten mew feymu reke famnaqimelgeyifi taifi kimdn ifichif, ifichifi ta
flta inan taisn felewen zewma...” (P. C).
“...pero en este territorio habia una sola idea desde hace mucho tiempo, como ha
continuado el engafio o cambios, han continuado los zugu, de esa manera han
ingresado personas con otra sangre, con eso nos han bajado, [descender, ocultar],
han invisibilizado nuestro conocimiento, por eso estan aca hasta ahora, nosotros
somos bastante menores respecto de como estamos, hemos quedado asi, en
condicion de minoria...”

Un aspecto importante a rescatar en este ambito es que la concepcién cultural y
territorial son asumidas en conjunto. El lugar, territorio o espacio geogréafico es requisito
indispensable para la vitalidad de la organizacion sociocultural propia del mapunzugun. El
territorio, los lugares, son parte esencial de la lengua, ya que el conocimiento es
desarrollado a partir de una fuerte relacion de interdependencia con el mundo natural, el
cual resulta ser un mundo trascendente, con vida, organizacion y necesidades propias, las
cuales son interpretadas linguistica y, por lo tanto, socioculturalmente, y que ademas
participan activamente en los procesos de comprension e interpretacion linguistica del
mundo que las contiene. La pérdida de territorio, asumido también como pérdida de lo
nativo en términos bioldgicos, entonces, conlleva también la pérdida de referentes
culturales indispensables para el mantenimiento y vitalidad de la lengua, y de las premisas
de construccion del mundo mapunzugun.

“...kisu egiin ta kifiewkiilefuy tiifachi naq mapu yegii, wigkul pipejelan aman,

lelfiin pipejelan ama, mawiza pipejelan ama), bewfli pipejelan ama menoko

pipejelan ama kifiewkilejefuy ta flichake che yem, fuchake kuyfike che yem
kifiewkulefuy. Tlfey eglin ta zuguluwkefuy giineyelu wigkul, gineyelu witan
pigey tati chew rupakey, kisu eglin ta zugurkefeyu chi gengelu feymu,

zuguluwkefuygiin, nixamkaluwkefuygin” (P.C).

“...ellos en realidad eran uno en este territorio, donde esta el mundo social,
como dije cuando me referia al cerro, como también dije acerca del valle,
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también el bosque y la montafia, el rio, también el menoko; habia una unidad de

los viejos en el pasado, habia una unidad entre los antiguos [unidad de base

territorial]. Ellos se hacian hablar, el que estd ordenando el wigkul, lo

trascendente, un latido en la tierra, una energia que gobierna, se llama witan y

habla del cauce de los rios; ellos tenian, les hablaban a los que gobiernan estos

espacios, ellos escuchaban y sentian lo que les decian las entidades, tenian
comunicacion, tenian niixam”.

El mapunzugun no solamente genera una relacion, sino que, mas bien, se ve
posibilitado por un fuerte acoplamiento estructural linguistico, y por lo tanto cognitivo,
entre el mundo sociocultural, particularmente en su fundamento religioso, y el mundo
trascendente, asumido como energias vivas, que son propias del mundo natural. El
mapunzungn es también la lengua del territorio. La naturaleza es asumida y comprendida
de manera vivida (mongen) y su entrelazamiento con los conocimientos y practicas sociales
es el eje de la conformacion cultural y ética del mundo lingtistico.

Es por esto que en el plano social la organizacién socioreligiosa constituye la fuente
primera del conocimiento mapunche, y, por lo tanto, de su construccion linguistica. La
persona que mas sigue y encabeza la interiorizacion en los temas que conforman el mundo
mapunzugun (los zugu) es el genpifi (poseedor de los planteamientos), la persona encargada
de dirigir el guillatin (rogativa comunitaria), la que esta sobre el lonko o autoridad social

dentro del modelo originario de organizacion.

“...zoy inakelu zugu genpifi ta wiinenkilekefuy ta lof mew fey ta milekefuy ta
logko inalelu, fey kakelu kom inalerpuy.” (A.H).

“...aquel que mas sigue a los zugu, que busca interiorizarse, winenkilen: aquel
que va encabezando siempre, en este caso el genpifi, en el lof, despues de eso
venia el lonko y después todos los demas van atras [modelo originario de
organizacion: primero el socioreligioso, después el sociopolitico y luego los
demas]”.

La unicidad la constituye el hablante competente, en términos de experiencia y

accion humana, el cual, en términos individuales y comunitarios, es decir, como sujeto
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colectivo, despliega desde el mapunzugun précticas y valores socioculturales trascendentes
(o religiosos), especificos y heredados. Estas practicas y valores serian el centro de la
construccion cultural y el fundamento de la lengua y los componentes bésicos de toda la
epistemologia que de ella se desprenda.

La competencia en el uso de la lengua no estd referida a su conocimiento
gramatical, sino a los valores y relaciones de construccion de realidad que pretende
comunicar; aun cuando este conocimiento gramatical esté presente en dicha construccién
de realidad, su presencia se da en un segundo plano, como elemento modelador de las
posibilidades y estructuras expresivas que se quieran dar a conocer lingiisticamente.

El hablante competente es aquel que es capaz, desde el uso de la lengua, de legar a
los oyentes la intencién comunicativa/comprensiva explicita y latente en la lengua. En este
sentido, el mapunzugun es una lengua esencialmente formativa, que requiere para su
emergencia explicativa al mismo mundo que contiene y que pretende conocer y comunicar.
Es una lengua “circular’, que se sostiene a partir de procesos de transmision
intergeneracional de ensefianza de los contenidos y formas de comprension/comunicacion
que construyen su mundo linguistico, el que debe ser legado, a su vez, mediante procesos
de actualizacion de comprensién/comunicacion que hacen referencia a un pasado cada vez
mas remoto, que constituye el presente, actualizdndolo como referencia al pasado. Este
pasado, actualizado siempre desde si mismo como presente, es la unicidad entre el mundo
sociocultural trascendente y el territorio, lo que lo hace posible como experiencia apropiada
de competencia y vivencia linglistica. La unidad linguistica del mapunzugun puede ser
entendida como un territorio, una sangre, un conocimiento, y, por lo tanto, una lengua, al
menos en términos epistemologicos.

Una vez presentada la unidad cognitiva de la vision de mundo linguistico, es posible
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desarrollar categorias de analisis, las cuales provienen de la necesidad analitica de recrear,
desde el conocimiento académico, las bases de la comprensién/comunicacion del
mapunzugun. Estas caracteristicas deben ser enfocadas de manera critica, ya que el mismo
ejercicio de su puesta en evidencia constituye un alejamiento de las premisas bésicas de la
construccion del mundo de una lengua que no categoriza la realidad de manera discreta,

sino que, como se sefiald, posee una esencia sustentada desde la unicidad.

5.2 A continuacién se ofrecen, como un producto que se releva de la presente
investigacion, algunas propuestas relacionadas con la revitalizacion del mapunzugun,
generadas desde el concepto de epistemologia de la lengua y del hablante. Las referencias
tedricas, asi como el estilo del texto, se encuentran adecuados a un discurso desarrollado en
términos comprensivos para sus destinatarios (instituciones del Estado y comunidades, por
ejemplo), por lo que deja de lado la presentacion explicita de los presupuestos tedricos que
dicen relacion con la epistemologia del hablante, los cuales fueron sefialados en el marco de
referencia. Sin embargo, se debe tener claro que estos estan en la base de la construccion
del discurso.

En América Latina, la cuestion de la interculturalidad esta estrechamente ligada a
la problematica indigena, ya que esta derivé del andlisis de las relaciones entre indigenas y
no indigenas, enfocada principalmente a partir de la educacion intercultural (Lopez, 2001:
2). La interculturalidad se entiende como “proyecto politico, social y epistemoldgico,
construido socialmente, que emerge del conflicto de poder en el que se confrontan procesos
y practicas de diferenciacion y subalternizacion de los pueblos indigenas, y procesos y

practicas de resistencia.” (Diez, 2004: 191). En este contexto, la interculturalidad consiste
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en romper con la historia hegemonica de una cultura dominante y otras subordinadas, lo
que favorece el reforzar las identidades tradicionalmente excluidas “a fin de posibilitar una
convivencia de respeto y de legitimidad entre todos los grupos de la sociedad” (Walsh,
2005). De esta manera, la interculturalidad aparece situada en la aparicion discursiva e
ideoldgica de una politica de resistencia cultural identitaria por parte de comunidades
indigenas frente a la hegemonia coercitiva propia de la cosmovision racional de la cultura
eurocéntrica.

El caso de Chile no es distinto al resto de América Latina, convirtiendose la
interculturalidad en un elemento relevante a la hora de desarrollar politicas de
reconocimiento de los pueblos indigenas por parte del Estado, a partir del retorno a la
democracia en 1990. EI reconocimiento de la existencia de distintos pueblos y culturas
(tanto juridicamente como de facto, sin entrar, sin embargo, en el tema de la
autodeterminacion) por parte del Estado se desarrolla fundamentalmente en el &mbito de la
educacién intercultural, invisibilizando demandas socioculturales de mayor costo politico,
como la recuperacion de tierras, reconocimiento constitucional de la multiculturalidad, etc.

Esta intencion politica de invisibilizacion, y a su vez asimilacion, alcanza también a
la educacion intercultural bilingte (al menos en el caso del mapunzugun), la que aparece
centrada “en un curriculo diglosico”, que mantiene la lengua en posicion de saber
subalterno al occidental y constrifie sus usos y ensefianza en espacios estancos, aislados del
contexto vivo sociopolitico y comunitario” (Alvarez-Santullano y Forno, 2008: 26). Asi, la
interculturalidad sigue siendo un concepto cuyas caracteristicas epistemoldgicas y
aplicacion metodoldgica son monitorizadas desde instancias institucionales de la cultura
dominante, por lo que se trata de una relacion fundamentalmente unidireccional. Esto

implica el hecho de que “los contenidos y finalidades educativas del curriculum
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intercultural en contexto mapuche son histéricamente monoculturales occidentales” e
“inciden en la construccién de un imaginario social que privilegia una relacion hegemodnica
del saber occidental sobre el saber ancestral” (Quintriqueo, 2010: 180).

La educacion intercultural chileno/mapunche, y por extension la interculturalidad
en Chile, funciona dejando de lado el conocimiento mapunche, lo que impide un efectivo
didlogo entre culturas que posibilite la comunicacion y, por lo tanto, la competencia
intercultural. Para que esto sea posible, se requiere del conocimiento explicito de la ldgica
de comprension y visién de mundo de una realidad que es construida socialmente a partir
de expresiones culturales. Se requiere, entonces, en primer lugar, de una valoracion
reciproca que incluya el conocer el saber mapunche desde el saber occidental y el saber
occidental desde el saber mapunche. Esto es posible si entendemos a las culturas humanas
como orientaciones cognoscitivas que funcionan como base de las actuaciones competentes
de sus miembros en su desempefio social, y estas orientaciones, a su vez, conforman la
realidad, la que se actualiza mediante el lenguaje, construyendo el conocimiento que esta
implicito en nuestras actividades diarias y que nos predisponen a actuar unos con respecto a
otros y con el mundo de un modo determinado (Sepulveda, 2001: 40). La interculturalidad
implica, entonces, la comprensién comunicativa desde ciertas orientaciones cognoscitivas y
acciones, de otras orientaciones cognoscitivas y acciones de manera reciproca, manteniendo
el eje comunicativo/comprensivo en la cultura propia.

De esta manera, la cultura seria una estructura social particular, cuya definicion y
alcances cognitivos se encuentran en si misma, expresados comunicativamente como
lengua. Las culturas se desarrollan como comunicacion/comprension de un mundo
linglistico que incluye, a su vez, el sentido de las acciones de los hablantes. Lo social s6lo

es posible como una expresion comunicativa que se particulariza culturalmente a partir de
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la lengua.

Lengua, cultura y sociedad corresponden a una Unica red de interacciones de
significado, cuyo centro es su acoplamiento estructural y este representa las posibilidades
de comunicacién autocomprensiva de mundo. Dicho centro, como ya se ha sefialado, lo
constituye la lengua. La lengua como sistema se caracteriza por posibilitar desde si misma
los limites de la comprension y, por lo tanto, de aquello que puede ser entendido, a la vez
que permite la estabilidad del sistema social, ofreciendo posibilidades comunicativas de
reduccion de complejidad. El costo que paga al reducir la complejidad comprensiva de la
realidad lo constituyen los limites simbdlicos de apropiacién de mundo; en otras palabras,
la cultura. De esta manera, cada lengua se otorga un mundo, cuya codificacion simbdlica
representa los limites de ese mundo. El limite es la comprensién (sociedad o comunicacion)
y la capacidad denotativa y relacional (mundo) de la codificacion simbdlica (cultura).

El mundo es una construccion de vision lingiistica de mundo, en el sentido de
Bartzminsky. En palabras de Fishman (2001: 3), lenguas especificas estan relacionadas con
culturas especificas y acomparfian a la identidad cultural en el nivel del hacer, en el nivel del
conocer y en el nivel del ser. Para el caso que nos interesa, el mapunzugun, al igual que el
espanol de Chile, constituye la expresion comunicativa/comprensiva de una comprension
lingliistica de mundo cuyo uso es la emergencia de una identidad cultural. Asi, la
interculturalidad, nuevamente en el caso que nos interesa, seria el desarrollo desde el
mapunzugun Yy el espafiol de Chile de la posibilidad de intercambiar comunicativa y, por lo
tanto, comprensivamente, desde cada una de las matrices linguisticas, la percepcion y
construccion sociolinglistica de mundo del otro, entendiendo que cada mundo es
autorreferente en sus valores y justificaciones.

La interculturalidad solamente es posible desde la monoculturalidad dialdgica, una
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utopia por la que hay que apostar, y a partir de la cual se generan los particulares esquemas
de distincion culturales. Estos implican, siguiendo a Bartzminski (2012), la emergencia de
una Definicion Cognitiva. La comunicacién/comprension monocultural es el primer paso
en la realizacion de una comunicacion/comprension intercultural, por lo que la
interculturalidad es el acoplamiento comunicativo de al menos dos sistemas de Definicion
Cognitiva, cada uno de los cuales genera sus propios mecanismos de mantencion vy
produccion de diferencias.

Estas definiciones cognitivas son autopoiéticamente cerradas, por lo que sus
modificaciones solamente pueden ser realizadas a partir de los elementos (en distintos
niveles) que componen la lengua. Sin embargo, dentro de los procesos de revitalizacion o
de politicas linguisticas, el eje debe ser epistemologico, ya que desde este se desprenden las
teorias y metodologias propias de los hablantes competentes de la lengua (en términos
epistemoldgicos). En este sentido, son los hablantes de una lengua particular los que se
apropian de una particular forma de conocimiento que implica una relacion historica intra y
extra comunitaria de constitucién linguistica de mundo. Se trata de la emergencia de la
epistemologia del hablante como comprension/comunicacion vivencial de Definicidn

Cognitiva de una comprension lingtistica de mundo.

5.3  Larevitalizacion linguistica aparece como topico lingistico en los 70 y, hasta fines
de los 80 se encuentra mayoritariamente relacionada de manera marginal con temas
sociolinguisticos y de lenguas en contacto. Es la aparicion del concepto de Reversion del
Desplazamiento de Lenguas (Reversing Language Shift, RLS) y la Escala de Grados de
Disrupcion Intergeneracional (Graded Intergenerational Disruption Scale, GIDS) en el libro

de Fishman de 1991 Reversing Language Shift: Theoretical and empirical foundation of
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assistance to threatened languages lo que sitla la revitalizacion linglistica como uno de los
temas favoritos de linguistas dedicados al estudio de lenguas en peligro y/o minoritarias
(Darquennes, 2007: 61-62).

El RLS considera que la etapa mas relevante del GIDS es la relacionada con la
continuidad intergeneracional de la lengua madre, lo que ha sido criticado, ya que la
transmision dentro del nucleo familiar no es el Unico mecanismo de corto plazo necesario
para la revitalizacion linglistica; también deben ser considerados los nuevos medios de
comunicacion y la importancia de la movilidad socioecondémica dentro del ciclo de vida de
una lengua en peligro (Darquennes, 2007: 64).

Siguiendo a Fishman (2006: 127), la revitalizacion linguistica es una parte de lo que
denomina Procesos de Reforzamiento Linguistico, los que también incluyen la Reversion
del Desplazamiento de Lenguas (Reversing Language Shift, que se refiere a funciones de
uso de la lengua que se asocian con funciones de la comunidad en contacto con el mundo
moderno que la rodea), el Mantenimiento de la Lengua (Language Maintenance, que
consiste en esfuerzos para mantener en practica, a través de la comunidad de hablantes, la
expansion del repertorio ya negociado en comunidades comprometidas) y la Extension de
la Lengua (Language Spread, la que se relaciona con la etapa en la cual las lenguas en
peligro son defendidas por y entre “externos” etnolingiiisticos, extendiéndose entre
hablantes de otras lenguas madre, en un sentido de comunicacion interétnica con los
“internos”). La revitalizacion linguistica esta, en este caso, situada dentro de un proceso
complejo de mantenimiento linguistico en el que es una variable mas.

Otra perspectiva de revitalizacion linglistica es el modelo Rueda de Fuego,
propuesto por Strubell (1999: 8), el que centra el proceso de revitalizacion lingtistica en la

percepcion por parte de los hablantes de la utilidad de la lengua en contextos de uso social
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dentro de la comunidad y dentro de su relacion con el entorno etnolinglistico. EI modelo
entiende que los cambios sociales (y linglisticos) son naturales, ocurren invariablemente, y
que la persona es el principal agente del cambio social. Se sitia en el &mbito de la
percepcion (més que la actitud) que se posee frente a una lengua. En palabras de Strubell
(1999: 9-10),

“La percepcion de la utilidad de la lengua no es un fendmeno ni pasivo ni

externo a la persona que la tiene. Por el contrario, y delineando el término,

deberiamos decir que es la utilidad de saber el idioma, o incluso de utilizarlo.

Por lo tanto, la percepcion contiene un elemento que afecta potencialmente a las

caracteristicas (los conocimiento, los usos) de la persona que la tiene”.

En términos generales, es un modelo dinamico, presenta el cambio sociolingistico
como un proceso en principio natural, pero expuesto a obstaculos de diferentes tipos; sirve
tanto para describir procesos de avance como de retroceso, pone al individuo al centro del
proceso, como agente principal, y sirve tanto para las lenguas internacionales como para las
demograficamente reducidas (Strubell, 1999: 14).

Al ser la vitalizacion linguistica un cambio social centrado en la persona, el papel de
la academia o planificadores consiste en anticipar las herramientas necesarias, los posibles
obstaculos y el disefio para superarlos, mas que en desempefiar una participacion directa.

Las politicas de revitalizacion linguistica, desde el modelo Rueda de Fuego, se
desarrollan en tres dimensiones asociadas a la percepcion de utilidad de la lengua:

1.) Dimension econdémica: a mayor demanda, oferta y consumo de productos y
servicios en la lengua, mayor percepcion de la utilidad de la lengua, de la
motivacion para utilizarla y, por lo tanto, mayor aprendizaje de la lengua.

2.) Dimension laboral: a mayor uso en las organizaciones y como requisito para

acceder al mercado laboral, mayor percepcion de la utilidad de la lengua, de la

motivacion para utilizarla y, por lo tanto, mayor aprendizaje de esta.
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3.) Dimension social: a mayor uso informal de la lengua, mayor percepcion de la
utilidad de la lengua, de la motivacion para utilizarla y, por lo tanto, mayor

aprendizaje de esta (Strubell, 1999: 15-21)

Un tercer modelo es el modelo de Perfil Social, el que se sitda en un marco de
contacto linguistico (lenguas en contacto), a partir de las relaciones entre comunidades
linguisticas dominadas y dominantes. Pretende 1) descubrir distinciones y divisiones
sociales estructurales relevantes en una comunidad y 2) identificar subgrupos de la
poblacion que representan esas distinciones o rasgos estructurales para mostrar como las
divisiones o rasgos estructurales estan correlacionados con rasgos linguisticos o diferencias
en el uso de la lengua.

Como primera fase, requiere de una aproximacion epistemoldgica basada en la
ecologia linglistica y en la antropologia rural (prerrequisito para una adecuada
construccion del instrumento de recoleccion de datos). En base a esto, como segunda fase,
se genera y operacionaliza una hipotesis que contiene las dimensiones cognitivas
(conocimientos y competencias linguisticas), sociales (rango social y funcional del uso de
una lengua) y afectivas (aclarar las actitudes y creencias de ciertos hablantes y no
hablantes, asi como aclarar la relacion entre ciertos hablantes y/o las politicas linglisticas y
las medidas de planificacion linguistica). En general, a estas tres dimensiones se le suma la
dimension sociodemogréfica. La tercera fase consiste en la codificacion de la informacion,
la que se ingresa a una base de datos a fin de realizar su analisis. La cuarta fase se concentra
en la interpretacion de los datos, a partir de la cual se realiza una propuesta de

revitalizacion linguistica (Darquennes, 2007: 71-72).
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Una primera consideracion critica de los modelos de revitalizacion linguistica
presentados es que se establecen a partir de una relacion operativa basada en perspectivas
estaticas, es decir, no sujeta a lecturas inmediatas de retroalimentacion del proceso de
revitalizacion linguistica, sino, mas bien, temporalizadas sincronicamente desde una
construccion y analisis de datos que no considera la participacion activa de la comunidad de
hablantes. Esto resulta bastante claro en el caso de la propuesta de Fishman (GIDS) y del
modelo Perfil Social (cuestionario sociolinguistico). En el caso del modelo de Strubell, lo
estatico estd dado por la dependencia, por parte de las politicas de revitalizacion, de la
insercion del hablante en las estructuras socioeconémicas dominantes (oferta, demanda,
mercado laboral, etc.), fijando la vitalidad del uso de la lengua en un entorno Unico,
capitalista y occidental.

Ahora, si bien esto podria no representar mayores problemas dentro de un contexto
de lengua minoritaria occidental (en este caso, el catalan), ya que su vision de mundo
linglistico contiene una comprension y construccion sociocultural moderna y capitalista, en
el caso de las lenguas no occidentales, estas tienen patrones distintos y propios de
construccion linguistica del mundo.

La insercion linguistica en el mundo de las lenguas dominantes, a fin de promover
una revitalizacion linguistica efectiva de una comunidad de hablantes de una lengua
dominada, debe considerar, en primer lugar, sus intereses de uso de la lengua en contextos
intracomunitarios para, a partir de estos, decidir las caracteristicas de su insercion en el
entorno lingistico en términos de ganancias y ventajas socioculturales de uso. Una politica
de revitalizacion linguistica sincronica y formal puede ser relevante en términos de su
presentacion académica e institucional (por ejemplo, generar indicadores y resultados

asociados a patrones temporales de medicion de vitalidad, asi como de la insercién en el
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entorno linglistico socioecondmico, son elementos necesarios en términos de
planificacién); sin embargo, no es relevante en términos operacionales, ya que la
operatividad es ejercida desde, por y hacia una comunidad de hablantes dinamica y
compleja, que necesariamente posee sus propios intereses, conocimientos, metodologias,
tiempos y relacion con el entorno, contenidos y expresados en las posibilidades de uso de
su lengua.

Una segunda consideracion tiene que ver con el desconocimiento de la variedad de
posibles intereses asociados a las politicas de revitalizacion lingiistica que una comunidad
de hablantes puede tener. Las mediciones estaticas de datos presuponen instrumentos y
andlisis estandarizados, que al objetivizar indicadores de revitalizacion no consideran las
posibles estrategias, deseos, valores de uso, etc., de la comunidad de hablantes. Una
comunidad de hablantes puede decidir no incluir dentro de su proceso de revitalizacion la
participaciéon de la educacion formal, por lo que no podra superar el indicador GIDS de
vitalidad linglistica, o puede rechazar la apertura de uso de la lengua hacia contextos
socioeconémicos de uso propios del entorno etnolinglistico, por lo que no podria ser
considerado como viable dentro del modelo Rueda de Fuego, Yy, sin embargo, aumentar el
uso comunitario de la lengua. En este caso, se trataria de un proceso de revitalizacion
invisible a una lectura objetiva de datos, pero no por eso menos exitoso.

En todo caso, Fishman (2006: 127) se refiere a la revitalizaciéon como el fendmeno
bastante inusual de revernacularizacion de una lengua que no se habla dentro de una base
social. Hinton (2001: 5) usa el término “revitalizacion lingliistica” en un sentido mas
amplio. En el sentido mas extremo, se refiere al desarrollo de procesos que resulten en el
restablecimiento de una lengua que ha cesado de ser la lengua con la cual se comunica una

comunidad de habla y la vuelta a un uso total de esta en todos los aspectos de la vida. En un
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sentido no tan extremo de restriccion de uso linguistico, la revitalizacion puede darse en
una situacion de pérdida de uso de una lengua, en la que esta es la primera lengua de
muchos nifios y es usada en muchos hogares de manera comunicativa, pero se encuentra
perdiendo terreno frente a otras (el caso del Irlandés y el Navajo). En estas comunidades de
habla, la revitalizacion deberia significar un viraje en el declive del uso de la lengua.

Por su parte, King (2001: 4-5) define a la revitalizacion linglistica como el intento
de afadir nuevas formas y funciones a una lengua que se encuentra amenazada de
desplazamiento o muerte con el propo6sito de incrementar su uso y usuarios. De acuerdo con
Hinton (2011: 293), los procesos de revitalizacion linglistica se han desarrollado a lo largo
de la historia como esfuerzos de aprendizaje de su lengua por parte de una comunidad o
individuos cuando la transmision regular en el hogar ha fallado.

La comprension del concepto de revitalizacion linguistica no se encuentra en los
modelos de medicion, sino en su alcance teérico que la establece esencialmente en dos
dimensiones: contextos de uso y cantidad de hablantes. Los programas y politicas de
revitalizacion linguistica deben considerar estas dos dimensiones de una manera que se
engarce con los intereses en términos de contexto y hablantes que la comunidad considere
apropiados, para lo cual se deben establecer estrategias que representen sus intereses
revitalizadores. Los procesos de revitalizacion Unicamente son necesarios cuando no se
produce la transmision comunitaria o intergeneracional de una lengua, es decir cuando su
contexto de uso no se encuentra situado dentro de las actividades comunicativas cotidianas
de los hablantes. El contexto central de prioridad del uso de la lengua es esencialmente una
interaccion social real y efectiva dentro de un sistema de representacion cognitiva de
produccién y reproduccion que le otorgue sentido a una comunidad de hablantes que se

identifica de manera linglisticamente diferenciada en su construccién del dia a dia.
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En todo caso, toda propuesta de revitalizacion debe partir desde el supuesto de
visién linguistica de mundo, es decir, debe respetar y promover la epistemologia de la
lengua como sustrato de la aplicacion de las politicas de vitalizacion. De acuerdo con esta
propuesta, queda claro que no es posible revitalizar una lengua sin que esta misma
despliegue sus fundamentos epistemoldgicos. En este sentido, la condicion de unidad de la
lengua y sus caracteristicas autopoiéticas producen necesariamente los procesos
comunicativos de comprension de mundo desde su vision de mundo linguistico.

De esta manera, la revitalizacion linglistica debe ser situada esencialmente en
promover el uso de la lengua en contextos que considere relevantes, cuyos limites de
posibilidades y deseos comunicativos deben ser propuestos por la comunidad de hablantes,
a partir del desarrollo de politicas linglisticas cuya aplicacién tenga como finalidad situar
el uso de la lengua dentro de un ambito conversacional (multiples y espontaneos contextos
de uso).

La revitalizacion linglistica perdié el valor de sentido dado por Fishman
(revernacularizacién) para centrarse fundamentalmente en desarrollar procesos y politicas
linguisticas que impliquen el aumento de contextos de uso y cantidad de hablantes de una
lengua minorizada. El punto de partida, entonces, es siempre un proceso de vitalizacion
linglistica, es decir, considerar una situacion minima (contextual) de uso linguistico, a
partir del cual se pueda aumentar el peso especifico comunitario de dicho uso lingdistico.
Paradojalmente, revitalizacion implica en realidad vitalizacion desde una consideracion de
un cero posible como principio del desarrollo de procesos de aumento de contextos de uso
o0 cantidad de hablantes de una lengua. Vitalizacion o revitalizacion pasan a ser gradientes
dentro de una observacion de uso de una lengua; por lo tanto, su diferencia implica una

lectura metodoldgica (grados) antes que una tedrica.
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Para efectos de esta presentacion tedrica, se entiende por (re)vitalizacion
lingiiistica'® un programa de aumento de uso de una lengua (desde sus fundamentos
epistemolégicos o vision de mundo linglistico o de la epistemologia de la lengua) cuyas
bases estan dados por:

1. Aumento de contextos de uso

2. Aumento de la cantidad de hablantes

3. Situar la lengua dentro de una practica comunicativa cotidiana.

4. De ser posible, centrarse en la epistemologia de la lengua.

Una comunidad de hablantes consiste en la representacion de una experiencia de
vida que emerge dentro de un contexto historico, social, cultural, territorial y familiar que
se autosustenta en una epistemologia o epistemologias propias; es decir, conoce a partir de
sus limites, los que corresponden a las distinciones comunicadas desde una lengua y su
repertorio genérico destacado, a la vez que negociado. Este contexto va desde lo macro a lo
micro en todas sus manifestaciones (territoriales, historicas, de parentesco, sus
instituciones, creencias, etc.), por lo que sus limites son autogenerados y reconocidos por
las posibilidades orgéanicas de constitucién de un grupo de hablantes de una lengua de
manera relacional y activa.

Para el caso que nos interesa, abogamos por una epistemologia local, referida en sus
criterios de validacion y operatividad a la observacion y comunicacion de mundo de una
comunidad expresada en un conjunto compartido de vivencias en los distintos &mbitos que
conforman su mundo social y cultural. Estas vivencias son el trasfondo que da origen a la

epistemologia del hablante.

16 Un programa de aumento de uso de la lengua, puede considerar tanto una lengua actualmente en uso (vitalizacién) como una
considerada muerta (revitalizacién).
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La epistemologia del hablante se refiere al “empoderamiento”, entendido como la
“participacion y apropiacion activas que hacen los hablantes de las iniciativas y estrategias
que favorecen la posibilidad de fortalecer las lenguas y culturas amenazadas™ (Flores
Farfan, 2013: 34). Es la generacion y aplicacion activa de los conocimientos que una
comunidad se otorga y opera como politica de vitalizacion cultural y social a partir del uso
de su lengua en un ambito vivencial determinado. Asume que es la comunidad de hablantes
la que desarrolla desde lo cotidiano el mundo linguistico en el que habita y es este mundo
activo la esencia de la particularizacion del conocimiento y su operacionalidad concreta, a
fin de satisfacer sus necesidades de produccion y reproduccion cultural.

Por lo tanto, las intervenciones que se puedan realizar desde la academia en el
ambito de la vitalizacién o revitalizacion cultural y linguistica deben reconocer como
sustrato fundamental los mecanismos que la comunidad se quiera otorgar en términos
epistemoldgicos y metodolégicos, acompafarlos e incluso facilitarlos. La epistemologia del
hablante debe generar metodologias propias de la comunidad que, en términos concretos, se
interviene a si misma a fin de potenciar su identidad cultural y linguistica como nuevas
epistemologias de poder. Asi, la academia es un instrumento, dentro de muchos otros, que
la comunidad se da dentro de los procesos de vitalizacion que reconozca pertinentes para su
propio empoderamiento.

La epistemologia del hablante implica la  realizacion  cultural
(comprension/comunicacion) en el contexto de una particular concepcion y vivencia de
mundo, a traves del uso de una lengua por parte de una comunidad. La concepcion de
mundo linguistico es la identidad colectiva (sociocultural) del hablante y es la base de las
posibilidades operativas de la epistemologia del hablante. Las condiciones de validez son

esencialmente locales y autovalidadas. Desde estas se desarrolla un proceso de
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interpelacion comunicativa/comprensiva que construye y define cognitivamente las
epistemologias del otro, estableciendo una valoracion contextual propia y del otro. En este
sentido, la epistemologia del hablante debe ser entendida como un intercambio reciproco de
limites y definiciones cognitivas expresadas lingtiisticamente”.

Desde la epistemologia del hablante, las relaciones culturales siempre consisten en
en una comprension comunicativa y comunitaria del mundo, entendida como concepcion
reciproca -en igualdades cognitivas- del reconocimiento contextual de la epistemologia de
la otra comunidad de hablantes. Desde esta perspectiva, se pueden desarrollar marcos de
intervencion que reconozcan, valoren y faciliten la emergencia de las propuestas
monoculturales (y monolinguisticas) relacionadas con la identidad cultural, y la necesidad
(o no) de revitalizacién de esta a partir de propuestas de la propia comunidad de hablantes.
Asi, los procesos de intervencion pierden su eje unicultural, propiciando la emergencia de
una multiplicidad de posibilidades monoculturales de reconocimiento y autoreconocimiento
que generan sus propios valores de desarrollo y comprension identitaria. Solamente a partir
del establecimiento de estas propuestas es que se puede desarrollar un didlogo intercultural
simétrico, no sujeto, al menos de manera relevante, a un contexto de dominacion
epistemoldgica y superando la violencia epistémica.

Una lengua no solamente implica una forma de comunicar, sino que, ademas de esta
comunicacion, emerge un mundo sociocultural que se genera a partir de los discursos

subjetivos de una comunidad. El centro de este mundo cognitivo y comunicativo es el

" A modo de aclaracion, dentro del proceso de vitalizacion linglistica se prefiere el concepto de epistemologia del
hablante antes que epistemologia de la lengua. Esto es asi debido a que es posible que se desarrollen procesos de
revitalizacion lingiistica en comunidades de hablantes del mapunzugun cuyo centro epistemolégico no sea el
mapunzugun; por ejemplo, el caso de una comunidad cuyo centro de vision linglistico sea evangélico, pero que
considere necesario promover el uso de la lengua. En este caso, se trata de una competencia vehicular-comunicativa
antes que de vision de mundo linglistico propio de la lengua. La competencia no seria epistemoldgica, sino
meramente comunicativa.
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hablante. En otras palabras es el hablante el que genera el mundo sociocultural en que su
vida comunitaria se desenvuelve.

La comprension de una realidad sociocultural y la participacion en esta se encuentra
contextualizada por la relacion entre lenguaje, cultura y hablante. A partir de la relacion
entre lenguaje y cultura, debe hacerse cargo del importante y complejo tema de los juicios,
normas y evaluaciones presentes en y transmitidas por el lenguaje, las ideologias, asi como
de la experiencia y accién humanas; una persona, pero también una comunidad, un sujeto
colectivo, un “ethnos” (grupo étnico, nacion). En el caso del tercer elemento de la triada, el
hablante representa y mantiene, como individuo y comunidad, valores culturales, morales y
de verdad. Estos valores se constituyen en el centro de la cultura y serian el fundamento
del lenguaje y los componentes basicos de toda habla. La competencia no es Gnicamente
linglistica, sino competencia comunicativa y cultural; requiere, en una primera instancia,
de identificar cognitivamente los elementos epistemologicos presentes en la lengua.

Una lengua es un mundo linglistico interpretado por el hablante, en un sentido
subjetivo y social. De esta manera, una multiplicidad de lenguas implica una multiplicidad
de mundos, cada uno de los cuales posibilita una realidad cognitiva y comunicativa de
comprension y vivencia dentro de un particular mundo que se construye linglisticamente y
detras del cual hay toda una historia social de la lengua y una sociedad expresada en las
lenguas o, mejor, de variedades de las lenguas.

El eje de la presente propuesta de trabajo esta situado en el hablante y su expresion
sociocultural, en su(s) lengua(s), y del/de los mundo(s) que vehicula(n). De acuerdo con lo
sefialado, el eje de cualquier investigacion e intervencion dentro del desarrollo de
propuestas y politicas de (re)vitalizacion del mapunzugun debe tener como centro los

deseos, valoraciones e intereses de la comunidad de hablantes, la cual, desde el
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mapunzugun, proponga activamente conocimientos y politicas de construccién cultural. En
este sentido, debe tratarse, al menos en su fase de desarrollo inicial, de una propuesta
monocultural antes que intercultural, o, si se quiere, desde una interculturalidad inversa,
partiendo de la lengua indigena.

Sobre el entender al hablante como eje de cualquier proceso de (re)vitalizacion
linglistica, se debe situar como segundo factor preponderante las condiciones de
transmision del uso del mapunzugun. Fishman (1991) sefiala que la intergeneracionalidad y
concentracion demografica familia-hogar-vecindario-comunidad es la base de la
transmision de la lengua madre y la supervivencia de una lengua depende de una dindmica
asociada a una continua re-ensefianza y re-aprendizaje. De acuerdo con esto, cualquier
politica de (re)vitalizacion linguistica del mapunzugun debe ser comunitaria y estar
focalizada, preferente, pero no Gnicamente, en los nifios. Esto ha sido entendido y aplicado
en Nueva Zelanda, dentro del contexto de la vitalizacién del maori, si bien en dmbitos
predominantemente urbanos, con la creacion de los “nidos de lengua” (Kahanga reos), lo
que consiste en que

“los abuelos hablantes de maori (y cualquier padre o adulto entre los 16 y los 96

afios que quiera prestar sus servicios y pueda hacerlo en un buen maori —todos

ellos denominados Kaiawhi [“los que abrazan”]-) suelen dedicar entre cuatro y

ocho horas al cuidado de nifios preescolares (el rango entre las distintas escuelas

varia entre dos y hasta diez horas diarias), la mayoria de los cuales no habla
maori (y entiende muy poco). Resulta significativo que este cuidado no s6lo se
ofrezca completamente en maori, sino que ademas se provea en un momento de

la socializacién linguistico-cultural de los nifios tal que la sociedad y cultura de

habla inglesa ain no han tenido un gran impacto en sus vidas. Sin embargo, lo

realmente importante no es sélo la socializacion linguistico-cultural de los nifios,
sino también la generacion de lazos comunitarios y el buen cuidado de los

nifios” (Fishman, 2011: 157).

La aplicacion de politicas de inmersion linglistica (desarrolladas y aplicadas por las

comunidades) permitieron que aumentaran los hablantes del maori de manera importante, si
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bien aun no se llega a restablecer la transmision intergeneracional natural (Spolsky, 2003:
570).

Otros ejemplos de “nidos de lengua” son los implementados en Estados Unidos por
comunidades Hawaianas, en México (lenguas Mixteca, Zapoteca y Cuicateca) y Europa
(lenguas Sami y Manx). Los “nidos de lengua” han probado ser un medio simple pero
altamente efectivo de entrega a los nifios de posibilidades de influir en su lengua ancestral,
ademas de una educacién temprana en la cultura y valores comunitarios (Hinton, 2011:
298). Politicas linguisticas de inmersion (“nido de lenguas™), como la sefialada, constituyen
evidencia empirica del éxito (al menos relativo) de la participacién de la propia comunidad
y sus mecanismos socioculturales en la elaboracion y aplicacion de éstas.

Pese a lo anteriormente sefialado, el esfuerzo gubernamental se ha centrado
fundamentalmente en desarrollar politicas linglisticas de revitalizacion del mapunzugun
asociadas a la Educacion Intercultural Bilingiie (EIB), la que si bien reconoce la pluralidad
linguistica, explicita un tipo de reconocimiento funcional a los intereses politicos y
administrativos estatales, antes que a una politica de revitalizacion linguistica efectiva del
mapunzugun; es decir, se trata de una politica més de legitimacion del Estado. Mas aun, la
EIB, debido a problemas administrativos de gestion de recursos, falta de recursos humanos
y de capacitacion de estos, asi como su posicion secundaria en términos de prioridad
nacional de politicas educativas®®, no ha logrado situarse como una posibilidad efectiva de
(re)vitalizacion lingiistica del mapunzugun. Mas bien, lo que ha provocado es la
institucionalizacion extracomunitaria de politicas linglisticas que, al contrario de fomentar

el uso del mapunzugun, llevan a que

18 Estudio sobre la implementacién de la Educacién Intercultural Bilingiie, PEIB-Origenes, 2011.
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“en la mayoria de los lugares de asentamiento mapuche los nifios ya no aprenden
la lengua autoctona en sus hogares. Ellos asisten a escuelas que estan equipadas
para realizar la instruccion en espafiol exclusivamente, con muy pocas
excepciones. Los estudiantes, prontamente, perciben que el mapunzugun tiene
poca importancia para sus actividades diarias y utilizan el espafiol en la mayoria
de sus actividades. Esta situacion los convierte, posteriormente, en adultos que
no muestran interés en entregar algin conocimiento a sus hijos sobre la lengua y
cultura indigenas” (Catrileo, 2005).

Por lo que, continua Catrileo, “si una lengua esta perdiendo vitalidad, debido al
escaso interés que muestra la comunidad, es preciso introducir programas de intervencion
para cambiar las actitudes y reforzar la utilizacion de la lengua”; es decir, situar el proceso
de (re)vitalizaciéon linglistica desde la participacion activa y comprometida de la
comunidad de hablantes, tanto en términos de reconocimiento de las caracteristicas internas
de uso, como de relacion sociocultural extracomunitaria.

Por ultimo, cabe sefialar la inexistencia de una Educacién Intercultural Bilingle en
términos que satisfaga su propia presentacion tedrico/metodologica, ya que: 1.) No es una
herramienta de revitalizacion de las lenguas indigenas, por lo que sus carencias
conceptuales y metodoldgicas son evidentes, 2.) No cumple con su promesa de ser bilingie
(sobre todo en el ambito urbano) y 3.) No es intercultural, pues no hay un dialogo simétrico
entre las dos culturas en contacto: el indigena se ve obligado a aprender espafiol y todo el
entramado simbdlico de la sociedad chilena, contenidos que no son optativos, por lo que los

contenidos indigenas no parecen significativos, ni en el curriculo manifiesto ni en el oculto (Lagos,

2015: 91). Asi, la EIB se

“reduce a un cuidado discurso y declaracion de intenciones que caen en el ambito de
lo politicamente correcto y no resisten un analisis mas profundo que incorpore las
variables linguisticas y antropologicas, imprescindibles de incorporar al tratamiento
de las lenguas indigenas en el ambito de la planificacidn y politica linguistica. La
necesaria incorporacion de estas dimensiones lleva a afirmar con claridad que el
espacio de recuperacion de la lengua no debe partir en la escuela (sin descartar que
este si pueda ser un espacio de funcionalidad y valoracién social, en todo caso), sino
en la comunidad y, a fin de cuentas, en la sociedad en general (Lagos, 2015: 92).
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Haciendo eco del andlisis de Lagos, asumimos que la EIB debe ser un factor
secundario, o de engarce con las comunidades, que, dentro de lo posible, potencie las
propuestas y aplicaciones de (re)vitalizacion que emerjan desde los mismos hablantes, a
partir de la generacion de politicas linglisticas y socioculturales propias, que se centren en
el establecimiento de un di&logo de (re)creacion intergeneracional y comunitaria del uso del
mapunzugun. En este sentido, se debe considerar que la inclusién dialogada (comunidad /
estado) de la EIB puede ser un factor gravitante a la hora de generar sinergias, a fin de
favorecer los procesos comunitarios de (re)vitalizacion linguistica, sobre todo a través de

las escuelas y, concretamente, del desarrollo de curriculum propio.

5.4  Por politicas linguisticas se entiende la existencia de tres componentes relacionados
(Spolsky, 2011: 148):

1. Practicas linguisticas de una comunidad de hablantes

2. ldeologias o creencias linglisticas de una comunidad de hablantes y

3. Cualquier actividad individual o institucional de manejo linguistico que reclama
autoridad sobre la comunidad de hablantes, tratando de modificar sus practicas y

creencias lingtisticas.

De acuerdo con lo planteado por Spolsky, si el tercer punto es abordado desde y por
la comunidad de hablantes, se podria generar una politica linglistica autorreferencial que
contenga desde las practicas, ideologias y creencias linguisticas de los hablantes una

propuesta de manejo de estas.
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En términos operativos, debe considerar como primer recurso potenciar la
transmision intergeneracional, acompafiada por estrategias de (re)vitalizacion linguistica
que den cuenta tanto de la existencia de la diversificacion sociolinglistica y las situaciones
de diglosia que hay que revertir *°, junto con evidenciar el reconocimiento de diferencias
interétnicas y de contextos de uso linguistico; es decir, toda una ecologia compleja de las
relaciones sociolinguisticas en las que se pretende intervenir.

Del mismo modo, debe situarse de manera politicamente activa, proponiendo
enlaces entre las necesidades de la comunidad y las posibles ofertas institucionales; por
ejemplo, enlazar experiencias de inmersion en el mapunzugun de preescolares dentro del
contexto de la promulgacién de la ley 20.710, que determina la obligatoriedad del segundo
nivel de transicion (1 afio antes de ingresar al nivel basico) y la gratuidad del nivel medio
mayor (a partir de los 3 afios), asi como promover el reconocimiento de la diversidad
linglistica, contenida en la presentacién en el Congreso de la ley de Derechos Linguisticos

de los Pueblos Indigenas (http://www.senado.cl/derechos-linguisticos-de-los-pueblos-

indigenas-proponen-ley-general/prontus senado/2014-05-27/104714.html).

En este contexto, se pueden generar, desde las comunidades de hablantes del
mapunzugun, propuestas intracomunitarias que permitan establecer una formacion
preescolar propia, dentro de los alcances de la ley 20.710, asi como la incorporacién de
epistemologias comunitarias que le otorguen un sentido propio a la propuesta de derechos
linguisticos oficial. En este sentido, se debe implementar una politica linguistica

comunitaria flexible, que se sustente, en primera instancia, en procesos de transmision

°En este caso, nos hacemos cargo de la definicion clasica de diglosia de Psichari, que refiere a una relacion entre lenguas
con dos modalidades o variedades diferentes que ocupan funciones sociales también distintas; antes que de la propuesta de
Ferguson, la cual hace hincapié en la relacion asimétrica entre variedad prestigiada y variedad desprestigiada (Gonzalez,
2008).
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intergeneracional, generados comunitariamente, pero que sea capaz de responder a las
ofertas y requerimientos del entorno y permitan fortalecer los objetivos que la comunidad
se otorga en el ambito de la (re)vitalizacion linguistica y sociocultural. Como ya se sefialo,
ejemplos de esto son las politicas de “nidos de lengua” e inmersion linglisticas ya
presentadas (Maori, Hawaiano, etc.), las que consideran tanto las epistemologias locales
como las ofertas educativas estatales. Una diferencia relevante, en todo caso, seria que en el
caso de la presente propuesta el énfasis estaria en la inclusion de las ofertas institucionales

en las politicas locales antes que un proceso inverso.

Una politica linguistica que emane desde las comunidades, dentro de un proceso de
retroalimentacion dindmica, deberia ser funcional a los distintos intereses de la comunidad
de hablantes del mapunzugun (econémicos, sociales, culturales, etc.). Son estos intereses
los que van a definir las relaciones de insercion de la lengua en un mundo diglésico que

contiene los alcances de uso de las lenguas que lo componen.

Una metodologia que dé cuenta de estos presupuestos epistemologicos, politicos y
de (auto)intervencion dentro de un proceso de (re)vitalizacion linguistica debe cumplir
necesariamente con ciertos requisitos:

1.  Ser esencialmente monocultural; es decir, desarrollarse a partir de una
comprension linglistica de mundo y sus formas de conceptualizar y vivenciar la
realidad “sin reproducir el enfoque monolingte unilateral que concibe el
empoderamiento como algo que los poderosos conceden a los desprotegidos, en un
enfoque vertical de arriba hacia abajo” (Flores Farfan, 2013: 49).

2. Obedecer a una serie de micro intervenciones, focalizadas en comunidades de

hablantes favorables a la realizacion de procesos de identidad y/o revitalizacion
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cultural (no requiere, sin embargo, de una mayoria participativa; sino, mas bien, de
una participacion organica activa legitimada por la misma comunidad).

3. Involucrar activamente a la comunidad, generando su sustento epistemoldgico y
metodoldgico de manera local.

4.  Debe ser contextual y coparticipativa en los términos que la comunidad establezca,
y debe estar abierta de manera activa a reflexionar positiva y propositivamente en

torno a situaciones dialectales y de diglosia.

5. No debe ser evaluada, sino dialogada; es decir, se le debe ver como un proceso de

validacidn y co-construccion comunitaria.

6.  En términos académicos, participa de una sociolinguistica aplicada, comprometida

y militante a favor de las lenguas y culturas amenazadas (Flores Farfan, 2008).

7.  Debe centrarse en la transmision intergeneracional y en generar espacios de
reapropiacion y recreacion epistemologica y metodoldgica propias de la
comunidad de hablantes que consideren la instrumentalizacion de politicas

institucionales intra y extracomunitarias.

La (re)vitalizacion linguistica puede desarrollarse exitosamente desde los hablantes,
generando metodologias desde las coautorias o las autorias mdltiples (e.g.
comunidad/academia) que permitan desarrollar “estrategias para reducir la brecha entre las
agendas indigenas y las directrices oficiales de las agendas académicas, para descolonizar
la antropologia y la linguistica, y asi mitigar las disonancias o distancias politicas e
ideoldgicas y buscar la nivelacién de las, a veces, extremadamente asimétricas relaciones

de poder” (Flores Farfan, 2013: 37). Un efecto relevante de esta propuesta es generar un
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empoderamiento que permita crear comunidades de préctica para producir materiales de
revitalizacion (Flores Farfan, 2013: 38) y la formacion efectiva y comunitaria de hablantes
como investigadores, educadores y activistas, dentro del contexto de una educacion
tradicional y propia generada desde y en Mapunzugun.

Finalmente, es importante sefialar que la presente tesis se enmarca en un esfuerzo
por situar al centro de los trabajos sociolinguisticos el Relativismo Linguistico, en su
acepcion mas profunda. Esto implica entender, en primer lugar, la dimension ética presente
en el reconocimiento de distintos esquemas de comprension, comunicacién y actuar en el
mundo. El punto de observacion de la linguistica, si bien proviene de la ciencia, debe ser
capaz de generar esquemas tedrico/metodoldgicos que se hagan cargo de la diversidad de
mundos que el lenguaje construye. La linglistica debe desdoblarse y verse a si misma como
una visién de mundo linglistico, con sus propias definiciones cognitivas y realizacion
autopoiética. De este ejercicio, cuya sumatoria debe romper con la objetividad extrema o el
“realismo metafisico”, en palabras de Glasersfeld, se deprende una liberacion del anclaje
objetivizante en el que se encuentra esta disciplina. Al emanciparse de la objetividad
radical, amplia de manera relevante los alcances de las disciplinas que tienen relacién con
el uso del lenguaje en un contexto sociocultural y se enriquece con una lectura ética situada
en tres planos:

1.) Reconocimiento de la igualdad de los sistemas cognitivos presentes en las

diferentes lenguas.

2.) Generacion de un empoderamiento del sujeto de investigacion, como eje del

proceso de investigacion.

3.) Enriquecimiento de los esquemas de distincion de la linguistica, al incorporar

nuevas y ricas formas de comunicar y comprender el mundo.
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Asi, la linguistica pasa a ser un medio antes que un fin y, en cierto modo, le otorga
autonomia a los estudios de las lenguas vernaculas, originarias, minorizadas o como se les
quiera llamar. El eje de los procesos de investigacion pasa por relevar, en primera instancia,
la vision de mundo linglistico de la lengua que se pretende estudiar. Esto enriquece de
manera importante la comprension del sentido de las distintas estructuras de significado que
una lengua posee: la explicacion, por ejemplo, de vocablos y sus alcances socioculturales,
los cuales deben ser observados en toda la complejidad cognitiva que estos tienen, sobre
todo cuando se trata de palabras que organizan de manera basal la construccion de la vision
de mundo lingistico de la lengua a estudiar.

En este contexto es que se propone la epistemologia de la lengua y del hablante
como un concepto clave al momento de relevar los aspectos socioculturales presentes en
una lengua. Para el caso que nos interesa, el relevamiento de las definiciones
epistemoldgicas presentes en la lengua debe generar un posicionamiento activo del
mapunzugun dentro del campo de estudio de sus implicancias socioculturales. Estas
constituyen el fundamento de las distinciones de organizacion y sentido del mundo
lingUistico mapunzugun y posibilitan las bases de la comprension de las distinciones
cognitivas que una lengua le otorga a sus hablantes. Esto no quiere decir que no se puedan
desarrollar, a su vez, elementos ideoldgicos y politicos propios de los ejercicios de poder,
pero estos se encuentran siempre supeditados a la unidad de los componentes
epistemoldgicos de construccion de mundo linguistico.

Por ultimo, la epistemologia de la lengua y del hablante favorece la resistencia
linglistica, toda vez que ubica el eje de investigacion en la lengua en si, y no la objetiviza
(mas que como instrumento funcional) desde la lengua (o vision de mundo linguistico)

dominante, que es la que contiene los esquemas de distincion propios de la ciencia. De la
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misma manera, la epistemologia de la lengua esta pensada para ser un constructo tedrico
activo, a partir del cual se generen diversas politicas de vitalizacion y desarrollo de politicas
linguisticas. EI mejor ejemplo de esto lo constituye la inevitable construccion de procesos
metodoldgicos desde la lengua, los cuales, necesariamente deben estar profundamente
ligados a esta, a fin de favorecer una relacién compleja dentro de la revitalizacion de la

lengua.
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Anexos
ENTREVISTA 1(N.N1)

Feley pefii, tvfamu mvlepayifi, mvlenmu zugu, mvlenmu fvcake kimvn, mvlenmu
fvcake gvbam, ka mvlenmu fvcake che, ka weceke ce kimlu, inayenielu kisu egvn fi
gvbam, fit kimvn. Feymu ta mvlepayifi, tayifi kimuwael tayifi nvxamkayael, ka tayifi kimael
¢cem am ta mapucegen? ¢cemu am ta mapuce pigekey ta ce? Feymu ta mvlepayifi, ka pefi
Eusebio feypi, Armando rume kimi! Pienew, eymi ta nvxamkayafuymi cem am ta
mapucegen? Kuyfi mew ka fantepu

Entrevistado: Mapuce pigeyif, ificifi kakefipvle kvpalay tayifi fvtake kvpalme yem,
faw tvfaci xiran mapu, tvfaci rulu mapu mvten mvleyifi feleyifi wigka may ta kakefipvle
kvpay, tafii pvhonagvmpaetew, ificifi ta kuyfi kimlayifi, holayifi ta home karv bafken, feymu
ta caw gvnecen, mapuce ificifi, fvxa elgey pu kvhantu piam elgeyifi kam, ka kifiekentu fvta
foyemu pi, foyemu kifie fvta pilol pegekey ga pvfiefi, pewma mew, y ese pviiefi era mapuce,
epu, kifie zomo ka kifie wenxu, después yafvtuaymi pigerkey, welu gelay kacija, mviekefuy
ta ixof j iyael feyta kacu ta i ka, feymu kuyfi ificifi fvcake ce yem zoy ikefuy napor egvn ,
ixofij, gaw pofiv ixofij ka, fey tafii mogen fel, fey ta kuxankelafuy egvn, ka mvley feyti
kojkoj kacija pigey pizkugekefuy tvfa agosto kvyeh mew, kuyfi ifice feymu xemvn, feymu
mogekefuy ce kuyfi ixofij entugekefuy wigkul mew, ko mew, mawizantu mew. Kuyfi zoy
mvlekefuy mawiza, tvfa gewelay kom afi, ka afi ixofij kacu, lawen kom gewelay,
Ivpvmgey anvmam ta kalipto. Fewla ifice kafipvle yemeken lawen, cew fii mviemum
lemuntu, cew tafii lvpvmgenomum. Fey tvfey ci lawen mew mapuce mvten ta mogekelay,
wigka, kvrigko kom akukey faw mogepakeygvn mamvjke lawen mew, feyta ificiii faw, tafii
zomo tvfa kimlafi ta pastijatun, re kacuke lawen zewmakey mogelcealu, feyta...... ka
pvxem mvlekefuy tati, mvley ga rvgi, fey ti kamisa rvgenolu feyta papelkvnugekerkefuy,
xiwe epu, kvla rume lawen feyta xirakakvnugekerkefuy, fey ta pvxemkvnugey, kuxanmu
tati i gvlakakayael fey mogetukefuy ta kuxan, fantenmu may lef amumekey wigkamu
zoktormu, wigka may fii kanayam tati, mogeale mogey mogenoale mogelay, welu ificifi
felelafuyif, kifiekentu mogeljey may, ka fey ta serfigvn, welu cijkatunmu jemay, ificifi
may.... Mapuce Maci fey ta kim cijkatulay, zoy ta kimnolu fey ta zoy kvme maci.
Wigkazugun mew, aqui es donde esta la respuesta, mucho tienen un ..... con ella, ella no
sabe leer, por qué le gana a los doctores (...no entiendo), ahora no, estan compartiendo
mucho el machi con el doctor wigka, los dos son doctores, solo que uno es mapuche y el
otro es wigka, ahi cambia, la machi es mas mujer y el wigka es mas hombre, entonces el
doctor tiene harto estudio, y la machi como le digo ella no tienen estudio.

Rodrigo; welu ka fey ka kifie maci kimeltueyu?

Entrevistado: no

R: ah no?

Entrevistado: no

R: cumueci nentuy kisu fii Kimvn, pewmamu?

Entrevistado: may pewma jemay, xalkan machi ella, asi ella no la hizo ninguna
machi, a mi tampoco no me orient6 ningin machi pewma mvten. Porque ifice picin mvten,
tafi elaweni papan wiya fente rumen, cew amuy fii fvca caw rume kvpa amukefun ka fey
kimafiel tici lawen ka cuci kuxanmu konalu, fantenmu zew ga amuletulu ga fii xipantu ifice,
feymu feypikenfin gvbammu pu ce, petu ga pviiefigey reke ga ce caw ensenalkeeyu,......



uno de los dos parece va a ser maci algun dia me he fijado tienen un don con cuestiones de
remedio, yo no buscaba por ahi los juguetes como los otros cabros, bueno en el wigka esta
estudiando no es cierto, pero mi dios también lo educa de chico pu, no con lapiz y ninguna
cosa pu, yo fui educado de dios, por también le digo tuve educacion en Lumaco hasta 6°
afio, pero esa educacion de wigka me vale pa traducir cuestiones, pero en el mapuche
cambia el kimvn.

R: cem kimvn kagey mapuce zugun mew? Cew tafii Xipakemum tati kimvn

E: kimvn xipakey en el mismo lelfvn, en el mismo waw, porque mi dios lo deja asi,
por ejemplo

R: welu tati wigka ce newe azvmkelay tvfaci kimvn.

E: fey kafipvle kvpaygvn pu, kafipvle kvpaygvn, los espafoles vinieron de Espafa
pu, tienen su propia costumbre hablando en wigka...

Kimvn sale en el propio terreno, femi ta perimo, aqui mismo el agua ahi al frente
de... hay una lamgen, totalmente con vkvja pero a pata pelada, y a veces cuando fvhu mawi
llega el relmu ahi, y aqui donde....Hay un kifie fvta mapuche, makuiituley fvta ce, ....
Canelo y ese canelo manda la reduccion aqui, es increible manda toda la reduccion
mapuche, entonces de ahi se saca kimvn, y ese kimvn de Espafa digo yo, de qué me sirve?
Aunque lo sepa no me sirve, si es hablan en castellano no mas, entonces segun el kimvn
nace de la misma tierra en el pewma lo educan a uno, el mismo este xegxeg de rvgiko chico
de Lumaco, ese para aca pafilfe un poquito mas al norte es mawelfe en febrero cuando
hace méas calor estd asi, hay una parte asi porque es mawelfe..... ya en un par de dia
mawi...... entonces de adonde saco educacion yo, de otro maci no pu, y este estaba recién
plantado el eucalipto venia yo en carreta cuando veo venir una llamarada, y dije este ....
Quemo las plantas! Al otro dia pesqué el hachita y fui a ver pero no habia fuego nada, ella
no me creyo y la llevé para vayamos a mirar no vimos nada, no habia rastro, ninguna cosa,
entonces dije en el cerro que prendid... tres veces lo vi prender. Y a ella le pasé un caso una
vez, tres dia una niebla oscura, como ella le decia el finado mi papa, femkeaymi solamente
machi le dijo, picin mvrkel que cuesta le dijo, y subi6 alla arriba, arriba habia sol, un
sombrerito habia, no habia nada ahi, pero alla por todos lados espeso la niebla, dénde
estaran mis ovejas? Y esta gijatukio ahi, cumgeci anci fvca caw gvnecen faw eymi mi
wigkul mvlen, cucimu ci pewelan fii inarumen kifie kvla antv, ayvfun fii petual faciantv
kifiepvlekvnutuafuymi xokvr y se despejo la niebla y las ovejas estaban ahi todos, amutuy
xokvr. Entonces ahi ya ella tiene un conocimiento una ensefianza propio de la misma tierra,
pero no de otra maci.

R: mapumu xipay tati kimvn, fijpvle, kam kifiekemu mvlekey gen, mviekey newen,
kam fijpvlie mvley.

E: newen ta fijpvle mvley

R: feymu tati ce cumueci ta azvmkey, cuemueci kimtuy feyci kimvn. Tvfaci mapu
mu mvlekey kifieke wigka welu kintukelay tvfaci kimvn, cumueci kimgekey mvley tafii
mapucegeael kam mvley tafii re leliael mvten? Ajkvtael kimvn.

E: mapucemu ta feley, mvgeltulelu kejunieyu ta pu perimo, gvnecen ta ka fey,
wigka am tanfian pilelu por eso pici famentuniegey, pero no lo aborrecen tampoco cuando
no hacen cosas malas, kvzaw mew esta bien, kvzawael kvme zugu, tvfey wezaka mekelu
ahi no pu. Mvley ta ufica, inarumen ixokom rvgalkvley, dice el wigka vision, pero mvley
weyake zugu ga, kifiekemu taifi kifie mojfvfigen, pewfaluwkey reke ta kifie zomo kifiekemu
ta wenxu, kuyfi afi kaniru, hubo una peste de carnero, afi, welukon iney ci niefuy kaniru pi
entonces pasa como risa, el weku Paija parece un viejito Kifie fvta wenxu y la otra la prima
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segunda viene a ser fiukentu y la mujer decia kofiintu pu, amuan fi fvca kofiintu mew dicen
que dijo un dia, prepar6 mvnco mvrke, ese era el yewvn, llevo, entrando el sol de aca de
kexawe a weyco, lleg6 alla y le dijeron cumumi am fiukentu, armuymi? Petu fii mogelen
pekvnupapeyu kofintu, zuamyenieeyu, awem! Feyta kvmey ka, que dijo el viejito, se
alegro por la llegada de su fiukentu, pentukuwigu ka, kvmelen cumlen, genon zugu,feyta
kvmelen piwigu ka, kifie weya zugu mvten mvley may vyew tayifi lof mew, kexawe pu ce,
afi may kaniru que dijo yompuyawepvzay may tayifi pu zomo cumafuy kay pirkey, faw ka
fey wiya ga miyawken ta Lumaco waria mew ka feypi ga vyew ci pu ce, pi . welu tvfa
fiukentu fij lof mew mvley ta kaniru que le dijo, mvte ga wigkawkalu ificifi feymu ta
femgey tvfa, ka wifio mvgeltutuael weftual tvfaci zugu reke feymu ta femlu xokifif
gvnecen pigey, entonces la viejita pensé que se estaba burlando, entonces, le dijo; welu
ajkvlu xokieyu fukentu, kvla antv kecu ragifi mvten wixapayaymi lila mew, le dijo,
wvbgifi mew xipawe antv, gijatuaymi, eymi ga zomo, tvkvn azkvnuaymi, epu antv mew
mvrke gijatuaymi, rume alvn wvxulaymi, fvneaen piaymi, eso le dijo, bien intruida. Feman
que dijo la viejita, feman kofiintu. Femvrkey may feyci kuye papay gijatuy ka wizpientuy,
tvfa ga niewelan, cumueci am tati fvca caw pimekey, kom tati kvme gijatuy, ka antv mew
fey ka fey we wvh, kvla antv mew le pasé un caso pu, cuando petu gijatuy, como sintié un
tropel creo el treile xilxil pi, gijatumekey cuando de repente asoma un carnero en ese
fanguito, parte el carnero y se tira dentro del corral, lindo carnero, ahi tomaron las ovejas
pu, y ella...fey jemay caw rume may mafiuman tvfa, cumueci am azkvnuan tvfa
mafiumtuael, que dijo, ya cuando faltaba media hora mas o menos para que saliera el sol
salta para afuera el carnero y se perdié ahi, y las ovejas quedaron todas prefiada y de a dos.
Pero qué pasa, el primero, wvneltu kofiin, cumuelu am rume pipieafeyu tvfa que le dijeron
pewma mew, kifie ragifi rvgalafimi cew xipapan taci kaniru, kvme alvkon, rume wentelele
xewa entuafuy, fey kvme alvkon rvgalaymi wentumu elelafimi kifie kura. Y lo hizo la
abuelita después cuando crecieron las ovejas, y después que decian cumueci am pey kaniru
tvfey papay, la codicia y envidia hasta le robaron corderos. Después dijo awem kay ifice re
gijatukan mvten pi, pero a todos no le dijo, a tres pefii y lamgen, cumkvnuymi am tvfa
lamgen que dijo la viejita, cumkvnuymi am gijatun ifice ka feypian kay, mapuce fel kay ta
ifice, kafipvle kay kvpalafun faw mvten mapu mew ta felekafun, napor korvtuletun wiya
mvten may tvyemu, mvna kvmelkaley xolxo, xolxotukawmen, que le dijo, awen kay cew
am mvley pregunto, tvyemu, y después fue a comer ese cardo, la parte blanda es dulcecito.
Al otro dia creo que llegd otro a comprarle cordero, fempean may zomoke ufisa nien ka
elan kifie kaniru que dijo, le vieron el corral y a la noche le entraron a robar, entonces por
eso weza zugu wvneyawi, kvme zugu inaletuy, que pasa con los kvme zugu, como que se
estd borrando y las cosas malas amuley, en todo, ixofijmu, en la politica en todo.

Ka mvlejey may toro, yo mismo tengo una parcela, un viejito murid parece se
Ilamaba Ramodn Flores, él me preguntd usted tocé ahi, si le dije, tenga cuidado pefii, me
dijo, usted tiene un lindo toro ahi, cuando hay niebla a veces ahi donde hay una piedra
cuando él quiere anda dando vueltas, me dijo, pero al otro dia esta todo igualito no hay
rastro, eso se llama wayjepen. Pero el wayjepen con la cuestion de uno se arregla pu, pero
no altiro pu, después como al tercero ya esta bueno, el primero que nacié lo cambia o lo
vende o lo hace carne o lo vende pero compro uno sano y después arreglo nuevamente,
porgue yo dos veces no lo vi, mi socio lo vio, Armando no vaya ver la vaca blanca esa tuvo
wayjepen me dijo... Y0 ahi rume mafiumvn jemay mvley ta fvta newen, kifie zomo, mvey
ta kifie fvta newen kifie zomo, se llama kawekawe, pero ese kawekawe es asi tan grueso el
culebron, pero es mujer es casica y es enfermedad, por eso hay harto remedio ahi, a
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nosotros nos querian llevar allg, pero ahora quedo6 ahi, pero creo que hija me lo quiere
tomar alla si pu, lo han visto, esta de cerco a cerco en el alambre esta la cola y la cabeza ya
estd ..., pero esos viejitos murieron ahi y los medieros wigka se fueron todos, ahora hay
puro mapuche, ese es la sefia que hizo, entonces yo sofié, la vaca estaba recién en media,
tenia la casa sola mi socio estaba al lado, era un inquilino wigka, le dije ya vayase, y donde
dejo los animales dijo, le dije que me lo dejaron a media, yo no estaba ni durmiendo ni
despierto y llega una fiafiay, marimari caw me dijo, marimari le dije me paro y la abrazo y
ella era grande, me sobrepasd, kvparkeymi caw me dijo, may kvpan waka inarumepapen
tvfa, kifie zugumu miawvn tvfa caw, aporiawkiawimi?, no pici mvcay wvla amupetulayan
le dije, kam umayan ce may le dije, umalmi doz kvmekafuy me dijo, fely may caw ifice ta
zuamtufeyu tati me dijo, feley entunieafimi ka femueci may ta kimtukuan ta tvfa fey ta
azaztuafifi pififi, kifie gijatun may faltalefun tvfa caw, lukutun fel may, cem piafuy mi
cemay, nentuafuymi eymi ta wvnenkvnuwafuymi ifice ka kejuafeyu caw me dijo, kifie lif
suerte eluafeyu me dijo, feman pin, me alegré y ella se alegro, kvme zugu may, mvna kvme
pituen kay y me abraza, feley may caw dijo. Entonces me encuentro a mi sobrino mas aca,
chuta me pasé un chasco le dije, tvfa may maje, mvna weza kay, mvna weza kay foxv
pifuy ga fvcake ce yem pin ka, qué le paso tio me dijo, él sabia todo y como era medio
gallo asi que iba hablando en wigka, femueci may tvyemu Kifie fiafia marimari pipuenu,
pewman reke anvlen jawfefimu, kifie jejipun Kifie lukutun fvrenieafen entulafen eymi ga
wvnenkvlefuymi pienew, femay pififi le dije, asi que zuguputuan ta en casa fey lunemu
rulapyan zugu xapvman fii pu ce entuael tvfaci zugu le dije, el cauro estaba en un bosque
cortando abajo, habian puro socios, este dijo a ocho altiro y los otros que faltaban le
avisaron por ahi, cuando voy el sabado a ver la casa otra vez, tio me dijo la cosa esté listo,
pero yo voy a pasar el lunes le dije, pero le dije a los otros y estan todos listos asi que
podemos juntarnos el domingo en la mafiana. Y cuando voy para alld me asomo, los otros
estaban todos jugando a la chueca, faltaba yo no mas, cumgeci ci ta fente mvcay xawvygvn,
fey kifie marimaritun feypipun falteley may Kifie gijatun, kifie lukutun faltaley ta tvfa, ixofij
mew picike falyaley, fvca cawmu kom kvme gijatuliyifi, kvmekvnululiyifi feyta kvmeleay
pin may nieenew ta fiafia tvfa, ka petu ka xipantu ga petu agken xipantu piniegelu,
gelayafuy feyci zugu fel may fempeale puce pigen ta tvfa, les dije, fey kom kvme feley may
pienew egvn, fey ta cumtewe nentuan tafii lukutun pilefuymi? Pigen, tvfa kifie epu mari
antv mew pemay pififi, no me dijeron, sabado konkvnuayifi, domingo mew Xxipayayifi, yo
mismo me vi apurado después pu porque era de domingo a sdbado pu y en ninguna parte
por aqui lo han hecho asi, les gustaba de hoy a tres meses hacer gijatun. Fey femgeci may
xawvluwiyif tvfa kom ayvwkvleyifi, wvhmayifi iney rume umawtulay pvrupvrugey pu ce,
ka wicu ramtugen ka, fey ta pice nvxamkayaymi ka re feleayifi anta tvfa pigen, epe
melipelay wvh petu fii eluwnon kvyeh, cumgecikvnuafuyifi ci ga pipigey Kkifie weni me
dijeron, palin, nentuael palin, bueno kimniefifi ka pififi, fey may wvneltu tati logkogean
pilu kimnolu ramtukey may, femgeci may feypimekekey ce kimlu, wvneltu may ta
paliwemu xawvkey ce picin ga palipalituy ce fentekvnuy fey malo wifioy, fey ga zuguy
wvnengealu, tvfey ci folil, fiizol pigey tati, feymu ta zugulgekey wvneltu fvcake ce, le dije,
fvcake ce piciken ga fey anta wewpikelu, tvfa ga fii rakizuam pikey xaftu fvcake ce welutu
zuguluwkey, azvwvy ta tvfey feymu ga zugulgekey ga weceke wenxu, pififi, weceke wenxu
ga zoy pali, zoy wekefima kvleg kvlegey tati, kvleg cem pimi nay pigey, femay pilu xafgefi
felekey, welu gekilpe pikelay nunca ce, palinmu kom felefemkey. Fey xaftu fvcake ce tvfa
feley, fey kvleg kvleg feypiputuaymi wejin mew pigekey, ka fey kay ta kimtukuay pu
zomo, pu zomo am zewmakelu korv, arekawkey, sopaipija zewmakey, kvlamu fey t amalen
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kimtukuay, weceke ce kay igual nvxamkageay, ahoga korvlaeyu ci fii lamgen, kam fiuke ci
korvlaeyu tvfey, feley tafii zuguael, zuguy ga fey ta nielay ta yewen, cumgeci rume fioci
azvmniekafuy tati ajkvtuley paliwemu jemay, pin ka, feycimu. Fey we wvh eluwtuy kom
gijatuael, rume ga mafiumkvley tvfa ga kawe kawe, vye faw nien wigkul pigetun, feley may
ci kom tayiii melilenmu, caw gvnecen puwpuwgey ga mi zugun, pigen ka, ramtulu kom
welu tvfa mvlepuay. Y al afio siguiente en marzo palin que sacamos, tan bien, como le digo
el gen que es mujer o es casica, por eso, pero nosotros asi solitos no sé si lo hubiéramos
hecho, feymu mvcay mvten xawvyifi, entonces qué pasd, pewman esa vez sacamos el
gillatun a los tres dias, fui otra vez a ver las vacas, llegué ahi y cuando asoma la fiafiay
amigo, lleva asi la vkvja, me dice tvfa caw, yo abro la manta y lo recibo pu, asi unos
cachos, mvta, contento, de primera miré no habia nada, ni rastro, nada, después a esta le
conté, qué suefio sera, la fafia me dio ocho cachos, resulta que antes nosotros ibamos a los
mataderos a buscar cacho para hacer peine, antes haciamos nosotros los peines tenia calado
de los dos lados, de un lado fino y del otro méas grueso. Qué paso que al primer afio a los
tres dias me llega la socia, me entregan dos vacas me dice, necesito le dije, yo lo miraria
aqui, claro me dijo, altiro tenia amarrado la vaca, fui a otra parte, pasado marfiana parece
que iba a venir, menos mal gracias a dios que tengo vaca le dije a ésta, fui otra vez y me
entreg0 tres vacas mas, ahora tenia cinco vacas, y las 5 prefiadas, después fui otra vez, qué
paso ka kvla elugen, pura waka, kom niekofiley, entonces ahi estaban los pura mvta pu,
pero yo no sali nada a buscar, solo llegaron, xipalan tati, fvrenieen piyawlan, kisu akuy,
perimo tafii kejuetew, nentunmu gijatun, kvme kejufifi ka feymu caw gvnecen jemay ka
azkvnutuenew tati, kisu ga kom kejunienew perimo am, asi que en esa hijuela alla, en 6 0 7
afios kvla mari picike kujifi ta wvzaltuyu tafii socio ificiw, ifice mari kecu kisu ka mari kecu,
y muchos no creen, ella donde hablan mal de mi las cosas lo defiende altiro, los que fuimos
socios, kakefipvle kay gelay, ifice no pu, pero ifice am zujietew gvnecen, ka wicu picin
wezakv.... No hemos podido, porque ifice am iney rume wezakvnulafifi nvxam mew, cemu
rume, femgeci fey ta weyake zugu ta ayvlafifi ka jemay, como le digo faw ka nien nvxam,
pilafun ga ifice tafii nieael maci, macilafiel tafii zomo, elkvnutukey ga fii wejin ta ce, epu
antv kvla antv, kafipvle zatu kuxani, anviimamey o zoy mogelcey ce, zoy ga mvlekelay ga
fii wejin mew Kkafipvle miawi, feygejefuy may, weyake iyael ta elugelay ce, kasuela,
mvixvn, mvjokif, elugey ce inaytun kom kvme jemay, welu wejin kay kifiekemu ga
gekelay, tvfa ga ifice... ka pewmayu, nielafun ufica, primero lo vendimos, era para el
gijatun, después el segundo afio, también lo vendimos porque habia necesidad, al tercer afio
una borrega, .... Pero perimoy esa borrega, epuntun, mari kvla antv mew mvley kagelu, y
donde que ha hecho eso, mari kvla antv mew, y donde se ha visto eso, epu kvla minuto
jemay inawkey pero mari kvla antv mew no pu, rupay kvla antv fey akutuy ga fii picike
ufica fii zomo, kifie row mew upolen akutuy kifie ufica me dijo, en una rama tenia lleno de
cordero llegd. Los dos quedamos pensando, no dormimos mas, eran las 5 0 6 de la mafiana
gijatuyu, asi que después de ese pewma kayu ufica, kushekefima, forogewelay ..... y qué
paso con el resto? Mari epu zomo ufica epuntutuy 24 ovejas tuvieron las borregas y eso por
hacer gijatun aqui, y alla tuve la suerte con animales. Aqui manda un hombre en esta
comunidad y alli manda una mujer, pero ese filu se ha visto, es machi y enfermera la
galla,...

R: feyti filu, zomo filu?

E: may, pero para el wigka es diablo.

R: tvfamu cem wenxugey, filu?

E: liwefi mawiza filu, pero eso no es malo, claro que si uno se porta mal lo castiga
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también pu, por a veces kvmekey ta newen piwkenmu, y a veces no sirve, mvley fii
kifiepvlekvnuwael ce, porque a veces uno lo agrede y le manda su piedrazo y si le pega por
ahi....

R: kvmelay?

E: el que le dio el piedrazo le duele ahi pu, después vaya donde vaya, al doctor no
hay nada que hacer, welu kifiepvkekvnuwi ce gijatuy, cumkeeli rume caw, zomo ci ta eymi
pile....

R: feymu ta kvmelay?

E: may.

R: eymi pefii rumel pewmakeymi?

E: kaxv mvten, cuando a veces hay alguna cosa puede ser si no, no

R: kifiekemu mvten?

E: may, a veces cuando weza pewmay ce, mvley kvxaltupayael puliwen y
gijatupayael picin, asi que feley tati pu ce, feyta como le digo, mvley ta cemkvn, ce pewma
mew azvmkey, y ella pewma mew azvmi ixofij.

R: pefii, mvlenole pewma, afle pewma, cem cumgeafuy, cem cumgeafuy pu
mapuce?

E: wezaleafuy pu

R: wezaleafuy kam afafuy?

E: aflayafuy welu kuxankageafuy. Cumvl jemay kifie elaweni efankelikugey Ka,
Ilegd llorando la vecina, gewelayay ko kom enxiayifi ci pi pu efankelio pi. Vecina le dije,
tvfey ci zugu tami pipeel le dije, fepirkey efankelio tati, eso es lo que va a pasar y van a
morir de esa manera le dije, a lo mejor petu coyvgelay, y nosotros adultos ya, vamos a estar
todos bajo tierra, porque a mi también me estan diciendo, pu logko akuy feypakey, ya
rume... ah y ese xalkan ese es el werken de dios a nosotros los mapuche pu!, el xalkan es
un werken, pero de dios a nosotros, pero no en cualquier maci pu, tal como ella pu

R: xalkan aci?

E: claro, cuando xalkani yo estoy sabiendo, como que le dijera en wigka, en
cuestiones de la atmdsfera, qué castigo viene, como va a estar el afio, porque el xalkan me
viene a decir porque €l es el werken.

R: feymu pefii, xalkangeyem cumkey tati xalkan maci?

E: kvymikey entonces entukey zugu

R: eymi mvley mi ajkvtuael tati kvymin.

E: may nvxam feyta ajkvtuken jemey, despues feyta wiftuy fey elugetuy zugu, cem
pipan ta pu logko, kvymiyem ta pu maci feyta gojikey reke pu, kimwetukelay

R: welu eymi fiamkelay tami kimvn kvyminmu, mvley tami inarumenieael kom
Kimvn.

E: may, kom i feypipan wvltuken, kolbatukelay ce feymu, ifice koybatuli
kuxantuafun, fey ta koybatulu xokieyu may me dice el otro altiro pu, porque uno no esta
solo pu xalkanmu, yo antes era mas aficionado todavia pu, tvfamu fii epuci kuku yem tamu
kuye fii papay yem xalkani, ese donde tocO no mas pu, a veces habia que ir a buscarlo en
carreta, karetamu yegemetukefuy, venian hasta rvgiko ce por ahi, kaweju mew, con un
poquito de harina y sin montura asi no mas a saber cumleal xipantu, cumleal kvyeh, cem
kastiku fAi mvleal, todos querian saber, ifice kay tvfa werkvgen pikefuygvn, mayoria decia
werken, porque anda sabiendo uno, entonces por eso mapuche kimkakefuy, tvfaci hvyen ga
rupalu, cuanto hace? Meli xipantu?, yo sabia tres afios antes, ya sabiamos, lo otros ya
mvgeltuwelafuy...fey rupay pu, después ta we rukagetuy, llego y pesco mi wifio y
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famkvnuwvn, ahi no més me gané asi con mi wifio y esta se agarré de mi gijatun, wekun
xipan, como a los mari kecu minutomu wefpay ga tvyemu, kvla corriendo, mvtay mvten
xawvfimatun ce aqui y justamente tamu rvgalkvnun kvxal, por eso lo tienen maci mvley fii
rvgalkvnuael kifi pici muxug, cem rume, entonces si hay algun percance kvxaltufemi
cualquier otro pu. Entonces los otros traian fosforos y kvxaltufempaygvn, para calentar el
kulxug, yo me estaba vistiendo, zuamkvlelan, porque ifice kimnielu kay, los otros mvna
weza xupefkvley, porque kimkelafuy pu, mas encima newe mvgeltukelafuy ka yegvn pu,
vangelikogefuygvn y entonces no habia ni wifio después todos andaban desesperados por
tener las cosas, wifio, vestuario, kom wifiotuy feyci, y pais, hablando del evangelio, eso
tampoco se dejo en este pais, eso se dejo en otro pais, bueno ahora hay iglesia evangélica e
iglesia catolica, eso lo trajeron los wigka, eso es sabiduria wigka.. eso no es malo igual es
rogar, ifice amuken, pero una vez al afio asi...

Fey jemay feymu ta zujintueymu fvca caw pienu ci fvca ce, fvca wenxu. Ifica ka fey
pewmayefun ka kay, me dijo kifie fvta wenxu gvmifi makufituley, hamuhtuley, rexv wiwi,
pero rvgi wifio ci fvca ce; eymi ga zujintueyu ta eymi ga kimi ga mi kuwv, pienew, (...)
obligao ramtuayu, cem am tvfa.. fey ramtun ka, eymi kimniey tami kuwv caw me dijo,
ixofij kvzaw a zewmakerkelaymi? Me dijo, claro yo hacia piso, hacia prenda distintos
trabajos por ahi platitos haciendo kulxug, claro que la mano lo sabia, claro que si es que yo
estaba como medio volao, no se como, y estaba bien dirigido pu, rume kimi tami kuwv
feymu zujieyu, y si yo no supiera nada entraria como a sufrir, tendria que dejar la hora,
andar trabajando por ahi, y el que llego, de aqui tendria que ir a buscarme al trabajo alla, y
decirme aqui llegué vengo a esto, mientras que yo estoy aqui no mas, asi que el otro dia
vendi dos kulxug ya y ahora tengo dos platos, ahi para mas rato terminar ya, porque le falta
menos, se va a ir uno para Santiago en un wenxu maci. Feymu feypienu ci fvta wenxu, oye
me dijo fui alli donde fvta Bulnes me dijo, me indicaron dos patito y la .... estd maaalo me
dijo, kifie piti metawe fantey (pa echar agua me dijo?) pagué 1500 pesos........ kuciju
kvruskvnuaymi famgeci pigen pi, yo le dije tienen que quedar aqui pu, le dije, y en eso al
ratito ooooy mvley ce pipay ga el viejito, ves que esa palabra también famkvletuy, el
wenxu cew puwi tati, oooy pipuy, zomo ce kay mvley ce pipuy y ahora quien lo dice,
gewelay pero la cosa esta pu, esta clarito todavia pu... fey yapapfun tvfa Armando anay
cokvm, feyta kimlay ga, mvley ta wvne xekalelu, famkefuy ga piael, zuguntukualu ta
wvnelelu me dijo. Rume may kuxankvley fi pici malen tvfa, yegey ga Victoria feymu
amulgey Temuco, ka amulgey Valdivia, Valdivia wifiomey elugetuy ga fii pviimu tvfa,
mekey fii gvman me dijo; welu zugufifi ga fii pviimu, tvyemu ga eluwi ga we maci amuan
yemeafifi, welu re pikelay ce, mvley tayifi mafiumtuael. Entonces la chiquilla estaba
empachada y ojeada, la que devolvieron de Valdivia, y a ese abuelito le dieron suefio...
dicen que derepente despertd la nifiita con la cara bien normal todo y dijo que sentia
hambre, habia estado cuantos dias sin comer y solo con enyecciones. Ahora parece que esta
en Angol trabajando, ven entonces en ese suefio el xalkan les va ensefiando. EI macil no es
la maci vieja es la nueva,... una maci hace maci a otra, le da la idea todo y como es la vieja
tiene que ser igual la nueva y si es bruja tambien va a ser bruja, de vez en cuando (aqui hay
como un paréntesis, estan hablando de cualquier cosa doméstica en castellano).

Un lamgen toca el xompe y explica que es un toque para llamar el pvjv de la maci...
Dice: tvfa kifie ayekawvn feymu cuando hago eso yo me pongo contento ifice
kvmelkalekey fi pvjv ayvwkvlekey fii piwke zugulfiyem ayekawe, luego manifiesta
agradecimientos al duefio de casa y su familia. Ka rume rume caltu tami ruka mew, tami pu
ce mvley ta faw, tami fvxa wenxu ka tami fiawe, kom ixofij mvley ta ixofij mogen, mvley
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picike xewa, picike fayki, Kansu mvley, cifu, ufica, kujifi acawal ka mvley eymi tami
wigkul tami waw kom, caltu may lamgen, fentepuy fii nvxam.
Mujer: caltu lamgen, eymi ka feypituaymi cew puwvimi feymu ga gemen piaymi.
E: como le iba diciendo ese wixan vbkatulgekey
Hombre: este vbkantun va a ser en xompe, dando agradecimiento y va a ser para los
sembrado de aji, tomates, anvmgey tomate, xapi egu xafkvnukefuygvn vbkantuygvn kisu
egvn feymu fulvlekey xapi, fulvlekey pofiv, kisu egvn ajkvtukey, ayekakefuygvn waw mew
ta pu ce ayvwkey, fey ta nentuan tvfaci vb mew, ka fii fiuke yem vbkatukefuy picin, ifice ga
picikakefun feymu ta pepilkelan rume vbkantun goymatun feyci vbkatufey fii fiuke, pero
welu nien pici vbkatun fey nentuan ta tvfamu (toca el xompe)
Se comenta sobre el xompetun
E: ah! Ahora me toca a mi, como yo le contaba, ella no creia cuando ya estabamos
juntos, juntaron las primeras chiquillas, tvyemu fvtagepuy, un dia llegué en la tarde como
siempre estaba, yo c...... ? a los 21 afios quedamos con todo titulo de casa, pero como dios
manda, yo no puedo... hacer remedio si,... asi que femi ta mvley ta vbkatun rupalu ixokom
zugumu pikey, la hija esa no recuerdo cuantos afios tenia, se sentaba ya sola creo, entonces
me dijo la sefiora, te has fijado en tu hija que se parece tanto a tu mami, me dijo, cuando
woxifitufifi fii pici malen era igualito que la mama4, ka femuei crespa, porque mi mama era
crespa, ...... asi que ese wuxugey kintuan ga plata dijo, elkvnualfun pici malen pi, kuku pu,
fundio, ahi me dijo parece que sera el ultimo, bueno kimfifi may rewaj dijo, iiii la plata es
celosa ah, si lo viera asi una mujer se echa a perder altiro y esperando es peor todavia,
como que lo huele de lejos, asi que segun la cuestion de plata (.. ;?...)
Vbkantuy. Feley may feley may, femueci kvme elaymi plata anay plata
Fewla ta rvxafili rvxamu konimi tvfa jemay
Welu may ta fenxe mapu kvpalay, kisu mapumu mvten no anci
Feymu ta tvfa kvazaw mew kvzawgepe, welu kay ta.
(Hay mucha interferencia de otros, no alcanzo a entender bien todo)

Kvme ka wewafimi ta komvtuwe, rvpv mew amulmi

Feymu ga vye kay vye kay vye kay, iney ci pigeaymi

cem fvca ce ci, wece ci zewmaeyu, prensa kay pigean ga ifice, pi

welu ga wewafimi komvtu, puwvimi ka vyew tvfa ta ifice

cemu ama vye kay pimupen, fewla ta kvme kimuan nay

welu ga wewafimi ta ...

welu ga ka fey ga ka fey ga kvme puruaymi ka, kvme puruaymi

wwewafimi ta kaskawija nay

wewaymi, newengeay tami nvxam

zew ga feypijeeyu kvme nvxamaymi newentujeaymi

kvme ta wewafimi ta kazkawija...

pigey tati a la prenda, por eso el wewafimi komvtu pigey, es que le gane el relun del
espejo fey tati y wewafimi poj...... de bonito, que le gane la flor de copihue de bonitura. Y
ka wewafimi ta kazkawija pigey, no es que el kazkawija suena pu ella tiene que sonar
también y tiene que ganarle pu, por eso que la plata antigua, pu zomo tati cifiiwi, cifiiwi
porque tiene grabacién de algo, mapuzugujey may y es tenia la hija que se le quemo la casa
y mi hijo fue pu, quedo enterrado, esto le pusieron la maquina y quedo enterrado esa parte,
cadenita mvlewekay pigey y este no lo sac6 tampoco, el Unico mvlawefuy feyti ci prensa
niefuy ta vbkatun ese vbkatun es un gvbam, fey may ka komvtuwe wewam pero antes
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cozkvlekefuy jemay welu eso fayem....? Xipalu fii coz feymu ta peloy tati, ...... ? Yo sé
fundir eso la plata directamente plata pvjvmu xipapalu ka, feyti minamu Xxipapalu
fayvmgekey picin ta funah wijefimu, porque es como piedra, como masa ya feymu ta zoy
pici yafvtuy, fey wvla may wvxugey ta tvfey kvme zkagey xumag mew, eluwi fey wvla ka
rulpagey ta wenetu kvzawgey fey ka rulpagey mvgimu, gvbam pigey ese queda grabado en
la prenda pu, lo wigka puro eléctrico hacen pura cosas industriales pu, yo aqui vendo mas
que las industrias.

R: feyti plata niey vy mapucemu?

E: plata, plata parece que no, plata no mas, claro que -... nietuy vy, como el xumag..

R: cemci tati xumaq?

E: xumaq es el xufken pero es una mina, entonces ese es especial para fundir plata,
wvxuntukual, entonces zeyvkelay, wezakvnukelay, poztukelay, cumkvnugey, cumueci
wirintukuley wili ka xipay kom. Hay una mina alli en Boyeco, Xxumag pigey parece ceniza
ifice fii fvca caw cezamu kvme cemkefuy, no es que ceniza ya tiene arenita pu o bien el
carboncito y si tienen carbon tienen falta altiro el trabajo, el otro no pu es puro y es especial
para, ta wuxoal.

R: cew xipakey feyci xumaq?

E: yendo para la costa de Lumaco, para Purén y Pastenes.

Feley pues fenxenien ta nvxam pero no pekanka pu

R: cuél es el sonido de la prenda?

E: kvme xiniwaymi pigey tati, feyta wewafimi kazkawija pigey, entonces cuando lo
estan vistiendo asi y le hablan, y asi la voz como lo esta templando, entonces por eso es que
la verdadera plata antigua suena y el de ahora suena, pero no tan bien pu, pero antiguo
wuxun suena bonito, porque el rvxafe le dejaba el gvbam, como lo hizo el finao mi papa, yo
no he podido encontrar plata buena para hacer un trabajo bueno.

Porque me interesa ahora pefii?, porque cuando se desarmd la... después fui a la
montafia, amun con el poddn fii kvzawmeael, y me pasé otro caso... Cem a peymi me dijo
el abuelito cacique aqui, pemefifi kimfifi ta wefiu zewv mvna kvmlekalerkelu am le dije,
cumfimi me preguntd, cumlafifi re leliniefii mvten le dije, feyta felen filu ....c cumleal
ruka, habia tres mutillones asi, igual que esa mina alla en el camino, entonces ahi hacia
como una pelota de casco asi, tenia un ovillito en la hoja y arriba tenia tejido hoja de
copihue, de lingue, lingue méas grande, pero como lo tejio el raton pu, es cosa dificil,
cumfimi? Cumlafifi. Awem kay cew fii umaken pici nentufimayafilu eymi, nenfemgekelay
welu pici zuguafilu eymi me dijo, puwtuli ka pififi y lo deje ahi, femfemptuaymi me dijo,
feley le dije. Femfemputufifi, estaba ahi, y cuando lleg6, ibamos con mi cuadrilla y llega
otra vez pu, tenia dos guagua

Y uno estaba abrazado aqui ........ y el otro estaba asi para abajo abrazado en la
cintura..... los ratones de por aqui andan arrancando ...... pero ... después sali6 el otro,
seria el hombre, era un matrimonio, y obligao hablarle pu , feley may ci pefii, ka feley may
lamgen, tafi epu picike cokvm tvfa xemay tati welu kvme piwlayayifi elkvnuaymi tami
ruka ta tvfa, tvfa tami .... Ta kake xipa ce, home kajfv batken ta kvpalu fey ta kvpali ran,
kaxvkafi ta tvfey ixokom lawen arkvtuay ta ko, perimo kom ta Ivfay, eymvn kom
Ivfaymvn, cem pifule ga fvca caw mvgeltuliyifi... eym amu vyew kake wigkul feymu ce ga
picin montuafuymi, le dijo en un rato, y méas alld me quedaron mirando asi y siguieron,
pero que... esa mirada para mi como mapuche..., porque ese se gana alla arriba en un
hueco, de cualquier hueco arriba de un arbol, ese no sale a robar, llega el mosco solo ahi esa
es la comida de ellos, claro en un ratito bajan y comen algo por ahi, y cuando llegué a la
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semana, vamos a organizarnos dije gijayayif kifie pici kujifi, femay ka seria vaquita o un
bueycito, porque uno cuando no tiene se interesa en las dos cosas pu, la vaca para que de
leche y tener cria de nuevo pu..., y los dos bueycitos teniéndolo ard y sembré cualquier
cosa pu o buscar lefia todo, los dos tienen contenido pero no mal, cuando aclarando, alooo
me dijo uno de a caballo, holaa... Oye me dijo, el caballero... yo sé que lo necesitds me
dijo, te vengo a ofrecer un novillo, novillo le dije no, esta bueno pero a lo mejor tiene una
chispita de oro, le dije por hueviarlo, no me dijo es... yo te paso el caballo en el rio, al otro
lado del rio, ya pu le dije, y habia otro hombrecito... lindo el novillo, muy buen asta, un
pardo cari blanco, lindo novillito. Y cuando ya vendi el novillo yo... Y esa es la suerte de la
plata, estando acostado me lo vinieron a ofrecer, yo lo necesitaba, y quien le dije? A nadie
pu... Paso seis dias otra vez, don Armando me dijeron, yo sé que usted necesita, le vengo a
vender un novillo, lo compré, me dijo, necesito la plata para otra cosa me dijo, pero hoy
voy a tenerla, me gusta el madereo me dijo, va a ver madereo en.... Y fuimos a buscar el
novillo, no estaba caro tampoco, ninguno de los dos no estaba caro, asi que me hice una
yunta... Y después otra vez viene otro viejito, te vengo a ofrecer novillo me dijo... No le
compré y el caballero se fue medio mal pu... Ya, después a los 15 dias llega otro caballero
a ofrecerme otro novillo mas.

Entrevista 2 (Entrevista Grupal: N.N. 2, A H, A.P)

R: pefii, mvlenmu zugu, mvlenmu kimvn feyta mvlepayifi mvlenmu kakerume
zugun, kakerume kimvn, fijpvle xvrgelay tati kimvn, tati wigka ce ka kimvn niey, feymu
feyti pefii zuamyeniey tvfaci zugun tvfaci inarumen ¢cemu am ta mapucegen pikey ta ce?
Cem am ta folil zugun?, xvrkvlenolu wigka zugu mew, mvley kake kimvn feymu ta
mvlepayif, feyta pipen ifice. ;cem pikeymi pefii, eymi wvnenkvlelu? ;cem am taci zoy
folilkeci zugu kam tici falin zugu? Cemu am ta mapucegen pikey t ace?

E: Newe gewelay kiyfike kimvn... kace rume fvlpay taifi ruka mew, taifi lof mew,
feyta afay taci zugu pipigey ka xipa ce, welu ta felenoafulu ka, ificifi mvleyifi tvfa, miawlu
tvfaci ka xipa ce kvme zugumu miawvrkey ta tvfey ificifigeael, picike weke coyvn mvlefule
kimafulu tvfaci zugu, kvmeke zugu mvlekefulu kuyfi, taii mapu mew, tvyifi kvmeke kimvn
fvtake kuyfike ce niefulu, kvme gvbamtukefuy tafii pu coyvn, fewla newe gewelay femueci
zugu pu pefii, iney rume noewetulay, ka kifiekemu kafipvle miawtukeyifi, kake kimvn zoy
kvme kimiyifi ificifi taifi rvf kvmeke rakizuam Kifiepvle entuniefiyifi, ka xipa ce fii Kimvn
zoy interesawtuyifi, aznietufiyii mvlenmu ta ragmew Kkifiekentu ta amukeyifi feyci rvpv
mew, feymu ta fioci fici zoy kvme kimtuafel taifi kvmeke rakizuam niekefel kuyfi. Kvmey
tafi miawvn taiii pefii tvfa, Kizu ificifi ta rume, kejuawayifi pipelay amaci, femafule ta
kvmepefuy ka pefii.

R: eymi pefii Alexis cem pimi?

A: ramtukvnugele wvnen fvta wenxu feyta kvme cemlekefel, kuyfike cem
xemonmu, cem falinmu, feyti ta ramtukafuymi. Feyta zoy gvxam xipayafuy, kuyfi mogen
cem ta mvlekelafuy, mvlekefuy malon, ka mvley gvxam feymu, eluwvn, cumueci
elgekefuy bakeci ce, pu kakerume zugu mvley ramtuael, pefii zoy kimniefuy ajkvpafi
fvtake ce kuyfi, ifice wece wenxu mvten, kifie zugu eymi ta zujilmi feymu ta kuyfi zugu
nentukayafuy fii pefii xokifif.

E: kvme azkvnuaymi tami ramtun femgeci kvme amuafuy ta nvxam, kvme
ajkvngelay tami ramtun tati, kvme ramtupelaymi.

R: kakerume kimvn yeniekey tati pu mapuce, kakerume gvbam yeniey, fijke kimvn
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yeniey; kifiekemu ificiii ka fey nvxamkakeyifi pu kuyfike mapuce fii cumkefel, i felefel
egvn, welu tvfa ifice tafii pefii ramtupey, ¢;cem kimvn eymvn zoy mvley taifi
wenufipvramael, kakerume kimvn mvley, welu eymi piafuy mvley kifie folil kimvn?, kifie
zoy falileci zugun. Pefii Alexis zujige kifie ramtun pienew, welu ifice fii pefii kvpa zujikelay,
eymvn mvley ta feypieael cem am tati folil zugun, tati zoy falinkeci zugun, feyti pefii kvpa
zujikelay kisu egvn fii zam mew, ifice ta kimlan pikey feymu ifice feypilayan, eymvn mvley
tamvn nvxamkayael tvfaci zugu mew, kam ka zugu mew, femueci feypikey tafi pefii,
feymu ifice ta kvpa zujilan kifie zugu mvten, malon zugu, kam werken zugu, ifice kvpa
feypilan. Eymvn mvley tamvn feypieael cem am tamvn kimvn. Konyem picike ce
escuelamu cijkatuwe ruka mew, cem zugun kimeltukelay wigka ce? Welu ka kvmeafuy fii
kimeltugeael?

E: Pefii pvxvelefuy ta kvmeke zugu ta nvxamkayefel, welu eymi ta kifie zugu mvten
pipelaymi, kvmepelafuy wvneltu ta kimuwael?, zew ta kimpayifi ificii cumueci ta
wvxintugen ta mapu, cumueci ta falintugen taifi mapucegen tvfaci mapu mew, cumgeci ta
akulgey ka xipa ce, cumueci ta pvzvmkagepayifi, taifi kimvn, taifi cumgeci mogekefuyifi,
cumueci lawentukefuyifi, cumueci eluwtukefuyifi, femgeci zugu ta gelay tvfaci kake xipa
ce il kimel akulel ka xipa mapu mew. Gewetulay ificiii taifi kvmeke poyewvn, kvmeke
rakizuam, pefii xokiwael, lamgen xokiwael, vzewtuyif ta fewla, felenoafulu ificin pu pefii,
feymu ta ifice kvme zugu kvpali fii pefii tvfa pipen tayi gati, welu ta kvme kimal ta cem
pensaleyifi ificiii kom feley taifi kvmeke zugu nieel petu piael, amulael ka xipa ce mew,
kake mapu mew yetuael afici? Feyta ka picin feygey ci, feygelay ci pipen pipen ta ifice
piciken ka, welu ta cuci kimal kejuntuwal kvmekafuy ka, fij pu rakizuam, fij pu mogen
mew konkiawle, kejuntukual ificifi taifi kvmeke zugu mew kvmekafuy ka pefii, feymu ta
wvneltu pici wefice nvxamkapeyifi mvten petu ka!? Amulele ta el tiempo mapuce fey ka
pici nvxamkayifi cemey?. Ifice ta ka fey feypian pipelafun newe, welu ta nvxamkanmu
xipakey piciken ta zugu ka, pvxvlefuy ta zugu pefii nvxamkayael ixofij cucipvle ci ta
empezayafuyifi? Rume mvlefuy nvxam pu.

Otro: feley pu, ta pefii ta pvxvley nvxam pi ga feymu ta zoy amulerpule ta ka antv
feymu ta, zoy kvpa nerpule ta tvfa pefi ka fey zoy nentukayafuy nvxam pi ta pefii, fey ifice
entenden pefi tafi pietew feymu ta kifieke mew ificifi tayii mapucegen ta, ka xipa ce ta
ramtuay kifie zugu, kifiekemu ificin kaley taifi rakizuam, fey ta ific etfii logko ta cumueci
nentuy fii  nvxam, kifiekemu melele kifie wvxanmagen, akuy wixan kifie ruka mew feyta
wixan miawli nvxan welu kifie zugumu, feymu ta nentufule kifie nvxam feyta femueci
xipalerpuafuy ta zugun, kuyfi nvxam cem pimi eymi pefii??

Otro entrevistado: feley may ta ifice may ta Alberto Huenchufiir Curifiir pigey tafi
vy, epu mari kvla xipantu nien may, tuwvn ta rvgiko lef mew, feymu xemvn, xemvn tafii
baku ificiw ka kifie lawengelumu inayawvn pici cegelu ifice. Ka femueci ajkvtunmu ta zugu
ajkvtunmu ta nvxam fvtake cemu ka ayvn tafi zugu ka fey femueci flintufifi tayii kvmeke
zugu, kvmeke gvbam ta mvlerpufulu ta fvcake cemu, femueci gvbam elkvnurpuygvn,
cumgeael ta ce, cumgeci mogeleael ta mapumu, cumueci jvkaleael, cumueci ka femueci
cuciken antv ka nietule coyvn ka feyci kimvn elkvnurpuafilu, ifice ta logko kvpalme,
kuyfimu, ramtunken ta pu fvcake ce mew, wvnenkvlelu. Logkogekefuy ta rume fvxa kuyfi
zewma, logkogefuy, ka kifie kvpalme zugu macifegefuy ka, pefiiwengefuygu. Elkvnurpuy
yaj, fey wvnen coyvnmu nagpukey tvfey zugu pin mvley, re wvnenmu, tvyeci wvnen
nierputulu coyvn ka feyci wvnen coyvnmu naqpuy ci zugu, logkogey, inatutunmu mvr
tuwvnmu ificegepufuy, welu icifi nieyifi taifi baku logkogelay, nieyifi taiii caw ka
logkogelay, pero feyci kvpalme tuwvn ifice fey ifice logkogeafulu ka fey, kuyfi zugu
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inaneael tati tvfaci rakizuam, tvfaci zugu. Feymu pefii miawpalu tati facantv, ka femueci
xawvlelu ta wvnenke pefii, lamgen ka fey mvlyifi tvfaci wejin mew, tvfaci ruka mew,
femueci felepayafun pipelafun ta tvfey, feyci nvxam niepuan pipelafun welu may ta
femueci cijakatunmu ta, cijkatunmu am xipakelu zugu ka fey, xipakelu ta gvxam,
zuamtuniekelu inatuael ta zugu, inatuael ta nvxam xipakerkey ta famalu cijkatufe femgeci
ta mvleparkey tati tvci pefii, caltu. Welu cem pile cuciken antv zewmapulmi tvfaci kvzaw
pefii wifiokintutuaymi, zuamtutuaymi ta cumlen ta facantv, femueci tati xvrvmimi ce tami
pemu tati, ka kejuntukuyawleymu tami pefii Rodrigo ka tvfa tami lamgen, jowgeymi tvfaci
wejinmu ta tvfey kvme cegenmu, weza cegefulmi ta mvlepelayafuymi, feypin ta mvlerpuy
kuyfi zugun mew, kvme cegelelmi cucipvle rume jowgeaymi, weza cegelmi ta
poyegelayaymi, wenikagelayaymi nielayaymi ta cem rume, welu kvme piwkegelmi
cewpvle rume ga konpuaymi, epu naq kvla nag cunte nag rume ga amufulmi
wixankvnuwvIimi kvme jowgeaymi, pin may niekey tafii pu ce tati, tafii cucu ka feyci
gvbam petu yeniefifi ta tvfey, tafii meli folil tati kvpanmu petu ta mogeleygvn kom, caw
gvnecen tafii pielmu ta tvfey, feymu femueci nvxamkanmu ta tvfey, femueci
gvbamtugeken, petu ta gvbamtugeken, petu ta mvley tafi, cumtepuefuy rume xipantu mew
ce ajkvniekey ta gvbam, gvabam pigey tati ta kvmeke zugu, kvme ceageal ce, nor cegael
inayael tafii rakizuam, konnoael ta wezake zugu mew, konnoael ta wezake rakizuam mew,
kifiepvle antuael ta majma zugu, vxir zugu, kalku zugu. Feymu facantv pu pefii mvte
zuamtulayan ta pu kake xipa ce, zuamtuan tafii mojfvii cumlekefel ta ce, .... tafit akuyefel
feyci kake xipa ce, gekelafuy ta vxiruwvn, gekelafuy ta wezake zugu, kejuwkefuy ta ce,
poyewkefuy wenikawkefuy, logko pigey ga logko xipakefuy kake lof mew kintuael zugu
kintuaekl nvxam, cew mvley wezake zugu, cew mvley rulmewvn zugu xapvmceputuy,
femekekilmvn pu pefi, pu lamgen eymvn kifie mojfviimu Xipaymvn, kifie fukemu
coyvymvn, mvley tamvn kejuwael, mvley tami poyewael cuciken antv zuamtuwtuaymvn,
wifiokintuwtuaymu tamu picike ce kifien xvr awkuntutuay cumueci awkantuymu eymu,
feycike rakizuam, feycike zugu ajkvken ta pu logkomu, logko pigelu mayta, logkogenolu ta
nielay feycike zugu. Ka femueci gvnecen elkvnurpuy ta pu genpifi pigey ta ka, zoy inakelu
zugu, genpiii ta wvnenkvlekefuy ta lof mew fey ta mvlekefuy ta logko inalelu, fey kakelu
kom inalerpuy, lawengelu pigey lawengelu ka kuyfimu ta gekelafuy lawengelu pigekey ka,
gekelafuy wezake zugu ka, pu logko mvten ka kimkefuy tifi ci gijatukefulu, jejipukefulu
wigkulmu, jejipukefulu lelfvnmu, pu menoko mew, kimkefuy pewma mew cem lawen tafii
zujiael egvn, cem lawen fii pvtokoael egvn feymu pegengekelafuy ta kuxan ka fey, ifice
kimpan ce pataka xipantu niey zoy, kurvlekefuy fii logko petu, mvte alvn xipantu ta nielan
tati kakefipvle tuwigvn, tafii lawengelu mew xipay, ka kifie mvley fii caw yem fey
lawengelu lolo mew wifiomen pikefuy fijantv, feymu naqgpay, alfarino mapu kvpay, fey
feypikefuy zew xanantukukvnugen lolo mew xeperumen pi fey entugepatuy,
rvgaltukuleafuy pu, zew, pvxvn zugu entupatuy zespues, logkogetuy wigkulmu ( ....... ) i
fiuke lawengelu, femueci ayvwken tati tafii gvnecen ka femueci femkvnuetew, falintuael
tafi zugu, falintuael tafii kvmeke zugu, weyake zugu rupakape, ka femueci pvrakintuy
wenu mapumu ce, mvlejefule ga wezake zugu mefvrentulmutuci pimekey konkilpe yekilpe
ga geyfvn mapu, xalkan ga yekilpe, fantenmu kimnieyiii tati puel mapu egu wiji mapu
kvmeke kvrvf, pikun mapu egu bafken mapu wezake kvrvf, ka kimnieyifi tati cumgeci yifi
azkvnuwael ta jejipunmu, cucipvle azkvnuwael, cumgeci fii ciwvzael rewemu, kifiekentu
tati rewe pi, fey rewe gijatulkefigvn pi kifieke kimnolu, rewe ta gijatulgekelay gvnecen ta
jejipulgekey, cemu gijatukey pu ce, cemu gijakey pu coyvn? Kvmeleael ta Xxipantumu,
niaem ta yagel egvn, nieam ta ko, niaelmu ta tvn, tvn pigey tati kom (yewvn
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cijkatulelu, feymu mvley pul of mvlelu ci pu ce kimnielu zugu, kizu ificii mvlefuy i
kiemeltuafiel tvfey ci picike ce, aluafel tvfey ci rakizuam, tvfey ci kvmeke rakizuam
piwkemu Xxipalu. Tvfey ci gvnenmu kom ificifi nieyifi ta gvnen, nieyifi ta newen
mapucegen, nieyifi ta newen wixafipvramael Kifie karoti elelmeafiel tvfey mew, gvnecen
pinofule tati femlayafuyifi, xanaleafuyifi femgeci mvley yifi falintuael tvfaci zugu tati,
femgeci ayvkefiyifi ta tvfey i ficiii. Feygey jemay fantenmu ta mvletuy ta tvfey kake mojfvi
wvnenkvletulu wariamu, wvnenkvletulu tvfaci mapumu, wvne nentukelu zugu egvn,
genkawtulu zugumu egvn, welu zuamtulay ta fiuke mapu, tucimu fii mogelen egvn, kom ta
yagel mapumu, xipay kofke, kom yafvtukeel ificifi, kujifi tucimu xemkeygvn?, mapumu,
viivm tucimu xemi?, mapumu, mvlenmu ko, mvlenmu antv, antv genofule kacu
xemlayafuy, ka femueci mvlelu pu ko mogelaleyafuy pu cajwa, kojof Xipapakelu
bafkenmu ka fey lawengeygvn ta tvfey kvmelaem ixofij nieel ificifi kalvimu, kuyay kuyal,
pohon, kvlce, pvxa, piwke femgecike zugu ta kimeltugewelay ta weceke ce cijkatulelu,
kake zugu tukulelgey, cumgeci fii zoy hogeael zugu mew egvn, cumueci fii koneluael
zugumu, cumueci i kuzelafiel kakelu, cumgeci fi xafimantukuafiel egvn, cumueci fii
montokayafel, mapucemu kuzen ta mvte pegengewelay, palin, palin kuzen pigey ta palin,
welu ta kimuwam ka fey ta pu coyvn, kintuwkefuy ta pul of kamapu werkentuwkefuygvn
amuleluwkefuy zugu egvn, wenikawam kimuwam fii cumlen egvn, cew kuxankvley pigey
ce kintumegey wixanmagey, kejuwigvn, mvlekefuy tici newen tici kvpalmemu, kifie jejipun
mew mogetuwkefuy ta pu ce, feyentuleymi fii mvlen ta kifie gvnecen, kifiefasu komu ta
mogetuaymi pin, feyci zugu ta ajkvken ifice, tvfa petu ajkvken feyci zugu, kimnien ce
feypikelu, feyentulelmi tvfaci lawenmu tvaci komu mogetuafuymi tvfaci lawenmu, rvle ta
amutukey kifie fasu komu, kifie xayen komu, kifie wigkul ko mew, meno ko mew. Ka
mvley tvfeyci yamuwvn tvfeyci wigkul mew, tici meno ko yamgey, rupaci, rupaci pigey,
kifie xekantu ta rumegekelay pigey ta xayen ko, kifie gvl ko mvlelu rvpv mew lef
rumegekelay, kifie pvle rumey ce, xekarumegekelay pikey ta nvxam, kintulu ta zugu mara
rvpv kintun inakey, cew fii amuken egvn, fey pefii, amupe zugu.

R: feley pefii, caltu pefii, fij zugu, fij rakizuam nentuymi pefii, kvme rakizuam
nentuymi, kvme kimvn, kvmeke gvbam ka. Mafumkvlen tami kvme gvbamfiel ka, fey
caltu pefii, poyenke zugu nentuymi pefii.

Kifieke zugu pipeeyu pefii, ifice ka ramtuafeyu, mvley meli folil kvpan pipeymi,
cem afici feyci zugu pefii?

E: meli folil kvpan, tafi fiukemu, fiukentumu mogeley epu caw, fiuke egu caw mvr
mogeley; cezki egu cucu, fii cawmu kay ka fey mogeley epu ka, baku egu kuku nien feymu,
ka mogeley. Ka epe xenpafun fii baku fii caw ka, welu zugu ajkvpan, fey tafii baku fii fiuke
yem kay tuwi tvfaci lof ruka yeku pigey, feyci papay yem, ka kizu tafi caw rume ta
niekefuy kujif, ufica, kvmalkalekefuygvn, vkme cegefuygvn, wvlkefuy kujifi cuci nienolu
mew, fey femeuci amulkefuy kvifie vxrvm kujifi, waka picike kujifi ka marisufi, amulkefuy
cew amuy fii lawe egvn, elumegekefuy o yapayaymi pifelgekefuy ka, fey feypikeenew tafi
baku, tafii iuke yem ka fey tafii caw niekefuy epu ampero kuyzakefukefulu, kufiilkefulu,
kewejutulekefuygu epu yegu ka fey, kifie ufica gvnezuamkiawli kagelu re kujifi, fijantv,
feyci kvpalmemu ta tuwi tafii fiuke yem fii baku. Fey ta tuwi tafii meli folil tati.

R: feley pefii. Welu kifiekemu pefii ka newe kimkelay, feymu ifice ka ramtuafun,
¢cumueci tati ce kimkey, kimtukey, kisu egvn tafi fvcake ce yem mvten kam ka kimkey,
cew ta kvpay, cew ta xipay feyci kimvn feyci rakizuam.?

E. feley, tvfaci zugu efice tafii kimnieel tati, kifiekemu ta wece kifiekemu
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koybatukey pipen gati, feymu ta mvte ayvkelan tafi alv zuguael, welu zugu feley pefii. Ifice
ta kimken zugu tafii baku mew, baku feypikeenew cew fii kvpan kizu tafii fiuke, ka tvfey
tafii baku i caw, ka vyeci caw ka kizu kimpay feymu mvlekefuy logko, feymu kizu
logkogefuy ka pero, inaletu wenetutulu logko fii caw mew fey logkolewetulay, feymu
kaxvy, kizumu ka logkogelay, kizu fii fotvm ka logkogelay, kizu mvte gvxamgelay feymu
feypipen tayi, tvfaci zugu ta kimgekey, pvrvmi tvfaci ramtun mew ce pvrvmi kimael,
facantv amuan, wvle ka amuan, wvle cem pielimu epuemu ka amuan fij, xipalekey zugu.
Ka feymu femueci zuamtupen ta jejipun, gijatun, gijatukey ta ce feymu ta kimkey ta zugu,
pewma mew pegeluwkey kifie kuse papay, kifie fvca ce gvbampakey, fey feypikey ixofij
zugu, ka femueci pegelpakey lawen, kifienxvr gvbamigu, kvme cegeaymi, wezwez
rakizuamgelayaymi, cew rume miawvimi ifice kejuaeyu, ifice wvnentukulean ifice
zugupuan eymi mew, eymi puwvimi zew ta lifreay ta zugu, welu zuamtuneaen, jejipuaymi
ifice kimeltunieayu zugu, ka femueci kimkey zugu ce, ka femueci nvxamkalelgekey
kujifimu ce, pewma mew. Femueci xipay lelfvn mew ce, wixakvnuwi, anvkvnuwi, azkintuy
mapu cumlen, cumlen tvfey ci anvmka, cumlen tvfey ci menoko, feymu gvnezuami ce
cucipvle rumeael, lef rumelay, lef wixankorumelay ta lelfvn mew ta ce, gvnezuami wvmatu
cucipvle fii zoy lifkvlen feymu rume, xeka mapuy, rumefulmi tvfey ci zoy pozkvlelumu
perimontukey ta ce, feymu ta xipakey ta perimontun, xafentun, pekey tati inakintukey
tvfeyci pu genkvlelu lelfvn mew, welu eymi zujifulmi mi cucimu rumeael,
tuntukuwlaafuymi; ragi antv miawlaaymi pi ta pu fvcake ce, xipakey ixofij, xipakey ta
genkvlelu lelfvn mew, genkvlelu ko mew, efiumtual, pafitual, fey ka ejkawtugeygvn, fey
rupan antv mew amutuaymvn, .... ko , amulgey ce ta tvfey gvnezuameael cem cemkvn
rume, kujifi ufica, viivm, acawaj, kexan, tukukan, ka xekamapuael kafipvle, puliwen
amuaymi pigey, we ligarnagpaci wvn mew, we mvxvmlu ci alka mew, we Xipaci antv mew,
re kvmeke zugu peaymi, re kvmeke nvxam tukulpayay tami logko, ka femueci jejipulelmi
tukulelgeaymi kvmeke zugu tami keweh mew, tukulelgeaymi kvmeke nvxam tami wvhmu,
feymu ta jejipukey ta ce, re rakizuam mew ce cem piafuy rume, rakizuam ta gvneye,
gvnegekey rakizuam. Femueci pefii, kimgekey ta zugu tati.

R: feley, caltu pefi. Cem pimi pefii kvpa zuguafuymi, ka feyci rakizuamkvleymi
pefii?

Otro E: si pue kompvle felejey may, ificiii fawpvle feyci rakizuam, feyci mogen
feley, tafii kve wvxintuael tafii mapu, tafii ko, taifi lelfvn cew mvley newen wvlkelu ta
mogen, ixofij, feyci zugu niekefuyifi ificiii kuyfi, welu ta fewla felewetulay. Cemu anta
feletuyifi ta fewla, ramtuwkeyifi kifiekemu ramtuwkelayifi ci, kake kimvn mvten inanieyifi
feymu ta feypipen tayi ta g..... azwetulayifi ka, feymu ta piciken ta faltatuy ta kewvh,
cumgeci meketuyifi ta tvfa wezaletuyifi pipimeketuyiii ificiii, gewetulay taifi pu fvcake ce
kimfulu feycike zugu, ka fey ificifi kafipvle xipatuyifi kake rakizuam nietuyifi, taifi pu mapu
zuamwetulayifi  fey azwetulay pu peiii, feymu ta fewla nvxamkamekeyifi tv tvfa
cumkvnuwtuafuyifi ci, piciken ta ka feyci feletuafuyiii ci pikefuyifi kifiekentu ta pici
gvnezuamkvlefulu. Pvxvlefuy zugu como decia tayv ga, pvxvlefuy ta nvxamkan welu ta
cuci ta zoy azfuy taifi eluwal.

R: feley pefii. Caltu pefii , caltu lamgen. Alex eymi ka ramtuafuymi am?

Alex: zew entuy alvn kimvn tvfaci pu pefii, tvfa tuwigu tvfaci mapu mew, tvfaci
lumaco pvle, feymu ta ka cem piafun kay, zew ta mvley ta gvxam, mvley ta zugun cumueci
ta mapuce ta yamkey ta mapu, cem rakizuam nien ta mapuce, kisu tafii mapu mew, Kisu tafii
wixun ko mew, tafi bewfv mew, feymu ta ka cem piafun kam, kvmelkaley ti nvxam, fey ka
mvten pefii.

219



R: feley pefii, caltu ka.

Alex: feyentun kom xipay ka cumueci feyentukey pu mapuce, fii mapumu kom,
cumueci epe wvn jejipukey kom, cemu ta pigey folil kvpan. Eymi ka zugu niefulmi ramtual
feyta ramtukaafuymi pici amulerpual nvxam. Welu kvme xipay nvxam xokififi.

R: may, rume kvme xipay. Rume mafiumkvlen ifice, rume kvme zugu, kvme nvxam
xipay, ka cem ramtuafun.

Ifice kifie rakizuamkvlen, eymi pefii feypipeymi, fvcake ce gvbamkakefuy kisu egvn
tafii coyvn, kisu egvn tafii yaj, welu eymi ka fey kifie gvbam nentuymi piafun, kiefi gvbam
pien. Tvfa kvpay epu ka xipa ce newe kimuwlayiii welu ka antv zoy kimuayifi fey
kvmeyawle fijpvle fey kvmeafuy ka welu kvmeyawnole fey kvmalaafuy, femueci Kifie
gvbam pepeen ifice; mvley ta kvme cegeael, kvmeyawal fijpvle pipeymi, feymu ifice ipen,
ah fey tvfa ci kvme pefii nentuy kvme gvbam, ifice mapuce no welu gvbamenew, feymu
ifice poyefimaeyu eymi tami zugun. Feymu ifice rakizuamkvlen, ifice nien kifie pici fiawe
kvla xipantu mvten niey, ifice ka fey kifiekemu mvleyu ruka mew ifice nvxamkafif
mapucezugun mew, newe kimlan ifice welu ifice ayvken, feymu ayvfun ifice kizu fii kimael.
Feymu ifice eymu petu zuguymi ifice rakizuamkvlen kom tvfaci kimvn xipay tvfaci
mapumu, ifice zoy pikun pvle xipan, welu rakizuamkvlepen ifice ka eluafifi tvfaci rakizuam
ifice tafi Aawe kake picike ce fey kvmeafuy, pipen ifice.

E: kvmey jemay pefii, kvmey inanmu tati tvfaci rakizuam, kvmeke rakizaum may
kvmey inanmu ta ixofij rakizuam mvley ka fey pu, ixofijke gvbam ta mvley ka fey. Weya
piekegelu jemay ta weya rvpv mew ta amulkvnukey ta coyvn feyegvn, inayael ta kake
zugu, yam cenoael, woxintu cenoal, zugu cenoal, weri entuyagelal, ixofij mvley pefii, welu
tvfaci kvmeke zugu ka newenkvley, pu tvcake cemu ta newenkvley petu, mvley tatitvfey ci
yamuwvn, mvley tvfey ci poyewvn, pu picike ce ayvkagey, kvme rakizaum elugey Kifie
kvme gvbam, poyeay tami fiuke, poyeay tami pu lamgen, poyeay tami pefii pigey pici
wenxu, ayentu zugulayaymi, inayaymi tami gvnenmu , caw gvnecenmu pvrakintuaymi cew
rume amulmi, wariamu amuli kejumuci caw gvnecen pikunuy komantv xapayale ce, ka mvr
antv mew pewma elumuci pimekey ka fey, tafii kvme xiapameal kam tafii weya Xxiapameal
pewmatukefuy ta ce amualu, weza pewmay amulay, kvme pewmay amuy, ayvwkvlen amuy
kvme xipamealu, kimniey tafii kvme xiapameal zew, weya Xxipamealu kay weza pewmay,
amulaan pi, cumal amuafun, cem kaxvrupayafuy rume vyepvle weza xipamealu, femueci
pewma ta petu ta falintuniey taifi mojfvii fvtake cemu. Ka femueci cijkatulelu, pvrakintualu
ta picike ce, pu caw gen coyvn kejufe tvfaci coyvn kvme ga cijkatupe kvmeke rakizuam
tukupape logko mew, tvfey ci kimeltucepelu ka kejuniefe pi. Piwkemu tati entupayal tvfey
ci, kimael kizu yegvn, cuciken antv cegetuay ka fey egvn nierputuay coyvn ka fey, kvme
felele tvfaci mogenmu ka femueci kvmeley ta pu picike coyvn, yamay tami gvnecen
koybatuyawlayaymi, werakaceyawlayaymi, wefieyawlalaymi, feycike zugu kom mvley tati
mapuce kimvn mew. Kake mojfviigeafuy rume, inanielu rakizuam feycike zugu ka fey niey.
Ifice ta kakke mojfvii kom ta weza cegelay pikefifi, mvley kifieke welu kifiekeley mvten
kvmeke ce, yamnielu mapu, yamnielu mogen, yamnielu ixofij kujifi, kifie xewa, kifie flayki,
poyegeygvn tati kizu tafi pielmu mvlelaygvn, kifie xewa egu mvley ce jizmewkey,
kizuleafuy rume mvlele kifie acawaj jizmewkvley, afkaziniewigu. Ka femueci gvnecen
elkvnurpuy wenxu wvnenkvlealu wejifimu rukamu, welu ka elufi ka kifie afkazi kifiewal,
kejuwal egu mvmvluwalu ta zugu, kvme anvkvnuawl rakizuamalu cumueci anta
gvbamafiyu tvfaci coyvn, petu nienolu coyvn, cumueci anta gvbamayu cuciken antv ta
coyvn, ificiw ta mvley tafii kvme femal, kvme niewal mapu mew feymu kizu inakintule ka
femueci inaniekafuy ka, ificifi ta welulkayawliyifi fey ka feypitufiliii cuciken antv, eymi
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femgelayaymi, kizu feytufeyifimu: cemu eymi femyawkefuymi fey ifice femlayaymi

pimeketuen feyta, pimeketuafuy. Ificiii ka fey femal.... feyci zugu, cem cegeay rume
xanaleafuy rume mvley fii wixafipvramgeal antvtulefule rume mvley fi elafiel jawfefimu,
regalayafiel ta kifie fasu ko, .... Kofke, wvli pigey ce mvley fii wvlael kvme rakizuam

mew, kifie kvme piwkemu zoy ga niepetu pigemekey ga kagelu, cem pipen ta ifice
kuzawluwkelafuy ta cuci tafii zoy nieel, cuci nienolu eluwkefuygvn, cuciken antv nienoli
ifice eymi alutuan piwigvn feyci zugu, porque kom ta nieel cemkvn tvfaci nag mapumu
kom ce kizugelay. Cucigen antv xanaletuli rume pikefuy fvcake ce, kifie wikef kofke
nienoli eymi welu elutuan, zewmalelmumetuan kifie rali iyagel pigey pu picike ce,
femueci poyegeyem, fey kvmeka elugey kifie vkan kofke  lelfvnmu miawlu,
yafvtuiimuaymi pigey. Femueci pu picike ce pu wecekecey wifiokintuletukey, femueci
gvbam ta elugen ifice petu tafii mogelen tafi pu meli folil kvpan tati, feyci zugu nieygvn,
kvmeke piwkegeygvn, kvmeke rakizuamgeygvn ka femueci poyekefuygvn ka fey, weza
rakizuam wezake zugu elelaenew egvn tati, elelgelan ta vxirke zugu, cumte nielafuy cem
rume ce, welu kvme piwkegekan mvten pikeygvn, kifie vkan kofke ka picin ko falatayay ta
antv mew, mvleay cucimu fii yafvtual, mvrke ka mvley napur petu ta picikeley ta lelfvn
mew tati, mvte gewelay fantenmu ta mvletunmu ta ixofij anvmka, kake anvmka kake mapu
kvpalu, re komu mvten xemlu, feymu ificifi ta mvley taifi gvmfiel feyci picike ce tati, tafi
cuciken antv kizu egvn ka fem nietule coyvn ka femueci tafi falintunietual tafii mogen
egvn, fantenmu ta ifice pi ta ce, inazuamlay ta pu picike cemu. Femgeci pefii,
newentuaymvn ta elael tati kvmeke zugu pu picike cijkatulelumu, cuci nielu coyvn,
nilayafuy rume mvlele kifie pici ce kvme cegepe cuciken antvkvme xempe, kvifvnkvlepe
inatuam ta kvme rakizuam, femgeci cuciken antv ta zuamgetuaymvn tati, ka femueci ificifi
cuciken antv niewenotuliyifi caw zuamtutuafiyifi, tvfa ga feypikefenew, tvfa ga
kejukefenew, tvfa ga kvnapa ga pefii kvnapa ga fotvm pikefenew, fantenmu gewetulay pin
zugu nietukey ce wefiagkvnmu, welu ka rakizuamkey ce cuci ga cem kufiifaj rume bay,
cem kufifaj rume amutuy welu kvme kvzawkvnule tvfaci nag mapu mew kvme puway
cucipvle rume puwle, tafii pvjv kvme amuay, feymu ta mvletukey ta amul pvjvn pin mvley,
ayelkangetuy kvme cegelu, entulelgetukey zugu, tvfa ga femgekefuy, tvfa ga femgeci ga
xemi, femgeci zugu ga alkvnurpuy picike cemu, pu fvcakece kvtu ga gvbamkefui,
kimkefuy ga zugu pipiegetukey femueci ta amutuy ce, feycike zugu petu ta pegengey tati,
tvfaci lofmu tvfaci mapu mew, fijpvle ka felejey zugu pefii, kakerumey fii xvrvmvn egvn,
welu ka feypvle amuy, ka feyci gvbam mvley, fijpvle xvrlay tafii mogen egvn, welu zugu ka
feley. Fey pefii.

R: feley pefii, caltu

Otro E: fey tati pefii tafii pipen tafi pefii, welu ta pewmagele ta kvme amuleafuy
tami kvzaw, kvme xipayafuy, taifi kimal taiii pu weke coyvn kvpalele fijpvle mvten no,
fijpvl ta pvzkvleleyif ificifi! pu mapucegen ta kimtukunial piciken rewaj, pvxvlefuy ta kake
nvxamkan welu ta rume alvafuy ta nvxam ka.

R: feley pefii, ificu ta kvme yeneafiyu tvfaci zugu, tvfaci kvzaw.

221



ENTREVISTA 3 (P.C)

Akuyu tami lapvn mew pimupun, mvlerkenmu zuam, kvme zuam. Weyake zuam
mvlefule puwlayafuymvn ci, ka pefiimu ci puwafuymvn, kisulelan pipejelan ama rume
kvme pvjvtunienu tafi fvca caw tafi elunieetew mogen pvjvtuniefii  zuamtukefifi
lukutukefifi, pvramelkefifi gejipun feymu mvte kuxancegelan, como le dije alvn xipantu
amulnien welu petu pvwpvzvlan, petu mvjegkiawlay tafii logko newenkvlekay, hamuh ka
fey wixafipvramafiel ka fey newenkvlekay, feymu pemay piken ka, gejipunielkefilu am
ifice, ka pu pefii cew zuamtuenew kvme zuamtukeenew, fey kvmey ta tvfey, femgeci
newenpewkey ta ce, femgeci zugufipewkey, cem pipey ga tvfa vytupeymvnmu eymvn,
femgeci xawvkey ta newen xawvkey ta rakizuam, fey ta kvmey tvfey, ificemu ta rume
kvmey; feymu tvfa ta ificifi taifi mogen fvxa kuyfi elueyifimu taifi gvnemapun, gvnecen.
Kifie mojfvii jemay ta eli faw, tvfaci mapu mew ta el-lay ta epurume mojfvii kvla rume
mojfvi, kifie rume mojfvii mvten eli, kimkelafuyifi tafii tuntepun tvfaci picirume mapu,
kvnalkvlerkey tati ina bafken, woxifitiituiimakefifi ta kake pu logko tafii entun mapa, plano,
feymu kimkefifi. Feymu picirumelerkey ta tvfa, alvtuwi xolegkvpuy ta ka mviewe mew, ka
mapu mew xolegkvlepuy, vecinuniewigvn ka pais egvn, welu faw mvlefuy kifie rume zugu
mvten fel fvta kuyfitumu, amulerkelu anta gvnen, amulerkelu anta zugu feymu ta faci
konpay ta kake mojfvii, fey ta felepay fanten mew, feymu reke famnagvmelgeyifi taifi
kimvn ificifi, ificifi ta fvta inan taifi felewen zewma, fvtake wvnen em afi, kisu egvn ta
kifiewkvlefuy tvfaci nag mapu yegvn, wigkul pipejelan ama, lelfvn pipejelan ama, mawiza
pipejelan ama, bewfv pipejelan ama, menoko pipejelan ama kifiewkvlejefuy ta fvcake ce
yem, fvcake kuyfike ce yem kiflewkvlefuy. Tvfey egvn ta zuguluwkefuy, gvneyelu wigkul,
gvneyelu witan pigey tati cew rupakey bewfv, kisu egvn ta zugurkefeyu ci gengelu feymu,
zuguluwkefuygvn, nvxamkaluwkefuygvn, feymu feypiwkefuygvn ifice fapigey tafii vy
pigey feyci vy elkefuy kisu egvn, fey mvlerkey tvfaci witan feypigerkey fii vy, tvfeyci
wigkul ka zuguluwigvn, ifice ta fapigey fi vy pi taci wigkul, pero wigkul no tafi
feypimeken pu, kifie fvca filu cemcey, kifie pvjv cey fey zuguy, fapigey tafi vy pi, feyci vy
tukulelgekefuy ci wigkul, fey amulepuy amulepuy amulepuy femueci yajkvley ce rupa
rupagey xipantu, femgeci ka entumekegey tvfeyci wigkul, gijafimamekegey,
gejipumekegey feymu kvmelekefuy ta mogen kuyfi, kvmelefuy ta fvcake ce yem, kvme
rulpa antvlefuy, kvme rulpa xafiafuy, gelafuy ta wezwezka zugun, gelafuy ta fij wescake
zugun, kvmelefuy ta vjcake ce yem, kvme zugu azentukefuy. Feyci pu ce pipeeyu gati
zugulu fey ta kintukefuy taci kifie kim zugualu weculalu zugu weculalu fvcake zugu,
fvcake kuyfike zugu, feyta feypikefuy wigkulmu mvlelu, zuguy, lelfvnmu mvlelu zuguluwi
ta tvfey, ificifi anta femayii ta fantenmu, femwelayayifi. Femgeci ta rupay tvfaci futa kuyfi
mogen, feyta fantenmu zewma afkvley, iney rume ta felefuy ga zugu, felefuy takimvn
kuyfitu mew pefii, femgeci ta felefuy zugu lamgen, cucu piwewlayifi, feymu kimwelafiyifi
tvfaci zugu konpalu tvfaci pu ce, feymu konpay gvnen, ificifi ta kuyfi kifierumelefuy mvten
taifi zugun, kifierumelefuy mvtev taifi rakizuam, kifierumelefuy mvten ta gejipun; faw
gejipufiyii nag mapu wvneltu, vytufiyifi tafii pipeel ga tvfey waj, tvfeyci fvta mawiza
tvfeyci lelfvn, tvfeyci wigkul, tvfeyci kotuwe fij vytugey tati, wvneluw lukutuley ce. Zew
vytugey kisu egvn, ka pvrakintugey ta wenu mapu, ka gejipugey puael gejipun wenu
mapu, femgeci femkefuy ta gejipun kuyfi zugu gijaimawvn, feymu ka fawpvle pigey ta
maci, zoy kuyfitu mew gelafuy ta maci, gelafuy maci zoy fvca kuyfimu, cew kalewetuy
mogen, cew ta gewelay zewma mvgeltuwvn fey wvla ta perimontuy ta maci, elgey ta maci,,
malen ta elgey Kifie pici vjca perimon ta elgey, kuxani, cemu am kuxani tvfa pigey, feymu

222



ta zugulgey feytici cew mvlemun ci perimontun feymu ta yegey feymu ta gejipugemey
tvfamu ta pefi ci wekufv cem cey, feymu ta tuenew pemay feymu kuxanvn pimey, vyew
yegey lukutulgemey tvfey, yelgey muzay, yelgey picin tvkvn, yelgey kifie fanteci kaxvn
fvw, kujitu ta tvfey. Fvreneaen may, cemu am feley tafii pici malen tvfa mvna kuxankvley,
cemu anta femniefimi ci pigey; feymu feypi kisu egvn tati, ifice ta ayvtufiii ifice ta
macilafifi welu eymi mvley tami newentuael, weculafimi, macilafimi maci .... feymu ta
zuguluwpayayifi, fey ta zuguay, ificin ta fey zugulafiyifi. Pi taci cew perimontuy, femgeci
maci zewmagekey ta mvgeltuwnolu zewma, feymu ta wixakvnugey maci je, femgeci.
Feymu kimtukugelu feypilu am ci tufilu ci pici zomo, fey ta mvgeltuy tafi pu pefi pu
lamgen felerkey ta tvfa, macirkealu tvfa, xapvm ceay mekey ta gejipun mekey ta
gijaimawvn cew tuwi, zew am feypigelu cew perimontuy, yegey rukamu vyew ta fvxake
gejipun mekey, feymu ta kvymirumey tvfey, kvymi, kvymilu nvxamkay, feymu kimi taci pu
logko tafii perimontungen kisu, femgeci elugetuy zugu ta pu mapu, kifie pen zugu
macigerkeayifi tvfa pi taci wvne macigealu, fey tvfey ci pu logko mvlelu ta wigkul mew
mvlelu ta waw mew zewma zuguwelay, kisu egvn zuguwelay, macimu zugutuy, feymu
eltuy fii kimvn, femueci amulerpuy ta maci fanten mew, femueci ta kimkefiyiii cumueci
amulerpuael xipantu, kvme xipantu tafii mvleael, weya xipantu tafii mvleael, feypigekefuy
ta ce, petu tafii kononmu tvfaci walvg, konnonmu ta tvfaci pukem, weneltu ta feypigekefuy
ta ce, feypigewelay ce ka ramtutufuy, kvymili tafii maci, cem xipantu ci ta kvpaleay ta tvfa

. pigey xapvmgey femgeci feypigekefuy, femgeci zugul zugulyewkefuy ta tvfaci
mvlewemu tvfaci mapu mew ta cew mvleyifi ificifi tvfa. Femueci amulekefuy fvta kimwvn,
fvtake gejipun, fvtake gijafimawvn, wewpin pifuy ta fvtake ce, wewpin pero en eso se
amanecian hablando porque habia alguien quien Le estaba dando ese conocimiento y ahi no
se cansaba y los fvcake ce también tenian ese animo para estar escuchando, escuchando,
tenian ese newen, feymu anta alvley ta yagel gelay pu, welu ajkvtuleygvn kvlay fii umag,
fewla am femay ce?, femwelay pu! Feymu je ta mvna fij zuamvngey, epeke gvmangefuy,
cumay kay gvmajefuliyifi?!! Cumlayayifi!, emvez rayifi mekeal gvman lukutuayifi vytuayii
taifi lelfvn como feypipeeyu, ka pvrakintuayii wenu, feymu kvpayay newen tati, fymu
yafvlgepapayayiii. Felefuy ta mogen kuyfitumu, tvfaci pukem mvlelu tvfa lelfvnmu feyje
ta zuguykefui ta fvcake ce, feymu ta kvpakefuy kimvn, feymu ta vytugekefuy ta fij cem
mvley tvfamu, pero genolu anta wiriael feymu ta wirigelay, pero fij cemkvn mvley tvfamu
fij niey fii vy, cumueci vytugey tvfa yegvn ta cemkvntu mvley wente pvjv ka felefuy ta
kuyfi mapuzugunmu, pero re logkomu mvlefuy, piwkemu, welu goymagekelafuy ninguna
cosa, kvme ...... cem rume ta guyvlay ce, cem rume ta nielay vy pilayafuy, porque tvfaci
gvnemapun mvleleu, logko mvlelu tvfaci mapumu fey ta zugurkefuy taifi fvcake ce,
zuguluwkefuygvn, ahora piciken ajkvtukefiyifi awkifimu, eymi wirarvimi mvley ta awkif,
awkif kontesta igualito, ese awkifi tiene mucho poder, femgeci ajkvkejefuy tafi zuguluwvn
ce, kuyfitumu ka, fewla no. Femgeci amulefuy ta fvtake kimvn fvtake ce yem, feyta
kvmefuy ta ificii gelafuy ta kakerume, kake zugun, kuxankawkvlekejefuygvn may!
Niekalafuy ta ruka yegvn, gelafuy ta gacal.. kaxvka mamvjam, welu kisu egvn .... tafii
cemkvn cumueci tafii xafoael mamvj, azvmakwvn, femgeci rulpakefuy tafii mogen fvcake
ce, caja ta gelafuy ka fey cumueci mvley ta caja tvfa gelafuy, welu kisu egvn zewmakefuy
ta rag, feymu zewmay caja feymu fey korvy, cumgey fii amulerpun xipantu amulerpun
xipantu zoy zoy azvmuwkaygvn!, Peru pigey ta tvyci fesinu feymu ta kvpakefuy taci zoy
kimvn, feypvle kvpakvpagekefuy, fymu akuakugey faw, feymu xipaxipagepay ci kimvn,
porgue nose estaran cerca??! Colintaley pikeygvn, felepelay amfe?, entonces feymu kvpay,
feymu azvmi tani fvwael ce, zewmayael kuliw, ka gvkekayael, zewmayael makuf,
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zewmayael camaj, zoy fvca kuyfi gelafuy camaj, gelafuy makuf; entufimagefuy tafii xvlke
tvfeyci awkan kujifi, fey ta entufimagey fey ta kvme sofalgekefuy tati, fey tukugekefuy, fey
camajtuy pu malen, pu wenxu ka fey tukuy, femueci tukutuwkefuy ce, zoy fvca kuyfi mew
ka. Feye kvpalu taci kafipvle ce, akulu ta nvxam kvpakefuy ta kafipvle egvn pepayalu ce
faw, entonces ese kvpali ta feyci gvnen, cumgeci fii fvwgeken taci kab ufica, cumgeci fii
gvregeken ka fey, y asi femgeci kimgepuy kimgepuy, amulerpuy. Feymu después
zewmagey camaj zewmagey makuf, zewmagey ponxo, xvlke ufica gvtantugey; efiumgey
pu! Poxomu ka zoy efiumi ce, femgeci amulerpuy ta kimvn, fey feyci kimvn konpay
konpay, fey tayifi kimvn zoy kuyfike kimvn inalewey, re piciken inalewe, inalewey,
konkvlepay ka kimvn konkvlepay ka kimvn fey konkvley logkomu. Femgeci jeta
amulerpuy tvfaci kimvn pefii tayifi kifie mojfviiwegen, femgeci piwvjvpuy ta kimvn
wenterupay ta ka kimvn, wente amuy, zoy fvcake kimvn gewelay, feymu ta zuguluwwelay
ta mawizamu, wigkul zugulwelafi tafii pu pefii, pefii piwfuy ta wigkul egu ta fvtake waw
fvtake mawiza, pefii piwi tafii zugun egvn tati, fey zuguluwwelay porque kalewetuy mogen
pu ka kifiepvlekunugey, asi ahora miawkey macimu, macimu akukey, fey ta maci kafuy
zumawelafiyifi ificifi, maci ta piwkeyewelafiyifi. Maci ta nielu anta fii kimvn, nielu anta fii
mapuzugun, kim mapuzuguy tafii pu logko, ificifi kimwelayifi feyci mapuzugun, feymu ta
kacelfiyifi maci fewla, kacelfiyifi, rulpawelayifi tayiii mapuzugun, nvxamkapay ta pu logko
gelay ta jowzugualu, tukulafilu logkomu tukulafilu piwkmu gelay, gelay feyci wenxu; kifie
kifiekafuy welu mvgelkawvngelay, gelay mvgelakawvn, feymu jeta kalewetuy mogen tvfa
rume kalewey, ka femueci kvpaley ta kartiku pi ta mapuce... fij weya xipantu mvley, maci
ta nvxamtuy, pewma ya ahora no mucho hay... feypimekey ta maci: kimwelan tafi pu
fotvm, kimwelan tafii pu flawe, re ka tukutuwvn nietuy, tafii neyehmu kimniefif, ahi digo
yo otra cosa a los pefii aqui, el resuello nuestro no es como el resuello de los kaxipa ce, eso
dice el maci nvxampay wenu pu logko, neyenmu kimniefiii tvfa yegvn porque estamos
todos revueltos nosotros pu! Ellos con nosotros, ellos vienen con nosotros y nosotros
vamos con ellos pu! Y hay muchos que se casan con ellos y viven tranquilitos pu, pero el
resuello es distinto pefii, el resuello de uno es uno y el resuello de ellos es otro distinto, dice
el gvne mapun, ese gvnemapun nvxam ese pu, gvnemapun tafii zugupaken, no que nosotros
por si solo lo vamos a.... fey fii kimvn kimafiel asi, ese gvne mapun ajkvtukefif ta maci fii
nvxamkan. Yo de muy nifio anduve metido macimu, feypimekey kvymilu maci,
gvmawtukefuy, kvymi maci rume wesxalerpuay tvfa ta mogen pi, fioci wixanefimatuafiyifi
tafi yagel ta tvfa yegvn pi, fey tafi kuxankawael, gewelayay ta yaqgel, re weya xipantu ta
kvpaleay, ruparupageay... gewelay ta gejipun, gewwelay ta gijaimawvn pipigepay ta pu
logko, ifice am kimmapuzugufulu femueci pikey, kimlafun papeltun pipejelan ama asi es
que Yo tenia todas ideas puro mapuce no mas pu, conocimiento mapuce, por eso es que
guardé todas esas cuestiones, logkontukufifi, piwkeluwkvley, foroluwkvley; feymu ta
nvxamkaluwpeyifi ta tvfamu, eymvn anta kvpape pimufiel. Feypimekey, gvmawtuy ta
maci, fantenmu a iney ta feypikey, a lo mejor ustedes pueden recorrer por todas partes, pero
a lo mejor no les van a conversar de esa manera pu, entonces eso les digo felekefuy kuyfi ta
mogen kalewepuay ta xipantu pigeyifi pero fvta kuyfi pu, mucho méas de 50 o 60 afios
atras... iban diciendo las maci, decian que iba a ir cambiando los afnos, por qué, kim
gijaimawelay taiii mapu, kim gejipuwelayifi pigey, zoy zoy ka xipa zugultugey mapu, zoy
zoy wvzaliyifi lawengelu asi que feyta mvle mvlegey lawengelu, feymu ka entupen fi
rakizam ifice, zew ga xanakvnufliyifimu ga fii fvca caw ga yifi eletew mviewe mew, afafuy
ga maci piken, afafuy gewelayafuy, asi que feymu ta, feymu keta mvleafuy ta wigkawvn fij
ka, afafuyifi ci, pero feymu entuken tafii rakizaum, cemu mvlemvlegey ci maci tvfa, bakey
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maci puwi fii fentemogeael, bakey, welu ka wixapvrakey ka maci, y ka mvley wenxu maci
fantenmu, asi que feymu rakizuamken, afkarkelayafuyiii ci ta ificii tvfal Piken,
amulekarkeafuy ci taiii mogen, feyke ta azvmwelayafiyii mapu zugun, piken. Feymu ka
entukaken, eymvn am miawlu tvfaci zugumu fey ka xipaxipagekafuy ta ka xipa cemu taci
mapuzugun,.... ka fey ta mvley ta fvta yafvluwvn, fvta yafvluwvn ta tvfa jemay, feymu
afkarkelafuyifi ci piken, kisutu newentuwken, kisutu amulepe pileken, tvfa fey tafi
rakizaum ifice Kisu, ifice ta nielafun ta caw tafii eluaetew ta kimvn, fiuke ta mvlefuy ka,
fiuke fey zew piciken.... fey amutuy, ka mapugetuy, caw amuy kecu xipantu nien peno!?
Kecu puwvlvn ci puwvllan ci fey amutuy ta kake mapu. Fey fiukemu xemvn, fii fiuke tvfey
pvle miawlenew cew kuyza uficayael, cew fi kuyzayael kujii feymu ta xemxemkvlen,
ificifi ta kecugefuyifi, welu kakelu zoy alvkefuygvn, ifice zoy inangen, ka kifie pefii pefii zoy
inangey nien, petu mvlepelaafuy porque amutu... tafii fiuke yem petu... fuy ka kinelefuy ...
pero fenten eleyifimu taifi caw (en este tramo no lo logro entender, pero ademés habla en
castellano).

Femgeci amulefuy ta xipantu feymu ta kimwelayifi taifi kvme kimvn, kimwelayifi
taifi cumueci taifi kvme amuleafel, kvme rvpvtuleafel kimwelayifi, feymu cew ta fawpvle
pigen rvkvwkelan, amuan piken, mvlele yael mvlepe, mvlenole mvlenole mvlekilpe, uno
yafvtulayay rume uno como que conversa mejor pu porque hay alguien como que lo esta
alimentando, pero hay que tener fe, asi pefii, feley fii mogen ta ifice. Feyci nvxam ta
eluwayif, feyci nvxam ta gewelay tvfa, afi, eso es muy interesante que todos lo sepan,
zuguluwkefuy ta fvcake cetvfaci wigkul mew mvlelu pipejelan ama, es zuguluwkefuygvn,
fey ta elkefuy ta vy cemketu mvlelu fii cem pigeael tafii vy fey ta elkefuygvn kisu egvn,
feymu entukefuy kimvn ta pu fvcake ce fey ina nentuniekefuy gejipulekefuy,
gijaimawkvlekefuy, wewpikefuy para que todos los otros también ....... Felefuy fvtake
kuyfi pifuy tafii fvxake xem ce yem, asi es que wvzamfilu am ificifi, ka kimvn nietuyifi
ajkvtuwelayifi ta feyci zugu feymu ka fey Kkisu egvn ta wvzaeyifimu, kisu egvn ta
kifiepvlekvnuwigvn, femgeci kalepuy kimvn, kalepuy rakizuam. Kvmefuy kintuyawli
tvfaci zugu ta pu pefii, femgeci cey ta cuciken antv zoy amukaafuy ta, xawvkaafuy ta
newen, xawvle ta newen faw naq mapu pvle ka cew zewkey zugu, cew mvley taci fvtake
logko, feymu ka mvlefule fvtake mvgeltuwvn, feymu ta ka femueci konpatuafuy faw,
feymu ta zoy newengeputuafuy tvfa mapu mogen, nietuafuy zoy keju, feymu ta zoy
amuletuy ta mapu kimvn, mapu zugun. Kvme zugu miawvlfuy tati, welu cogputukey ta
wenu, feymu ta cogputukey feymu ta konvmgetukey ta ka kimvn mew, ka xipa kimvn mew
feymu ta konpukelay, feypvle mvten kifiepvileleputukey, amujefule kvme faleci papel,
inakvnugey, mificenagvmkvnugetuy, pici entufimagey tai zoy kvme mvlelu tafii konkvlen
logkomu Kisu egvn, como le puedo decir? La palabra mas valible eso lo van sacando unos
por uno, uno por uno, hay haciendo un estudio ellos, entonces eso lo hacen valer, pero los
principales, lo mas valioso como mapuche, no lo toman porque no les conviene,... tvfa
yegvn mvtutuay tafii mapu ta tvfa yegvn ka piniegetukeyiii, cew am mvntupeafuyifi?
Cuando kisu egvn ta gengepay zew, ificifi ta zuamtuniekafuyifi mvten taifi kejuntukugeael,
kisu egvn ta zew rume antukapay ta fvtake rag, fey ificifi tvfa elugekatukeyifi mapu
gijalgetukeyiii welu kvmewelay kujiii, gewelay kujifi, kejugewetulay rume xanaleyetuy
mapu kacu wefwelay, kujifi pelay fii iyael, kvme zugu am tvfey pefii? Ka fey feypituygvn le
entregamos tierra a los mapuche los indios pigeyifi, no mapuche, le dan tierra y no lo
trabajan, no lo hacen producir, pigetuy ce ka fey. Pero eso axulewey, rume entupaygvn ran
feymu kvmeley kisu egvn ka... de alguna forma entunieimuayifi, por la planta, por los
animales, los animales le ponen precio ellos pu, un animal le puedo decir tanto vale y no lo
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toman en cuenta, y si uno anda apurado obligado a entregar al precio que ponen ellos y asi
cuando va a salir el mapuche. Feleweyifi ta tvfa, femgeci amulvrpuy ta koyba zugu tvfa
yegvn feymu ta mvgeltulafiyin newe ka, pero tvfa fii pefii miawi, eymu ka puwigvn feymu
ta mvgeltukefifi ka, wece wnexu eymi tukulfimi logkomu tvfaci kvme zugu, amulafimi,
amulafimi, wece wenxu eymi, tvfa ka miawi kafey ka fey may ta, kifle mojfvii, yaq
ajkvtuleymu, feypimekepay kifie fvca ce ga, fvnieen pigemey akulgey ifice fii ruka mew,
fey nvxamkapay pikatuaymvn. Por eso les digo este es un granito que en esa tierra si es
buena tierra, hay va a producir kvmetuay, xemtuay tvfeyci zugun va crecer esa semilla,
pero eymvn kvpa nvxamtunofilmvn... no va a crecer nada, xemlayay wvl-layay ta fruto pi
ga, futuro también, piciken ka xipa zugun ci tukulafiyifi, porque asi va sembrando la
palabra hoy dia pu!, ifice ta nien ta mari regle xipantu ifice ta kim wigka zugulafun pu, no
sé si declaro bien mis palabras en castellano, no s€, pero antes yo no sabia, no podia hablar
en wigka, puro mapuzugun, porque cew xemvn me tenian encerrado, hay servir servir no
podia salir, habia harto trabajo, pero alimento habia poco, kuxankawvn, entonces yo les
doy esa palabra a ustedes, no gozo més palabras sufridas, palabras penosas, kuxankawvn
zugu, kuxankawvn nvxam, pero yo no quiero quedar ahi, amulean, zugulean porque
mvlepey alguien tafii tuaetew kuwvmu wixafipvmaetew, mvley tati, ...mvley ce akukey ta
newen re kvme kimvn mew, re kvme rakizaum mew fvlpakejey ta newen, wezwez zugu
pipigey ce, ka fey fvlpakey wezwezke ce, wezwezke rakizuam, fij ta mvley tvfa ta naq
mapu ce, wezwez kimvn, kvme kimvn mvley, wefien kimvn mvley, saltiawvn kimvn mvley,
ese newen ka fey tafii miawvn tati y asi kvmelepulay ta mogen, jvkangerpuy ta mogen,
welu jvkaliyifi cumayifi, cew amuayifi mvley taifi mvleael feymu mvten pu, feymu jemay ta
fvrenieen piafiyifi ta fvca caw kvme newengeley ta mogen, xalkatugeay rume welurumekey
ta xalka, rvftugeafuy rume cem rume weza zugumu newentunieeyu tafi fvca caw ta ce
kifiepvle rupakey ixofij wezake zugu, wezake rakizuam, kifiepvle rupakey. Fey am ta
gejipuniegelu fey am ta lukutuniegelu, naq mapu  gejipuniegey vytuvytuyegey
kvmelefimuafun pipiegey, yafvgeleci pipiegey, kejufemkey pu kejufemkey... en vida pi ta
ka xipa ce, si pu, asi que... una conversa del conocimiento mapuche.

Otro: kvmeafuy amulelafiel ta picike ce kvpalelu logkotukuael tvfaci zugu, ka
weceke ta ka fey ka, kifiekemu ificifi ta ajkvtukelayifi fvtake ce wvnenke ce tayifi pietew
feyta kvme zugu ta tvfa feymu ta ificiii ajkvtukeyifi feyta piwkemu puwkey ci zugu. Fey
mew ta fij antv ificifi ta ajkvtuleayifi, famgeci naxamkaleayifi xawvliyifi. Kifie kvzawmu
iicii tvfa xawvlepayiii welu ta ificii ka fey ka nietukafuyifi fvxa zugu kifie gvbam
pegelafiel ta picike ce pegelafiel ta weceke ce, feyci zugu ta piken ka pefii.

Entrevistado: feyjemay fey, feyta nvxamkakey tami rakizuam ka, rakizuamnole
gvbamgey rume ga ce ajkvtukelay newe, pero kisu entuy fii rakizam ce, kisu gejupuley
mariluwkey kisutu, feley tati.

Otro: ramtulafeyu kisu tami tuwvn, iney pigey, cew tuwi... Ka antv kimlayafuyifi
cew fii tuwvn tvfeyci fvta wenxu eluetew zugu piliyif.

Rodrigo: feley pefi rvf zugu tati, kvmeafuy taifi kKimael cew ta jegimi, cew xemimi.

Entrevistado: Ifice ta cew xemvn? Pici lof koyam pigey tafii cew tuwfun, welu
fewla ta tvfamu ta mvlepa... Pigey... no entiendo.

Fey ta epu rume mojfvi presidentegey cuando llego el golpe, asi que feyta azkvnuy
zugu fey tayifi wemvgenoael fey mejor meziawayifi pi, acepto la parcela, pero acuerdo con
Indap, entonces asi se parcel6 esto, como yo le habia dicho que yo no quise, porque yo
estaba acostumbrado a trabajar en colectivo y ahi ganando un pequefio sueldo jornal, y asi
estaba acostumbrado y asi trabajé y asi queria seguir. De primera fuimos mas, harto
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también los que no queriamos, entonces ahi estuve metido yo, pero como konsekaniewkey
ta ce jemay feyta zoy ayvy consejo ta ce jemay, mejor eymi tami kaxvn pvjv alugeaymi
papel feymu gvnefimuaymi ta mapu tvfamu ificifi ta kifiewkvleyif, welu kifiekentu kvme
kvzawkey kakelu kvzawkelay, como le dije denante pu yo tenia que darle permiso a la
gente y después al otro dia no aparecian y después querian que siempre su dia fuera anotado
para ellos pu, entonces eso no me cabia en la mente, porque ahi me traicionaria a mi
mismo, porque yo soy duefio de casa y si le estoy puro facilitando a otros yo me voy
achicando pu, mi racion, igual la cooperativa era nuestro pu, pero de entre todos pu ....
(habla en castellano)... feymu anvpatun faw tvfamu cew ta yemumepen feymu mvletun
tvfa, como dije ya el 69 llegué ahi en la noche ....puh akun,...... con mantita al hombro, ka
picin mvrke por si no nos daban ....

Otro: eymi tami vy pefii?

Yo me Ilamo Pedro Segundo Cafiupan Namkuleo.

Entrevista 4 (L.L)

E= Entrevistado
G= Gabriel Llanquinao (entrevistador)

Fey, amuay yu nvxam, Kifieke ramtun mvley tvfaci nvxam mew.Wvneluwmew tami
vy ka.

E: ifice ta Luis Humberto Lafiw pigen ta ifice, mapuce ifice

G: feyti mapucegen mapunzugun mew, cumgelu anta mapuce mapuce pigekey

E: kuyfi mew ta akurkey ta mapuce faci mapu mew, después ta akuy ta pu wigka,
fey ta keway ta pu wigka egvn, fey ta mvntu mapugepay ta pu mapuce. Fey ta
kifiepvleletuy ta pu mapuce, wigka ta gen mapugetuy feymu ta ificifi picii mapu mvten ta
nietuyifi, ta wvla may ta zoy gvnezuami ta pu mapuce, nietuy estudio kom fey, feymu ta
petu recuparetuy tafii mapu

G: cumgelu kay mapuce wiculey wigka mew? Cumgelu xvrlay mapuce egu ta

wigka?

E: es que mapuce ta vxirtuniegey pu, kvzawlay pigey, cofv ka kifienpvle niegetuy ta

pu mapuce tati.

G: feyti wigka tafii pin, welu ificiii cumgelu anta mapucegeyifi pikeyifi kay? Cem
am ta niey pu mapuce wigka tafi nienon, cumuelu wiculey fii kimvn wigka egu ta mapuce

E: mapuce ta wiculey tafii mapuce zugun mew, feyta caf mapuce Kimuwi tafii
nvxamkan, wigka ta kimlay mapuce zugun.

G: ka cem zugu am ta niey pu mapuce?

E: tafii kimvn, tafii gijatun eluwvn ka niey kakewmey wigka mew, tafii gijatun tafi
gejipuael, we xipantu fii niael kom kvme kexan fii pvramael feymu ta gijatukey tap u
mapuce.

G: cew rume amule mapuce ka mapu ifice cem kimvn nien piay mapuce kay, cem
zugu?

E: mapuce ta estudialu feyta ka wigka zugukey pu, pero estudianolu ta re mapuce
zugun ta kimniey pu.

G: welu fvtakece mu kay kuyfi cumueci ta mapuce mapucegerpuy cumueci
kimvrpuy fii kewvn fvtake, kuyfi picike kimtukurpuy yenierpuy ta fvtake ce tafii zugu.
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E: re fii caw mew, re mapucuzugulgey ta picike ce feymu ta kimvrpuy tati, ifice
may ta fii caw, fiuke, liwentu: wixage anay kvxaltuge anvntukuge tetera matel, fij fijantv
tati fij puliwen, femueci ifice ta kimvn mapuce zugun, ka kvme gvbam, kvme cegeaymi,
kvme respetakeaymi femgeci gvbam ta alugeken kuyfi tati.

G: fey mvlenmu feyti mpuce kimeltun mapuce gvbamtun pemay pu wekece yerpuy
tafi mapucawael, welu cumuelu kay feyti kifieke pu weke ce feyci zugu goymarpuy.

E: es que logkontukulaygvn pu, logkontukulaygvn fii mapucegen, kifieke ta zoy
wesakelelu turpu inarpulay feyci zugu pu, kimfuygvn jemay tey welu mapuce zugun fii
rulapayael goymatuygvn pu, welu kimniefuygvn tati.

Ifice zey zoy kecu mari xipantu nien feyta mapuce zugulekan tati, ifice eluenew fi
...ce mapuce fey mew ta inanierpun tafii mapucezugun femnole kay iney no rume
compafalayefenew fii mapuzuguael, feymu ta goymakerkey ta ce.

G: cem zugu mew mvley mapuce fii mapucewkvleael petu?

E: tafii Kimvn mew tafii respetawvn mew, tafii gijatuken pu mapuce pu, feymu ta
mageluwigvn feymu ta mapuce zuguwkeygvn, feyta felerpuy tati

G: feyti gijatun mew mapucewkvlerpuy ce yenierpuy fii az mogen pemay, cem zugu
mvley fii entugeael gijatun mew ifice ta mapuce pilerpuael?

E: fey ta logkokvnugekey ta kifie comunidadmu ta Kifie mapuce feyta yenierpualu
feyci zugu jemay

G: cem zugu mvley fii kimael ta pu logkolelu wvnenkvlelu tafii mapucelerpuam,
cem zugu mvley tafi kimtunieael tafi kifien antv ta mvlerpuael ta mapuce?

E: fey ta fotvmgelu fey ta inanierpuy feyci tradicion nielu mapuce pu, kim mapuce
zugule feyta yerpuay kimnole kay fey re wigka zuguletuay.

G: felel kay zugu cumueci am ta mapuce Kifien antv mapucelewerpuay, kam
wigkaway, mvlejele rume pu wigka, ragikonpujele rume pu wigka mew, waria mew kvzaw
mew fij zugu mew, welu mapuce mvley i mapucewkvleael.

E: fey tafii el apellido por eso ser mapuche nunca se va cambiar, turpu cambialayay
pu wigkamu rume ta gibakonkvlele feyta mapucegeay pu.

G: nien mew fii tuwvn, nien mew fi kvpan, welu ka cem zugu mew feyta ta mapuce
pigeaey kam ifice ta mapuce piay cumgen antv?

E: mvlefuy iii mapuzuleael, kimnole mapunzugun welu cijaktule fey ta kimay ka,
tvfa ta kom pu weceke ce mvlelu feyta re cijkatunmu ta kimvrpuygvn tati.

G: cumgelu kay fewka pu xemce ka pu wekece mapunzuguwelaygvn?

E: es que ajkvtukelay tafi puy aj, tafii pu fotvm, fiawe niele pu ce, ifice jemay ta
mapucezugulkefuifi, vbkantulelkefif tafii kure ta tvfey feyta turpu logkontukukelay pu.

G: faw ta mapunzugukefuymvn eymvn?

E: may ifice mapucezuguken xawvnmu ka mapucegenmu feyta re
mapucezugukefiii, feymu ta goymapulan tafii mapucezugun.

G: kuyfi mew, gijatun pipeymi, cumueci azentuniegefuy tvfaci zugu pu weke ce tafi
logkontukurpuael ka tafii amulerpueael, feypikey ta vyew tafii mapu mew, ificiii ta
mapucegeyifi mvley tayifi gijatun welu ta fantepu petu azentuniefiyifi, cumueci kuyfi ta
azentuniefuy tafi gijatun ta ce?, kom cumueci fii xipaken?

E: tafii purun mew tafi coyke ka mvley, feymu ta lukutun mew, gejupunmu feyta
feyci zugu azentunierpuyifi tati.

G: ka mvley ta mapu, pu wigka tafii akun mew, cem zugu am entupay pu wigka kay
zew ta mapuce petu eli tafii mapucegen?

E: es que kvzawpay pu, wigka, mapuce picikenienmu mapu feyta kvzaweli ta wigka
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pu, mapuce ta zoy niekelay ta yaj fotvm picike niekey feymu ta zoy mvlekefuy ta mapu,
feyta ahora ta wigka reke mvletuy ta pu mapuce.

G: cumgelu kay felewey pu mapuce?

E: tafi picinienmu ta mapu pu, wigka ta nviimatueyu tafii mapu kuyfi feymu ta
felerpuy tati.

G: cumueci ta pu gen pviefi gen fotvm, mvlefuy tafii eluafiel pu weke ce fi
mapucegerpuam.

E: taifi zomo tafii, tafi fotvm kifieke kuregekey ta kuyfi feyta mafvkey ta ce, feyta
mafvkey kawej, plata ufica ka wvlkey, ifice taii fotvm mew ta mafvn tati, feyta ta wvla
mayta gerpulay feyci zuguwigkawtuygvn feymu ta petu goymatuygvn tafii mapucegen.

G: mvley gijatun ka fewla xipay tvfey ci mafvn, mvlefuy fii entunierpual kuyfike
zugu ce? Ni mapucewkvleam

E: si, ifice ta ka kuregele tafi fotvm tati mafvan pilen tati, feyti mafvn mew xipakey
kvmeke nvxam, kvmeke gvbam, gen fiawe ta gvbamtuy tafi fawe femucilerpay kufi,
feymu ta ayvkefifi ta mapucezugun, mapuce mvlerpun.

G: ka zugu kay mvlekefuy, fewla xipay ta gvbamtugekey tap u weke ce tafi
yeneiam ta zugu fii konael ta gijatunmu, fantepu faw konkey gijatun mew pu weke ce.

E: ajkvtukeygvn mvten pero kim mapuce gijatulaygvn

G: fey cumay kay pu fvtake ce feyti pu weke ce kimnole mapuzugun

E: kim mapucezugulu despues ta comunidad va a tener que contartar no mas,
alguien que le venga a traducir las palbras pu.

G: may, welu pu fvtake ce kay kimeltuyafui pu weke ce Kkifien antv fii kimvrpuael
egvn?

E: femfuy pero logkontulaygvn kifieke wesake wenxu pu.

G: welu logkontulaygvn kam pilaygvn tafii lokgotukuael egvn.

E:yewentukuwkeygvn ci fii mapucezuguael feyta kimlan tati.

G: may, welu eymi tami rakizuam mew cumuelu ci kay pu kifieke mapuce ta
yewentukuwkey.

E: tafii wigka wenigelu feymu pu, re wigka wenigeygvn fey ta yewentukuwkeygvn.

G: cem am yewentuygvn kay?

E: fil cumueci fii zuguael

G: poyelaygvn fii kewvn. Cumueci kay pu mapuce poyetuafuy fii mapucezugun?
Cem kimvn am niey tvfey ci kewvn, cumuelu am feytaci kewvn ka faney ka wigka kewvn
egu reke? Cem zugu am niey ta mapuce kewvn tafii poyeael.

E: cijkatule feymu ta kimvrpueygvn pu, re cijkatunmu fey ta mvlerpuay feyci zugu,
femnole kay ta aftuay ta mapuce zugun.

G: may. Welu kuyfi mew kay, eymi feypipeymi fvtake ce gvbamtufuy tafi pu
fotvm, fiawe kom, feyci gvbamtun mew kay cem zugu elugefuy fkuyfi ta pu weke ce, cem
pifuy pu fvtake ce fii gvbamtun mew.

E: Tafii yerpuael feyci zugu, gijatun cumuecigeken mafvn kom, kujiken pu fvtake
ce, tafi respetageael kvme gvxam mvleael feymu ta mvlekey kuyfi zugu pu, fey ta ifice
picike kimnierpun ta feyti zugu jemay feymu ta nvxamkaleyu tati.

G: may feley, welu mufv xipantu niey zewma picike ce kuyfi elugey gvbham? Eymi
ta cumueci tami xemvmtugen, kam zewma wece wenxuy ce elugey ta gvbam? Zew vjca
zomoy puwi fii xipayam?

E: picike ce kimvrpulu fey ta elugey fey pvrvm kimtukunierpuy tati, cumueci fii
gvxamkaken pu fvtake ce, femu ta felerpuy kifieke ka, ifice jemay ta de la edad que
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tenemos nosotros kimniefuyif tati, welu kifieke mvten ta mapuce zugulerpuy pu.

G: may, cumgelu ci kay femi ce? Kifieke mvten ta yerpuy Kifieke ta yetulay ta
nvxam?

E: yewentuwpelay ci pu ce feyta, ifice ta siempre feypiefuy ta fii pu weni pu...
mapuce zugukeaymi, mvna kvmey ta feyci zugu, kan antv cumli rume, fey ta gelayay ta
mapuce zugun, gijatun rume ...lay ce, re azkintulerpuay mapuce zugulayay pu, mapucemu
gijatulayay.

G: welu kay cumlerpuay ci zugu falele? Cem zugu mvlefuy fii nvtuael ta pu gen
fotvm, pu weke ce ta kifien antv yenierpuael taiii mapuce mojfvn?

E: fey ta zoy kimlan tati cumlerpuael kan antv, amurpuliyifi ificifi, feyta taifi fotvm
ta mapuce ificifi piay pero kimlayay, mapuzugulayay pu, kimlayay cumueci fii gijatuken fii
caw kom, feymu ta ifice ta de repente, feypiken ificifi gewenoliyifi de repente, fey ta
gelayay ta mapuce mapuzugualu entualu ta xawvn.

G: welu fvtake ce kufi mew mapuce zugunolu kaxvtukepefuy mapucezuael? Kam
kisu yekefuy fii zugu ta pu weke ce?, kisugvnewkefuy pu weke ce kam pu fvtake ce
kaxvtukefuy zugu tafii yenierpuael mapuce zugu, mapuce feyentun kom?.

E: es que kifieke mvten ta logkontukurpuy ta mapuce zugun pu, ifice jemay
epugefuyu tafii wenxugen, inan pefi turpu kimlay pu, xvr reke ta mogefuyifi tati
mogelerpuy fii fvta caw mew ajkvtukey pu cumgeci fii zuguken fii caw, fii fiuke, pero
logkontukulay pu, ifice mvten ta logkontukurpun tati, ka kifieke fii lamgen, welu fii lamgen
kifie mvten ta zoy elvrpuy ta mapuce zugun, cumueci fii gijatun cumueci fii nvxamkan,
kakelu lamgen ta femlay pu.

G: kuyfi mew fvtake ce mew kvpaley tvfaci gijatun pikey ce, iney kay konkefuy
feyci zugu mew, pu wenxu pu zomo kam xvr konkefuygvn?

E: wicuke konkefuygvn tati, ta wvla mayta xvr gijatutuygvn, kuyfi ta wenxu
wiculekey, wicu gijatuy ka zomo ka wicu gijatuy, ta wvla kom xawvtuygvn, tati pu zomo
kifie wenxu kim gijatunolu feymu fey ta kom xawvtuygvn pu, kifike wenxu mvten ta kim
gijatuygvn, kim zuguyhvn cumgeci fii gijatun gejipun, ka zomo ka felerpuy pu kifiekeley
mvten.

G: welu kuyfi mvlen mew purun, fantepu konpay purun mew ce miawi ta Kifieke ta
mapunzuguy kifieke mapunzugulay, kuyfi mew may ta flekepefuy, vyew ifice it mapu mew
ta pu weke ce mapunzugulzy kaxvtugey mapunzuguleaymvn pigekeygvn, faw kay
cumlefuy feyci zugu?

E: kuyfimu ta femkefuy pu, ta wvla mayta wigka zuguygvn, sapatutulekelafuy ta pu
purupelu, re xilxag hamuh ta wvla ta sapatutuleygvn, fey ta kalerpuy tati.

G: tuntepumu kay ci kalerpay zugu, tuntepu am ci pu fvtake ce upentuy fii kaxvtuael
feyci zugu gijatun mew, kam konpanmu pu wigka, pu wigka konpay feyti gijatunmu.

E: no nunca wigka konkelay pu, tukugekelafuy gijatun mew, re kamapu ta
azkintulekeygvn mvten, ta wvla mayta magelgey wigka.

G: fey cumgelu am kay fij pu mapuce gaymay tafii azentunierpuael ta feyci zugu ka
tafii mapuce zugulerpuael.

E: tamu ta logkolekefulu maci kuyfi ka kisu fii zuam ka xipatuy, fey ta re wigka
akulkey ta kufi mew pu, tukupay pu wigka, mesa manteltuley, kuyfi ta femkelay ce. Feymu
ta ka felerpuay kakelu pu kifieke, ka kifieke may ta kuyfi ta kimniey cumuecileken feymu ta
felerpuygvn tati. Despues ta wicuntuwi ta feyci maci feyta newe gewetulay ta wigka, kuyfi
ta extranjero kom akukefuy pu.

G: welu kake fvtake ce kay pu papay kuyfi mew kvpalgelu tvfaci zugu cem pigvn
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fil rakizuam mew kay?

E: no ayvlafigvn feyci zugu pu, kaxvtukefuygvn pero topalaygvn pu, ajkvtugelay.

G: fey tafi wecuam tvfaci nvxam ka cem zugu mvlefuy?

E: tafii cumueci eluwken ta mapuce eluwvn pigey tati fey ta petu fii xipanon fey ta
zuguwkey ta epu ce, tafii kvme amuael wifiokintunoael feyta kuyfimu ta kvpalerkey tici
zugu feymu ta inaniepuygvn tati.

G: kvmey fii konpan pu wigka mapuce mu?

E: ifice ta mvte ajkvkelan ta wigka rume ayentugekey ta mapuce, kifieke wigka,
indio pigey ta wvla may ta zoy respetagetuy ta pu mapuce tati, zoy silisawlu ta mapuce.

G: feley fentupuay may tayu nvxamkan, kifieke zugu xipay ka kifieke xipalay, tayif
cumleypual.

E: iyael ka kaletuy tati, kuyfi ta mvlekefuy mvjokifi, mvixvn fij, fewla feyta re
wigka iyael igetuy.

Feley, fentepuy tati.
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