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Introduccion

“Hacia el dialogo intercultural en educacion desde la comprension del saber
mapuche” es una investigacién que busca comprender y profundizar en el saber
educativo mapuche desde las experiencias vitales de quienes lo han vivido y que
permita avanzar hacia un dialogo intercultural, para construir una educaciéon que

sea significativa y situada para los estudiantes mapuche! y no mapuche de Chile.

El punto de partida de este viaje indagatorio, fue mi experiencia personal y
profesional, ya que soy mapuche y he vivenciado el proceso de formacion
intracomunitaria junto a mi familia, ademas de ello soy profesora de educacion
intercultural, y en mi trayectoria laboral he estado vinculada al contexto rural y
mapuche, buscando generar una educacion basada en un dialogo de saberes
mapuche y no mapuche. Sobre este punto de partida trata el capitulo 1, donde

relato el origen y la historia de la pregunta de investigacion.

La busqueda de un dialogo de saberes en el ambito educativo, es un fenémeno
relativamente reciente en Chile, encuentra sus origenes con la creacion del
Programa de Educacidn Intercultural Bilinglie (en adelante Programa de EIB), al
alero de la Ley Indigena N? 19.253 del afio 1993. A partir de aqui, hay un
esfuerzo tanto en el ambito educativo escolar como en el académico investigativo
(profesores e investigadores) por sistematizar conocimientos mapuche, indagar
sobre nuevas formas de educar e incorporar la lengua mapuche en el aula. Sin
embargo, es un programa aislado que impacta a una pequefia poblaciéon de
estudiantes y que tiene algunos problemas de base como pensar la educacion

intercultural solo para indigenas, cuando lo cierto es que en una relacion

1 Alo largo del presente documento utilizaré mapuche para referirme tanto a lo plural como a lo
singular, porque al ser una palabra dicha en lengua mapuzugun el componente che da la
pluralidad, por ello resulta redundante decir mapuches. Aun cuando la escritura se realiza en
castellano, el lector encontrard variados fragmentos en lengua mapuche por lo que resulta

imprescindible seguir sus propias reglas internas.

15



intercultural hay como minimo dos grupos culturales. De las posibilidades y

problematicas, ligadas al enfoque y programa de EIB, doy cuenta en el capitulo 2.

Aunque la educacion intercultural no solo se limita a abordar en encuentro entre
dos grupos culturales diferentes, sino que también involucra gestionar la
diversidad intracultural, en esta investigacion me centro principalmente en la
relacion de la sociedad mapuche con la sociedad chilena. Y con sociedad chilena
me refiero al conjunto de personas que comparten la lengua castellana como su
lengua materna y se identifican como chileno y no como integrante de algin
pueblo originario. Para que el lector pueda conocer quienes somos los mapuche,
he dispuesto el capitulo 3, para tratar antecedentes sobre nuestra historia,

demografia, organizacion social, organizacidn territorial, entre otros.

El capitulo 4, trata sobre el camino de acceso al conocimiento, sobre la ruta que
fue disefiada en un principio con una pretenciéon de mayor control y que derivo
en un caminar, en un investigar mas flexible. Por un lado, esto responde a una
mejor comprension de lo que significa una investigacion cualitativa, pero por
otro lado, se debe a que ha habido una transformacién de mi ser en este proceso.
Siguiendo a Simons y Masschelein (2006) he asumido la investigaciéon en su
dimension educativa y formativa, me educa, me transforma, me lleva a
relacionarme de una manera distinta con las personas a quienes considero
participantes y no muestra, y con el conocimiento al que no considero como un

producto abstracto, objetivo, sino como un conocimiento situado, contextual.

Sobre este conocimiento situado y contextual, que significa en cierto sentido el
destino de este viaje, escribo en los capitulos 5, 6 y 7. El capitulo 5 trata sobre el
modo de nombrar lo educativo desde el pensamiento y saber mapuche, donde
veremos que hablamos de una educacién que no existe en un sentido abstracto
sino practico, ligado a la vida, ligado a los momentos, a las personas y a los
lugares. Se abordara el sentido de educar desde la voz de los participantes
quienes relatando sus experiencias vitales nos permiten descubrir algunos de los
secretos de lo educativo y nos hacen pensar en la posibilidad de repensar una

educacion escolar desde el saber educativo mapuche.
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El capitulo 6, se compone de historias que invitan al lector a pensar sobre la
educacion mapuche, a través de historias que han sido relatadas por los
participantes y otras que tratan sobre lo que ha sucedido en el proceso
investigativo. Del mismo modo, aborda el proceso de la transformacion del
pueblo, buscando situar la escuela en las comunidades mapuche, y establecer el

vinculo entre la vida mapuche sin la escuela y la actual escolarizada.

El capitulo 7, se centra en la experiencia de practica educativa de profesoras
mapuche, buscando en el contexto escolar indicios del saber mapuche, indicios
de nuevas formas de educar que se nutren de una experiencia comunitaria y que
conjugada con la formacion inicial docente, derivan en practicas interculturales.
Es una busqueda por aprender de la escuela, mas precisamente de determinadas

personas mapuche, que permitan repensar la educacion intercultural.

Finalmente, el ciclo se cierra en el capitulo 8, donde sintetizo los principales
hallazgos en lo que se refiere a los objetivos planteados y a la busqueda de
contribucidn al conocimiento cientifico. También sefialo, lo que a mi parecer, son
posibles tematicas que se pueden investigar a raiz de lo ya planteado en este

estudio investigativo.
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Capitulo I

Iniciando el ciclo investigativo
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1. Iniciando un ciclo investigativo

1.1. Lahistoria de la pregunta

“Toda pregunta de investigacion esta situada histéricamente en quién
investiga y en sus circunstancias, toda pregunta tiene una historia”

(Contreras y Pérez de Lara, 2010, p. 72)

Como sefialan Contreras y Pérez de Lara (2010), toda pregunta de investigacion
tiene una historia, nos preguntamos cosas y pensamos porque algo nos ocurre,
algo hemos vivido que nos ha dejado huellas. Es nuestra experiencia la que nos
lleva a hacernos preguntas, a interesarnos por determinados asuntos, materias o
disciplinas. Es asi como esta investigacion encuentra su origen en mi experiencia
personal y profesional. En mi experiencia como nifia, hija, hermana e integrante
de una comunidad mapuche que vivenci6 una educaciéon comunitaria, en mi
experiencia como estudiante en instituciones escolares y posteriormente el
ejercicio de mi profesion como profesora de educacion intercultural en contexto

mapuche.

Me pregunté ;en qué consiste la educacion mapuche? porque sentia la necesidad
de reflexionar sobre el significado de esta educacidn, la que yo habia vivido, la
que mis padres vivieron, la que miles de personas mapuche vivenciaron y
vivencian al interior de sus familias y comunidades. Queria aproximarme a esta
educacion que desde la academia se califica como educacion “otra”, “informal”,
“indigena” o “etnoeducaciéon”, debido a que el pensamiento occidental racional
gusta de los adjetivos y sitta asi las “otras educaciones” como un derivado, que le
permite entrar en un debate pero no le permite discutir los términos del debate,
ni mucho menos discutir el porqué por un debate dado y no por otro (De Sousa,
2010). Quise aproximarme a la educacién mapuche por medio de esta
investigacion porque desde el lugar en que me encontraba, por mi rol de

profesora especializada en la educacidén intercultural y comenzando estudios de
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tesis doctoral, crei y creo que comprender los fundamentos de la educacién
mapuche resulta esencial para la construcciéon de una educacién intercultural,
una comprension que parta de las dos perspectivas educacionales, mapuche y no

mapuche.

Esta pregunta que presento, no fue la que formulé al iniciar la investigacion, no
es tampoco la ultima, la que dio la forma final a este trabajo, pero sin duda
contiene las palabras claves que me permitiran explicar la evolucion que ha
tenido la pregunta y con ello la investigacidn, que ha transitado desde practicas
educativas interculturales, educacion intercultural, educacion mapuche,
aterrizando finalmente en saber mapuche. Y este transitar ha sido lo que me ha
permitido aprender como investigadora, como profesora, como mapuche y
responde a la dimension educativa y formativa de la investigacion a la que se

refieren Simons y Masschelein (2006).

El recorrido ha sido largo y no ha estado exento de frustraciones, satisfacciones y
dudas, pero lo he asumido como un camino a recorrer, como un viaje que se sabe
donde comienza pero no se sabe donde terminara, como un ciclo que se sabe
cuando comienza y cuando se cierra? -estos son los tiempos del programa de
doctorado- pero que nunca se sabe qué ocurrira en cada ciclo vivido. Sucedieron
muchas cosas en este recorrido y los parrafos que siguen daran cuenta de ello

con mayores detalles.

1.2. Mi experiencia personal y profesional: Hablar desde mi

La pregunta que da origen a este estudio surge desde mi experiencia, es por ello
que en este capitulo hablo desde mi, no de mi, sino desde cdmo lo que he vivido
permite hacerme preguntas y reflexionar sobre un saber pedagogico, sobre el

proceso educativo mapuche y su posible contribucién a la reflexion sobre la

2 Cuando me refiero a ciclos que se saben cuando comienzan y cuando terminan estoy pensando
en ciclos como los afios, el dia y la noche, las fases de la luna, aunque hay ciclos que nunca se
puede predecir como lo es la vida de una persona que desde la perspectiva mapuche corresponde
a un ciclo de vida.
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educacion escolar. Hablar desde mi significa que lo que cuento ha pasado por mi,
y lo que intento es conjugar conocimiento y experiencia, pensamiento y
sentimiento, consciencia de las ideas y del cuerpo desde el que pienso y siento
(Contreras y Pérez de Lara, 2010). Por ello hablar desde mi experiencia de
educacion familiar e intracomunitaria, mi experiencia de educacién escolar y el
ejercicio de mi profesion permiten dar cuenta de la tensidn existente entre el
saber mapuche y el saber occidental, entre la nociéon de educaciéon y
escolarizacidon y muestra el sentido que tiene para mi y para personas como yo
que desde su ambito de desempefio - académicos, padres, investigadores,
profesores, entre otros- buscan construir una educaciéon que responda a los
intereses de la sociedad de origen de los estudiantes y que se proyecte a una

sociedad global.

¢ La educacion escolar

Contaré que a los seis afios ingresé a estudiar a la escuela. En aquel entonces me
senti feliz porque por fin irfa a aquel lugar donde mis hermanos mayores iban
desde hace tiempo, y del cual llegaban contando historias interesantes. Recuerdo
ese dia como un hito importante de mi infancia, recuerdo el vestido de lunares
que llevaba y mi caida de uno de los juegos que habia en el patio de la escuela
que me hizo llorar, pero ese incidente no opacaba el acontecimiento, poder
reunirme con nifios y niflas de mi edad, conversar, jugar y compartir los distintos

espacios, tanto dentro como fuera del aula, eran mas importante para mi.

Debo confesar que los primeros afios me sentia muy comoda en el patio, jugando
con mis amigos y amigas, y me esforzaba por hacer las cosas bien en el aula,
porque mis padres y profesores me habian hablado de la importancia de
estudiar, de aprender, de avanzar en los conocimientos que promueve la escuela.
Asi, me dijeron, podria optar a una mejor calidad de vida y acceder a escenarios
de mayor reconocimiento. Digo me esforzaba, porque ingresar a la escuela
implicaba un proceso de adaptacion importante, de mis vivencias en la

comunidad mapuche, libre, acompafada, relacionada constantemente con

23



personas de distintas edades, pasaba a una sala de clases solo con nifios y nifias
de mi edad y un profesor, en cuatro paredes, siempre preocupada por aprender,

por leer, por escribir y segin horarios bien establecidos.

El ambito lingiiistico representaba también un proceso de adaptacion
importante, porque estando en la comunidad nuestra lengua de interaccion
siempre fue el mapuzugun, en esta lengua conversdbamos, nombrabamos el
entorno, comprendiamos nuestra forma de vida. En cambio en la escuela, salvo
una asignatura impartida por la unica profesora mapuche que trabajaba en ella,
todas las demads clases se desarrollaban en castellano. Las conversaciones, las
instrucciones, los libros de textos, todo se basaba en el espafiol. RApidamente
habia que aprender la lengua de la escuela, pero no solo eso, con ella
aprendiamos el lenguaje de la escuela, un lenguaje que hablaba de
conocimientos, de contenidos, de ciencias, de matematicas, de historia de Chile,
etc. un lenguaje que no estaba presente en mi experiencia ni en la de mis

compaieros.

He de decir que en aquel entonces no tenia conflicto con que hablaramos solo
castellano en la escuela y tuviera que aparcar mi lengua materna fuera de ella, o
que casi todas nuestras clases consistiesen en aprender sobre el conocimiento
occidental3 y que nuestra vida y saber mapuche formara parte solo de la
asignatura de Mapuzugun y de las celebraciones extracurriculares, como el afio
nuevo mapuche o un numero artistico con tematica mapuche para el dia de las
madres o para el cierre del afio escolar. No me daba cuenta entonces que mi
identidad y la historicidad de mi pueblo eran negadas, porque lo normal y
valorado era que la escuela ensefiase la lengua y el conocimiento occidental,
nadie se cuestionaba que la lengua y pensamiento mapuche no se abordara en la

escuela. La escuela, como sefiala Bourdieu y Passeron (1979) nos preparaba

3 Con contenidos occidentales me refiero al conocimiento de pueblos y culturas que reconocen su
origen en la Grecia Antigua, Roma y el Cristianismo, se trata principalmente de pueblos europeos
cuyo proceso de expansién y conquista de territorio la realizaron en América, Africa, Asia y
Oceania.
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para aceptar como natural la arbitrariedad cultural que impone una formacion

social contingente e historica.

No era problematico, porque tras décadas de tensiones entre la sociedad
mapuche y la sociedad chilena, la escuela ya se habia instaurado como una
institucion cuyo propoésito era prepararnos para una sociedad global, como un
ciudadano chileno al alero de un curriculum monocultural y homogeneizante
(Comision de Trabajo Autonomo Mapuche, 2003). No me daba cuenta entonces
que la escuela negaba mi identidad cultural, y por el contrario legitimaba el

conocimiento occidental y cientifico.

La historia se repite, cuando mas tarde ingresé a estudiar al liceo*. Nuevamente
me encontraba inmersa en un mundo distinto al mio y donde las logicas de
pensamiento que predominaban eran occidentales, sin embargo sabia que tenia
que ser asi porque esta vez, a diferencia de mi experiencia en la escuela primaria,
el establecimiento educacional se encontraba en la ciudad, lo que implicaba que
de lunes a viernes viviera en un internado, debido a la distancia que hacia

imposible trasladarme de mi hogar al liceo, cada dia.

Fue en esta etapa que comenzdé a hacerse mas evidente la negacion de mi
identidad, de mi lengua, de mi ser, ya que vivir en la ciudad implicaba convivir
con muchos jovenes de mi edad, diferentes a mi, diferentes en gustos, formas de
ser, de comportarse, de hablar, de comprender el mundo. Implicaba tratar en
clases conocimientos diversos que se presentaban como cientificos, objetivos,
valiosos e imprescindibles para nuestra formacion y proyeccion hacia el futuro.
Vivi lo que muchos nifios y jéovenes mapuche vivieron, y que en muchos casos
aun viven, y es que las instituciones escolares presenten los conocimientos, la
lengua y la ideologia de la cultura hegemdnica como objetiva e indiscutible, y
nieguen cualquier otra forma de concebir la realidad, de vivir, de creer y de
educar (Quintriqueo, 2002; Quintriqueo y McGinity, 2008; Almendra, Pefia y

Rojas, 2011). Esta negacion, poco a poco, fue haciéndome sentir ajena en los

4 Un liceo imparte estudios de secundaria. Tras ocho afios de estudios primarios, corresponden 4
afios de estudios de secundaria, ambos de caracter obligatorio en Chile.
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espacios escolares, como una extrafia, como una persona que solo estaba de paso

y que no siente el lugar, como su lugar.

No podia sentir como mi lugar alli donde primaba un kifie rume rakizuam- un
solo pensamiento- una lengua, una forma de acceder a la realidad, y no era el que
yo habia experienciado desde pequefia en mi comunidad mapuche. Porque el
problema radicaba ahi, no era la existencia de distintas formas de pensar, sino
que la escuela se basara en un solo pensamiento. No era tampoco que fuéramos
distintos mapuche y no mapuche, sino que primara la cultura y la lengua de unos

y fuera negada la de otros -la de nosotros-.

Por eso, he considerado importante en esta investigacion hablar del Kifie rume
rakizuam como problema en el contexto escolar, y referirme a mi experiencia de
educacion escolar, tanto en primaria como en secundaria, donde Ila
monoculturalidad, el monolingiiismo y el mono-logos de la escuela me privaron
de sentirla como mi lugar, ha tenido como proposito reflejar esta problematica.
Con la palabra monoculturalidad muestro que la escuela presenté la cultura
occidental como una cultura unica, ya elaborada y delimitada, que se perpetuaba
por medio de la educaciéon. El monolingiiismo hizo lo suyo, nombrando la
realidad por medio de una sola lengua y con ello transmitiendo una forma de
comprender el mundo, la lengua castellana. Y con mono-logos presento la idea de

un solo logos, un cuerpo de conocimientos, un solo lugar desde el que se habla.

Con Kifie rume rakizuam no solo represento mi experiencia como estudiante
frente a la escuela, sino que también refleja una problematica esencial en el
ejercicio de mi profesiéon como profesora de educacion general basica. Y es que
nuevamente me vi enfrentada al problema de la monoculturalidad,
monolingliismo y mono-logos, pero ahora desde un lugar distinto, no como
estudiante sino como profesora, no como aprendiz sino que ahora como la
persona que se ubica frente a un grupo de nifios y nifias mapuche con el

proposito de guiarles en su proceso formativo.
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e Mi trabajo como profesora

Tras haber estudiado en la universidad una pedagogia que se denomina
intercultural en contexto mapuche, que me preparaba para desempefiarme en
contextos de interculturalidad, me dispuse a trabajar en una escuela multigrado
en contexto mapuche. Contaré que los primeros meses fueron dificiles. Por un
lado me enfrentaba a la multigraduacion, nifios y nifias de diferentes edades,
cursos, niveles de aprendizaje, intereses, procedencias, estaban frente a mi para
que yo les guiase en su proceso formativo, estudiantes desde primero basico que
no habian estado nunca en una institucién escolar hasta sexto afio basico que
estaban preparandose para la transicién a la ciudad donde continuarian sus

estudios, todos formaban un solo grupo clase.

La escuela multigrado era totalmente nuevo para mi, en todo el proceso de
formacién inicial docente nunca hablamos de ellas ;Cémo iba a organizarme yo?
(Como iba a organizar a mis estudiantes? ;Cémo iba a hacer para responder a los
objetivos curriculares y a la vez responder a los intereses de alumnos tan
diversos? en el fondo ;Como iba a realizar mi practica educativa? fueron
preguntas que me mantuvieron ocupada durante mucho tiempo, me
interpelaban cada dia y que me llevaron a indagar pero sobretodo a
experimentar, porque como seflala Feu (2008) en una investigacion sobre la
escuela rural multigrado de Espafia, aplicable también a nuestro contexto, la
mayoria de maestros solo estaban preparados para ensefiar en una escuela
graduada y al llegar a una escuela multigrado se daban cuenta que lo que habian
aprendido en la formacién inicial docente les servia de muy poco, porque no era
aplicable a la especificidad del contexto, por lo tanto no quedaba mas que la

experimentaciéon como un recurso que permite avanzar.

Por otro lado, el estar en una escuela multigrado, implicaba asumir multiples
roles, no solo era responsable de mas de un nivel educativo, sino que también
era encargada de la escuela, a cargo de las labores administrativas, de la
supervision, de orientadora, de prestar ayuda a integrantes de la comunidad

cuando acudian a mi para la revision de algin documento o la realizacion de
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tramites burocraticos. Todo form6 parte de un proceso de aprendizaje en la
practica, sin preparacion previa que me diera seguridad en el ejercicio de mi

profesion.

Resulta incomprensible que tras cinco afios de estudios en la universidad, me
sintiera tan poco preparada para desempefiarme en este tipo de contextos,
cuestionaba en aquel entonces y cuestiono aun el rol de las universidades como
encargadas de formar a los futuros profesores, que hayan disefiado un mapa
educacional desconectado del territorio, como sefiala Calvo (2007), trazando
mapas que orientan el quehacer educativo, seguidos cabalmente, cumplidos a
consciencia, pero desafortunadamente sin mirar el territorio y todo lo que este
representa, su diversidad, sus cambios, sus desafios, sus incertidumbres, su
movilidad. Me encontraba en un territorio desconocido, y como cual viajera me
dispuse a conocerlo, a caminarlo, a explorarlo. Acompafiada de mi deseo por
aprender y de la compafiia de mis estudiantes y familias que depositaban su

confianza en mi.

Del mismo modo, trabajar bajo un enfoque intercultural en educacién representd
una labor desafiante, lo hacia como fruto de una motivacion personal y porque
respondia a la misién que profesaba la escuela y el deseo de los padres y
apoderados, pero ;qué significaba eso para mi en ese entonces? Significaba que
en todas las asignaturas y cursos, junto con trabajar los Contenidos Minimos
Obligatorios y los Objetivos Fundamentales y Transversales del curriculum
oficial®, contextualizaria cada contenido incorporando el saber mapuche sobre el
tema tratado, llevando el mapuzugun al aula y trabajando segun formas de
educar propias como el epew -relatos tipo fabulas-, el giilam -consejos

formativos- o el giitram -conversaciones-, entre otros.

5 En el curriculum oficial chileno, previo a los ajustes curriculares de la Ley General de Educaciéon
(2009) que contemplan Objetivos de Aprendizaje (OA) por curso y asignatura, asi como Objetivos
de Aprendizaje Transversales (OAT) para el ciclo, estuvo disefiado para trabajar los Contenidos
Minimos Obligatorios (CMO) y la consecucién de Objetivos Fundamentales y Transversales
(OFT), segun Ley Organica Constitucional de Ensefianza (1990).
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En mi posicidn como profesora y encargada de escuela, ahora creia tener la
oportunidad de transformar la escuela y hacer que mis estudiantes sintieran la
escuela como su lugar, un lugar donde su lengua, sus experiencias, el saber de su
pueblo, de sus familias eran no solo considerados sino que fueran uno de los
pilares fundamentales que sostuvieran la escuela. Y digo uno de los pilares,
porque no era el Unico, no buscaba ahora trabajar solo desde el pensamiento
mapuche, no es lo que pretende la educacidn intercultural, sino que toma como
punto de partida el saber local y se proyecta hacia el mundo. Se busca que dos

formas de pensar, de saber se complementen y guien la practica educativa.

Este era el momento de hacer las cosas diferentes. ;Por qué no podria serlo si
éramos todos mapuche y la escuela estaba inserta en una comunidad mapuche?
Mis convicciones me llevaron a trabajar, a indagar sobre los saberes que estaban
presente en la comunidad porque yo provenia de una comunidad diferente y
sabiendo que los saberes eran contextuales, entonces era fundamental partir
desde lo local. Hablabamos en mapuzugun en el aula, en el patio, reiamos,
comfamos juntos. Eramos como una gran familia, donde todos nos conociamos

bien y compartiamos todos los espacios.

A medida que fue pasando el tiempo el ejercicio de mi profesion me fue
desgastando. Paraddjicamente, mientras iba aprendiendo a como trabajar en el
aula multigrado, gestionando distintos cursos, edades, géneros e intereses y a
realizar las distintas labores administrativas, el trabajo intercultural se me hacia
mas sombrio. Luchaba por que la falta de tiempo para investigar, para planificar,
para cumplir con las labores administrativas no me llevaran a la pasividad del
profesional que se resigna a aceptar su realidad y deja de sofiar. Lidiaba con la
falta de materiales didacticos que me permitieran trabajar desde la perspectiva
intercultural o mapuche, tenia que crearlos, guias de aprendizajes, juegos
ludicos, material expositivo, y no es que esté planteando que me hubiese gustado
que estuvieran dados, sino que me hubiese gustado tener tiempo para

disenarlos.
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Me hubiese gustado que el afan por los resultados en las pruebas estandarizadas
no restasen valor al saber mapuche, porque mientras como comunidad escolar
recorriamos un camino por el saber comunitario, desde la administracion me
exigian planificaciones y resultados segin Contenidos Minimos Obligatorios y
Objetivos fundamentales y Transversales. Mientras que yo hablaba de
contextualizar contenidos y del saber mapuche, en las reuniones de microcentro®
se hablaba de curriculum, de resultados, de medir aprendizajes, siempre desde la
logica escolar, en mi rol como profesora nuevamente se hacia muy presente el
kifie rume rakizuam-un solo pensamiento-, monoculturalidad, monolingliismo y

el mono-logos escolar.

Este kifie rume rakizuam no era parte de mis pretensiones, tampoco lo que los
padres quisiesen para sus hijos, no era lo que los estudiantes experienciaran,
sino que respondia a los requerimientos de un sistema escolar organizado,
donde nuestra escuela formaba parte. Habia una tension, entonces, entre lo que
como comunidad escolar pretendiamos y lo que el sistema educacional, en la
figura de microcentros y Departamento de Administracion de la Educacion
Municipal (DAEM) nos pedia, y no digo pedir en el sentido explicito de la palabra,
sino en el sentido de control de nuestros tiempos, espacios, recursos,
evaluaciones de estudiantes, evaluacion del profesor, programas, pautas, etc.

siempre pensadas desde el lenguaje escolar occidental.

Cuando visualizaba a la escuela como un espacio auténomo, mi rol como
profesora autonoma, las posibilidades se abrian, podiamos avanzar,
experimentar, investigar, trabajar por recorrer un camino diferente. Sin
embargo, cuando pensaba la escuela como una parte de un sistema educativo

mayor, esta autonomia se transformaba en una autonomia a medias. Mi rol -

6 Los microcentros son comunidades profesionales, constituidas por profesores de escuelas
multigrado rurales para el desarrollo profesional de los docentes y para el disefio de las practicas
pedagdgicas en funcién del mejoramiento de los aprendizajes escolares. Las reuniones son
mensuales con el apoyo de un grupo de asesoria técnico profesional, siendo el foco de analisis las
propuestas curriculares, materiales pedagogicos, evaluacion de los aprendizajes, de los planes de
trabajo, intercambio de experiencias y formulacién de proyectos de mejoramiento de la
ensefianza (Ministerio de Educacién, 2004)
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como el de muchos profesores- era visto como un rol técnico, que aplica las
decisiones de un grupo de especialistas, que sin conocer el contexto creen poder
decir a los profesores lo que tienen que hacer, marcando el camino a recorrer
(Contreras, 1999). Este camino a recorrer, fruto de un kifie rume rakizuam- el
pensamiento occidental- estd marcado por la racionalidad técnica, que no se

cuestiona otras formas de comprender y de hacer.

Desde mi posicion como profesora nuevamente me sentia incomoda. Incomoda
porque aun cuando los discursos decian lo contrario, la identidad y pensamiento
mapuche seguian siendo negados, pese a que hablasemos de educacion
intercultural, esta educacién se construia sobre el pensamiento occidental y
desde la lengua castellana. No habia un dialogo previo entre ambas culturas para
construir la educacién escolar, y como profesora me encontraba sola, con mis
estudiantes y sus familias, pero profesionalmente me sentia como una isla,
rodeada de lenguaje, visiones, formas de comprender que no nos representaba y
respetaba como mapuche. Y cuando me refiero a un dialogo previo entre culturas
estoy pensando que la educacion intercultural tendria que construirse sobre la
base de la comprension de la educacién desde ambos pensamientos -mapuche y
no mapuche-, ambas lenguas, ambas formas de ensefiar, ambas formas de
proyectarse en el futuro. Y esta construccion no puede darse solo al interior de
un establecimiento educacional, como lo estdbamos intentando hacer nosotros,

sino que debiera hacerse en distintos ambitos y espacios.

Como profesora nuevamente experimentaba esa sensacidon de incomodidad, ese
sentimiento de injusticia, de desigualdad, donde la educacién escolar aun no
conseguia erigirse como una educacion respetuosa, significativa y lleno de
sentido para estudiantes y profesores. Porque en contextos de diversidad
cultural es inconcebible una educacion basada aun en un kifile rume rakizuam.
Sentia y siento que tenemos que avanzar en la construccién de una educacion
intercultural realmente intercultural, es decir, no una que se piensa, plantea e
implementa sin la voz de la gente mapuche, sino una donde previo a la toma de

decisiones, exista un dialogo real que permita una construccién en conjunto.
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Pero ;qué es aquello que la gente mapuche tiene que decir sobre la educaciéon?
ien qué consiste ese otro rakizuam-pensamiento- que estaba ausente en la
escuela? Son preguntas a las que buscaré dar respuestas a lo largo de esta
investigacion. En este punto quiero proseguir sefialando aquello que me llevé a
la experiencia de la incomodidad en los contextos escolares, aquello que me
interpel6 a buscar, a indagar, a reflexionar. Aquella experiencia de formacion en

mi familia y comunidad mapuche.

* Mi experiencia de educacion comunitaria

La incomodidad que sentia en el contexto escolar, tiene su origen en que la
concepcion de educacion que formaba parte de mi experiencia comunitaria no se
encontraba en y con la experiencia de educacion escolar. Porque en oposicion a
una educacién escolar centrada en contenidos y procedimientos, experienciaba
junto a mi familia y comunidad una educacion centrada en el yamiin. Y cuando
digo “centrada en” no me refiero a un sistema creado que ha establecido un
objetivo y que trabaja en la consecucién de ese objetivo, sino que cuando
rememoro mis vivencias resuena una y otra vez la palabra yamiin, que podemos
entenderla como el respeto, el amor, la obediencia y la reciprocidad necesaria
para establecer buenas relaciones y que contribuye a mantener el equilibrio en la

comunidad.

Yamiin es la palabra que representa las ensefianzas de mis padres cuando me
decian “respetaras a todas las personas”, “respetards a las personas, de lo
contrario dirdn que no eres persona”’, “sea en el camino o cuando llegues a una
casa, siempre saludaras con tu mano derecha”, “el respeto debe ser mutuo”,
“debes aprender a conversar bien, a saludar bien, a no reirte de las personas, o
hablar mal de ellos, nunca involucrarte en malos asuntos”, son palabras que

vienen a mi mente cuando pienso en las ensefianzas de mis padres, palabras que

7 “respetaras a las personas, de lo contrario dirdn que no eres persona” es una expresion que
encierra una concepcidn filoséfica sobre el che (ver Marilaf y Paillacoi, 2014)
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encierran una forma de comprender el mundo donde las relaciones humanas son

imprescindibles.

Del mismo modo, en mis recuerdos estan como fruto de experiencias pasadas,
esos momentos cuando acompafiaba a mi madre a buscar hierbas medicinales,
observaba como ella pedia permiso a los arboles nativos para extraer algunas de
sus hojas o un pedazo de su corteza, escuchaba sus palabras cuando presentaba a
la persona enferma, cuando halagaba las bondades del arbol, veia como
agradecia con unos cuantos granos de trigo o un trozo de lana de ovejas, para
finalmente extraer lo que necesitaba. Diciéndome luego a mi, que tenia que tener
presente que los arboles y las plantas tenian vida, que cada uno de ellos se
encontraba custodiado por un espiritu protector y que por eso tenia que
respetarles siempre. Respetarles como a los bosques, las montafas, los cerros o
el mar. No considerar estos consejos significaba que podia poner en riesgo mi
bienestar y con ello el bienestar de mi familia, porque la vida en comunidad
exigia un comportamiento adecuado para con todos y cuando esto no sucedia se

generaba el desequilibrio y los problemas llegaban.

De todas las ensefianzas, este era el principal, de lo que mas se preocupaban mis
padres es que yo comprendiera que el yamiin era fundamental para la vida en
comunidad y que habia una forma de estar en el mundo que habia que cuidar. El
yamiin mediaba en las relaciones, su presencia o ausencia decia -dice- la calidad
de las relaciones que se establecen. Esta es una de las ensefianzas que a la
escuela no llegaba, una forma de comprender el mundo que no era considerada,
porque mientras mi madre me decia respetaras el agua o el mar porque tiene
vida, porque siente, porque habla, la escuela me decia que el agua era un ser
inerte, sin vida. Mientras mi madre me ensefiaba a cuidar las relaciones con el
entorno, con el medio social y el medio natural, la escuela se preocupaba de que

yo aprendiera conocimientos.
Otro recuerdo que viene a mi mente, ahora que pienso en mi experiencia de

educacion comunitaria, es la forma coémo aprendi el giirekan -oficio textil- junto a

mi madre. Hablo de un proceso donde la vida misma, el deseo por suplir las

33



necesidades de la familia se confunden con el deseo por ensefiar o aprender,

quedando estas ultimas tan solapadas que parecen no existir.

Si lo pienso desde el comienzo -un comienzo artificial porque nunca puede
establecerse cuando sucede- puedo sefalar que me fui familiarizando con el
glirekan al observar a mi madre trabajar, porque mientras ella estaba junto a su
telar, yo estaba cerca jugando, viendo pero sin observar demasiado, junto a ella
pero con mis propios intereses, solo cuando en ocasiones me pedia que le
acercara alguno de sus implementos de trabajo, me quedaba observando mas de

cerca.

A medida que fui creciendo, mi madre comenzé a pedirme que le ayudara en
distintas labores, a veces ayudaba a escarmenar la lana, otras veces la
acompafiaba a buscar algin material necesario para tefiir de forma natural.
Siempre ayudando, siempre en actividades que yo pudiera realizar con su
acompafamiento. Asi, sin planificaciéon aparente iba yo conociendo distintas
fases del proceso textil. Mas tarde, mi madre me regalaria los implementos y
materiales necesarios para que yo incursionara en el oficio, me estimulé a que
intentara trabajar por mi cuenta, que hiciera yo lo que tantas veces le habia visto
hacer a ella. De este modo, comencé a trabajar, siempre con la guia de mi madre
que estaba junto a mi, cerca, comprensiva frente a mis frustraciones y mi

cansancio.

La primera vez que confeccioné algo, lo hice para mi padre, su satisfaccion y sus
palabras calaron tanto en mi que supe que queria seguir aprendiendo, supe que
queria aprender a elaborar distintos tipos de tejidos, aunque fueran mas dificiles
de realizar. Asi, de un tejido mas simple avance con el tiempo a realizar tejidos
con giimin -disefios elaborados-, avanzando desde lo mas simple a lo mas

complejo, porque asi tenia que ser, segun mi madre.
A partir de aqui, aprendi nuevas técnicas, aprendi a realizar tejidos con disefios

verticales, horizontales, diagonales, a jugar con los colores para lograr nuevas

formas. En todo este proceso mi madre fue fundamental, fue ella quien me
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ensefio todo lo que sé, quien con su sabiduria supo ensefiarme de forma gradual,
con paciencia, haciendo uso de la oralidad y de la demostracién. Por mi parte, fui
poniendo en practica lo que ensefiaba, practicaba la observacion, el ensayo y el
error, siempre ligada a actividades reales y significativas, ligadas a las

necesidades que teniamos como familia.

Fue este proceso de aprendizaje que me hizo pensar que mi madre no me habia
ensefiado el oficio de forma azarosa, sino que respetando mis capacidades, mis
intereses, ligados a un oficio familiar. Fue recordando mi propio proceso de
aprendizaje del giirekan -oficio textil- que me di cuenta que habia vivenciado una
educacion que tenia sus fundamentos en las formas de vida y pensamiento
mapuche, totalmente distintas a la educacién escolar, pero que sientan las bases

de una persona mapuche relacionada con todos.

Fue este darme cuenta sobre la educacion mapuche y que como sociedad -
mapuche y no mapuche- no éramos consciente de su riqueza, que no existiesen
suficientes investigaciones que se hayan preocupado de conocer y comprender
esta educacion, fue lo que me llevo a plantear este estudio. Estudio que a medida
que ha ido avanzando, ha ido evolucionando, progresando, siempre desde la

transformacién que como investigadora he ido experimentando.

1.3. Laevolucion de la pregunta

En el recorrido de esta investigacién, la pregunta ha ido evolucionando,
cambiando, transformandose. Comencé preguntandome ;cdmo puede contribuir
el mapuche kimeltuwiin® a repensar la practica educativa intercultural en
contexto mapuche? porque partia de ciertas premisas, ciertos supuestos que

eran reflejo de lo que al comenzar este estudio pensaba:

8 Mapuche kimeltuwiin es la idea del proceso de ensefianza y aprendizaje en la sociedad mapuche
(Quilaqueo y Quintriqueo, 2010)
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- La primera, que creia -y creo- que la escuela puede aprender algo de la
comunidad mapuche, de su pensamiento, de su forma de educar. Para ello
es necesario realizar investigaciones que sean capaces de vincular el
saber comunitario con el conocimiento escolar.

- La segunda, tras la incomodidad sentida como estudiante y como
profesora, sostuve que la escuela y sus practicas educativas necesitaban
ser repensadas porque de la forma como se desarrollaban no lograban
responder a las necesidades que la diversidad cultural planteaba.

- Tercera, que se podia hablar de practicas educativas interculturales,
porque tras dos décadas de implementacion del Programa de Educacion
Intercultural Bilingiie y la existencia de una carrera universitaria que
formaba profesores en educacion intercultural, se habia recorrido un
camino que permitian hablar en estos términos.

- Y cuarta, que la formacion mapuche experienciada en la comunidad
mapuche se denominaba mapuche kimeltuwtin, porque asi era nombrado
por académicos e investigadores. Este era el concepto que permitia

acercarse al fendmeno de estudio.

Sin embargo, a poco andar, me fui dando cuenta que algunas de las premisas con
las que partia no lograban estar en sintonia con mi nueva forma de mirar la
realidad, y la pregunta fue cambiando, siempre sobre la misma base, la misma
inquietud, pero con un lenguaje diferente. Asi me desplacé desde el concepto de
mapuche kimeltuwiin a educacion mapuche, ya que una vez comenzada las
conversaciones con los participantes de esta investigacion, me di cuenta que este
no era un concepto presente en sus comunidades, tal vez representaba el saber
de otro lugar, otro territorio mapuche, o tal vez, se trataba de un concepto creado
por la academia con el proposito de nombrar una parte de la realidad mapuche
desde el mapuzugun. Lo cierto es que para esta investigacion de caracter
hermenéutico diatépico y fenomenologico hermenéutico no hablaria de

conceptos que no estaban en el lenguaje de los participantes.

También me desplacé desde repensar las practicas educativas interculturales a

repensar practicas educativas escolares, ya que repensar las practicas educativas
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no debia ser tarea de unos pocos -de quienes pertenecen al area de
interculturalidad, del tipo de escuela rural intercultural-, sino que esperaba fuera
tarea de todos los involucrados en el ambito de la educacion. Las contribuciones
de esta investigacion serviria para nutrir practicas escolares de cualquier lugar,
trabajaran o no con determinado enfoque educativo. Asi la pregunta avanzé
hasta ;CoOmo puede contribuir la educacion mapuche a repensar practicas

educativas escolares?

Finalmente, mientras mas avanzaba por el camino investigativo y escuchaba las
grabaciones de las conversaciones que tuve con los participantes, conversaba
con mi compafiero de vida, mi directora de tesis y algunos amigos cercanos, me
daba cuenta de dos problemas esenciales en el planteamiento de la pregunta: el
primero, se trataba de la pregunta por la educacion mapuche bajo el concepto de
educacion mapuche, plantearlo en esos términos era reconocer que existia como
ambito de reflexion en los participantes, que ellos podian acceder a esta parte de
la realidad por medio de esa conceptualizacion, cuando en realidad desde la
busqueda infructuosa en el mapuzugun de una palabra que fuera capaz de
englobar el saber mapuche sobre el tema y las conversaciones me interpelaban a

remirar el tema.

El segundo problema trataba del proposito de la investigaciéon “contribuir, desde
la educacién mapuche, a repensar las practicas educativas” parte del supuesto
que existe un didlogo que permite hablar de repensar, de contribuir, de construir
una educaciéon mas pertinente desde el pensamiento mapuche. Trata de la
apertura, de la existencia de una educacion intercultural construida en base al
didlogo de dos lugares diferentes. En cambio mi experiencia personal y
profesional, junto con los planteamientos de los participantes de esta
investigacion, me sefialaban que no existe tal dialogo, no como un verdadero

dialogo dialogal como sefiala Pannikar (2006).

Asi la evolucion de la pregunta, el avance de la investigacion me llevd a hablar

del dialogo intercultural como el lugar hacia donde debemos avanzar y la
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comprension del saber mapuche como lo esencial para hablar de una educacion

intercultural construida sobre la base del dialogo.

1.4. Transformacién y movimiento personal

Que la pregunta evolucione, que la investigacién avance, que me mueva desde un
planteamiento a otro no ha sido fortuito, sino que es reflejo y fruto de muchas
relaciones, conversaciones y lecturas. Se trata del proceso de transformacion
que he vivido, desplazandome en primer lugar desde la ensefianza a la
investigacion y en segundo lugar desde planteamientos que gustan de las

verdades a otros mas posibilitadores en la investigacion educativa.

El primer movimiento sucede cuando, junto con mi compafiero de vida
decidimos dejar nuestro trabajo como profesores de educaciéon basica en
contextos mapuche y viajar a Espafia, buscando nuevos aprendizajes, buscando
conocer experiencias educativas que nos permitieran reflexionar sobre nuestro
trabajo, queriendo conocer, queriendo investigar para luego transformar
nuestras practicas educativas y dar a conocer la novedad. Fue asi como me
desplacé desde la ensefianza hasta el lugar de la investigacion, una investigacion
educativa que realizo alejada de las aulas pero pensando en ellas y queriendo
volver a ellas, y es que investigacion y enseflanza estan vinculadas, indago
porque me ha surgido una inquietud en el ejercicio de mi profesion, y porque
resolviendo esta inquietud puedo volver al aula sabiendo un poco mas o dar

pistas a otras personas para que reflexionen sobre el tema investigado.

Investigar en la ensefianza es importante, ensefar exige investigacion nos sefiala
Freire (1997), porque “no hay ensefianza sin investigacion ni investigacion sin
ensefianza. Esos quehaceres se encuentran cada uno en el cuerpo del otro.
Mientras ensefio continio buscando, indagando. Ensefio porque busco, porque
indagué, porque indago y me indago. Investigo para comprobar, comprobando
intervengo, interviniendo educo y me educo. Investigo para conocer lo que aun

no conozco y comunicar o anunciar la novedad” (p. 14). No es que se realicen en

38



momentos diferentes, ni que la investigacion sea un afadido a la labor docente,
sino que como sefiala Freire, la investigacion debe ser inherente a la practica

educativa.

Viajar y dedicar tiempo a la investigacién educativa, en el contexto de la tesis
doctoral, me permitié mirar con nuevos ojos el contexto de donde provengo y el
quehacer educativo. Pero este remirar no se da de forma automatica al
desplazarme de un lugar a otro o por el tiempo, sino que sucede gracias a
multiples conversaciones, experiencias, momentos que se han ido sucediendo al

recorrer el camino.

Son momentos, nombres y rostros los que vienen a mi mente cuando pienso en
mi formacion y transformacion. Momentos vividos junto a otras personas,
personas que me han acompafiado, que me han escuchado, con los que hemos
debatido sobre el tema que nos ocupa, la educacidon. Una de esas personas es
Roser, la persona que guia esta investigacion, ella me ha acompafiado en todo el
proceso, me ha dado la libertad de poder tomar mis propias decisiones y ha
respetado mis tiempos, tiempos para cometer errores, tiempo para rectificar,
tiempo para aprender. Ha sido junto a ella que esta investigacion se ha pensado y

el camino se ha recorrido.

Del mismo modo, este camino lo he recorrido junto a mi compafiero de vida
Cristian Marilaf, quien también se encuentra realizando su tesis doctoral en
educacion, que pese a que realizamos investigaciones independientes, tratamos
temas relacionados. Por ello la formacion y la transformaciéon la hemos ido
compartiendo, no digo juntos porque cada uno ha seguido un ritmo diferente,
pero hemos ido conversando, debatiendo, leyendo juntos y reflexionando sobre
nuestra experiencia como personas mapuche, como profesores, como
investigadores que hacen una apuesta por la construccion de una sociedad mas
democratica que respete la forma de pensar de nuestro pueblo, porque en todo
lo que hacemos y pensamos cargamos con una historia, con un pensamiento que

nos hace ser quienes sSomaos.
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Han sido muchos los momentos y los encuentros que han dejado huellas en mi,
pero quiero referirme aqui a uno en particular, tan importante como impensado
al principio, pero que rapidamente se fue transformando en una instancia para
aprender. Se trata de un grupo de lectura que tuvimos junto a mi compafiero y
un matrimonio amigo, Julio y Barbara, nos reuniamos porque queriamos, porque
compartiamos un deseo por aprender, porque querfamos generar instancias
para conversar, leer, discutir. Estas lecturas y conversaciones fueron poco a poco
cambiando el modo como veia la educacién, como percibia la realidad, porque
conociendo a otros fui conociéndome un poco mas cada vez y leyendo a
importantes autores fui remirando y repensando la investigacion cada vez. Aun
cuando dejamos de reunirnos con el propodsito de leer, seguiamos conversando
sobre educacioén, sobre distintas visiones de mundo, conociéndonos sin haberlo
propuesto, aceptandonos como legitimos otros sin siquiera cuestionarlo, nunca
hablamos ni de diferencias ni de incomprensiones, sino que vivimos momentos,
compartimos experiencias, nos fuimos formando y transformando, quiero creer,

todos juntos.

Nombres y rostros han formado parte de mi proceso de formacion y
transformacién, personas a quienes miro a la cara, con quienes converso y
quienes han estado junto al camino que he recorrido y me han dado pistas y
palabras que me han ayudado a avanzar. Este es el caso de Héctor, profesor
vinculado a la antropologia pedagogica y filosofia de la educacion, cuyas
conversaciones han permitido abrirme a nuevas posibilidades, a nuevos autores,
a una nueva forma de mirar la perspectiva mapuche, no con conceptos y
categorias occidentales, sino desde la vida, desde la experiencia, desde la palabra

mapuche, desde el decir de la propia gente mapuche.

Sin lugar a dudas, con el paso del tiempo, me he ido encontrando con lecturas,
con autores cuyos planteamientos me han hecho pensar, crecer, han sembrado
dudas en mi y me han hecho sentir que tengo la responsabilidad de hablar desde
mi, humildemente, sin pretender verdades, queriendo sofiar pero con los pies en
la tierra. Son muchos los autores, y no tiene sentido nombrarlos en este punto,

sin embargo, a ellos cito constantemente y en sus planteamientos me apoyo a lo
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largo de esta investigacion para hablar de educacion, de la experiencia educativa

y de la experiencia investigativa.

Pero para cerrar este punto quiero referirme a uno de los acontecimientos mas
importantes en mi vida, a una experiencia vital que irrumpié como algo
extraordinario y que sin lugar a dudas me ha transformado y me ha llevado a
cambiar el discurso sobre la educacidon desde educar para la ciudadania, para la
paz, para la democracia, a educar para vivir, para la felicidad. Hablo de mi
embarazo y maternidad, porque como sefialara Arendt (1996) la natalidad trae
consigo un nuevo comienzo, un nuevo mundo, porque “la esencia de la educacion
es la natalidad, el hecho de que en el mundo hayan nacido seres humanos” (p.
186). Y ante este acontecimiento que irrumpié en mi vida, me he visto ante la
responsabilidad de recibir y ofrecer a mi hijo lo mejor y resignificar cada uno de
los pasos que voy realizando tanto en mi labor como madre, como mujer, como

educadora y como investigadora.

1.5. El titulo: hacia un diilogo intercultural en educaciéon desde la

comprension del saber mapuche

* Hacia un dialogo intercultural

Hacia un dialogo intercultural expresa el lugar donde queremos llegar, expresa la
idea de avanzar, de transitar hacia la construccién de una sociedad democratica,
abierta, respetuosa de la diversidad cultural. Para construir una sociedad asi, es
preciso que este didlogo se realice en distintos ambitos, porque no es posible

lograr igualdad cuando persisten las injusticias sociales, econdmicas, politicas.

El didlogo intercultural toma como punto de partida el reconocimiento del otro
como un legitimo otro, se basa en la perspectiva de la alteridad, de una ética, de
una actitud necesaria que permite que los dialogantes se sienten frente a frente

sin prejuicios, sin intenciones de vencer dialécticamente, sino abiertos a la
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escucha, flexibles en un aspecto cognitivo, empaticos y hospitalarios (Panikkar,

2006).

Solo mediante un didlogo intercultural es posible construir proyectos que
respondan a los intereses de todos los involucrados, y solo dialogando es posible
superar conflictos. Es por ello que esta investigacion ha querido contribuir a dar
un paso mas hacia este didlogo intercultural, del cual hablo en el capitulo
siguiente, tan necesario y urgente, antes las distintas problematicas que existen
en la actualidad -como en el pasado- en la relacidn de la sociedad mapuche y no

mapuche.

¢ En educacion

Hacia el didlogo intercultural al que queremos avanzar en esta investigacion es
en educacion, es la busqueda de construir una educacion realmente equitativa,
pertinente y que hace dialogar saberes, visiones de mundo y no acepta una sola
forma de concebir la educacién, sino que busca construir desde visiones de

mundo diversas.

En Chile, desde el afio 1996 se viene implementando un programa educativo que
se denomina Programa de Educacion Intercultural Bilinglie (PEIB), que se
propone aportar a la construccion de una sociedad intercultural en términos de
respeto mutuo, de reconocimiento y enriquecimiento a través de la diversidad
cultural. Busca fortalecer la identidad étnica de nifios y nifias en contextos de
diversidad cultural y lingiliistica. Se ha propuesto el mejoramiento de los
aprendizajes mediante la incorporacion de estrategias metodoldgicas para la
ensefianza de la lengua materna y segunda lenguas, y ha buscado la participacion
de las comunidades indigenas en los procesos de elaboracién y construccion de
las actividades curriculares, de los establecimientos educacionales a los cuales
asisten sus educandos, para que desde un trabajo en conjunto, entre las
autoridades tradicionales y los docentes, se integren los saberes, técnicas y

visiones de mundo al curriculum y la gestién escolar (Mineduc, 2011).
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Si bien se reconocen los importantes avances que ha tenido la implementacion
del programa, considerando el punto desde el que se parte, es preciso sefialar
que se trata de un programa educativo de y para los indigenas, en este caso de y
para mapuche. Considerando una sociedad pluricultural o multicultural®, donde
conviven en una misma sociedad personas mapuche y no mapuche, donde
conviven en una misma escuela estudiantes mapuche y no mapuche, creo que
todos deberian aprender a interactuar con las diferencias culturales, a
conocerlas y respetarlas, a vivenciar que en el intercambio cultural hay una
posibilidad cierta de crecimiento, si se basa en el respeto y en la voluntad de
cooperacion, y creo que ambas partes deberian aprender que la historia y la
realidad contemporanea de la sociedad en que viven, son producto de una
relacion intercultural, como sefialan Chiodi y Bahamondes (2001). Creo por

tanto que es imprescindible avanzar a una Educacién Intercultural “para todos”.

Esta construccion requiere de un dialogo intercultural, requiere de un
reconocernos como legitimos otros, y de una responsabilidad para con el otro.
Sin didlogo se crean e implementan programas educativos que se piensan desde
una racionalidad occidental escolar, pretendiendo representar las visiones de
distintas culturas, pero que terminan constituyéndose como programas que solo
responden a cierta necesidad y no contribuye a la formacién de una sociedad
democratica. Por ello, solo es posible el didlogo cuando personas que tienen una
historia y cargan con el peso de la cultura, se sientan a dialogar poniendo sobre

la mesa su propio pensamiento.

9 Chile es un pais multicultural ya que en su territorio habitan distintos pueblos
originarios (Mapuche, Aymara, Rapa Nui, Atacamefios. Quechuas, Collas,
Kawashkar y Yamana) y distintas culturas e identidades derivadas de la
urbanidad, ruralidad, inmigracidn, etc.
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* Desde la comprension del saber mapuche

Para un didlogo intercultural en educacién, entre personas mapuche y no
mapuche, creo fundamental conocer en qué consiste la educacion mapuche,
comprenderla desde el pensamiento mapuche, desde sus formas de organizarla,

desde sus finalidades, sus particularidades.

La necesidad radica, como he explicado antes, en que esta ha sido la voz ausente,
el saber que no llega a la escuela, el saber del que no se habla, del que poco se
investiga. Por tanto, se trata de un saber que no ha formado parte del dialogo
para la construccion de una educacion intercultural. No digo que haya estado
ausente del todo, solo que no se ha expresado segin sus términos, segin su
propio pensamiento, segin su propia forma de concebir la educacién. Si bien es
cierto, que con una o varias investigaciones, no es posible lograr una
comprension real, acabada, en esta se busca la aproximacidn al saber mapuche.
Hablo de comprenderla en el sentido que ese es el norte hacia donde queremos -

quiero- ir.
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Capitulo II
De la educacion intercultural bilingiie al didalogo

intercultural en educacion
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2. De la educacioén intercultural bilingiie al didlogo intercultural en

educacion

2.1. Introduccion

Como senalé en el capitulo anterior, mi experiencia personal me instaba a pensar
en una superacion del kifie rume rakizuam en educacién -un solo pensamiento-,
ya que este no era respetuoso de la diversidad cultural y de la dignidad humana.
Superar esta forma de pensar encuentra su sustento en el principio de
interculturalidad, en creer que es posible construir una sociedad democratica
que se nutre de la diversidad cultural. Esta construccién solo es posible en base
al dialogo intercultural, un didlogo entre personas que portan una historia, una
lengua, una vision de mundo. Por lo que conocer el pensamiento de ese “otro”
con el que dialogar es fundamental, y es aqui donde este estudio adquiere
sentido, porque pretende dar a conocer en qué consiste la educacion mapuche,
desde la perspectiva del propio pensamiento mapuche, un pensamiento que es
primordial ya que se sitda en un momento previo a la dicotomia sujeto-objeto,

teoria y practica, tan caracteristico del pensamiento occidental (Salinas, 2014).

Sin embargo, es preciso conocer el lugar desde donde se parte, desde la
construccion que ya se ha hecho en el ambito de la educaciéon intercultural,
porque este proyecto educativo tiene algunas décadas de historia en
Latinoamérica, por lo tanto en Chile. Desde entonces, se han logrado importantes
avances que es fundamental reconocer, y desde sus problematicas plantear
repensar la educacion, de tal forma sea verdaderamente participativa y

dialdgica.

Es por ello, que en este capitulo abordo tres apartados fundamentales: Una
mirada a la historia de la educacion intercultural: Una necesidad de
transformacién de los sistemas educativos desde el reconocimiento de la
diversidad cultural, donde pretendo mostrar que este no es un tema que

compete a unos pocos, sino que es una necesidad de la sociedad a nivel mundial;
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La educacion intercultural y bilingiie en Chile, donde contextualizo al lector,
sobre qué existe, qué se ha hecho y cuales han sido los avances y las
problematicas que existen en materia de educacion intercultual en el pais de
donde provengo; y finalmente el Didlogo intercultural: norte del quehacer
educativo e investigativo, que presenta el marco filosofico y epistemoldgico de

este proyecto educativo e investigativo.

2.2. Una mirada a la historia de la educacion intercultural. Una
necesidad de transformacion de los sistemas educativos desde el

reconocimiento de la diversidad cultural

Desde discursos como los de Abdallah-Pretceille (2001) y Dietz y Mateos (2008;
2011) la educacion intercultural encontraria sus origenes en la educacion
multicultural proveniente de los Estados Unidos y Canada, modelo que se
traslada posteriormente a Europa, donde adopta la caracteristica intercultural,
que finalmente aterrizaria en América Latina. Estariamos asi frente a una

migracion de conceptos desde multiculturalidad a interculturalidad.

Sin embargo, Tubino (2001) y Loépez (2001) sefialan una simultaneidad de
discursos sobre interculturalidad en ambos continentes y no una migracion de
conceptos, debido a las diferencias fundamentales que existen entre las distintas
perspectivas. Mientras que en Europa hablar de educacién intercultural es
cuestionar como integrar a los inmigrantes en la sociedad respetando sus
diferencias, para el caso latinoamericano es cuestionar como hacer para que los
pueblos originarios, que siempre han vivido en su territorio no sean sometidos a

procesos de aculturacion forzada.

Sin duda, las perspectivas son diferentes en los distintos lugares, pero todas
tienen en comun la busqueda de atender a una diversidad cultural que no
encuentra su lugar en la escuela. En los Estados Unidos, por ejemplo, la
educacion multicultural como filosofia y como practica educativa, surge de

diversos cursos y programas creados por instituciones educativas para
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responder a las demandas, las necesidades educativas y a las aspiraciones de los
grupos minoritarios y desfavorecidos de la sociedad, como los nativos
americanos, la minoria negra o los inmigrantes hispanos, asiaticos,
puertorriqueiios, mexicanos, etc. En palabras de Banks, uno de los padres
intelectuales de la educaciéon multicultural norteamericana, es al menos tres
cosas: una idea o concepto, un movimiento de reforma educacional y un proceso

(Banks, 2004).

Como concepto incorpora la idea de que todo estudiante, independientemente de
su género, clase social, caracteristicas étnicas, raciales o culturales, deben tener
la misma oportunidad de aprender en la escuela. Como movimiento de reforma
educacional trata de cambiar la escuela en su totalidad, involucrando cambios a
nivel de politica escolar, cultura escolar, curriculo oculto, estilos de ensefianza y
aprendizaje, participacion de la comunidad en la toma de decisiones, etc. Es
también un proceso continuo que requiere de un trabajo persistente para
incrementar la igualdad en educacidn y asi resolver los problemas sociales y

politicos que son objetivos de la reforma educativa multicultural (Ibid.)

Sleeter y Grant (1987) en un estudio que analiza articulos y libros publicados en
los E.E.U.U sobre las escuelas estadounidenses diferencian cinco concepciones
diferentes de la educacion multicultural desde el punto de vista de su

metodologia y su contenido:

- Teaching the culturally different -ensefar al diferente culturalmente- cuyo
objetivo era asimilar a los estudiantes de “color” en la corriente cultural
principal y estructura social existente, ofreciendo puentes transitorios en

el programa escolar;

- Human relations approach -enfoque de relaciones humanas- busca
ayudar los estudiantes en la comunicacién de su bagaje cultural para que
se relacionen de mejor manera con otros estudiantes y se sientan bien

consigo mismos;
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- Single group studies -grupos especiales de estudio- promover el
pluralismo cultural mediante la imparticion de cursos especiales sobre las
experiencias, aportes e inquietudes de alumnos de distintas etnias, género

y clases sociales;

- Multicultural education -educacion multicultural- es un enfoque que
promueve el pluralismo cultural y la igualdad social mediante la reforma

de los programas escolares para la introduccidn de la diversidad; y

- Multicultural education that is social reconstructionist -educacion
multicultural y reconstruccionista social- prepara a los estudiantes para
los retos de una sociedad estructuralmente desigual y promover la

diversidad cultural

Las concepciones de la educacién multicultural norteamericana, con sus
diferentes concepciones, se traslada a Europa, a partir de los afios sesenta del
siglo pasado, fundamentalmente en paises como el Reino Unido y los Paises
Bajos, paises receptores de una inmigracion masiva de trabajadores procedentes
de otras culturas y tradiciones, provocada por las necesidades del desarrollo
industrial y la expansién econdmica que siguié a la reconstruccion de Europa
tras la segunda guerra mundial. En Europa, se pensd inicialmente que los
trabajadores inmigrantes y sus familias volverian luego a sus lugares de origen,
por ello no se consider6 la necesidad de integrar a los estudiantes en el sistema
escolar comun, mas bien se pens6 que era mejor que sus estudios lo realizasen
en centros educativos especiales o en aulas separadas, y en la medida de lo
posible en su propio idioma y en los canones de su propia cultura, religion, etc.

para facilitar su reintegracién futura en sus sociedades de origen (Shuali, 2012).

La vertiente anglosajona de la educacion multicultural, fuertemente inspirada en
la tradicién norteamericana, permitia a todos los estudiantes la posibilidad de
pertenecer a una comunidad distinta dentro de un estado-nacién, se daba
prioridad al grupo de pertenencia, y al reconocimiento de una serie de derechos,

muchas veces formulados en forma de discriminacidon positiva. El problema
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surgid cuando las minorias inmigrantes se convirtieron en ciudadanos
permanentes de los paises receptores, y se comprob6 que el enfoque de la
educacion multicultural contribuyé a separar a los grupos culturales y a
mantenerlos al margen del proceso de participacién e integracién social
ordinarios, haciendo que sus niveles educativos fueran inferiores al de los

jovenes de la mayoria nacional (Ibid.)

Las deficiencias de la educacién multicultural y sus consecuencias, Abdallah-
Pretcielle (2001) las detalla como sigue: acentuacion de las actitudes de rechazo
y de exclusion, porque toda categorizacion de los grupos encubre una frontera y
los riesgos de una exclusion; limitacion de la movilidad social debido al
aislamiento del grupo; encubrimiento del caracter cada vez mas policromo y
polimorfo de los grupos y de las culturas; sobredeterminacion de las variables
culturales dado que la realidad social es plural, junto a la dimension cultural hay
que considerar aspectos sociologicos, psicologicos, econdmicos e historicos; y
renuncia a la autonomia, debido a que el excesivo aumento del sentido de
pertenencia en detrimento de las caracteristicas individuales genera ciertas

formas de dependencia e irresponsabilidad.

Frente a las problematicas de la educacion multicultural anglosajona, surge la
educacion intercultural de inspiracion francéfona, que enfatiza los valores
universales y subraya lo que une a los individuos, mas que lo que les diferencia.
Se inspira en la tradicion filoséfica, politica e histérica de Francia, en cuya base
se encuentra la consagracién del individuo como centro y eje del sistema social y
politico, y por tanto, el desprecio de las instancias intermedias que suponen una
barrera entre los individuos y el Estado, y que condicionan el ejercicio de sus
derechos de ciudadania (Abdallah-Pretceille, 2001). En Europa, la educacion
intercultural apareci6 directamente ligado a los programas de educacion
alternativa para los inmigrantes, en una busqueda por integrarlos a la sociedad,
respetando sus diferencias, se define como un tipo de educaciéon que trata las
necesidades de respeto y valoracion de la diversidad y busqueda de convivencia
democratica que define las politicas educativas de la Uniéon Europea y sus

estados miembros, como es el caso de la movilidad de trabajadores de unos
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Estados a otros o la categoria de ciudadania europea para los pertenecientes a
los paises miembros. Se basa en la teoria de la identidad pluriforme, es decir, a la
idea de que el individuo no pertenece a un solo grupo social y por tanto, su
identidad no es Unica y excluyente. Por el contrario, las opciones de pertenencia
y de identificacion de los individuos y de los grupos son muchas y no

excluyentes, sino complementarias (Escamez, 2002; citado en Shuali, 2012).

2.2.1. El caso latinoamericano

Del mismo modo como sucedia en Norteamérica y en Europa, en los sistemas
educativos de la mayoria de los paises latinoamericanos no se consideraba la
gran diversidad cultural y lingiiistical® existente en su interior, sino que
prevalecia la labor civilizadora y homogeneizante de la escuela para la

conformacion de Estados nacionales.

Con el nacimiento de organizaciones indigenas y la emergencia de un
movimiento indigena de alrededor de los afios 70, se comenzo a cuestionar el
sistema oficial homogeneizante y monolingue, que no satisfacia los intereses de
los distintos grupos culturales y no facilitaba el cambio social hacia el progreso
esperado. Los integrantes de grupos indigenas constataron que no bastaba con
leer y escribir ni hablar un idioma hegemonico, pues los mecanismos de
exclusién eran fuertes y la discriminacion y el racismo persistian, aun cuando se
trataba de indigenas letrados hablantes del castellano. Asi organizaciones

indigenas de Ecuador y Pert comenzaron a demandar el uso de su lengua y la

10 Estimaciones sefialan que en Latinoamérica existen alrededor de 400 grupos indigenas, que
representan entre 40 y 50 millones de personas, y en su conjunto hablan mas de 400 lenguas. En
algunos paises como Guatemala y Bolivia, la poblacién indigena supera el 59% del total nacional,
otros paises como Argentina, Venezuela o Brasil el procentaje de poblacién indigena no supera el
1,5% del total nacional, si bien puede empequefierce cuando se compara con la poblacién
nacional, cobra una real importancia al analizarla desde una perspectiva regional. Entre las
lenguas mas habladas destacan el maya, el ndhuatl, el quiché, el quechua, el aimara, el guarani y
el mapuche. Se calcula, por ejemplo que el quechua tiene aproximadamente 11 millones de
hablantes, en territorios que van desde Colombia a Argentina, pasando por Ecuador, Perd y
Bolivia. Sin embargo, unas 33 lenguas, se encontrarian en situacién de vulnerabilidad o riesgo de
extincion (Godenzzi, 2005; Lopez y Kiiper, 1999).

52



presencia de elementos de su cultura en la educaciéon formal (Lopéz y Kiiper,
1999), desencadenando la construccion de una educacion intercultural que ha

pasado por distintos momentos.

En un estudio realizado por Lopez (1997) sobre los diferentes momentos de la
educacion intercultural en Latinoamerica sefiala al primero como educacion
bilingiie de transicién, una educaciéon que recurre a la lengua indigena como
idioma de pasaje o puente hacia el idioma dominante, en tanto promueve un
bilingiiismo sustractivo. Luego de los primeros dos, tres o cuatro grados de la
escuela primaria, los estudiantes pasaban a la educacién tradicional transmitida

exclusivamente en castellano.

Producto del avance y evolucion de la educacion bilinglie de transicion y de
mayores reflexiones académicas y linguisticas, surgi6 un nuevo modelo de
educacion bilingiie: el de su mantenimiento y desarrollo, este propicia una
educacion encaminada hacia el pluralismo cultural, y busca contribuir a la
construccion de una sociedad que acepte positivamente la diversidad cultural y
lingliistica. Dada esta orientacidn, los programas de mantenimiento recurren a la
lengua materna de los nifios no solo durante los primeros grados ni inicamente
para propiciar un mas rapido y eficiente aprendizaje de la lengua escrita, sino
también, en grados superiores, para potenciar el desarrollo de un bilingiiismo
aditivo y, por ende, un mejor desarrollo integral del educando bilingiie y el
aprendizaje de contenidos diversos relacionados con las demas areas del

curriculo escolar.

Finalmente a inicios de los afios 80, se comienza a reflexionar sobre la necesidad
de trascender el plano lingiiistico y comenzar a modificar substancialmente el
curriculo escolar, de manera que diera cuenta de los saberes, conocimientos y
valores tradicionales, se comienza asi a hablar de educacion intercultural
bilingiie o EIB. Esta educacion se caracteriza por ser flexible, enraizada en las
culturas originarias de los educandos, pero abierta a la incorporaciéon de
conocimientos y elementos culturales provenientes de otras culturas, incluida la

“universal”. La denominacion intercultural esta referida a la dimensién cultural
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del proceso educativo y a un aprendizaje significativo y social, culturalmente
situado, a una busqueda de didlogo y complementariedad permanente entre la
cultura originaria y la cultura occidental. La denominacion bilinglie sefiala que la

educacion esta vehiculada en un idioma nativo junto al castellano.

Godenzzi (1997) resume que la educacidn intercultural:

1. Es una propuesta educativa que se rige por el principio de la
interculturalidad. Como tal, es un proceso planificado de acciones
educativas de negociacion permanente entre los diferentes actores,
directa e indirectamente involucrados en él.

2. Es aquella alternativa educativa que asume las relaciones asimétricas
que se dan en la sociedad y las repercusiones que estas tienen en las
relaciones que se establecen entre los diferentes actores educativos asi
como en la subordinacién de sistemas de conocimientos y de valores a un
sistema hegemonico. A partir de tal posicion la educacién intercultural
aspira a la construccién de relaciones equitativas entre los actores
sociales. Para ello exige la articulacidon entre los diversos sistemas de
conocimiento y de valores, asi como facilitar en el educando el desarrollo
de la capacidad de analisis critico de los diferentes sistemas sociales y de
las relaciones asimétricas que existen entre ellos.

3. Es un modelo educativo en construccién que orienta a una practica
pedagdgica basada en el reconocimiento de la diversidad sociocultural; la
participacién e interaccion; la toma de conciencia y la reflexion critica; la
apertura; la articulacion de conocimientos de diferentes universos
culturales; la satisfaccion de las necesidades basicas del aprendizaje a fin
de contribuir al mejoramiento de la calidad de vida. La educacion
intercultural persigue el objetivo de que los nifios aprendan a
desenvolverse con soltura y seguridad en diferentes universos culturales

de la sociedad (pp. 11-12)

Asi, desde la perspectiva latinoamericana la educacion intercultural se trata de

una propuesta dialdgica y de encuentro y complementariedad entre culturas de
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raices diferentes. Los movimientos indigenas la han nutrido de posturas propias
de los enfoques post-coloniales y decoloniales, planteado la decolonizacién del
saber y del poder al interior de los sistemas educativos, rechazando categorias
conceptuales eurocéntricas y occidentales, abogando por la toma de conciencia
sobre el racismo epistémico y las desigualdades estructurales asi como la
recuperacion de las propias cosmovisiones, epistemologias y categorias para
generar relaciones de poder diferentes (Tubino, 2001; Walsh, 2000). Busca un
verdadero didlogo de saberes en igualdad de condiciones, no se trata de un
simple intercambio de informacidn y experiencias, sino de un encuentro donde
ocurra, tomando las palabras de Gadamer (1999), una “fusién de horizontes”,
vale decir, un cruce de perspectivas valorativas y cosmovisiones sin que
implique relaciones jerarquicas. Involucra una apertura cognitiva pero también

emocional, incluye una recreacion reciproca de las identidades.

La educacion intercultural es sobretodo un proyecto para construir una
sociedad democratica, respetuosa, donde los distintos pueblos que la conforman
puedan convivir en armonia y enriquecerse mutuamente en un proceso que

Panikkar (2006) sefiala como “interfecundacidén de las culturas”.

2.3. La Educacion Intercultural y Bilingiie en Chile (EIB)

Dado que ya existia una experiencia de educacién intercultural a nivel
latinoamericano, desde sus origenes, en Chile se comenzé a hablar de la
Educacion Intercultural Bilingiie!l, una educacion que pone énfasis en la cultura

y en la lengua, en el fortalecimiento de la identidad cultural y el mejoramiento de

11 Sobre la denominacién Educacién Intercultural Bilingiie existen distintas posturas: hay
quienes creen que hablar de educacién intercultural es suficiente por cuanto la cultura ya
involucra la lengua, hay autores que entienden la educacidn bilingiie como una educacién
bicultural por cuanto la lengua es portadora de cultura. Paralelo a este movimiento también se
habla de etnoeducacién y educacion indigena. Para mayores detalles revisar Williamson (2004) y
Grebe (1996)
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los estandares de aprendizaje de nifios y nifilas pertenecientes a pueblos

originarios??.

Como tal, no es una educacién que esté destinada a abarcar todo el sistema
educativo, sino que busca responder a una demanda de los pueblos originarios
por una educacidn diferenciada, respetuosa y de calidad. Por lo que un aspecto
importante que el lector debe entender es que en Chile hablar de educacion
intercultural es hablar de educacion para pueblos originarios, que se materializa
mediante el Programa de Educacién Intercultural Bilingtie (PEIB) implementada

en escuelas con alta densidad de estudiantes indigenas.

Entre las razones que se seflalan sobre porqué esta destinada solo para
indigenas se encuentran que: es un hecho que de los diversos grupos que
componen la sociedad chilena solo los indigenas llevaban décadas demandando
una educacion diferenciada de la educacion estandar chilena sin haberlo
conseguido antes; habia un emplazamiento a los legisladores por parte de
diferentes sectores para que el Estado compensara a los indigenas por los graves
dafios ocasionados histéricamente en su violenta relacién, por lo que esta
educaciéon fue entendida como un beneficio exclusivo, mediante el cual se
esperaba lograr una reparacion; del mismo modo es posible que quienes estaban
liderando procesos politicos orientados a la restituciéon de la democracia en
Chile, a fines de los afios ochenta y principios de los noventa, no pudieran
permitir que un nuevo gobierno que se define centralmente por caracteristicas
democraticas no diera el espacio adecuado a sus pueblos indigenas (Riedemann,

2008).

Fue asi que tras el retorno a la democracia, se promulga La Ley Indigena n?

19.253 en el afio 199313, Esta ley establece normas sobre proteccién, fomento y

12 En el lenguaje propio de los documentos emanados del Ministerio de educacién no se habla de
pueblos originarios sino de indigenas, sin embargo prefiero hablar de pueblos originarios porque
reconoce nuestra condicién de pueblo aunque constitucionalmente no se reconozca nuestra

autonomia.
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desarrollo de los indigenas y crea la Corporacién Nacional de Desarrollo
Indigena (CONADI), que es la encargada de promover, coordinar y ejecutar la
accion del Estado a favor del desarrollo integral de personas y comunidades
indigenas. Para el contexto educativo, se firma un convenio entre el Ministerio de
Educacion (MINEDUC) y la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena
(CONADI) que establece la realizacion de acciones tendientes al desarrollo e
instalacion de la educacion intercultural bilinglie. Se crea asi, en 1996, el
Programa de Educacidon Intercultural Bilingiie (PEIB), ubicado en la Division de

Educacion General del Ministerio de Educacion.

2.3.1. Sus propdsitos

El objetivo general del programa de EIB segun el Ministerio de Educacion (2011)
consiste en contribuir al mejoramiento de los estandares de aprendizaje de nifias

y nifios indigenas a través de:

- El fortalecimiento de la identidad étnica de las nifas y los nifios de
establecimientos educacionales de Educacion Basica ubicados en

contextos de diversidad cultural y lingiiistica,

- El mejoramiento de los aprendizajes de nifias y nifios, diversos cultural y
lingliisticamente, mediante la incorporacion de estrategias
metodoldgicas para la enseflanza y aprendizaje de la lengua materna y

una segunda lengua (lengua indigena y/o castellano) de los estudiantes,

13 La Ley Indigena legitima la cultura y la educacién indigena, mediante el reconocimiento,
respeto y proteccidn de las culturas indigenas, sefialando en el articulo 28:
a) El uso y conservaciéon de los idiomas indigenas, junto al espafiol en las areas de alta
densidad indigena
b) El establecimiento en el sistema educativo nacional de una unidad programatica que
posibilite a los educandos acceder a un conocimiento adecuado de las culturas e idiomas
indigenas y que los capacite para valorarlas positivamente
c) La promocién y el establecimiento de catedras de historia, cultura e idiomas indigenas
en la ensefianza superior
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- El mejoramiento de las practicas pedagogicas de profesores que ejercen la

docencia en areas con poblacidén indigena,

- La incorporacién de métodos de ensefianza y aprendizaje, desarrollados
por la familia y comunidades indigenas, al proceso de formacion de sus

hijos,

- La participacion de las comunidades indigenas en los procesos de
elaboraciéon y construccion de las actividades curriculares de los
establecimientos educacionales a los cuales asisten sus educandos, para
que, conjuntamente con las autoridades tradicionales y los docentes, se
integren los saberes, técnicas y visiones de mundo al curriculum y la

gestion escolar.

En la region de la Araucania el programa de EIB se trabaja principalmente en las
escuelas rurales, ya que son estas las que atienden a los alumnos mapuche, se
plantea entonces como fortalecimiento de lo propio, es decir, los alumnos
mapuche conocen la historia de su pueblo, reconfiguran su identidad cultural,
practican su lengua materna en el contexto escolar, sin embargo, en esta
educacion intercultural no participa, o participa escasamente, el alumnado no

mapuche de las zonas urbanas.

2.3.2. Sus avances

El Estudio sobre la implementacion de la Educacidon Intercultural Bilingiie
realizado en el afio 2011, sefiala que las escuelas focalizadas han desarrollado
adecuacion curricular y han elaborado Planes y Programas Propios. Aunque no
entrega detalles de su ejecucion y logros, se presenta como un importante
avance, considerando el lugar desde el que se parte. En materia de participacion
de la comunidad, el mismo estudio identifica las actividades extracurriculares

como el principal espacio de encuentro, y la incorporacion del Educador
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Tradicional* al contexto escolar como algo positivo, aunque seguidamente
reconoce que este tiene poca injerencia en las tareas de planificacion de clases

(Mineduc, 2011).

2.3.3. Sus problemas

En un estudio que recopila las opiniones de directivos y profesores sobre la
implementacion de la EIB se sefialan como problemas: la falta de capacitacion de
los profesores, carencia de materiales y falta de compromiso de los profesores

con el programa de EIB (Mineduc 2005).

En lo que se refiere a la ensefianza de la lengua mapuche Quidel (2011) sefala
que en el contexto escolar solo se trabajan palabras aisladas y se aborda por
medio de estrategias metodoldgicas basadas en un enfoque estructuralista y

gramatical, que no considera estrategias propias de la sociedad mapuche.

En un documento denominado Propuesta de Organizaciones Territoriales
Mapuche al Estado de Chile, realizado en el afio 2006, se realiza un diagndstico
bastante poco prometedor, que nuevamente nos interpela a seguir trabajando

por la construccion de una educacion que se nutra del saber mapuche:

En la practica muchas de las iniciativas desarrolladas en los
establecimientos educacionales estan sujetas a las buenas voluntades de
los gobiernos de turno a nivel comunal, provincial, regional y nacional. Se
suma a lo anterior, la resistencia e ignorancia de los cuerpos docentes
locales y la visidn racista de la sociedad chilena. Estas limitaciones hacen
inaplicable en la practica las politicas de educacion intercultural, que
tampoco consideran la participaciéon directa y deliberativa de las

comunidades Mapuche. Solo se profundiza la folcklorizacién de nuestra

14 E] educador tradicional corresponde a una persona mapuche adulta de la comunidad local,
cuyo rol es mediar entre la comunidad y la escuela, y apoyar en el aula socializando los saberes
mapuche.
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cultura y conocimientos, en vez de avanzar hacia politicas educativas

serias que permanezcan y se proyecten en el tiempo (2006:40)

En general la educacién escolarizada en contexto mapuche se sigue abordando
desde una ldgica occidental, si bien es cierto que se incorporan algunos
contenidos mapuche y se trabaja la lengua materna, esta se realiza desde logicas

de pensamiento y de practicas educativas descontextualizadas.

Presentado asi, el panorama parece sombrio, porque estamos aun lejos de
construir una educacion basada en un verdadero didlogo en igualdad de
condiciones, una educacidén basada en la complementariedad de saberes que
gozan de igual estatus social, pero estar lejos no implica que no haya que seguir
trabajando para llevar la discusion a nuevos terrenos que resulten fértiles, como
todo proceso requiere de reflexiones, trabajo y de voluntades de quienes somos

miembros del pais para construir una sociedad mas justa e igualitaria.

Es asi como en esta investigacion planteo la urgente necesidad de hablar de un
didlogo intercultural en educacién. Ya no de un programa educativo que si bien
ha tenido importantes avances, también se ha evidenciado que siendo solo para
indigenas no logra contribuir realmente a la construccion de una sociedad mas
igualitaria y democratica. Es preciso superar la discusion sobre programas y
reformas, y hablar de una transformacion en educacidn, una transformacién que
logre sentar las bases de culturas respetuosas que conviven en paz y se
enriquecen mutuamente. Este proceso de transformacion requiere de un dialogo
intercultural, un dialogo sobre la base del respeto, la simpatia y que avance hacia
el reconocimiento del otro para hacer posible la interfecundacion entre las

culturas (Panikkar, 1999), es decir, la inter-culturalidad.
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2.4. Eldialogo intercultural: norte del quehacer educativo e investigativo

Creo firmemente que el didlogo intercultural es una necesidad vital. Constituye el
norte de mi quehacer educativo en tanto profesora de educacion intercultural y
de mi quehacer investigativo, queriendo, desde la comprension del saber

mapuche, avanzar hacia el didlogo intercultural en educacién.

Es una necesidad vital no solo en el ambito educativo sino en todas las areas de
la vida social y publica, porque la falta de didlogo es, entre otras razones,
responsable de numerosos conflictos entre culturas, conflictos que se sustentan
en el desconocimiento, la falta de reconocimiento, y un sentimiento de
superioridad o inferioridad que nos lleva a actuar como poseedores de verdades
absolutas que se imponen o la inclinaciéon a la asimilacién bajo ideales de
progreso, desarrollo y modernizacion. La falta de didlogo pone en tension
constantemente a las culturas, aunque en realidad no sean culturas sino

personas, grupos humanos las que entran en conflictos.

La falta de dialogo es, entre otras razones, la que nos lleva a hablar de una
educacion monocultural, monolingtiista y basada en un solo logos, como la que
experienciamos varias generaciones de mapuche en nuestra relaciéon con la
escuelal®. La que lleva a creer que hay una sola forma de ser, hacer, pensar, la
que emprende el viaje hacia la unidad tomando como base una sola verdad. Y no
hace falta que me detenga a argumentar por qué es problematico, el lector sabe
que el afan homogeneizador no respeta la diversidad cultural y la dignidad de la

persona.

Por eso creo que la Unica salida posible ante los conflictos en ambitos tan

diversos como la economia, politica, legalidad, ética, religion, etc. y en lo que nos

15 Hablo de lo que experienciamos los mapuche en nuestra relaciéon con la
escuela porque es lo que enmarca este estudio, sin embargo, que el lector
entienda que esto sucedi6, y aun sucede, a multiples culturas de Chile, de

Latinoamérica y del mundo.
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compete, la educacionl®, es el didlogo intercultural. Solo el didlogo puede hacer
posible que las culturas mapuche y no mapuche fecunden una educacion
realmente respetuosa basada en principios de alteridad, pluralismo e
interculturalidad. Una educacién, que pese a la existencia del Programa de
Educacion Intercultural Bilingtie en Chile, planteo que aun no existe, y lo sefialo
por varias razones: la primera, el programa es de y para indigenas, en una
sociedad pluricultural todos debiéramos conocernos, valorarnos y comprender
que las culturas se influyen mutuamente. Segundo, el programa no ha sido
pensado desde la comprension de la existencia de racionalidades distintas entre
mapuche y no mapuche, sino que ha adoptado la racionalidad occidental escolar
para darle forma al proyecto intercultural. Asi, ya se parte de una falta de dialogo
porque los conceptos sobre los que se trabajan son escolares, representantes de

una forma de pensar que es distinta a las experiencias comunitarias.

Planteo, sin embargo, que los esfuerzos de la EIB han dado buenos frutos,
ejemplo de ello es que ha contribuido al fortalecimiento de la identidad cultural
en nifos y niflas mapuche, ha fomentado la participacién comunitaria y
fortalecido la lengua mapuche. Pero lo que aqui planteo es una superacién del
kifie rume rakizuam en el contexto escolar -un solo pensamiento-, que haga
posible una interculturalidad real y se constituya como base del quehacer

educativo.

Que persista el kifie rume rakizuam es reflejo de querer avanzar hacia la unidad,
de empefiarnos en buscar aquellas cosas que las culturas tenemos en comun
pero no detenernos en las diferencias profundas que muchas veces son
irreconciliables. No digo que la escuela tenga la mision de tratar problemas

irreconciliables, sino que hablo de una comprension de cultura y de sus

16 Cuando digo ambitos diversos y luego sefialo que lo que compete a esta investigaciéon es la
educacién, no me refiero a que sean dmbitos totalmente independientes y que no guarden
relacion entre ellas, sino que digo que lo educativo sera el centro, el que nos llamé al didlogo en
este documento. También, quiero decir que el didlogo intercultural debiera realizarse en
diferentes ambitos, solo asi es posible la construccién de una sociedad mas igualitaria y

democratica.
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relaciones, que considere estas diferencias irreconciliables y proponga una
forma de superarlas, superarlas no el sentido de eliminarlas o resolverlas, sino
en el sentido de abordarlas y dialogar sobre ellas, aunque eso implique que las
diferencias persistan pero la mirada al respecto ya no constituya un conflicto. Ni
digo tampoco poner énfasis en las diferencias, igual de malo es querer unificar
como separar, sino comprender que en una sociedad y en un contexto educativo
diverso “somos iguales pero diferentes” y eso no tiene que constituir un

problema.

2.4.1. Pluralismo cultural, realidad pluralista y verdades pluralistas

El pluralismo cultural tiene que ver con la diversidad radical nos sefiala Panikkar
(2010) se trata de una comprension de las culturas que va mas alla de la
pluriculturalidad y de la pluriformidad, un planteamiento que no busca la unidad
de las culturas ni enfatizar en sus diferencias, pero que es consciente que hay
aspectos irreconciliables entre ellas sin ignorar sus aspectos comunes. Han sido
las palabras de este pensador, de madre catalana y padre indio, que han ido
resonando en mi y me permiten explicar porque la educacién intercultural es

imprescindible y como podemos avanzar hacia una transformacion real.

Concuerdo plenamente con su idea de ir mas alla de la pluriculturalidad, donde
sabemos que existen culturas diferentes, cada una con sus modos de
expresiones, su lengua, sus sistemas de valores, formas de trabajar la tierra, de
organizarse, etc. es preciso superar este concepto que es descriptivo, que
semanticamente hace referencia a multiples culturas, connota la presencia,
coexistencia o simultaneidad de poblaciones con distintas culturas en un
determinado espacio territorial y social. Indica que varias culturas conviven en
un espacio territorial y juntas, hacen una totalidad nacional (Walsh, 2008). Digo
superar y no desechar, como concepto descriptivo esta bien pero necesitamos
algo mas, no basta con sefalar que en Chile hay muchas culturas y que la escuela

atiende a alumnos de culturas diferentes, necesitamos ir mas alla.
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El pluralismo va mas alla también de la pluriformidad, que plantea “No hi ha tan
sols diferencies: hi ha tambe varietat. Aquesta és una noci6 qualitativa. Ens fem
sensibles a formes de varietat que no son susceptibles de ser mesurades
quantitativament” (Panikkar 2010:12). No hay solo culturas diferentes, sino que
hay también variedad, culturas no susceptibles de ser medidas, comparadas,
cada una, dependiente de su contexto. Ser conscientes de la existencia de muchas

culturas no semejantes, tampoco es suficiente.

De lo que debemos ser conscientes es de la diversidad cultural, aquello que
distingue a las culturas también es algo que nos enriquece como humanidad. La
diversidad cultural es patrimonio de la humanidad segun la declaracion

universal de la Unesco, donde sefiala:

“La cultura adquiere formas diversas a través del tiempo y del espacio.
Esta diversidad se manifiesta en la originalidad y la pluralidad de las
identidades que caracterizan los grupos y las sociedades que componen la
humanidad. Fuente de intercambios, de innovacién y de creatividad, la
diversidad cultural es, para el género humano, tan necesaria como la
diversidad biolégica para los organismos vivos. En este sentido,
constituye el patrimonio comun de la humanidad y debe ser reconocida y
consolidada en beneficio de las generaciones presentes y futuras”

(Unesco, 2002, p.4)

Desde esta perspectiva avanzamos desde el simple reconocimiento, nos
descentramos y comenzamos a comprender que no existe una cultura tnica, que
no hay culturas ni mas ni menos valiosas, ni superiores ni inferiores, y que, no
solo es posible que estas se complementen mutuamente sino que también es
consciente que cada una se construye en interrelacién con las demas . Pero nos

advierte Panikkar:
“ . -
Las culturas no es que sean diversas, es que son inconmensurables. Cada

cultura es un mundo, cada cultura es un universo y no solo una forma de

ver y de vivir la realidad, es otra realidad” (1993:108)
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Este reconocimiento de la inconmensurabilidad de las culturas es el pluralismo,
una comprension de una diversidad radical. Una comprension que no solo
reconoce la pluralidad y la pluriformidad, sino que desecha el deseo ingenuo de
unidad, en el sentido de no considerarla como ideal indispensable, desecha la
idea de sistema universal porque en un sistema pluralista seria una
contradiccion en si misma, busca lograr la inteligibilidad tanto como sea posible
pero no se deja llevar por un ideal de una total comprensibilidad de la realidad,
no elimina ni absolutiza el mal ni el error, incorpora el mythos!” como horizonte

que hace posible el pensar (Panikkar, 2007)

Han sido las palabras de este pensador, las que me han permitido mirar lo
educativo y reconocer el afan por el kifie rume rakizuam-un solo pensamiento-
como la busqueda constante de unidad, uniformidad, y la institucién de un tnico
horizonte de pensamiento. Sin embargo, culturas como la mapuche y no
mapuche, son mundos, universos y realidades diferentes. Aceptar este
pluralismo de realidades y verdades es imprescindible en un dialogo
intercultural en educacidén, porque es la que podria hacer posible un dialogo de
saberes sin querer buscar la unidad y reconociendo aun los aspectos
irreconciliables, no renunciar nunca a la comunicacién. La interculturalidad de la
que hablo en esta investigacion es la que parte de una concepcion de pluralismo

cultural, pluralismo de realidades, pluralismo de verdades.

2.4.2. Interculturalidad sobre la base de la alteridad y el dialogo dialogal

La interculturalidad no es una descripcion de una realidad dada o lograda, ni un
atributo casi natural de las sociedades y las culturas (Guerrero, 1999) sino que
es un proceso y una actividad continua, debiera ser pensada menos como
sustantivo y mas como un verbo de accidn, tarea de toda la sociedad (Godenzzi,

1996). La interculturalidad tiene un rol critico, central y prospectivo -no solo en

17 Panikkar al escribir mythos quiere diferenciarla del mitos y evitar el sentido peyorativo de este
ultimo (Panikkar, 2006)
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la educacion, sino que en todas las instituciones de la sociedad- de reconstruir
paso a paso sociedades, sistemas y procesos educativos, sociales, politicos y
juridicos, y de accionar relaciones, actitudes, valores, practicas, saberes y
conocimientos fundamentados en el respeto e igualdad, el reconocimiento de las

diferencias y la convivencia democratica (Walsh, 2000).

Pero en la interculturalidad como verbo de accién, hay un riesgo, una posibilidad
de extravio, y es hablar de la necesidad y las ventajas del didlogo y el
reconocimiento intercultural sin darle el debido peso a las injusticias, a las
desigualdades, a las relaciones de poder, hablar de interculturalidad sin tocar las
causas de la asimetria cultural. Por ello, de la interculturalidad que hablo aqui, no
es la que empieza por el didlogo, sino que se pregunta antes por las condiciones
del didlogo (Tubino, 2004), se pregunta un didlogo en qué lengua, qué lenguaje,
por las causas del no dialogo, etc. De lo contrario seguiriamos ante un dialogo

descontextualizado que favoreceria los intereses de unos pocos.

El didlogo hacia el que queremos avanzar no es el dialéctico que busca convencer
al otro, vencer dialécticamente al otro, sino que al didlogo dialogal que sefiala

Panikkar:

Pero la dialéctica puede ser entendida de otra manera: no como la
confrontacion de dos logoi (personas) en un duelo caballeresco ante el
tribunal inapelable de la diosa Razdn, sino mas bien como un legein
(encuentro) de dos dialogantes que se escuchan reciprocamente y se
escuchan para intentar comprender lo que la otra persona esta diciendo y,
mas aun, lo que quiere decir. A esta forma dialéctica la denomino dialogo

dialogal (Panikkar, 2006:31)

Este didlogo requiere de una actitud de apertura, de un reconocer al otro como
un legitimo otro, donde el otro no es un extrafio sino un préjimo, no un alius o
aliud sino un alter (Ibid.) de ahi la importancia de la palabra alteridad, que nos
invita a algo mas que respetar las diferencias y comprenderlo, porque reconocer

al otro es respetar su autonomia, es percibirlo como valioso, es aceptar que el
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otro carga con una historia personal y cultural que sin duda es distinto al mio,
pero se trata de su historia, su mundo, su realidad. Se trata de una actitud de
apertura, no de un reconocimiento a priori porque este seria un falso
reconocimiento porque ;como puedo reconocer al otro a priori si adn no le
conozco realmente? Es en la experiencia del encuentro con el otro que es posible

reconocerle, valorarle, aceptarle (Tubino, 2001; Panikkar, 2006)

Pero llegar a este didlogo esencial no es una tarea facil, requiere pensar en las
condiciones del dialogo, las que necesitan ser respetuosas, equitativas y
conscientes que las otras personas tienen otra concepcion de vida. Esa otra
concepcion de vida se expresa en un determinado lenguaje, en una determinada
lengua, entonces, si son dos lenguas y lenguajes diferentes ;en qué lengua
dialogaremos?. Esta es una pregunta esencial, no da igual dialogar en una u otra
lengua porque cada palabra carga con un universo de sentido, un universo de
comprension que en la otra lengua no existe. Todos quienes hemos intentado
traducir de una lengua a otra o hemos querido expresar una vision de mundo, de
creer, de vivir la espiritualidad, etc. en otra lengua que no es la propia, nos hemos
enfrentado a la gran dificultad de no saber como decirlo o diciéndolo hemos sido
conscientes de lo que se pierde, que en concreto esas palabras que se escogen no

terminan de expresar lo que queremos decir.

Es asi como al enfrentarnos a esta dificultad podemos hablar de la posibilidad de
mantener el sentido de la cosa como sefiala Gadamer (1999) en un proceso de
fusion de horizonte, porque el lenguaje “es el medio universal en el que se realiza
la comprensién misma. La forma de realizacion de la comprension es la
interpretacidon (...) todo comprender es interpretar, y toda interpretacion se
desarrolla en medio de un lenguaje que pretende dejar hablar al objeto y que es
al mismo tiempo el lenguaje del propio interprete” (Pp. 467). Sin embargo,
ponerse de acuerdo en la cosa y fusionar horizontes es posible en una
hermenéutica orientada hacia la reconstruccion del sentido de aquello que habla
ya en la propia tradicion, pero ;qué sucede cuando queremos comprender al otro
con el que no compartimos una comunidad de sentido, por no compartir un

horizonte de inteligibilidad comun?. Esta pregunta nos remite a una
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hermenéutica intercultural que permita la superacién de las distancias entre
universos culturales distintos. Por eso en esta investigaciéon hablo de la

hermenéutica diatépica, en ella:

la distancia a superar no es meramente temporal, dentro de una unica y
amplia tradicion, sino que es la distancia que existe entre dos topoi
humanos, «lugares» de comprension y autocomprension, entre dos (o
mas) culturas que no han elaborado sus modelos de inteligibilidad o sus
premisas fundamentales a partir de una tradicién histérica comun o

mediante una influencia reciproca (Panikkar, 2007, p. 33)

La hermenéutica diatdpica propone la comprension del otro sin presuponer que
el otro tiene la misma autocomprension que yo, para esto resulta fundamental
poner entre paréntesis nuestros presupuestos, nuestros mitos, nuestras
creencias, no en el sentido de querer entender fuera de nuestras categorias,
porque esto no es posible, sino en el sentido de no dar por supuesto que nuestras
categorias son condiciones para la comprensién. Como no es posible aplicar
conceptos y categorias de una cultura a otra, ya que los contextos son distintos,
lo que si es posible encontrar son paralelismos en el rol que diversos elementos
tienen en dos culturas, es lo que Panikkar (2007) ha denominado equivalentes

homeomoérficos:

[Hablando de la conceptualizacion de filosofia] En nuestro caso se deberia
buscar tanto las posibles nociones equivalentes a filosofia en las otras
culturas como aquellos simbolos (no necesariamente conceptos, ni mucho
menos uno solo) que expresan sus equivalentes homeomorficos. Los
equivalentes homeomorficos no son meras traducciones literales, ni
tampoco traducen simplemente el papel que la palabra original pretende
ejercer (la filosofia en este caso), sino que apuntan a una funcién
equiparable al supuesto papel de la filosofia. Se trata pues de un
equivalente no conceptual sino funcional, a saber, de una analogia de

tercer grado. No se busca la misma funcién (que la filosofia ejerce), sino
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aquella equivalente a la que la nocion original ejerce en Ila

correspondiente cosmovision (p. 21)

Los equivalentes homeomorficos tratan sobre términos, conceptos que no son
traducibles de una lengua a otra, y que en un intento de traduccion forzada se
deforma aquello que se busca comprender. La relacion de homeomorfismo
vincula conceptos intraducibles de dos visiones de mundo y sefala que
desempefian roles equivalentes, ocupando lugares homologos en sus respectivos
sistemas (Ibid). Un ejemplo de equivalentes homeomorficos, tomado del
mapuzugun y castellano, podrian ser logko y presidente, el logko es la persona
que lidera a un grupo humano que habita un territorio mapuche, sin embargo el
lugar que ocupa en la sociedad mapuche difiere del lugar que ocupa un

presidente de alguna institucidn, sociedad u organizacion.

Mas antecedentes sobre las equivalencias homeomorficas y la hermenéutica
diatopica, serda abordado en el capitulo 4 “El camino para acceder al mapuche
kimiin -saber mapuche”, punto 4.5. De la fenomenologia hermenéutica, la

hermenéutica diatépica y el inatuzugun.
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Capitulo III
Historicidad del pueblo Mapuche: uno de los

actores en la relacion intercultural en Chile
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3. Historicidad del Pueblo Mapuche: Uno de los actores en la relacion

intercultural en Chile

3.1. Introduccion

Como se sefialo en el capitulo anterior, la educacion intercultural surge como una
demanda que realizan integrantes de pueblos originarios al Estado chileno, por
una educacion respetuosa de la diversidad cultural y linglistica. Uno de estos
pueblos implicados es el pueblo mapuchel8, pueblo al que pertenezco y en cuyo
seno he vivenciado el proceso educativo intrafamiliar e intracomunitario, del que
he hablado en el capitulo primero, y de cuyo pensamiento se nutre el
planteamiento que he venido realizando, y es avanzar hacia el dialogo

intercultural desde la comprension del saber del pueblo mapuche.

En este capitulo me centraré en dar a conocer algunos antecedentes que
considero importante, como su demografia, su organizacion social, territorial, su
historia, entre otros, para que el lector pueda tener una aproximaciéon a la
cultura y tener una base para poder comprender distintos aspectos de la

educacion mapuche, tema que nos ocupa en esta investigacion.

3.2. El pueblo mapuche

Nuestro nombre Mapuche’® proviene de la lengua mapuzugun, habitualmente se

traduce como ‘gente de la tierra’. El concepto che se refiere a la o las personas, y

18 Como se ha sefialado antes, a lo largo del presente documento utilizaré mapuche para
referirme tanto a lo plural como a lo singular, porque al ser una palabra dicha en lengua mapuche
el componente che da la pluralidad al concepto, por ello resulta redundante decir mapuches. Aun
cuando escribo en castellano seguiré las reglas del mapuzugun al utilizar palabras en dicha
lengua.

19 Sobre el nombre Mapuche, algunos estudios historiograficos y toponimicos plantean que no
hay indicios que el nombre existiese previo al contacto con invasores extranjeros, sino que en el
contacto habria surgido la necesidad de autoidentificarse recurriendo a nombres como Reche
(gente de verdad), Che (persona), Wentu (hombre), Mapuche (gente de la tierra). Este ultimo se
habria asentado a finales del siglo XIX. (Ver Salas, 1992; Zapater, 1992; Boccara, 1996; Sanchez,
2007; Albizt, 2006, y nota a pie de pagina en capitulo 5, punto 5.4.1.)
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mapu con mas de una acepcion, se refiere a la tierra o territorio que ocupamos,
el espacio tangible o material, pero también al cosmos donde habita lo material
y lo inmaterial, aplicable a todas las dimensiones de la vida en el universo
(Quidel, 2012). El che vive y se relaciona con el espacio fisico denominado nag
mapu y todos los seres que en él habitan, pero también se relaciona de forma
espiritual con el wenu mapu que es el espacio intangible de arriba, el wente wenu
mapu que es el espacio infinito, el minche mapu que es el espacio que hay debajo
de la tierra. Por tanto, la palabra mapuche se refiere a las personas que
habitamos en un territorio determinado y asumimos una cosmovision donde el
mapu y el che estan interrelacionados, en una relacion de reciprocidad y

complementariedad.

Si bien hablo del “pueblo mapuche” he de sefialar que esta denominacion suscita
diferentes posicionamientos. Por una parte, basandonos en Brolmann y Zieck
(1993) quienes sefialan que un grupo se constituye como ‘pueblo” sobre la base
de su derecho a la libre determinacion, y a su vez, este derecho se atribuye al
grupo sobre la base de su definicion como “pueblo’, no se podria hablar de
pueblo mapuche al no tener derecho a la autonomia y a la autodeterminacion.
Por otra parte, hablamos de un grupo social con una cultura e identidad propia,
que se define a si mismo como pueblo y que cuenta con un territorio autbnomo,
el que fue pactado y respetado con la corona espafiola en tiempos coloniales y
ratificado durante la constitucion de la Republica de Chile?%, aunque en el
periodo de la mal llamada Pacificacion de la Araucania?! se expropié a los
mapuche de gran parte de su territorio. Este proceso de expropiacién ocasiond

que el pueblo mapuche no solo perdiera gran parte de su territorio, sino que

20 La autonomia del pueblo mapuche, junto a su estructura social, politica y territorial, fue
reconocida tanto por la corona espafiola como por las recientes republicas, prueba de ello fueron
los acuerdos pacificos y de interlocucidn, donde se reconocieron los limites jurisdiccionales y los
limites de competencia de las respectivas autoridades, en los parlamentos de Quilin del afio
1641 y de Negrete de 1803 entre espafioles y mapuche, o el tratado de Tapihue en 1825 por el
Estado Chileno y la nacién mapuche.

21 La mal llamada Pacificacion de la Araucania fue un proceso de ocupacién militar del territorio
mapuche, entre los afios 1862 y 1883 el ejército chileno comandado por Cornelio Saavedra, logro
conquistar en forma definitiva las tierras de los mapuche y someterlos a las leyes del Estado,
matando a su paso miles de mapuche (entre 70 y 80% de la poblacién), por lo que mas que
pacificacién fue un genocidio y un etnocidio cultural (Saavedra, 2002).
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perdiera su estatus como pueblo ante el Estado chileno. El estatus de pueblo se
recupero parcialmente en el afio 2008, con la ratificaciéon del Convenio n? 169
Sobre Pueblos Indigenas y Tribales en Paises Independientes de la Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT), donde se reconocen a los mapuche como pueblo
(Decreto 236, afio 2008), aunque no tiene implicacién alguna en lo que atafie a

derechos de autonomia y autodeterminacion.

En este informe de investigacion hablo y hablaré del pueblo mapuche, ya que asi
es como nos denominamos a nosotros mismos, independiente de la situacidon de
dominacion al que nos vemos sometidos, sin existir un reconocimiento en lo

legislativo.

3.3. Distribucion geografica y demografica

Los mapuche habitamos en los paises que actualmente se llaman Chile y
Argentina??, al momento del contacto con los espafoles nuestros antepasados
habitaban desde el rio Limari por el Norte, hasta la Isla Grande de Chiloé por el
Sur, desde el mar Pacifico y la Isla Mocha por el Oeste y la Cordillera de los Andes
por el Este. En la vertiente oriental los deslindes llegaban hasta el Océano
Atlantico (COTAM, 2003). En la actualidad, tras los procesos de reduccionismos?3
habitamos en comunidades mapuche distribuidas en las regiones del Bio Bio, la
Araucania, Los Lagos y la Region de los Rios, en un total de 2.918 comunidades
mapuche (Hernandez, 2003). Aunque producto del crecimiento demografico en
espacios con una limitada capacidad y las condiciones de empobrecimiento

asociada a una crisis de las economias campesinas, ha llevado a la poblacion

22 La expresion “que actualmente se llaman Chile y Argentina” la realizo debido a que anterior a
la Republica de ambos paises el territorio propio era nombrado como waj mapu.

23 El reduccionismo fue un proceso histérico que consistié en instalar familias mapuche en
tierras delimitadas otorgadas como merced y traspasar tierras mapuche a particulares o colonos
extranjeros. El periodo reduccional se contextualiza en dos periodos histéricos, el de reparto
territorial y constitucién de la propiedad agraria entre los afios 1866 y 1930, y el periodo de
radicacién inconclusa y de divisién de la propiedad mapuche entre 1930 y 1972 (Correa, Molina
y Yaiiez, 2005)
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mapuche a emigrar a las zonas urbanas, asi en cada una de las regiones del pais
se encuentran poblaciones importantes, siendo la Regiéon Metropolitana la

principal, seguidas de las regiones reduccionales antes sefialadas.

Sobre cuantos mapuche somos en Chile es dificil estimarlo, debido a que el
instrumento oficial para definir la demografia, que es el Censo de Poblacion
Nacional a cargo del Instituto Nacional de Estadisticas (INE), revela ciertos
problemas metodologicos. Por una parte, la demografia varia en lo que se
refiere a las preguntas de identificacidon étnica que contemplen en los censos de
problacion. Es asi que el censo de 1992 se aplic6 por primera vez una pregunta
de identificacion étnica, que permitié registrar un total de 928.060 habitantes
mapuche mayores de 14 anos (INE, 1992). Esta cifra disminuyod
considerablemente para el Censo de 2002 a 604.000 personas mapuche (INE,
2002). Las razones de la disminucidn se encontraba en el ajuste del disefio de las
preguntas, ya que el primer censo media la autoadscripciéon y el segundo la
pertenencia, una variacidon entre declarar pertenecer a la “cultura’ mapuche y
pertenecer al ‘pueblo’ mapuche, surge entonces el dilema que quienes se
autoidentifican como mapuche no necesariamente lo son, pero también quiénes
si son mapuche no necesariamente lo declararan. Es asi como los criterios para

determinar la pertenencia a un pueblo originario no quedan claros.

Por otra parte, no podemos sefialar con certeza cuantos mapuche somos a partir
del censo 2012, porque estuvo en revision, debido a la decision de las
autoridades en realizar una auditoria técnica a la base de datos censales,
producto de la identificacion de una alta tasa de omision correspondiente a un
9,3% de la poblacidn chilena, porcentaje tres veces mayor a los obtenidos en
censos recientes de otros paises de la region (Comision Externa Revisora del
Censo 2012, 2013). Sin embargo, cifras aproximadas sefialan un total de
1.442.214 personas mayores de 5 afios que declararon pertenecer al pueblo
mapuche (un 8,6% de la poblacién nacional), una cifra aceptable en lo que se
refiere a la proyeccion de la poblacion indigena desde 1992, y que sera
confirmada cuando los resultados del XIX Censo Nacional de Poblacion y VIII de

Vivienda del 19 de abril de 2017, sea publicado.
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3.4. Organizacion social y territorial

Nuestra organizacion social y territorial mapuche fue cambiando a lo largo de
los siglos, no existen antecedentes de una organizacién precolombina, mas bien
hablamos de registros de historiadores espafioles que datan del siglo XIX y del
consenso que existe entre historiadores mapuche respecto de una organizacion

social y territorial que perdura hasta la actualidad.

La base fundamental de nuestra estructura social es la familia extensa, donde
conviven abuelos, hijos y nietos en una misma vivienda llamada ruka (Bengoa,
2000). Al interior de la familia mapuche todos los integrantes desempefian
funciones econdmicas, culturales y/o educativas, los abuelos debido a su
experiencia son los encargados de transmitir los valores ancestrales y educar a
las nuevas generaciones para que aprendan a vivir en armonia con la naturaleza,
la sociedad y el mundo espiritual, los hombres y mujeres jovenes seran los
encargados de realizar trabajos de agricultura, ganaderia, textileria, alfareria, etc.
para suplir las necesidades de subsistencia familiar, donde seran ayudados
tempranamente por los nifios. Las familias mapuche se constituyen sobre la base
de principios de exogamia, patrilocalidad y patrilinaje, es decir, los hombres
buscan esposa fuera del grupo familiar propio, es la mujer la que se desplaza a la
vivienda del hombre con quien ha contraido matrimonio, constituyéndose asi en
el factor principal de unidén entre dos linajes diferentes, y todas las personas que
habitan un territorio comun estaran unidos por vinculos familiares que

descienden por la linea paterna.

Un determinado nimero de familias extensas o ruka, relacionadas de manera
cercana dara lugar al surgimiento del lof mapu que constituye un primer nivel de
articulacion sociopolitica y territorial. Los limites de este micro-territorio fueron
establecidos por los mapuche seglin las caracteristicas de la geografia: una
montafia, un cerro, el mar, un pantano, una quebrada, etc., el lof mapu es un
concepto holistico, puesto que el espacio territorial al cual se refiere, no
solamente abarca a la gente que vive en él sino también a todos los otros

elementos tangibles e intangibles que lo componen: los animales, los seres
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espirituales, las plantas, los cerros, los esteros, etc., (Catriquir y Duran, 2005;
Bengoa, 2003; Hirt, 2006). El logko?* es la persona encargada de liderar los
aspectos sociales, politicos, territoriales y religiosos de lof mapu, cargo recibido

por descendencia familiar o por nombramiento.

En un segundo nivel de articulacién socioterritorial y religiosa se encuentra el
rewe, que representa la interrelacion de aproximadamente 8 6 12 lof mapuy,
liderados por un wiinen logko- lider mayor. El natural vinculo entre la
poblacién de los rewe adyacentes territorialmente, sentaban las bases para una
articulacidn social y politica mayor expresada en los aylla rewe -nueve rewe,
liderados por un fiizol logko- logko principal, quien cumple la funcién de ayudar,
orientar, hacer de intermediarios y dirimir conflictos entre distintos lof y rewe o

aunar fuerzas para defender el territorio (Cofia, 2000).

Una cuarta unidad sociopolitica y territorial lo constituye el fiital mapu -tierra
grande-, que se puede entender como la expresion de “identidad territorial” que
se formaba tras la agrupacion de varios ayllarewe (Boccara, G. 1999). El
territorio que se extiende desde la Cordillera de los Andes hasta el Océano
Pacifico es denominado en lengua mapuche como Gulu mapu (actual territorio
chileno), este territorio se compone de distintos fiital mapu: los lafkenche-
denominacidn para la gente de la costa; naqche- gente de los llanos, vertiente
oriental de la Cordillera de Nahuelbuta; wenteche- gente de la precordillera de
los Andes; pewenche- gente de la Cordillera de los Andes; wijiche- gente de la
zona sur. El territorio que se extiende desde la Cordillera de los Andes hacia el
Océano Atlantico (actual Argentina), es llamado en lengua mapuche como Puel
mapu, donde encontramos los fiital mapu: Ragkiilche gente de la zona de las
manzanas; mamiilche gente de los palizales; chaziche gente de la tierra de la sal;

Puel wiji mapuche gente de la zona sur-este. (COTAM, 2003).

24 Logko es una palabra en mapuzugun que tiene una doble acepcién, se utiliza para referirse a la
parte superior del cuerpo de animales y seres humanos y para referirse al jefe de la organizacién
territorial mapuche lof mapu.
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El logko, el wiinen logko y el iiizol logko como lideres y autoridades de las
unidades territoriales del pueblo mapuche, ejercen una autoridad basada en la
democracia fundamental que gobierna las decisiones colectivas. Hay sistemas de
regulacion de conflictos y alianzas, pero siempre se mantendra una delegacion
parcial del poder (Bengoa, J. 1985). El mapuche no cont6é y no cuenta con un
poder jerarquizado o centralizado, sino que cada lof mapu es independiente, y
cualquier decision de relevancia territorial debera pasar por la aprobaciéon de
cada familia. En la actualidad, cuenta con bastante aceptacion la explicacion que
fundamenta las razones de la autonomia del territorio mapuche frente a la
Corona Espafiola por un espacio de mas de 260 afnos2>, en la forma de
organizacion socioterritorial, ya que al no tener un poder centralizado, el
dominio del territorio solo podia conseguirse con el sometimiento de cada logko

y familias que representaba.

Como es posible comprender el pueblo mapuche tiene una clara estructura
sociopolitica y territorial a partir de su propio conocimiento, basada en la
democracia, en la comprension y reciprocidad con la tierra, la naturaleza y el
mundo espiritual. Ahora bien esta forma de organizacién ha ido perdiendo
vigencia desde el periodo de la Republica, ya que tras la ocupaciéon militar
llamada la Pacificacion de la Araucania, desalojaron violentamente al pueblo
mapuche de su territorio, quitandoles miles de hectareas que fueron entregadas
a grandes propietarios agricolas o a colonos extranjeros, y obligandoles a vivir en

pequefias reducciones.

Si bien en las reducciones nuestros antepasados mapuche se articularon
nuevamente, manteniendo la identidad, lengua, formas de vida y formas de
organizacion socioterritorial, el Estado chileno a través de sus

institucionalidades ha impuesto y ha validado las formas de organizacion

25 El pueblo mapuche es uno de los pocos pueblos originarios del continente americano que en
pleno proceso de conquista, colonia y conformacién de las republicas, mantuvo y controlé un
extenso territorio que va desde el Océano Pacifico y el Océano Atlantico en Sudamérica, actuales
sur de Chile y Argentina.
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territorial por comunidades indigenas, que son liderados por un presidente, a

quien se atribuye un poder centralizado y funcional.

Las comunidades mapuche se entienden como agrupaciones de personas
mapuche que se encuentran en las siguientes situaciones: provenir de un mismo
tronco familiar; Reconocer una jefatura tradicional, poseer o haber poseido
tierras indigenas en comun, y provenir de un mismo poblado antiguo (Ley
Indigena n? 19. 253), gozan de una personalidad juridica mediante el depdsito de

un acta constitutiva.

Es asi que actualmente el lof mapu es a la vez una comunidad indigena, posee un
logko como autoridad tradicional y también un presidente, para efectos de
tramites institucionales es la personalidad juridica la que es validada, sin
embargo para efectos culturales, sociales y religiosos, se otorga autoridad al
logko, esto genera una tension constante al interior del lof mapu y en algunos

casos ha primado la l6gica occidental de organizacion por sobre la tradicional.

3.5. Agentes sociales, politicos y culturales

La organizacion social mapuche esta basada en roles y funciones que desarrollan
distintos agentes, generalmente recibidos por herencia familiar. Estos agentes
asumen protagonismo en distintas areas o practicas sociales, politicas o
religiosas. Entre los agentes que aun permanecen en las comunidades mapuche

y tienen protagonismo, estan:

Logko, es la maxima autoridad sociopolitica y territorial que habita en la
comunidad, lidera, orienta y representa a las distintas familias en eventos
sociales. Coordina actividades como el gijatun -ceremonia religiosa-, el palin -
juego mapuche conocido como jugar a la chueca-, y otras practicas sociales
emergentes. Su rol es heredado consanguineamente por linea paterna

(Huenchumilla, Marileo, Millahuanque y Painemal, 2005).
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Werken, mensajero, emisario, representa y transmite el mensaje del logko en

situaciones sociopoliticas, al interior o fuera de la comunidad.

Machi, es la persona que practica la medicina mapuche con el objeto de sanar a
los enfermos, intentando restablecer el equilibrio entre el hombre y la naturaleza
(Ibid). Media entre el mundo natural y el espiritual cuando se produce un

desequilibrio.

Zugumachife, persona que acompafia al o a la machi cuando este entra en trance,
recibe el mensaje del mundo espiritual, para luego comunicarlo a todas las

personas presentes y en especial al enfermo.

Estos agentes permanecen vigentes en la actualidad, cobrando cada vez mayor
importancia en las distintas ceremonias tanto en la comunidad como fuera de

ella.

3.6. Antecedentes historicos de la escolarizacion del pueblo mapuche

El proceso de escolarizacion ha significado una intervencion hacia la sociedad y
cultura mapuche, la busqueda de homogeneizacidn cultural y homogeneizacion
lingliistica provocé que los mapuche nos transformaramos a lo largo de los
siglos, no me refiero a los cambios propios de la dinamicidad de las culturas, sino
al proceso donde hemos ido perdiendo progresivamente nuestra lengua,
nuestros saberes y conocimiento, nuestra cultura, donde la escuela ha jugado y

sigue jugando un papel muy importante.
En el proceso de escolarizacion del pueblo mapuche es posible identificar cuatro

modelos de educacién: La educacién Colonialista, la Educacién Asimilacionista,

La educacion Compensatoria y Educacion Intercultural.
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¢ Modelo de educacion colonialista

El modelo de educacion colonialista tuvo lugar en la época colonial (1540-1810)
cuando el territorio chileno estaba sujeto a la administraciéon y dominio de la
corona espafiola. Si bien el pueblo mapuche se mantuvo auténomo, no fue razoén
suficiente para que los misioneros abandonaran su lucha para someter a los

pueblos originarios a un modelo religioso y de vida imperial europea.

Los misioneros catolicos fueron una pieza clave en las estrategias utilizadas para
transformar a los indigenas y conquistar su territorio, siendo los primeros los
franciscanos que llegaron a Chile en el afio 1553. Sin embargo fueron los jesuitas
italianos quienes utilizaron por primera vez la fundacién de colegios con un fin

religioso y politico (COTAM, 2003).

En el afio 1697 se fund¢ el primer Colegio de Caciques en Chillan?¢ que buscaba a
través de los hijos de los lideres mapuche llegar a toda la comunidad, como le

[

evidencia la siguiente cita “...para que quedando como rehenes o prenda entre
nosotros los hijos de dichos caciques se consiguiesen dos fines: uno la buena
doctrina y educacion de sus hijos en nuestra Santa Fe y el otro la paz y quietud
en todo el reino y que franquearan la entrada a los misioneros por todo el reino”
(Foerster, 1996:294). Mas tarde los franciscanos crearian el Seminario de
Naturales de Chillan (1786) cuyo objetivo central era lograr la evangelizacion y
la conformaciéon de una élite que mediara entre la corona y los “indios
comunes”?’, buscaban la subordinacion y servicio a la Corona espafola a través
de sus caciques (Pinto 1986, citado en Poblete, 2009). De esta manera la escuela

se constituye en instrumento de transformacion del ser mapuche en un ser

cristiano, y de persona libre a subdito de un rey.

26 Chillan es una ciudad ubicada en la actual Region del Bio Bio, sur de Chile. En épocas coloniales
era una de las ciudades préximas a la frontera establecida entre espafoles y mapuche, el Rio Bio
Bio.

27 El concepto de indios comunes se refiere a los mapuche que no eran autoridad tradicional.
Indio se consider6 y considera como peyorativa por los mapuche, pues se utiliza como un
adjetivo, un atributo que remite el atraso, la incivilizacidn, la posicién practica baja en la escala
social y no para referirse a un sujeto de manera respetuosa.
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El propdsito transformador de la escuela se acrecienta con La Real Cédula de
Carlos III del 10 de mayo de 1770, ya que esta lamentaria que dos siglos de
colonizacion de las tierras americanas no hayan universalizado el castellano,
resolveria que para conseguir que se extinguiesen los diferentes idiomas y solo
se hablara el castellano, en cada parroquia debia instalarse una escuela publica
donde los nifios aprendieran a leer en castellano y en el mismo idioma fueran
instruidos en la doctrina, no pudiéndose permitir que el maestro hablara en

lengua indigena (Grosso, 2008).

Asi durante la época colonial la escuela fue el medio para lograr que los mapuche
desconectaran de su propio sistema de creencias vinculado a su modo de ver,
entender y relacionarse con el mundo, transformandose, de “incivilizado” a
cristiano. Fue instrumento para someter al mapuche al servicio de la corona

espafiola, castellanizar y despojarlo de su lengua de comunicacidn.

¢ Modelo de educacion asimilacionista

El modelo de educacién asimilacionista comienza a aplicarse desde la
proclamacién de la independencia de Chile (1810). Estuvo a cargo de las
misiones franciscanas y capuchinas hasta la primera mitad del siglo XIX, y luego

por profesores normalistas?8.

El Estado republicano asume nuevas orientaciones, que se expresan en
proclamas de fraternidad, igualdad y prosperidad para los pueblos originarios,
con el fin de que superen su pobreza y falta de educacidn, por ello declaran que
sean trasladados a villas donde tendrian una capilla con su cura, una carcel, una
escuela de primeras letras, escritura y doctrina cristiana (Boletin del Congreso,

1812; citado en Illanes, 2003). Comienza un nuevo periodo de aparente

28 Los profesores normalistas fueron formados y capacitados en las Escuelas Normales que
funcionaron entre 1842-1974, para ejercer la profesiéon docente en la educacién basica, llamada

entonces educacién primaria.
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reconocimiento de la diversidad cultural, pero que encuentra sus fundamentos
en el desconocimiento, racismo y discriminacion, y la busqueda de la

conformacion del ciudadano chileno homogéneo.

Las distintas normativas educacionales impulsadas por el estado han afectado a
la sociedad mapuche, desvalorizando su propio sistema educacional como lo hizo
la Constitucion de 1823 que sefial6 al Estado como responsable de la instruccion
de “todos los ciudadanos” de Chile, negando la propia practica de educar que
tenia y tiene el pueblo mapuche, y que ha permitido por centenares de afios
aprender la complejidad de la cultura en ambitos de la cosmovisién, oficios,
relaciones familiares, socializacion, etc. La ley de educacién Obligatoria de 1920,
por su parte, establece la obligatoriedad de la educacidn, y estipula sanciones,
multas e incluso penas de prisién por su incumplimiento. Esta ultima medida
acrecentd la pérdida progresiva de la identidad cultural, el abandono de la
practica del mapuzugun, y gener6 la desconexiéon con los saberes vy
conocimientos aprendidos en la comunidad, ya que la escuela solo contemplaba
el aprendizaje de la lectura, escritura, idioma patrio, doctrina y moral cristiana,
ejercicios gimnasticos y militares (Direccion general de Educacién, 1921; Citado
en Illanes, 2003) que ninguna relacion tenia con la realidad de los alumnos

mapuche.

En las diferentes reformas educativas hay ausencia plena de la voz de los pueblos
originarios, no hay una educacion pertinente que considere los conocimientos
previos de los alumnos, la contextualizacion de contenidos o estrategias
educativas, ni menos la lengua materna. Solo predomina una ideologia patriotica

y una representacion de la sociedad nacional uniforme.

* Modelo de educaciéon compensatoria
El modelo de educacién compensatoria, fue aquel que buscé una distribucion
mas equitativa de la educacion, se plantearon estrategias de intervencidn frente

a la evidente desigualdad en los resultados que los alumnos obtenian en la

escuela, resultados asociados a determinantes socioecondmicos, etnia, lugar de
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residencia, ingresos, escolaridad de los padres. “La educacién compensatoria se
basé en el enfoque del déficit cultural, que sostiene una vision demasiado
simplista de la cultura y de los mecanismos con los que accede a la misma”

(Castro, 2002).

Bajo este modelo surgen los programas de Educacion rural y Mapuche en 1978,
que intentd atender al problema de la permanencia inestable de la poblacion
mapuche en el sistema, el bajo rendimiento y su pobreza (Catriquir y Duran,
1997). Programas como el de mejoramiento de la Calidad de Escuelas Pobres
(llamado P900) que se inici6 en 1990, buscé apoyar al mejoramiento de escuelas
cuyo rendimiento en las pruebas SIMCE?? era bajo. El Programa de Educacion
Rural, denominado también Mece Rural, iniciado en 1990, también buscé
compensar a las escuelas pobres y favorecer los aprendizajes de este sector

educacional.

Por medio de este modelo se buscé compensar a las escuelas rurales, inyectando
mayores recursos para favorecer el aprendizaje de los alumnos. Sin embargo
este modelo no considera las verdaderas problematicas de la educacién en el
contexto intercultural basado en diferencias socioculturales, posibles de
abordarse con los contenidos contextualizados, fomento y respeto de la lengua

materna y reconfiguracion de la identidad cultural.

¢ Modelo de Educacion Intercultural

La Educacion Intercultural Bilingiie surge en el afio 1996, al alero de la Ley
Indigena N2 19.253, promulgada en 1993, como ya se sefialo en el capitulo
anterior. Este es el modelo actual de educacién para las escuelas situadas en
contexto rural e intercultural, con alta concentracidon de alumnos indigenas, que

busca solucionar el problema histérico de escolarizacion forzada,

29 SIMCE es una sigla que representa Sistema de Medicion de la Calidad de la Educacion, es una
prueba que evalda los sectores Lenguaje, Matematica y Ciencias naturales y sociales en alumnos y
alumnas de 42 basico, 82 basico y 22 medio. El subsector de inglés es evaluado en 32 medio.
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descontextualizada y homogeneizante, para vincularse con el reconocimiento de
la diversidad, la aceptacion de la alteridad, el fomento de la comunicacién y la
flexibilidad en las relaciones entre la sociedad chilena y la mapuche,

materializandose por medio del Programa de EIB.

Como ha podido reflejarse, la educacion escolar ha sido histéricamente un
instrumento de transformacién de la persona mapuche, actualmente creo que
puede aportar en la construccién de una sociedad mas respetuosa, en la toma de
conciencia de las desigualdades estructurales asi como la recuperaciéon de las
propias cosmovisiones, epistemologias y categorias para generar relaciones de

poder diferentes.

3.7. La educacion mapuche: aproximaciones desde la comunidad e

investigaciones cientificas

El kimeltuwiin es un concepto de la educacion mapuche expresado en
mapuzugun-lengua mapuche, etimolégicamente se compone de “kim” que se
refiere al conocimiento acerca de cémo debe formarse la persona segun modelo
acordado, “el” denota lo que ha sido acordado, “tu” expresa la accién o practica, y
“wiin” expresa la bidireccionalidad del proceso de ensefiar y aprender (Catriquir
y Duran, 2007) El Kimeltuwiin por tanto es un proceso de ensefianza y

aprendizaje que integra conocimientos, intencionalidades y actores.

Segun Quilaqueo, Quintriqueo y Cardenas (2005) la expresion kimeltuwiin se
entiende como el proceso educativo que tiene por objeto la transmisién de
estructuras y significados del patrimonio cultural como un aspecto fundamental
en la formacién de la persona. Este proceso educativo involucra educar para la
vida mapuche, se educa para que el nifio tenga conocimientos sobre su entorno
natural, social y cultural, sepa hacer labores que contribuyan en la cotidianeidad
de la familia mapuche y tenga un comportamiento adecuado que le permita

desenvolverse correctamente en su sociedad de origen.
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La finalidad educativa del kimeltuwtin es que las nuevas generaciones crezcan y
aprendan a ser personas integrales, capaces de vivir en comunidad y en
sociedad. Segiun Manquepi (citado en Carihuentro, 2007) se espera que las
nuevas generaciones sean kiimeche, personas que se caracterizan por hacer el
bien y por vivir de acuerdo a ese modelo, corresponde a personas respetuosas,
solidarias, sinceras, que saben como proceder correctamente en distintas
situaciones; kimche, portadores de los saberes culturales y sociales mapuche;
norche, que actdan con rectitud frente a una determinada situacion, poseen una
paz espiritual que demuestra su forma de ser ante los demas y siempre dicen la
verdad sin importar que puedan salir perjudicados; newenche, personas que
poseen fuerza mental y fisica, seguros en su personalidad, en el hablar, en el
actuar y capaces de auto regular su comportamiento en pos del bienestar de la
comunidad. El kimeltuwiin busca la formacion integral de la persona, el
desarrollo arménico y coherente de todas las dimensiones del ser (cognitivo,
ético, espiritual, fisico) a fin de lograr su plena realizacién en la sociedad, supone

entonces, una vision multidimensional de la persona.

La formacion de la persona mapuche no se plantea como un fin propedéutico,
que los prepare para acceder a grados superiores de disciplina o profesion,
donde se prioricen unas disciplinas sobre otras, cuyos criterios de seleccion
estén sometidos a demandas y presiones de los colectivos con mayor incidencia,
como sucede con la escolarizacion occidentalizada, sino que la formacion se da
de manera holistica y contextual, preparando a las nuevas generaciones para la
vida, en el aqui, en el ahora y para el futuro, capaces de relacionarse y vivir con
las demas personas, conocerse a si mismo y comprender la sociedad en que vive,
disponer de habilidades que le permitan ejercer un oficio adecuado a sus

capacidades, necesidades e historia familiar.

Los saberes mapuche que se transmiten y re-construyen, corresponden a
saberes acumulativos que representan generaciones de experiencias,
observaciéon cuidadosa y experimentacion, son de caracter holistico, subjetivo y
experiencial (Kusch, 1977). Estos saberes que se mantienen en la memoria social

de la gente mapuche, se transmiten de generacién a generacion por medio de la

87



oralidad, y se expresan en cuentos, canciones, proverbios, danzas, mitos, valores
culturales, creencias y rituales que permiten mantenerlo en el tiempo para las

futuras generaciones.

El proceso de ensefianza y aprendizaje de los saberes mapuche no sigue un
camino lineal y preestablecido, sino que surgen en situaciones de vida concreta.
Practicas culturales como el gijatun -ceremonia religiosa- se constituyen en un
espacio de socializacidn, donde se propician relaciones interpersonales, intra e
intergrupales. También representa un espacio de desarrollo de una dimension
ética y moral, donde los nifios aprenden normas y reglas que distinguen las
acciones apropiadas e inapropiadas para el contexto ceremonial. En un nivel mas
familiar el gijatun permite que el nifio aprenda sobre su tuwiin -procedencia
territorial- y su kiipan -linaje familiar- en tanto sera un espacio de encuentro de
familiares procedentes de distintos territorios. En una dimensiéon mas cultural,
las nuevas generaciones comprenderan la cosmovision mapuche, una
comprension del mundo de forma circular, compuesto por distinto espacios y
dimensiones donde coexisten energias, fuerzas espirituales, ser humano y
naturaleza. En esta practica cultural, el nifio aprende diversos saberes, que le

permitirdn comprender su sociedad y conformar una identidad personal.

En las distintas practicas culturales colectivas (como la ejemplificada en el
parrafo anterior) como en las practicas cotidianas emergen distintas formas de
enseflar y aprender los saberes mapuche. Asi las nuevas generaciones que

aprenden y las generaciones adultas que ensefan, se basan en:

El gjkiitun, que corresponde a un saber escuchar, que incluye una disposicion
cognitiva, concentracion, determinada posicién corporal y concrecion de lo

aprendido mediante acciones
El azkintun se refiere a la observacion, a un saber observar que permite a la

persona darse cuenta de aquello que esta bien o mal, internalizar un

procedimiento, aprender a comportarse.

88



El giibam corresponde a una forma de consejo formativo de caracter tematico
entregado durante la nifiez y la adolescencia (Quilaqueo y Quintriqueo, 2010), el
glibam se da forma intencionada, la persona encargada de ensefiar se preocupa
de tratar el tema de la mejor manera, en el lugar mas apropiado y en el momento
correcto. El tema tratado se relacionara con la realidad actual, un hecho reciente,
algin acontecimiento préximo, un mal comportamiento que involucre al

aprendiz pueden gatillar el proceso de giibamtun.

El epew constituye una estrategia de ensefianza y aprendizaje de los contenidos
socioculturales mapuche y un contenido en si mismo, “son relatos orales, cuyos
protagonistas por lo general son animales y que tienen como funcién hacer reir a
las personas (ayekan), pero que sus significados son de caracter moralizador y
permiten transmitir sistemas de valores, tales como la honradez, la justicia, el

respeto por la naturaleza” (Quilaqueo, 2005, p.78)

El Konew corresponde al juego de las adivinanzas, permite el desarrollo de
habilidades mentales, principalmente el desarrollo del lenguaje, tanto en el
sentido de ampliar el vocabulario como la practica de este como lengua materna.
Se puede inferir que en dicho juego la observacion es el principal elemento
constructor de conocimiento, ya que mientas mas observe el nifio y nifia su
entorno mas lo conoce, al conocer tiene la capacidad de diferenciar

caracteristicas fisicas y funcionales de cada objeto presente en su diario vivir.

El awkantun corresponde a juegos mapuche practicados por nifios, sean de
ejercicios donde se trabaja lo motor y sensorial como lo simbdlico, donde el nifio

reproduce escenas de la vida real y tiene un acercamiento a la vida adulta.
El Inaramtun se refiere al proceso de investigar para llegar a saber o conocer la
verdad. Como busqueda intencionada surge para dar solucion a un problema o

interrogante, por medio del andlisis de los detalles.

El Giixamkan pertenece al acto de comunicacién que se da entre dos o mas

personas. En el desarrollo del giixamkan pueden identificarse tres elementos
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fundamentales: el tema, el contexto de realizaciéon y la organizacion de la

conversacion.

El Giixamtun es un tipo de comunicacién que consiste en la presentacion clara y
ordenada de un conjunto de ideas y conocimientos sobre un tema determinado
con el objeto de informar, crear conciencia, convencer, etc. para una buena
comunicacion se debe tener fluidez en la manera de hablar, dominio del tema,
cercania con la gente a la que se dirige. Desde el conocimiento mapuche todo
glixamtun obedece a principios de yamiiwiin (demostracion del respeto por el
otro o los otros que escuchan) y wallkiinuwiin (corresponde al principio de
horizontalidad en las relaciones que se refleja en la organizacion de las personas

en semicirculo)

3.8. El mapuzugun. Lengua del pueblo mapuche

La etimologia de la palabra mapuzugun indica que es el “habla de la tierra”, ya
que “mapu” es “tierra” y “zugun” es “habla”. Aunque en esta definicién habria que
aclarar que tierra remite a distintas acepciones, es suelo, es cielo, es espacio
subterraneo, es planeta y es cosmos a la vez, porque para el mapuche existe el
wenu mapu como la tierra de arriba, el nag mapu como la tierra de abajo, el
minche mapu como tierra subterranea, por lo que traducir mapu como tierra es
tal vez limitante, quizas seria mas acertado hablar de cosmos o de universo. De lo
que no queda duda cuando expresamos “el habla de la tierra” es que es una
lengua que se crea a partir de la escucha activa y comunicacién con la naturaleza.
Marileo (1998) sefiala que una de las formas mas acertadas que tuvieron los
antepasados en la construccion de los sistemas lingiisticos, fue el
establecimiento de una comunicaciéon basada en el entendimiento con los
elementos de la naturaleza, es decir, el hecho de tener que estudiar y
comprender el idioma de la tierra, ya que ella tiene sus propios cédigos,
mensajes y sonidos. Es por ello que el mapuzugun es una lengua que esta
estrechamente ligada a la naturaleza, ya que emana de sus sonidos y luego

vuelve a ella, cuando el mapuche busca comunicarse con su entorno natural.
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El mapuzugun es una lengua predominantemente oral. Si bien todo lenguaje
articulado es en principio un lenguaje oral, porque como sabemos las actividades
de hablar y comprender el lenguaje preceden siempre al leer y escribir,
entendiéndonos en primer lugar en la oralidad y de forma secundaria mediante
la escritura, para el caso de la lengua mapuche es la oralidad su expresion
principal. La voz, la palabra hablada, la palabra situada es la que permite a la
persona mapuche comunicarse, y recurre de modo evidente y obligado a la
memoria individual ya que tras pronunciarse la palabra, deja de existir y al
recordarse vuelve a existir y logra su fin altimo que es comunicar, y a la memoria
colectiva que es la que permite acceder al conocimiento sobre el pasado y
generar la transmision de saberes de una generacion a otra. Es la memoria social
la que permite mirar el pasado para vivir el presente y avanzar hacia el futuro,

hace las veces de archivo histérico de la sociedad mapuche.

En cuanto a la escritura del mapuzugun indicaré que es reciente, encuentra sus
inicios en el siglo XVII, con la llegada de los primeros conquistadores, cronistas y
misioneros quienes realizaron los primeros registros, destacando
principalmente textos gramaticales e historicos. Luego, a partir del siglo XX
fueron los propios integrantes del pueblo mapuche quienes comenzaron a
debatir sobre la importancia de avanzar hacia la escritura y sobre la forma mas
acertada de realizarlo, aunque en la actualidad aun no hay consenso sobre un
grafemario Unico para escribir la lengua mapuche, comienza a ser mas habitual

la literatura en lengua mapuche.

Entre las particularidades de la lengua mapuche destaca que es una lengua
aglutinante, quiere decir que retine en una sola palabra varios elementos que
poseen una significacidn individual, de manera que mediante una sola palabra es
posible expresar una oracion completa, por ejemplo, “feypilaenew” es
equivalente a “no me lo dijo a mi”. Como sus distintos elementos tienen limites
claramente definidos, con una correspondencia de uno a uno entre morfema y
significado, feypi-la-enew donde “feypi” corresponde a “dijo”, “Ia” es negacion y

7

“enew” es “ami”, es considerada como una lengua polisintética (Loncon, 2012).
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Para construir frases en mapuzugun es preciso tener en cuenta que en esta
lengua, los adjetivos se presentan antes de los sustantivos, por ejemplo, se dice
kurti xewa donde kurti es negro y xewa es perro, lo que en castellano equivale a
perro negro. Al pluralizar se antepone pu al sustantivo, pu aniimka equivale a las

“w_n

plantas, no se usa “s” para pluralizar como en el castellano.

Para diferenciar genero se utilizan palabras distintas, si en castellano
intercambiando una “a” por una “0” logramos diferenciar entre femenino y
masculino, como tia y tio, en mapuzugun se han de usar palabras distintas para
referirse a personas o seres de distintas especies. Para diferenciar entre tia y tio,
por ejemplo, se una palu o fiukentu segun sea tia paterna o materna, y maje o
weku, segun sea tio paterno o materno. Para referirse a distintas especies se

antepone alka o zomo, por ejemplo, para gato -Aarki-, seria alka farki para gato y

zomo fiarki para gata.

En el mapuzugun el acento no es relevante como en otras lenguas, si en
castellano las palabras adquieren significados diferentes segin su acentuacion
como beso y besd, las palabras como ruka o ruka diferentes segun la
acentuacion siempre remiten a la idea de casa u hogar. De este modo, podriamos
seguir sefialando distintas particularidades de la lengua mapuche que la hacen
tan diferente al castellano, sin embargo, no es objetivo de este capitulo
establecer comparaciones, solo se nombran para recalcar que son lenguas
diferentes y como tal su escritura, registro y traduccion implican dificultades que

hay que sortear de la forma mas acertada posible.

3.8.1. La traduccion del mapuzugun al castellano

Todos quienes en algin momento de nuestra vida hemos intentado traducir
textos de una lengua a otra, sabemos las dificultades que ello implica, no es facil -
por no decir imposible- lograr una traducciéon donde se exprese lo mismo que en

el texto original. Por un lado se presentan grandes dificultades técnicas, palabras
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que remiten a significados distintos, que existen en una lengua pero que no
tienen equivalentes en la otra lengua, tiempos y estructuras gramaticales
dificiles de explicar, que llevan a presentar una traducciéon donde existe una
distancia considerable con el texto original. Por otro lado, y como consecuencia
del anterior, debemos decidir si priorizamos hacer una traducciéon palabra a
palabra o por el contrario elegimos mantener el sentido de lo dicho, aunque ello
implique hacer uso de palabras que de forma individual podria remitir a una idea

mas distante.

En este informe, al traducir, se busca mantener el sentido de lo dicho, porque
como sefala el filosofo aleman Hans Georg Gadamer “la miseria de la traduccion
consiste en que la unidad de sentido que posee una frase no se puede alcanzar
mediante la simple coordinacién de las frases de un idioma con las del otro;
aparecen asi los horribles productos que nos suelen ofrecer los libros traducidos:
letra sin espiritu” (Gadamer, 1998: 193). Por ello, escribir en castellano lo que
fue expresado en lengua mapuche, exige al traductor un esfuerzo de reescritura,
un esfuerzo por capturar el sentido y expresarlo en otra lengua. Implica que
quien traduce, realiza una primera interpretacion sobre lo que ha escuchado o
leido en una lengua, la escribe en otra lengua, y luego el lector realiza una nueva
interpretacidon sobre lo que lee, por lo que en ese proceso pueden generarse

grandes distancias o multiples interpretaciones sobre un solo texto.

La actividad interpretativa del lector no es posible controlar, y no debe ser
objetivo de quién escribe, sin embargo, quien traduce interpreta lo que escucha o
lee y busca expresar lo mismo en la otra lengua. En esta investigacion la idea de
los equivalentes homeomorficos, del pensador de origen indio y catalan Raimon
Panikkar, es trascendental. Es importante aclarar que a lo largo de este informe
el lector se encontrara con numerosas palabras en mapuzugun que no
encuentran su equivalente, su igual en el castellano, evidentemente porque
pertenecen a dos sistemas de pensamiento y racionalidades diferentes. Sin
embargo, para darme a entender recurro a los equivalentes homeomorficos. Se
trata de palabras que en sus respectivos sistemas cumplen una funcién

equivalente -no la misma-, ocupan lugares homélogos, Panikkar (1997) senala
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“son nociones fundamentales que como analogados de tercer grado cumplen una
funciéon equivalente en los sistemas respectivos” (p. 108, nota 61). El
homeomorfismo no es lo mismo que la analogia sino que se trata de una

equivalencia funcional.

Un ejemplo de lo que seria un equivalente homeomorfico en este informe de
tesis, es cuando se sefiala que che es similar a hombre o ser humano, ambos
conceptos son equivalentes pero no son iguales. Cuando el mapuche dice che esta
situando a la persona como un ser relacionado, como un ser que deja de existir
cuando se le aisla de su familia y comunidad, una persona o personas que no son
el centro de la comunidad, sino que es un integrante mas junto a otros seres de la
naturaleza y espirituales. Sin embargo cuando hablamos de ser humano,
inmediatamente nos remitimos a la idea de la supremacia del hombre sobre las
otras especies, se remite a esa capacidad de pensar que nos hace humanos y nos
lleva a pensarnos como la medida de todas las cosas. Ambos conceptos son

equivalentes homeomadrficos.

3.8.2. Escritura en lengua mapuche

Ya sefialé en un punto anterior que la comunicacion en la cultura mapuche tiene
una base de expresion oral, que durante siglos se mantuvo como una lengua
agrafa, sin embargo la historia de su escritura nos remite a la actualidad, donde

nos encontramos debatiendo sobre como registrar esta lengua.

Con la llegada de los primeros conquistadores, cronistas y misioneros, el
mapuzugun comenzo a escribirse. Los primeros escritos, segun Zuiiga (2006),
se remontan desde comienzos del siglo XVII. Destacan asi, segin este mismo
autor, textos como el del misionero jesuita Luis de Valdivia Gramatica Mapuche
(1606) y Sermoén en Lengua Mapuche (1621), el Vocabulario Hispano Chileno de
Febrés (1765), el Chilidugt del padre Bernardo Havestadt (1777), una serie de
estudios detallados acerca de la lengua, la literatura y costumbres de los

mapuche de Rodolfo Lenz (1985-1897), las obras del misionero capuchino Felix
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de Augusta, entre ellos una gramatica completa (1903), una antologia de textos
(1910) y un diccionario de la lengua que es considerado el mejor hasta la fecha
(1916). Ernesto Wilhelm, por su parte, escribi6 un glosario de topénimos (1944),
una gramatica breve con un glosario (1962) y una coleccién de textos que es
conocida informalmente como el “Pascual Cona” (1930). En estos escritos es
posible encontrar diversas formas de escrituras del mapuzugun, todas ellas
basadas en los conocimientos lingiiisticos de sus autores, adscritos a una época y

a contextos particulares.

Mas tarde, a partir de 1980, surge la idea de crear grafemarios normalizados
para promover la escritura de la lengua mapuche. Esta es una busqueda que
moviliza a la sociedad mapuche oral a una sociedad mapuche con escritura, que
conlleva una revitalizacion de la lengua que progresivamente fue desplazada por
el castellano, y un posicionamiento de los hablantes que ahora también buscan

ser considerados escritores de esta lengua.

Entre los grafemarios mas utilizados se encuentran el de Raguileo, creado en
1982 por Anselmo Raguileo; el Azlimchefe, propuesto por la CONADI en un
intento por generar y legitimar un solo grafemario para el pueblo mapuche; el
Unificado, propuesto por la Sociedad Chilena de Lingiiistica en 1988; el
Wirilzugunwe o grafemario de la Universidad Catélica de Temuco, creada en
1995 para la ensefanza del mapuzugun en el contexto de la formacion de

profesores en educacidn intercultural.

En la actualidad ningun grafemario ha alcanzado el estatus de tUnico y respetado
por toda la comunidad de hablantes de esta lengua, ya que su definicion
requeriria de una discusion técnico lingliistica profunda y de una discusion
sociopolitica, para lograr consenso y unificar criterios. Como no es proposito de
este estudio profundizar en cada uno de ellos, solo detallaré aquel que he usado

en este trabajo, el grafemario Wirilzugunwe:
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N2 | Grafema | Fonema | Pronunciacion Ejemplo | Equivalente

1 |A /a/ Como la vocal a espafiola Antimka | Planta

2 |E /e/ Como la vocal e espafiola Epu Dos

3 11 /i/ Como la vocal i espafola Intash Cereza

4 |0 /o/ Como la vocal o espafiola Zomo Mujer

5 |U /u/ Como la vocal u espafola Ufisa Oveja

6 |U /i/ Como la u sin redondear los | Ulmen Adinerado
labios

7 | CH U/ Semejante al castellano ch. Che Persona

8 |Z /0 / Al centro como z espafiola. Al | zugun Habla
norte y sur, como d suave

9 |F /t/ Como f espafiola, en el centro. | Fiw Hilo
Mas cercana v, en el norte.
Como la f, j aspirada, en el sur

10 | Q /y/ Suena como la g suave Raq Greda

11 | K /k/ Como la c espafiola antes de | Kofke Pan
vocalaou

12 | L /1/ Como la / espafiola Lamgen | Hermano/a

13 | B /1/ Interdental. En  territorio | Maben Mujer
huilliche como retrofleja

14 | ] /A Como la 1l espafiola mas | Jamplzk | Mariposa
tradicional o 1l de Chile efl

15 /m/ Como la m espafiola Miita Cuerno

16 | N /n/ Como la n espafiola Naniig Suegra/nue

ra

17 | H /n/ Interdental Kewiih | Lengua

18 | N /n/ Como la 71 espafiola Nuke Madre

19 /m/ Equivalente a la secuencia ng | Giirt Zorro
del espanol, pero como un solo
sonido

20 /p/ Como p espafiola Ponxo Frazada

21 |R /1/ Retrofleja. Se ensordece en | Riifiwe | Cuchardn

96




territorio huilliche

22 | S /s/ Como la s del espaniol de Chile | Ststifl Flor

23| T /t/ Como la t espafiola Taptl Hoja

24 | - /t/ Interdental -

25 | X /ts/ Retroflejo Xewa Perro

26 /w/ Como la g en la palabra guante, | Waka Vaca
peromas suave

27 |Y /i/ Antes de una vocal, como la y | May Si
del espafiol. Después de vocal
suena como [

28 | SH /f/ Como la pronunciacion | Shomo | Mujer
fricativa, bastante comun (y (dicho con
estigmatizada) de «ch en carifio)

castellano de Chile

En los capitulos siguientes el lector encontrara partes escritas en dos idiomas, en

primer lugar en mapuzugun, donde el lector podra ver aplicado este grafemario

wirilzugunwe y luego su traduccion en castellano. El objetivo es pensar algunos

puntos en lengua mapuche, con su racionalidad, estructura, particularidades y

luego presentar dichas ideas en castellano.
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Capitulo IV
El camino para acceder al mapuche kimiin -saber

mapuche
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4. El camino para acceder al Mapuche kimiin -saber mapuche

4.1. Introduccion

El camino que recorri para aproximarme al saber mapuche, del que daré cuenta
en este capitulo, no siempre fue pensado asi, junto con la evoluciéon de la
pregunta y mi formacion y transformaciéon que sefalé en el primer capitulo, el
camino que recorri fue cambiando, transformandose, adquiriendo mas sentido

para mi en el proceso indagatorio.

En un principio hablé de un camino a seguir, de una metodologia que me
marcaba por dénde tenia que ir y las acciones que debia ir realizando en cada
etapa, si bien los planteamientos metodologicos sentaron algunas fundamentos
desde donde construir, fue recorriendo el camino que fui aprendiendo y
tomando las decisiones que consideré mas apropiadas. Fue recorriendo el
camino que fui comprendiendo que no se trataba de adscribirse a una
metodologia sino inspirarse en ella (Arévalo, 2010), y esto es fundamental,
porque en una investigacion que busca aproximarse a un saber que pertenece a
un universo de sentido diferente desde donde se piensan las metodologias de
investigacion tradicionales, resulta fundamental inspirarse en ellas pero

construir un propio camino.

Y esta construccién del camino, pretende no solo dar cuenta de un saber
educativo mapuche a partir de ciertas condiciones necesarias para adquirir
conocimiento (perspectiva tradicional de acceder a la verdad), sino que también,
aunque no pretendido en un comienzo, da cuenta de la transformacién como
investigadora, de asumir la investigacion como un camino de acceso a la verdad a
un proceso de formacion y transformacion personal (Simons y Masschelein,
2006). Una experiencia de indagacion, que como un viaje, me lleva de un lugar a

otro, me educa y me lleva a organizar y reorganizar constantemente.
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4.2. Nociones fundamentales de la investigacion

“... eymi jemay waj piile rupaymi, giixamkacheyawimi, “fey mu ta femgechi
kimfin ta ti zugu” pituafuymi ka, tukulpatuafuymi mi chumgechi kimfiel,
chumgechi miyawken, kom feypituy che ka, eymi am ta “re kimfin”
pirkeafuymi ta ti, re kimmelay ta che, inagey ta zugu, femgechi kimgey [...]

wiilzugulu fey ta tukulpagetuy, maiiumgetuy ka”

[... t0 has pasado por varios lugares, has conversado con distintas
personas, “asi fue como conoci el tema” podrias decir, tendrias que
recordar, contar como lo conociste, por donde anduviste, todo eso
relatarlo, porque tu no podrias decir “lo supe sola” nadie sabe solo, se
sigue un tema [investiga], asi se sabe [...] a quiénes compartieron su saber
se recuerda, se les agradece] (Papay Ana Colifiir Cordova, lugar

Quefkehueno, conversacion dia 06 de agosto de 2015)

He querido comenzar este capitulo citando a la papay Ana Colifir porque
considero que sus palabras dan cuenta del sentido que tiene esta investigacion
educativa y me permiten hablar del camino que he recorrido para acceder al

mapuche kimiin- saber mapuche.

En primer lugar ‘tendrias que recordar, contar como lo conociste, por dénde
anduviste’ son palabras que reflejan un aspecto muy importante en esta
investigacion, se trata de comunicar los distintos momentos de la investigacion
via relatos, contando la experiencia indagatoria en primera persona. Contar,
hablar, escribir sobre el camino que se ha recorrido para conocer, para acceder a
un tema, para construir un saber. Un camino que nos lleva por distintos lugares y
nos relaciona con distintas personas, a quienes también se agradece y se
reconoce su participacion ‘a quiénes compartieron su saber se recuerda, se les
agradece’ enfatiza. Y es asi como lo he venido haciendo en los distintos capitulos,
porque contar en primera persona da cuenta de la imposibilidad de desdecirme

de quien soy, es dar cuenta que lo que digo, que lo que interpreto lleva mi propia
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firma (Eisner, 1998), es dar cuenta que no busco certezas sino contar el

entramado de la investigacion, porque:

mostrar el entramado en que se mueve la investigacion es evidenciar que
las preguntas pedagdgicas, y los intentos de dilucidacién del sentido
educativo de lo que se expone no estan en las experiencias en si, sino en la

relacidon que establece quien investiga con aquello que estudia (pp. 43-44)

Por ello la forma como presento este estudio es via relatos, relatar la experiencia
que da origen a la investigacion, relatar el camino que he seguido, las dificultades
y desafios que he tenido que sortear, los hallazgos se presentan al lector
mediante la palabra escrita que forman historias. Historias que no son posibles
sin aquellas personas con las que he conversado, que no han sido informantes
sino que han participado en esta construccion conjunta de un saber reflexionado

desde la educacion.

Relacionado con lo anterior, me detengo en otra idea fundamental en esta
investigacion y se trata de la construccion del conocimiento ‘td no podrias decir
“lo supe sola” nadie sabe solo..” son palabras que dan cuenta que el acto de
conocer o el acto de saber se realiza en relaciéon a otras personas, esas otras
personas no hacen una transmision sino que en esa relacion se construye el
saber. En relacion vivida con otros seres humanos (Van Manen, 2006) es que es
posible la experiencia, la construccidn del saber, que es subjetivo y no objetivo,
fragmentado, estatico o externo al sujeto (Latorre, Del Rincén y Arnal, 1996). Asi
esta investigacidn se construye en relacion y con todas todas aquellas personas
que han participado de ella. Luego prosigue ‘...se sigue un tema [investiga], asi se
sabe’. Seguir un tema expresado con el verbo ina en inagey ta zugu muestra la
movilidad del saber, solo es posible seguir algo que se mueve. Se trata de la
dinamicidad, de la movilidad del saber, un saber que se construye y reconstruye

con el pasar de los tiempos y de las generaciones.

Y finalmente ‘has conversado con distintas personas’ refleja la forma predilecta

que he escogido para relacionarme con los participantes de esta investigacion.
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Ha sido mediante la conversacién abierta, sin pautas estructuradas ni premuras,
que me fui acercando al tema de estudio, a partir de una pregunta general fuimos
conversando del tema que nos interesaba, del tema que nos convocaba en ese
momento. Sin embargo, si bien el giitramkan fue la forma preferida, también en
el contexto escolar trabajé en base a la observacion participante, pero siempre
vinculando al decir, al sentir de las personas que participaban de dicha relacién

educativa.

Siguiendo el imperativo de la papay Ana procederé a contar como comienza el
camino, como lo he recorrido, los lugares donde he estado, las decisiones

fundamentales que he ido tomando y que dan forma a este texto.

4.3. Del kifie rume rakizuam en educacion a una investigacion educativa

que se sustente en una complementariedad de saberes

En el capitulo primero hablé de mi experiencia de relaciéon con la escuela, de
cémo una educacion monolingiie, monocultural, donde primaba un solo logos,
que denominé kifie rume rakizuam signific6 una experiencia de negacion de mi
ser mapuche, una experiencia de negacidon de la lengua y del saber mapuche.
Explicaba como esta educacién estaba mas preocupada por integrar al pueblo
mapuche a una sociedad nacional que de promover aprendizajes en los
estudiantes que fueran significativos (Ausubel, 1976), situados (Vygotsky en
Daniels 2003) que se nutrieran de la experiencia y generaran experiencias

educativas (Contreras y Perez de Lara, 2010).

También sefialé en el capitulo segundo que el norte de mi hacer investigativo y
de mi quehacer docente era la busqueda de un didlogo intercultural, un
encuentro entre personas de raices diferentes (Panikkar, 2010) para la
construccion de una educacién que fuera respetuosa de la diversidad cultural,
con un rol critico fundamentado en el respeto e igualdad, el reconocimiento de la
diferencia y la convivencia democratica (Tubino, 2004; Godenzzi, 1997, Walsh,

2000; 2008). El dialogo entre personas de raices diferentes -en este caso
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mapuche y no mapuche- es necesaria para construir una educacion intercultural
que se nutra de dos saberes, pensamiento, lenguas, culturas diferentes. De como
sera esa educacion que resulte del didlogo intercultural no podemos saberlo
anticipadamente, de lo contrario no estariamos frente a un dialogo autentico, ese
dialogo donde los dialogantes se conocen realmente, se reconocen y alcanzan un

acuerdo (Panikkar, 2010; Gadamer, 1999; Larrosa, 2006).

Creo firmemente que es necesario avanzar hacia ese dialogo intercultural, sin
embargo, para hacerlo es preciso saber en qué consiste el pensamiento, el saber,
la educacion de uno de los dialogantes, en este caso, el pensamiento, saber y
educacion mapuche. Es por ello que esta investigacion busca aproximarse a un
saber primordial, a un pensamiento primordial en educacion que se situa en los
previos de la dicotomia entre teoria y practica, sujeto y objeto, tan caracteristico
del pensamiento racional (Salinas, 2014). Esta aproximacién la realizo desde el
punto de vista de la investigacion educativa, no es un estudio antropolégico,
sociolégico, lingliistico, histérico, ni ninguna otra area cuyas perspectivas
inciden siempre en el ambito educativo, sino que busca ser una investigacion
educativa (van Manen, 2006) una investigacién que una educadora mapuche

realiza sobre la educaciéon mapuche.

Esta investigacion la he construido desde la complementariedad de saberes
mapuche y no mapuche, es decir, me he inspirado de distintas metodologias de
investigacion, sin adscribirme en especifico a ninguna de ellas (Arevalo, 2006),
porque he tomando de la fenomenologia hermenéutica (Van Manen, 2006) la
posibilidad de aproximaciéon para comprender la experiencia vivida desde el
significado que le dan tanto quienes lo protagonizan como quienes desean
investigarlo, la busqueda por el sentido de lo vivido, en este caso la experiencia
comunitaria de formacion de persona. De la hermenéutica diatdpica (Panikkar,
2010) he adoptado sus planteamientos sobre la comprension e interpretacion de
aquellas ideas que pertenecen a universos simbolicos diferentes, encontrando en
las equivalencias homeomorficas una posibilidad de comunicar este trabajo
investigativo en lengua castellana partiendo desde la lengua mapuche.

Finalmente el inatuzugun -indagacion- me interpela a hacer, ver, actuar
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conforme a mi universo de sentido, relacionandome con el contexto y los
participantes segun principios del pensamiento relacional (Estermann, 1998), en

este caso el pensamiento mapuche.

Este camino investigativo comienza con una busqueda, una busqueda que se
relaciona con mi experiencia vivida, y que se plantean en forma de preguntas y

objetivos investigativos

4.4. Esabusqueda que moviliza

“A menos que el investigador se mantenga firme en su orientacion hacia
la cuestibn o nocion fundamental, tendrd muchas tentaciones de
desviarse o de vagar sin objetivo y caer en especulaciones inconsistentes,
abogar por opiniones y conceptos preconcebidos, dejarse fascinar por
reflexiones narcisistas o preocupaciones autoindulgentes o bien caer en

conceptos taxonodmicos o teorias excluyentes” (Van Manen, 2006, p. 51)

Esta investigacion educativa la moviliza una inquietud, inquietud que surge -
como ya se ha dicho antes- de mi experiencia personal y profesional, desde la
experiencia de incomodidad ante una relacién con la escuela basada en un kifie
rume rakizuam. Esta inquietud deriva en una busqueda por conocer, por
comprender una educaciéon que desde la perspectiva de las investigaciones
cientificas se denomina “otra”, pero no es otra para mi porque es la que yo
experiencié en mi comunidad de origen y con ello hablo de una educacién que
sienta las bases de lo que experiencian muchas personas mapuche como yo. En
cuanto a experiencias nunca seran iguales las de uno u otro, sin embargo, hay
una esencia, un sentido que se comparte con todas aquellas personas que forman

parte del mismo grupo social.
No perder de vista esa inquietud y esa busqueda es lo que ha hecho posible esta

investigacion, centrarme en un norte me ha permitido avanzar y no extraviarme,

o extraviarme y volver hacia el camino que de cierta manera bosquejé desde un
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principio. Digo de cierta manera, porque como toda investigaciéon, avanzo, fue

cambiando y transformandose.

4.4.1. Las preguntas de investigacion

La pregunta fundamental que gui6 este estudio fue ;Cudl es el significado que
personas mapuche atribuyen a sus experiencias educativas comunitarias y que

permiten avanzar hacia un verdadero didlogo intercultural en educacion?

De esta pregunta fundamental se desprenden las preguntas especificas:

- ¢Cuadl es el lenguaje que personas mapuhes usan para referirse a sus
experiencias educativas?

- ¢Cual es el significado que personas mapuche atribuyen a la nocién de
educar?

- ¢Cémo se manifiestan las tensiones osibilidades presentes en las
A
practicas educativas escolares desde la voz de profesoras mapuche?

- ¢Coémo contribuyen las experiencias de educacién comunitaria en las
A

practicas educativas de profesoras mapuche?

Estas interrogantes me condujeron a plantear los objetivos de investigacion, los
que fueron replanteados segun hallazgos e intereses emergentes, propios de una

investigacion cualitativa.

4.4.2. Objetivos del estudio

El objetivo general del estudio es Comprender y profundizar en el saber educativo
mapuche desde las experiencias vitales de quienes lo han vivido y que permita

avanzar hacia un didlogo intercultural en educacion
De este objetivo general se desprenden otros especificos que son:

1. Reconocer y describir los modos de nombrar lo educativo que personas

mapuche realizan desde sus experiencias vitales
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2. Comprender el significado que personas mapuche atribuyen a sus
experiencias educativas comunitarias

3. Identificar tensiones y posibilidades surgidas de las practicas educativas
interculturales de profesoras mapuche en el contexto escolar

4. Describir y comprender practicas educativas de profesoras mapuche que
se nutren de la experiencia de vida familiar y comunitaria

5. Identificar y apreciar experiencias que se nutran del pensamiento
mapuche para el enriquecimiento de un diadlogo intercultural en

educacion

A partir de estas preguntas y objetivos, fui buscando aquellos sustentos
metodoldgicos que me permitieran aproximarme a la realidad e ir construyendo

un camino seguin avanzaba la investigacion.

4.5. De la fenomenologia hermenéutica, la hermenéutica diatdopica y el

inatuzugun

Para realizar este trabajo investigativo —como sefialé antes- me he inspirado en
algunos de los fundamentos de la fenomenologia hermenéutica, de la
hermenéutica diatépica y del inatuzugun. Los tres constituyen un marco
filosofico desde donde me he movido, me han orientado hacia la vida, la
comunidad mapuche, la vision del conocimiento y de lo que significa ser humano,

ser che, ser investigador.

Me he inspirado en distintas metodologias porque solo asi he conseguido dar
una respuesta acorde al desafio que representaba y representa esta
investigacion. Lo simplificaré de la siguiente manera, el fenémeno de estudio se
sitia en un universo de sentido que pertenece a un pueblo originario, por lo
tanto para conocer las experiencias educativas desde el punto de vista de los
participantes debia realizarse en su lengua de comprensiéon del mundo, que es
también la mia. Luego para comunicar las interpretaciones, que en primer lugar
hacen los participantes y luego las que yo hago como investigadora, a la

comunidad académica y cientifica tenia que realizarlo en lengua castellana, es
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decir, encontrar la forma de comunicar los significados que los participantes dan
a su experiencia en una lengua distinta a la empleada por ellos, no solo era una
tarea dificil, sino que tenia que asumirlo sabiendo que habria cierta traicion en

ello (Gadamer, 1999).

Moverme en dos universos de sentido me resulté problematico al principio. Al
pensar en un disefio de investigacion me encontraba con un lenguaje que no
lograba acomodarse a lo que desde mi experiencia creia tenia que ser este viaje
indagatorio. Y esto sucede porque como persona mapuche nunca pude
desdecirme de quien soy, nunca pude diseflar una investigacion que me
permitiera mirar la realidad educativa con dpticas que no pertenecieran a mi
universo de sentido. Me refiero, por ejemplo, a que no queria hablar de
entrevistas estructuradas o semiestructuradas, sino que preferia hablar de
conversacion, preferia hablar de giitramkan, una conversacidn que se realiza en
mapuzugun y que se rige por formas de interactuar propias del pensamiento
mapuche. Queria hablar desde el lugar de la gente mapuche, desde su voz o sus
voces. Fue asi como encontrarme con la fenomenologia hermenéutica me
permitié una indagacidon desde la experiencia de los participantes, desde sus

remembranzas, desde sus experiencias vitales.

Y es que la fenomenologia hermenéutica, desde los planteamientos de Van
Manen (2003):
es el estudio del mundo de la vida, es decir, del mundo tal como lo
experimentamos inmediatamente de un modo prerreflexivo, y no tal
como lo conceptualizamos o categorizamos, ni como reflexionamos sobre
él (Husserl, 1970b; Schutz y Luckmann, 1973). La fenomenologia
pretende obtener un conocimiento mas profundo de la naturaleza o del

significado de nuestras experiencias cotidianas (p. 27)

Hablar con la gente sobre sus vivencias, sobre el sentido que ellos le atribuyen
tenia que hacerlo en mapuzugun, en sus lenguas, en nuestra lengua. Porque no
podia olvidar, ademas, que pensamiento y lengua se copertenecen, y sobretodo,

que se piensa al interior de la lengua que nos envuelve (Salinas, 2014), hablar
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sobre educacion mapuche, en ese momento, solo podia hacerse en lengua

mapuche.

Tras haber establecido los fundamentos de la investigacion, me dispuse al
trabajo de campo, al viaje a las comunidades mapuche, al encuentro con papay,
chachay, lamgen -ancianas, ancianos, hermanos y hermanas mapuche- y mi
proceder se enmarcaba dentro de lo que denominamos en un trabajo inédito en
Paillacoi y Marilaf (2017) el inatuzugun, una forma de investigar que responde al

pensamiento mapuche.

El inatuzugun lo hemos planteado como el acto de investigar mapuche. No debe
entenderse como la investigacidon occidental que busca producir conocimientos,
que en ocasiones se realiza solo como un ejercicio tedrico sin tener vinculo con
problemas reales y sujeto reales, sino por satisfacer un deseo de conocer
(Quintero, 2011). El inatuzugun, en cambio, busca resolver dudas, resolver

problemas practicos de la vida misma:

Cuando la persona mapuche se plantea hacer un inatuzugun, es que tiene
un problema practico que resolver, una necesidad personal, familiar o
comunitaria que atender. Y es en relaciéon con otras personas y con el
entorno que es posible dar respuesta o resolver esas inquietudes,
derivando asi en un kimiin de caracter comunitario que luego es
susceptible de ser socializado y transmitido a las nuevas generaciones

(Paillacoi y Marilaf, 2017).

Asi, en esta investigacion me vi interpelada a seguir los principios del mapuche
kimiin-saber mapuche- para realizar el inatuzugun -indagacion-, principios que
son abordados en el punto 6.2. de Historias que dan a pensar “Consejos para
hacer inatuzugun-investigacion”, donde es posible identificar pasos y principios

y que aqui presento como:

* Una conversacién entre che: una conversacion entre personas, entre

sujetos, en igualdad de condiciones, no una relaciéon de investigador-
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informante, sino entre dos personas, que si bien a una de ellas le mueve
una busqueda, no debe primar esta necesidad sino la relacién entre
sujetos.

Una conversacion basada en el yamiiwiin entre personas [respeto
reciproco], vale decir, la conversacion es un encuentro no dirigido con el
otro, auténtico, sin premuras, donde es fundamental conocernos por
medio del chalintukun y pentukun. Y es que no puede haber una
conversacion auténtica entre dos sujetos que no se conocen, por lo tanto
es el lugar de inicio.

Chalin y pentukun pueden entenderse como el momento inicial de la
conversacion que incluye el saludo, una presentacion que recorre el linaje
familiar y territorial en caso de no conocerse previamente, o el saber el
estado de salud, de animo de la persona, su familia y demas personas de la
comunidad, y es que el pentukun es una conversacion que comienza entre
dos, pero esas dos personas no estan aisladas sino relacionadas, y ese
nudo de relaciones se hace presente en ese momento de la conversacion.
En una relacion basada en el yamiiwiin [respeto reciproco] debe haber
una comunicacion clara del zuam que envolvera la conversacion. El zuam
es el propdsito, lo que ocasiona el encuentro, la busqueda por el saber, la
busqueda por conocer un procedimiento, lo que ocupa la mente de una de
ellas y que en ese encuentro puede resolver. Si bien este zuam se
comunica de antemano cuando se acuerda el encuentro, es
imprescindible, volver a transparentar todo previo a la inmersién en el
tema de interés.

Debe primar también el yamiin por el mapuche kimiin, respeto al saber
mapuche, a ese saber que interpela a la persona mapuche a no indagar de
noche sino de mafana, una busqueda por construir un saber debe
acompanarse de las buenas energias que prevalecen en las primeras
horas de la mafiana. Un saber que interpela a transparentar los origenes
del saber, es decir, quien es la persona que lo dice, el territorio de donde
procede, porque si bien la interpretacion de las palabras corresponde a

quien investiga, son las palabras del participante las que las genera y es
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importante reconocerlo. Forma parte de reconocer que el saber es

contextual y no generalizable.

En mi forma de proceder sabia que tenia que guiarme por estos principios, no
solo porque en mi hacer, ver, pensar, decir, cargaba con el peso de mi historia, de
mi tradiciéon, de mi cultura y era como sabia hacerlo, sino porque era un
imperativo ético, una responsabilidad de que la investigacion se sustentara en
las relaciones humanas no instrumentalizables, un imperativo por hacer las
cosas diferentes porque como sefiala Pozo (2011) a partir de su experiencia de
investigacion en comunidades mapuche se hace necesario partir con una

posicion ética:

algunas personas relataron que con sus conversaciones han hecho videos,
programas de television y libros, muchas veces sin ser consultados.
Quizas esta es la problematica que mas afecta al momento de realizar
trabajo de campo en las comunidades indigenas, ya que existe una
desconfianza producto de la utilizacidn sin consentimiento de aquello que

se ha entregado (pp. 75-76)

No pudiendo ni queriendo desdecirme de quien soy, realicé el trabajo de campo
en lengua mapuche y guiandome por los principios que antes sefialé. Sin
embargo, la manera de ver e interpretar lo que veia, escuchaba, hacia llevaria mi
propia firma (Eisner, 1998), en tal sentido habia una distancia que tenia que
superar, se trata de la distancia entre dos universos de sentido, mapuche y no
mapuche, al momento de comunicar a la comunidad cientifica y académica la

investigacion realizada.

La distancia no estaba presente en la investigacion en si, ni al comienzo ni en su
desarrollo, sino que estaria, y esto me preocupaba sobremanera, cuando tuviera
que comunicar los avances y hallazgos de la investigacion. ;Como haria para
darme a entender con palabras del castellano sobre un universo de sentido que
compartimos los participantes de esta investigacion y yo, abordado en lengua

mapuche, a unos lectores que cargaban con un universo de sentido
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completamente distinto? No se trataba solo de un problema de traduccion, de
asumir que al traducir siempre se pierde o traiciona algo del sentido original,
sino que iba mas all3, se trataba de reflejar que en algunos momentos no habian
palabras equivalentes, no habia traduccién posible ;significaba entonces que no
podria hablar de aquellos temas? Y la respuesta la encontré en la hermenéutica
diatopica que plantea las equivalencias homeomorficas, resolviendo asi el

problema de la incomunicacién de sentidos de un universo simbdlico a otro.

La hermenéutica diatopica planteada por Panikkar (2010) se refiere al ejercicio
de comprensidon y autocomprension entre personas de raices diferentes para

lograr la comunicacion:

la distancia a superar no es meramente temporal, dentro de una unica y
amplia tradicion, sino que es la distancia que existe entre dos topoi
humanos, «lugares» de comprension y autocomprension, entre dos (o
mas) culturas que no han elaborado sus modelos de inteligibilidad o sus
premisas fundamentales a partir de una tradicién histérica comun o

mediante una influencia reciproca (Panikkar, 2007, p. 33)

Se trata de la posibilidad de un didlogo entre personas de raices diferentes que
buscan la comprension y la autocomprension desde la conciencia y nocién de
equivalencias homeomorficas. Es decir, sabiendo que no es posible comprender
al otro desde categorias propias, sino que buscando aquellas que sean
equivalentes y que ocupen lugares homdlogos en ambos universos de sentido.
Un ejemplo de equivalencias homeomorficas son Brahman y dios como lo sefiala

Panikkar (1997):

creer en Dios no puede ser equivalente a creer en Brahman. Las notas o
atributos distintivos de cada uno difieren también radicalmente. Ni
siquiera sus respectivas funciones son las mismas. El uno crea y es
providente, ama y tiene voluntad. El otro no necesita cumplir esas
funciones. Ambos representan tan solo el papel equivalente de ser un

punto de referencia ultimo, en el sentido de no admitir nada mas alla en
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ningin ambito. Para ello tienen que desempefiar funciones diferentes.

Brahman y Dios son equivalentes homeomérficos (p. 107)

En tal sentido cuando se comienza una investigacion desde un universo de
sentido y se pretende la aproximacion a otro universo de sentido, es preciso
considerar las equivalencias homeomorficas y ser conscientes que no
necesariamente se ha de buscar un concepto equivalente, porque pueden ser
varios conceptos o incluso simbolos los que vayan a ocupar ese lugar homdlogo.
Por ejemplo, sobre la busqueda de filosofias en distintas culturas, Panikkar

(2007) sefiala:

En nuestro caso se deberia buscar tanto las posibles nociones
equivalentes a filosofia en las otras culturas como aquellos simbolos (no
necesariamente conceptos, ni mucho menos uno solo) que expresan sus
equivalentes homeomorficos. Los equivalentes homeomorficos no son
meras traducciones literales, ni tampoco traducen simplemente el papel
que la palabra original pretende ejercer (la filosofia en este caso), sino
que apuntan a una funcion equiparable al supuesto papel de la filosofia.
Se trata pues de un equivalente no conceptual sino funcional, a saber, de
una analogia de tercer grado. No se busca la misma funcién (que la
filosofia ejerce), sino aquella equivalente a la que la nocion original ejerce

en la correspondiente cosmovision (p. 21).

Entonces acercarse a un fendmeno de estudio desde categorias externas al
universo simbdlico de la cultura que lo produce, es tan ilégico como imprudente.
Ha de realizarse desde sus propias concepciones y mediante las equivalencias
homeomorficas explicitar desde un nuevo universo simbdlico la aproximacion,
resolviendo asi el problema de la interpretacidon y disminuyendo la posibilidad
de incomprension del lector que desconoce la cultura y pensamiento -en este
caso mapuche-. Invitando también a poner entre paréntesis los propios
presupuestos y abrirse a nuevas conceptualizaciones, nuevas formas de
organizar, nuevas formas de mirar el fendmeno de estudio y la misma

investigacion como camino recorrido.
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4.6. Lengua de conversacion con los participantes

Me situo aqui para hablar de la lengua de conversacion con los participantes de
la investigacion. Esta mirada puede hacerse desde dos aspectos estrechamente
relacionados, por un lado se refiere al mapuzugun como lengua de comunicacion
y de comprension del mundo. Lengua de conversacion que me permitio
encontrarme con ancianos, ancianas, hermanos y hermanas mapuche, para
rememorar sus experiencias vitales (van Manen, 2003). En esta lengua se
realizaron las conversaciones y su registro, del mismo se presenta en el siguiente
capitulo su escritura a doble columna, una en mapuzugun y su equivalencia en

castellano, manteniendo el sentido de lo dicho y no una traduccién literal.

Relacionado con la idea anterior, se presenta también la lengua de conversacion
como esa lengua que se compone de palabras que tienen que ver con nosotros,
que las podemos sentir como propias cuando las decimos (Larrosa, 2006). No se
trata de un lenguaje de cientificos o criticos que se sitian desde la legitimidad de
la ciencia o la critica, que se sitiian en posiciones de poder a través de su posicion
de saber o a través de convertirse en portavoces de ideales como libertad,
igualdad o ciudadania (/bid.) sino una lengua de conversacidn, de encuentro con
el otro donde desde palabras comunes, sentidas, conocidas se accede al universo
simbolico. En este caso antes que hablar de pedagogia, de ciencia, de didactica, se
habla de kimiin, rakizuam, xemiim, rupawma zugu con los participantes [saber,

pensamiento, crecer, experiencia respectivamente].

4.7. Lugares de encuentro y participantes

Esta investigacidn se sitia en lugares concretos y con participantes concretos. Se
trata de una relacion indisoluble de la persona mapuche, todos los participantes
estan situados en un lugar, a ese lugar donde viven, a ese lugar donde han

experienciado el proceso de formacion mapuche. A ese lugar, a esos lugares,
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acudi en el proceso investigativo a realizar las conversaciones sobre educacion
mapuche.

Veintisiete fueron las personas que invité a paticipar y fueron quienes
accedieron a compartir su experiencia conmigo, personas mapuche de diferentes

edades, profesiones u oficios. De este grupo algunos trabajan en el contexto

escolar, 3 de ellos accedieron a compartir sus practicas educativas
interculturales. Todos los que participaron de esta investigacién son:
Nombre Lugar Fecha de | Rango de
conversacion | edad 3°
u
observacion
Integrantes de comunidades mapuche
Papay Rosa Colifiir Cordova | Rereko 17 de Enero Mas de 60
Chachay  José Paillacoi | Rereko 17 de Enero Mas de 60
Painemil
Papay Irma Tralcal Xuf Xuf 14 de marzo | Entre 36 vy
60
Chachay Antonio Catrilaf Xuf Xuf 14 de marzo | Entre 36 vy
60
Papay Raquel Aguayo Roble Huacho | 19 de marzo | Entre 36 vy
60
Papay Rosa Gallardo Roble Huacho | 19 de marzo | Masde 60
Papay Aurelia Pailacheo Mawizache 20 demarzo | Entre 36 y
60
Chachay Humberto Mellao Mawizache 20 demarzo | Entre 36 y
60
Chachay Antonio Marilaf Xuf Xuf 23 demarzo | Masde 60
Papay Marta Parra Pirkumche 05 de Abril Mas de 60
Papay Dominga Neculman Roble Huacho | 06 de Abril Mas de 60

30 El rango de edad de los participantes lo organizaré en cuatro grupos: de 6 a 13 afios, de 25 a

35, de 36 a 50 y méas de 50 afios (Entre 14 a 24 se suprime por no haber participantes en ese

rango de edad)
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Lamgen Baltazar Rainahuel Trafun 18 de Abril Entre 36 y
60

Chachay Eleuterio Cafiicul Trafun 18 de Abril Mas de 60

Papay Albertina Rainahuel Trafun 19 de Abril Mas de 60

Papay Marcelina Rainahuel Trafun 19 de Abril Mas de 60

Lamgen Daniel Paillacoi Rereko 30 de Mayo Entre 36 y
60

Papay Elisa Colinir Quefquehueno | 06 de Agosto | Mas de 60

Papay Ana Colifiir Quefquehueno | 06 de Agosto | Mas de 60

Papay Berta Colifiir Quefquehueno | 06 de Agosto | Mas de 60

Integrantes de comunidades mapuche y del contexto escolar

Lamgen Cristina Cayunao Refiico Grande | 24 de marzo | De 25a 35
al 04 de abril
Lamgen Singrid Cayupan Refico Grande | 05 de junio De6al3
Lamgen Nayadeth | Refiico Grande | 05 de junio De6al3
Huenchuiiir
Papay Maria Llancavil Cayun | Chapoz 22 de abril al | Entre 36 y
15 de mayo 60
Lamgen Pedro Cuminao Chapoz 15 de mayo Entre 36 y
60
Lamgen Carolina Huilcapan | Trafii Trafi 14 de mayo al | De 25 a 35
27 de junio
Lamgen Irenio Cayupan Trafii Trani 20 de mayo Entre 36 y
60
Lamgen Elias Lincoqueo Trafii Trani 04 de Junio Entre 36 y
60

Todos los participantes son integrantes de comunidades mapuche, incluyendo a
quienes he apuntado como integrantes del contexto escolar. Esto ultimo lo he
realizado con el proposito de visibilizar quiénes son las personas que trabajan en
una escuela, porque desde su experiencia de educacién escolar construyo el

capitulo 6 de este estudio, mientras que el capitulo 5 se construye desde una

perspectiva de la educacion comunitaria, desde integrantes de la comunidad.

Fueron esta personas y no otras las que participaron en esta investigacion

porque me interesé en personas:
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* Hablantes del mapuzugun
* Integrantes de comunidades mapuche

* Que hubieran vivenciado el proceso educativo propio mapuche

Respecto de aquellos que son parte del contexto escolar, me interesé por:

* Educadores que trabajen con el programa de Educacion Intercultural
Bilingiie y/o trabajen con la asignatura de Lengua Indigena,
* Educadores que trabajen en una escuela inserta en una comunidad

mapuche

Todos ellos pertenecen a la region de la Araucania- Chile, decidi realizar esta
investigacion en dicha region porque es donde pertenezco y es la regién cuyo
porcentaje de poblacion mapuche en relacidn al total regional es de un 31,58%, y
es la region donde se concentra la mayor cantidad de escuelas que trabajan con

el Programa de Educacion Intercultural Bilingiie (aprox. 230 escuelas).

4.8. Giitramkan y azkintun, conversacion y observacion participante.

4.8.1. Giitramkan -conversacion

Ya sefialé en el apartado 4.5 que en esta investigaciéon me vi interpelada a
realizar el encuentro con los participantes desde ldgicas de conversaciones
propias mapuche, donde explique que se trataba de una conversacién entre
sujetos, basada en el yamiiwiin [respeto reciproco], con una comunicacién clara
del zuam [propdsito] y respeto por el mapuche kimiin [saber mapuche]. Estas
conversaciones constituyeron un encuentro real entre investigadora vy
participantes, aunque de ninguna forma los roles estuvieron claros, sino que se
tratd de conversaciones abiertas, extensas, sin presiones, sin premuras. Sin
embargo, esto no quiere decir que a mi no me guiara una busqueda, porque

previamente habia pensado en preguntas, que siempre pretendi no
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estructuraran la conversacion pero que me permitieran no perder el foco de

interés de la investigacidon. Estas preguntas son:

A tener en cuenta en conversaciones con integrantes de la comunidad
(Chem am ta kimeltugekey ta pichike che kam pu weche? / A las nuevas

generaciones ;qué se les enseiia?

(Chumal ta kimeltugekey fij zugu ta pu pichike che ka weche? / ;Para qué

se les enseria?

(Chumgechi kimeltugekey ta pu pichike che kam weche? /;Como se les

ensena?

(Tuntepu ta kimeltugekey fij zugu? / ;Cudndo se les ensefia?

.Chew kimeltugekey ta fij zugu? /;Ddnde se les enseiia?

(Chumgechi kimgekey iii logkontukun kam piwkentukun ta kimiin ti we

che? / ;Como se sabe si un nifio ha aprendido o no lo ensefiado?

(Chem iiy niyey feyta chi zugu, chew ii giineltugepel ti kimtukugeal fij
zugu? / ;Cudl es el nombre que se le puede dar a este proceso educativo de ensefiar

y aprender?

Como puede evidenciar el lector, en las preguntas que preparé para las
conversaciones se sigue una estructura y una logica de acceder al fendmeno de
estudio desde una conceptualizacion de educacion que desde el mapuzugun se
entendié como kimeltun, y luego pretende abordar los distintos elementos de la
practica educativa escolar como objetivos educativos, finalidades, organizacion

del tiempo, del espacio, estrategias didacticas, evaluacidn.

Antes de ingresar al campo de estudio, estas preguntas fueron validadas en

conversaciones con 3 personas mapuche, principalmente jovenes. Lo resultante
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de aquello fue, que se logré abordar el tema de estudio, significando que las
preguntas estaban bien planteadas, aunque dejaria ver las desventajas de dirigir
las conversaciones, en cuanto a comodidad, en cuanto a profundidad en los
temas, puesto que el discurso se dispone solo a dar respuestas a las preguntas

hechas, y no lograba profundizar en otros aspectos de la experiencia.

Fue asi que tras el pilotaje del instrumento, al comenzar el estudio en las
comunidades mapuche, me dispuse desde un principio a no guiar la
conversacion desde estas preguntas, sino que las preparaba para que me guiaran
a mi y asi no perder el norte. Ripidamente me di cuenta, que pese a no querer
dirigir las conversaciones mediante preguntas, habia un comentar, un enfatizar
en determinados aspectos, que no me llevaban a una conversacion autentica sino
a conversaciones forzadas, poco profundas, poco sentidas. Por ello desde el
tercer encuentro que tuve con integrantes de comunidades mapuche hice una
pausa para repensar como debian ser las conversaciones, y fue ahi cuando lo

pensé desde el giitramkan.

Como he venido sefialando, este proceso investigativo no siempre se ha pensado
como se presenta en este escrito, con las formas y los fundamentos que tiene,
sino que ha sido la misma experiencia investigativa la que ha ido reorientando
todo el proceso. Asi, en las posteriores conversaciones me dejé guiar por
principios de la conversacion mapuche, presentada en el punto 4.5 donde desde
la espontaneidad y la declaracion de mi zuam [buisqueda] los participantes

hablaban de sus experiencias desde distintos lugares.

4.8.2. Azkintun - Observacion participante

En el contexto escolar junto con las conversaciones realicé notas de campo,
donde fui registrando lo que sucedia en el aula. No registraba todo sino aquello
que desde mi interés resultaban importantes, es decir, aquello que era
significativo para mi, aquello que me interpelaba en forma de inquietud,

asombro o confusion. En palabras de Van Manen (2003) hablaria de la anécdota
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experiencial que no se trata de que los temas emerjan después de haber sido

transcritas sino mientras sucede:

Cuando se recopilan descripciones escritas y entrevistas, es decir,
transcripciones, se buscan los temas que surgen «después» de haber
recogido el material; al recopilar anécdotas, hay que reconocer qué partes
del «texto» de la vida diaria son significativas para el estudio «mientras»

estan sucediendo (pp. 87)

Asi registraba aquello que consideraba importante en una nota de campo y junto
con ello grababa en audio las distintas clases, recuperando posteriormente
aquellas palabras dichas que correspondiera a ese momento donde sucedid
aquello que me parecié interesante. Las notas de campo las registré en una pauta

como la que sigue:

DATOS DE LA OBSERVACION
Fecha: Hora:

Lugar de la observacién:

DATOS DEL REGISTRO ESCRITO

Fecha: Hora:

DESCRIPCION DEL CONTEXTO

DESCRIPCION DE LOS PARTICIPANTES

NOTAS OBSERVACIONALES

NOTAS TEORICAS

NOTAS METODOLOGICAS
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En las notas observacionales, expuse los sucesos que me parecieron relevantes,
empleando comillas dobles para registrar las palabras exactas de los
participantes, comillas simples para indicar una menor precision en la expresion
y se omitieron las comillas para indicar recuerdos razonablemente aproximados.
También empleé C.0 (comentarios del observador) para registrar sentimientos,

interpretaciones, intuiciones y preconceptos mios como observadora.

Las notas tedricas me permitieron registrar los primeros intentos de
interpretacidn, inferencias o relaciones con otras observaciones realizadas. Y
finalmente las notas metodoldgicas donde anoté instrucciones para mi,
recordatorios, criticas, que pueden considerarse notas observacionales sobre el

investigador y sobre el proceso metodolégico.

Para registrar la interaccidon entre entre los distintos actores de la practica

educativa empleé las siguientes siglas:

Aos: alumnos

Aa: Alumna

Ao: alumno

C.C: Cristina Cayunao, Educadora
C.H: Carolina Huilcapan, Educadora
M. LL: Maria Llancavil, Educadora
Y. A: Yasna antimil, Educadora

E.L: Elias Lincoleo, Educador

[. C: Irenio Cayupan, Educador

T.P: Teresa Paillacoi, Investigadora

Estas siglas se encuentran presentes en las notas de campo y en los registros que

presento en el capitulo 7, sobre Practicas educativas en el contexto escolar.
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4.9, El analisis tematico

Acceder a la experiencias educativas de los participantes de la investigacion
significoé contar con numerosas experiencias, grandes riquezas, multiples relatos
que debia organizar y analizar buscando aquellos significados que estuvieran en
consonancia con la busqueda que me planteé al principio. Fue asi que tenia que
pensar en coOmo abordar la informacidn, si desde la perspectiva de la reduccion
de datos que lleva a la fragmentacion, segmentacion, para una posterior sintesis
y agrupamiento, o basarme en la busqueda de temas que se relacionen con el
fenomeno de estudio desde la perspectiva de la fenomenologia hermenéutica,

que sefala:

Los temas fenomenoldgicos pueden entenderse como las "estructuras de
la experiencia". Asi, cuando analizamos un fen6meno, intentamos al
mismo tiempo determinar cudles son los temas, las estructuras
experienciales que componen esa experiencia. Seria simplista, sin
embargo, pensar en los temas como en formulaciones conceptuales o
afirmaciones categoricas. Al fin y al cabo, es la experiencia vivida lo que
intentamos describir, y la experiencia vivida no se puede captar en

abstracciones conceptuales.( van Manen, 2003, p. 97)

Es asi como el analisis tematico consistio en buscar temas que fueran centrales,
significativas, importantes, que dieran cuenta del sentido de la experiencia
educativa. Sin embargo, los temas que presento no agotan de ninguna manera la
realidad, es decir, los temas que yo considero importante representan una
mirada, una aproximacion, pero en ningun caso representa la realidad, es solo la

interpretacidon de una parte de ella.

Los temas los fui identificando desde la necesidad de dar sentido a la educacion
mapuche, me fui abriendo a la posibilidad que las experiencias vividas me
brindaban, y fui compartiendo mis reflexiones, las lecturas y transcripciones de

entrevistas, los primeros analisis de los datos, con otra persona mapuche,
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educador e investigador, cuyos puntos de vistas y aportes, contribuyeron a dar

forma y confiabilidad a este estudio.

Desde este trabajo, resultaron determinados temas fenomenoldgicos que se
presentan en los préximos capitulos, temas que desde mi punto de vista
resultaron significativas, posibilitadoras y que permiten dar cuenta de los
objetivos planteados en esta investigacion, que a su vez, buscan dar respuesta a

las preguntas de investigacion.
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Capitulo V
Saber educativo mapuche desde las experiencias

vitales de personas mapuche
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5. Saber educativo mapuche desde las experiencias vitales de personas

mapuche

5.1. Encontrando lo que no buscaba: Buscando un concepto equivalente

a educacion

Cuando disefié la investigacion tenia claro que buscaria comprender el
significado que los participantes atribuian al acto de educar, me interesaba
conocer las experiencias que ellos y ellas tuvieron en la infancia, junto a sus
familias, en sus comunidades de origen, para encontrar aquellas pistas que me
ayudaran a reflexionar sobre una educacién con sentido para personas mapuche

en contextos escolares.

Habia decidido que las conversaciones las realizaria en mapuzugun, porque era
la lengua de comunicacién y comprension del mundo de los participantes y mia,
y era la mas indicada para abordar el tema de estudio. Mientras pensaba en las
posibles preguntas que permitieran encaminar la conversacion surgié la duda
sobre qué palabra o concepto representaria la idea de educar en lengua
mapuche. Podia preguntarles ;qué les ensefiaron a ellos las generaciones
adultas? o ;qué aprendieron, viviendo y participando en la comunidad
mapuche?, sin lugar a dudas, ambas preguntas eran amplias y darian la
posibilidad a los participantes que se refirieran a aquello que les pareciera mas
importante. Recurriria al binomio ensefiar y aprender para hacerme las
preguntas iniciales, entendiendo que ambos procesos no son antagdnicos sino
complementarios. Pensé en este binomio para comenzar la busqueda de
comprension de lo que significa educar porque ambos son conceptos centrales

del ambito educativo.

Sin embargo, buscando en mapuzugun palabras que fueran equivalentes a
“ensefar” y “aprender”, me surgieron kimeliin, kimeltun, para el acto de ensefiar,
guiar, acompafiar, giilamtun para el acto de aconsejar, pegeliin para al acto de
demostrar, pero no encontraba “una” palabra que fuera capaz de encerrar todas

aquellas ideas vinculadas al acto de ensefar. Lo mismo me sucedia con la palabra
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aprender, no encontraba “una” palabra sino una raiz verbal con multiples
posibilidades, kimiin, kimkantun, kimkimtun, kimiirpun, kimlan... manteniendo la
raiz verbal kim que refiere a saber, sus traducciones serian saber, saber jugando,
saber intentandolo, saber en el tiempo, no saber... y es que para referirnos a
aprender, independiente de su forma, todo pasa por la raiz kim y la palabra
kimiin, que es saber. En lo referente al aprendizaje de oficios también surgen
aztimiin y pepiliin como aprender o dominar técnicas o procedimientos. Asi, me
di cuenta que no podia pensar las preguntas desde el castellano y desde las
conceptualizaciones propias de la pedagogia y educacion occidental, porque la
confusion seria tal que nada bueno podria surgir de aquello. Sino que tenia que

pensarlo en lengua mapuche, desde las palabras que remiten a la vida mapuche y

con ello accederia a las experiencias educativas de los participantes.

Sabiendo que estudios realizados en las ultimas dos décadas sobre saber y
educacion mapuche reivindicaban la palabra kimeltuwiin como equivalente a
educacion3! (Quilaqueo, Quintriqueo, Catriquir, y Llanquinao, 2004; Quilaqueo y
Quintriqueo, 2010; Catriquir y Duran, 2007) que fue presentado en el capitulo 3,
punto 3.7., me dispuse a sumergirme en el fendmeno de estudio desde este
concepto, con ello resolvia no hablar de binomio educativo sino de educacién y lo
hacia desde una palabra mapuche. Sin embargo, al pensar en aquella pregunta

fundamental, inicial, se me presentaba el mismo problema anterior.

Lingiiisticamente no era posible formular una pregunta al participante sobre su
experiencia usando la palabra kimeltuwiin, es decir, implicando en la pregunta

las cuatro ideas que la componen, “[...] “kim” que se refiere al conocimiento

31 Quilaqueo y Quintriqueo (2010) reconocen la existencia de cuatro conceptos que se refieren a
la educacién mapuche, yimiimiin, yewmewiin, miimiilkan y kimeltuwiin, siendo el primero un
proceso intencionado para instruir y formar nifios y nifias fundamentado en el patrimonio
cultural mapuche, el segundo entendido como preparaciéon para desenvolverse en oficios, el
tercero actividad educativa que tiene por objeto dar forma (estructurar) a un conjunto de
contenidos para la ensefianza-aprendizaje y cuarto, acciéon educativa que implica un proceso de
aprendizaje y ensefianza entre dos personas que tienen intencién de abordar un contenido de
aprendizaje. (Todos emergen de las palabras Miimiil: formar instruir; Yimiin: instruir, educar
formar; Yeume: desenvuelto, agil (Augusta, 1916)
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acerca de como debe formarse la persona segiin modelo acordado, “el” denota lo
. «. ” =7 s . «“, )

que ha sido acordado, “tu” expresa la acciéon o practica, y “wiin” expresa la

bidireccionalidad del proceso de ensefiar y aprender” (Catriquir y Duran, 2007).

A partir de aqui, tenia serias dudas sobre los conceptos, sobre las preguntas que

haria, sin embargo, decidi que la manera que lo resolveria seria a partir de las

conversaciones con la gente.

Tome la decision de comenzar el trabajo de campo realizando dos preguntas

compuestas:

e ;Xemlerpulu eymi, chem zugu ta kimeltugeymi? [;a medida que ibas
creciendo, qué saberes te fueron enseflando?] Y luego preguntaria
ichumgelu chi kay feychi zugu kimeltugeymi? [;por qué crees que te fue
ensefiado aquello] con esta dltima pregunta esperaba que el participante

reflexionaria sobre el sentido de la educacion

e ;Xemlerpulu eymi, chem zugu ta kimtukurpuymi? [;a medida que ibas
creciendo, qué saberes fuiste aprendiendo?] y luego preguntaria
¢;chumgelu chi kay upa kimfimi fey chi zugu? [;por qué crees que quisiste

aprender aquello?]

Decidi que no realizaria ambas preguntas a las mismas personas, sino que con
algunas hablaria de kimeltugeymi [te fue ensefiado] y con otras kimtukurpuymi
[ir aprendiendo en el tiempo]. Parece que he vuelto nuevamente al binomio
ensefiar y aprender, sin embargo esta vez la perspectiva es distinta, no estoy
mirando desde la pedagogia o desde Opticas occidentales, sino que al traducir las
palabras desde el mapuzugun al castellano emergen las palabras “ensefiado” y
“aprendiendo” como las mas cercanas, como equivalentes homeomorficos, pero

la idea contenidas en ellas se posiciona desde otro horizonte de comprension.
Conversando desde kimeltugeymi o kimtukurpuymi me permitiria saber los

alcances que cada palabra tenian. Del mismo modo, decidi que preguntaria a los

participantes sobre el significado de la palabra kimeltuwiin que se reivindicaba
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como equivalente a educacion. Ante las multiples inquietudes que me surgian,
pensé que lo mas apropiado para aclararlas, serian las palabras de los

participantes.

En las seis primeras conversaciones que tuve, a tres de los participantes
pregunté usando el concepto kimeltugeymi, de facil comprension, que permitio
profundizar en aquellos saberes que fueron construidos de forma guiada por
algin integrante de la familia o comunidad, emergiendo asi experiencias de
glilamtun [aconsejar], de ensefianza de oficios, realizacion de trabajos en

conjunto, que seran relatados mas adelante.

Sobre la palabra kimtukurpuymi resultdé no ser comprensible, los tres
participantes me pidieron repetir la pregunta, y una vez repetida, seguian con
serias dudas antes de responder, por tanto tuve que explicarles a qué me referia.
Esto me llevé a descartar la pregunta sobre los saberes aprendidos. Debo sefialar
ademas, que tras hacer un primer anadlisis de las conversaciones -aunque para
ser mas exacta deberia decir, analisis de las entrevistas porque entonces atin no
tenia conversaciones mas cercanas y abiertas con los participantes- me di cuenta
que ninguno hablaba de aquellos “aprendizajes” que se generan sin una directa
relacidn con otra persona, siendo que en una tesis de pregrado realizado junto a
Cristina Cayunao sobre el oficio textil, habian surgido “conceptos” como
kimkantun o zewmakantun que se refieren a aprender jugando, elaborar algo
como si fuera un juego, se realizaba por iniciativa propia y sin la participacion de
terceros en el proceso (Cayunao y Paillacoi, 2010). Por tanto ninguna de las dos

palabras, ideas o formulas inventadas para preguntar estaba dando resultados.

De la pregunta por el significado de la palabra kimeltuwiin, sucedié lo que con la
palabra kimtukurpuymi, no resultaba comprensible para los participantes, me
pidieron repetir la pregunta y explicarme mejor, para finalmente decirme
“kimeltun pipenoafulu eymi” [Quizas quisiste decir kimeltun], “kimeltun
zugurkemay tati” [se trata del tema kimeltun entonces]. Esta experiencia me
resitu6 nuevamente en mi papel como investigadora y me detuve a hacer algunas

reflexiones y tomar decisiones importantes:
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No seguiria hablando en esta investigacion de conceptos claves, porque no
resultaban cercanos, comprensibles o con sentido para los participantes de esta
investigacion, hasta ese momento no la estaba teniendo. Con esto no quiero
decir, de ninguna manera, que las investigaciones que plantean que kimeltuwiin
es educacién mapuche, no lo sea. No puedo llegar a sefialar con certeza porque
los participantes de mi investigacidon no conocian esa palabra, tal vez porque se
trataba de una palabra “antigua” que se ha ido perdiendo, de tal forma que
muchos no la usan en la actualidad. Tal vez se trata de un concepto que la
academia ha creado con el propoésito de simbolizar una forma de educar y en
realidad no forma parte del lenguaje de la gente de la comunidad. O quizas se
trata de una palabra que pertenece a determinados contextos geograficos y en el
lugar donde pertenecian los participantes de esta investigacién no la conocian.
Sabiendo que el saber es contextual, cabia la posibilidad que dicha palabra fuera

parte de otros contextos.

No seguiria realizando tampoco entrevistas semiestructuradas debido a que los
primeros encuentros no estaban resultando comodos para mi e intuia que
tampoco lo estaba siendo para los participantes. Y es que pretender acceder al
fenomeno de estudios desde encuentros poco auténticos, que ademas estaba
precedido por conceptualizaciones ajenas al universo de sentido de los
participantes, no estaba permitiendo profundizar en el sentido educativo de sus
experiencias pasadas. El encuentro con el participante, en mi papel de
investigadora y el participante en su papel de investigado, o el papel del que
pregunta y el que responde, del encuentro poco autentico entre personas que
siendo mapuche y sabiendo hablar la lengua mapuche, que ademas buscan
profundizar sobre un tema que es propio del universo de sentido mapuche, no
podia ser guiada por una metodologia y unos instrumentos de investigacion
externos, sino que habia que avanzar hacia el giixamkan sobre lo que ellos
habian vivido en su infancia32. Fue asi como se fue gestando un cambio en la

forma de investigar y con el paso del tiempo pude darme cuenta del problema

32 Sobre el giixamkan he sefialado su procedimiento y caracteristicas en el capitulo 4, punto 4.8
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ontolégico, epistemoldgico y metodoldgico que subyacia en la experiencia de la

busqueda de conceptos y realizacion de entrevistas.

No seguir hablando de conceptos claves con los participantes significo avanzar
hacia conversaciones sobre su infancia, que me contaran su experiencia de
relacidn con personas de su entorno social, con el entorno natural y espiritual, en
la construcciéon de ese saber que yo sabia que tenian, porque se trataba de
personas mapuche que se destacaban por ser wiziife (alfareras), giirekafe
(tejedoras), logko (lider sociopolitico y religioso), lawentuchefe (que sabe de
medicina natural y ayuda a las personas), hombres y mujeres, jovenes y ancianos
hablantes del mapuzugun, que habian experienciado la educaciéon mapuche en

sus comunidades de origen y que seguian viviendo en ellas.

Fue el momento en que dejé de hablar del concepto de educacion y comencé a
fijar mi atencion en las “relaciones”, la relacion de los participantes con el entono

social, natural y espiritual.

Llegado hasta este punto, me detendré para contar que lo sucedido hasta aqui
me tenia contrariada, no sabia en concreto la razén por la que no habia logrado
acceder a ese universo de sentido sobre lo educativo, y estdbamos hablando solo
desde la superficialidad, solo de aquello que yo en tanto mapuche ya sabia, me
refiero a las ideas y no a las experiencias particulares de los participantes.
Escuche varias veces las conversaciones que habia grabado, lei y relei las
conversaciones transcritas, comencé a desmenuzar las palabras de los
participantes destacando aquellas que creia eran posibilitadoras para la
reflexion y para pensar las practicas educativas escolares. Sin embargo seguia sin
encontrar “esa” palabra capaz de capturar el pensamiento y la esencia de lo que

para las personas mapuche significaba educar o educacion.

He de confesar que sentia una cierta tensidn, el trabajo investigativo se me
estaba tornando dificultoso, no porque no tuviera hallazgos importantes, porque
cada palabra de los participantes llamaba a la reflexion, al pensar. Lo dificultoso

era que yo no lograba ordenar esa informacion, organizarlo.
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Sin embargo, esa tensidn resultaria fructifera, porque seria la que me llevaria con
el pasar del tiempo a darme cuenta del origen del problema, no se trata de haber
resuelto la tension sino de no haberme paralizado frente a ella, constituyéndose
en una experiencia de formacion personal, como nos lo explican Contreras y

Orozco (2016):

No quedarse estancado con las tensiones, atravesarlas tomandolas segin
se nos manifiestan subjetiva y relacionalmente, y haciendo algo con ellas,
se abre a una nueva experiencia, al hacer pensable lo que nos pasa y al
revisar lo que deseamos. Y se abre también a una nueva experiencia de
transformacion personal. De este modo, el proceso de afrontar las
tensiones puede ser en si mismo una experiencia de formacion: al pensar
en lo que nos pasa, permite comprender su naturaleza, que es a la vez
personal, relacional e institucional; y puede dar lugar a crear nuevas
experiencias formativas al conectar de nuevo con el sentido profundo que
buscamos como formacién, reorientando lo que hacemos; o al abrirse a la
oportunidad de idear y tantear nuevas practicas, teniendo en cuenta las
necesidades, los deseos y las capacidades de quienes nos implicamos,

docentes y estudiantes. A esto lo llamamos hacer fructiferas las tensiones.

(p-20)

A partir de esa tension fui consciente, con el pasar del tiempo, que cuando
buscaba un concepto que fuera equivalente a educacién para pensar las
preguntas al inicio de la investigacion y luego la dificultad en las conversaciones
cuando no comprendian aquellos conceptos que yo llevaba a la conversacion,
sucedia producto de un problema fundamental, el concepto en si, la idea de
concepto, el pensamiento conceptual, abstracto, que no remite a la vida sino a
ideas. No se trataba de que los participantes no conocieran “esos” conceptos por
un tema ni geografico ni temporal, sino que ellos no veian la realidad desde un

pensamiento conceptual.
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No sabria decir, en qué momento y como fue que me di cuenta de esta gran
diferencia entre el pensamiento occidental y el pensamiento mapuche, porque
fueron las conversaciones y una serie de lecturas que poco a poco fueron

gestando en mi una nueva forma de mirar la realidad desde la investigacion.

5.1.1. El Pensamiento conceptual

Nos sefiala Panikkar (1997) que la genialidad del Sécrates plantonico estriba en
introducirnos a la experiencia del concepto como el esquema mas universal de
inteligibilidad. Y es que fue Socrates el que hablando de la palabra de orden
universal, que deja de lado los aspectos individuales del objeto (aspectos
sensibles) para poner el acento en lo universal, instalaria la idea del concepto y
su definicion (Labastida, 2007). Y a partir de alli el concepto se constituye como
un mapa mental que representa una accién, un hecho, una realidad, un puente

entre la mente y la realidad

El concepte és el gran instrument de la rag, és la seva criatura, com el seu
nom mateix indica: el concepte és el concebut per la raé després que
aquesta hagi estat exposada a la pluralitat de les coses i hagi mirat
d’entendre-les. El concepte reduix la pluralitat a la unitat, i només la

unitat és intel-ligible a la raé (Panikkar, 2010, pp. 223-224)

[El concepto es el gran instrumento de la razdn, es su criatura, como su
nombre lo indica: el concepto es lo concebido por la razén después de que
esta haya sido expuesta a la pluralidad de las cosas y haya tratado de
entenderlas. El concepto reduce la pluralidad a la unidad, y no practica la

unidad es inteligible a la razén] (Traduccién personal).

Sin embargo esta unidad que pretende representar la realidad, se transforma
como un fragmento de la realidad, porciones de realidades atrapadas en una
serie de conceptos. Salinas (2014) mediante un ejemplo, nos muestra que es

como el agua que en forma de cubos de hielo se distribuyen por la superficie,
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pero no logra adaptarse al detalle de las irregularidades y en ocasiones no deja

ver la realidad, este es el pensamiento conceptual, que se abstrae de la realidad.

En este sentido, el pensamiento mapuche no es un pensamiento conceptual
abstracto, no existen las palabras que unifiquen realidades, sino que se
mantienen la pluralidad de las cosas. Es decir, no existe una palabra como
educacion que intente englobar en ellas todas las experiencias educativas,
depurandolas y dejando solo aquello que es comun a todas las experiencias, sino
que estas se mantienen asi, con sus particularidades y en lo que se refiere a la
persona y al contexto. Cuando desde un pensamiento conceptual hablamos de
educacion, encontramos tantas definiciones como tedricos dedicados a este tema
hayan, sin embargo, todas estan desligadas de las personas, de los contextos,
porque la preocupaciéon ha estado centrada en la unificaciéon de la realidad,

unificacion que luego pretende universalizarse.

Mis dificultades en la investigacion se debian a que pretendi hablar desde la
unificacion de las experiencias, cuando en realidad las personas hablaban de
experiencias personales, situadas y relacionadas. Relatando sus experiencias, los
participantes traian nuevamente al presente aquellos instantes, aquello vivido,
por lo que esa realidad se hacia nuevamente presente, es decir, las palabras de
los participantes no representaban una realidad sino que hacian presente una
realidad. He aqui una diferencia fundamental entre el pensamiento occidental
preferentemente conceptual representativo y el pensamiento mapuche cuya

caracteristica es la presentacion.

Nos dice Panikkar (1997) sobre el pensamiento que presenta:

El pensar nos presenta, nos asienta la realidad en nuestro regazo, por asi
decir, nos presenta las cosas mismas, no ya poniéndolas delante de
nuestra mente (lo que seria ya representacion), sino haciéndonos
participar en ellas, jugando con ellas [...] La verdad no esta en el intelecto
sino en las cosas mismas. El verdadero conocimiento no es el espejo fiel

de lo que es, sino la misma identificacion con lo que es (p. 56)
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Fue asi como tras dejar de perseguir conceptualizaciones, pude entablar
conversaciones con los participantes que traian a dicho encuentro las
experiencias pasadas, rememorandolas, situando cada hecho en un lugar, en un

momento especifico y junto a personas que fueron de vital importancia.

5.2. Encontrando lo que no buscaba: Relacion de la persona mapuche con

el entono social, natural y espiritual

Decia en el punto anterior, que tras darme cuenta que los conceptos no eran la
clave para profundizar en el sentido educativo de la experiencia de los
participantes, decidi fijar mi atencion en las “relaciones”, la relacién de los
participantes con el entono social, natural y espiritual. Donde fijar mi atencion en
las relaciones significd situarme desde otro lugar, significé mirar el fenémeno
educativo desde las experiencias reales de vivir en comunidad, de conversar con
otras personas, de trabajar la tierra, de aprender un oficio, de participar en
diferentes practicas culturales, de escuchar a las personas mayores, de observar
el entorno, todo ello desde una mirada educativa de las experiencias de los
participantes. Diré que de este modo las conversaciones fluyeron de mejor
manera, los participantes rememoraron su infancia y fueron muchos los relatos

interesantes que escuche, que recogi y que presentaré mas adelante.

Contaré que cuando conversaba con un participante me interesaba comprender
cémo interactuaban las dimensiones social-natural-espiritual en su experiencia,
por ejemplo, la lamgen Raquel Aguayo, alfarera del lof mapu Roble Huacho nos

cuenta:

“Cuando ibamos al cerro yo ayudaba a escarbar, a sacar los materiales,
mas cuando ibamos a buscar el raq [greda], el tiko [arcilla] no porque era
demasiado lejos, la greda lo sacdAbamos de aca cerca [indica con sus
manos hacia el oeste]. Para que salga bien el metawe [cantaro] le

pagabamos a la fiuke mapu [madre tierra], con oracién, con algunas
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semillas o con alguna tirita de alguna ropa, porque es gtinechen [espiritu
que sostiene al ser humano] quien da este don, por eso haciamos oracion
y pagabamos por eso. Y lo otro, le pagabamos al duefio del terreno por
dejarnos entrar y sacar materiales. Si llegamos y sacamos las cosas sin
pedir permiso vamos a andar robando y no nos va a ayudar, porque la
greda es del mapu [tierra], el iiko[arcilla] viene de la tierra, el hombre o la
mujer no nos da eso sino que la tierra nos da, por eso yo le tengo mucho

respeto” (Conversacion en lof Roble Huacho, a 19 de marzo de 2014)

Su experiencia de la infancia (o varias similares contenidas en un relato) remite
al momento de la busqueda de materiales para la elaboracién del trabajo de
alfareria. Su participacion en ese momento era el de acompafiar a su madre y
ayudar en la extraccion. En este acompafiar y ayudar, ella iba aprendiendo la
sabiduria mapuche, la sabiduria del saber (con)vivir, cuya premisa es que solo se
puede vivir si se sabe convivir, propio de una vida comunitaria y relacional. Sin
ser una situacion planificada para el aprendizaje, en el sentido que la madre no la
lleva para que ella aprenda, sino para que ella la acompafie y la ayude, es decir,
intrinsecamente ligado a necesidades reales de la vida. Sin haberse planificado,

se sucedian una serie de hechos que podemos ver desde una mirada educativa.

Pedir a la tierra que nos de un determinado recurso, hablarle y pagarle
previamente por ello, nos hace pensar en una relacion de respeto y reciprocidad
con la madre tierra, donde “el principio de reciprocidad dice que diferentes actos
se condicionan mutuamente (inter-accidon) de tal manera que el esfuerzo o la
‘inversion’ en una accion por un actor sera ‘recompensado’ por un esfuerzo o una
‘inversion’ de la misma magnitud por el receptor. En el fondo, se trata de una
‘justicia’ (meta-ética) del ‘intercambio’ de bienes, sentimientos, personas y hasta
de valores religiosos” (Estermann, 1998, p. 132). Pagar con oracién, semillas o
un trozo de prenda es la forma de demostrar el respeto y el agradecimiento a la
tierra, que no es vista como un elemento sino como un sujeto, y no un sujeto
“otro” sino en estrecho vinculo con el che -persona- porque se trata de la “madre

tierra”.
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En sus palabras también habla de giinechen, espiritu sustentador de la persona
mapuche, a quien se agradece el don del wiziin kiizaw -alfareria- por lo que
pagar con oracidn, semillas o un trozo de prenda, se hace también a los espiritus.
Es decir, en el ir y extraer un recurso de la tierra se constituye en una forma de
aprender a relacionarse con el medio espiritual. Rige el mismo principio de
reciprocidad en este caso y deja ver el principio de la relacionalidad del todo, en
tanto no queda claro que haya una distincion real entre tierra y espiritus, es
decir, al pedir, pagar y agradecer se realiza a ambos, porque esta relacionados. El
principio de la relacionalidad del todo, estudiado y planteado por Estermann
(1998) para las culturas andinas, aplicable también al contexto mapuche “afirma
que todo esta de una u otra manera relacionado (vinculado, conectado) con todo”

(p. 114)

Del mismo modo sucede en el plano social, en el saber convivir y relacionarse
con otras personas de la comunidad. En este caso, acompafiando a su madre
aprendio que no podia entrar a un lugar, hoy en dia recinto privado33, sin antes
pedir permiso y retribuir a la persona duefla de aquel terreno donde se
encuentran la materia prima para el trabajo de alfareria, en lo que podriamos
llamar desde la perspectiva de la reciprocidad econdémica, dar al duefio del
terreno algo que le sea significativo para poder extraer un recurso que provee la
madre tierra. Ir hasta la casa de dicha persona, duefia del terreno, saludar,
conversar, pedir permiso, pagar por ello, agradecer, forma parte de una situacion

de aprendizaje para la lamgen Raquel Aguayo.

Este pedir, respetar y agradecer habla de la relacion de la persona mapuche con
el entorno, habla de la forma de aprenderlo, que es estando, escuchando,
observando, participando de aquellas situaciones que implican una
comunicacion directa con seres del entorno natural, social y espiritual. No se
trata de situaciones creadas para favorecer aprendizajes, para educar a las

nuevas generaciones, sino que se tratan de experiencias que educan, ligadas al

33 en la actualidad los terrenos indigenas estan divididos y subdivididos por comunidades

indigenas y titulos de dominios familiares,
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diario vivir, al hacer, al trabajar para suplir necesidades, etc., es decir, son

aprendizajes que se suceden de forma natural.

Hasta aqui la mirada de las relaciones del che -persona- con su entorno nos
muestran en términos educativos aquellos principios del pensamiento mapuche
que son bases del actuar, del hacer, del decir, que sin explicitarse se van
aprendiendo de forma natural, en el vivir la vida mapuche. Sin embargo, me
detendré para hacer una aclaracién en un punto que de no entenderse puede
transformarse en un nuevo problema fundamental, que pasa desapercibido
como si fuera un detalle, y que en ocasiones no somos conscientes que mirar la
realidad de esa manera esconde un pensamiento que no logra estar en sintonia

con el pensamiento mapuche.

Me refiero a fijar la atencién en la relacién de los participantes con el entorno
social, natural y espiritual. No es problematico el hacerlo, el investigarlo, el
pensarlo, en recoger relatos que hablen de tales relaciones, porque es alli, en las
relaciones con el entorno, donde se esconde el secreto de lo educativo. Lo
problematico es, mirar la realidad desde una visién tripartita: lo social, lo
natural, lo espiritual, o lo antropolégico, lo cosmolégico y lo teoldgico. Porque
mirar la realidad desde esta vision no solo no responde a un pensamiento
mapuche sino que se inscribe en el quehacer filosofico y cientifico occidental, que
desde la antigiiedad ha tratado de dividir la realidad en partes para poder
analizarlo, dividir para poder clasificarlo, en lo que Panikkar ha llamado “la

mania clasificatoria de occidente”.

5.2.1. El pensamiento analitico

El mundo moderno ama la clasificacién, lo hacemos constantemente sin darnos
cuenta, encasillamos todo en redes de clasificaciones, mapuche, no mapuche,
chileno, casado, soltero, viudo, separado, profesor, estudiante, director, entorno
natural, social y cultural. Procedemos diferenciando unos de otros en un proceso
que Panikkar (2010) ha llamado de identificacidn, distinto de identidad, porque

el primero procede de la diferenciacion de todo el resto, en cambio el segundo,
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intuitiva y subjetiva, se identifica por ella misma no en la medida en que se

diferencie del resto.

la cultura occidental predominant s’ha concentrar en la classificacio, la
quadriculacié, la diferenciaci6 del real, Pero la realitat escaoa al
pensament analitic, atés que la realitat no és suma de les seves parts - les

parts que el pensament analitic ha aconseguit identificar (Ibid. p. )

[La cultura occidental predominante se ha concentrado en la clasificacion,
la cuadriculacion, la diferenciacion de lo real. Pero la realidad escapa al
pensamiento analitico, dado que la realidad no es la suma de sus partes-
las partes que el pensamiento analitico ha conseguido identificar]

(Traduccién personal)

Esta mania clasificatoria encuentra sus origenes en la antigua Grecia, Estermann
(1998) nos sefiala que desde Platon y su triangulo platénico, con los puntos
cardinales de lo objetivo, subjetivo y absoluto, es la base de la metafisica
occidental con las sub-disciplinas de la metafisica especifica: cosmologia,
psicologia y teologia. Aunque ha habido muchos cambios a lo largo de la filosofia
occidental, se ha mantenido a grandes rasgos dos distinciones fundamentales:
por un lado, la divisién entre lo fisico (objeto de las ciencias reales) y lo
metafisico (objeto de las religiones), y por otro, la division entre lo tedrico
(orientado en el ver) y lo practico (orientado en la accion). Lo resultante, una
filosofia que concibe la realidad como algo diastatico (sujeto/objeto, yo/no yo,

fisico/metafisico, finito/infinito)

Si bien es cierto, que para poder acceder al estudio de determinados aspectos de
la realidad parece mas conveniente la separacidn, no debe ignorarse que para el
pensamiento mapuche la realidad es una sola e integral, no contiene distinciones
entre ambitos sociales, naturales y espirituales, sino que son abstraidos y
considerados de forma independiente por nuestra mente solo con fines tedricos
y practicos, porque en concreto la persona mapuche concibe la realidad como un

todo indivisible. Entonces debe entenderse que enfatizar en ambitos de
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relaciones, se hace solo con un fin discursivo, para tratar de comprender el

fendmeno educativo no discursivo propio de una mirada integral de la realidad.

5.2. Pensamiento mapuche relacional

El mapuche rakizuam- pensamiento mapuche- como un arbol, hunde sus raices
en el mapu- tierra, cosmos, naturaleza-, se alimenta de él, se afirma en él, vive
con él, asi como no podemos separar un arbol de la tierra y esperar a que siga
viviendo, no podemos hablar de un mapuche rakizuam separado de la tierra, de
la naturaleza, del cosmos, del todo. Niiwkiileygu —estan sujetos, van de la mano,
estan imbricados. No es pensamiento de la persona abstraida, separada, sino de

la persona relacionada.

Visto de otro modo, también podemos decir que es un pensamiento que brota del
mapu, como el arbol que brota y crece, el pensamiento mapuche emerge de la
tierra, de la vida en la tierra, porque recordemos que cuando decimos mapu,
decimos “vidas relacionadas”. Emerge, se deja ver, se deja decir por medio de la
palabra mapuzugun, porque como ha sefialado Salinas (2014) pensamiento y
lenguaje se copertenecen, “se piensa flotando en el interior de [una] lengua
hablada” (p. 3). Es por ello que solo desde la lengua, la que le es propia al
pensamiento, es posible crearlo, decirlo, comprenderlo, mapuche rakizuam y

mapuzugun niiwkiileygu - van de la mano.

La idea de arbol que crece, quiere expresar que no se trata de un pensamiento
que sea estatico, sino que crece, se mueve, se ramifica. Como explicaba en un
capitulo anterior (capitulo 3) con el pasar del tiempo y el contacto con el wigka
mogen -vida no mapuche- la vida mapuche se transforma y con ello se
transforma el pensamiento, por lo que podria decirse que es un pensamiento que
esta siempre brotando del mundo de la vida -mapuche mogen- (Salas, 2009, p.
42). Al transformarse la tierra, las aguas, las personas, el pensamiento se va

transformando y adaptandose al contexto vivencial.
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Es por ello que no podemos hablar de “el” pensamiento mapuche como si lo que
aqui fuéramos a decir, representara “todo” el pensamiento mapuche, como si
existieran fronteras claras entre un pensamiento y otro, y como si el
pensamiento se dejara atrapar por medio de las categorias y conceptos que
podamos plantear. Y es que el pensamiento mapuche, no es un pensamiento
categorial, conceptual, sino que es primordial porque “se sitiia en los previos de
las dicotomias occidentales, de esos errores que han condicionado la creacién de
saberes, no se reconoce la separacion entre lo tedrico y lo practico” (Salinas,
2014, p. 1). Entonces todas las ideas que aqui se presentan como separadas, se
hace con el propdsito de dar a entender al lector un pensamiento por medio de la
escritura, una escritura que por lograr coherencia, desmenuza un pensamiento

cuando en la realidad esta todo integrado, conectado, relacionado.

5.2.1. Presupuestos basicos del pensamiento mapuche

El pensamiento mapuche, como todo pensamiento, parte de unos presupuestos,
una estructura o unos ejes que lo sostienen y le dan movilidad, de unos mitos
fundantes como diria Panikkar (1993) “se cree de tal manera que ni tan solo se
cree que se cree: es la evidencia misma” (p. 108). Las personas mapuche no
tematizan sobre esos presupuestos, sobre esos mitos fundantes, sino que lo
viven en el dia a dia y se dejan guiar por él en todos los ambitos de su vida y de
sus relaciones. El pensamiento mismo, o racionalidad como prefiere llamarle

Estermann (1998), es un mito fundante:

La ‘racionalidad’ como ‘mito fundante’ no es parte de esta misma
racionalidad, es decir: no puede ser ‘objeto’ o ‘tema’ de la misma, sino es
‘prae-sub-puesto’ por cualquiera de sus manifestaciones. Al manejar un
vehiculo, normalmente no nos preocupamos por los detalles del motor,
pero si los ‘prae-sub-ponemos’. Al vivir dentro de una cierta ‘racionalidad’,
no ponemos sobre el tapete sus estructuras y su funcionamiento, pero si

los ‘prae-sub-ponemos’ (inconscientemente) (p. 90)
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Sobre la base de los presupuestos que no son objetos de conocimiento y de
reflexion de parte de las personas mapuche es posible comprender por qué las
palabras relacionalidad, complementariedad, reciprocidad y correspondencia no
encuentran “una” palabra como equivalentes homeomorficos desde el
mapuzugun, sino que al pensarlo encontramos multiples palabras que pueden
vincularse a cada uno de estos presupuestos. Asi tenemos que kinewlen, kejuwiin,
igkawtin, poyewiin, yamiiwiin, xtir, miir, xafkifitun, zomo, wenxu, kiime, weza...
[unidos formando una entidad, ayudarse mutuamente, defenderse mutuamente,
estimarse mutuamente, respetarse mutuamente, todos juntos, juntos los dos,
intercambio, mujer, hombre, bueno, malo... | son todas palabras que dan cuenta
de un pensamiento mapuche basado en unos presupuestos no visibles aunque

presentes. Son esas las palabras vinculadas a la experiencia vivencial,

correspondiente a un primer nivel interpretativo de la persona mapuche.

Dicho de otra forma, diriamos que las palabras mapuche antes sefialadas,
corresponden a “primeras palabras” o “palabras primordiales” que se sitian en
la experiencia misma de la vida, en un primer nivel interpretativo porque vivir
de cierta forma es ya una interpretacion del mundo. De la experiencia vivida,
hacemos posteriormente una interpretacion conceptual y sistematica, guiados
por la admiracién, asombro, cuestionamiento o inseguridad, respondiendo a una
necesidad de segundo orden. Es en este segundo nivel interpretativo donde se
generan las “segundas palabras”, aquellas que buscan explicitar lo que
implicitamente esta presente en el primer nivel de interpretacién (Estermann,

1998).

Es asi como no se encontraran palabras en mapuzugun que por si solas expresen
las ideas de relacionalidad, reciprocidad, complementariedad y correspondencia,
lo que no significa que no exista, sino que en el lenguaje de las personas mapuche
lo que hay son palabras primordiales relacionadas que remiten a dichos

presupuestos.

143



El primero de los presupuestos puede ser expresado como “kom ta mogeley ka
ntiwkiiley” representa la idea que todo esta vivo e inter-relacionado desde el
pensamiento mapuche. Del mismo modo “ifii no rume ta kishulelay, kon niyey ta
fii xtiir kam miir” quiere expresar que nadie esta solo sino que todos tienen su par.
“Chumlen ta faw, tiytiw ka feley” expresa que del modo como es aqui, alla también
es asi. “Ta fii chumdiin ta che ka femgechi wifioketuy” quiere decir que todo lo que

uno haga sera devuelto de la misma manera.

* Kom ta mogeley ka niiwkiiley [todo esta vivo e inter-relacionado]

Kom ta mogeley es un primer principio basico que sefiala que todo lo natural
vive, todo lo que no ha sido creado por el hombre tiene vida y personalidad, y
son necesarios para la conformacion y la armonia del todo. Tiene vida entonces
el cerro, las aguas, el mar, los animales, las aves, las piedras, etc. y cada uno de

ellos es considerado como un sujeto en el nudo de relaciones.

Las palabras del lamgen Baltazar Rainahuel expresan con claridad este principio,
nos dice “fa mismo kuxani ti ko, fachi mapu petu mogeli ti ko, chew rume amulimu,
xekatulimu perpulimu kifie pichi jaq ko fey mu piitokorpulimu fishkiim piwkeaymu,
welu kake mapu felewelay ko, kuxani ko [...] kuxani ta mapu, wiilwelay ta kuyfike
yage” [ahora mismo se ha enfermado el agua, en estas tierras aun vive el agua, en
cualquier lugar donde vayan ustedes dos34, si caminan y ven algun estero y
toman de esa agua refrescara sus corazones, pero en otros lugares ya no esta asi
el agua, esta enfermo el agua [...] el mapu también estd enfermo, ya no da
alimento naturales] (Conversacion en lof mapu Trafun, 18 de abril de 2014).
Agua que vive, agua que enferma, mapu que vive, mapu que enferma, solo puede
ser posible desde la comprensién del mapu y del agua como seres que tienen

vida y la viven, como hacemos nosotros los seres humanos.

34 El lamgen Baltazar Rainahuel dice “ustedes dos” porque nos habla a mi compafiero Cristian
Marilaf y a mi, porque ambos estdbamos en el contexto de busqueda de conversaciones
reveladores sobre el saber mapuche, por ello nos habla a ambos, aunque en la conversaciéon

estdbamos presentes 9 personas.
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En la misma linea ta fii chaw3® José Paillacoi dice “Rume kimfuy ta piitakeche,
ajkiituy fii mapu, ajkiituy ta kiiriif, femgechi kimfuy ta zugu, mawiintirkeay pi ta
che ta ti” [antes los ancianos sabian mucho, escuchaban la tierra, escuchaban los
vientos, asi sabian distintas cosas, llovera decian antes que sucediera]
(Conversacion en lof mapu Rereko, 17 de enero de 2014). Escuchar la tierra,
escuchar los vientos, no refiere a una idea de interpretar sonidos, refiere a la idea

de escuchar el mensaje que el mapu o el viento tiene o quiere decir.

Por tanto hablamos de un pensamiento que comprende la vida en un sentido
amplio, no exclusivo de unos pocos sino de todo lo natural, donde cada uno de
ellos esta dotado de personalidad y posibilidad de expresarse y comunicarse de
distintas formas con el ser humano y demas seres de su entorno. Sobre la base de
esta concepcion de la vida, se plantea que “kom ta niiwkiiley” todo lo que existe
estd inter-relacionado, todos cohabitamos un mismo tiempo y espacio, por lo que
la inter-relacion es inevitable, sin embargo, la persona mapuche no establece
relaciones sino que todo es relacion, no es que existan los sujetos antes y se
relacionen después, sino que la relacion es lo preexistente. Estermann (1998) lo
explica de la siguiente manera para las culturas andinas, aplicable también al

contexto mapuche:

La entidad basica no es el ente sustancial, sino la relacién; por lo tanto,
para la filosofia andina, no es que los entes particulares, adicionalmente a
su existencia particular, se relacionen en un segundo momento y lleguen a
formar un todo integral (holon) una red de interrelaciones y conexiones.
Al contrario: recién en base a la primordialidad de esta estructura

relacional, los entes particulares se constituyen como entes (p. 114)

Es decir, mientras que el pensamiento occidental concibe el ‘ente’ como el arje, es
decir, el fundamento y principio irreductible de la realidad, para el mapuche,
como el andino, concibe la relaciéon como el principio de todo, lo fundamental, no

existen los ‘entes’ que se relacionan sino que lo que existe es la relacién de los

35 Ta fii chaw es la expresidn para referirse a mi padre.
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‘entes’. Una de las frases que mas me impactaria en el contexto de esta
investigacion y que resuena en mi mente hasta el dia de hoy y creo expresa
fielmente esta idea de relacidn fue cuando la papay Dominga Neculman, alfarera
del lof mapu Roble Huacho dijo “nosotros somos tierra”, no son dos entes que se
encuentren separados, tierra y persona, sino que la relacion es tan primordial

que conforma una sola entidad e identidad.

Kom ta niiwkiiley expresa la idea del todo relacionado, mapu es entonces la idea
del todo relacionado, la idea misma de relacion, por lo que si pudiéramos
escuchar la voz de cada uno de los seres vivos tal vez todos dirian “nosotros

somos tierra”.

* Iiii no rume ta kishulelay, kon niyey ta fi xiir kam miir [nadie esta

solo, todos tienen su par]

Sobre la base del todo relacionado, no es posible concebir a ningtin sujeto como
aislado, por lo que ifii no rume ta kishulelay [nadie esta solo] podria parecer una
obviedad, sin embargo, lo que kishu [solo] viene a evidenciar es la idea de lo
particular, porque el todo no niega la particularidad de cada uno de los sujetos,

cada uno “es” en el “todo”.

Cada uno de los sujetos entonces, no esta solo, sino que tiene un complemento,
un par, un “uno” que ocupa un lugar similar pero en un sentido opuesto, aunque

no debe entenderse como confrontacidn, sino la polaridad de una misma cosa.

Miirkiiley ta antii egu pun, zomo egu wenxu, kiime egu weza, pares
complementarios son, por ejemplo, el dia y la noche, hombre y mujer, femenino y
masculino, lo bueno y lo malo ;qué seria de cada uno de ellos sin su par? La
verdad es que ninguno podria comprenderse sin el otro, ninguno podriamos
entenderlo sino porque conocemos su opuesto, sabemos que hay noche porque

conocemos el dia, sabemos distinguir lo bueno porque distinguimos lo malo,
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cada uno de ellos depende su existencia de su opuesto, por ello son pares

complementarios “chem rume niyey ta fii miir’ [cualquier ser tiene su par]

* Chumlen ta faw, iiyiiw ka feley

Chumlen ta faw, tiytiw ka feley [COmo es aqui, allda también lo es] corresponde a la
idea que como mapuche no vivimos una sola vida, sino que transitamos por
diferentes vidas y dimensiones. Estas vidas y dimensiones se corresponden
mutuamente. Asi el nag mapu [la tierra de abajo] se corresponde con el wenu
mapu [la tierra de arriba], o el mogen [vida] de ahora, con el mogen [vida]

posterior.

Entre las expresiones que me llevan a plantearlo de este modo, se encuentran,
algunos relatos que expresan una vida en el wenu mapu, como lo es en el nag
mapu, como epew que hablan de animales y aves que van al wenu mapu a un
gillatun, a un machitin, a un mafiin, etc. mostrando con ello que se percibe que
alla, se vive y esta habitado como aca. Asi también, cuando una giirekafe
[tejedora] va haciendo su gillatu mientras trabaja, para que salga bien el tefiido o
el giirekan, hablara de afiilkafe kushe o giirekafe iilcha [anciana que tifie, mujer
joven tejedora], porque alli donde se encuentren estos seres espirituales
femeninos, hacen lo que aca hacemos los seres humanos. Y finalmente, se puede
identificar, en practicas culturales como el eliiwiin [ritual funebre], se dice que
ira al nome lafken [mas alla del mar]|, se le mata un animal y en su ataud se
colocan prendas, joyas o herramientas, porque se dice ziiamle, fey ta fii niyeal [si
llega a necesitarlo, para que tenga]. Necesitarlo alla, en la otra vida, en esa otra

vida que se vive y se esta como aca. Vidas y dimensiones que se corresponden.

* Ta iii chumiin ta che ka femgechi winioketuy
Ta iii chumtiin ta che ka femgechi winoketuy es la idea de que todo lo que uno hace

sera devuelto de la misma manera, sea que nos estemos refiriendo a algo

positivo como a algo negativo. Una evidencia clara de su importancia, podemos
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encontrarla en las multiples palabras del mapuzugun que los participantes de
esta investigacion sefialaron como de vital importancia: kejuwiin, yamiiwtiin,
igkawtin, poyewlin, entre otras, son todas palabras que en su expresiéon “wiin”
indican reciprocidad [ayudarse, respetarse, defenderse, estimarse

mutuamente...]

Kejuwiin

La papay Marta Parra del lof mapu Pircumche, sobre el kejuwiin como la

manifestacion de la idea de reciprocidad, expresa lo siguiente:

“Eymi ta niyelayafuymi ta chem rume, niyelayafuymi mansun, kifie
kawej’'me ta niyelayafuymi welu puwiilelgetuafuymi ta kawej ta kiizawal,
femtiwki ta kuyfi ta che ka, kejuwki ta che, kompantuyki ta che, kejumefiyin
piwi ta che ka, facil xipatuy ta niyenolu ta chemiirme ta kiizawam |[...]

kejuwki ta che, ta ti kejuchekenolu kay ka femgeketuy, kejugeketulay ka”

[Ta podrias no tener nada, no tener bueyes, ni un solo caballo, pero
podrian llegar con caballo para trabajar, asi hacian antes, se ayudaba la
gente, ‘vamos juntos a ayudarle’ se decia la gente, asi le resulta facil el
trabajo a aquel que no tenia nada [...] se ayuda la gente, pero aquella
persona que acostumbra a no ayudar le responden del mismo modo, no le

ayudan cuando lo necesita]

Es asi como el kejuwiin es un ejemplo claro de la idea de reciprocidad, ayudar a
quien lo necesita porque es lo que corresponde a una vida en comunidad. Es una
suerte de imperativo ético no desamparar al que no tiene, al que necesita de la
ayuda de los integrantes de su familia y de su comunidad, porque no hablamos
de una persona extrafia, ajena, sino de una persona que forma parte de la
comunidad, por tanto, forma parte del nudo de relaciones de aquella persona

que se siente interpelada a ayudar. Pero del modo en que uno ayuda sera
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ayudado cuando lo necesite, o del modo como se niega la ayuda le sera negado

también posteriormente.

Yamiiwiin

El yamiiwiin fue una de las formas de expresion de la reciprocidad que mas
tematizaron los participantes de esta investigacion, es una palabra que incluye el
respeto mutuo, la estima, la valoracion, el carifo, imprescindible para construir
relaciones en armonia en la vida comunitaria. La papay Dominga Neculman

senala:

“glilamgen ‘yamchekeaymi, chunte pofregefule rume ta che, kiime wagku
mu, kiime xiilke mu antinaqiimkeafimi fiawe’ pienew ‘lijamkachekelayaymi,
zuamchekeaymi Aawe’ pienew [...] femgechi kiime zugugi ta che ta kiimi,
gefiosha zugugi che, piitakeche mafiumi, kom che maiiumi kiime zugugi,

femgechi epuiipiile zuamnewi ka yamiiwi ta che”

[me orientd o ensefid ‘tienes que respetar y querer a la gente, no importa
cuan pobre sea, en un buen asiento, en un buen cuero le sentaras, hija’ me
decia, ‘no desprecies a la gente, tienes que querer a la gente, hija’ me decia
[...] asi es bueno hablar bien a la gente, hablarles con carifio, los ancianos
agradecen, todas las personas agradecen cuando se les habla bien, se les
respeta y quiere, asi por ambas partes las personas se quieren y se

respetan]|

“Ambas partes las personas se quieren y respetan” remite a la idea de que todo lo
que uno haga sera devuelto de la misma manera, hablemos de sentimientos, de
valores, de bienes o de actos. Esta idea de reciprocidad se vive a nivel de todas
las relaciones, no solo humanas. Singrid Cayupan, estudiante de la escuela Refiico

Grande de Lumaco, relata una de las ensefianzas que su abuela le ha dado:
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“a veces cuando hago mote le voy a echar un poco al menoko pa’ que coma
igual, le dejo muday también y después me voy, lo hecho al agua [...] eso
es porque si alguien le da cosas al menoko después cuando sea grande voy
a tener suerte, asi me decia mi abuela cuando ella estaba ‘hay que darle

»m

comida al menoko cuando se hace mote

Darle al menoko -humedal3°- un poco del alimento que fue lavado en sus aguas,
es en primer lugar un acto de agradecimiento, es un acto de justicia césmica3’
retribuir por haberse beneficiado de él. Y en segundo lugar, podemos hablar de
una relacion basada en la reciprocidad que se extiende en el tiempo, lo que haga

en el presente desencadenara una recompensa en el futuro3s.

Junto a todas las expresiones de reciprocidad, forma parte de las ensefianzas que
se realizan de forma explicita, no es un presupuesto que se encuentre en el

inconsciente, sino que se ensefia de distintas formas desde muy temprana edad:

La importancia del yamiiwiin la percibimos a temprana edad en la educacién que
vivenciamos en el interior de nuestras familias y comunidades mapuche,
nuestros padres, abuelos o ancianos nos exhortaron al respeto y valoracion hacia
las personas, hacia nuestro mapu y hacia todo lo que en él existe, visible y no
visible, tangible y no tangible. Nos ensefiaron por medio de consejos, relatos,
conversaciones o ejemplos que el respeto nos permitiria vivir y a convivir en

comunidad como personas mapuche (Marilaf y Paillacoi, 2014, p. 148)

36 Menoko es un humedal que alberga todo tipo de seres vivos, visibles y no visibles, casi siempre
es atravesado por un estero, que es donde las personas mapuche van a lavar, en este ejemplo,
donde va a lavar el mote (trigo cocido y pelado).

37 La idea de justicia cosmica es presentado por Estermann (1998) cuando habla de la
reciprocidad en el contexto andino.

38 Sobre este punto es preciso aclarar que hay autores que prefieren llamar al respeto entre la
persona y la naturaleza como ekuwtin (Paillalef, 2003, citado en Quilaqueo y Quintriqueo, 2010;
COTAM, 2006; Quintriqueo, Quilaqueo y Torres, 2014;). En esta investigacion se presenta bajo la
palabra primordial yamiiwiin porque asi lo han expresado los participantes de esta investigacion.
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Igkawiin

Igkawiin remite a la idea de ayudarse y defenderse mutuamente frente a la
adversidad. Da cuenta de la imposibilidad o la inviabilidad de realizar alguna
accion por si solos, sino de la factibilidad del hacer en conjunto, del estar unidos
cuidando la armonia del todo. Un ejemplo claro de ello puede visualizarse en el
relato que el chachay Antonio Marilaf, del lof mapu Xuf Xuf, realiza sobre un
suceso pasado situado en la época de invasidon del territorio mapuche, y que aqui

presentaré solo como un fragmento:

kuyfi ta akurki ta Temuco ta pu wigka, fey ta pu piitakecheyem ta
xawtiliiwigiin ka, fey ta amuy ta iii kewayalegtin [...] Pepikawigiin piam,
yeygtin ta fii wifio, wixuwe ka ta ti lanza, yugumgi piam ta ti rtigi, femgechi.
Fey piyam ta rumi ta piitakecheyem ta leufii mu, ptixiin che piam ta lapuy

[...] Femgechi igkafuy iii mapu pu ftishakecheyem, piam

[dicen que antes llegaron los wigka-no mapuche- a Temuco, entonces los
ancianos se reunieron y fueron a pelear [..] Se prepararon cuentan,
llevaron wifio -palo curvado que se usa para jugar al palin- , llevaron
boleadoras, lanzas, afilaron colihues —cafia similar al bambu-, asi hicieron.
Nuestros antepasados cruzaron el rio, cuentan que mucha gente murié en

esa pelea [...] Asi, cuentan que los ancianos habian defendido su tierra]

En este ejemplo el igkawiin se puede entender como la idea de defender juntos,
es decir, igkawi ta pu mapuche [se defendieron unos a otros los mapuche] frente
al invasor, peleando juntos, ayudandose todos, y la idea de defender su tierra.
Recordemos que tierra no es solo territorio sino un sujeto que siente y sufre, por
lo que frente a la invasidn, la depredacion, el trato injusto el mapu se resiente y
sufre, por lo que el mapuche interpreta como un deber defenderle, cuidarle, ser
el portavoz frente a otros grupos humanos que no saben escucharle y respetarle.
Porque defender la tierra no es defender a un “otro” sino que desde la
perspectiva de la relacionalidad del todo es defendernos a nosotros mismos y

cuidar la armonia del todo.
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Por lo que el igkawiin es la manifestacion visible del principio de reciprocidad,
que también guian, como se ha dicho antes, al kejuwiin, al yamiiwiin. También
podriamos sefialar el poyewiin [estimarse mutuamente], ekuwiin [respeto y
obediencia], feyentuwtiin [obedecerse y creer en el otro], che xokiwiin [respetarse

y tratarse como personas en igualdad de condiciones], entre otros.

Estos presupuestos y principios basicos, guian todo el quehacer y la vida de las
personas mapuche. En tanto presupuestos inconscientes se mantienen como
puntos ciegos que solo puede verse desde la exterioridad, es asi como la idea de
relacionalidad del todo, reciprocidad, complementariedad y correspondencia no
encuentran su palabra equivalente en mapuzugun, sin embargo, son
presupuestos fundantes de todas las practicas sociales, culturales, religiosas,
educativas y de cualquier ambito que podamos presentar como porcion de la
realidad, es decir, hablar de practicas sociales, cultuales, religiosas o educativas
presenta un ordenamiento que separa la realidad en partes, como se ha dicho
antes, se hace solo con el propdsito de presentar la informacién con mayor
claridad, sin embargo no debe olvidarse que la realidad es una sola, y asi lo

entienden las personas mapuche.

5.3. Xemiimiin y kimeluwiin como educacién mapuche

Hablar de educaciéon mapuche es, antes que todo, hablar de la presencia de toda
la realidad de forma parcial, es decir, la educaciéon es lo parcial que no puede
negar su inter-relacion con lo espiritual, lo econémico, lo politico, o cualquier
otro ambito de la vida mapuche, que a su vez deben su existencia solo a una

necesidad discursiva y tedrica, pero no real.

Para alcanzar cierto nivel de concrecién en lo que respecta a educacién lo haré
desde dos palabras primordiales xemiimiin y kimeliiwiin porque ambas permiten
situarnos en un determinado lugar para mirar la realidad, mirar el quehacer

cotidiano y el diario vivir de las personas mapuche. En el desarrollo de este
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capitulo se iran presentando de forma paulatina ambas ideas, haciendo dialogar
las palabras de los participantes con mi propia experiencia y los planteamientos
tedricos, por lo que para comenzar no presentaré conceptualizacion alguna,
porque esto nos situaria ya en un cierto modo de pensar clasificatorio, sino que
comenzaré seflalando por qué hablo de kimeluwiin y no kimeltuwiin como lo

plantean algunos estudios cientificos.

5.3.1. Kimeluwiin o kimeltuwiin. El problema de la palabra que re-presenta

la idea de lo educativo

Al comenzar este capitulo he relatado la busqueda infructuosa de un concepto
equivalente a educacién, donde sefialaba que desde un punto de vista lingiiistico
la palabra kimeltuwiin, que se encontraba instalada en el lenguaje académico de
personas vinculadas a la educacion intercultural en contextos mapuche, me
interpelaba a cuestionarle, a tener cuidado, a reflexionar sobre ella, intentar
conocerle, intentar comprenderle porque solo de esta manera lograria tener
significado para mi y convertirse en un saber encarnado fruto de una experiencia

de vida y de una experiencia de investigacion.

Que se entienda esta investigacion como la experiencia de un viaje, donde lo que
se escribe es fruto de una experiencia de vida y de una investigacién es de vital
importancia, porque lo que digo, lo que pienso, lo que escribo en esta
investigacion pasa por mi, es mi experiencia el filtro de lo que se ha dicho y lo
que no se ha dicho, y lo que planteo solo alcanzara importancia en la medida que
el lector haga conjugar lo que lee con lo que piense, siente, sabe o cree. Sin
embargo, que todo pase por mi no significa una dudosa subjetividad que necesite
ser objetivada, sino el reconocimiento de la imposibilidad de desdecirnos de
quienes somos cuando hablamos, investigamos, interpretamos o escribimos,

aunque lo que digamos lo hagamos desde la voz de los participantes.

Es a partir de la voz de los participantes que he llegado a plantear el kimeliiwiin

como una palabra que puede considerarse un equivalente homeomoérfico de
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educacion, y con ello lo distingo de kimeltuwiin porque los participantes
diferencian kimeluwiin de kimeltuwtiin, porque asocian kimeltuwtin al hacer saber
de forma guiada, explicita y porque kimeltiwiin se presenta como la posibilidad
de re-presentar las distintas experiencias educativas bajo la idea de una
educacion no exclusivamente humano y basado en principios de Ila

relacionalidad del todo.

Antes de presentar aquellos fragmentos de las palabras de los participantes que
me permiten construir el argumento, diré que aparcaré momentaneamente el
uso del sufijo wiin presente en las palabras kimeltuwiin y kimeliiwiin, porque
nunca fue usado por los participantes en el contexto de las conversaciones sobre
educacion, por las razones que antes expliqué de un pensamiento no conceptual
representativo, por ello el analisis lo haré desde las palabras kimel y kimeltu o su

verbalizacion kimeliin y kimeltun que remiten a la accidn, a la vida misma.

a) Diferenciacion entre kimeltun y kimeliin

La lamgen Irma Tralcal, del lof mapu Xuf xuf, al rememorar su infancia y recordar

la relacién con su madre nos dice:

“Chem zugu no rume ta kimeltugekelan, chem’me ta kimeltukelanew ta fii
fiuke yem” welu inagechi ka feypituy “kimelenew ta fi fiuke ta riif ta i
pariente fey ta nAi zuamafiel, carifiayafiel, gilixamkayafiel, kiime
glixamkayafiel, wezwezgiixamkanoal, kifeke am kiime inakerki ta i
glixam. Fey ta femnoal ka. Fey ta feypikenew ta fii fiuke. Ifiche fii chaw fey
ta mari kuyfi ta lay, az rume ta kimiiymalafin, fey mew ta fi Aiuke miiten ta

xemiimenew”

[Ningiin asunto me fue ensefiado, nada me enseiid mi difunta madre] sin
embargo a continuacion sefiala [me hizo saber mi madre que a los
parientes cercanos debia quererlos, estimarlos, conversar con ellos,

conversar bien con ellos, no conversar alocadamente, porque hay algunos
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que no saben seguir una conversacion, entonces que no hiciera eso. Eso
me decia mi madre. Mi padre murié hace mucho tiempo, ni siquiera

conoci su rostro, por eso solamente mi madre me hizo crecer]

Ella hace una distincién entre ambas palabras cuando afirma que en la relacion
con su madre no hubo kimeltun pero si kimelliin, es por ello que en la traduccion
he empleado ensefiar y hacer saber como dos ideas distintas, entendiendo que
uno implica la inter-relaciéon directa entre dos o mas sujetos, sefialando,
mostrando, dando sefiales de una cosa o exponiendo una cosa para que sea
apreciada, es decir, la ensefianza como insignare (Fermoso, Capella y Collom,
1994). Y entendiendo hacer saber, como las distintas formas posibles de generar
o construir el saber, porque recordemos que kim es saber. Podemos entenderlo
como educacion, siempre que supere la dicotomia entre educare como criar,
nutrir, alimentar y ex-ducere como sacar, llevar o conducir desde adentro hacia

fuera (Pérez, 2004).

Es asi como para la lamgen Irma Tralcal lo que su madre le dijo en la oralidad,
que se evidencia en la palabra “feypikenew” no puede ser contenido en kimeltun,
por eso sefiala por un lado “no me ensefiaron”, pero por otro “me hizo saber
que”, kimeltugelan y kimelenew. Mas adelante volveria a hacer la distincion

senalando:

“ini rume ta feypilaenew Ai chumkunual, ifche kishu kimken fi chempial,
kishu kiipakey i logko mew, ajkiitukefin fii chumgechi pentukuken kakelu
fey inaketufin, pentukun mew miili fii kiime inageal ta zugu, kom rantugeal,
chumlen fi familia, kom. Kinieke fey femketulay. Iiiche kay fey ta
kimeltugelan, kishu kimfin fey chi zugu”

[nadie me dijo como tenia que hacerlo, yo sola supe que tenia que decir,

de forma natural venia a mi mente, escuchaba como hacian pentukuwtin3’

39 pentukuwiin podria entenderse como una conversacién que busca “mirar dentro del otro” para
conocer su bienestar a nivel personal, familiar y comunitario. Para una completa visién sobre el
tema remito al lector a Marilaf, Mufioz, Huenuqueo y Pilquinao (2009).
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los demads e imitaba, porque en el pentukun hay que seguir bien el tema,
preguntar todo, cémo esta la familia, todo, algunos no hacen asi. A mi eso

no me lo ensenaron, sola supe sobre eso]

La lamgen Irma Tralcal entiende que kimeltun remite a una ensefianza directa y
explicita, por lo que aquellas experiencias que ella vivencié desde la escucha,
desde la practica lo nombra como “lo no ensefiado” pero que “se sabe sola”. Esta
misma comprension se percibe en el discurso del chachay Eleuterio Caiiicul, del

lof mapu Trafun, quien dice:

“pero kimeltugelan, famkunuaymi zugu pigelan, ifiche miiten kishu kontin...

femgechi kimiin”

[pero a mi no me fue ensefiado, no me dijeron asi tienes que hacerlo, yo

solo comencé a incursionar... asi supe]

Construir, alcanzar o encarnar el kimiin —saber- no necesita necesariamente del
kimeltun, se pueden generar multiples aprendizajes sin que este exista, asi lo

reafirma el chachay Antonio Marilaf, del lof mapu Xuf Xuf:

‘kimeltugelay jemay, kishu ta nAi xemiimiin ta chumgechi rume ta

kimiirpuy ka”

[no se enseiia, solo en el crecimiento de cualquier forma va sabiendo la

gente]
Notese que he traducido como hacer saber, supe, va sabiendo porque toda la

educacion gira en torno a la palabra kimiin que es el saber mapuche y no en

torno a conocimiento, como podria pensarse desde otro universo de sentido.
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b) El kimeltun se vincula a lo explicito e intencionado

La diferenciacion entre kimeltun y kimeliin se realiza desde la base de creer que
el primero remite a una ensefianza mas explicita, donde se demuestra, se
aconseja, se busca un lugar adecuado para ensefar, como lo muestra la siguiente

cita del chachay Eleuterio Cafiicul:

“Tiifa ni nieto ta miily, petu xemiimi Ai choyiim, feyti chumiilke antii

kimeltufile, xiir aniikunuwleyegu, kimeltufileyegu, fey...”

[Aqui esta mi nieto, estd ayudandole a crecer a su hija, algin dia cuando le

enseiie, cuando se sienten juntos y le ensefien?, entonces... |

El kimeltun surge principalmente en situaciones de aprendizaje de oficios, donde
la vinculacion directa con el otro es imprescindible. Asi lo muestran las palabras
de La papay Rosa Gallardo, del lof mapu Roble Huacho, vinculado a la ensefianza

y aprendizaje del oficio de la alfareria:

“con un jarrito no ma’ empecé, mapu mu aniiyu [nos sentamos en el
suelo], al lado me senté, -‘queri’ hacerlo?- me dijo, -ya ‘phu’ - le dije, asi
que me paso una tremenda masa y una tablita, en puro mapuche me
hablaba la viejita, -zewmage- [hazlo] me estaba diciendo, asi hice un
jarrito, lisito me quedo, bonito, -‘teni’ buena mano- me dijo, -mano
livianita, hay que seguir trabajando no mas- me decia, asi que segui. Otro
dia nos sentamos en el suelo otra vez, iba mirando como lo hacia y

después iba haciendo cada vez mas grande, asi lo aprendi”

La experiencia de la papay Rosa Gallardo da cuenta de una experiencia de
kimeltun, donde hay una persona preocupada para que ella aprenda y genera la

instancia para conseguirlo. Sin embargo, las experiencias de kimeltun son

40 E1 chachay Eleuterio Cafiicul pasa del singular al plural, de cuando “le ensefie” a “le ensefien”
porque la madre también esta presente, y proyecta hacia el futuro desde la vinculacién de ambos,
o todos.
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situaciones puntuales dentro de la vida mapuche, porque en concreto los
aprendizajes se van generando de forma paulatina de diversas formas, como lo

expresa la papay Ana Coliiiir, del lof mapu Quefkeweno:

‘kimeltukamekegelay ta zugu ta che pu fuke, ifiche por lo menos ta
femkelaenew ta fiitakeche, ifiche ta femlaenew ta mamayem, chachayem ta
feypirmelafi ta che pu, fey ta famki ta ti, famki ta che pigelay ta che |[...]
ajkiituy giixam ta che, feyentuy werkiigelu, chew piile rume

komparikiiyawiilgi ta che, femgechi kimlerpuy ta che”

[no se ensefiaban asuntos a la gente Auke*!, a mi por lo menos no me
hicieron asi mis padres, no me hizo asi mi difunta madre, mi difunto padre
no decia asi -‘es asi como hace la gente’, ‘asi hace la gente’- no dicen [...]
escuchan conversaciones, obedecen cuando le mandan, en cualquier lugar

donde van andan acompafiando, asi va sabiendo continuamente la gente]

Hablamos entonces de una educacion diferente, donde las ensefianzas explicitas
representan solo casos particulares, por lo que presentar kimeltun como un
equivalente a educacion resulta poco conveniente, aunque muy pertinente, en la
actualidad, para referirse el contexto de escolarizacién, como se identifican en

los siguientes fragmentos que asocian kimeltun con escuela:

“fantepu ta kimeltunegetuy ta mapuzugun ta colegio*? mew”
[en la actualidad se esta ensefiando el mapuzugun en la escuela] (ta i

chaw José Paillacoi, lof mapu Rereco)

“Ahora ta ka kimeltunegetuy feychi zugu ta pichike kolegial”
[ahora se le estan ensefiando esos temas a los estudiantes] (lamgen

Irma Tralcal, lof mapu Xuf Xuf)

41 Nuke se traduce como madre o mam4, aunque en este caso corresponde a la forma carifiosa en
que una mujer adulta llama a otra mas joven, de tia a sobrina, es la forma cdmo acostumbra
llamarme mi tia materna Ana Colifiir.

42 Colegio y escuela son palabras que se usan sin distincién y se refieren a establecimientos
educaciones de ensefianza primaria.
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“inchiw ta kimeltuchefe inchiw ta miili ta fi...”
[nosotras con la ensefiante o profesora tenemos que...|] (Papay Maria

Llancavil, lof map Chapoz)

“kimeltugefule ta feychi zugu ta colegio mew ta kiimeafuy”
[si se ensefiara eso en la escuela seria muy bueno] (Chachay Humberto

Mellao, lof mapu mawizache”

Kimeltun entonces representa una porcion de la realidad educativa, y en cierto
sentido se asemeja a aquella que la escuela tradicional actual practica, o dicho de
otro modo, las practicas educativas escolares se pueden representar con la

palabra kimeltun del mapuzugun.

c) Kimeliin vincula multiples formas de aprender basado en la idea de

relacionalidad del todo

Los participantes emplearon kimeliin para referirse a distintas situaciones que
involucran a otros sujetos ademas del ser humano, mientras que kimeltun es un
acto educativo preferentemente entre personas, el kimeliin da cuenta de una
educacion basada en la relacional del todo y en la idea que la educacién no es
exclusivo del ser humano. Asi se puede vislumbrar en las palabras del lamgen

Baltazar Rainahuel, del lof mapu Trafun, cuando dice:

“.femgechi pewman, kifie kajfu maben pepaenew, kimelpaenew kom ti

chew ta nentual ti lawen, fey kom kimnen ti lawen, chew fii nentulafiel”

[...asi sofié, una Kajfu maben*? me vino a ver, me hizo saber aca donde
tenia que sacar los remedios naturales, asi yo sé de todos los remedios,

donde sacarlos |

43 Kajfu maben es presentacién simbélica de una fuerza espiritual femenina
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Del mismo modo lo expresa la papay Maria llancavil, del lof mapu Chapoz:

“pewma mu elugeken... pewma mu kimelgeken”

[en suefios me dan... en suefios me hacen saber]|

Involucra situaciones de aprendizajes que suceden de forma natural y

espontanea, como lo sefiala la misma Papay:

“eja pichikechegeyin miiten ta kimelgeyin, welu plifieiikantu mu
xemiimgeyin ka, tlilkantun mu xemiimgeyin ka giixamkanefemgeyin, fey mu

ta kimkonlefemiirpuyin”

[desde muy temprana edad nos hacen saber, pero con piifieiikantu*# nos
hacen crecer, con canciones nos hacen crecer y nos van conversando todo

el tiempo, asi nos vamos haciendo conscientes]

Donde la oralidad ocupa el centro del proceso, como lo expresa la siguiente cita y

como se vera mas adelante:

“re giixam mu ta awelayem ta kimelenew fii chumgechilekefel ta kuyfi ta

zugu”

[solo en conversaciones nuestra difunta abuela me hizo saber como

eran las cosas antes] (ta 7ii lamgen Daniel Paillacoi, Lof mapu Rereco)

Desde las palabras de los participantes que hacen una diferenciaciéon entre
kimeltun y kimeliin, donde vinculan al primero con procesos de ensefianzas
explicitos y al segundo con procesos educativos en general, puedo plantear que
desde la necesidad tedrica y discursiva de re-presentar las experiencias de vida y
educativas de las personas mapuche, la palabra mas adecuada es el kimel, que

incorporando la idea de lo reflexivo y la reciprocidad deriva en kimeluwiin,

44 Piifiefikantu podria significarse como un juego de representaciéon del vinculo entre madre e
hijo, exagerando algunas situaciones para que curse en diversién
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donde wiin#’ remite a la reciprocidad como uno de los principios basicos

mapuche, como se ha explicado antes.

5.3.2. Kimiin ka kimeliiwiin - del saber y el hacer saber

De la raiz kim se derivan multiples palabras que se consideran de vital
importancia para la educacion mapuche, como: Kimeltun [hacer saber de forma
directiva -ensefianza]; Kimeltuchefe [quien hace saber -profesora]; Kimche
[persona que sabe -sabio]; Kimlan [no saber]; Kimkantun [saber jugando -
aprender jugando]; Kimiirpun [saber en el tiempo -llegar a saber], entre muchos
otros. Y es que el centro de la educacién mapuche es el kimtin -saber mapuche, de
ahi que prefiera traducir kimeltun como hacer saber de forma guiada y no
ensefianza directiva porque usualmente ensefianza, sobretodo la escolar, remite

a conocimientos y no a saberes.

Y es que la palabra kimiin se refiere a saber, a saber mapuche y no a
conocimientos, porque se sitia en un momento previo a la dicotomia occidental
(Salinas, 2014), porque recordemos que la separacion entre conocimiento y
saber responde a una fragmentacion de la realidad que se fue sucediendo en el
tiempo con el avance de la ciencia y la modernidad. Zambrano (2011) nos aclara
que:
Son distintos, por tanto, aunque se usen indistintamente en el lenguaje
comun, saber y conocimiento. El saber es un resultado, un fruto no
siempre adquirido. Se puede saber porque se ha sabido siempre, se puede
nacer sabiendo ya, sabiendo ya ciertas cosas, por tradicion o por herencia;
se puede ir sabiendo sin esfuerzo y sin conciencia por tanto, segin se
avanza en el camino de la vida (...)
El saber se tiene o bien sin esfuerzo o bien por un esfuerzo insensible: se
hereda o se ha formado en el individuo al modo también de una herencia

que el individuo se lega a si mismo dia tras dia.

45 Para un andlisis desde un punto de vista gramatical remito al lector a Hernandez, Ramos y
Huenchulaf (2006)
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El conocimiento tiene un diferente origen y sigue en su formacién un
diferente proceso. Tiene un caracter mas puramente intelectual, y por ello
adquirido. Y se da sobre unos supuestos animicos diferentes. No en todas
las culturas que conocemos el conocimiento ha existido como en la
nuestra a partir de Grecia, donde el conocimiento intelectual se separa del
saber tradicional, se erige a si mismo, se busca a si mismo, se establece y
se estabiliza. Mas en cambio, en todas las culturas el saber en una o en
otra manera ha sido cosa esencial.

La diferencia mas honda que al saber y al conocimiento separa es el
meétodo, la existencia misma del método. Y decir método es decir via de
acceso y de transmision. El saber es experiencia ancestral o experiencia
sedimentada en el transcurso de la vida. ;Y cémo transmitir esta
experiencia? Y Si resulta problematico el transmitir y aun adquirir la
experiencia es porque se trata de experiencias vitales, es decir: de una
experiencia que no es repetible a voluntad, segun lo son que se efectiian
en los laboratorios.

No hay método en principio, pues, para el saber de la vida. Porque la vida
es irrepetible, sus situaciones son unicas y de ellas solo cabe hablar por
analogia, y eso haciendo muchos supuestos y aun suposiciones (pp. 146-

147)

Con la claridad de las palabras con que nos explica Zambrano la diferencia entre
saber y conocimiento, podemos sefialar entonces que kimiin no es conocimiento
sino saber, el resultado de experiencias vitales, familiares y comunitarias, no
repetibles a voluntad. A partir de esta diferenciaciéon intentaremos aproximarnos
a la concepcidn de kimiin, aunque seran solo trazos gruesos de algo que no puede
ser contenido mediante la escritura ni las palabras, pero que ademas requiere de
una profunda reflexion para lograr aproximarnos recién a una cierta
comprension mas reveladora, que en el contexto de esta tesis doctoral no es

posible de realizar.

En lo que concierne a esta investigacion nos aproximaremos al mapuche kimiin

bajo la idea de “morada” planteado por Raimon Panikkar (1999) quien nos dice
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que la sabiduria tiene morada, aunque advierte que morada no debe entenderse
como un garaje mas o menos confortable, agradable y hasta cierto punto alegre,
sino como un hogar, un lugar donde habita la sabiduria, porque la sabiduria sin

su morada no puede existir:

La sabiduria sin su morada no es sabiduria, sino solo una abstraccién, un
concepto. Ha de estar encarnada, tener raices. jNo hay casa sin cimientos!
Sin experiencia interior, sin morada, la sabiduria no es nada. Ser y habitar
estan relacionados incluso etimolégicamente. Habitar es la forma de ser
de la sabiduria. Se habita en tanto que se construye una estancia, en tanto
que se descubre un lugar. No se reside en cualquier parte, sino en y sobre
un lugar determinado. Este lugar es la tierra, la casa y el corazén humano.
La sabiduria siempre es un huésped. No sin razon la hospitalidad fue el
primer deber del ser humano respecto a sus semejantes. Hay que acoger a
la sabiduria como la madre concibe el nifio. No podemos alumbrarla

solos, como tampoco puede hacerlo ninguna mujer (Ibid., pp. 44-45)
Es asi como podemos platear que desde la perspectiva mapuche el mapu como el

todo relacionado es una primera morada, también lo son la familia y comunidad

y finalmente el mismo che —-persona mapuche-:

a) El mapu como morada del mapuche kimiin
Un primer lugar donde habita el mapuche kimiin es el mapu, el cosmos, el todo,
de ahi que los participantes lo planteen como una sabiduria no exclusiva del ser

humano, sino en lo que se refiere a otros sujetos del entorno:

“Rume kimfuy ta piitakeche, ajkiituy ni mapu, ajkiituy ta kiiriif, femgechi

kimfuy ta zugu, mawiiniirkeay pi ta che ta ti”
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[antes los ancianos sabian mucho, escuchaban la tierra, escuchaban los
vientos, asi sabian distintas cosas, llovera decian antes que sucediera] (ta

iii Chaw José Paillacoi, lof mapu Rereco), o

“.femgechi pewman, kifie kajfu maben pepaenew, kimelpaenew kom ti

chew ta nentual ti lawen, fey kom kimnen ti lawen, chew fii nentulafiel”

[...asi sofié, una Kajfu maben*® me vino a ver, me hizo saber aca donde
tenia que sacar los remedios naturales, asi yo se de todos los remedios,

donde sacarlos | (lamgen Baltazar Rainahuel, lof mapu Trafun), y

Si desde el pensamiento mapuche no hay una separacién entre persona y
naturaleza, entre espiritu y cuerpo, entre idea y materia, entonces la sabiduria no
puede estar solo en unos sino en todos. Rengifo (2003) lo explica de la siguiente

manera:

El saber se halla encarnado en cada uno de los seres. No hay un saber que
no esté o no sea parte del vivir, no se trata de una idea cogible y
almacenable. De otro lado, el saber tampoco es atributo humano sino de la
naturaleza. Saben los humanos pero también las plantas, los rios y las
nubes, y por tanto, ninguno de estos saberes se puede aprehender si no se
lo vivencia. Y como esta vivencia tampoco es individual, sino colectiva y se
realiza en sintonia con las circunstancias particulares en que se
desenvuelve la vida en el Pacha, no hay forma de saber sino empatandose
con las circunstancias que vive esa colectividad, es decir seguir con carifio
y sin desconfianza lo que hace la naturaleza, en otras palabras un ser

“hace lo que ve” que realizan las otras colectividades (p. 64)

A partir de aqui es posible hablar del mapuche kimiin desde una perspectiva
general, donde “Tayifi” del siguiente fragmento nos viene a indicar que el saber

es de “todos” los seres relacionados, esto es el mapu :

46 Kajfu maben es presentaciéon simbdlica de una fuerza espiritual femenina
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“Namnofule tayifi mapuche kimiin ta kiimeafuy”

[S1 no desapareciera nuestro saber mapuche seria bueno] (Ta rii lamgen

Daniel Paillacoi, lof mapu Rereco)

b) La familia y comunidad como morada del mapuche kimiin:

Desde una mirada de la distribucion sociopolitica y territorial4” mapuche
hablamos de la existencia del lof mapu como un espacio habitado por familias
emparentadas entre si y constituidas por personas, animales, seres espirituales,
plantas, cerros, esteros, etc., es decir, una nocién de comunidad no solo humana
sino de multiples seres relacionados, interdependientes y cuya
complementariedad constituyen el todo. El lof mapu y sus familias constituyen
una segunda morada, por lo que inevitablemente hablamos de una comprension

del mapuche kimtin diverso:

“wichuke kimiin ta miiley, welu kom kifie rakizuam mew ta niiwkiiley”
[existen saberes diferentes, pero todos estan sujetos al mismo

pensamiento] (Lamgen Irenio Cayupan, lof mapu Trafii Trafii)

Mientras que hay un pensamiento mapuche cuyos presupuestos son
transversales a todo el pueblo mapuche, y hay un kimtin que mora en el mapu,
también podemos hablar del saber ligado a contextos, a las particularidades de
cada lugar, a la herencia cultural de las familias y los territorios. Asi podemos
hablar del saber en lo que se refiere a oficios, como lo expresan las palabras de la
papay Dominga Neculman y la papay Marta Parra quienes ligan los saberes de la
alfareria al sector Roble Huacho y los saberes de la textileria al sector Pircumche,
respectivamente, aunque esto no quiere decir que sean exclusivos de tales

lugares, sino que son saberes que habitan en ellos:

47 Sobre la organizacidn sociopolitica y territorial revisar capitulo 3 de este estudio, punto 3.4.
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“kom plile ta kimgelay ta feyta chi kiizaw [wiziin], kake kimiin ta miiley ka.
Faw piile ta miileyeyin ta wiziife”
[en todos lados no se sabe realizar este trabajo [alfareria], los saberes son

diversos. Por aqui somos varias las alfareras]

“eymiin piile miinake kim giirekaymiin, miinake kim takuni ta che- pienew”
[en el sector de ustedes saben mucho tejer a telar, saben mucho de

confeccionar prendas tejidas, me dijo]

Si bien se reconoce la existencia de ciertos saberes que caracterizan a algunos
sectores o comunidades, esto no quiere decir que sean saberes que no habiten
en otros lugares, solo que en el contexto de la diversidad intracultural,
geografica, climatica, historica, hay lugares donde ha sido posible perpetuar

cierto tipo de saberes en relacion a otros.

c) El che -persona- como morada del mapuche kimiin

Finalmente el saber habita en el corazén de la persona, no es algo que
corresponda al intelecto, a la cognicidn, sino de la persona en su sentido integral

donde el coraz6n ocupa un lugar central:

“piwkentukunmuy feyta chi kimiin, femgenole fey ta falilay”
[hay que enraizar en el corazdén este saber, de lo contrario pierde su

valor] (papay Maria Llancavil, lof mapu chapod)

Por lo tanto el che es morada de la sabiduria, siempre que esté dispuesto a dejar

que la sabiduria habite :

“chuchi ti ayifilu ti kimtin fey ta kimi ka, pinolu fey ta chumkawrume ta
glilamnegeafuy fey ta kimkelay”
[aquel que quiere el saber ese sabe, quien no quiere por mas que quieran

aconsejarle no logra saber] (ta fii Auke Rosa Coliir, Lof mapu Rereco)
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Por lo que el mapuche kimiin debe entenderse como un saber encarnado, que:

apela a un sentido interior, intimo, no siempre expresable verbalmente; el
reflejo de una captacion de lo que no se capta ni se comprende
exactamente por la via del lenguaje explicito ni de las operaciones de la
logica formal: sabemos y no siempre sabemos cémo hemos sabido;
sabemos cosas que no siempre sabemos decir; a menudo solemos percibir
la distancia entre lo que sabemos y lo que conseguimos expresar

(Contreras y Pérez de Lara, 2010, p. 52)

No es posible vivir sin sabiduria, pero tampoco podemos poseerla, por lo que en
la expresion habitual “fey chi che niyey ta kimiin” 48 niyey no puede traducirse
como tiene, porque la sabiduria ni se tiene, ni se posee, ni se disfruta, ni se
manipula, ni se utiliza “seria una degeneracion total de la sabiduria querer
utilizarla, en este sentido, como arma, como instrumento para una finalidad”
(Panikkar, 1999, p. 36). Sino que habla de un kimiin encarnado, tiene porque
habita en él, porque el kimiin esta en €l del modo como un huésped habita una
casa, pero no esta poseido ni atrapado en la persona, sino que las experiencias

que ha vivido han dejado sedimentos, como lo sefiala Zambrano (2011).

Entonces el mapuche kimiin no puede buscarse, no puede atraparse, solo puede
prepararse la morada para que habite en ella, y como nos dice Panikkar (1999)
preparar quiere decir esperar, quiere decir estar dispuesto, no quiere decir estar
preparado para algo que ha de llegar, porque la persona no se puede preparar
para la sabiduria sino que vive la vida, se vive como se quiere vivir, como se
debe, como se puede. Se vive como se vive, sin prestar atencion a los resultados y
posibles ventajas de las propias acciones. La espera, la disponibilidad es,

entonces, un fin en si misma, no un medio para obtenerla.

48 Fey chi che niyey ta kimiin puede traducirse literalmente como esa persona tiene o posee
saberes, pero lo que aqui se plantea que traducir niyey a tener induce a errores
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Kim ajkiitual, kim azkintual, kim zugual, kim kiizawal [saber escuchar, saber
observar, saber hablar, saber trabajar| entre otros, no busca entonces alcanzar o
atrapar un kimiin otro, sino que ellos mismos son el fin, y permiten que la
persona viva, supla sus necesidades, sea parte de una comunidad, y en ello es

muy posible que el kimiin comience a habitar en él.

Es por ello que en el proceso de crecimiento de los nifios y jovenes se enfatizara
en estos saberes que ayudan a vivir y convivir en la comunidad “todos juntos”, un
proceso de crecimiento denominado xemtimiin “hacer crecer” que busca
diversificar las experiencias para que cada una de ellas vaya dejando sedimentos

(Zambrano, 2011) y se aprenda a vivir en comunidad.

5.3.3. Xemiimiin pichikeche ka wekeche - hacer crecer personas pequeiasy

nuevas (nifios y jovenes)

Xemtin es una palabra que se repitio constantemente en las conversaciones con
los participantes, no digo que es concepto porque ni representa ni engloba una
serie de hechos o sucesos que pertenezcan a la vida mapuche, tampoco es una
idea que habite en un mundo inteligible distinto del mundo sensible, como lo
plante6 Platén en su teoria de las ideas, sino que es una palabra que “presenta”
un hecho y una accidn, la de “crecimiento” y la de “hacer crecer”, una palabra que

remite a la vida mapuche o mapuche mogen.

Quidel y Pichinao (2007) vinculan el xemtin pichikechen con “hacer crecer” y con
“crianza” de “personas pequeiias”, porque son esas palabras las que se situan
desde el castellano frente a la palabra xemiin del mapuzugun -lengua mapuche-,
debido a una traduccion directa (Febres, 1765; 1846; Valdivia, 1606; Augusta,
1916, ver en Corlexim.cl). Sin embargo, convendria aclarar que cuando decimos
crianza desde una concepcién occidental situamos el proceso a una cierta etapa
de la vida y a determinadas funciones elementales, lo que no se condice con la
palabra xemiin del mapuzugun, es decir, aunque la traducciéon acerque ambas

palabras, sus significados se encuentran distantes.
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Y es que cuando decimos crianza y nos situamos desde un universo de sentido
occidental, no podemos evitar vincular la palabra con cuidado, socializacion y
formacioén de la identidad, en los primeros afios de vida de los nifios (Aragon, et
al, 2001; Soto y Violante, 2015; RAE, 2001). Y con ello, se asumen dos
presupuestos: a) que la crianza corresponde a los afios previos a la etapa escolar,
donde fijar la atencion en la nutricidn, la lactancia materna, la higiene, el cuidado,
los habitos de suefio, los juegos, resultan imprescindibles para el bienestar de los
mas pequefios, por lo que crianza esta ligado directamente a instituciones familia
y guarderias o salas cuna, y b) que la crianza es distinto a educacidn, porque se
habla poco de lo educativo en los primeros afios, aunque hay estudios que
inviten a resignificar la palabra crianza desde una perspectiva pedagogica (Soto
y Violante, 2015), por lo que se vincula educaciéon con instituciones escolares,
quedando el monopolio de la educaciéon en manos de la escuela (Illich, 1991;

Calvo, 2007)

Sin embargo, desde la perspectiva mapuche xemiin como “crecimiento” o
xemiimiim como “hacer crecer” no se encuentran relegados solo a los primeros
afios, ni remite solo a funciones de cuidado y socializacion, sino que es un
proceso que atraviesa diversas etapas e involucra multiples experiencias
educativas. Por lo que si se ha de entender como crianza, entonces es preciso

dotar de nuevo significado dicha palabra.

Desde la voz de los participantes y mi experiencia personal puedo sefialar que el
xemiimiin se encarga del proceso formativo de las personas mapuche, porque es
respuesta de las familias y comunidades mapuche ante la llegada de los recién
nacidos, es un saber estar junto a los que crecen desde el principio, es un proceso
que se vive en relacion por lo que significa un proceso de transformacion
conjunta, donde la esencia de la educacion se encuentra en el nacimiento y en el

crecimiento.
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a) El Xemiimiin se fundamenta en la idea del pichiche o weche [persona

pequeiia, persona nuevaj] como personas en crecimiento

El mapuche concibe a la persona como tal desde el comienzo, aun cuando la
persona no ha nacido ya se le considera persona, asi decimos de la mujer
embarazada niyecheli -lleva una persona en su vientre-, por lo que desde esa
perspectiva todos somos personas, desde antes de la concepcién y en la vida
misma. Por lo que la idea de una educacion que prepare a los pichikeche o weche
[persona pequefia y persona nueva o joven] para llegar a ser persona, no es

posible porque se es persona incluso antes del nacimiento.

Sin embargo el che vive distintas edades como juzche, pichiche, weche, xemche,
puxemche [persona recién nacida, persona pequefia, persona joven, persona
crecida, persona muy crecida], todas palabras que buscan hacer distinciones
entre las edades pero que no deben entenderse como categorias conceptuales, o
el paso de una etapa a otra en un sentido lineal, “sino como maneras de nombrar
a un humano por sus caracteristicas externas y su relacién de sintonia con las
personas y cosas del mundo” (Rengifo, 2003, p. 175). Son denominaciones que
reconocen que la vida de una persona tiene ciclos, tiene edades, y como tal
responde a una condicién natural compartida con multiples seres del entorno
que también tienen edades y por tanto establecen relaciones de sintonia de un

modo diferente.

Y es en esta relacion con las personas y cosas del mundo donde la educacion
encuentra su fundamento, porque desde sus inicios la persona pequefia no sabe
cuidarse a si misma y no sabe relacionarse de forma adecuada con el entorno, es

por ello que necesita que le acompafien en su proceso de crecimiento:

“we pichikeche ta petu kimlay, kimlaygiin ta Ai weshalkayafelegiin, iii
lixiinagafelegiin, fii tuntukuwafelegiin, fii chempifulerume yegiin fii kiime
pin kam fi femnon, feymuje may ta wiinenkeche ta zew kimlu ta

feypinerpueyu ta zugu”
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[la personas pequefias nuevitas todavia no saben, no saben si pueden
hacerse dafio, de la posibilidad de caerse de alguin lado, de golpearse a si
mismos, de cuando dicen algo si dicen bien o no, por eso la gente mayor
que ya lo ha sabido les va diciendo las cosas como son] (ta 7ii lamgen

Daniel Paillacoi, lof mapu Rereko)

Es el no saber de los nifios lo que hace necesario el proceso de xemiimiin, el no
saber cuidarse a si mismos, el no saber relacionarse con el entorno bajo los
principios de un pensamiento mapuche que ha sido creado por un pueblo con
historia y con vida propia. Es por ello que como hemos dicho la familia y
comunidad responde ante el hecho del nacimiento y crecimiento de las nuevas
generaciones, por lo que podriamos sefialar junto con Arendt (1996)#° que la
esencia de la educacion es la natalidad y el crecimiento, el hecho que en el
mundo nazcan y crezcan seres humanos. Porque con el nacimiento se abre la
posibilidad de la renovaciéon y la continuidad de la sociedad, pero es en el
crecimiento donde se va construyendo el camino, construyendo los cimientos de
nuestra vida y vamos formando parte de la comunidad. Es en el crecimiento
donde el acompafnamiento es de vital importancia para que el che crezca bien,
del modo como lo hacen los arboles cuando se les cuida bien, asi lo sefiala la

papay Maria Llancavil, del lof mapu Chapod:

“fey mu kifne aniimka aniimgi meli xokini mu zegkiitugi pigi aniimka fey
kiime norptiray, fey pichi kiime takugi kom chew fi konnoal ta kiirtif,
chemnorme, fey ta norpiiray, welu ta kiime takugelay fey rupay kiirtif fey ta
ajmiiil miiykiiy reke pigiin, fey mu ta kiime aniimgetulay fey ta xiimpew
ptiray. Feymu ta eja jushuiigey ta giilamtugelay ta pichike che, fey ta
xumpewkechi xemnoam pigi, ka antii xumpew xemi, noriimgelay, fey ta

wesha rakizuam niyealu pigey”

[por eso ‘cuando plantamos un arbol en cuatro partes se ha de afirmar’

dicen, ‘asi crece recto, se le tapa bien para que no entre el viento, en

49 Arendt (1996) sefiala “la esencia de la educacioén es la natalidad, el hecho de que en el mundo
hayan nacido seres humanos” (p. 186)
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ningun lado, asi crece recto, pero si no se le tapa bien entonces cuando
viene el viento se debilita y tuerce’ dicen, entonces si no se le endereza
crece torcido. Por eso es que siendo aun un recién nacido se le va dando
consejos a la persona pequefia, ‘para que no crezca torcido’ dicen, algin
dia diran ‘crecio6 torcido porque no se le direcciond’, ‘ese tendra un mal

pensamiento’ dicen |

Por lo que “hacer crecer” a la persona pequefia es responsabilidad de la familia y
la comunidad mapuche, la educacion provista sera como el suelo de ese arbol
que se dejara penetrar por el viento ocasionando debilitamiento o distorsidn, o
sera de tal forma compacta que ni los vientos mas fuertes podran erosionar su
suelo y dafiar sus cimientos. Por lo que el xemiimiin es en primer lugar, respuesta

de la familia y la comunidad ante la llegada de los nifios al mundo.

b) El Xemiimiin como respuesta a la llegada de los nifios

El xemiimiin remite a la forma como responden las familias mapuche y las
comunidades a la llegada de los que nacen, asumiendo la responsabilidad de
acompafar, de guiar, de formar al nuevo ser. Para explicarlo recurriré a las
palabras que mi madre me dijo por teléfono, estando yo en Barcelona y ella en
nuestra comunidad Rereko (sur de Chile), a pocos dias de nacer mi hijo: “Kiime
xemiimaymi ta mi pichi kona” [has de criar bien a tu hijo] fueron sus palabras y
tras ellas le siguieron “kuniwtukukeafimi’, “gtimalkakelayafimi’, “kiime
zugukeafimi” [‘has de cuidarle y protegerle’, ‘no has de dejarle llorar’, ‘has de
hablarle bien’]. Sus palabras son un llamado a la responsabilidad que cabe frente
a la llegada de un recién nacido, que en aquellos primeros dias y meses

correspondia mas a cuidado, proteccion y amor.

En conversaciones posteriores me diria “mapuzugukeafimi, kim mapuzuguay ka”,
“kineke mew kaxiitunmuy ta pichikeche ta ka” [‘has de hablarle en mapuzugun,
7« . . )
que aprenda mapuzugun’, ‘en algunas ocasiones hay que saber decirle que no’].
Son palabras que constantemente me invitan a saber responder de forma

acertada en las distintas etapas que va atravesando mi hijo en su proceso de
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crecimiento. Son palabras que también hablan de como responde mi madre a la
llegada de su nieto, y es guiadndome y acompafidndome a mi desde la distancia,
contribuyendo al proceso educativo desde la lejania (aunque lejania solo en
sentido fisico y no emocional). Porque la educacién, desde la perspectiva

mapuche no es responsabilidad solo de los padres, sino de toda la familia.

Asi llegamos a un punto donde comenzamos a hablar de xemiimiin como

educacion, del modo como lo plantea Larrosa (2000):

La educacidon es el modo como las personas, las instituciones y las
sociedades responden a la llegada de los que nacen. La educacion es la
forma en que el mundo recibe a los que nacen. Responder es abrirse a la
interpelacion de una llamada y aceptar una responsabilidad. Recibir es
hacer sitio: abrir un espacio en el que lo que viene pueda habitar, ponerse
a disposicion de lo que viene sin pretender reducirlo a la légica que rige

en nuestra casa" (p. 169)

El “kiime xemiimafimi” [has de criarle bien] es un llamado hacia mi persona para
recibir a un pichiche [persona pequefia] asumiendo la responsabilidad de
acompanarle en todo el proceso de crecimiento, guiarle, corregirle, vivir la vida

junto a él.

c) El xemiimiin exige saber estar junto a los que crecen desde el

principio

También podriamos decir que las palabras de mi madre es una invitacion a saber
estar junto a mi hijo desde sus comienzos, desde sus primeros dias. Un saber
estar que me implica no solo a mi como madre sino también a aquellos adultos
que estaran junto a él, quienes estableceremos unas relaciones primarias que le
permitirdn ir conociendo e insertandose en la sociedad de forma segura y
confiada. Ahora bien las preguntas inevitables que surgen son ;Ese “saber estar

junto” que implica a los adultos comienza solo cuando el recién nacido llega a
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este mundo? o ;es posible hablar de un comienzo que se situa antes del
nacimiento? Para dilucidarlo recurriré a las palabras de la papay Maria Llancavil,

quien nos dice:

“puxa mu ta glixamtunegi ta pichikeche ka, feymuje ta ifichin ta
glixamkayin, ta ka antii ta chumgechi kiimechegeay ta giixamkagi ta
plinen, Aeplinenlechi che ta giixamkagi, rigkti rigktituy, xefkiiy pigiin fey ta

ayiwlu, ajkiilu pigey ta femgechi mu”

[desde el vientre materno se le conversa a la persona pequeiia, por eso
nosotros conversamos, como sera algiun dia se conversa, a la mujer
embarazada se le conversa, -‘'se mueve dando saltitos porque se ha puesto

contento’- dicen, -‘porque ha escuchado’- dicen]

Podemos sefialar, entonces, que el comienzo se sitia antes del nacimiento. Como
he dicho antes, de la mujer embarazada se dice “niyecheli” [esta llevando una
persona] o “niyeplifieiili”’ [esta llevando un hijo] no se habla de feto o de embrion
sino de hijo y persona. Por tanto, ante la presencia de una persona por nacer, es
preciso saber estar, sea que se trate de la mujer embarazada quien debe
cuidarse respecto de su alimentacidn, el uso desmedido de la fuerza fisica o ir al
encuentro con espiritus de la naturaleza entrando en menoko, en mawiza, en
fiixake wigkul...]lugar pantanoso de abundante vegetacion, bosques y grandes
cerros, respectivamente], o sea que hablemos de las personas que estan junto a
la mujer embarazada, quienes tienen el deber de cuidarla, ayudarla y

acompanarla en el proceso.

d) El xemiimiin se vive en relacion
“Xemiimenew ta fii Auke egu ta fii chaw, ta fii laku, ta Ai kuku” [me hicieron crecer
mi madre y mi padre, mi abuelo paterno y abuela paterna] me dice la papay
Maria Llancavil cuando comienza a contarme su experiencia de la infancia.

Mostrando con ello, quiénes han sido las personas esenciales en su proceso de
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crecimiento, y el xemiimiin como un proceso que se vive en relacion. En lo que se
refiere a personas y en lo que se refiere a territorios, porque cuando converso
con la papay Rosa Gallardo ella precisa “xemiin ta lafken mapu mew” [creci en la
zona costera] situando su experiencia y el proceso de crecimiento en relacién al
territorio del lafken mapu, que debido a sus caracteristicas geograficas e

historicas daran lugar a un proceso de crecimiento particular.

Por su parte, lo primero que sefiala el chachay Antonio Marilaf cuando converso
con €l es “xemiin ta fi flishakeche ifichiii, zew amutuygtin/...] ta Ai lamgen inchiw
xtir xemiyu ta fii fiishakeche ifichiii” [creci junto a mis mayores, ellos ya se han
ido [...] con mi hermana crecimos junto a nuestros mayores], y con ello sefiala
que el proceso se vive junto con otras personas, en este caso una hermana que
esta viviendo también un proceso de crecimiento. Sin embargo, llama la atencion
el uso de la palabra “ifichin” que significa nosotros, porque alude a que la accion
“xemtin” -crecer- la vivieron todos juntos. Es decir no solo se refiere “junto a”
sino que también “junto con” las personas mayores. Podemos aventurarnos a

pensar que el “xemtin” es un proceso de transformaciéon conjunta.

e) El xemiimiin como un proceso de transformacion conjunta

Para nadie es novedad que la llegada de un nuevo integrante implica la
transformacion de la vida familiar, porque como hemos dicho es un imperativo
para responder de forma adecuada a la responsabilidad que nos cabe frente al
nifio, de acompanarle en su proceso de crecimiento y nos exige un saber estar
junto a él o ella, por lo que mientras la familia se enfoca en “hacer crecer” a las
personas pequefias, también se ven transformados en la nueva relacidn, en las

multiples experiencias conjuntas, porque:

“pichikeche ta petu kimlay ka, rume inayawiilinmuy jemay [...]

ayelkachelepeluyegiin ta ka, chumlekefel ta felewetujelay may ta che”
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[las personas pequefias todavia no saben, hay que andar siempre tras
ellos [...] ellos nos dan alegrias, las personas ya no estan como estaban

antes] (ta rii Auke Rosa Colifiir, lof mapu Rereko)

Es inevitable por tanto verse transformados ante la experiencia del xemiimiin
porque todos los implicados iran viviendo experiencias nuevas, experiencias de
acompafamiento, de realizacién conjunta de aquellas actividades necesarias
para el diario vivir, en la participaciéon de distintos eventos familiares,
comunitarios y sociales donde la persona pequefia o persona nueva [pichiche o

weche] se va educando para vivir en sociedad, para vivir en comunidad.

f) En el xemiimiin se viven todo tipo de experiencias

Recuerdo cuando en las primeras conversaciones pregunté a los participantes
;icomo aprendio tal o cual cosa? Y ellos me respondian kimlan [no lo sé], en un
principio no lo comprendia, sin embargo con el paso del tiempo fui consciente
que las personas mapuche al no separar el vivir del aprender no generaban un
discurso sobre lo educativo, porque el aprendizaje “es algo que brota de la propia
experiencia vital, en el que no se puede separar el aprender del vivir. Existe una
unidad entre ambas, se puede decir que son lo mismo” (Rengifo, 2003, p. 72).
Vivir y aprender van de la mano, no hay otra forma de aprender sino en la vida

misma, viviendo, haciendo y padeciendo.

Por lo que el proceso de xemiimiin consiste en hacer participes a los nifios y
jovenes de todo tipo de experiencias, de todo tipo de trabajos, de todo tipo de

practicas sociales y espirituales:
“xemkiili ta che kimniyefemtirpuy fijem ka, wixantukunegelu kay pichikeche
fijke kiizaw mew, chew piile rume amuy ta che fey miyawtiilgi pichikeche,

ajkiituyawi giixam, peniyefemtirpuy fii chumkunugekel fijem”

[en el crecimiento va sabiendo enseguida de todo, porque se les hace

participar a los nifios de todo tipo de trabajos, donde quiera que vaya la
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gente los nifios andan acompafiando, andan escuchando conversaciones,
observando como se realizan todo tipo de cosas] (chachay Antonio

Marilaf, lof mapu Xuf Xuf)

Entonces la idea de “hacer crecer a las personas pequefias” se concreta en la idea
de hacer participes a los nifios de todo tipo de actividades, delegandoles
responsabilidades que sean capaces de sobrellevar acorde a sus edades, que
puede presentarse mediante la idea del kejuntukun, que es una palabra que
evidencia el trabajo en conjunto, la participacion segun las posibilidades de cada
uno y la expresion de uno de los presupuestos basico mapuche, el de

reciprocidad (ver kejuwtiin, punto 5.2.1).

Entonces la forma de aprender es participando, es asumiendo responsabilidades

sobre los distintos quehaceres de la vida diaria:

“fij kejuntukun mu tukugi ta pichikeche [...]'Kejuen’ pigi ta kejuntukuli ka,
feypigelay fey ta kejulay ka, mamiijtuaymiin pigi ta pichike che fey ta

mamiijtuy pu”

[en todo tipo de ayudas se hace participar a las personas pequefias [...]
‘ayudame’ se les dice y ayudan, si no se les dice no ayudan, debes buscar
lefia le dicen al nifio y buscan lefia] (ta 7Ai fiuke Rosa Colifiir, lof mapu

Rereko)
En el “hacer participar” se abre la posibilidad de vivir experiencias que dejen
saberes como sedimentos de la vida (Zambrano, 2011), porque como sefiala ta i

chaw José Paillacoi:

“rupakelu ta zugu mew ta kimkey, rupakenolu chumgechi kimafuy kay,

claro que giixamelgeafuy jemay welu ka xiirlay ka”

[el que ha pasado por vivencias sabe, el que no ha pasado como podria

saberlo, claro que es posible conversarle sobre eso, pero no es lo mismo]
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La persona que ha tenido determinadas experiencias sabe, sabe sobre eso que ha
vivido y no otra cosa que no haya vivido, porque no se puede saber lo que no se
experiencia. Contreras y Pérez de Lara (2010) nos dicen “lo vivido es la
condicion de la experiencia, y la experiencia puede dar lugar a un saber o un
hacer mas sabios” (p. 23), lo importante entonces, es la posibilidad del saber, y es
responsabilidad de la familia que en el xemiimiin los nifios y jévenes tengan
distintas vivencias. Sobre lo sabido por otros se puede transmitir, se puede
conversar, se puede decir, sin embargo no es igual a haberlo vivido. Esto no
significa que sea menos importante, sino que es diferente, porque en una cultura
que se caracteriza por la oralidad, la transmisién de aquello que ha sido vivido
por otros abre la posibilidad de saber, de hacerlo propio, de recibir las palabras

para hacerlas resonar en nuestras propias vidas.

Pero hablamos de vivencias, donde se confunde al aprender del vivir, es decir, el
xemiimiin es la expresion de una consciencia sobre lo educativo, pero no viene a
representar la artificialidad de las experiencias, no se hace participar con el
objetivo que el nifio o joven aprenda, sino porque su participacion es necesaria,
porque contribuye en tanto integrante de una familia a suplir las necesidades y
resolver los problemas que se van presentando en la cotidianeidad, sin embargo,
el adulto es consciente que junto con ello el nifio va aprendiendo, asi se puede
visualizar en una de las conversaciones que tuve con mi madre Rosa Colifiir, lof

mapu Rereko:
- “Fiiwiin mu ta pichike zomo ta tukugi ka, pichike wenxu ka kiizaw mu
tukugi, fey aliiki wiila ta tukugi ta colegio mu ka, fewla may ta eja
pichikigiin ta amuwiiyigiin ta colegio mu
- ¢ Tukugey kiizaw mu ta che?
- May tukugey, eja pichike che mamiijtun mu tukugi, titalkujiniin mu, zoy

aliikewelu kaxtikexantinmu, xarikexaniin mu
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- Fely jemay

- Pichike zomo ka femgechi, ruwekaliin mu tukugigiin, fliwiin mu, giirekay

zoy flitakeptira, femgechi

- ¢/ Ni kimamegiin am ta ti tukugeygiin ta fijke zuam mu ta ti?

- Ni kimamno ka, femgechi ta kejuntukuygiin ka, gen piifief petu pepikale
glirekan fey ti kejunegele zoy matu xipay ta kiizaw... “kejuen” pigi ta

kejuntukuli ka, feypigelay fey ta kejulay ka

[..]

- kuyfi ta piitakeche ta fi femnel ta zugu ka, giirekaki kuyfi che, kuify ta
miina fliwki ta piitake che, kuyfi fende takunkelay ta che, muy alguno
fendeki, negociante miilekelay rume, makurial ta filiwki ta che, ponxoal, ka
pu zomo ekujtuki ka pichike rume fiiw, niyegeal ka piinegeal ka...
Kejuntukuli fey ta kimniyefemiirpuy ta fijem ta pichikeche, welu

ensenalgelay ta chem rume”

La conversacidn traducida al castellano es la siguiente:
[- En actividades del hilado se hace participar o se implica a las nifias, a
los nifios se les implica en trabajos, solo cuando son mas grandes se les
enviaba al colegio, en la actualidad desde pequefios van al colegio
- (Se les implicaba en trabajos?
-Si, se les implicaba, desde pequefios se les implicaba buscando la lefia,
cuidando a los animales. Cuando son mas grandes cortan el trigo, amarran

el trigo (segar y formar gavillas)

- Asies
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- A las nifias del mismo modo, en el escarmenado de la lana se les implica,

en el hilado, tejen las que son mas jovenes, asi...

- (Es para que aprendan que se les implicaba en distintas actividades?

- Para aprender no es, asi es como ayudan, contribuyen, si la madre esta
preparando un telar si le ayudan entonces se realiza el trabajo con mas
rapidez... ‘Aytdame’ si le dicen entonces ayuda, si no le dicen entonces no

ayuda
[...]

- Asi lo han dispuesto los ancianos que sea asi, antes hilaba mucho la
gente, antes no vendia la gente, muy algunos vendian, no existian siquiera
los negociantes, para hacer mantas hilaba la gente, para hacer frazadas,
las mujeres también usaban ekuj de hilos muy finos [prenda tejida para
cubrir el cuerpo a modo de vestido], para tener, para usar... Van ayudando
y asi van sabiendo de todo las personas pequefias, pero no se ensefia

nada...]

No se implican a los nifios en todo tipo de actividades con el proposito de que
aprendan, sino para que ayuden en la realizaciéon de distintas labores necesarias
para el diario vivir. Asi como ella se refiere a los trabajos, podemos hablar en los
mismos términos de las practicas sociales, de las espirituales, en “todo” los nifios
se ven implicados y asi aprenden, por ello al preguntarles a los participantes
(como aprendié? respondian kimlan [no sé] o mi madre finaliza diciendo welu
ensefagelay ta chem rume [pero nada es ensefiado] porque como sefalara el
profesor Héctor Salinas en una conversacion “se aprende inmerso en la vida” las
personas “estan inmersas en el vivir y por eso no son conscientes” (Conversacion

sabado 04 de febrero de 2017).
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g) El xemiimiin no sabe de formas, lugares y momentos

Al decir que se aprende inmerso en la vida (Salinas, 2017) y que no se puede
separar el aprender del vivir (Rengifo, 2003), entonces no podemos hablar de
que existan determinadas formas para aprender, por que la forma es la
participacion en todo tipo de trabajos y practicas socioculturales, espirituales y
comunicativas. Es cierto que cuando hacemos el ejercicio de identificar y
destacar aquellas experiencias que creemos tienen la potencialidad de ser
llevadas a la escuela surgen el giixamtun, el epewtun, el awkantun, el kimkantun,
el kimeltun, el giilamtun, entre otros [conversar, contar cuentos, realizacion de
juegos, saber jugando, saber guiado, practica de aconsejar] y creamos categorias
artificiales presentandolas como medios para aprender, olvidamos que las
personas conversan, cuentan cuentos, juegan, guian, orientan no para que el nifio
aprenda, sino que en el practicarlo para suplir distintas necesidades del diario
vivir el nifio aprende. Por tanto no son medios, no son estrategias para aprender,

porque estan diluidos en la vida:

“pun ta matetuliyin ta giixamepewkiilekefuy iii fiuyekem, mamd yem ta
glirt egu ta ziilwi ta kudey pikefuy, “kuzeyu” pirkefi ta ti ziilwi ta giiri ka,
fey[..]

Fey ta feypi ki. Matetuleyiii fey ta giixamepewleki ta mama, ;chempimi
ama?, ;chumgechi ama? pikefiyin. Zoy ramtukefiyifi ta ifchin, ;chumi ama

ta giirti egu ziilwi? pikefiyif, miina ayekiyii”

[en la noche mientras tomabamos mate mi difunta madre contaba epew,
mi mama decia que el zorro y la lombriz hicieron una carrera, ‘hagamos
una competicion’ cuentan que le dijo el zorro a la lombriz, entonces [...]

Asi contaba, mientras tomabamos mate mi mama contaba epew ;qué fue
lo que dijiste? ;como fue que sucedieron las cosas? preguntabamos.
Haciamos muchas preguntas nosotros ;qué hizo el zorro y la lombriz?
preguntabamos, reifamos mucho] (chachay Antonio Catrilaf, Lof mapu Xuf

Xuf)
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La madre del chachay Antonio Catrilaf contaba cuentos a los nifios porque era
una forma de interactuar, de vivir los momentos, de reir, de compartir un mate
junto a los suyos, y en ello los nifios van aprendiendo, pero la madre no busca
ensefiar y el nifio no busca aprender, sino que simplemente en la practica del
epewtun, como en tantas otras instancias se aprende. No se habla de ensefianzas,
ni de moralejas, ni se explica el porqué, solo se escucha, se rie, se pregunta, se

vive, se aprende.

Del mismo modo lo presenta el chachay Antonio Marilaf, quien dice:

“kom xawiili ta che, piitakeche ta fii kimiin mew kom xawiili ta familia,
kifefipiile nentugelay ta pichike che ka [..] femgechi giixamkay ta
plitakeche, fey ta pichike che ta kiixal mu ta aniili, fey ta ajkiituli ta zugu ka.
Kom zugu ta xipay ka, kiimeke zugu, chumgechi felen ta familia, kom
glixamkay ta che ka, tukulpagi kuyfike zugu [...] Acorzaki ta ni kusheyem:
kuyfi ta akurki ta Temuco ta pu wigka, fey ta pu piitakecheyem ta
xawliliiwigiin ka... miili ta pu logko ka, fey ta xawiiliiwigiin ka, fey ta amuy
ta ni kewayalegiin ta Temuco egiin ka, rumey piyam ta, kawejutu rumey,

lilarpuy ta ti Rio Cautin...”

[cuando estdabamos todos reunidos, era el saber de los ancianos reunir a
toda la familia, a los nifios nunca se les dejaba de lado [...] entonces
conversaban los adultos, los nifos sentados al lado del fogén
escuchabamos los distintos temas que se hablaban. Se hablaban de
buenos temas, como estaban las familias, de todo se conversaba,
recordaban historias antiguas [...]

Se acordaba mi viejecita: dicen que antes llegaron los wigka-no mapuche-
a Temuco, entonces los ancianos... estaban los logko-lideres de la
comunidad- se reunieron, y fueron a pelear a Temuco, pasaron de a

caballo, cuentan que pasaron de a caballo en el rio Cautin...]
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Las personas conversan, recuerdan historias y el nifio que lo escucha aprende, a
su vez recuerda y luego lo contara. Es por ello, que cuando pregunté las primeras
veces ;chumgechi kimgekey? [como se aprende] los participantes me decian
chumgechi rume [de cualquier forma], no lo entendia entonces, pero lo que me
decian es que en el xemiimiin no importan tanto las formas, porque estas pueden
ser diversas, puedes aprenderlo en un epew, en un giixam, en un tilkantun, pero
lo importante es que lo que se aprende es para vivir, para convivir en una
comunidad de forma armonica. Presentaré a continuacion un extracto de una de
las primeras conversaciones que tuve, que en su momento no supe ver que cada

palabra, cada respuesta, contenia el secreto de lo educativo :

“- ;.chumgechi kimiiy kuyfi pichike che?
- Kimnieyefemiirpun miiten ka... ajkiituy, inayentuy, feypigi...fijem

[..]

- .chew kay xipay fey chi zugu?
- Chew rume ka, claro porque chew rume ta kimafuy ta che, ruka mu, lelfiin

mu, todo eso

[.]
- ;tuntepu kay kimgey ti zugu?
- Tuntepu rume, giilamtun ta xipayafuy puliwen, ajkiituly pichike che

chumgechi pentukuwiin piitakeche  miilele wixan, pun ifAchin ka

ajktitulekeyiii chumgechi giixamkan pu plitakeche che...

Su traduccién al castellano seria:

[ -¢Como aprendian los nifios antes?

- Van sabiendo no mas...escuchando, imitando, se les dice...de todo

]

- ;. Donde suceden estos asuntos [estos aprendizajes]?
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- En cualquier lugar, claro porque en cualquier lugar puede aprender la

persona, en la casa, en el campo, todo eso

]

- (Cuando se aprenden estos asuntos?

- En cualquier momento, un consejo puede hacerse por la mafiana, los
nifios escuchan conversaciones cuando hay visitas en la casa, en la noche
escuchabamos cuando conversaban nuestros mayores...] (conversacion

con ta Ai chaw José Paillacoi, lof mapu Rereko)

Las preguntas hechas vienen a reflejar la busqueda de lo sistematico, la
busqueda de formas, la busqueda de recetas para aprender que puedan ser
llevadas al aula, la busqueda de comprender una educacién que sigue patrones
logicos, porque en tanto profesora estaba inmersa en una forma planificada de
comprender la educacién que no lograba comprender que lo importante aqui no
es la forma, no es el espacio, no es el momento para aprender, no lograba ver que
el xemiimiin no sabe de estrategias, ni de organizaciones de tiempos y espacios,

porque la vida no se vive con estrategias “se vive nomas” Rengifo (2003).

Sin embargo esto no quiere decir de ninguna manera que el tiempo, el espacio, o
las formas de realizar cada cosa no importen para la persona mapuche, notese
que he hablado de formas, tiempos y espacios para aprender, porque en cuanto a
tiempos, espacios y formas de realizar trabajos y practicas si importa, asi

tenemos que:

En la mafana se realizan los buenos asuntos:

“puliwen ta chem kiimeke zugu rume ta nentugey [...] puliwen ta kiimeke
newen ta miyawi pi ta che”

[en la mafana se realizan todos los buenos asuntos [...] en la mafiana
andan las buenas energias dice la gente] (Papay Elisa Coliiiir, lof mapu

Quefkeweno)
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Y en las tardes y noches, los de diversion:

“upan glixamkaygiin fey epewtuygiin, a vece wiine epewtuygiin zepue
glixamkarpuygiin ka, fenxe xafiaymaygiin pun ayekaligiin, pu zomo zuwelli,
sino ka petu shinoafka kaliifishaygiin, femfemgepefuluyegiin ka, kom
xawliliiwligtin ka”

[luego de conversar contaban epew, a veces primero contaban epew luego
conversaban, hasta altas horas de la noche se divertian, las mujeres
mientras hilaban o escarmenaban lana, asi hacian, cuando estaban todos

reunidos] (Lamgen Baltazar rainahuel, lof mapu Trafun)

En el campo se realizan las labores agricolas, segin los tiempos que vaya

marcando la luna y las estaciones del afio:

“fij kiiyen ta tukukakelay ta che, puwi fii tukukayal fey tukukay ka, fey
miyawi pichike che”

[todos los meses no siembra la gente, cuando corresponde sembrar pues
siembra la gente, y los nifios andan participando] (Ta 7ii lamgen Daniel

Paillacoi, lof mapu Rereko)

Entonces hay un tiempo para cada cosa, tiempo y lugar para sembrar, tiempo y
lugar para realizar gijatun, forma de organizar y de realizar un gijatun, un
maftin, un kiizaw implica pasos, etc. entonces es el aprendizaje lo que no sabe de

formas, tiempo y espacios, porque se producen “de multiples formas”, “en

distintos lugares” y “en distintos momentos”.

5.3.4. Dejar de “hacer crecer” no es “dejar de transformarse” o “dejar de

educarse”
El xemiimiin como respuesta de las familias y comunidad ante la llegada de un

nuevo ser, no es un proceso que dura toda la vida, por lo que siendo una palabra

que remite a lo educativo esta vinculado directamente con la responsabilidad de
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la familia y la comunidad mapuche de “hacer crecer” a las nuevas generaciones,
de generar aquellas experiencias que le permitan a los nifios y jovenes ir
creciendo de forma paulatina, sin embargo una vez que han “crecido” ya no se
habla de xemiimiin. No queda claro cuando se deja de “hacer crecer” al pichiche y
al weche [persona pequefia y a la persona nueva, joven], porque estara
influenciado por el proceso emancipatorio que vaya viviendo respecto de su

familia y el ir asumiendo nuevos roles al interior de la comunidad.

Entonces, refiriéndose xemiimiin a un proceso formativo comienza a desaparecer
aproximadamente en la segunda mitad de la segunda década de vida de una
persona ;significa esto que se considera que a esa edad se esta suficientemente
formado y no haya nada mas por aprender?, ;significa que ya no podemos hablar
de educacién a partir de esa edad? Y la respuesta es no, en términos educativos
nunca se estd suficientemente formado sino siempre en proceso de
transformacién, porque cada etapa nueva vivida requiere del acompafiamiento
de quienes ya han vivido dicha experiencia. Asi nos relata la papay Maria sobre

experiencias situadas fuera del proceso de xemiimiin:

“zew fiitagen ifche giilamtukenew i chaw, jazkiitukenew i chaw,
ijkutukelayaymi mi wenxu pikenew, yafkawmekekelayaymu pikenew,
wechurpuy, larpuy fii chaw fey giilamtukeyiii mu [...] femgechi ta zew
flitageyini ifichin ekukeyiii fAi chaw, fey welulkakelafiyifi, yafkakelafiyin,
winolzugukelayifi fii jazkiitugen ifichin, ajkiitukefiyin miiten, jowzugukeyiii

miiten”

[ya me habia casado cuando mi padre me aconsejaba, me reprendia mi
padre, -‘'no has de regafiar a tu marido’- me decia, -'no han de enojarse el
uno con el otro’- me decia, hasta que murié mi padre nos daba consejos
[...] asi ya nos habiamos casado cuando respetabamos y temiamos a
nuestro padre, no le contrariabamos, no nos enojabamos, nunca le
respondiamos cuando nos regafiaba a nosotros, solo le escuchabamos y

recibiamos sus consejos]
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Entonces, mientras que lo educativo permanece siempre, deja de hablarse de
xemiimiin cercano a la mayoria de edad, ya que se considera que a esa edad se
esta preparado para asumir ciertas responsabilidades de forma auténoma, como
la realizacion de labores del campo, la direccidn de una casa, la participacion en
ciertos eventos sociales, culturales, etc.,, es decir, el xemiimiim comienza a
desaparecer en la medida que el joven comienza a prescindir del

acompafamiento para la realizacion de distintos quehaceres:

“kiime nentule fii kiizaw fey ta kim kiizawi pigey ka, fikanegey porque
kishukunufemgelay ta che ta kiizawale, ya zew kim kiizawi pigelay ta che,
inayawtilgey, fii chaw miyawi, fikanegi ta Ai kiime amuliin kam kiime
amulnon ta kiizaw, feymu ta kimgi ta ni kim kiizawiin kam kim kiizawnon
[...Juna vez que kiime amulgi ta kiizaw fey ta kishukunugi ta che ka,
femgechi kimgi fii kimiin kam fii kimnon, kimnole kay ta ka nentugelay ta

che ka hasta que aprendey ta che”

[si realiza solo el trabajo entonces se dice que ya aprendid, se fijan en él,
porque no se le deja solo para trabajar, ya sabe trabajar este no le dicen a
la gente, se le acompafia, anda el padre, se fijan si lleva bien el trabajo o no
lo lleva bien, asi saben si aprendié o no a trabajar [...] una vez que se
realiza bien el trabajo entonces ya se le deja solo, asi se sabe que ha
adquirido el saber o no lo ha adquirido, si no lo ha adquirido entonces no
deja de estar vinculado al trabajo hasta que lo aprende] (ta 7ii lamgen

Daniel Paillacoi, lof mapu Rereko)

La familia deja de hacer participe de forma intencionada al joven o a la joven de
distintas situaciones y trabajos cuando consideran que ya ha aprendido y es
capaz de cultivar relaciones respetuosas y armdnicas con el entorno, cuando en
multiples ocasiones ha sido capaz de realizar determinados trabajos sin
acompafamiento, entonces puede prescindirse del xemiimiin porque ya se ha
aprendido, porque se ha logrado el objetivo y las pretensiones familiares. Hablo

de haber encarnado en todo el proceso de xemtimtin aquel o aquellos saberes que
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le permitan vivir en comunidad y suplir las necesidades familiares y

comunitarias.

Sin embargo, esto no significa que se deje de aprender, no significa que se deja de
estar disponible para el kimiin -saber-, porque como hemos dicho la educacidn es
un proceso que dura toda la vida. Desde el punto de vista del saber, de la
construccion del saber, del dar y del recibir la palabra que hace posible que el

saber brote.

5.3.5. Kimeliiwiin, preparar morada para la sabiduria

El fin ultimo de todo el proceso xemtimiin y el kimeliiwiin es el kimtin, sabiduria
mapuche, sin embargo como sefialamos antes, el kimiin no se puede buscar,
atrapar, sino que el kimtin viene, no se puede ir a la caza sino solo recibirle, sino
solo preparar la morada para que habite en ella (Panikkar, 2010). Porque por
mas afios que la persona haya vivido, por mas técnicas diversas domine, o don de
la palabra tenga, o también en la actualidad vale decir, por mas estudios haya
realizado, esto no significa que haya encarnado el kimiin. Porque el kimiin no se

busca sino que llega:

Nuestra disponibilidad para con la sabiduria es un fin en si misma, no un
medio para obtenerla. Solo hemos de dejar que ella nos busque. O, mejor
dicho: inicamente hemos de preocuparnos de no ponerle obstaculos. Y
aun de manera que simplemente dejemos que la sabiduria sea, que sea

ella misma, tanto si nos busca como si no. (Ibid. p. 50)

Por ello el objetivo del proceso de xemiimtin y kimeliiwiin no es el kimiin o la idea
de convertirse en kimche-sabio- sino la preparacion de la morada para que sea
capaz de recibir al kimiin cuando este venga como un huésped, y al recibirle lo
haga florecer. No se enfatizard tanto en el kimchegeaymi o en el niyeaymi ta
kimiin [has de ser sabio o has de tener sabiduria] sino en el kim ajktitukeaymi,

kim  azkintukeaymi,  zuguntukumekekelayaymi, —kim  zugukeaymi, kim
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glixamkakeaymi,... [saber escuchar, saber observar, no interrumpir mientras
otros hablan o guardar silencio, saber hablar, saber conversar,...] todos como
saberes que potencian la hospitalidad y el hacer florecer el kimiin en las palabras

dichas y oidas.

En las historias que se presentaran en el capitulo siguiente, se aborda desde la
perspectiva de los relatos, el saber mapuche que subyace a la idea de educar, a la
idea de kimeluwiin. Por medio de diversas experiencias, el lector podra acercarse

a un universo de sentido diferente y que es propio del pueblo mapuche.

189



190



Capitulo VI
Historias que dan a pensar y transformaciones

de la vida mapuche
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6. Historias que dan a pensar y transformaciones de la vida mapuche

6.1. Introduccion

El capitulo que sigue se compone de dos apartados. El primero, trata sobre
historias que dan a pensar, construidas basandome en relatos de experiencias de
los participantes y en base a la vivencias que formaron parte de esta
investigacion, pero que esta en relacion a los mismos participantes. El segundo,
aborda el tema de la transformacidén de la vida mapuche, donde se podra leer que
hay distintas perspectivas sobre este fendmeno, y que la escuela ocupa un lugar
importante en él. Se establece asi la relaciéon entre la comunidad y la escuela,

desde la perspectiva de los propios participantes.

6.2. Historias que dan a pensar

La idea de historias que dan a pensar me ha surgido leyendo el capitulo 4
“Historias de la clase de historia” de la tesis doctoral llevada a cabo por
Hormazabal (2016), donde ella construye textos donde confluyen las
conversaciones, las miradas y la escritura, de ella como investigadora y de los
participantes de su estudio. Me han parecido historias que mantienen la riqueza
de lo que ha sucedido, de lo que se ha dicho y que hablan por si mismas,
mantediendo visible el estado mas natural de lo que ha acontecido en la

investigacion.

La idea de “dar a pensar” surge de las palabras de Larrosa (2003) quien sefala
que “hay que dar las palabras retirando o interrumpiendo al mismo tiempo lo
que dicen las palabras para dar asi el infinito durar de las palabras, su
posibilidad de decir siempre de nuevo mas alla de lo que ya dicen” (p. 26). Es por
ello que escribiendo lo que pienso, comparto lo que pienso, del modo como
compartieron los participantes conversando conmigo. Y en este compartir,
fueron gestandose las historias que me fueron contadas, o las historias de lo que
nos sucedié en este proceso investigativo, y las que cuento en los puntos que

siguen.
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6.2.1. Saber escuchar a las personas mayores

Cuando nos sentamos con la papay Maria Llancavil para conversar sobre sus
experiencias educativas, lo primero que recuerda son aquellas personas que
forman parte de su historia, “xemiimenew ta fii Auke egu ta fii chaw, ta fi laku, ta
ii kuku” me dice, y con ello destaca que las personas que la cuidaron, que le
ensefiaron, que le acompafiaron en su proceso de crecimiento fueron su madre,
su padre, su abuelo y abuela paterna. Ellos fueron los adultos que se
responsabilizaron directamente de su proceso de formacion, no eran los unicos
integrantes de la familia, porque cuenta “wenxu lamgen, zomo lamgen inalepalu
nien” [tengo hermanos y hermanas menores]|, “nien pu maje” [tengo tios
paternos], ni los Unicos que le ensefiaban algo sustancial porque también
recuerda “fii maje feypienew, kimelenew ta...” [mi tio paterno me dijo, me ensefid
que...], pero fueron ellos —-su madre, padre, abuelo paterno y abuela paterna- los
que le ayudaron a crecer brindandole las experiencias necesarias para irse
transformando, a ellos recuerda y su relacién con ellos es a la que se refiere para

hablar de formacién.

Me cuenta que cuando ella era pequefia, su padre le cantaba, ella jugaba en su
regazo “fi chaw luku mu purulkantukeenew, tilkantulelkeenew” [mi padre me
hacia bailar/cabalgar sobre sus rodillas, me cantaba], y con ello le transmitian
ciertos mensajes, como ser trabajadora en el futuro, como en el iilkantun [canto]

que sigue:

“riigiif riigiiftuge, riigiif riigtiftuge, rigiif rigliftuge,
jushuf, jushun kiime jushun
rigif rigiiftuge, riglif rigliftuge,
matu matukunuge, matu makukelkunuge

shiigiif shiigtiftuge, shiigiif shiigiiftuge....”
Un iilkantun que no se puede traducir al castellano, solo sefialar que imita los

sonidos producidos por una piedra de moler en distintas fases, desde cuando se

comienzan a moler los granos enteros hasta cuando ya han sido desintegrados. Si
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bien en el cuarto verso se identifica “matu matukunuge, matu matukelkunuge”
[hazlo hazlo rapido, hazlo hazlo rapidamente] la papay Maria no hace énfasis en
el mensaje, porque no lo recuerda como una experiencia pensada para ensefiarle
a ella a ser eficiente y eficaz en la realizacion de las labores domesticas, lo que
recuerda es la relacion con su padre, recuerda los movimientos que hacia con sus
rodillas y como la sostenia a ella, recuerda la alegria y el tono de voz con que le
cantaba “famgechi iilkantukefuy” [asi cantaba] me dice y con ello hace el iilkantun
que antes transcribi. Yo la escucho atentamente cantar y me la imagino junto a su
padre, jugando, siendo plena, aprendiendo algunos valores importantes para su
familia como lo es el trabajo, la actitud ante el trabajo, pero sin darse cuenta que
lo esta aprendiendo, porque lo que ella valora como nifia es el juego, el momento
y lo que recuerda ahora como adulta son esos momentos alegres, esa experiencia
que dej6 huellas en ella, la forma natural y espontanea como desde pequeiia le
fue ensefiando que tenia que ser una mujer trabajadora “awkantun reke” [como
un juego] dice, pero sobretodo se trata de esa relacion que no olvida, esa persona
mayor -su padre- quien le brind6 esa experiencia que qued6 grabada en sus

recuerdos.

Sobre su abuela paterna, también me cuenta “eluenew ta fi tiy, ifiche fi tiy tukuay,
lakulgeay ifichemu pirkey” [me dio su nombre, llevara mi nombre, llevaremos el
mismo nombre, dicen que dijo ella] y seguidamente me cuenta con orgullo que
su abuela sabia hacer tejidos con disefios elaborados, que fue una anciana que
sabia trabajar, que guardaba en su memoria saberes ancestrales, saberes que le
fueron transmitiendo a ella de distintas formas “epew mew, giilamtun mew,
glixamkan mew” [en relatos tipo fabulas, en consejos, en conversaciones] cuenta.
Y con alegria y admiracion recuerda a aquella anciana que le dio su nombre y le
transmitio su saber. Luego hace una breve pausa y me dice, con cierta nostalgia
“Kuyfi yamgi ta flishakeche” [antes a los ancianos se les respetaba/queria], noto
en su voz y su expresion esa nostalgia que deja el recuerdo de lo que no volvera,
esa pena ocasionada por el pasar del tiempo que ha transformado a la sociedad
mapuche de tal forma que en la actualidad a los adultos ya no se les escucha, ya
no se les valora, “kuyfi jowi ta giilam ta che, ajkiituyiii ii chaw, fii Auke” [antes

recibiamos los consejos, escuchamos a nuestro padre, a nuestra madre] prosigue,
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y con ello refiere a una actitud de la juventud dispuesta a aprender de sus
mayores, dispuesta a recibir el consejo de aquellos que cuentan con un saber
que es fruto de haber vivido muchos afios, fruto de haber tenido multiples
experiencias, fruto de haber compartido con aquellos que ya no estan
“tukulpakeygiin kuyfike zugu” [contaban sucesos pasados] y que solo
compartiéndolo con las nuevas generaciones es posible conocerlo, tratdndose de

una cultura basada en la oralidad.

“fantepu pichikeche kilugyawi ta ii logko” [en la actualidad los nifios no
afirman/dominan su cabeza] me dice, como si fueran recién nacidos que no
tienen firmeza en el cuello y se dice de ellos kilunyawi ta iii logko, que su cabeza
se mueve de un lado a otro sin tener dominio sobre ella. “Escuela mu ta xiirlay ta
zugu” [en la escuela las ensefianzas no son semejantes| sentencia, y siento como
si sus palabras fueran mias, porque concuerdo plenamente con ella, de lo
contrario contar mi experiencia en relacion con la escuela no hubiera tenido
ningun sentido en el contexto de esta investigacion, pero también no puedo
evitar sentirme interpelada en mi rol como profesora y preguntarme ;qué he
hecho yo para ayudar a mis alumnos a tener un dominio sobre si mismo? Porque
cuando ella habla de no tener firmeza, no se esta refiriendo a algo fisico, sino a
ese saber ser, saber comportarse que nos lleva a fijar la mirada en lo que es
correcto, a mirar a nuestros mayores cuando ellos nos hablan, a disponer
nuestros oidos para escuchar lo que otros quieran decirnos, sin que nuestra

cabeza se mueva de lado a lado, kilugyawtin

Y en ese preguntarme recordé que cuando trabajaba, muchas veces hablamos del
saber mapuche, hablamos en mapuzugun, cantamos, representamos,
investigamos en comunidad, pero tal vez no generé suficientes instancias donde
los estudiantes se sentaran a escuchar a los “mayores” que vivian en la
comunidad, a escucharles directamente, mirandose los rostros, otorgandoles ese
valor que las personas mayores tienen para el pueblo mapuche, pero no solo
como depositarios de un saber ancestral, que sin duda no puede negarse, sino
porque relacionandonos con ellos, escuchandoles, aprendemos los jovenes, los

nifios, a dominar nuestros sentidos, a dominar nuestro ser, a dominar nuestra
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cabeza, y nos reconocemos como seres relacionados, como personas que valoran,
respetan, quieren, cuidan, intercambian, dan, reciben y nos complementamos

con otras personas, tantos pequefios como con nuestros “mayores”.

6.2.2. Kimkantun: “ayifin ta kimal” [saber jugando: “quise aprender”]

La historia que contaré en este punto es una historia de gran importancia para
mi, porque contiene un mensaje que es importante para quienes dedicamos
nuestra preocupacion a la educacion, pero sobretodo porque se trata de una
experiencia vivida por alguien muy importante para mi, la mujer que me dio la
vida, la mujer cuyas palabras recurro constantemente para hablar del saber y la
vida mapuche, mi madre Rosa Colifiir Cordova, una mujer que hoy en dia luce
unas lindas canas blancas, pero que lo que me cuenta sucede o mas bien

comienza cuando apenas era una nifa...

“IAche pichilu miiten kimfin ti gtirekan, rume upa giirekaken, kuizaufishayawiin ta
ti fey giimitukayawiilken ta kal ufisha, feyti kezalu ta alampre mu fey nentukefin,
glimitukefin fey ta fiiwkefin ka, re gtimitun kuliw ta niyeken” [yo aprendi el tejido
a telar desde pequena me gustaba mucho tejer, cuando salia a cuidar las ovejas
yo siempre recogia la lana, las que se quedaban en los alambres las sacaba,
recogia y después las hilaba, tenia un huso®? también recogido] me dice, y con
ello evidencia como una actividad que en ese momento era secundario, en el
sentido que su ocupacién principal era cuidar las ovejas, se constituy6 en una
experiencia de aprendizaje donde de forma autéonoma fue buscando y creando
las condiciones necesarias para aprender, pero sin presiones, sin exigencias, sino
jugando, jugando a que podia tejer como lo hacian algunas de las integrantes de

su familia.

Comenzo6 con la busqueda de aquellos materiales que necesitaria para hilar, lana

de oveja y un huso, recogiéndolo de su entorno inmediato “giimitun ta riigi,

50 Huso es un implemento para hilar fibras textiles, generalmente es de madera, de forma
redondeada, mas largo que grueso, que va adelgazdndose desde el medio hacia las dos puntas, y
sirve para hilar torciendo la hebra y devanando en él lo hilado (Real Academia Espafiola, 2001).
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pichike mamiij rume fey ta arreglakefin ka, fey iii fliwam... pichin xaptimiin ta fiiw
fey ta zewmakefin ta pichike wixal, rume wixalkantuyawken kuyfi, ayifin ta kimal”
[recogia colihue>! o pequefios palos y los arreglaba, para hilar... Después que
juntaba un poco de lana hilada, hacia pequefios telares, antes yo hacia muchos
telares como jugando, queria aprender] me dice, y mientras transcribo su
historia, resuenan en mi mente esta ultima frase “ayifin ta kimal’ [quise
aprender] y “rume upa gtirekaken” [me gustaba mucho tejer]. Y es que no puedo
dejar de pensar en cuan importante es esta idea de querer aprender, de estar
motivada por aprender algo, de creer en la capacidad de uno y plantearse el
objetivo de aprender, porque mi madre dice “kiman pin, fey kimfin” [aprenderé
dije y aprendi], el deseo de ella fue el motor que impuls6 todo el camino que fue

recorriendo hasta alcanzar su objetivo.

“zewmakefin pichike wixal, ‘chumgechi am kimlayafin’ piken ka, fey zewmafin,
desarmatufin, ka zewmakatufin ka, piiriim kiime xipanolu kay tati, amulfin ka
desarmaketufin, welu chofiikelafin tiirpu, ka wino zewmaketufin, hasta ke kiime
nenturpukefin. Femgechi pichilu miiten fey puwiilketun fi pichike wixal ta ruka
mu, ‘fey ta ke ta pepiliiwi’ pikenew egiin (ayey)” [hacia pequefios telares, “;como
no aprenderé? decia, y lo hacia, armaba, desarmaba y lo volvia a armar, como no
suele salir bien a la primera, avanzaba, luego lo desarmaba, pero no me daba
nada de flojera, lo volvia a armar hasta que me salia bien. Asi, siendo pequefia,
llegaba con pequefios telares a la casa ‘esta si que tiene habilidades’ me decian] y
sonrie con la satisfaccién que le trae recordar ese momento cuando su familia
reconocia su esfuerzo y las habilidades que iba desarrollando. Una familia que no
la coart6 sino que la estimul6 a seguir. Y es que el hecho que ella aprendiera era
importante, no solo para ella sino que también para su familia, porque aprender
un oficio le significaria una ocupaciéon que permitiria por intercambios o por

ventas suplir ciertas necesidades individuales y familiares.

51 El colihue es una cafia que crece en el sur de Chile y Argentina, de nombre cientifico chusquea
culeou, subfamila del bambu. Sus cafias son rectas, de corteza lisa y muy resistente, y que eran
usadas para hacer lanzas y actualmente para fabricar muebles. (Real Academia Espafiola, 2001).
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La motivacion le venia tras haber observado a su madre tejer, a sus hermanas
mayores tejer, era un oficio que formaba parte de una tradicién familiar “peken
ta giirekan i fiuke ka, feymuje ta pepil-lu ta ifiche, azkintukefin fey ta ayikefin”
[veia a mi mama tejer, por eso pude dominarlo yo, miraba y me gustaba] dice, se
interes6 y observo, observo en reiteradas ocasiones y lo que internaliz6 fue lo
que hizo posible que llegara a producir un tejido sin que se le haya ensefiado,
sino que lo haya conseguido ensayando, equivocandose, perseverando hasta

lograr su objetivo.

Pero llegado a ese punto habia alcanzado un objetivo, tal vez el primero o un
nivel basico en lo que a oficio textil se refiere, realizar un tejido simple, sin
disefio alguno, ahora quedaba seguir aprendiendo. “lama gtimifi kimelenew iii
iukeyen, femgechi inafiil aniikunuwiin azkintun ka, famgechipinegerpun, fey
logkontukunerpuy, ka pichike koni kiizaw mu che ka, ‘konpage’ pigi, fey ta koni pu,
feypigelay kishu konmelay ta che, jazkiitugeafulu kay ta ti” [mi difunta mama me
ensefid lama giimifi>2, me sentaba junto a ella, miraba, asi se hace me iba
diciendo, asi la gente va aprendiendo, también una entra en el trabajo de a poco,
si le dicen ‘entra’, una entra, si no le dicen pues no entra, porque podrian retarla]
dice. Aprender de a poco, gradualmente, son las ideas contenidas en las palabras
de mi madre, desde lo mas simple a lo mas complejo, parece una obviedad, pero
me pregunto ;cuantas veces respetamos los tiempos de los nifios en nuestra
labor como docentes? ;cuantas veces dejamos que vayan aprendiendo de a poco
sin pretender categdéricamente que a cierto nivel deben lograr ciertos
aprendizajes porque al siguiente nivel corresponden otros nuevos? ;no
deberiamos acaso remitirnos mas a la vida misma y escuchar a nuestros nifios?
En la historia anterior hablaba de escuchar a nuestros mayores, ahora sefialo
escuchar a nuestros nifios, y es que acaso, me lo parece a mi, hemos perdido la
capacidad de escuchar, de escucharnos, de respetar nuestros tiempos, nuestras

diferencias.

52 El lama giimifi se refiere a una técnica especifica de elaboracién de disefios tipo alfombras,
requieren de un urdido especifico para generar disefios principalmente diagonales. En la gama de
disefios elaborados puede considerarse que requiere de un nivel de especializacién menor.
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Mi madre me cuenta que después de haber aprendido el lama giimiii quiso
aprender otro disefio mas elaborado el xariwe giimif, un tipo de disefio utilizado
en las fajas femeninas, que requiere de una urdimbre especial para generar
figuras verticales y horizontales. Relata que le pidi6 a su madre [mi abuela] que
le ensefiara “ensefialan pifin mamayem, welu kiime kimeltulanew, pichi
kimeltufenew welu piirim jazkiituenew, ifiche fey goymaketun ka, fey ‘zew
feypipelayu ama tami chumkunual’ pikenew, jazkiituenew fey elkunutun ta fii
wixal, kiime kimeltulaenew, wezaymagefuyem... Fey plixtiyma re femneketun ta i
wixal” [‘enséname’ le dije a mi madre (difunta madre), pero no me ensefi6 bien,
me enseiid un poco pero enseguida me retd, a mi se me olvidaban las cosas,
entonces ‘ya no te he dicho como tenias que hacerlo’ me decia, me retaba
entonces yo dejé mi telar, no me ensefié bien, era mafiosa... Asi durante mucho
tiempo tuve mi telar asi nomas, sin tejerlo]. Cabe preguntarnos ;como se ensefa
bien? ;cuando se ensefia bien? para mi madre en ese momento una persona que
la guiara sin retos, sin presiones, respetando sus tiempos hubiese sido una buena
ensefiante. Y es que no hacerlo, no solo es contraproducente porque no se logra
el aprendizaje, sino porque puede hacer que se extinga un deseo, una pasion, y
habra un camino que se habra torcido porque el ensefiante no se ha dispuesto a

ensenar.

Sin embargo, cuando hay un deseo, no parece que una mala experiencia pueda
aprisionarlo durante mucho tiempo, sino que el deseo vuelve y busca nuevos
caminos “depue ‘ensefialaen’ pifin ta Ana, fey ensenalenew, fey giirefin, kishu fey
feypinerpukeenew i chumkunual, ‘feyta wixamptiramfe’ pikenew, ka ‘feyta
lixiinaqiimfe’ pikenew, ifiche fey femken ka...” [después “enséfiame” le dije a la Ana
[una hermana mayor] y me ensefid, asi lo teji, ella me decia como hacerlo, “este
hilo levantalo” me decia y “este hilo déjalo caer” me decia, asi yo lo hacia] y fue
asi como aprendid, claramente no fue un aprendizaje que se haya alcanzado con
una o dos veces de practica, sino varias, muchas, incansables veces hasta lograr

ser capaz de realizar multiples disefios de forma autonoma.

“rume upa glirekaken” [me gustaba mucho tejer] me cuenta, y pienso en los afios

que lleva entonces tejiendo, porque aun la veo hilar y tejer mantas para sus hijos
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o para venderlas, cuando alguna vez le he preguntado por qué se esfuerza tanto
por tejer si sufre de algunos problemas fisicos y me ha dicho “upa femekeken ka,
re kiipa felekelan” [me gusta hacer asi, no me gusta estar desocupada] y no he
podido mas que callar y ayudarle en sus quehaceres, porque lo que yo veo como
esfuerzo ella lo ve como una ocupacion que le satisface, como algo que le gusta

hacer y le ha gustado desde hace mas de seis décadas.

6.2.3. Xiir kiizawiin [trabajar juntos] y la tentacion de hablar del

aprendizaje cooperativo

El chachay Antonio Marilaf, del lof mapu Xuf Xuf, recuerda con afecto a su abuela,
dice de ella “siempre giilamkeyumu [kisu ka ta fii lamgen] ka preocupawki ta
ifichiw mu ka” [siempre nos aconsejo [a él y a su hermana] y se preocupd de
nosotros]. Habla de una relacidn basada en el carifio, en el cuidado, en el respeto
mutuo, donde la abuela cuidaba y aconsejaba a sus nietos y les hacia participar

de las distintas actividades propias de la vida familiar.

Recuerda que su abuela les decia “tukukayayifi, huertayayiii” [sembraremos,
haremos una huerta], les invitaba a participar de dicha labor a él y a su hermana
y dice “kom xiir huertakeyin ka” [todos juntos haciamos la huerta], no habla de
ayudar a la abuela en sus quehaceres, sino de hacer una labor todos juntos, xiir
kiizawiin -hacer en conjunto-, donde no existe una separacién entre la vida
adulta y la vida del nifio. Es interesante pensar como la abuela no concibe que
sus nietos estén viviendo un periodo para llegar a ser una persona adulta, algo
asi como una etapa para llegar a constituirse finalmente en un integrante y
participe de la familia y sociedad, sino que son integrantes de la familia en el
presente, ocupan un lugar ni mas ni menos importante, porque no se hacen
distinciones para separar o excluir, porque como sefiala Arendt (1996) “con el
pretexto de respetar la independencia del nifio, se lo excluye del mundo de los
mayores y se lo mantiene artificialmente en el suyo, si es que se puede aplicar la

denominacién de mundo” (p. 195). A partir del relato del chachay Antonio
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Marilaf tenemos que adultos y nifios, nifios y nifias, “todos juntos” realizan

labores que son necesarias para la vida familiar.

Seniala que “de todo tukukakiyifi, siempre awar...” [de todo sembrabamos,
siempre habas...], donde €l realizaba labores acordes a sus posibilidades, porque
trabajar todos juntos no significa olvidarse que el pichiche o weche [persona
pequefia, persona joven]| vive una edad diferente, una edad que implica
determinadas caracteristicas y posibilidades, por ello sefala “ejaka mu zapijiin
mu tukugeken” [al principio participaba aporcando], se implicaba cubriendo con
tierra removida los tallos de las plantas o extrayendo las malas hierbas. La
abuela sabe que el nifio vive una edad diferente, no significa que sea incompleto
o un ser vulnerable, sino diferente, y como tal la participacion se realiza segiin

las posibilidades de cada uno.

Debo reconocer que al pensar como educadora sobre las palabras del chachay
Antonio Marilaf, me veo tentada a hablar del aprendizaje cooperativo, de la
potencialidad que xiir kiizawiin -trabajar todos juntos- tiene para el contexto
educativo, porque en el hacer de la abuela y sus nietos podemos hablar de la
existencia de una interdependencia positiva y se asumen responsabilidades
individuales, porque como sefialaran los hermanos Roger y David Jonhson
(1999) la cooperacién es trabajar todos juntos para lograr objetivos comunes.
Sin embargo y sin ninguna pretension de restar validez al aprendizaje
cooperativo o criticar a quien lo haga, al hacerlo pervierto la esencia de lo que
fue dicho, recurriendo a un lenguaje alejado de lo que fue relatado por el chachay
Antonio Marilaf, quién nunca hablo de aprendizajes cooperativos, sino que hablo
de relaciones, de hacer algo en conjunto, de trabajar. No separé en ningun
momento el aprendizaje del hacer, el hacer del vivir, porque no van por caminos

diferentes sino que podria decirse que son lo mismo (Rengifo, 2003).

Lo que quiero decir o lo que escribo es antes que todo una reflexién, un
pensamiento y un llamado de atencién hacia mi persona, que asi como en este
relato no se hace separacion entre la vida adulta y la infancia, entre el aprender

del vivir, como educadora no deberia tener un lenguaje como educadora alejada
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del lenguaje de la vida. La educacion como el trabajo deben ser entendidos, como
lo ensefia este relato, y lo explicita el chachay Antonio Marilaf “kiime feleam,
kiime mogeleam, faltanoal ta chem rume” [para estar bien, para vivir bien, para
que no haya carencias de ningun tipo], vida y educacioén xiirkiileygu -van unidos,

van de la mano-.

6.2.4. Kiiie epewtun en un encuentro investigativo

La mafiana del 18 de abril de 2014 nos reunimos en casa del lamgen Baltazar
Rainahuel del lof mapu Trafun, €], su esposa y sus dos pequeiios hijos, su sobrino
que es nuestro amigo, su esposa y su pequeia hija, el logko Eleuterio Cafiicul del
mismo lof mapu, mi compafiero Cristian Marilaf y yo. Nuestra intencion es hablar
sobre educacion mapuche, ya que tanto el lamgen Baltazar como el chachay

Eleuterio habian accedido a participar en esta investigacidn.

Llevabamos unos minutos conversando cuando el lamgen Baltazar comienza a
recordar aquellas noches de su infancia donde escuchaba a los ancianos
conversar “ajkiitukefun fii chumgechi giixamkaleken pu flishakeche” [escuchaba
como conversaban los ancianos] nos dice, “upan giixamkaygiin fey epewtuygiin, a
vece wiine epewtuygiin zepue gilixamkarpuygiin ka” [después de conversar
contaban epew, a veces primero contaban epew y después conversaban] cuenta,
porque conversar, contar epew, recordar tiempos pasados, compartir un mate
alrededor del fogon, compartir algin alimento, formaba parte de la cotidianeidad
de la noche, y junto con conversar y contar epew algun integrante de la familia
podia ir realizando alguna labor como hilar o preparar la lana para hilarla “pu
zomo zuweli, sino ka petu shinoafka kaliifishaygiin” [las mujeres hilaban, o sino

escarmenaban la lana de oveja], dice.

“IAche awkantuluwlen welu ajkiitukonlen ta chumgechi giixamkalekefel fii a’uelita,
a vece epewtuy ka, feyti ti epewtun mu ta kom tiytugi ti kujifi, iziim jemay kom koni
ti epewtun mu ka, fey kom feyti ti pu kontimpakefuy fii a’uelita” [yo jugaba pero

también escuchaba las conversaciones de mi abuelita, a veces contaba epew, en
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los epew se nombran a los animales, los pajaros todos forman parte de los epew,
todo eso recordaba mi abuelita] cuenta. Y mientras habla yo le imagino sentado
cerca del fogon, escuchando las conversaciones de su abuelita, tan pendiente de
todo lo que pasa a su alrededor, escuchando tan atentamente todo, como lo
estaban sus dos pequefos hijos respecto de lo que nosotros estabamos
conversando. Porque ellos nos miraban, nos escuchaban, a ratos le decian a su
madre algo al oido o se decian algo entre ellos, pero en voz baja porque no
querian interrumpir, porque seguramente en algin momento o su padre o su

madre le habian hablado de la importancia de escuchar, de no interrumpir.

Mientras conversamos sobre el epew, compartimos también un mate, un mate
que la esposa del lamgen Baltazar nos sirvia a cada uno de nosotros. El tono de la
conversaciéon y el momento me parecieron propicios para preguntarle si
recordaba alguno de los epew que su abuelita les contaba y si quisiera

compartirlo con nosotros. Accede con gusto y comienza a contarnos que:

Como giirti zoy koyla, fey giirti kuxaniirki, fey ga kuxanlu fey chiwkii ga,
compadecewtlirki ti giirti mu.

“-Chumi iii wentiy tiifi, kuxani, ifichin kom mapunche, ifichin ta miili fii kejuwal”,
pirki ga ti chiwkii.

Fey mu ga zuguwiirki xegtilegu. Fey chiwkii como zoy newe xipazugungelay, fey
xegiil ga:

“Eymi zugu machiaymi ifiche kintu machian”, pirki ga chiwkii.

“-Chumgepefuy eymi zugumachilimi chegiil”, pigerki,

“Feli”, pirki xegiil, “-Iiche zugumachian”

[Como el zorro es mas mentiroso, el zorro dicen que se enfermd. Al enfermar, el
tiuque®3 se compadeci6 de él: -;Qué sera que le ha pasado a mi amigo? enferma.

Nosotros los mapuche tenemos que ayudarnos- dijo el tiuque.

53 El tiuque es un ave que habita en Chile y varios paises de Sudamérica. De nombre cientifico
Milvago Chimango (RAE, 2017)
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Entonces convers6 con el queltehue*. Como al tiuque no le sale mucho la voz,
entonces le dijo al queltehue: -T1 hablaras con la machi®> cuando entre en trance.
Yo la buscaré.

“-Podrias hablar tu con la machi queltehue?” le propusieron entonces al
queltehue

“-Esta bien”, dijo el queltehue “-yo hablaré con la machi en su trance”]

Y mientras cuenta el epew va cambiando su tono de voz y nos mira a la cara y me
parece como si nos contara una historia real, como si de verdad el zorro hubiera
enfermado y las aves se hubieran puesto de acuerdo para ayudarle, para
buscarle ayuda con alguien que supiera de remedios naturales, porque de estar
hablando de una persona enferma, seguramente asi se hubieran sucedido las

cosas.

Tiifi ga kintugerki ga kanin, rumeima kiime machi mu reke ga kintugerki kanin,
fey konpa piijiilu ti kanin ga fey “ifiche ga afke afke mogelken”, pirki ga fii eyentun
“afke afke mogelken, afke afke mogelken” [feyta iilkantun reke xipay] pirki ga
kanin.

Fey rupay machitun, mogelay ti kuxan, zoy kuxani pu. Fey mu amuli Ai
kintumachiliin ti chiwkii, fey mu ga “-mejor, ka miili ga feychi we mapu, miili ga
shani, machi shaiii, fey kintumeafin”, pirki.

Femgechi kintumegi shani, asi que como xegiil preparawli fi zugumachial
rigktirigkiigi xegiil, fey mu ga akulu ga shani, kompaplijiilu ga shani, ka pichi
perkiirki ga shani, niimiirupay Ai perken ti shafi, ka wifio poxiputuy ti kuxan pu

[ayeyin kom] zoyeli kuxan pu. Asi que epu machimu rupay.

[Entonces cuentan que buscaron al jote>¢, lo buscaron como si fuera el mejor de

todos los machi, y cuando el jote entr6 en trance: “-yo a muchos, a muchos he

54 El queltehue es un ave muy comun en Chile, habita en campos y terrenos himedos, en la
cultura mapuche se cree que su canto anuncia el buen tiempo y bienestar.

55 Machi, es la persona que se encarga de la sanacién de los enfermos. Generalmente la practica
de sanacion se realiza en una ceremonia denominada machitiin.

56 El jote es un ave que habita en Chile y varios paises de América, es similar a un buitre, pero
practica pequefio.
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sanado” [con tono de canto] cuentan que dijo “-a muchos, a muchos he sanado, a
muchos, a muchos he sanado” cuentan que cant¢ el jote.

Asi terminé el machitun y el enfermo no mejord, sino que enfermdé mas. El tiuque
siguié buscando a algun machi, entonces dijo: “-mejor, en la nueva tierra esta el
chingue®7, el chingue machi, a él iré a buscar”, dijo.

Fue asi como fueron a buscar al chingue. Como el queltehue ya estaba preparado
para hablar con el machi en su trance, saltando, saltando estaba. Cuando lleg6 el
chingue y entr6 en trance, se le escapd un pedo y el enfermé volvié a caer al

suelo [reimos todos], empeoro el enfermo]

Reimos todos, los nifios reian, los adultos refamos ;como era posible que el zorro
tuviera tan mala suerte? ;como era posible que el chingue machi en vez de sanar
al enfermo, por su culpa hubiera enfermado mas? Pero lo cierto es que el epew
no se caracteriza por ser légico sino que busca principalmente entretener, por lo
que una buena parte de ello seran las onomatopeyas, los cambios en el tono de
voz, etc. Sin embargo la mala suerte del zorro pronto tendria que acabar y su

estado de salud pronto tendria que mejorar:

Asi que epu machimu rupay.

Fey mu ga femgen akurki ga wilki:

“-Mogelay‘miin kuxan”, piparki ti wilki

“-Mogelay’in kuxan, machitufuyin welu mogelay, ka gelay fi awantan, ka lalay
tampoco, mogeli”, pigerki

Fey mu ga wilki feypirken “-chemu kintumachilmelafimiin pikum mapu” pirki ga “-
pikum mapu miili ta kiimeke machi”. Fey femgechimu jemay fantechi mogen mu fey
norte fey kom kiimeke machi miili pin zugu miili ka fantepu.

Fey ga amurki chiwkii, pikum mapu amuy, fey mu ga yemerkefi ga raki. Raki
kiiparki pu “-ifiche megelan” pirki raki. Asi que kompaplijiilu fey zuguli fii waza pu,
fey zugurki waza reke, fey ga kompapiijiilu fey [lilkantun reke] “-wagiir, wagiir,

waglir, wagiir” pirki ga fii waza, fey “-ifiche ga mogelan ti kuxan” pirki ta raki, “-

57 El chingue es un animal de cuerpo delgado y larga cola, es una especie de mofeta
sudamericana, también se le conoce como zorrillo.
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kechu antii mu, meli, kechu antii mu lalu ifiche wixampiirampefulu, lapelu” pirki
ga raki. Wagiir waglirgi fii waza, fey ga aniiptiramerki ga gtirti. Mogetuy.

Fey femgechi mu mogey glirt, pikum mapu kiipalu machi mogelpafi giirtii.

[Dos veces ya le habian hecho machitun al zorro, hasta que por fin llegé el zorzal
y dijo:

“-No ha sanado vuestro enfermo”

“-No ha sanado nuestro enfermo, hicimos machitin pero no ha sanado, no
aguanta y no muere tampoco. Aun vive”, le dijeron

Entonces el zorzal dijo: “-;por qué no van a buscarle una machi por el norte?”,
dijo. “-Por el norte dicen que hay buenas machi”. Por eso hasta el dia de hoy se
cuenta que por el norte hay buenas machi.

Entonces fue el tiuque al norte y trajo a la bandurria. Vino la bandurria “-yo le
sanaré” cuenta que dijo. Cuando entré en trance hizo sonar su wada®® “wagiir,
wagitir, wagiir, wagiir”>°[con tono de canto] decia la wada, “-yo sanaré al

{

enfermo”, decia la bandurria “-cinco dias, cuatro, de cinco dias que habian
muerto yo los he levantado”, dijo la bandurria, sonaba wagtir wagtir la wada y
entonces el zorro se levantoé. Se sano.

Asi fue como el zorro sand, una buena machi venida del norte vino a sanar al

zorro de su enfermedad]

6.2.5. Consejos para hacer inatuzugun -investigacion.

En el capitulo 4 hablé del camino para acceder al mapuche kimiin, y en €l sefialé
que una de mis inspiraciones fue el inatuzugun. Para llegar a hablar de una forma
de indagar desde el saber mapuche, me vi en la necesidad de conversar sobre el
tema con otras personas mapuche, con participantes de esta investigacion que
me orientaran sobre como dirigir este trabajo investigativo. Fue asi que tuve una

conversacion amena y fructifera con mis kiila fiukentu®’, la papay Ana, Berta y

58 Wada instrumento de percusién, elaborado con calabazas pequefias ahuecadas, con semillas
en su interior que emiten sonidos al ser agitados.
59 Wagiir wagiir es la onomatopeya del sonido de la wada, instrumento de percusion

60 Kiila Aiukentu se traduce como tres tias maternas
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Elisa Coliniir, quienes basandose en sus experiencias vitales me ensefiaron a

cuidar las relaciones interpersonales en todo el quehacer investigativo.

Ellas compartieron conmigo su saber sobre como es posible proceder ante la
necesidad de resolver un problema y responder a una duda. Hablo de consejos,
porque fueron palabras dadas a modos de consejos de 7Ai pu fiukentu -tias
maternas- para orientar un trabajo investigativo desde el saber mapuche y
abrirse a la posibilidad de orientar un quehacer educativo en el contexto escolar.
Consejos y no verdades, consejos y no métodos que marquen formas de
proceder, porque como ellas lo dijeron y se expresara en este escrito son
momentos, personas y lugares son los que nos acercan al mapuche kimiin -saber

mapuche.

Parte 1: la busqueda de resolver un problema o duda

Uno de los primeros aspectos que ellas resaltaron es el hecho de indagar segiin
las necesidades que se presentan en el momento, asi: “kimnole zugu che, fey
chumkunuafun chi? pirkelay am ta che, chumgechi rume, chumgechi fel chi?,
jkimlan ta! pi, fey giixamkawle che fey, “fey ta kimfuy” pi ta che, “fey chumgelu ta
fey mu ta inaramtulay ta che”, “amufulimi kay?” “amuliyu kay” piwi ta che, fey
amuafuy” [si no sabe la persona, entonces se pregunta ‘como podre hacerlo’, de
cualquier forma, ‘como lo haré’ se pregunta, ‘no sé sobre esto’ dice, entonces
conversan las personas ‘tal persona sabe’ dicen ‘entonces ;porque no
preguntamos a esa persona?’ ‘;si fueras tu para alla?” o ;si vamos para alla?” dice
la gente, entonces van]. Por lo que el sentido que tiene indagar comienza con una
necesidad, con la conciencia de un no saber, no saber realizar un trabajo o la
necesidad de saber historias, temas pasados, etc. es la conciencia del no saber la
que lleva pensar en posibles caminos que le permitan solucionar el problema. A
esta conciencia, le siguen las posibilidades de recurrir a otras personas que
puedan ayudar, una persona que sea reconocida como portadora de un saber,

como portadora de ese saber que la persona necesita.
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Una vez que se ha decidido a recurrir a determinada persona ““Fey puwle, chaligi
che, konpuy, cansatupuy, mapuche am ta femiiwiirkelay, fey pentukupuy wiine ta
che, wekun ta pentukurmelay ta mapuche, fey pentukuy ta che, chumlen ti che, fi
familia, ruka mu miilelu, vecino, kom, kuyfichewkiilelu kiimel fey kom reima ta
ramtugey, fey upan kom pentukuy fey winoltulelgey, “eymi kay chumleymi?” pigey,
kimnoelchi che fey “;chew tuwimi?” pigey che, fey ti kimnoel fey ta wiine
presentawpuy ka. Welu feyta kay “inaramtuayu” piwi ta che fey ta zoy kimelchi che
mu ta amuy ka. Kimnegenole kay fey ta chalintukuwpuy, “fey chi che ta ifiche, fey
chi mapu ta kiipan, kamapu kiipan” pi ka, de ahi fey pentukuafuy ka” [al llegar
donde la persona, le saludan, entra a la casa y descansa, porque el mapuche asi
hace, entonces primero hace pentukun la persona, porque afuera no se hace
pentukun, pregunta como esta la persona, la familia, los vecinos, sobretodo
quienes tienen costumbres antiguas preguntan por todos los que se consideran
de la parentela, cuando termina, entonces le devuelven el pentukun ;y td como
estas?” le diran, si no le conocen entonces “;de donde eres le preguntaran?” si no
se conocen entonces corresponde primero presentarse. Pero como en este caso
la persona decidi6 hacer inaramtun, entonces tendera a acudir a personas
conocidas. Si no le conocen, entonces primero se presentara “soy tal persona,

provengo de tal lugar, vengo de lejos” dira, de ahi, tendria que hacer el pentukun].

Chalin y pentukun, marcan el inicio de toda conversacion, no se concibe
conversar si no hay antes un saludo respetuoso y un pentukun, un “mirar dentro
del otro” para saber el estado de salud, animico, psicologico de la persona y sus
familiares. “Mirar dentro del otro” implica considerar al otro como un legitimo
otro, es creer que una conversacion auténtica solo es posible cuando dos
personas se encuentran realmente, cuando quienes conversan saben quienes
estan siendo en ese momento, qué estan sintiendo, qué estan pensando, qué

estan padeciendo porque solo asi es posible una conversacion real y auténtica.

“Upan pentukupule ka wifio pentukugey, fey wiila ta “zuamgen ta kiipan ta ti,
ajkiiken, kimimi pigeymi, niyimi kimtin pigeymi, fey mu ta utupapeyu, zuamtueyu.

”

Fiireneanew, eluanew zugu, kimiin pipen” “feychi zuam miyawiiliin” pipuy ta che ta

ti “femgechi zuam nien, utupayu, flireneafen, kejuafen. Niyefun zugu, kimlan fii
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chumkunuafel” pipuy ta che. Pichi gejipupuy ka, “feyta ta niyen ta zugu, kejuaen’
pigerme femlay ta che. Fey niyelu ta voluntad fey ta nentuy ta zugu ta ti
wiilzugualu ka” [Tras hacer el pentukun y que se ha devuelto el pentukun, solo en
ese momento “me trae un asunto importante, escuché que usted sabia, dicen de
usted que tiene grandes conocimientos, por eso vine hasta aca, a pedirle ayuda,

” «u

para pedirle que comparta saberes conmigo” “eso me trajo hasta acd” dira la
persona “este es el asunto que me trae por aca, vine hasta aca, por favor
ayudeme. Tengo dificultades o dudas, no sé como solucionarlo” dira la persona.
Tendra que saber pedir ayuda, “tengo dudas, vengo a que me ayudes” no podra
decir la persona nunca. Entonces la persona que tiene buena voluntad, entonces
comparte lo que sabe]. El interesado tendra que hacer uso de sus facultades
comunicativas, para encontrarse con la otra persona para que le ayude, para que
comparta su sabiduria, tendra que tratarle muy respetuosamente y enfatizar en
la importancia que tiene aprender sobre el tema. Del mismo modo, debera tener
una actitud de humildad y de agradecimiento hacia la persona, porque
recordemos que desde la perspectiva de la reciprocidad y complementariedad en

todo tipo de relaciones es imprescindible respetar y agradecer (ver presupuestos

del pensamiento mapuche, punto 5.2.1.)

“kejuayu” pigi, fey ta “inche ta re kimeltuwfaltiwyawlan ta ti” pi ka “miileay ta
marfiumtun” pi ka, mapuche kay ta mafiumtukelu ta chem zugu mu rume ta ti,
mapuche kujian pilay pu, maiumtun pi. Fey ta “fey chumgechi am chi, eymi ta mi
ruka mew? Kam iiiche fi ruka mew ta xipayay ta zugu? Piwigu ka, fey mu ta de
acuerdowi ta ti epu kimeluwalu ka, “feychi antii kiipayaymi” pigi ti kimalu, “kam
feychi antii pepuayu” pigi ka, “kom pepikaneaymi ta mi kiizawal, feychi ta
kimelmeayu” piwi ta che ka (..) zugu inaramtuyawiilgele ka fey. Genole ti
kintuyawiilgelu, xipayawle, kam niyele zuam ti che, fey “kiipayaymi wiila” pigey ta
che, “fey chi wiila ta relean” piafuy ta che ka” [cuando le dicen “te ayudaré”
entonces “yo no solo vengo a que me ensefies, sino que abra un agradecimiento”
dice la gente, porque la gente mapuche agradece por cualquier ayuda siempre,
no habla de pagar por algo sino que de agradecimientos. Entonces ;como lo
haremos? ;en tu casa o en mi casa conversaremos?” acuerdan, y acuerdan sobre

el dia en que se juntaran “tal dia vendras” le dicen al interesado “o tal dia te
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visitaré para ensefiarte” “tendras que preparar todos lo necesario para trabajar”
[para el caso que se busque el aprendizaje de un saber hacer] acuerdan las
personas’ ‘si se investiga un tema es del mismo modo’ (...) Para el caso que la
persona que se busca no se encuentre en casa, 0 que esté ocupada en ese
momento, entonces “ven otro dia” le dicen “tal dia estaré desocupado” le dicen’].
Acordar para conversar, sin premuras, sin presiones, sin incomodar, sino sobre
la base del respeto mutuo donde juntos coordinan cuando conversar para hacer
florecer el saber, porque desde la perspectiva de la oralidad una posibilidad clara

de hacer presente la sabiduria es en el dar y en el recibir la palabra (Larrosa,

2003) es decir, conversando.

Llegado el dia de juntarse para conversar “fey ka wiine chaliwi, ka wiine
pentukuwi ta che ka, lo primero es lo primero, mapuche ta fijantii pewle rume ta
fijantu pentukuwi pu, gejipuyawlu kiimel fey ta pentukun ta welunenturmelay ka.
Fey wiila ta tukulpatuy ta “feychi antii miyawpen ga ti, pepapelayu, kam feychi
antii kiipayaymi pipeen ga ti, fey fachantii ta kiipapen, inaramtuzuguyawfun ta ti”
pipuy ka, “fey chem zugu am ta ti” pigey fey “fey chi zugu” pi ka, fey ta gtixamkaygu
ka, ramtuli ti interesau, ramtuli, fey ti kimlu fey nentunerpuy ta zugu ka”
[nuevamente, primero se saluda y se hace un pentukun, lo primero es lo primero,
el mapuche aunque se vieran todos los dias, todos los dias se hacen pentukun,
sobre todo quién anda buscando el saber, no puede dejarlo de lado nunca.
Después recuerda “tal dia anduve por aca, no lo encontré o usted me dijo que
viniera hoy, entonces estoy aqui, ando investigando un asunto” dira, entonces “

de qué se trata?” le preguntaran, “tal tema” comentara, entonces conversaran, el

interesado preguntard, preguntard, entonces el que sabe ira conversando’].

Sera en la conversacién, en el dar y en el recibir la palabra, que es posible
aproximarse al saber, invitandole a que se haga presente, a que more en ese
encuentro y se avance del no saber al comenzar a saber. Para el caso de la
busqueda de resolver un problema practico, sucede del mismo modo, previo a la
demostracion o a la ensefianza de algo, estara la conversacion como aquella que

permite encontrarse en torno al saber.
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Una vez que se han resuelto las dudas “fey ta “fente puwi ta i zugu ta ti chachay,
papay, kiimi ta mi kejufiel, kiimi ta mi elufiel ta kimiin ta ti, fentepun ta
mariumeyu” “fewla ta wifiolepayan” piafuy ka (...)chalituy pigekey “kiime xipapan
ta ti, wiflolepayan” pituy ta che ka “fey ta chaltu ta mi kimelfiel ta ti” pi ka”
[entonces “aqui finaliza mi requerimiento chachay, papay, gracias por haberme
ayudado, por haber compartido su saber conmigo, estoy muy agradecido”,
“ahora regresaré a mis tierras” podria decir’ (...)'despedir dicen “me regresaré
satisfecho, me he de ir” dice “muchas gracias por ensefiarme” dira]. Es
importante entonces una vez que se han resuelto los problemas o respondidas
las dudas, proceder al agradecimiento, al reconocimiento de aquella persona que
ha compartido su saber, su tiempo y ha estado dispuesto a ayudar. Porque como
sefialaran ellas mismas “kishu kimkelay ta che” no se sabe solo o sola, sino en lo

que se refiere a otros y a otras y es imprescindible no olvidar.

Parte 2. Comunicar lo investigado

Para comunicar lo investigado, ta Ai pu fiukentu se sitian, como es légico, desde
la oralidad, desde el hablar, desde el conversar por lo que aqui se cuenta se
enmarca en dicho contexto, que sin embargo, he llevado a la escritura por cuanto
la comunicacion de esta investigacién le precede la escritura y luego la

comunicacion oral.

Me dicen que una vez que se han respondido las preguntas esenciales, entonces
corresponde comunicar, compartir ese saber para que otras personas también
sepan. Como se ha sefialado antes a toda conversacion le precede el chalin y
pentukun, por lo que aqui es lo que marca el inicio de la comunicaciéon “Chew
rume glixamtuale che wiine chaliy, siempre chaliwi ta mapuche. Aliinche ta miilele
fey ta pentukuwlay ta che” [en cualquier lugar que se vaya a hacer un giixamtun
primero se saluda a la gente, siempre el mapuche saluda a toda la gente. Si hay
muchas personas no se hace pentukun]. Como es evidente, en un encuentro que
involucra a varias personas no es posible “mirar dentro de cada uno” porque

hablamos de otro tipo de encuentro, que sin embargo, siempre estara guiada por
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el pensamiento mapuche y la idea de relacidon entre personas iguales pero

diferentes.

Sobre como comunicar lo investigado ta 7ii fiukentu Ana Colifir adapta su
discurso y saber para la situacién en que nos encontramos mi compafiero
Cristian Marilaf y yo, y habla de las investigaciones que en ese momento se
encontraban en curso, dice: “eymu jemay miir miyawkeymu, inaramtuyawkeymu
[Cristian inchiw] fey zewmafilimi ti kiizaw, inagechi glixamkatuafimu ti zugu,
colegio mu chi, universidad mu chi, fey “giixamkayayu ta ti, falin zugu
inaramtukeyu, ajkiituyamiin” pigeafuy ti pu che ka, pichike che chi, piitakeche chi,
“fey ta pichi giixamnentuleluwayin ta zugu, kuyfi ta inariipiiyawiyu ta ti,
inaramtuyu, kintufiyu ta ptitakeche, kintufiyu ti zoy niyelu kimiin, femgechi kimiyu
zugu, fey fewla giixamnentutuafiyu, fey ajkiituaymiin” pituafuymu ka, colegio mu,
xawiin che mu lo mismo, “ifiche ta kimiin zugu, ajkiituaymiin” pifemlay ta che,
tukulpagetuy ni chumgechi kimgen [...] Fey ta kom nentugey ti zugu kimgelu ka,
glixamkagey kom ti zugu xipalu inaramtun mu” [ustedes, suelen andar juntos
investigando, cuando terminen su trabajo, después expondran sobre el tema, tal
vez en un colegio, tal vez en una universidad, entonces “les conversaremos sobre
un tema interesante, escuchen” podrian decir a la gente, a los nifios, a los adultos
“presentaremos un tema, desde hace tiempo que seguimos el camino,
investigamos, buscamos a gente mayor, buscamos a los que tuvieran el saber, asi
supimos de este tema, entonces ahora expondremos, por favor escuchen”
podrian decir, en un colegio, o lo mismo en una reunion. “Yo sé sobre el tema,
escuchen” no tendria que decir la persona, tendria que hablar del camino
recorrido [...] Entonces se habla del tema que se conocid, se conversa sobre

aquello que resulto6 de la investigacidon].

Como el lector habra podido identificar, en las palabras de la papay Ana se
puede identificar cuan importante es dar cuenta del camino que se ha recorrido
para llegar a conocer, aunque ella habla de llegar a saber (ver punto 5.3.2. donde
se ha abordado la diferencia entre saber y conocimiento). Es el camino recorrido,

los lugares donde se ha estado, las personas con las que se ha conversado, los
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momentos que se han vivido, las que hacen posible hablar de un saber, un saber

por tanto no personal, individual sino en lo que se refiere a otros y otras.

Asi lo reafirma la papay Elisa cuando dice “Inaramtuken ta zugu ta ti, fentechi
inartiptizuguyawken ta ti, fey fantepu ta kimfin ta zugu, fey ta giixamafin ta ti”
piafuy ta che, eymi ta feypiafuymi ka, feypiaymi ka, eymi am inaramtuyawiilfilu
zugu, eymi jemay waj plile rupaymi, gtixamkacheyawimi, “fey mu ta femgechi
kimfin ta ti zugu” pituafuymi ka, tukulpatuafuymi mi chumgechi kimfiel,
chumgechi miyawken, kom feypituy che ka, eymi am ta “re kimfin pirkeafuymi ta
ti”, re kimmelay ta che, inagey ta zugu, femgechi kimgey [...] wiilzugulu fey ta
tukulpagetuy, manumgetuy ka” [investigué sobre el tema, tuve que seguir el
camino, y al dia de hoy aprendji, del saber construido les hablaré” podria decir la
persona, ti podrias decir eso, diras eso, como tu investigas un tema, has pasado
por varios lugares, has conversado con distintas personas, “asi fue como aprendi
sobre el tema” podrias decir, tendrias que recordar, contar, cdmo supiste del
tema, por donde anduviste, todo eso lo relata la gente, porque td no podrias decir

” «u

“lo supe sola” “nadie sabe solo”, se sigue el camino de un tema, asi se sabe [...]
quiénes dieron informacion, compartieron su saber, a todos ellos se recuerda y

se les agradece”.

Es asi como esta investigacion ha pretendido seguir los consejos que 7i pu
fiukentu me diran para realizar esta investigacion y que presento aqui por su
doble dimension, una dimensién educativa que nos podria llevar a replantearnos
formas de indagar y de acceder al saber en el contexto escolar, basandonos en
estas ensefianzas, y la dimensién metodolégica que se ha presentado en el
capitulo de metodologia de investigacién de esta tesis doctoral, pero sobretodo

como pretende este punto se trata de “una historia que de a pensar”
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6.3. Transformaciones del mapuche mogen-vida mapuche- y el lugar de

la escuela

6.3.1. Aproximaciones®! al mapuche mogen desde la etimologia

Desde una aproximacion lingiiistica, por una parte tenemos la idea de mogen,
que remite a la vida, a lo que existe, a lo que hay, al acto de vivir, de alimentarse y
de tener salud (Febres, 1846; Augusta, 1916). Asi se habla de mogeley para
referirse a aquello que esta vivo en contraposicion®? a laley para aquello que esta
muerto. De fij mogen para las distintas formas de vida como las plantas, los
animales, los insectos, las aguas, los cerros, las piedras, los vientos, etc,.63 De
mogetuy para referirse a aquella persona o ser que ha estado enfermo y que ha
recuperado su salud, o mogetu para aludir al acto de alimentarse. Por tanto esta
concepcion de mogen que refiere a la vida, que incluye en sus acepciones, la idea
de salud, de alimentacidn, de biodiversidad, implicitamente nos muestra la idea
de kiime mogen, la buena vida, que representa una filosofia de vida mapuche de

la que se hablara mas adelante.

Por otra parte, tenemos el nombre Mapuche®, el nombre de quien vive ese

mogen. Habitualmente traducido como “gente de la tierra”, que sin embargo,

61 Hablo de aproximaciones porque lo que diré aqui no tiene pretensiones de “verdad” y porque
no hay escritura, textos, libros que sean capaces de atrapar en sus palabras la riqueza de lo que
es la vida mapuche

62 Aunque uso la palabra contraposicién para situar la muerte y la vida, desde la perspectiva
mapuche no son antagoénicas sino complementarias, ambas forman parte del ciclo natural de la
vida.

63En la comprensién de fij mogen como seres vivos hay una diferencia sustancial entre el
pensamiento mapuche y occidental, donde el primero considera como vivos a aquellos que
occidente a categorizado como seres inertes, sin vida. Y es que desde la cultura mapuche la
comprension de lo vivo se acerca més a lo que es natural y no creado por las manos del hombre.
64 Sobre el nombre Mapuche, tratado en capitulo 3 (punto 3.2.) algunos estudios historiograficos
y toponimicos plantean que no hay indicios que el nombre Mapuche existiese previo al contacto
con invasores extranjeros, sino que en el contacto habria surgido la necesidad de
autoidentificarse recurriendo a nombres como Reche (gente de verdad), Che (persona), Wentu
(hombre), Mapuche (gente de la tierra). Este ultimo se habria asentado a finales del siglo XIX.
(Ver Salas, 1992; Zapater, 1992; Boccara, 1996; Sanchez, 2007; Albizt, 2006). En otro frente,
estudios recientes usan de forma diferenciada los nombre Mapuche y Mapunche, sefialando que
el primero corresponde a la relacién practica socializada para reconocer al pueblo como “gente
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prefiero presentar como gente que esta en lo que se refiere ay con la tierra,
porque de la tierra somos todos pero no todos vivimos relacionandonos con ella
de la misma manera. Esta particular forma de relacionarnos con la tierra, de vivir

en ellay con ella, es lo que conforma el mapuche mogen, la vida mapuche.

El mapuche mogen remite, entonces, a una dimension cultural, relacional en
tanto congrega a todos quienes comparten una forma de pensar, de hablar, de
ser y de estar, y diferenciadora de aquellos grupos que no la comparten. Asi
tenemos que junto al mapuche mogen hay un wigka®> mogen, la vida no mapuche,
vivida por las personas no mapuche, pero también vivida en la actualidad por
personas mapuche que han abandonado las formas de vida de sus antepasados y

abrazado una nueva, en un proceso que llamamos wigkawtin.

6.3.2. El fendmeno de la transformacion
“wigkawi ti che, mapunzuguwelaygtin, giixamkakantuwelaygtin”
[se ha chilenizado la gente, ya no hablan mapuzugun, ya no conversan entre

ellos] (papay Albertina Rainahuel, lof mapu Trafun)

Como sucede con todas las formas de vida, culturas y sociedades, el mapuche

mogen ha vivido un proceso de transformacion constante®®, donde todas las

de la tierra” y el segundo reservado para situaciones mas genuinas, donde hay concordancia
plena entre pensamiento y acciéon (Pérez, Bacic y Duran, 1998). En esta investigacidon hablo del
nombre Mapuche por ser la que forma parte de mi experiencia personal, la que escucho en mi
comunidad de origen y por ser la empleada por los participantes de esta investigacion.

65 El nombre Wigka se utiliza para referirse a “los blancos”, “los chilenos”, “los extranjeros”, segiin
Moesbach (1944) tendria su origen etimoldgico en la voz que los Mapuche utilizaban para
referirse a los Incas, pu inca -los incas-, contraido y generalizado en winka o wigka. También es
plausible pensar que al nuevo extranjero le hayan llamado we inka -el nuevo inca- derivando en
el nombre Wigka que hasta el dia de hoy se da a los no mapuche.

66 Podemos hacer una reflexiéon de los procesos de transformacién desde la historia
remontandonos desde el periodo precolombino hasta la actualidad para hablar sobre
hibridacién, mestizaje cultural, aculturacién, asimilacién, entre muchas otras denominaciones
utilizadas en el estudio de este fenémenos, atribuidas a la relacién con los incas y espafioles
primero, y chilenos y argentinos posteriormente, sin embargo, remito al lector a estudios como
los realizados por Pafio (2005), Bengoa (1985, 2003) o Guevara (1912). Para una mirada de la
historia mapuche desde las palabras de historiadores mapuche remito a Mariman, Caniuqueo,
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areas de la vida se han visto implicadas, la lengua, las relaciones sociales, las
relaciones con el medio natural, la espiritualidad, las practicas de alimentacion,
de vestir, etc. Ante este hecho, las miradas de los participantes se mueven desde
aquellas que consideran el fendémeno de la transformacién como un proceso
natural, inevitable e incluso necesario, siempre que se mantenga un pensamiento
mapuche, y de la transformaciéon como una “perdida”, la imposibilidad de seguir

existiendo como pueblo.

Asi ta iii lamgen®’ Daniel Paillacoi sefiala “kiimi ta fii kim wigkazuguel ta che, fii
estudiael pichike che, fey ta chumlay, kam fi niyefel fantepu zoy kiimeke ruka,
niyeel ta awtu, femgechi zoy kiime feli ta che. Welu goymanofule ta iii mapuche
kimiin ta che zoy kiimeafuy” [es bueno que las personas mapuche hayan
aprendido la lengua occidental, que los nifios estudien, no pasa nada por eso, o
que hoy en dia las casas sean distintas, mejores, que la gente tenga autos, asi la
gente vive mejor. Pero si la gente no olvidara o abandonara el saber mapuche
seria mucho mejor]. Podemos sefialar entonces que lo problematico no son las
transformaciones de las formas de vida en si, es decir, no hablamos de tematizar
sobre la dinamicidad de la cultura, sino de la transformaciéon como abandono de
la tradicidén, de la lengua, de las practicas sociales, espirituales, comunicativas,
etc. porque en ello se pierde la propia identidad y se aproxima a una nueva
identidad que es la del wigka, por ello a este fenomeno se le denomina
wigkawiin. Y en este mudar la identidad y olvidar lo propio se comienza a gestar
el olvido de la memoria histdrica, de la lengua y de las tradiciones que nos

constituyen como pueblo.

Millalén, Levil (2006) quienes han hecho un esfuerzo por construir una historia mas auténoma e
independiente de la historiografia nacional y nacionalista chilena. Del mismo modo remito al
lector al capitulo 3 de este estudio denominado “Historicidad del Pueblo Mapuche: uno de los
actores en la relacion intercultural en Chile” donde se visualizan algunas de las transformaciones
a nivel social, politico y territorial.

67 Utilizo las palabras “ta fii lamgen” aqui frente a “el lamgen” que en otros momentos he usado,
para dar cuenta que en este caso se trata de mi hermano, mi hermano mayor, de ta fii -mi- y
lamgen-hermano o hermana. Llamarle el lamgen o el participante, desde el pensamiento
mapuche, seria establecer una distancia que ni es real ni recomendable.
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La lengua constituye entonces uno de los fundamentos de nuestra identidad, por
ello ta ni lamgen se pregunta “kim mapuzuguwenole ta che, chumgechi gijatuay
am ta che ta ti, wigkazugun mew. Dios te rogamos piay am ta che ta ti, mapuche ta
Dios pikenofulu rume” [Si la gente mapuche deja de hablar mapuzugun, entonces
;como hara gijatu®®, en lengua castellana? ;Dios te rogamos dira la gente?. Si el
mapuche ni siquiera hablaba de Dios]. En sus palabras se evidencia, tal vez uno
de los aspectos mas trascendentales de la vida mapuche, su lengua mapuzugun,
porque solo a través de ella es posible comprender la vida mapuche,
comprender el pensamiento mapuche, el saber mapuche, pero antes que el
comprender, la lengua para vivir, para estar, para ser. Asi cuando la lengua
mapuzugun no esta presente, no se puede comprender el sentido de las palabras.
Ta Ai lamgen pone como ejemplo el gijatu, que corresponde a una practica
cultural de comunicacién con seres espirituales®®, donde solo es posible en la
lengua mapuche, en tanto las palabras son portadoras del pensamiento mapuche,
por ello al decir “Dios te rogamos”, remite a un pensamiento cristiano occidental,
que difiere del pensamiento mapuche. Sabiendo que lenguaje y pensamiento se
copertenecen, sobretodo que se piensa al interior de una lengua (Salinas, 2014),
lo que habria que proteger entonces es la lengua mapuche, en lo que enfatizan
los participantes es evitar la transformacién hacia la vida mapuche sin

mapuzugun.

6.3.3. Ellugar de la escuela en el mapuche mogen

Entre los factores que han influenciado las transformaciones del mapuche mogen
se encuentra la escuela. Una escuela que en la actualidad forma parte del paisaje
de las comunidades mapuche, que se sitia en las proximidades de los espacios
frecuentados por nifios, jovenes, adultos y ancianos, que llegé hace mas de un

siglo y que seguramente se quedara durante mucho tiempo.

68 Gijatu corresponde al acto comunicativo de la persona con seres espirituales, para agradecer,
para pedir, para establecer relaciones en armonia. Se realiza mirando hacia la salida del sol y
generalmente de mafana.

69 Para ampliar conocimientos sobre espiritualidad y religiosidad mapuche remito al lector a
Quidel (2012) y Foerster (1993)
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La escuela ha jugado, juega y jugara un rol muy importante en la continuidad o
discontinuidad de la vida mapuche. Asi lo expresan las palabras de los
participantes, cuando la nombran como una de las responsables del abandono
progresivo del mapuzugun, del saber y pensamiento mapuche: “kuyfi ta mapuche
ta permitigelay ta mapuchezugual ta colegio mu, jazkiitugi ta che, zoy
wezaymagelu ta wiilelchey ta ka [...] Mapuche kimiin pilay ta che colegio mu ta
kuyfi” [antes al mapuche no se le permitia hablar en lengua mapuche, le
reprendian a las personas, el que era mas malo golpeaba también [...] no se
hablaba de mapuche kimiin antes en la escuela]. Son palabras que estan en plena
sintonia con mi propia experiencia personal, que he relatado en el capitulo
primero donde he presentado la escuela como aquella institucién desarraigada
de la comunidad, negadora de la identidad, del saber y del pensamiento

mapuche.

En la actualidad, compafiera de la escuela también figuran los internados, lugar
donde permanecen los estudiantes mapuche durante la semana, producto de la
distancia entre sus casas y la escuela, que hace imposible viajar cada dia. Nos
dice la papay Marcelina Rainahuel “feyti internao ta petu uzamchey ka, porque fey
ti internao konli che casi zewma zuamwelay chaw kiif. Feyti ti kiime fuy, chumechi
ti estudio mu kiimefuy, pero en ese caso mu tampoco acuerdolelan, porque
zuammapuwelay ta che” [los internados separan a las personas, porque los nifios
que van a los internados no quieren/no respetan a sus padres. Es bueno salir a
estudiar, es bueno, pero en este caso estoy poco de acuerdo, porque las personas
ya no valoran su tierra]. Asi, las escuelas e internados, no se rechazan por
ensefiar lengua o conocimientos extranjeros, porque en concreto no se rechazan,
sino que hay asociado un sentir donde se les presenta como instituciones que

contribuyen al proceso de transformacidn, en el sentido de perdida de lo propio.

Pero como sabemos, producto de multiples demandas, la escuela también se ha
visto obligada a la transformacion y ha tenido que abrirse a la posibilidad de una
educacion intercultural, donde ha sido posible incorporar la lengua mapuche, el

saber, su pensamiento, sus formas de vida, etc. al contexto escolar, resultando en
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una escuela diferente a la experienciada por los participantes en su infancia en
otros tiempos. Por ello ta fii chau sefala: “fantepu may ta colegio mu ta kim
mapuzuguaymi pimekegetuy ta pichike che, we xipantuygiin, todo eso” [hoy en dia
incluso se insta a los nifios a aprender mapuzugun, celebran afio nuevo mapuche,
todo eso]. Lo que ha significado avanzar desde la negacion de un pueblo al
reconocimiento de su saber, de su historia, de su lengua, de sus practicas sociales
y espirituales. Por lo que la escuela de la actualidad no es igual como la que
recibiéo a nuestros padres, como la que me recibi6 a mi (aunque recibir en

sentido de integrar y no de acoger) y l6gicamente no sera la misma del futuro.

Porque a la escuela del hoy y del mafiana las personas mapuche le piden ser
“otra”, ser aquella que no representa discontinuidad para aquellos que portan un
saber comunitario, o ser aquella que vincula nuevamente a las raices de sus
padres, de su historia, de su ser, para quienes hoy estan viviendo el fendmeno de
wigkawiin, es decir, una escuela que se responsabilice por el pasado y responda a
los requerimientos de un pueblo que lucha por seguir viviendo “porque
hablamos de una comunidad viva y toda vida siempre lucha por seguir viviendo”

(Conversacion con Salinas, en Barcelona 04 de febrero de 2017).

6.3.4. Experiencias situadas en el mapuche mogen que hacen posible

repensar la escuela

Las experiencias vitales que en este capitulo se han recogido y han hecho posible
hablar del xemiimiin y del kimeluwiin se sitian en el mapuche mogen -vida
mapuche. Al situarse en experiencias vividas en la infancia se ha abarcado desde
el kuyfi al fantepu [tiempos pasados y presente]|, donde experiencias del kuyfi
podrian ser aquellas relatadas por personas cuyos rangos de edades se sitian
sobre los 60 afios o entre 36 y 60, donde es posible identificar que se enmarcan
en practicas que en la actualidad ya no existen, por ejemplo aquellas referidas a
“litalufisayawlu ifichiw...” [cuando saliamos a cuidar las ovejas], “kiixal mew ta
antiwtiluwleken inche...” [sentado alrededor del fogon], “niyenofule rume ta kujin

i tukukayam puwafuy ta keju, kejuwiin mew ta xipakey ta zugu” [aunque no
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tuviera animales para poder sembar podrian llegarle ayudas porque ayudandose
sale mas rapido el trabajo] entre otros, porque en la actualidad las personas ya
no cuidan ovejas al estar los campos subdivididos y cerrados, pasando de
espacios comunitarios o propiedades individuales, tampoco es habitual estar
junto a un fogéon de noche escuchando conversaciones, porque escasas son las
casas que cuentan con un fogon en el centro, asi como no es habitual sembrar
con ayuda de animales y apoyo de los vecinos porque sera una maquina dirigida
por una persona la que hara el trabajo. Entre otros muchos ejemplos que se
sitian dentro del proceso de transformacion de la vida mapuche. Pero ;significa
esto que el saber educativo mapuche ha desaparecido? O ;qué las experiencias
relatadas del pasado no tienen validez para hablar del presente? Y la respuesta

es un rotundo No.

El saber educativo mapuche sigue presente, un ejemplo claro son los
participantes de esta investigacion cuyas experiencias relatadas se sitian entre
los rangos de edades “de 6 a 13 afios” o entre “25 y 35 afios”, porque aunque la
vida se transforme, el pensamiento y el saber educativo permanecen, no significa
que tanto pensamiento como saber no se transformen porque se mueven como
se mueve la vida, sino que los presupuestos o principios basicos como la forma
de vivir el mundo, el modo de relacionarse con el entorno, con las personas, con
los espiritus permanecen, y marcan las diferencias entre lo que se sitia entre un
universo de sentido y otro, entre un pensamiento racional y otro relacional,

entre la oralidad y la escritura, entre la realidad fragmentada o toda relacionada.

Por lo que poner atencion en las experiencias vitales de personas mapuche
situadas en el kuyfi y en el fantepu [pasado y presente, respectivamente] nos
permiten hablar de un saber educativo mapuche, saber encarnado en personas
del presente, y ante esa verdad es poco lo que queda por cuestionar. Personas
mapuche del presente son también las que se esfuerzan por establecer un puente
entre la comunidad y la escuela, entre la oralidad y la escritura, entre los
requerimientos de la escuela y lo que espera la comunidad de la escuela, entre la
propia experiencia educativa como mapuche y aquella que se nutre del saber

pedagdgico occidental. Hablo de educadoras mapuche que se desempefian en el
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contexto escolar, cuyas practicas educativas me interesé por conocer y que ellas

accedieron a mostrar, y que relataré en el siguiente capitulo.

Por lo que el sentido de investigar experiencias educativas tanto del kuyfi como
del fantepu [pasado y presente] solo busca enriquecer el didlogo hacia una

» « » «

educacioén escolar “otra” “nueva” “renovada”.

222



Capitulo VII

Practicas educativas en el contexto escolar
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7. Practicas educativas en el contexto escolar

7.1. Introduccion

Hablar de la educacién como practica nos remite a dos acepciones, la mas usual
es comprender la practica educativa como actividad dindmica y reflexiva que
comprende los acontecimientos ocurridos en la interaccion profesor y alumno en
el aula, y la menos usual es aquella que representa, en su sentido aristotélico, una
preocupacion moral, un guiarse por valores y fines que la accidon busca realizar
en si misma, valores y fines que no cobran un significado fijo y externo a la
accion, sino que en la propia acciéon acaban por adquirir su significado

(Contreras y Perez de Lara, 2010).

Entendida la practica educativa como un hacer, Zabala (2007) nos dice que
desde una perspectiva dinamica y reflexiva, no puede reducirse al momento en
que se producen los procesos educativos en el aula, sino que toda intervencion
tiene un antes y un después que constituyen las piezas esenciales en toda
practica educativa, la planificacién y la evaluacidn son una parte inseparable de
la actuacion docente, no puede comprenderse el desarrollo de una clase, sin
considerar las intenciones, previsiones, las expectativas y la valoracion de
resultados. De esta manera, identifica tres momentos esenciales de la practica
educativa, la planificacion o programacion de la ensefianza, el desarrollo de la

clase y la evaluacion del proceso educativo.

Si bien la practica educativa es un todo complejo, el autor la descompone en siete
elementos esenciales, permitiendo observarlos por separado, a fin de ver como
se manifiestan en las distintas realidades del aula: Secuencia de actividades,
Relaciones interactivas, Organizacion social, Espacio y Tiempo, Organizacion de
los contenidos, Materiales curriculares y Criterios de evaluacion. Considerando
una practica educativa intercultural habria que agregar a este listado, la lengua

de interaccion y la participacién comunitaria, ya que son elementos que
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permitirdn una practica que respete la diversidad cultural y lingiiistica y permita

incorporar saberes propios de la comunidad local (Banks, 1999; 2004).

Aunque nadie puede negar la importancia de abordar la practica educativa como
un hacer, puesto que la misma didactica se ocupa de ella, Contreras y Pérez de
Lara (2010) nos advierten que si estamos demasiado preocupados por la
intervencion, podemos olvidarnos que las relaciones educativas son experiencias
que suceden, que nos suceden, y no solo acciones que realizamos. Asi, nos instan
a preocuparnos por la educacién en cuanto a experiencia, un abrirse a la escucha
de lo que realmente nos sucede, de lo que verdaderamente significa y nos
significa. Este planteamiento, me remite directamente a los resultados de la
investigacion realizada sobre la educacion mapuche, presentada en el capitulo
anterior, donde mostré que para las personas mapuche la educaciéon es en
primer lugar experiencias, vivencias personales, donde las formas no ocupan un
lugar privilegiado sino secundario, donde las relaciones sociales y las relaciones
de la persona con el entorno natural y espiritual, son las que permiten el

aprendizaje por medio de las experiencias.

En este capitulo centraré mi atencidén en la practica educativa en tanto hacer
para mostrar el trabajo y los obstaculos con que se encuentran las educadoras en
su labor docente y presentaré aquellas practicas educativas inspiradas en el
saber mapuche que permitiran aprender de la escuela e invitan a reflexionar
sobre la educacion escolar. Me refiero a practicas centradas en las relaciones
humanas mediadas por el mapuzugun- lengua mapuche-, por el yamiin -respeto-
a los nifnos, y la ruka -casa mapuche- como un espacio posibilitador de

experiencias distintas a las que suceden en un aula tradicional.
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7.2. Cruce entre la biografia individual y las practicas educativas

interculturales

Para hablar de las practicas educativas que se desarrollan y vivencian en el
contexto escolar, antes presentaré a las educadoras mapuche o kimeltuchefe”’, ya
que su proceso de formacidon en su familia y comunidad mapuche, su formacion
institucionalizada y el contexto educacional donde trabajan nos permiten
comprender las practicas educativas que realizan, ya que esta ultima es el cruce
entre la biografia individual del educador y la historia de las practicas sociales y

educativas:

toda practica es historica, construida en momentos historicos particulares
“refleja un proceso complejo de apropiacion y construccidon que se da en
el cruce entre la biografia individual y la historia de las practicas sociales
y educativas. La biografia de cada maestro incluye la apropiaciéon de
ciertos saberes a lo largo de su experiencia docente; todo maestro ha
recurrido a la seleccidn y utilizacion de elementos diversos, de los que
tiene noticia en momentos sucesivos de su vida. Estos elementos, a su vez,
provienen de muy diferentes ambitos, tanto profesionales como
personales; provienen de las disposiciones del sistema educativo y los
programas de formaciéon docente, asi como del contexto escolar y el
medio social especifico, en que se trabaja en diferentes momentos de la

carrera (Rockwell y Mercado, 1988, p. 72)

Si bien las tres educadoras que participan de este estudio, tienen una historia
personal, particular que las hacer ser, hacer y pensar como lo hacen, también
comparten experiencias de vida similares, sobretodo en lo referente a la
formacién en la comunidad, la formacidn institucionalizada y el contacto con las
formas de vida no mapuche. Es por ello que presentaré a grandes rasgos su ser
individual y luego aquellos aspectos que son compartidos por las tres

educadoras, y que nos permitiran hablar de practicas educativas de educadoras

70 Kimeltuchefe es la palabra en mapuzugun que utilizamos para referirnos a aquellas personas
que se encargan de formar a las nuevas generaciones.
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mapuche, que reconocen por una parte que las experiencias son singulares pero
que de ellas es posible encontrar algunas similitudes, sobretodo cuando se trata
de personas que provienen de un mismo grupo cultural y comparten un

pensamiento, en este caso, el pensamiento mapuche.

7.2.1. La Kimeltuchefe Cristina Cayunao Coloma de la escuela Reiiico

Grande de Lumaco

Cristina Cayunao es una mujer mapuche, hablante activa del mapuzugun,
originaria del lof mapu Llamuco, de la comuna de Vilcun. Alli vivié su nifiez, junto
a sus hermanos, padres, tios, abuelos, de quienes y con quienes aprendi6 saberes
mapuche, valores y una forma de comprender el mundo que responde a la
racionalidad mapuche. Es egresada de la carrera de Pedagogia Basica
Intercultural en Contexto Mapuche de la Universidad Catélica de Temuco, una
carrera que busca formar docentes preparados en la atencion a la diversidad

étnica y cultural.

Es educadora en la Escuela Reflico Grande desde el afio 2011, afio en que las
familias de los estudiantes y la comunidad manifiestan la necesidad de contar
con un profesor en educacion intercultural, que tuviera dominio del mapuzugun,
para la ensefianza de la lengua materna, fomentar la identidad mapuche y

resguardar el saber mapuche (PEI, Refiico Grande 2012).

En sus comienzos trabajé como profesora encargada de una escuela unidocente,
donde ella no solo se preocupaba de la ensefianza de los seis cursos, de primero
hasta sexto afio basico, sino que ademas se encargaba de toda la labor
administrativa. Por lo que sefiala su experiencia como provechosa y desafiante,
ya que tuvo que aprender “lo que ninguna universidad le ensefi” (Conversacion

en Lugar Refiico Grande, Lumaco; 04 de abril de 2014)

Tras aumentar la matricula escolar, la escuela Renico Grande se convirtié en

bidocente, por lo que en la actualidad la profesora Cristina trabaja junto a otra
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profesora de educacion intercultural, con quien comparte los proyectos de

escuela y distribuye los cursos y asignaturas a dirigir.

7.2.2. La kimeltuchefe Maria Llancavil Cayun de la escuela Chapod de

Maquehue

Maria Llancavil Cayun es una mujer mapuche que vive en el lof mapu Chapoz, de
la comuna de Maquehue. Es hablante activa del mapuzugun y reconocida en su
comunidad como una mujer portadora de saberes mapuche, saberes que
transmite y recrea en al ambito educacional en su trabajo con nifios de escuelas
basicas y jovenes universitarios. Y es que la papay’! Maria trabaja como
educadora tradicional’2 en dos establecimientos de educaciéon basica, uno de
ellos es la Escuela Chapod, lugar donde tuve la oportunidad de conocer su
trabajo. También se desempefia como educadora tradicional en la Universidad
Catolica de Temuco, apoyando a los estudiantes de la carrera de Pedagogia

Basica Intercultural en Contexto mapuche.

Entre sus distintos trabajos y su vida familiar y comunitaria demuestra su
vocacion por la educacién, una educacion que segun sus planteamientos ‘debe
realizarse con amor y con mucho respeto por los nifios y por todos los que
participan en el proceso educativo’ (Conversacion en  Escuela Chapoz,

Maquehue; 15 de mayo de 2014,)

71 Papay, como sefialé en capitulos anteriores es una forma de nombrar a las mujeres mapuche
adultas, expresion que demuestra el respeto y el carifio de quien la expresa. A la Papay Maria
Llancavil, a quien conozco, siempre la he llamado de esta manera, por lo que mantendré este
tratamiento a lo largo de esta investigacion.

72 La nominacién de educador o educadora tradicional se atribuye a aquel miembro de la
comunidad indigena donde se inserta la escuela, que conforma un equipo de trabajo con un
profesor bajo la figura de la dupla pedagdgica para la implementaciéon del Sector de Lengua
Indigena, en escuelas que opten por impartir esta asignatura. La dupla pedagégica se crea con la
aprobacioén del decreto de ley 280 de MINEDUC, afio 2009.
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.Y qué significa que la papay Maria sea ‘Educadora Tradicional’?

La denominacién educador o educadora tradicional es heredera de la
denominacidon asesor cultural, ambos enmarcados en la implementacion del

programa de Educacidn Intercultural Bilingtie.

Cuando en 1996 se comenz6 a ejecutar el Programa de Educacion Intercultural
Bilingiie en escuelas con alta densidad de poblaciéon y alumnos mapuche, se
decidi6 trabajar con una persona mapuche, hablante del mapuzugun y que fuera
conocedora y portadora de saberes mapuche, al que se llamé Asesor Cultural. El
asesor cultural es elegido por la comunidad y cumple el rol de mediador entre la
escuela y la comunidad mapuche, y tiene la misién de socializar el saber
mapuche con los docentes del establecimiento para asi realizar un trabajo que
permita fortalecer la lengua mapuche, la participacién de la comunidad y la
contextualizacion curricular, ya que se reconoce que en los establecimientos no
hay suficientes profesores preparados para implementar el programa de

educacioén intercultural.

Como se sefialo en el capitulo 2, sobre la Educacién Intercultural en Chile, el
trabajo realizado bajo el alero del Programa, si bien logré avances importantes,
no logroé trascender en las practicas educativas desarrolladas por los docentes en
las distintas asignaturas (Mineduc 2011, Quidel, 2011). Fue asi que con la
aprobacion del decreto de ley 280 de MINEDUC del afio 2009, surge el sector de
aprendizaje de Lengua Indigena que podra impartirse en todos los
establecimientos educacionales del pais que quieran favorecer Ia
interculturalidad, comenzando a implementarse gradualmente desde el primer

afio de enseflanza basica para el afio 2010.

Para la implementaciéon del Sector de Lengua Indigena, se crea la figura de la
dupla pedagogica en escuelas que opten por impartir esta asignatura. Se trata de
un sistema de trabajo donde un docente o profesor a cargo de un curso, junto a
una persona mapuche perteneciente a la comunidad donde se inserta la escuela,

hablante del mapuzugun y conocedora de los saberes mapuche, conforman un
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equipo de trabajo para desarrollar los Contenidos Minimos Obligatorios y
alcanzar los Objetivos Fundamentales del sector de Lengua Indigena. Esta
persona mapuche, que antes se llamaba asesor cultural pasa a llamarse Educador

tradicional.

Sobre la denominacion educadora tradicional en esta investigacion

En el contexto de esta investigacidon no hablaré de la papay Maria Llancavil como
educadora tradicional, ya que considero que la palabra tradicional constituye
una categoria difusa y ambigua, que utilizan principalmente folcloristas y
antropologos, y con ello se alude a grupos sociales como los pueblos originarios,
el campesinado o pueblos mestizos, asociando lo tradicional a la falta de ruptura
en la evolucion cultural de estos grupos sociales, negando su capacidad de
aprovechamiento, creatividad y adaptacion a los nuevos tiempos. Lo tradicional,
generalmente, se presenta en oposicion a lo moderno, a lo cientifico, como una
forma de oposicion a los procesos de transformacion. Podemos pensar entonces
en el educador tradicional como la persona que vela por las tradiciones del
pueblo mapuche, traspasadas de generacion a generaciéon como un legado de los
antepasados, asumiendo que busca mantener lo existente o recuperar lo que se
haya perdido segun el avance de la modernidad, y con ello se reproduce una

vision de la cultura que es mas bien estatica y no dindmica.

Si bien es cierto, no debemos ignorar que en todos los grupos sociales se
desarrollan, mantienen y transforman representaciones y practicas
tradicionales, lo que nos advierte de no asociar lo tradicional a algo negativo
como tampoco considerar como negativa la transformacion de lo tradicional,
preferiré referirme a la papay Maria como educadora, papay o como
kimeltuchefe. Con la palabra educadora -sin apellidos- reconozco su vocacion por
la educacion, su saber pedagogico, no la valoré ni mas ni menos que otros
profesionales de la educacién, y asumo que la educaciéon es completamente
distinta a la escolarizacién. Con la palabra papay muestro mis respetos y
consideracion por una mujer adulta mapuche. Y finalmente con la palabra

kimeltuchefe reivindico una palabra en mapuzugun que se utiliza para referirse a
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personas que guian a otros en su proceso de transformacidn, desde el punto de

vista del saber mapuche.

7.2.3. La kimeltuchefe Carolina Huilcapan Cayupul de la Escuela Traii

Trani de Temuco

Carolina Huilcapan Cayupul es una mujer mapuche lafquenche, significa que
desde la perspectiva de la organizacion de los espacios territoriales ancestrales,
ella pertenece al territorio del lafken mapu, ubicado al costado oeste de la Region
de la Araucania’3, donde las personas mapuche basan su economia y formas de

vida en relacion con el mar y sus recursos marinos.

El lof mapu del que proviene es Romopulli, ubicado a unos 100 km.
aproximadamente de Temuco, capital de la Araucania. Alli nacid y creci6 junto a
su familia, aprendiendo desde pequefia el mapuzugun- lengua mapuche- y el

mapuche kimiin -saber mapuche-.

Actualmente trabaja en una escuela situada en las cercanias de la capital
regional, donde imparte clases de Lengua Indigena junto a dos personas
mapuche, una proveniente de la comunidad donde se inserta la escuela y otra de
las comunidades aledafas. En este trabajo en conjunto, ella es quien guia el

proceso educativo en tanto es la encargada de la asignatura.

73 Lafkenche es la identidad territorial de personas mapuche que viven en la costa sin importar la
region a la que pertenezcan, ya que esta ultima es una organizacion politica y territorial posterior
a la organizacién territorial mapuche. Pewenche son aquellas personas que viven en zonas
cordilleranas, su nombre deriva del pewen- araucaria- siendo su fruto la base de su alimentacion.
Nagche grupos mapuche que habitan en la planicie. Wenteche grupos que habitan en el valle
central de la regién y la precordillera.
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7.2.4. Puntos de encuentro en la experiencia de formacion en la

comunidad y formacion docente institucionalizada

Las tres educadoras comparten experiencias de vida que desde una perspectiva
general pueden sefialarse como similares. En tanto mujeres mapuche han
experienciado una formacidon mapuche familiar y comunitaria, y para convertirse
en educadoras en el contexto escolar han tenido que recorrer caminos propios

de la formacion institucionalizada.

a) Formacion en comunidad

En términos experienciales, las tres educadoras fueron formadas bajo principios
de la educacion mapuche al interior de sus comunidades de origen. Recordemos
que las tres forman parte del grupo de participantes cuyas experiencias
relatadas permitieron comprender la educacion mapuche y que fue presentado
en el capitulo anterior. Por lo que no se profundizara mas en este punto, solo
recordar que hablamos de una educacion cuyos fundamentos se encuentran en el
mapuche rakizuam, pensamiento mapuche que da cuenta de la vision de mundo y
de la historia como pueblo. Pensamiento que surge de la vida misma -mapuche
mogen -y regresa a ella guiando a la persona en su diario vivir y en el trascender

en el cosmos -mapu-.

b) Formacion institucionalizada

Tras la formacion intrafamiliar e intracomunitaria que recibieron las
educadoras, le siguid6 una educacion escolarizada, a la que se integraban al
cumplir los 6 afios aproximadamente. Digo siguié porque vivenciaron primero la
educacion mapuche y después la escolarizada, sin embargo a partir de los 6 afios
permanecen juntas las dos formas de educar, es decir, durante algunas horas
permanecen en un centro escolar donde reciben una educacién occidentalizada y

al regresar a casa continlan una educacion basada en el pensamiento mapuche.
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Las tres educadoras, asistieron a una escuela basica en su comunidad o
comunidades cercanas, donde realizaron estudios de enseflanza basica centrada
en conocimientos occidentales y la lengua castellana. Posteriormente tuvieron
que desplazarse a la ciudad mas préxima para realizar estudios de secundaria

donde se mantuvo la misma ténica de ensefianza occidental.

La formacidn institucionalizada que recibieron se caracteriz6 por desarrollarse
en un lugar predeterminado, la escuela y cada una de sus aulas. La existencia de
una figura de educador, que es quien ensefia los conocimientos a los estudiantes.
La existencia de un tiempo escolar, expresado en el calendario escolar y los
horarios de clases. La existencia de asignaturas de ensefianza donde se trataban
parcelas de conocimientos. Conocimientos todos provenientes del mundo
occidental y su conocimiento cientifico. Todo ello transmitido, ensefiado y

pensado en lengua castellana.

Sin lugar a dudas, la formacion institucionalizada representa una educacion
completamente distinta a la que las educadoras vivenciaron en sus comunidades
de origen, sin embargo no fue problematico para ninguna de ellas por su
capacidad de adaptacion y por el convencimiento del valor de la escuela y el

conocimiento occidental, que ya estaba instalado tras décadas de colonizacion.

c) De la formacion como educadoras

La instancia de reflexion y cuestionamiento de la existencia de formas distintas
de educar surge en el proceso de formacion inicial docente, en el caso de las
lamgen Cristina Cayunao y Carolina Huilcapan, y en las discrepancias que fueron
sucediéndose en los procesos de capacitacion e insercion al contexto escolar, en

el caso de la papay Maria Llancavil.
Fue en la Universidad Catdlica de Temuco, en la carrera de Pedagogia Basica

Intercultural en Contexto Mapuche, donde la lamgen Cristina y la lamgen

Carolina fueron formandose para desempefiarse en contextos interculturales. A
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partir de aqui lo vivido en el proceso de escolarizacion sirvid para pretender
ofrecer a los estudiantes nuevas posibilidades, mejores transiciones de la
comunidad a la escuela, la valoraciéon de la identidad cultural, la valoracion de la

lengua mapuche.

De esta formacion inicial docente surge la valoracién de la investigacion en
comunidad como fuente de informacién, de la posibilidad de la participacion
comunitaria en la escuela, en la necesidad de que el saber y pensamiento
mapuche nutran el quehacer educativo, en saber gestionar en el aula la
diversidad cultural, del valor de la contextualizacion de contenidos a partir del
curriculum oficial y el saber comunitario, que constituye su concepcién sobre el

quehacer intercultural que sera recogido en el siguiente apartado.

Sin embargo, en el caso de la papay Maria no hay una formacion inicial docente
pero si un proceso de capacitacion que busca prepararla para su incorporacion al
contexto escolar. Fue aqui donde ella se dio cuenta que hay una distancia

considerable entre ambas educaciones y que no ha sabido gestionarse:

“[en las capacitaciones] nos dicen como tenemos que trabajar, nos dicen
que tenemos que planificar con el profesor y nos ensefan a planificar
pero xtirlay ta zugu Aana, tiirpu xiirlay ta zugu, chumgechi kimeltukey ta
mapuche ta rume kalefuy [pero no se asemejan en nada, en nada se
asemejan, cémo educa un mapuche es totalmente distinto]”
(Conversacion Papay Maria Llancavil, en Escuela Chapod, de Maquehue;

jueves 24 de abril de 2014)

Aqui queda de manifiesto que existen importantes diferencias entre las formas
de educar propias mapuche y las que se llevan a cabo en las escuelas. Desde el
punto de vista de la experiencia personal, la educadora tiene un saber que es
distinto al que guia el hacer escolar habitualmente. Interesa conocer entonces
cémo son las practicas educativas interculturales en el contexto escolar, cuales
son los puntos de encuentro con la educacion mapuche y cuales son las

distancias insalvables.
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7.2.5. Particularidades del contexto educativo

Los contextos escolares donde se desempefan las educadoras, si bien son
singulares, tienes puntos en comun. Es asi que hablamos de escuelas situadas en
contextos rurales y mapuche, que tienen un proyecto intercultural, y en dos de
los casos se trata de escuelas multigrado. Es asi como la Escuela Refiico Grande
donde se desempefia Cristina Cayunao atiende estudiantes desde primer hasta
sexto afio basico, permaneciendo en la mayoria de las clases, todos los cursos en
una sola aula. En el caso de la escuela Chapod, hablamos de dos cursos que
comparten aulas, actividades y espacios. Solo la escuela Trafii trafii es una

escuela completa, es decir, para cada curso, esta destinada un aula y un profesor.

7.3. Practicas educativas interculturales

La educacién intercultural, desde un enfoque holistico, afecta a la escuela en su
totalidad. Diversas areas se ven implicadas y afectadas por el proyecto
intercultural. Como en esta investigacion me interesé por conocer las practicas
educativas que realizan personas mapuche, que fueron formadas bajo la
perspectiva del kimeltun en su comunidad y que trabajan en el contexto escolar,
no he de presentar la realidad y perspectiva de la escuela y de su hacer en

general, sino que la experiencia de las educadoras.

7.3.1. Concepcion acerca de la diversidad cultural

Una dimensién fundamental en las practicas educativas interculturales dice
relacidn con las ideas sobre la diversidad cultural. Como el profesor concibe o
valora la diversidad incide directamente en la labor docente y en la relacion con

los estudiantes.
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La concepcidn de diversidad cultural que las educadoras poseen se relaciona con
la diversidad étnico-cultural. La existencia de dos grupos culturales, que tienen
una historia, una lengua, una concepcion de mundo, costumbres particulares y
distintos al otro grupo en relacion. Hablamos de la relaciéon entre personas
mapuche y no mapuche. De la relacion entre estudiantes mapuche y no mapuche

en el contexto escolar.

“En esta escuela hay alumnos mapuche y no mapuche, aunque la mayoria
es de ascendencia mapuche, tienen apellido mapuche, viven en
comunidades cercanas, aunque hablan muy poquito el mapuzugun,
muchos no lo hablan” (Conversacién con Carolina Huilcapan, en Escuela

Trafii Trani; miércoles 04 de junio de 2014)

Asi, cuando las educadoras hablan de la diversidad cultural en el contexto
escolar, se refieren a la adscripcién a un grupo cultural determinado, a la
ascendencia de los estudiantes, a la identidad cultural declarada o no. Se
reconoce la existencia de dos grupos culturales distintos. Por tanto la diversidad

cultural se sustenta en la diferenciacion de aspectos materiales y cognitivos:

“xtirlay ta mapuche egu wigka fiafia [no es igual un mapuche y un no
mapuche], nosotros hablamos mapuzugun, el wigka habla wigkazugun,
aunque ahora hay muchos mapuche que ya no hablan mapuzugun y solo
wigkazugun, somos diferentes, vestimos diferente...” (Conversacion
papay Maria Llancavil, Lugar Escuela Chapod de Maquehue; jueves 24 de
abril de 2014)

Como senala la papay Maria, es distinto ser mapuche o no mapuche, pertenecer a
un grupo o a otro. Entre los aspectos distintivos se encuentra la lengua que se
habla, el mapuzugun es la lengua que hablan los mapuche y el castellano la
lengua del no mapuche. Aunque es solo una dimension entre muchas otras, de lo
contrario los mapuche que no hablan el mapuzugun no podrian ser considerados
mapuche o aquel no mapuche que ha aprendido a hablar la lengua mapuzugun

tendria que ser considerado mapuche.
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Sefiala como otro aspecto el ser diferente, a la forma de ser y estar en el mundo,
que es resultado de la concepcion de mundo que se tenga al pertenecer a un
grupo cultural u otro. Del mismo modo aspectos como la vestimenta sirve para
diferenciar uno u otro grupo. Pero es importante afiadir que en la actualidad
aspectos como la lengua hablada, la forma de ser o de vestir no son suficientes
para identificar o diferenciar a una persona mapuche o no mapuche. Es decir hay
personas mapuche que no saben hablar mapuzugun, visten y se comportan de
forma tal que no se diferencian de otras personas no mapuche. Responde a la
dinamicidad de la cultura y a la interaccion propia donde las culturas van

evolucionando a partir de integrar aspectos de otras culturas en relacion.

Por tanto la diversidad cultural que forma parte de la concepcién de las
educadoras tiene que ver con la ascendencia de sus estudiantes. Sin embargo
también hay una concepcién de diversidad cultural que se puede identificar al

interior de la propia cultura mapuche:

“yo siendo de Llamuco vengo a situarme en otra comunidad mapuche
[Refiico Grande de la comuna de Lumaco], que aunque haya algunas
variaciones fonéticas, costumbres u otras diferencias, creo que somos
iguales, entonces yo puedo vincular mi experiencia aca” (Conversacion
Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar Refiico Grande, Lumaco; viernes

04 de abril de 2014)

Se trata de la diversidad intracultural, donde se asume que no es igual
pertenecer a un espacio territorial u otro. La profesora Cristina, por ejemplo, es
una mujer mapuche que vive en un territorio que ocupa el valle central de la
region de la Araucania, en las cercanias de la capital, pero trabaja en una zona del
valle anterior a la Cordillera de los Andes, distantes una zona de otra a unos 130

km. aproximadamente.

En estas zonas territoriales habitan grupos mapuche con costumbres y

tradiciones algo distintas, diferencias propias de habitar zonas geograficas
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distintas, diferencias en la alimentacion, forma de vestir tradicional, y como
sefiala la lamgen Cristina variaciones fonéticas en el habla mapuzugun. Las
diferencias son minimas, y mas las semejanzas, por ello son parte de un solo

grupo pero con gran diversidad en su interior.

Esta diversidad es propia de cualquier grupo. Lo hay al interior de un aula, claro
que no se trata necesariamente de diversidad cultural. Hablo de las diferencias
de edades, de ritmos de aprendizaje, de genero, de religion profesada, dominio
lingliistico entre un alumno u otro. En el caso de la Escuela Refiico Grande, donde
trabaja Cristina Cayunao esta diversidad es evidente, ya que hablamos de un aula

multigrado:

“trabajo algunas asignaturas con alumnos de primero hasta sexto afio,
pero como contamos este afio con otra profesora, hacemos separacion de
cursos, cada docente trabaja con tres cursos [..] aqui son poquitos
estudiantes pero igual hay gran diversidad en la sala, distinta edad, nifios
pequefios que no saben leer, niflos mayores que ya estan a punto de irse
de la escuela...” (Conversacion Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar

Refiico Grande, Lumaco; viernes 04 de abril de 2014)

Este caso particular de la diversidad en un aula multigrado, ha sido objeto de
investigacion por autores como Boix (2011), Boix y Bustos (2014), Santos (2011)
donde se plantea esta diversidad como una potencialidad de estas aulas,

superando la visién de problemas que el docente debe sortear.

7.3.2. Concepcion sobre la educacion intercultural

Sabemos que la idea de educacion intercultural tiene multiples comprensiones,
segin el continente o pais en que nos situemos, segin diversidad de
investigaciones o investigadores, asi ya lo explicité en el capitulo 2 denominado
Educacion Intercultural: propuesta dialdgica, de encuentro y complementariedad

entre culturas de raices diferentes.
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Sobre la comprension que las educadoras tienen sobre educacion intercultural
puedo sefalar que se trata de aquella educacién que incorpora el saber y la
lengua mapuche en el aula, que busca la autoafirmacion de la identidad cultural

mapuche:

“En esta escuela trabajamos la interculturalidad, buscamos que los nifios
conozcan sus raices, conozcan su comunidad, que puedan decir orgullosos
“yo soy mapuche” [...] Como yo trabajo Lengua Indigena, siempre estamos
conversando sobre nuestras familias, sobre el mapuche kimiin [saber
mapuche] y a los nifios les gusta mucho” (conversacién con Lamgen
Carolina Huilcapan, en Escuela Trafii Trafii; miércoles 04 de junio de

2014)

Entonces bajo en concepto de interculturalidad lo que se busca es incorporar
aquello que esta carente, para intentar lograr la igualdad. Lo que durante muchas
décadas ha estado ausente en el contexto escolar, ha sido la lengua y el saber
mapuche, solo la lengua castellana y el saber cientifico occidental constituian el
hacer educativo (Quintriqueo, 2002; Quintriqueo y McGinity, 2008; Almendra,
Pefia y Rojas, 2011). Esto ya lo mostramos en la biografia de las educadoras,
donde se evidencio que ellas aprendieron la lengua mapuche, el saber y una
formaciéon mapuche antes de la etapa escolar, sin embargo en la etapa de
educacion basica y secundaria solo se trataba la lengua y saber occidental. Tan
solo en la educacién superior se retomd el saber propio, debido a que escogieron
una carrera profesional centrada en la educacion interculturalidad en contexto

mapuche. De sus comprensiones de interculturalidad sefalan:

“la idea es que una vaya planificando de acuerdo a lo que saben los nifios,
de acuerdo al lugar donde esta situada la escuela, idealmente que la
familia participe en la escuela” (Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar

Refiico Grande, Lumaco; viernes 04 de abril de 2014)
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Existe una concepcion donde la interculturalidad es transversal a todas las
asignaturas, al curriculum en general. Donde las planificaciones de clases estan
en base al contexto donde se sitia la escuela, al saber de los nifios, al saber
presente en sus familias de origen. Sin embargo, como adelanta Cristina Cayunao
cuando usa la palabra “idealmente” es que existe una distancia entre la
concepcion de educacion intercultural y lo que sucede realmente en el aula.
También sefiala algunos aspectos como la planificacién, la importancia del
contexto, la participacion de las familias en la escuela como elementos esenciales

en el proceso intercultural.

A continuacidn se presentaran aquellos aspectos que se consideran relevantes en

el proceso intercultural y que forman parte de la concepcion de las educadoras.

7.3.3. Concepcion sobre el proceso intercultural en la practica educativa

La concepcién que tienen las educadoras sobre el proceso intercultural
contempla distintas etapas, acciones a realizar previas a la intervencion en el
aula, durante su desarrollo o posterior a ella. La siguiente cita, muestra algunos

de esos aspectos:

“Esta escuela esta enfocada al mapuche kimiin, entonces la idea es que
una vaya planificando de acuerdo a lo que saben los nifios, de acuerdo al
lugar donde esta situada la escuela, todo contextualizado, idealmente que
la familia participe en la escuela, pueda venir un chachay-anciano- o una
papay —-anciana-a contar historias a los nifios, pero eso no siempre se
puede, el tiempo no es suficiente, no hay tiempo para salir a la
comunidad a investigar [Ante la pregunta por qué investigar sefiala] es
que cada lof tiene su propia forma de ver las cosas, no es igual el
conocimiento presente en Refiico [su lugar de trabajo] que el presente en
Llamuco [su lugar de origen]” (Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar

Refiico Grande, Lumaco; viernes 04 de abril de 2014)
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Se pueden identificar aspectos como la investigacidn, la contextualizacién, los
conocimientos previos de los alumnos, la participacién de la comunidad en el
contexto escolar como importantes. Aspectos que permiten nutrir del saber
mapuche a la practica educativa, sin embargo esto no es suficiente para una

practica intercultural:

“los nifios tampoco tienen que aprender solo de su entorno sino que tener
una visién amplia, conocer lo propio pero también la otra realidad [...]
también tenemos que regirnos por el curriculum que tiene el Ministerio
de Educacion” (conversacidon con Lamgen Carolina Huilcapan, en Escuela

Trafii Trani; miércoles 04 de junio de 2014)

Si bien, sefialé antes que cuando las educadoras hablaban de educacion
intercultural centraban su discurso en la incorporacion del saber y lengua
mapuche en el aula, aqui queda de manifiesto que también consideran
importante que el estudiante mapuche o no mapuche conozcan otras realidades,
otras concepciones, otros pensamientos. En este caso la educadora habla del
conocimiento occidental, conocimiento que son recogidos en un curriculum
nacional para cada disciplina de ensefianza. Podriamos sefialar entonces que hay

dos culturas cuyos saberes y pensamientos nutren el hacer intercultural.

En este hacer intercultural, en un dambito de relacién directa entre educadores y
estudiantes son importantes las formas de ensefiar, las formas de comunicar, las

formas de relacionarse:

“pichikeche miilefuy ni giilamtugeal, epewtulgeal, mapuzugulelgeal, ifiche
femelkefinegiin, re wigka kimiin que sepan no es bueno fafia [a los nifios
se les deberia aconsejar, orientar, contarles cuentos, hablarles en lengua
mapuche, yo hago asi, solo conocimiento occidental no es bueno que
sepan Aana]” (Conversacion papay Maria Llancavil, Lugar Escuela Chapod

de Maquehue; jueves 24 de abril de 2014)
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En el proceso educativo son importantes entonces, desde la perspectiva de las
educadoras, el giilamtun -consejos orientados a la formacion de la persona-, el
epewtun -relatos tipo fabulas-, el hablar mapuzugun -la lengua mapuche- entre

otros.

7.3.4. Las asignaturas de ensefianzas. Entre la normatividad y la libertad

del profesor

Lo esperable en las escuelas que trabajan bajo un enfoque de educacion
intercultural o con el Programa de Educacion Intercultural y Bilingiie, es que las
distintas disciplinas se vean afectadas por este enfoque. Al presentar la
concepcion de las educadoras se mostrd que existia una pretension que abarca el
saber y la lengua mapuche junto con el saber y la lengua castellana para generar
contenidos contextualizados que impliquen distintas asignaturas. Sin embargo,

segln esta investigacion eso no siempre sucede en los establecimientos:

“[sobre el saber y lengua mapuche en el contexto escolar] El canal mas
efectivo en este momento estd siendo el Programa de Educacion
Intercultural Bilinglie a través de la educadora tradicional y de nosotros
los profesores mapuche [...] pero es Lengua Indigena la que esta llevando
la gran responsabilidad en estos momentos de la educacién intercultural
bilingiie” (Lamgen Pedro Cuminao, Escuela Chapod, Maquehue; jueves 15

de mayo de 2014)

Las palabras del director del establecimiento de la Escuela Chapod muestran
cémo los propdsitos de la educacion intercultural bilingiie han quedado bajo la
responsabilidad de quienes estan a cargo de la asignatura Lengua Indigena. Es en
esta asignatura que es posible incorporar el mapuzugun, el saber mapuche y la
participacién comunitaria en el aula, en cambio otras asignaturas estan basadas

en el conocimiento occidental.
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Lo anterior, da cuenta de dos antecedentes importantes que nos permitiran
comprender el fendmeno de estudio. El primero es que en las escuelas donde se
desempefian las educadoras se trabaja de forma disciplinar, el curriculum se
organiza por asignaturas de enseflanza, las que estan a cargo de diferentes
profesores y supone un trabajo independiente y aislado, donde cada uno tiene
sus propios intereses para la asignatura que dirige. El segundo es que en tanto
disciplinas se nutren de conocimientos presumiblemente légicos, naturales,
cientificamente comprobado y que representan un segmento del conocimiento
universal. Asi hunde sus raices en el conocimiento occidental, en sus formas de
proceder y en la organizaciéon del conocimiento. Solo la asignatura Lengua
Indigena se rige por un saber distinto, se nutre de un pensamiento que no es
racional sino relacional. Las educadoras entonces solo tienen la posibilidad de
intervenir con su saber mapuche, su lengua, sus pretensiones, su ideal de trabajo
intercultural, en aquellas asignaturas que dirigen, por la forma de trabajo

disciplinar y por la complejidad del trabajo inspirado en racionalidades distintas.

Asi, las educadoras buscan abordar la perspectiva intercultural en aquellas
asignaturas que estan a su cargo. Como es evidente, la posibilidad de incorporar
el saber y la lengua mapuche en la asignatura de Lengua Indigena viene dado
porque en tanto asignatura curricular se nutre del saber mapuche, sus objetivos,
propuestas de contenidos, actividades, evaluaciones han sido disefiadas tomando
en cuenta el mapuche kimiin-saber- y porque en su disefio han participado
personas mapuche. Como asignatura permite la vinculaciéon con la comunidad
mapuche, la incorporacion del saber y lengua mapuche, estrategias de ensefianza
propias mapuche, la creacion de recursos didacticos que se nutren de un saber
diferente. Se constituye asi en una asignatura no solo posibilitadora de practicas
educativas interculturales sino en una asignatura que invita a la reflexion, a la

experimentacion, a la busqueda constante de como trabajar en el aula:
“yvo no tuve la oportunidad de aprender el mapuzugun, aun siendo

mapuche, no domino muchos de los conocimientos mapuche, por suerte

cuento con la papay Maria con quien vamos viendo cémo trabajar las
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clases” (Conversacion con Yasna Antimil, Escuela Chapod, Mquehue;

miércoles 07 de mayo de 2014)

Pero cuando nos referimos a otras asignaturas, las educadoras se ven en la
necesidad de sortear algunos obstaculos que provienen de la tradicion escolar y

entes de la administracion escolar:

“En algunas asignaturas como Mdusica, Arte, Mapuzugun [Lengua
Indigena], me doy la libertad de tomar algunas decisiones de acuerdo a las
necesidades de los alumnos e incorporar mapuche kimiin -saber
mapuche-, pero yo estoy expuesta a la supervision, donde me exigen
ciertas cosas desde el DAEM [Departamento de Administracion de
Educacion Municipal], ;y qué exigen? Exigen que se logren los objetivos
del curriculum, un curriculum que no considera el saber mapuche sino
que los contenidos son todos occidentales, por eso una no puede hacer
todo lo que le gustaria” (Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar Refico

Grande, Lumaco; jueves 27 de marzo de 2014)

“lo primero que hago es regirme por el curriculum que tiene el Ministerio
de Educacion, donde se puede observar que los objetivos de aprendizaje
tienen una cantidad de indicadores que uno tiene que cumplir, eso no se
puede eludir” (Conversacidon con Lamgen Carolina Huilcapan, en Escuela

Trafii Trani; miércoles 04 de junio de 2014)

Aqui queda de manifiesto una tensién que viven las educadoras en el contexto
escolar, como asumir las practicas educativas escolares con un enfoque
intercultural si las exigencias del sistema escolar apuntan a la consecucion de
objetivos del curriculum oficial, el que no considera los saberes de culturas
particulares sino que se nutre del conocimiento cientifico que tiene la pretension

de ser universal.

Bajo la idea de exigencias del curriculum y exigencias desde la administracion se

manifiestan, por una parte, la dificultad de romper con la tradicién académica
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que concibe las asignaturas como transmision de saberes construidos, y por otra,
da cuenta de la falta de autonomia de las educadoras en la toma de decisiones

sobre su labor docente.

Las educadoras sefialan que en la mayoria de las asignaturas hay dificultad por
abordar la perspectiva intercultural, debido a que desde su disefio se nutren del
saber occidental y cientifico, que plantea unos objetivos que estan basados mas
en los contenidos que en el desarrollo de habilidades o actitudes’4, por tanto se
espera que los estudiantes dominen ciertos conocimientos tedricos, aplicables o
no a situaciones practicas y son las que estan presentes desde su disefio como
asignatura. Como el disefio curricular se piensa desde el saber occidental vy
también los distintos instrumentos de evaluacion que se aplican evaluaran estos
conocimientos, parece incoherente abordar la perspectiva intercultural en otras

asignaturas:

“nos exigen que los estudiantes les vaya bien en la prueba SIMCE [Sistema
de medicidn de la calidad de la educacion] y el SIMCE no toma en cuenta
la educacion intercultural” (Conversacion con Lamgen Carolina

Huilcapan, en Escuela Traiii Trafii; miércoles 04 de junio de 2014)

“cuando me evalian a mi no ven si abordo la perspectiva intercultural,
sino si logro o no los objetivos del curriculum” (Lamgen Cristina Cayunao

Coloma, Lugar Refiico Grande, Lumaco; jueves 27 de marzo de 2014)

Por tanto si la comunidad escolar y el ante administrador de la educacién, no
estan comprometidos con la educacién intercultural, es problematico para las
educadoras abordar el enfoque intercultural. Ademas favorecer la incorporacion

y generacion de saberes mapuche supone abrirse a un proceso incierto en el

74 En el 2014 se comenz6 a implementar el nuevo Curriculum Centrado en el Aprendizaje (CAA)
centrado en objetivos de aprendizaje que relacionan en forma mas explicita habilidades,
conocimientos y actitudes. Sustituye asi el curriculum centrado en Objetivos Fundamentales y
Contenidos Minimos Obligatorios (Mineduc, 2012).
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desarrollo de las clases frente a la seguridad de planes de trabajo ya sabidos, y

supone dedicar un tiempo que las educadoras no tienen en el contexto escolar:

“que la familia participe en la escuela, pueda venir un chachay-anciano- o
una papay —anciana-a contar historias a los nifios, pero eso no siempre se
puede, el tiempo no es suficiente, no hay tiempo para salir a la
comunidad a investigar” (Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar Reiiico

Grande, Lumaco; viernes 04 de abril de 2014)

Entonces realizar practicas educativas interculturales en las distintas disciplinas
escolares supone para las educadoras dedicar esfuerzos y tiempo que no poseen,
ya que para investigar, hacer dialogar saberes de racionalidades distintas,
disefiar actividades, generar recursos didacticos nuevos, supone una inyeccion
de energias extras, en lo que se refiere a otras disciplinas que cuentan con una
tradicion académica y que tanto las escuelas como demas medios ofrecen
materiales de apoyo a la labor docente. Y como se sefialé antes, también supone
realizar un trabajo no valorado y que esta en tensién con las pretensiones de los

entes administradores de la educacion.

La falta de autonomia de las educadoras, es reflejo de la concepcién que se tiene
de la labor docente donde habitualmente se le concibe como un profesional
técnico que aplica procedimientos y medios técnicos para la consecucion de
fines, a partir de decisiones que toman especialistas de la educacion, y no a partir
de los deseos y necesidades del profesor, de sus alumnos, de la comunidad

educativa.

7.4. Practicas educativas en clases de Lengua Indigena

7.4.1. Del curriculum normativo y las experiencias personales

De las conversaciones que tuve con las educadoras en el transcurso de la

investigacion, de las observaciones realizadas y el andlisis de planificaciones de

clases para Lengua indigena, puedo sefalar que el curriculum nacional para las
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clases de Lengua Indigena ocupan un lugar central en las practicas educativas de

las educadoras:

“trabajo segun los Planes y Programas de Estudio, va a depender de la
asignatura, lo que hago son modificaciones y adaptaciones, pero no
cambian en su totalidad” (Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar Reiiico

Grande, Lumaco; viernes 04 de abril de 2014)

El punto de partida del quehacer educativo es el curriculum nacional, qué
trabajar y para qué son decisiones que no las toman las educadoras sino el grupo
de especialistas que disefian el marco curricular. Lo que las educadoras realizan
son adaptaciones segun las caracteristicas del grupo clase, el contexto, las

necesidades o intereses de los estudiantes o equipo docente:

“lo primero que hago es regirme por el curriculum que tiene el Ministerio
de Educacion, donde se puede observar que los objetivos de aprendizaje
tienen una cantidad de indicadores que uno tiene que cumplir, eso no se
puede eludir [...] veo los programas de estudios, si algin contenido esta al
final y yo digo es mas importante conocer antes otra cosa, por ejemplo, la
familia, el lof [comunidad], entonces digo voy a tratarlo primero y
después voy a tratar lo otro, entonces ;con quién lo converso? con los
educadores, entonces llegamos a un consenso, porque me pueden decir
“si, me parece” y lo hacemos, o pueden decir “no me parece, mejor lo
trabajamos asi” como ellos ya tienen la experiencia entonces lo hacemos

asi” (Conversacion con Lamgen Carolina Huilcapan, en Escuela Trafi

Trafii; miércoles 04 de junio de 2014)

Como es posible evidenciar, las educadoras perciben el marco curricular como
un documento normativo, cuyas directrices no pueden ser eludidos, modificados,
sino que la practica educativa consiste en dar respuesta a lo que alli se plantea.
Cumplir con las exigencias institucionales, es un aspecto importante de la labor
docente de estas tres mujeres mapuche. La misma institucionalidad les transmite

el mensaje de reproducir el curriculum, dotandolas para ello no solo con una
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seleccion de contenidos y listado de objetivos, sino que ademas, les son
entregadas planificaciones y unidades didacticas, disefiadas aparentemente, para
ayudarles en sus practicas educativas, aunque sabemos que detras de eso
también se esconde un deseo de control del profesorado. Yasna Antimil,
profesora que trabaja en dupla pedagdgica con la educadora Maria Llancavil

senala:

“en las propuestas didacticas vienen las planificaciones listas, con los
aprendizajes esperados que estan en los planes y programas, pero yo
tomo solamente la unidad, los contenidos como estan ordenados pero
hago diferentes actividades no las mismas que estan ahi (Conversacion
con Yasna Antimil, Escuela Chapod, Maquehue; miércoles 07 de mayo de

2014)

El quehacer de las educadoras consiste entonces en cumplir con las previsiones
de quienes elaboran el marco y proyectos curriculares. Esto refleja la tan
extendida manera de comprender el curriculum basada en la separacién entre la
idea y su realizacion. Como educadoras son consideradas por el sistema escolar
como intelectualmente dependientes de las prescripciones curriculares, que
parecieran ser que tuvieran vida propia, existen y permanecen de forma
independientes a las personas que componen la comunidad escolar. De esta
manera, la propia experiencia, la reflexion, las propias intenciones no parecen
tener cabida en la practica escolar, y todo el saber educativo que las educadoras
poseen sobre el kimeluwiin, sobre el pensamiento mapuche, sobre una practica
educativa diferente, parecen perderse al quedar sometidas a los intereses
ideolégicos de quienes promueven la ensefianza. Sin embargo esto no es del todo
asi, y lo explicaremos mas adelante con las experiencias del yamiiwiin como
mediador de las relaciones educativas, el mapuzugun como lengua de
comunicacion en el aula y la ruka como espacio para educar como en casa. Todas
practicas educativas potencialmente inspiradoras de practicas educativas

interculturales.
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7.4.2. Organizacion del tiempo. Prisioneros del tiempo

La organizacion del tiempo en la practica educativa se refiere a como las
educadoras distribuyen racionalmente el tiempo escolar, con el propdsito de
alcanzar los objetivos curriculares y lograr cierta certidumbre en la practica
educativa. Esta organizacion se basa en el horario escolar y el instrumento de

planificacion de clases:

“lo que nos piden aqui es que realicemos un horario, a determinada hora
debemos realizar una determinada asignatura, recreo a tal hora, todo muy
programado. Tenemos que planificar las clases, luego llevarlas a cabo.
Entonces una tiene que cumplir con eso, ;por qué? porque a la hora de la
fiscalizacion es importante que esté todo bien programado, las horas que
corresponden a cada asignatura...” (Lamgen Cristina Cayunao Coloma,

Lugar Refiico Grande, Lumaco; jueves 27 de marzo de 2014)

Las palabras de la educadora reflejan aspectos importantes de la organizacion
del tiempo escolar. Por una parte, es la administraciéon del centro quién decide el
disefio y la planificacion del tiempo durante un afio escolar, basandose a su vez
en los planes y programas ministeriales que establecen un minimo de horas
pedagégicas anuales a dedicar a cada asignatura. Siguiendo el caracter
normativo, las educadoras saben que en la distribucion del calendario anual
corresponden 152 horas para Lengua Indigena (Decreto n® 2960/2012),

equivalentes a 4 horas’> semanales por cursos.

Por otra parte, existe un horario escolar, que pauta los momentos de cada
jornada, sefialando a qué hora ingresar al aula, a qué hora descansar y qué hacer
en cada momento. En esta perspectiva parece que existe un tiempo que es
objetivo, existe sin los sujetos, por lo que los integrantes de la comunidad

educativa se ajustan a ella.

75 Cada hora pedagdgicas en Chile corresponde a 45 minutos cronolégicos
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También, la organizacién del tiempo se constituye como un instrumento de
control del profesorado por parte de la administracién educativa, ya que es el

tiempo destinado para la consecucion de determinados objetivos.

Finalmente, es la hora la unidad pedago6gica que permanece en los horarios, en
las planificaciones de clases, unidades de aprendizaje, y que da origen a la clase

de determinada jornada.

Frente a estos aspectos, las educadoras permanecen como prisioneras de un
tiempo que les es dado, le es asignado, y que se representan y organizan en
horarios y medidos por un reloj, que controla los tiempos eficaces, evitando las

perdidas de tiempo:

C.0O: “las clases me parecen que trascurren muy similares una de otras, en
términos de la organizacién del tiempo. Es el reloj el que marca el inicio
de las clases de Lengua Indigena y es el horario el que me indica en qué
curso y en qué sala estara la educadora cada dia [...] Acudo a las clases y
tras el ingreso de la profesora la puerta se cierra, a menos que hayan
estudiantes que no hayan ingresado aun. Al iniciar la clase, se presenta el
objetivo de la clase que responde a una planificacidn, conecta con la clase
anterior, luego, el desarrollo de la clase puede consistir en exposicion del
tema por parte de la educadora, conversaciones con estudiantes, algunos
ejercicios. Trascurridos un tiempo, alguien mira el reloj, la educadora,
algiin estudiante o incluso yo, para saber cuanto hemos avanzado o
cuanto falta para acabar. En cosa de minutos la profesora hace una
sintesis de la clase, hace preguntas a los estudiantes y se da por finalizada
la clase. Los estudiantes salen a recreo, la educadora guarda sus cosas y se
dirige a la sala de profesores. Yo guardo mis cosas y finalizo la
observacion de clase” (Observacion n? 10 Escuela Chapod; martes 13 de

mayo 2014)

Si bien en cada clase se trabaja un tema diferente y hay un énfasis distinto en el

conocimiento mapuche, la lengua o el yamiin, las clases observadas me parecian
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que transcurrian de un modo similar en términos de la organizacién del tiempo.
Cuando participaba en las clases de Lengua Indigena podia identificar que habia
un tiempo destinado para el inicio de la clase, para un desarrollo y para un
cierre. Como sabemos, en cada momento de la clase el profesor se centra en un
aspecto diferente, en un inicio se busca que los estudiantes conozcan el objetivo
de la clase, se sientan interesados y tengan la posibilidad de expresar sus
sentimientos o conocimientos previos. Un desarrollo que se centra en las
actividades o situaciones de aprendizaje y un cierre que busca realizar
actividades de metacognicién, que los estudiantes tomen conciencia de sus
progresos, generen conclusiones y evalien sus aprendizajes. Se sugiere que la
primera etapa tenga una duraciéon aproximada entre 15 a 20 minutos, el cierre
entre 5 a 10 minutos, el tiempo restante es para el desarrollo de la clase
(Mineduc.cl). Si bien, esta forma de organizar el tiempo no es normativa, son

orientaciones que las educadoras consideran al momento de la planificacion.

La realidad que las educadoras sefialan apuntan a un tiempo dado para hacer
clases, un tiempo para planificar, un tiempo para revisar evaluaciones escritas,
un tiempo de trabajo extracurricular como organizar la celebracion del we
xipantu mapuche, un tiempo para comenzar la clase, un tiempo para terminarla.
Existe entonces una forma de concebir el tiempo que es racional, el tiempo se
controla en horas anuales para cada asignatura, horas de duracién de una unidad
de aprendizaje, horas semanales, minutos para cada momento de la clase, el
tiempo se aumenta o disminuye ya que en ocasiones un momento de la clase
dura mas o menos que otra clase, el tiempo se estructura en funcién del logro de
los objetivos de la clase. Hablamos por tanto, de una concepcion del tiempo
técnico racional, donde el tiempo “es recurso o medio finito que puede
aumentarse, disminuirse, gestionarse, manipularse o reorganizarse a fin de
acomodarlo segun los propoésitos educativos seleccionados” (Hargreaves, 2005:

120)
Es un tiempo que existe fuera de las educadoras y de los estudiantes, es un

tiempo objetivo, independiente de los sujetos. Sin embargo, en las practicas

educativas existe un tiempo que es subjetivo, un tiempo que es vivido y del que
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las educadoras y estudiantes muchas veces no son conscientes. Hay un tiempo
que cada actor vive de manera diferente, asi hay estudiantes que necesitan mas o
menos tiempo para aprender, para trabajar, para concentrarse. Hay estudiantes
que perciben un paso del tiempo tal vez lento y aburrido mientras se esta en

clases, como registré en una de mis observaciones:

“Personalmente me parece muy importante lo que la educadora esta
explicando, emergen conocimientos que yo no habia escuchado o leido
antes, la escucho atentamente, sin embargo, me doy cuenta que solo los
estudiantes que estan cerca de ella le escuchan, aquellos que estan
alejados realizan dibujos en sus cuadernos, pintan, miran hacia fuera por
la ventana, no parecen interesados en el tema y parece que el tiempo no
pasara para ellos, imagino que su corta edad les impide apreciar lo que la
educadora esta diciendo o la forma en que se desarrolla la clase implica
mucha pasividad para ellos” (Observacion n? 8, Escuela Chapod,

Maquehue; 24 de abril de 2014)

En otro frente, en ocasiones las educadoras hablan de un tiempo que transcurre
con rapidez y que no permite lograr la profundizacién necesaria para generar

aprendizaje o completar las actividades:

“... los estudiantes comienzan a guardar sus cuadernos y lapices en sus
mochilas, preparandose para salir a recreo. La educadora al darse cuenta

«“

de ello pregunta “;ya es hora de salir a recreo? No me habia dado ni
cuenta, seguimos entonces la prdéxima clase con la actividad” dice,
mientras se acerca a su escritorio” (Observacion n2 05, Escuela Chapod,

Maquehue; 06 de mayo de 2014 )

Asi entonces, una misma clase, que dura la misma cantidad de tiempo para una u
otra persona puede ser vivido de distintas maneras, este es el tiempo subjetivo
que no se considera al momento de organizar el tiempo. Por tanto hay una
necesidad de avanzar desde la perspectiva del tiempo objetivo a la del tiempo

subjetivo. A comprender y gestionar la organizacidn del tiempo desde diversas
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perspectivas. Ya que como se presento, la organizaciéon del tiempo objetivo no

depende de las educadoras, sino que les son prescritas desde la institucionalidad

7.4.3. La organizacion del espacio. Del Aula tradicional y una ruka

mapuche

Sabemos que cualquier lugar es bueno para ensefar y aprender, sin embargo, el
aula ha sido disefiado exclusivamente para ser el lugar fisico donde se
desarrollan los procesos de ensefianza y aprendizaje. Pueden ser grandes o
pequefias, letradas o de paredes desnudas, con rincones de aprendizajes, con
pequefias bibliotecas en su interior, las hay de muchos tipos y caracteristicas,
cada una de ellas, refleja la concepcién que tiene la comunidad escolar y el

profesor sobre la ensefianza, el aprendizaje y el uso del espacio.

A partir de las observaciones realizadas, puedo sefialar que el aula se concibe
como un espacio cerrado, cuyas paredes y puertas definen los limites de lo que
pertenece al proceso educativo y aquello que significa una intromisién o

elemento de distraccion para los estudiantes:

“Tras el toque de la campana, que marca el inicio del segundo periodo de
clases, ingresamos al aula estudiantes, docente, educadora tradicional y
yo. La docente acude a su escritorio donde deja sus pertenencias, yo
espero a que los estudiantes se ubiquen en sus puestos para dejar mis
pertenencias en una silla y mesa desocupada, percibo que la educadora
tradicional espera lo mismo, puesto que solo cuando los estudiantes
estuvieron sentados ella deja sus pertenencias en una silla y mesa que se
encuentra en la parte posterior de la sala [...] La docente comprueba que
no hayan estudiantes fuera de la sala, luego cierra la puerta” (Observacion

n? 04, Escuela Chapod; Jueves 24 de abril de 2014)

Cerrar la puerta de la sala de clases, como lo muestra la cita anterior, implica

marcar un espacio cerrado, marcar el interior y el exterior, en el interior se lleva
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a cabo un proceso dirigido por un profesor para la consecucion de determinados
objetivos, mientras que el exterior, pasillo y patio escolar, es el lugar donde el
estudiante es libre de tomar sus propias decisiones y hacer lo que mas les
apetezca. Cerrar la puerta llama a los estudiantes a la concentracién, al
compromiso, a la disciplina, y comunica a quienes estén en el exterior que no
pueden irrumpir en el aula, en el transcurso de la clase. Desde esta perspectiva,
el aula parece un lugar cerrado, aislado de toda la comunidad educativa, una
pequefia parcela entre muchas parcelas que hay en la escuela, un pequefio

segmento independiente del todo.

El aula, parece tener la capacidad de encerrar el conocimiento, porque
conocimiento y lengua mapuche se abordan en la sala de clases, todo confluye en
ese instante en que profesores y estudiantes se encierran en el aula y se genera
el proceso de ensefanza y aprendizaje. El aula parece tener la capacidad de
domesticar el deseo de todas las personas, que cuando ingresan al aula se
olvidan de las conversaciones que tenia fuera de la sala o sala de profesores, del
juego que tenian en el pasillo. Sino que el aula es el espacio destinado a
desarrollar el curriculo escolar, como senala Trilla y Puig (2003, p. 52) “es quizas

junto al libro de texto, la materializacion mas tangible del curriculo”.

En ese espacio cerrado, la distribucion de profesores y estudiantes representa
casi siempre, el tipo de relacidn existente. Como se sefial6 en la cita anterior “la
docente acude a su escritorio” y “espero a que los estudiantes se ubiquen en sus
puestos” refleja, por una parte, que esta forma de organizar es habitual, ya que
los estudiantes tienen un puesto, son “duefios” de una mesa y de una silla, y es
ahi donde se sientan casi siempre. Por el contrario la profesora cuenta con un
escritorio o una mesa mas grande, con mas espacio a su alrededor, cercana al
pizarron y mirando de frente a sus estudiantes, para poder observarles y

mantener el control de todo lo que suceda en clases.

Como logica escolar, esta claro que pretende evidenciar el estatus del profesor

frente a sus estudiantes y el rol que corresponde a cada uno, ya que todos los
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estudiantes miran hacia el pizarron y al escritorio del profesor, constituyéndose

este ultimo en el centro del proceso educativo.

Pese a que hay una tradicién de organizar el espacio enfrentando al profesor y
los estudiantes, con una clara situacion de privilegio para el primero, las
docentes que participan de este estudio también buscan romper con esta forma
tradicional de organizar el espacio, y varian en funcién de las actividades

disefiadas y del objetivo de la clase:

“los estudiantes se encuentran organizados por cursos y filas, una fila
corresponde a un curso. Todos miran hacia el pizarrén [...] la docente
hace una presentacion interactiva en PowertPoint y muestra un video a
sus estudiantes” (Observacion n? 02, Escuela Trafii Traii; 24 de marzo de

2014)

“todos nos sentamos formando un circulo, incluidos docente, educadores
tradicionales, estudiantes, docente en formaciéon y yo. Cada uno se
presentd, sefialando tuwiin y kiipan [ascendencia familiar y territorial]...

(Observacion n? 01, Escuela Traii Trafii; 14 de mayo de 2014)

“los estudiantes formaron grupos a su eleccidn, sin seguir un criterio
aparente [..] movieron sus asientos y mesas, luego se sentaron y
”n

comenzaron a decidir sobre la tematica a abordar, roles, etc.

(Observacion n? 05, Escuela Reiiico Grande; 31 de marzo de 2014)

De esta manera hay una variacion en la distribucion de asientos de los
estudiantes, en funcion del objetivo que se persigue. Si es necesario captar la
atencion de todos los estudiantes e inhibir la interaccion entre ellos, entonces la
organizacion preferida es por filas. Si por el contrario, lo que se pretende es el
trabajo cooperativo entonces la formacion de distintos grupos de trabajo sera la
organizacion seleccionada. Esta claro, que no existe una forma de organizar el
espacio y distribuir los asientos de los estudiantes que sea ideal para todas las

clases, todos los estudiantes y todas las situaciones de aprendizaje, sin embargo
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el punto clave es que la distribucion de asientos facilite la consecucion de metas
pedagdgicas y sea compatible con el tipo de actividad y las necesidades de los

estudiantes (Bustos, 2013).

Cuando hablamos del saber y lengua mapuche, y buscamos tener un
acercamiento a las formas de educar propia mapuche, podemos cuestionarnos si
el aula y su forma de organizarla es la mas apropiada. Ya sefialamos en el
capitulo anterior que la educacion mapuche se da en cualquier lugar y en
cualquier momento, no es tan importante el tiempo y el espacio, como si lo es la
relacidon educativa y la ensefianza. También sefialamos que un momento propicio
para compartir en familia y aprender “todos juntos” lo era al final del dia o
durante las comidas, cuando toda la familia se reunia en la ruka -hogar mapuche.
Alli todos conversaban de distintos temas y emergian historias antiguas, epew-

relatos tipo fabulas-, tilkantun -canto-, konew -adivinanzas-, etc.

En la escuela Trafii Trafli, donde trabaja la lamgen Carolina Huilcapan, cuentan
con una ruka mapuche, que es el espacio donde se llevan acabo las clases de
Lengua Indigena. Este es un espacio radicalmente distinto a una sala de clases. Es
un espacio disefiado para conversar, formando un semicirculo, disfrutando del
calor del fuego y desprendiéndose de los cuadernos, mesas y sillas. Es un espacio
donde prevalece la oralidad sobre la escritura. Es un espacio que no solo se
inspira en un hogar mapuche sino que pretende que el proceso de ensefianza

aprendizaje sea como la educacién mapuche en casa
La siguiente imagen representa la organizacion y caracteristicas de la ruka

mapuche, donde la lamgen Carolina Huilcapan realiza sus clases de Lengua

Indigena:
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Imagen 1: Representaciéon ruka mapuche

Techo de paja

Vista exterior

Estructura

Vista interior
Orkon el
Pilar interior Estudiantes, Profesoray

Educadores Mapuche

Suelo de tierra Fogdn en el centro

Fuente: Elaboracién del investigacion

La disposicion de las mesas apegadas a la pared y los asientos formando un
circulo alrededor del fuego, denota que en estas clases hay un predominio de la
oralidad sobre la escritura. Las mesas son recursos que se utilizan para
determinadas actividades que impliquen leer, escribir, desarrollar guias de
aprendizaje, que no constituyen el centro de las practicas. Durante las clases que
observé, hubo algunas donde nunca los estudiantes escribieron, por tanto no

hicieron uso de las mesas.

El wajkunuwun o disposicion en circulo busca que todos los estudiantes puedan
participar en igualdad de condiciones, busca que todos puedan verse los rostros,
las expresiones, no hay puestos asignados, sino que todas las personas se sientan

alrededor del fuego para conversar, para participar, para hablar, para escuchar:

“wajkunuwkeyin kiixal mew, chumgechilekel kuyfikeche reke, femgechi
glixamkakeyifi [...] kom azkintunewi pichikeche, ajkiitunewigiin ka”
‘hacemos un circulo alrededor del fuego, como hacian nuestros
antepasados, asi conversamos [...] todos los nifios se miran los rostros y
se escuchan” (Conversacion Lamgen Marta Huefichuiir, Escuela Trafi

trafi; miércoles 14 de mayo de 2014)
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Como sefiala la lamgen Marta Huefichuiiir, subdirectora de la Escuela Traiii
Trafii, organizar a los estudiantes desde la perspectiva del wajkunuwiin busca
tener un acercamiento a las formas de vida mapuche, a las formas de
conversaciones mas cercanas, mas naturales. El espacio y su forma de ocupacion
busca crear la nocién de estar como en casa, no en una sala de clases sino como
en casa, no centrado en un pizarrén sino alrededor del fuego, sin puestos
habituales sino donde apetezca en el instante, sin cuadernos y lapices sino
hablando y escuchando, no a partir de una clase expositiva sino a partir de lo que

sienten, necesitan o desean conversar:

“[un estudiante a la educadora sobre la ruka] uno se concentra lamgen, se
deja fluir, porque uno se siente cerca de la casa” (Conversacién Lamgen

Carolina Huilcapan, Escuela Traii Trafii; miércoles 04 de junio de 2014)

Es asi como podemos hablar de educar en la ruka, como un espacio y ambiente
educativo diferente al aula tradicional. Como espacio fisico que condiciona de
una manera diferente las disposiciones y las relaciones. Sin embargo hablar de
educar como en la ruka mapuche, apunta a formas de educar que son propias
mapuche y que se desarrollan en el espacio ruka. Es el todo complejo que busca
que la educacion esté inspirada en el saber mapuche y que se tratara en el

apartado 1.4.5.

7.4.4. Hablar mapuzugun para aprender mapuzugun

a) La lengua mapuche como lengua de comunicacion en el aula

En las practicas educativas de estas tres mujeres mapuche hay un énfasis en el
uso del mapuzugun como lengua de comunicacion. Las clases de lengua

Indigenas son espacios para conversar, para representar, para conocer, para

hablar en mapuzugun con el objetivo de adquirir mayor dominio lingiiistico:

C.0: “he observado que la profesora siempre habla en mapuzugun con sus

estudiantes en clases de Lengua Indigena. Percibo que hay al menos tres
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grupos de estudiantes con niveles de dominio lingliistico distintos:
quienes hablan fluidamente la lengua mapuche, quienes comprenden
pero no saben expresarse en mapuzugun o construyen frases con
dificultad y quienes ni comprenden ni saben expresarse en lengua
mapuche. Para comunicarse con los estudiantes de distintos niveles de
dominio lingilistico, la docente utiliza estrategias como: la comunicacion
fluida y espontanea, el hablar pausado, el uso del lenguaje gestual, la
traduccion al castellano, la estimulacion constante” (Comentarios del

observador, lugar Refiico Grande; miércoles 02 de abril 2014)

La educadora adecta su lenguaje de acuerdo al nivel de dominio lingiiistico de
sus estudiantes. Con los estudiantes hablantes activos del mapuzugun, capaces
de entablar conversaciones de diversas indole, se comunican de forma
espontanea y fluida, sobre el tema tratado en clases como de otros. Al no haber
una necesidad por ensefiar la lengua, se concentran mas bien en el contenido y

en el desarrollo de las actividades.

Con aquellos estudiantes que son capaces de comprender la lengua mapuche
pero tienen dificultad para expresarse, les habla de forma pausada y les motiva a
que busquen las palabras adecuadas para hablar, dando tiempo y la ayuda
necesaria para que el estudiante encuentre el camino:

“-“;tla, puedo ir al bafio?”- pregunta un estudiante, la docente que se
encontraba en su escritorio levanta la cabeza y le contesta -“;chem
pimi?”’- ‘;qué has dicho?’- el alumno piensa y se toma unos segundos,
luego dice -“Kimeltuchefe, ;amuafun wixaxipawe mew?- a lo que la
profesora le responde con una sonrisa -“amuge miiten”-'vaya nomas’

(Observacion 07, Escuela Refiico Grande; miércoles 02 de abril de 2014)

Con aquellos estudiantes que no comprenden el mapuzugun, se apoya del
lenguaje gestual para facilitar la comprensidn, habla de forma pausada para que
sean capaces de asociar las palabras con el gesto y finalmente al hacer uso de la

traduccion se asegura que la comprension sea la adecuada:
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“Una de las estudiantes lee “/Eymi kim chalimi?” pero parece que tanto
ella como sus compafieras desconocen su significado [percibo que se trata
de estudiantes que no tienen dominio lingiiistico del mapuzugun],
entonces la docente repite la frase en mapuzugun, con cuidado de
modular bien y hablar de forma pausada. Como las estudiantes no
reaccionan, repite la pregunta esta vez apoyandose del lenguaje no verbal.

«

Lee la pregunta “;eymi kim chalimi?” que traducido seria ‘;tu sabes
saludar?’ la docente les muestra “Ey-mi” y utiliza su dedo indice para
indicar a una de las alumnas y se entienda que es el pronombre tu, “kim” e
indica su cabeza, “chalimi?” y junta sus mano derecha con la izquierda,
como saludandose ella misma, para indicar que la palabra se refiere al
saludo. Luego repite la misma pregunta, nuevamente acompanada del
lenguaje no verbal, esta vez de una manera mas rapida. Mira a las
alumnas quienes sonrien y asienten. Finalmente traduce al castellano ‘;ti

(i

sabes saludar?’, las alumnas responden “Si”, pregunta “;chumgechi? -
‘.Como?’-, una de ellas responde “iHola!”, la profesora aclara “Si, pero en
mapuzugun, porque estamos en clase de Lengua Indigena”, la alumna
corrige “ah jmari mari!”, 1a profesora asiente indicando que es una de las
respuestas posible” (Observacion 01, Escuela Refiico Grande; lunes 24 de

marzo de 2014).

Si bien las actividades se centran en un contenido en particular y en la
consecucion de objetivos curriculares, la preocupacion de la docente es que sus
estudiantes aprendan el mapuzugun, para ello sabe que la maneramas efectiva es
que ellos se atrevan a hablar en dicha lengua, para ello las representaciones
grupales en clases se constituyen como una estrategia de ensefianza aprendizaje
de la lengua y la sala letrada como un estimulo para la practica de la oralidad y la

escritura en lengua mapuche.
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b) Las representaciones duales y grupales como estrategia de

ensefianza aprendizaje del mapuzugun

En el desarrollo de la unidad de aprendizaje Chalin y Pentukun en Refiico Grande,

la docente trabajo las representaciones con sus estudiantes:

C.0: “he observado que la docente insta a sus estudiantes a practicar el
mapuzugun por medio de la representacion de situaciones diversas. Tanto
de forma dual como grupal, los estudiantes asumen ser un determinado
interlocutor, se sitlan en un contexto especifico y simulan tener
conversaciones en mapuzugun, aplicando de forma correcta las normas
que rigen la realizacion de chalin y pentukun desde el saber mapuche”
(Comentario del observador, Escuela Renico Grande; miércoles 02 de

abril de 2014)

Representar una situacién en particular se constituyé como una forma de poner
en practica el saber tratado en clases, saber abordado por medio de una
presentacion interactiva de la educadora o como resultado de breves
indagaciones de los estudiantes junto a sus familias. Sin embargo, y tal vez lo mas
importante, las representaciones se constituyeron como instancias para poner
en practica distintas competencias lingiiisticas, instancias para conversar,

instancia para hablar en mapuzugun.

Por medio de las representaciones, los estudiantes recrearon situaciones de la
vida cotidiana, asumiendo el rol de sus padres, hermanos o de ellos mismos en
situaciones externas al aula. En las distintas representaciones que se realizaron
en el desarrollo de la unidad de aprendizaje los estudiantes tuvieron que tomar

distintas decisiones:

- Formaron parejas o grupos de trabajo
- Decidieron qué situacién representar
- Distribuyeron roles

- Planificaron lo que cada uno de ellos iba a decir en el dialogo
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- Planificaron los turnos de palabras
- Memorizaron frases en mapuzugun
- Ensayaron la representacion

- Enlarepresentacidon sustituyeron palabras del dialogo escrito

La representacion se constituyé por tanto como una forma de aprender a
mejorar la expresion y la comprension oral del mapuzugun, la pronunciacion
correcta, jugar con las entonaciones y el ritmo del habla, fundamental para
comprender la intencion de los interlocutores. En el proceso de creacion del
didlogo, los estudiantes se vieron envueltos en la necesidad de desarrollar su
imaginacion, creando situaciones que se movian entre la cotidianeidad y lo

ficticio.

c) Escuela y sala letrada como practicas de escrituras del mapuzugun

La escritura del mapuzugun, es un tema no resuelto para el pueblo mapuche, atin
hay controversia sobre como escribirlo, sobre cual de los grafemarios existentes
recoge y representa de mejor manera la gran variedad lingliistica y dialectal que
hay al interior del pueblo mapuche. Sin embargo, sobre lo que no hay duda, es
sobre la importancia de avanzar de la lengua oral a la lengua escrita, buscando
que el mapuzugun encuentre su reconocimiento cultural en la sociedad, y ejerza
su derecho de expresion con las herramientas de la lectura y la escritura que las
tecnologias de la informacion y la comunicacion han generalizado de forma

global (Lara, 2012).

En la sociedad mapuche, no se acostumbra a comunicar por escrito en
mapuzugun, no es usual observar carteles en la via publica, recibir correos o leer
libros en lengua mapuche, solo escasamente se pueden visualizar sefialéticas en
instituciones como el registro civil, municipalidades u hospitales de la region de
la Araucania. Por ello, me sorprendio gratamente observar en la Escuela Refiico
Grande tantos carteles y mensajes escritos en lengua mapuche, registré el primer

dia de observacion:

263



“en el centro de la fachada principal del establecimiento resalta un
mensaje escrito en lengua mapuche que dice: “miiley Ai witramptiramal
tayin  mapuche kimiin, mollmalayayin  tayini  mapuche kewiin,
mollmalayayiii ifigeyifi, mollmalayayii chewgeyifi, falintuayiii tayii
mapuche rakizuam” [levantemos nuestros saberes mapuche, no
olvidemos nuestra lengua, no olvidemos quienes somos, no olvidemos
donde pertenecemos, valoremos nuestro pensamiento mapuche]. Al
leerlo, pienso que es una significativa invitacion para toda aquella
persona que ingresa al establecimiento, para que reivindique la lengua, la
identidad cultural y los saberes mapuche” (Observacion 01, Escuela

Refiico Grande; lunes 24 de marzo de 2014)

Tanto en el exterior como en el interior del establecimiento, hay mensajes y

sefialéticas escritos en lengua mapuche:

“En la parte superior del arco de la puerta, hay tres carteles pegados, cuyos
mensajes se encuentran escritos en mapuzugun, en uno se lee “chillkatuwe
ruka Renico Grande”[Escuela Renico Grande], a la derecha “yowge kifie
fiitra chalin”[recibe un gran saludo] y “ayiwkiileaymiin kom pu che
miilepalu faw mew”[permanezcan con alegria todos lo que se encuentren
en este lugar]/.

La puerta principal me deja en el recibidor de la escuela, en la pared
derecha hay dos puertas de madera, sobre una de ellas leo
“witratripapeyiim”[barfios], en la pared del frente hay una gran imagen de
un sikill sikill [joya de plata que usan las mujeres en el pecho] confeccionado
con una gran cartulina metdlica plateada, a su derecha hay un mural que
contiene la imagen de un hombre con sus vestimentas mapuche e indicando
las partes de su cuerpo en mapuzugun” (Observacion 01, Escuela Reiiico

Grande; lunes 24 de marzo de 2014)

Ya al interior del aula es posible identificar una sala letrada en lengua mapuche y

castellana, constituyendo un acercamiento positivo al lenguaje escrito.
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Considerando que en el aula multigrado hay estudiantes que recién comienzan a
establecer contacto con la escritura, con lo impreso, un ambiente letrado
favorece el aprendizaje de la lectura y escritura a mas temprana edad y se

estimula al bilingliismo:

“..hay una secciéon para las seis vocales presentes en la lengua mapuche, un
achawall en el centro para la letra a, epu para la letra e, intash para la letra
i, ofash para la o, ufisha para u, y finalmente iifitim para la sexta vocal i,
percibo que estas vocales son parte de una elaboracién personal, puesto que
son imdgenes impresas en hojas de oficios, pintadas y pegadas en trozo de
cartulina de color naranja. Al lado izquierdo del pizarrén hay una cinta
numera organizada por casilleros, en cada casillero hay un numero
representado, desde arriba hasta abajo en el siguiente orden:
representacion de la posicion de los dedos de la mano, la cifra numérica, su
nombre en mapuzugun, su nombre en castellano y su nombre en inglés,
siguen la misma I6gica desde el 0 hasta el 19 [...] Las paredes laterales
desde la mitad hacia atrds, junto a la pared posterior, se encuentra cubierta
por una larga cinta numérica, con los niimeros escritos en cifras y su
nombre en mapuzugun desde el 1 -kifie hasta el 70-reqle mari, observo
murales sobre pueblos originarios de Chile, estaciones del ano, tipos de
textos, todos ellos contienen dibujos hechos por los alumnos y textos escritos
por ellos, también hay un gran mapa de Chile y sus regiones geogrdficas, un
mapa de américa y uno del mundo en la parte posterior” (Observacion 01,

Escuela Refiico Grande; lunes 24 de marzo de 2014)
La funcionalidad de los materiales como cintas numeradas y las vocales, son

utilizadas en distintos momentos como clases de matematicas, Lengua indigena y

Lenguaje y Comunicacidn, con estudiantes de primer y segundo afio basico.
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d) Hablar mapuzugun fuera del aula y el problema del desprestigio

lingiiistico

Sabemos que la promocion y la recuperacion de la lengua mapuche no debe ser
entendida como un empefio por mantenerla por mero compromiso o lealtad
lingliistica, por amor o respeto a las tradiciones de nuestros antepasados, como
un afan por mantener un elemento del patrimonio cultural solo por
romanticismo. Sino que debe entenderse como una lengua de comunicacién y
expresion, y como una manera de comprender el mundo y orientarse en él. Es a
través de la lengua mapuche que es posible entender de mejor forma el
pensamiento propio, la cosmologia, la cosmogonia mapuche, etc. pero también es
una lengua que permite hablar de diversos temas que se encuentran en
horizontes culturales distintos. Por ello es preciso fomentar su uso en distintos

ambitos:

“siempre potencio el uso del mapuzugun, en el recreo y en la sala de
clases, comenzar con un saludo y hablar lo mas que se pueda en
mapuzugun, aunque sé que en el dia vamos a terminar igual hablando en
wigkazugun, porque hay alumnos que no saben hablar nuestra lengua”
(Lamgen Cristina Cayunao Coloma, Lugar Reinico Grande, Lumaco; 27 de

marzo de 2014)

En el contento escolar, como lo sefala la cita anterior y se ha expresado en
parrafos anteriores, hay una intencién de valorar el idioma mapuche mas alla de
su enseflanza en el Sector de Lengua Indigena. Si bien hay estudiantes que no
seran capaces de entablar un dialogo en lengua mapuche, también hay quienes
tienen el mapuzugun como lengua materna y la hablan en distintos momentos, la
profesora se encarga de comunicarse con sus estudiantes en ambas lenguas, en

distintos momentos del dia y espacios:

“Antes de ingresar a la sala, donde se dara comienzo a la clase de Lenguaje

y comunicacion, escuché un didlogo en mapuzugun, espontaneo aunque
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breve, entre la profesora que se dirige a la sala de clases y un alumno que

se encuentra en el patio techado:

C.C76: ymari mari David!

Ao: “tmari mari!

C.C: ;"chumleymi?” [';como estas?’]

Ao: “kiimelkalen” [estoy bien]

C.C: “s,chem zugu niyeyin fachantii?” [‘;Qué tenemos programado para
hoy?’]

Ao: “niyeyin kifie exposicion tia” [‘tenemos una exposicion tia’]

C.C: “schum amuley ti kiizaw?” [‘;cémo va ese trabajo?’]

Ao: “;kiime amuley?” ['va bien’]

C.C:  “fey ta kiime zugu” [‘eso es bueno’] -la profesora continua
caminando e ingresa a la sala de clases”

(Observacion 04, Escuela Refiico Grande; lunes 31 de marzo de 2014)

Dialogos como el anterior, lo escuché en distintas ocasiones en mi estadia por
Refiico Grande, aunque debo sefialar que siempre fueron intencionadas por la
profesora, es ella quien habla en mapuzugun a los estudiantes y estos le
responden en la misma lengua, pero no son los estudiantes quienes tengan la
iniciativa de utilizar el idioma para hablar con ella o entre estudiantes, mas bien
hablan principalmente el castellano, aunque tengan dominio de ambas lenguas.

Asilo demuestra el siguiente registro:

“Al finalizar la clase me dispongo a salir al patio techado para conocer a

los nifios, al salir, una nifia se acerca a mi y me pregunta:

Aa: “;usted sabe hablar mapuzugun?”

76 Para recordar, las siglas presentes en las notas de campo y su significado son: Aa: Alumna; Ao:
alumno; C.C: Cristina Cayunao, Educadora; C.H: Carolina Huilcapan, Educadora; M. LL: Maria
Llancavil, Educadora; Y. A: Yasna antimil, Educadora; E.L: Elias Lincoleo, Educador; I. C: Irenio

Cayupan, Educador; y T.P: Teresa Paillacoi, Investigadora
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T.P: respondo “may, kimiin mapuzugun ;eymi kay?” [‘si, se hablar en
lengua mapuche ;y ta?’]

Aa: “ka kimiin, mapuzugun y wigkazugun” [‘yo también sé, la lengua
mapuche y la castellana’]

T.P: “ikiime zugu! ;chum kimimi?” [‘;que bien! ;cémo has aprendido?’]

”n

Aa: “mi mama y mi papa saben, por eso yo sé...” [sigue habldndome en

castellano, aun cuando es evidente que habla fluidamente el mapuzugun]”

(Observacion 01, Escuela Refiico Grande; lunes 24 de marzo de 2014)

Esta situacion es reflejo del desplazamiento que sufre la lengua mapuche por
parte del castellano, que se viene instalando como la Unica lengua oficial. Por lo
que hablar mapuzugun en la escuela e instalarla como lengua de comunicacidon es
una tarea ardua, que se realiza con multiples inconvenientes, como la baja o
nulas competencias lingliisticas de los estudiantes y sus familias o el rechazo o la

poca valoracion que se tiene de ella, como lo muestra la siguiente situacion:

“Mientras la profesora pasa por los distintos puestos para saber si el
trabajo que debian hacer junto a sus familias se habia hecho, escuch6 a
una estudiante decirle a su compafiera -“mi mama me dijo que no fuera
mapuche, que no aprendiera mapuzugun, que le dijera a la tia que mejor
me hiciera castellano”-, su compafiera la mira, pero no hace ningin
comentario. Esta frase me causa gran impresion, pienso que si en el hogar
no existe el apoyo al estudiante para que aprenda la lengua mapuche, el
trabajo que la docente realice no podra obtener grandes resultados.
Espero a ver lo que sucedera cuando la profesora revise su trabajo y
lamento cuando escucho a la profesora sefialar con frustracion -“no hizo
la tarea”. (Observacion 02, Escuela Refiico Grande, Lumaco; Lunes 24 de

marzo de 2014)
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El discurso de la negacion del “ser mapuche””” y el aprendizaje del mapuzugun
que la madre trasmite a su hija, sin lugar a dudas es un obstaculo para el
aprendizaje lingiiistico y una consecuencia de una historia de negacion,
dominacion y minorizaciéon que sufrio el pueblo mapuche y su lengua ante la
sociedad chilena, y que derivd en la autonegacidon e invisibilizacion que
predomind en el siglo XX, y que en la actualidad permanece en algunas familias
mapuche. Cambiar dicha percepcién y actitudes para favorecer la transmision, la
ensefianza y la continuidad de la lengua mapuche, es una tarea ardua que escapa

a la responsabilidad de la docente.

Sin embargo, las educadoras conscientes de estas dificultades se esfuerzan por
trabajar en pos de la valoracién de la lengua y saber mapuche, en pos de generar
un acercamiento a las formas de ensefianza propias mapuche, es asi como los
relatos que se presentan a continuaciéon muestran aquellos aspectos que como
investigadora me han llamado la atencién, han resonado en mi y he creido que
son potencialmente inspiradores de practicas interculturales y de reflexiones

que apunten a una racionalidad relacional y no escolar racional.

7.4.5. Educar como en las familias mapuche. Historias de practicas

escolares inspiradas en la experiencia de educacion mapuche

a) “Estar cerca de la casa. Conversar”

Retomando la cita anterior, donde un estudiante le sefiala a la educadora las
razones de querer ir y estar en la ruka “porque uno se siente cerca de la casa”,

encierra una idea muy importante, y es que no es facil que estando en la escuela

77 el “ser mapuche” o “no ser mapuche” es una cuestién muy dificil de determinar: ;se puede
escoger ser mapuche o no? ;viene dada por la herencia de nuestros antepasados? ;por los genes?
¢;sino me identifico como mapuche, puedo ser considerada no mapuche? ;si no hablo mapuzugun
ni conozco las tradiciones soy menos mapuche?, son preguntas cuyas respuestas nunca
terminaran de convencer a todos os colectivos, porque habran muchas tendencias al respecto.
Pero sobretodo responder a una pregunta por el ser, es una pregunta ontolégica que merece una
reflexion de caracter filoséfico que no es de interés abordar en este punto.

269



un estudiante se sienta cercano a ese lugar comodo, agradable e intimo, como es
la casa. La casa es ese lugar donde -salvo excepciones- queremos volver luego de
un dia de estudios, de trabajo, donde vivimos las relaciones humanas mas
valoradas y duraderas. Por tanto encontrar un lugar en la escuela que haga sentir
a los estudiantes que estan cerca de sus casas es una satisfaccion, una

potencialidad y un hecho de gran valor.

Ante la pregunta por aquello que hace que los estudiantes se sientan proximos a

SusS casas surgen.:

“aqui siempre esta calentito” (Conversacion lamgen Sofia, Escuela Trafii

Trafii; miércoles 04 de junio de 2014)

Expresiones que apuntan a una sensacion de calor de hogar, dado por la
existencia de un fogon en el centro de la ruka que la templa, le da calor, le hace
acogedor e invita a las personas a sentarse alrededor de él y conversar. Este

ultimo es lo que mas sefalan los estudiantes:

“podemos conversar sobre nuestras cosas, nos reimos” (Conversacion

lamgen Javiera, Escuela Traiii Trafi; miércoles 04 de junio de 2014)

“acd conversamos [..] en la sala trabajamos en el cuaderno”
(Conversacion lamgen Karen, Escuela Trafii Trafii; miércoles 04 de junio

de 2014)

Las conversaciones o giitramkan es uno de los aspectos que hace que los
estudiantes se sientan cerca de sus casas, la instancia donde pueden expresarse
libremente sobre aquello que interesa en ese momento, el momento de contar

aquello que pasa, aquello que se siente, aquello que inquieta en ese momento:
“acad en la ruka hacemos giixamkan sobre distintos temas. Los nifos

cuentan historias que traen desde sus casas. Nos cuentan y nos preguntan

sobre el significado del pewma -suefios-. Intentamos que no sea como
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una sala de clases donde estamos mas preocupados de escribir, de pasar
materias. Sino que en la ruka conversamos, escuchamos a los nifios,
escuchamos a los educadores tradicionales” (Conversacién con lamgen

Carolina Huilcapan, Escuela Trafi Trafii; 23 de mayo de 2014)

Educar como en la ruka mapuche entonces es la idea de estar comodos, en un
ambiente agradable, en un ambiente de conversaciéon donde cada uno puede
expresar lo que siente o piensa. Se trata de relaciones que se establecen de
persona a persona, entre nifios y nifias, entre nifios y adultos, donde cada uno ve
y acepta al otro como un legitimo otro. No hablo de la relacién profesor y
alumno, porque estando en la ruka las expresiones profesora, tia y alumnos o
estudiantes desaparecen, sino que prima aquel lenguaje que llama a la otra

persona lamgen -hermano o hermana.

b) “Ni profesor ni alumno sino lamgen”

Tal vez no es novedoso para alguien conocedor del contexto indigena y del
desarrollo de las clases de Lengua Indigena que en el trato entre los distintos
agentes de la comunidad educativa primen las palabras lamgen y perii, como se

muestra a continuacion:

[al finalizar la clase de Lengua Indigena]

Carolina Huilcapan: “jPewkajal pu lamgen!” [Adi6s Hermanos]
Estudiantes: “jPewkajal Lamgen Carolina!” [Adi6s Hermana Carolina]
Carolina Huilcapan: “Lamgen Elias” [Hermano Elias]

Elias Lincoleo: “iPewkajal pu lamgen!” [Adiés Hermanas]

Estudiantes (nifias): “iPewkajal lamgen Elias!” [Adi6s Hermano Elias]
Elias Lincoleo: “iPewkajal pu peiii!” [Adi6s hermanos]

Estudiantes (nifios): “jPewkajal peni Elias!” [Adi6s hermano Elias]
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Luego ambos educadores se ubican cercano a la puerta, los estudiantes
que van saliendo se despiden de forma personalizada estrechandoles la
mano derecha.

(Observacion n? 04, Escuela Traii Trafii; viernes 16 de mayo de 2014)

Lamgen es un trato que se utiliza entre mujeres de edades similares o entre
mujeres y hombres. En el trato entre hombres se utiliza la palabra perii en el
mismo sentido de hermano. Se refiere tanto a aquellas personas que son hijos de
un mismo padre y/o madre, como un trato entre personas que se tienen carifio,
confianza y a la vez respeto. En el contexto escolar, se trata de este ultimo
sentido que nos remite a la cotidianeidad de la vida mapuche donde las personas

se ven unas a otras relacionadas entre si de forma reciproca y complementaria.

Sin embargo, me resulté muy curioso en el transcurso de la investigacion que el

trato cambiara cuando educadores y estudiantes se trasladaban de sitio:

“me llama la atencion que estando en la sala de clases los nifios se dirijan
a la educadora llamandola tia Carolina en cambio en la ruka siempre le
llaman lamgen Carolina. Del mismo modo la educadora les llama por sus
nombres a secas ‘Alejandro’ cuando en la ruka le llamaria ‘lamgen
Alejandro’”

(Comentario del observador, Escuela Trafii Trafii; viernes 23 de mayo de

2014)

Busqué conocer si esto era fortuito o escondia algun trasfondo que era
desconocido para mi, y releyendo las siguientes palabras, me pareci6 que se

establecian relaciones diferentes segun los contextos situacionales:

“[un estudiante a la educadora sobre la ruka] “Cuando estamos aqui en la
sala a usted la vemos como una profesora exigente, y como que uno se
desconcentra, en cambio en la ruka uno esta frente al fogon, es calentito,
uno se concentra mas”, entonces es diferente, “uno se concentra lamgen,

se deja fluir, porque uno se siente cerca de la casa”
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(Conversacion Lamgen Carolina Huilcapan, Escuela Trafii Trafii; 04 de

junio de 2014)

El trato de lamgen a tia o de tia a lamgen tenia que ver con una transformacion
del sujeto. La mujer mapuche transformada en profesora, es la que esta
preocupada por la consecucion de objetivos curriculares, es “una profesora
exigente” que controla las actividades de los estudiantes, controla el tiempo,
toma distintas decisiones que su facultad de profesora se lo permite. En su rol de

profesora, los estudiantes la sienten mas lejana:

“aqui la lamgen se rie mas [..] en la sala hacemos mas tareas”
(Conversacion lamgen Javiera, Escuela Trafii Trafii; miércoles 04 de junio

de 2014)

Del mismo modo hay una transformacion de los nifios a estudiantes, de sujetos a
aprendices, donde en determinados momentos de las clases de Lengua Indigena
pueden hablar de sus intereses, de sus expectativas, pueden hablar libremente,
pero en otras clases deben asumir su rol de estudiantes, trabajar para demostrar

que han aprendido, que han logrado los objetivos.

Sin duda que, como sefiala Hernandez (2002), una de las contribuciones radiales
de las ciencias de la educacion en su proyeccion sobre la escuela ha sido despojar
a nifios, jévenes y adultos de su condiciéon de sujetos y transformarlos en
alumnos y profesores, donde corresponde al primero su rol de aprendiz y al
segundo transmisor de unos conocimientos estables de caracter disciplinar.
Afortunadamente, en las clases de Lengua Indigena, parece mas cercano a la vida
cotidiana, y prima un lenguaje que llama al otro lamgen, como un sujeto parecido
a mi, no olvida el contexto escolar, sin embargo el lenguaje muestra mayor
cercania entre las personas, refleja unas relaciones educativas mas cercanas, mas

horizontales, mas como en casa.
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c) “Yamiiwiin como mediador de las relaciones educativas”

Tanto en las conversaciones que tuve con las educadoras como en sus practicas
educativas en clases de Lengua indigena, el yamiiwiin se presentdé como un

mediador esencial en las relaciones educativas:

“Miiley  tayiii  epufipiile yamiiwal, pichikeche kutal zugugele,
newentuzugugele fey kiimelay, femgechi kimtukulayaygiin chem zugu no
rume fAana, miiley fii pafush piwkegeal ti kimeltuchepelu. Kishuyegiin ka
femgechi miiley fi yamcheal, ajkiitual Ai profesoraegiin, awkantulenoal
zugumekegeleyegiin...” ‘[el respeto debe ser reciproco, no es bueno
levantar la voz a los nifios, hablarles con firmeza, asi no aprenden faiig,
quien ensefla debe tener un corazon suave. Del mismo modo ellos deben
respetar, escuchar a su profesor, no estar jugando cuando se les habla...]’
(Conversacion Papay Maria Llancavil, Escuela Chapod, Maquehue; jueves

24 de abril de 2014)

Epunpiile yamiiwal expresa la reciprocidad en las relaciones educativas, en el
trato igualitario, en el respeto mutuo entre personas. Cuando la papay Maria
habla de no levantar la voz a los nifios, de no hablarles con firmeza, no solo tiene
en cuenta que esto es perjudicial para el aprendizaje, en tanto genera malestar,
estrés, desmotivacidén o baja autoestima, todos obstaculizadores en el proceso
educativo, sino que principalmente se refiere a las relaciones igualitarias donde

tanto el profesor respeta a sus estudiantes, como los estudiantes a su profesor.

Al ejemplificar con no levantar la voz o hablar fuerte, hace referencia al saber
hablar, al decir con carifio, al hablar con respeto por el otro, independiente de su
edad. Habla del respeto y el amor que los nifios necesitan, que los nifios
merecen. Habla de una relaciéon educativa respetuosa, amorosa, donde el

enseflante precisa tener un pariush piwke -corazén suave- que le permita
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comprender a los nifios, que le permita adecuarse a sus necesidades, que le

permita inspirar relaciones satisfactorias.

Del mismo modo, ejemplifica que los estudiantes deben escuchar, deben
respetar, no estar jugando cuando se les hablar. Habla de una escucha activa,
habla de enfocar los sentidos hacia la persona que habla, prestar toda la atencion
al otro che de la relaciéon comunicativa. Se trata de saber escuchar, que exige un
dominio de si mismo, que implica atencion, esfuerzo e interés, una actitud quieta

de escucha atenta.

Saber hablar y saber escuchar, es fundamental en las relaciones basadas en el
yamiiwiin. No estamos frente a un planteamiento donde corresponde al nifio
saber escuchar al profesor y al profesor saber hablar a sus estudiantes. Una
relacidn vertical, que tal vez, estamos muy acostumbrados en el ambito escolar.
Sino que se trata de un saber mapuche que ensefa a todas las personas a tener
un justo equilibrio entre el hablar y el escuchar, un saber hablar y un saber
escuchar fundamental en las relaciones horizontales. Por tanto, en las relaciones
educativas escolares, tanto el profesor como a los estudiantes corresponden

saber hablar y saber escuchar.

En las ensefianzas de la lamgen Carolina Huilcapan este saber se concreta en 4

aspectos esenciales:

“miiley tamiim kiime zugual, kiime ajkiitual, kiime lelial, kiime aniileal”
‘[deben ustedes hablar bien, escuchar bien, observar bien, sentarse bien’

(Observacion n? 05, Escuela Traifii Trafii; viernes 16 de mayo de 2014)

Todos son aspectos necesarios en la construccién de relaciones agradables. La
palabra kiime -bien- expresa la filosofia de lo respetuoso, de lo armoénico, del
hacer que no molesta, de lo que se ajusta al pensamiento mapuche, de aquello

que conduce al equilibrio.
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Estos aspectos se centran no en pensar lo que voy a decir cuando el otro termine
de hablar, sino que hablar sobre lo que ha dicho que lo sabremos en tanto le
hemos escuchado, le hemos observado, y hemos expresado con nuestra
disposicion corporal nuestro interés por escucharle. Hemos estado atento a sus
sentimientos, a sus expresiones, escuchar con atencidén proyecta una imagen de
respeto. En este escuchar con atencion no hay cabida para el juego con las
manos, pies “awkantumekenoal”, las interrupciones “zuguntumekenoal’ o las
ensofaciones “mawagkiilenoal kam ka rakizuamkiilenoal” sino que es preciso
que la persona esté dispuesta, esté entregada, esté abierta a las posibilidades de
la conversacidn, de la relacidn. Significa estar presente de cuerpo entero en esa

relacion, en ese momento.

d) “Te lo digo con carifio / giillamtun”

El giilamtun busca orientar a nifios, jovenes o adultos hacia un buen
comportamiento. Se puede realizar cuando alguien ha tenido un comportamiento
que no contribuye a la construccion de relaciones armoniosas y se hace
necesaria la intervenciéon de un adulto, como también se realiza de forma
espontanea cuando alguien tiene un mensaje para entregar y lo quiere

compartir.

En el transcurso de esta investigacion tuve la oportunidad de presenciar
distintos episodios donde la papay Maria Llancavil realizaba giilamtun a sus
estudiantes. Contaré que un dia al finalizar la clase pide a dos estudiantes que se
queden en el aula porque necesita conversar con ellos. Les invita a sentarse en
un rincon de la sala de clases y con voz muy calmada, con mucho carifio y
respeto, les habla sobre el mal comportamiento que han tenido en clases. Les
habla sobre lo nefasto que es no escuchar, jugar mientras la profesora o algin

compafiero habla:

“vamchelaymu” [no respetan] “miiley ta mu yamafiel ta che” [ustedes

deben respetar a la gente] yo se los digo con mucho carifio, no para
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retarlos sino para que ustedes sean mejores personas, aprendan a
respetar, para que tengan un kiime rakizuam [buen pensamiento] [...]
luego toca el hombro y el rostro de los alumnos para demostrarles su
carifio y les dice “fewla awkantumemu” [vayan ahora a jugar], los alumnos
salen con una cara sonriente”. (Observacion 05, Escuela Chapod,

Maquehue; martes 06 de mayo de 2014)

De esta manera la papay Maria asumia el papel de acompafiar a los nifios en el
aprendizaje, para que ellos pudiesen aprender de sus errores y también
desarrollar la confianza en los adultos al recibir un consejo y no una reprimenda,

al recibir una canciéon y no un castigo, como sucedi6 en otra clase:

Re zafzafzaftumekeymiin

re zafzafzaftumekeymiin ;chumgelu?
feypilay ta mi fiuke

feypilay ta mi chaw

amuaymiin, amuaymdun
chijkatuwe ruka mew
amuaymiin, amuaymdun
chijkatuwe ruka mew
kimmeaymiin ta zugu
kimmeaymiin ta zugu
yemeaymiin mapuche kimiin
pimekey pu fushakeche

pu fushakeche.

Fewla ta kexokexogeymiin

Pu pichikeche kexokexogeymiin
/;chumgelu am ta femekeymiin?
;chumgelu am ta femekeymiin?
Kiimelay, kiimelay tamiin femeken
Kiimelay kiimelay tamiin femeken
Pu fiafia, pu lamgen.
newentuaymiin, newentuaymiin

pu lamgen
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Susurrando estan
Susurrando estan ;por qué?
No ha dicho eso tu madre
No ha dicho eso tu padre
Vayan, vayan

Alaescuela

Vayan, vayan

Alaescuela

Vayan a aprender

Vayan a aprender

Traeran el saber mapuche
Estan diciendo los ancianos
Los ancianos.

Ahora ustedes tartamudean
Los nifos tartamudean
(por qué hacen eso?

(por qué hacen eso?

No es bueno, no es bueno lo que hacen
No es bueno, no es bueno lo que hacen
Hermanas, hermanos

Sean fuertes, sean fuertes

Hermanas



newentuaymiin, newentuaymiin

pu lamgen

amulepe, amulepe mapu kewiin
amulepe amulepe mapu kewiin
fanetuge, fanetuge ta mi kewiin
fanetuge, fanetuge ta mi kewiin

pu lamgen, pu fiafia

pu lamgen, pu fiafia

miina mapu kimiin miilekefuy
miilekefuy kiimeke giilam

fewla ta, fewla ta, ajkiilay ta pu pilun
/;chumgelu am ta zafzaftumekeymiin?
Kiimelay tamiin femeken

Kiimelay tamiin femeken.

Ajkiipe, ajkiipe ta mi pilun

Ajkiipe, ajkiipe ta mi pilun

Lamgen, fiaria

Ajkiipe ta mi pilun.

Piwkentuafimiin

Piwkentuafimiin kiimeke kimiin

Lamgen, fiafia, pu lamgen

(Fragmento iilkantun papay Maria,

escuela Chapod)

Sean fuertes, sean fuertes

hermanas

que avance, que avance nuestra lengua
que avance, que avance nuestra lengua
que adquiera fuerza,

que adquiera fuerza tu lengua
hermanos, hermanas

hermanos, hermanas

habia mucho saber de la tierra

habian buenos consejos

ahora, ahora, los oidos no escuchan
(por qué susurran ustedes?

No es bueno que hagan eso,

No es bueno que hagan eso,

Que escuchen, que escuchen sus oidos
Que escuchen, que escuchen sus oidos
Hermano, hermana

Que escuchen sus oidos

Y guarden en sus corazones

Guarden en sus corazones los buenos
saberes

Hermano, hermana

Asi, con el kimiin-saber- que acompafia a la papay Maria en su quehacer
educativo nos hace pensar en la posibilidad de ensefiar, de transmitir, de
aconsejar, de generar la conciencia sobre nuestros actos de una manera
diferente, donde los valores trasmitidos a los estudiantes les permitan enfrentar
la vida con dignidad y se se ensefia rehuyendo una actitud autoritaria, sino que
desde la perspectiva relacional lo que haya que decir se dice con carifio, se dice

con respeto, se dice con yamdtin.
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7.5. Cierre de capitulo

Las experiencias que aqui se han presentado, tanto desde el punto de vista de las
tensiones presentes en el contexto escolar como de las posibilidades han
buscado reflejar una realidad vivida por educadoras mapuche, unas experiencias
que conectan con la problematica que presenté en al capitulo primero donde
hablando desde mi me proyecte hacia la investigacion, lo que viene a instarnos a
buscar formas de transformar la escuela desde adentro, porque como ha
quedado claro, la institucion escolar aprisiona a la comunidad escolar en sus
estructuras y en sus normas, aunque sabiendo que la comunidad escolar la
forman personas, personas que siente, piensan y viven la escuela entonces se

abre la posibilidad de hacer fructiferas las tensiones.

Como se ha mostrado aqui también, pese a la rigidez de la institucion escolar, las
educadoras mapuche se esfuerzan por vincular sus experiencias personales con
su quehacer educativo, llegando asi nociones de educar como en casa, relaciones
basadas en el yamiiwtiin, decir con carino, que se han transformado, sobretodo
para mi, en una invitacion hacia otro modo de estar en la relaciéon educativa

(Hizmeri, 2016).
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Capitulo VIII

Cerrando el ciclo investigativo
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8. Cerrando el ciclo investigativo

8.1. Introduccion

He querido hablar de cerrar un ciclo investigativo porque he concebido esta
investigacion como un ciclo, no como un proceso lineal que elude las
interrelaciones de los distintos puntos, sino como un ciclo que avanza y vuelve
atras recurriendo a las vivencias anteriores y que al cerrar da paso a un nuevo

ciclo con multiples posibilidades (Hormazabal, 2016).

La idea de ciclo investigativo esta en sintonia con la concepcién mapuche del
tiempo y de la vida, donde todo se comprende como ciclos vitales, el dia muere y
renace cada dia, la luna tras pasar por distintas fases vuelve a comenzar, al
cerrar un ciclo anual se da paso a uno nuevo. Y desde esta comprension de ciclo
es que he planteado este capitulo como el cierre de un ciclo, la finalizacién de un
proceso investigativo, sin embargo, finalizacion solo en el sentido del cierre de
una investigacion que corresponde al programa de tesis doctoral, en ningun caso
se trata de dejar atras el tema de estudio, porque forma parte de mi, se nutre de
mi experiencia y se constituye en experiencia vital, que me otorga saberes de

cara a posibles investigaciones futuras y retorno a la labor docente.

8.2. Recordando el comienzo del ciclo

Sefialaba en los primeros capitulos como fue el comienzo de este trabajo
investigativo, recurri a mi experiencia de la infancia para dar cuenta del
significado que la escuela y la educacion escolar tuvieron para mi. La escuela era
ese lugar donde yo queria estar, no por sus clases, no por los profesores, no por
el conocimiento escolar, sino porque era el lugar donde compartia con muchos
nifios como yo, nifios y niflas mapuche, con quienes jugabamos, hablabamos
nuestra lengua, y porque no decirlo, también peledbamos. La escuela era ese
lugar que nos reunia, y nos encaminaba hacia un mundo de posibilidades, ya que

era en la escuela donde aprenderiamos a leer, a escribir, a conocer y comprender
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el mundo, y fue asi, fue la escuela la que nos ensefi6 a conocer y comprender un
mundo distinto al que conociamos desde pequefios, por tanto nos dio
posibilidades, y nos inst6 a recorrer un camino. Y esto no es problematico, ya que
la escuela en la labor educativa debe pretender abrir posibilidades y mostrar
nuevos mundos a nifios y nifias. El problema que se refleja en mi experiencia
personal, que sin duda representa la experiencia de muchas personas mapuche,
es que la escuela negd nuestro ser mapuche, el pensamiento y los saberes que
son fruto de generaciones pasadas y que dan sentido a nuestra existencia como
pueblo. El problema fue el mono-logos de la escuela, y con ello he querido sefialar
no solo que la escuela era la Unica que hablaba, sino también que habia un solo
logos, un logoi y un topoi como sefala Panikkar (2010), que enmarcaba todo el
quehacer educativo. La escuela se encargaba de basar la tarea educativa desde
una sola forma de comprender el mundo, una sola forma de generar

conocimiento.

Darme cuenta de esto, fue lo que me motivd a recorrer los caminos que he
recorrido y que se me sitian donde estoy ahora, me llevaron a convertirme en
profesora, a viajar a Espafia, a estudiar en un programa de magister y haber
escrito este estudio de tesis doctoral. Fue la experiencia de este choque cultural
vivido en la escuela y el deseo por contribuir a una educacién mas experiencial,
mas significativa es que he hablado y hablo del didlogo intercultural, porque creo
que solo en ese lugar es posible la construccion, el encuentro con el otro que es
diferente culturalmente, que carga con su propia historia, con su propio saber. Es
en el didlogo que es posible conocer al otro, reconocerle, respetarle y

comprenderle.

Sin embargo, antes del dialogo es necesario hacer una aproximacién a ese
universo cultural, a ese universo de sentido que tienen los dialogantes, en este
caso, sobre la educacion. Como existen bibliotecas llenas de libros que hablan de
la educacion escolar en sus tipologias, escolar, infantil, ecoldgica, para la
ciudadania, para la paz, diferencial y un largo etcétera, se hizo imprescindible
ahondar en el significado que las personas mapuche atribuyen al acto de educar,

sus concepciones, perspectivas, palabras y experiencias fundamentales, porque
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esta educacion es la que no se conoce, la que ha estado ausente en las escuelas
durante décadas, por no decir, desde la existencia de las mismas escuelas en
contextos de comunidades indigenas. Educacion, que sin embargo, experiencié
en mi comunidad de origen, por ello todo se cont6 en primera persona y desde
mi experiencia me abri a la posibilidad de aproximacién a otras experiencias

educativas.

Investigar las experiencias vitales de personas mapuche signific6 para mi dar
respuesta a preguntas que nos llevan a repensar la educacién, una educacion que
no hable un lenguaje diferente a la vida, una educacién que no esté desvinculada
de las comunidades, de las familias, del saber y pensamiento mapuche. Una
educacion que no jerarquice sino que sea capaz de superar las barreras entre las
culturas que el “no pensar” nos ha impuesto. Tuve inquietudes, tuve una
necesidad de aproximarme al saber educativo mapuche, porque creia y creo que
la comunidad escolar puede aprender de las familias, de las comunidades
mapuche, de sus estudiantes y no como siempre se ha creido, que la educacion
escolar es la que permite que todas las personas aprendan, quedandose con el

monopolio de lo educativo (Illich, 1991).

8.3. Saber educativo mapuche desde las experiencias vitales de personas

mapuche, integrantes de comunidades y profesores del contexto escolar

Avanzar hacia un dialogo intercultural en educacién ha sido el norte de esta
investigacion, y seguira siendo el objetivo del trabajo que esta por venir. Sobre la
conviccidn de creer que una educacién intercultural en contexto mapuche debe
construir sus cimientos sobre dos pilares fundamentales, uno mapuche y otro no

mapuche, se plante6 esta investigacion que tuvo por objetivo:

Comprender y profundizar en el saber educativo mapuche desde las
experiencias vitales de quienes lo han vivido, y que permitan

avanzar hacia un didlogo intercultural en educacion
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Centré la atencidon en uno de los pilares y no en ambos, porque ha sido el pilar
mapuche el que ha estado ausente cuando se ha hablado de educacion
intercultural, cuando se han planteado propuestas o se han disefiado programas
educativos. Pocos se han preguntado ;Como comprenden la educacién, personas

cuyo pensamiento encuentra su racionalidad en el todo relacionado?

Ha sido esta pregunta y el objetivo antes sefialado los que han guiado esta
investigacion, que ha estado inspirada en la fenomenologia hermenéutica, la

hermenéutica diatépica y el inatuzugun.

8.3.1. Nombrar y presentar lo educativo

Sabemos con Larrosa (2003) que las palabras crean realidades:

Nombrar lo que hacemos, en educaciéon o en cualquier otro lugar, como
técnica aplicada, como praxis reflexiva o como experiencia no es solo una
cuestion terminoldgica. Las palabras con las que nombramos lo que
somos, lo que hacemos, lo que pensamos, lo que percibimos o lo que
sentimos son mas que simplemente palabras. Y por eso las luchas por las
palabras, por el significado y por el control de las palabras, por la
imposicion de ciertas palabras y por el silenciamiento o la desactivacion
de otras, son luchas en los que se juega algo mas que simplemente

palabras, algo mas que solo palabras. (Larrosa, 2003, p. 167)

Es asi, que esta investigacion ha querido dar a conocer formas de nombrar lo
educativo que surgen desde la voz de los participantes. Modos de nombrar que
se presentan en lengua mapuche y que se vinculan con la vida, pensamiento y el

saber mapuche y que permiten dar respuesta al objetivo:

Objetivo 1
Reconocer y describir los modos de nombrar lo educativo que

personas mapuche realizan desde sus experiencias vitales
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Cuando hablo de nombrar lo educativo, quiero referirme a esas palabras que
remiten a una relacion con lo educativo, no necesariamente hablo de un
equivalente a la palabra educacion. Porque como he sefialado antes, las culturas
indigenas, al no tener un pensamiento conceptual no hablan de palabras que
representen ideas, porque las palabras no se han abstraido de la realidad, no han
abandonado el vinculo con aquello que nombran. Es por ello que Panikkar
(1997) diferencia las palabras que presentan de aquellas que re-presentan,
perteneciendo las primeras al mundo real, presentandonos las cosas y
haciéndonos participes de ellas, y las segundas pertenecientes al mundo de la

mente, que re-presenta y re-hace de cierta forma la realidad en nuestra mente.

La persona mapuche cuando habla de xemiimiin -hacer crecer- no lo hace para
representar la idea de educacion, una conceptualizacién sobre educacion, sino
que remite al modo en que ellos responden ante la llegada de un recién nacido,
ante la presencia de un pichiche -persona pequefia-. Al preguntar en qué
consiste, no despliegan una serie de caracteristicas o definiciones asociadas a la
palabra xemiimiin, sino que hablan de aquello a lo que se parece, porque como

sefiala Zambrano (2011), en lo que se parece se revela lo que es:

Todo lo que el hombre hace tiene ademas del sentido primario otro
sentido, por lo menos, mas oculto y recondito que luego salta y se
manifiesta. Y asi sucede igualmente con lo que mira y discierne, con lo que
fija su atencidn. Nada es solamente lo que es.

Y esto sucederia ya solamente porque cada cosa o cada ser, ademas de lo
que es, es también lo que parece; lo que ya proyecta una dualidad. La
apariencia de las cosas recubre lo que son o bien los corrobora (...)

Entre ser y apariencia hay un juego de afinidades y de parentescos que
llega al extremo cuando una cosa vale la otra, cuando una cosa puede
nombrarse con el nombre de la otra, quedando asi nombradas las dos al

mismo tiempo en unidad de sentido (pp. 157-158)

Asi, el xemiimiin, como lo presentara una de las participantes, “es como hacer

crecer un arbol”, como cuando un arbol crece con el cuidado y el apoyo de las
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personas, quienes se ocupan de colocar cuatro puntos de apoyo alrededor y
revisan constantemente que la tierra esté compacta, sucede que cuando vienen
las lluvias y los vientos esa tierra es capaz de no erosionarse y mantenerse,
dandole soporte a las raices de ese arbol en crecimiento, por lo que al arbol sigue
el curso de la vida y crece bien. Sin embargo cuando esto no sucede, cuando no
hay cuidado de “hacerle crecer”, entonces el arbol crece torcido, crece como no
tiene que ser, o al venir las lluvias y los vientos el arbol se ve afectado,
rompiéndose o perdiendo la direcciéon de crecimiento y ya no sera capaz de
enderezarse por si solo, sino con ayuda de las personas. Cuando se ha llegado a

este punto, ya es una tarea mas complicada corregir la direccion.

Entonces xemiimiin, es una palabra que remite a la idea de “hacer crecer”, se
emplea para hablar de hacer crecer un arbol, como para hacer crecer una
persona. Evidentemente ambas no funcionan de la misma manera, sin embargo,
se basan en los mismos principios: el principio del todo relacionado, la

reciprocidad, la interdependencia y la complementariedad (Estermann, 1998).

El xemiimiin se refiere a un saber estar en relacion con la persona que crece. Se
enmarca dentro de un pensamiento mapuche que concibe la realidad como un
todo relacionado, siendo sus presupuestos basicos kom ta mogeley ka niiwkiiley
[todo esta vivo y relacionado], ini no rume ta kishulelay [nadie esta solo,
complementariedad], chumlen ta faw, iiytiw ka feley [como es aqui, alla es del
mismo modo, correspondencia], ta iii chumtin ta che ka femgechi wifioketuy [todo
lo que se hace se devuelve, reciprocidad]. Estos presupuestos en los que cree la
persona mapuche, que cree de tal forma que ni siquiera es consciente que lo cree
(Panikkar, 1993) se encuentran sumergidos en la inconsciencia, sin embargo, es
posible identificar algunos principios que son ensefiados en el proceso del

xemiimiin a los pichikeche y weche [persona pequefia y persona nueva o joven].

Los principios a los que se refirieron los participantes fueron el yamiiwiin como
un respeto reciproco, el kejuwiin como la ayuda mutua, el igkawiin como
defenderse reciprocamente, ekuwiin como respeto y obediencia, che xokiwiin
como respetarse y tratarse como personas en igualdad de condiciones, entre

otros. Todos estos son enfatizados en la oralidad del mapuzugun, presente en los
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relatos, en las conversaciones, en las actividades y practicas sociales, culturales y

espirituales.

Esta primera forma de nombrar lo educativo apunta al modo en que las familias
y comunidades mapuche responden ante la llegada de un recién nacido, ante la
llegada de “una persona pequefia”, que se considera persona incluso antes del
nacimiento, porque lo importante del xemiimiin es el modo de establecer las
relaciones, los modos de estar entre personas de diferentes edades, el modo
como exige “un saber estar junto” a la o las personas que crecen, un saber que no
siempre es sabido previamente sino que en un proceso de transformacion
conjunta “se va sabiendo”, es decir, no se sabe de formas o recetas para hacer
crecer, sino que se trata de un saber experiencial, un saber practico que se va

asentando en el proceso.

Sin embargo, y siguiendo la l6gica de la metafora del arbol, podemos sefialar que
cuando un arbol ya ha crecido y tiene raices, tronco y ramas firmes y gruesas,
entonces los vientos y las lluvias ya no representan riesgos en su crecimiento y la
posibilidad de crecer torcido ya ha quedado atras, ya no necesitan el cuidado de
las personas o la necesitan escasamente. Es asi que la idea de “hacer crecer”
comienza a desaparecer cuando se considera que el arbol ha crecido bien. Del
mismo modo comienza a desaparecer la nocion de xemiimiin en las personas
cuando este se acerca a la vida adulta, cuando se considera que sabe lo suficiente
para guiar su propia vida de forma responsable, aunque en ningun caso
individual, porque recordemos que hablamos de personas cuyo fundamento es el
todo relacionado, donde todas las relaciones son interrelaciones e

interdependientes, en cualquier edad de nuestra vida.

Pero decir que se ha crecido ya, no significa estar formado, completo o acabado,
no significa decir que la formacion ha llegado a su ctlmine, porque las personas
siempre estan en permanente formacion y transformacion, siempre dispuestos a
dejarse afectar por las experiencias y siempre dispuestos a dejarse habitar por el
saber, y es aqui donde conectamos con otra forma de nombrar lo educativo que
es el kimeluwiin, aunque en concreto no es “otra forma” sino una relacionada, en

estrecho vinculo, solo que el nombrarle con una palabra distinta quiere enfatizar
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en un aspecto diferente. Hablo del kimeltiwiin como aquel proceso que busca
despertar la consciencia de la persona para que ame la sabiduria y prepare

morada, para dejarse habitar por ella.

Es una palabra que da cuenta que para las personas mapuche no es prioritario
conocer, porque como se ha sefialado en capitulos anteriores, la palabra conocer
o conocimiento no existen en el mapuzugun, sino que existe la palabra kimtin que
se sitlia en un lugar previo a la dicotomia occidental entre saber y conocimiento
(Salinas, 2014; Zambrano, 2011). Kimiin puede entenderse como saber y
sabiduria, se presenta como un ideal, una invariante humana transversal a todas

las tradiciones humanas, como lo ha sefialado Panikkar (1999).

Pero el kimiin no es algo que pueda atraparse, manipularse o alcanzarse, sino que
viene del modo como viene un huésped a habitar una morada, viene cuando
quiere y habita donde se le ha preparado un lugar para estar. Entonces el
kimeliiwiin pone la atencién en preparar morada, y preparar quiere decir
esperar, quiere decir estar dispuesto, pero no quiere decir estar preparado para
algo que ha de llegar, porque la persona no puede prepararse para la sabiduria,
sino que la persona vive (Panikkar, 1999), vive como quiere vivir o como la
sociedad le ha ensefiado a vivir, y porque no decirlo, o vive como puede vivir. Y
vivir significa no centrar la atencion en los resultados, en las posibles ventajas de
las acciones (Ibid.), sino vivir los momentos, vivir las relaciones humanas, vivir

en estrecho vinculo con la madre tierra.

Asi, las personas mapuche transmiten a las nuevas generaciones la idea de
preparar la morada, no con esas palabras ni de forma explicita, sino que ponen el
acento en Kim ajkiitual, kim azkintual, kim zugual, kim kiizawal [saber escuchar,
saber observar, saber hablar, saber trabajar] entre otros, que no buscan alcanzar
o atrapar un kimiin otro, sino que ellos mismos son el fin, y permiten que la
persona viva, supla sus necesidades, sea parte de una comunidad, y en ello es

muy posible que el kimiin comience a habitar en él.

Kim ajkiitual, kim azkintual, kiime ftikiifkiileal [saber escuchar, saber observar,
estar en silencio] hablan de formas de estar dispuestos, porque en una cultura de

tradicion oral, una de las formas en que aflorara la sabiduria sera en el decir de la
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otra persona. Si no escuchamos, si no callamos no sabremos darnos cuenta
cuando el kimiin aflore, por ello se enfatizara tanto a los pichikeche y wekeche
[persona pequefia y persona nueva o joven| el zuguntukumekekelayaymi,
mawagiilekelayaymi, kiime felekeaymi [no interrumpir al otro que esta hablando,
no estar distraido, estar bien situado], entre otros, porque consiste en ensefarle

a las nuevas generaciones a estar dispuesto para la sabiduria.

Del mismo modo se ensefia miiley ta mi kim zugual, kiime nentual ta mi giixam, ta
mi zuam, kiime feleal zugumekele [haz de saber hablar, ordenar bien la
conversacion o discurso, postura corporal adecuada al hablar] porque es en el
hablar, en el decir, en el escuchar, en el encuentro con el otro que sera posible
hacer florecer la sabiduria encarnada en las personas, que mora sobretodo en las
personas mayores, en el lof mapu y en el mapu mismo [comunidad y madre

tierra]

Es asi como al reconocer que la morada de la sabiduria no solo es el corazén del
hombre, sino también la madre tierra, que se hace evidente que para las
personas mapuche kimeluwtin implica una educacion que corresponde no solo a
seres humanos sino a todo ser que forma parte del mundo donde “todo esta vivo

y todo esta relacionado”.

8.3.2. Elsignificado de las experiencias educativas

Objetivo 2
Comprender el significado que personas mapuche atribuyen a

sus experiencias educativas comunitarias

Educar para la persona mapuche significa saber responder ante la llegada de un
recién nacido, cuidandole, alimentandole, relacionidndose con él de un modo
carifloso y respetuoso, dejandose guiar por los principios fundamentales del
pensamiento mapuche. Es un imperativo para las personas adultas asumir la
responsabilidad ante un nuevo integrante, “sabiendo estar junto” al que nace,

junto al que crece, acompafandole en cada una de sus edades.
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Es esencial detenernos en la idea de “estar junto” porque sera la forma mas
autentica de ensefiar y de aprender, porque las personas mapuche saben que
haciendo participe a las nuevas generaciones de todo el quehacer cotidiano, de
todas las actividades, delegandole responsabilidades, se ira educando. Porque la
educacion no existe de un modo abstracto o separado de la vida, sino que al vivir
la persona se educa, vida y educacion, experiencia vital y aprendizaje van juntos,

van de la mano, se podria decir que son lo mismo (Rengifo, 2003).

Que la educacion y la vida vayan de la mano, nos lleva a plantear que la persona
mapuche educa para la vida, no educa para lo que vendr3, para el futuro, sino
que educa para vivir bien, para estar bien, para hacer las cosas bien, en el aqui y
en el ahora. Y como vivir exige suplir necesidades, exige resolver problemas,
entonces la educacion mapuche pondra su acento en el saber hacer, en kim
kiizawal ta pu pichikeche ka weche [que las personas pequefas y jovenes
aprendan a trabajar], y este aprender a trabajar estara relacionado con la rutina
familiar, es decir, no se aprenden todo tipo de trabajos sino aquellos que son
necesarios y aquellos que suelen realizarse en el diario vivir. Pero aprender a
trabajar no pone su énfasis en el aprender, es decir, no se trabaja para aprender
sino que se trabaja para ayudar a suplir necesidades o contribuir en la resolucion
de un problema, pero en este ayudar inevitablemente el nifio o joven “va

sabiendo”.

La vida también exige relacionarse con todo lo existente, exige cohabitar un
espacio, exige vivir en comunidad, por lo que la educacién mapuche también
pondra su acento en el saber ser y en el saber estar en relacion. Ensenandole via
relatos, via ejemplos, via palabras dadas y palabras recibidas que es
imprescindible kim ajkiitual, kim zugual, yamcheal, kejucheal, kiime feleal [saber
escuchar, saber hablar, saber respetar, ayudar a los otros, estar bien] entre
muchos otros, porque es lo que lleva a la persona mapuche lograr relaciones
armoniosas y una convivencia comunitaria basada en la complementariedad y en

la reciprocidad.
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De los modos, tiempos y lugares para aprender o para ensefiar, he de decir que
no forma parte del lenguaje de los participantes, esto no quiere decir que no las
hayan, no quiere decir no es posible hablar del epew como relatos que ensefian, o
del giilam como el modo de aconsejar y guiar por un buen camino, entre otros
ejemplos posibles, lo que quiero decir es que no se presentan como estrategias,
como instrumentos para aprender o para enseflar, porque no pueden separarse
de la vida y se confunden sus propésitos. Es asi que el quehacer cotidiano en los
que se encuentran inmersos los nifios y los jovenes son los que hacen posible
aprender, son las experiencias vitales las que hacen posible “ir sabiendo” en un

proceso que dura toda la vida.

También, es preciso sefalar que la educacion comunitaria permite perpetuar la
tradicion mapuche, por ello la educacion tiene como centro situar a las personas
desde su identidad, desde el amor a su pueblo, el respeto por el pasado, la
proyeccién hacia el futuro desde la concepcion de ser mapuche. Es en la
educacion comunitaria y luego la escolar que la persona mapuche ve la
posibilidad de seguir siendo una cultura, de seguir manteniendo una tradicion.
Asi lo sefiala Trapnell (1987) para quien la educacion tradicional indigena
responde a las necesidades de reproduccion y desarrollo de las sociedades
indigenas al preparar a sus integrantes para desempefiarse en su medio social y

ecologico en funcidn de determinados patrones culturales.

Esta educacion no se piensa desde la racionalidad, desde la conceptualizacion,
para el futuro o para la consecucion de objetivos, sino que se trata de una
educacion que se vive, se experiencia, en estrecha relacion con las necesidades
del momento, con las personas proximas, por ello resultan subjetivas,
encarnadas en personas concretas. Su razéon de ser es la busqueda de la
transformacion del ser, un ser que comienza su caminar sabiendo solo lo esencial
y necesita de las relaciones para aprender, para avanzar, para saber, aunque en
concreto nunca se puede llegar a sefialar que alguien esta formado, sino que en

permanente transformacion.
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8.3.3. Tensiones y posibilidades en practicas educativas escolares

Objetivo 3
Identificar tensiones y posibilidades surgidas de las prdcticas educativas

interculturales de profesoras mapuche en el contexto escolar

Del las experiencias comunitarias, nos desplazamos al contexto escolar, donde
mujeres mapuche, hablantes del mapuzugun, pertenecientes a comunidades
mapuche realizan labores de educadoras, en escuelas que trabajan bajo el
enfoque de educaciéon intercultural. La atencién se centré en investigar las
experiencias educativas asociadas principalmente al desarrollo de la asignatura
de Lengua Indigena, y aqui una primera tension identificada por las educadoras,
asociar la educacion intercultural, el saber mapuche, la lengua mapuche solo a
una asignatura en particular. Porque para el caso de las tres escuelas es Lengua
Indigena y las actividades extracurriculares las que principalmente se erigen
como el simbolo de la interculturalidad en la escuela. Porque la interculturalidad
no ha sido transversal a todo el quehacer educativo y esto se debe a multiples

razones, las principales, la falta de autonomia y el peso de la tradicion.

Un primer factor que resalta como tensionador y obstaculizador para generar
vinculos entre la comunidad mapuche y la institucién escolar es la normatividad
del curriculum oficial, el hecho de cumplir con objetivos claramente establecidos
a nivel nacional, que no consideran la pluralidad de la realidad regional o
nacional. De esta forma, las educadoras se ven presionadas a responder ante una
concepcion de educadoras que ejercen un rol técnico, donde implementan las
decisiones que expertos realizan por ellas (Contreras, 2001). Asi mismo la
estructura escolar, la forma de organizar el tiempo mediante horarios
claramente establecidos, lugares claramente diferenciados para aprender, hacen
que la escuela parezca una institucién capaz de aprisionar a las personas, capaz
de encerrar en sus paredes tanto a profesores como alumnos y despojarlos de su
ser sujetos, de su ser personas, de su identidad y transformarlos en profesores y

alumnos (Hernandez, 2002).
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Este despojo que aleja a las personas de la vida misma, aleja a las profesoras de
sus experiencias vitales, de su ser interior, de su historicidad, por cuanto llegadas
a la escuela, prima en ellas un quehacer aprendido en instituciones como
universidades o entes encargados de capacitar a los educadores, situando asi a
las personas en una tradicién cuyo peso ha sido dificil de sortear. Entonces, las
experiencias de vida, las experiencias educativas mapuche que conciben la
realidad como un todo relacionado, que educa para la vida, que no sabe de
formas, tiempo y lugares, no logran formar parte de las escuelas, no forman parte
del pensamiento que guien el quehacer cotidiano de las educadoras, aunque esto
no significa que no sean consciente de la problematica, sino que la complejidad
propia de la institucionalidad no deja espacio para el cambio, para la

transformacion.

Sin embargo, en el entorno donde se desempefian las educadoras, la lengua
mapuzugun y los conocimientos mapuche ya han ganado un lugar importante,
entendiendo la primera como un medio de comunicacién que las educadoras
procuran ensefar, hablandolo y no manipulandolo o desmenuzandolo. Y el
segundo, como aquello que ha sido abstraido de la vida y se muestra como una
representacion de lo que sucede en las comunidades, y en muchos casos
anclados en un pasado que parece formar parte de recuerdos mas que del
presente, pero que las educadoras se esfuerzan por vincular constantemente con
las experiencias. Y aqui vuelve a resurgir el peso de la tradicion, el peso de la
logica escolar que atrapa a quienes forman parte del sistema y hace dificil la

transformacion.

Porque la escuela no parece querer despojarse de su hacer racional para dar
cabida a un hacer relacional, de despojarse de un pensamiento racional y
calculante y dejarse tocar por el pensamiento mapuche relacional. Y no se trata
de pensamientos que necesiten vencerse dialécticamente, demostrando cada uno
supremacia o validez, sino que en tanto profesores, estudiantes mapuche,
escuelas que trabajan con enfoque intercultural, no solo necesitan repensar el
lugar donde estan y quieren estar, sino que es imprescindible establecer

conexiéon con la vida misma. El planteamiento seria igual si hablamos de
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cualquier otro pueblo, originario o no, la escuela necesita conectarse con la vida
misma, con las experiencias vitales, con las emociones, con una nueva forma de

comprender la realidad y a las personas.

Ante las tensiones se abre la posibilidad de hablar de tensiones fructiferas, un
planteamiento de Contreras y Orozco (2016) que nos invitan a no quedarnos
estancados con las tensiones sino que a atravesarlas y al hacer algo con ellas se
abre a una nueva experiencia, al hacer pensable lo que nos pasa y revisar lo que
deseamos. Asi, es un imperativo para quienes formamos parte del contexto
escolar y nos vemos inmersos en estructuras que son rigidas y dificiles de
cambiar, comenzar por uno mismo, partiendo de si, con la firme convicciéon que
si se quieren transformaciones no esperemos las reformas sino que avancemos
hacia una autorreforma (Hizmeri, 2016), hacia una transformacién de la
institucion desde dentro, desde las personas que la habitan, que la piensan, que

le dan vida.

8.3.4. Practicas educativas que se nutren de la experiencia de vida familiar

y comunitaria

Objetivo 4
Describir y comprender prdcticas educativas de profesoras mapuche

que se nutren de la experiencia de vida familiar y comunitaria

Entre las practicas educativas presentes en el contexto escolar que invitan a
repensar el quehacer educativo y lo sitian desde un lugar distinto, encontramos
aquellas referidas al desarrollo de las clases en una ruka mapuche, aquellas
vehiculadas por una lengua distinta a la habitual como el mapuzugun, aquellas

basadas en el yamiiwiin como respeto reciproco.

Desarrollar las clases en una ruka -casa- mapuche tiene la particularidad de

romper con el lugar habitual de ensefianza que es la sala de clases, permitiendo a
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los estudiantes cierto acercamiento con modos mas habituales de relacionarse
como sucede en un hogar familiar, por ello la historia de la ruka como estar cerca
de la casa, vino a mostrarnos aquella necesidad que tienen los estudiantes de
estar cerca de la casa, de resignificar los espacios, por eso “queremos ir a la ruka”
es como un llamado de los estudiantes por querer estar en lugares donde las
cosas son diferentes, ahi donde en algo se asemeja al hogar donde priman las
relaciones y no las exigencias por conocer. Porque en las clases en la ruka mas
alla de centrar la atencion en el conocimiento esta centrado en el “conversar” en
que las clases sean encuentro entre personas mediados por el mapuzugun -

lengua mapuche- y por el yamiiwiin- respeto mutuo-.

Yamiiwiin es también el eje transversal de las experiencias de hacer giilamtun -
practicas de dar consejos- y de las relaciones entre personas en el ambito
escolar, que fue tratado en el punto de “Educar como en las familis mapuche”. Y
esto es de vital importancia porque nos resitua en un lugar distinto donde tanto
profesores como estudiantes son considerados personas, con historias, con
nombres, no despojados de su ser sujeto, sino que siendo ellos mismos
establecen relaciones basadas en el respeto mutuo. Nos lleva a hablar de ‘otro
modo de estar en la relacion educativa’ (Hizmeri, 2016), donde subyace un
pensamiento diferente, porque recordemos que el yamiiwiin es uno de los

principales principios de la vida mapuche.

Finalmente una de las practicas mas importantes se encuentra en el hablar
mapuzugun, en el conversar en lengua mapuche en la escuela, para aprenderla,
para vivirla, para comprender un pensamiento a través de ella. Ha sido
importante observar como las educadoras se esfuerzan por ensefiarla y los nifios
van aprendiéndola poco a poco. Sabemos, junto con la voz de los participantes,
que en la lengua el pueblo mapuche se juega su memoria, se juega su historia, la
posibilidad de seguir existiendo, la posibilidad de vincularse con sus simbolos,
con su universo de sentido, es por ello que una de las practicas que ha dejado
huellas en mi ha sido observar que una de las profesoras ensefia el mapuzugun

hablandola con sus estudiantes, y no ha habido mas receta que aquello.
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Porque cuando pensamos en como ensefiar una lengua, podemos hablar de
multiples teorias, de ensefianza de primeras y segundas lenguas, de método
directo, audio lingual, del enfoque comunicativo, etc.,, (Hernandez, 1999), sin
embargo, de una de las experiencias he aprendido que la lengua se aprende
hablandola, no significa que los métodos no importen, sino que hablando nos

sumergimos en la lengua misma, e inmersos en ella aprendemos a hablarla.

8.3.5. Experiencias que dan a pensar para un didlogo intercultural en

educacion

Objetivo 5
Identificar y apreciar experiencias que se nutran del
pensamiento mapuche para el enriquecimiento de un didlogo

intercultural en educacion

De cuanto se ha investigado, cuanto se ha encontrado, cuanto se ha dicho creo
que lo fundamental es comprender que la educacién esta ligada a la vida, una
educacion que remite a la vida. Una educacion que es experiencia y que se nutre
de ella, una educaciéon que exige a una sociedad adulta generar instancias para
aprender, no enseflar necesariamente de forma dirigida, sino creando las
instancias donde el nifio o joven pueda vincularse con las exigencias reales de la

vida, supliendo necesidades y resolviendo problemas.

Desde la educacién mapuche se plantea la idea de un pensamiento otro, un
pensamiento relacional que concibe la realidad de un modo particular, de un
modo distinto donde se sitia al ser humano en un lugar distinto, como un igual
frente a otros seres del entorno. Comprenderlo significa conocer y abrirse a la
posibilidad de aproximacién a un vivir diferente, a un nombrar que es diferente,

a un hablar que es diferente.

Las experiencias que se han presentado, se han hecho buscando generar un

didlogo intercultural, que en primer lugar es interno, tanto de quien lo escribe
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como para quien lea este estudio, y desde ahi proyectarse a las multiples

posibilidades que otorgan el comprender una educacién “otra”.

Respondiendo al objetivo de identificar experiencias que se nutran del
pensamiento mapuche, quiero resaltar la experiencia de la alteridad, la
experiencia de las relaciones entre personas, basadas en el yamiiwiin. Porque
transversal a todas las historias, a todos los planteamientos, se ha mantenido
como un mito fundante (Panikkar,1997; Estermann, 1998) “la experiencia de la

relacidon”, “la experiencia de la relacionalidad del todo”.

Y como sefiala Van Mannen (2003) “las experiencias vividas acumulan
importancia hermenéutica cuando al reflexionar sobre ellas, las unimos al
recordarlas” (p. 57), en tanto investigadora, si retomo las experiencias de los
participantes y reflexiono sobre ellas, las palabras que resuenan en mi mente son
“relaciones”, “nudo de relaciones”, “relaciones entre personas, naturaleza,
mundo espiritual”, “reciprocidad en las relaciones”, si lo pienso para el contexto
escolar resuena “relaciones educativas” y la idea de poner el acento en las
relaciones entre personas. No olvidandonos de nuestra condicion de seres

humanos que somos “algo mas que razon” (Panikkar, 2006).

8.4. Un dialogo necesario

Cuando planteo que el didlogo intercultural es esencial para generar el
acercamiento entre personas de raices diferentes, lo hago pensando en la
posibilidad de construir una educaciéon que se nutra de dos saberes distintos y
otorguen a los estudiantes experiencias diversas. Lo sostengo, y es por ello que
esta investigacion se plante6 como una aproximacion al saber mapuche.
Aproximacion que puede contribuir a repensar la escuela, de tal forma esta se
levante sobre dos pilares fundamentales, mapuche y no mapuche, en tanto se

componen de estudiantes, profesores, familias mapuche y no mapuche.
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Sin embargo, en el camino que he recorrido me he dado cuenta que pensar la
escuela no es una tarea solo de la comunidad escolar, sino que me he ido
encontrado con la necesidad de ampliar esta perspectiva del didlogo, ya que creo
que también es necesario un didlogo entre la escuela y la universidad, un dialogo
entre la investigacion y el ejercicio de la labor docente, un dialogo entre las
formas de investigar mapuche y no mapuche, y que a continuaciéon fundamento,

brevemente:

Dialogo entre educadores y la administracion

En las experiencias relatadas del contexto escolar, hable de educadoras
prisioneras del tiempo, prisioneras de las salas de clases, de la normatividad, al
servicio de la administracion escolar que las dirige por caminos que no son las
sentidas, las significativas, las que se relacionan con la experiencia personal y
profesional de cada una de ellas. Es por ello que creo que es imprescindible un
didlogo que permita a los educadores alcanzar su autonomia profesional,
recuperar el rol critico que le es propio, y de esta forma comenzar a introducir en
la labor educativa los saberes que forman parte de las experiencias propias y las
de los estudiantes. En este caso, las experiencias educativas mapuche, y con ese

gesto avanzar hacia la interculturalidad.

Dialogo entre escuela y universidad

Al comenzar esta investigacion sefialé que cuando comencé a trabajar en un aula
multigrado sentia que no poseia las herramientas necesarias para un buen
desempefio, y me referi a esa formacion inicial docente que no consider6 este
tipo de realidades. Por tanto habia una desconexion entre lo que la universidad
ensefiaba a sus estudiantes con los requerimientos de la sociedad. Del mismo
modo, al profundizar en las experiencias de las educadoras en el contexto escolar
se evidencié que tanto en formacion inicial docente como en capacitaciones, no
se conectaban a las necesidades y al contexto real de desempeiio, de esta forma

se constituyen como centros que hablan de mapas escolares y se olvidan de los
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territorios educativos (Calvo, 2007). Asi creo que se hace necesario un
acercamiento entre la universidad y la escuela, para que ambas hablen del
territorio educativo. Territorio educativo que llevara sin escapatoria a hablar de

diversidad cultural.

Dialogo entre formas de investigar mapuche y no mapuche

Esta investigacion busco hacer dialogar dos formas de acercarse el fen6meno de
estudio. Por un lado se encuentra la fenomenologia hermenéutica y la
hermenéutica diatopica que se nutren del saber occidental, sin embargo desde
mi experiencia personal también sabia que existian formas de acceder al saber
mapuche, guiados por principios que este mismo saber plantea, asi
inspirdndome también en el inatuzugun, busqué el didlogo de saberes en cuanto

a las metodologias de investigacion.

Esta investigacion he intentado que tanto en su contenido como en su
construccion se nutra del saber mapuche y no mapuche, encarnando en mi hacer
investigativo este dialogo intercultural del que hablo, porque el dialogo debe
comenzar desde el interior, con una pregunta interior y que tenga lugar en el
corazon de la realidad (Panikkar, 2010), en otras palabras, el gesto intercultural
debe comenzar por mi, y asi se ha pretendido hacer también desde el lugar de la

metodologia.

8.5. Limitaciones de la investigacion

Entre las limitaciones que tuvo esta investigacidon se encuentra la dificultad de
mostrar el caracter de la investigacién que busca de participantes y no de
informantes. Creo que sobretodo en el contexto escolar rond6 durante un tiempo
el temor de mi presencia en las aulas como una forma de juzgar, de evaluar cuan
bien o mal hacian las educadoras en su quehacer educativo. Y es un pensamiento
totalmente legitimo sobretodo cuando se consideran las multiples

investigaciones existentes que juzgan, evalian, diagnostican y plantean

301



verdades, donde tras la carga pesada y exigente que atribuimos a la labor
docente suelen resultar poco competentes, al no considerar la complejidad de la
educacion. Y me hace pensar en aquellas épocas de estudiante cuando iba a
realizar observaciones en las aulas y uno de los ejes de observacion lo
denomindbamos “episodios criticos” que solian prestarse para sefialar aquello
malo, aquello que no debié ser, donde desde la pretension de decir y del hacer
correctamente nos sumergiamos en la falsedad de observar lo critico no para

hacerlas fructiferas sino solo para criticarlas.

Del mismo modo una limitante siempre presente ha sido la dificultad de
comunicar en lengua castellana lo que corresponde a un universo de sentido que
se entiende y nombra desde el mapuzugun, donde siempre ha rondado la duda si
aquella palabra en castellano logra aproximarse al sentido de lo dicho o0 mas bien
tergiversa la informacion. Es asi, como muchas veces pensé en la posibilidad de
escribir en lengua mapuche toda la investigacion, sin embargo sabia que de esta
forma no solo serian pocas las personas que accederian al estudio sino que
ademas no encontraria las palabras adecuadas para referirme a aquello que esta
presente en lengua castellana y que no se deja decir en lengua mapuche, por
pertenecer a un universo de sentido diferente. Porque esta limitante funciona en
ambos sentidos, lo que nos viene a decir nuevamente que para hablar de aquello
que forma parte de un universo de sentido se explica con el lenguaje y lengua de
ese universo de sentido que la forma, no hay otra manera, aunque siempre se
pueden hacer aproximaciones y un esfuerzo por comunicar y por interpretar de

la mejor manera, como se ha hecho en esta investigacion.

Vinculado a lo anterior en lo referente al universo de sentido, cuenta también
que el pensamiento que subyace en los modos de investigar, en los pasos que
ciertos métodos de investigar marcan, me han llevado a un sentimiento de
incomodidad por no dar paso a la libertad, por buscar la validez de todo lo que se
hace, de demostrar veracidad en los actos, que se fundamenta en la desconfianza
que se tiene de las personas. Sin embargo esta experiencia de incomodidad lo he
hecho fructifero en tanto desde el mismo pensar de los participantes he llegado a

hablar de una nueva forma de investigar que se guia por el pensamiento
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mapuche, hablo del inatuzugun como aquella que se nutre de las experiencias
vitales para proyectarse a un quehacer investigativo situado en otro universo de
sentido, pero que sin embargo se encuentra, o tiene puntos en comun con otros
modos de investigar mas posibilitadores como lo es la fenomenologia, una de las

metodologias que inspiran este estudio.

8.6. Proyecciones de la investigacion

Desde lo que aqui se ha presentado, puedo sefialar como una de las proyecciones
tanto para otros investigadores como para mi, es seguir investigando sobre el
inatuzugun como una forma posible de investigar desde una racionalidad
relacional mapuche. Comprenderla posibilitaria un quehacer que se encuentre
en sintonia con las formas de vida mapuche, de conversar, de hacer y de nombrar
aquellos fendmenos que suscitan el interés de los investigadores tanto mapuche
como no mapuche y que se sitdan en un universo de sentido diferente. Solo asi es
posible llegar a hablar de enfoque investigativos interculturales, porque se

nutririan realmente de dos pensamientos diferentes.

Otro aspecto interesante de investigar es aquella que busque comprender qué es
lo que sucede en los educadores y educadoras que limitan las posibilidades de
vincular la experiencia de vida mapuche con la escolar, es decir, preguntarse si es
la formacion en las universidades las que nos llevan a olvidarnos de nuestro ser,
de nuestras emociones o si las escuelas son las que representan estructuras tan
rigidas que no nos permiten ser auténomos. Lo planteo desde la posibilidad de
seguir conociendo aquello que sucede con los educadores mapuche, que como se
ha visto en este estudio, cuentan con grandes historias, experiencias, formas de
ser y pensar, pero que se mantienen sumergidos o poco visibles en el quehacer

institucional.
Y sin lugar a dudas, entre las proyecciones principales se encuentra, seguir

indagando sobre las formas de comprender y de significar lo educativo, desde la

voz de personas mapuche, desde la voz de quienes se mueven en dos mundos
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(vivir en comunidad, estudiar o trabajar en la ciudad), desde quienes viven la
interculturalidad desde su cuna (como hijos de padres mapuche y no mapuche),
porque solo en la medida que se siga investigando, se siga conversando sobre
este tema, ampliaremos y seremos capaces de sentar las bases para una real

educacion inter-cultural.

8.7. Palabras de cierre.

Llegado a este punto quisiera compartir con el lector un sentimiento que ha
guiado toda esta investigacion, se trata del amor que siento por mi pueblo, por
mi comunidad, por nuestros fiishakeche, kusheke maben, pichike che [ancianos,
ancianas, nifios y nifias], y que me ha llevado a mostrar la educacion mapuche
como aquella que ofrece posibilidades para repensar lo educativo, desde la
vision de una educacién ligada a la vida. Sin embargo, quiero aclarar que el amor
que siento por mi pueblo, por mi gente en ningtin caso ha nublado mi quehacer
investigativo, en ninglin caso ha sido una investigaciéon romantica o indigenista,
sino una investigacidon educativa que se nutre del saber de la experiencia, se sitia
en un contexto, se plantean inquietudes, propdsitos y se comunica lo que como
investigadora interpreto de una primera interpretacion que hacen los

participantes del mapuche mogen.

Sin duda lo que yo interpreto como educadora, como investigadora, como mujer
mapuche es diferente a lo que podria interpretar otra mujer, mapuche o no, o un
hombre, un antropologo, un historiador, un politico, un economista o cualquier
otra profesion, porque en esta investigacion, como sucede con todas, he cargado
con mi historia personal para interpretar la voz de los participantes de esta
investigacion, a quienes agradezco profundamente haber compartido su saber

conmigo.

304



Péwkiileayu

Amutuifl nga lamngén kifie anti
Fey eltaifl ngaifi kiimé mawiiza
Ka mapu ii wirwir
Kifie puliwen antii
Rupachi mawiin mew
Ka piillay ko

Chew iii ellkdwken kiraf anum.

Pfay nga fii piwké
Tafii amual waywén engo
Inaafiel riipt

Elu temu ko piile

Fewla fewla amutuy tain puf tichdkeche
Fewla weniimapu ngetuyngiin
Taifi llellipun, taifi rakizuam
Fewla fewla lamngén

Kizu taif zlingin ngey
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Pewkiilleayu

Hubo que partir un dia, hermano
Y dejar el bosque perfumado
El vapor de la tierra
En una mafiana de sol
Después de la lluvia

Y las lagunas donde suelen esconderse las aves del viento

Cuanto habria dado mi corazon
Por cabalgar
Entre la brisa,
Y seguir las huellas
Que los frutos del temo

Van dejando en el camino hasta el estero

Ahora ahora los ancianos de mi tierra se estan yendo
Ahora van sus ojos al wenu mapu
Van sus ruegos, sus sentimientos,
Ahora ahora, hermano

Los encargados somos de llevar estos suefios

(Maria Isabel Lara Millapan, Poetisa mapuche)
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