Introduccion

1. El testimonio: una literatura heterogénea

EL LIBRO BILINGUE MAPUDUNGUN/ESPANOL, diagramado a doble columna, que hoy en dia se conoce como Lonco
Pascual Cofia fii tuculpazungun. Testimonio de un cacique mapuche y que originalmente circulaba bajo el titulo Vida y
costumbres de los indigenas araucanos en la segunda mitad del siglo XIX, contiene el relato oral de Pascual Coiia,
“dictado” al sacerdote alemén Ernesto Wilhelm de Moesbach entre los afios 1924-1927, y revisado y corregido por el
estudioso, también alemén, Rodolfo Lenz'. Por sus caracteristicas y entornos, el texto se sittia en lo que Cornejo
Polar ha llamado el “conflictivo cruce de dos sociedades y dos culturas... que se interpenetran sin llegarse a
fusionar” (1980, pp. 4, 6). Las voces que se escuchan en el texto propiamente tal y en los prologos de Pascual Cona,
José Ancén, padre Ernesto Wilhelm de Moesbach y Rodolfo Lenz representan discursivamente los conflictos
histéricos de culturas enmarcadas por relaciones de colonialidad y dominaci6n.
En la tradicion latinoamericana se puede inscribir el texto dentro de las llamadas literaturas heterogéneas:

En las que uno o més de sus elementos constitutivos corresponden a un sistema socio-cultural que no es el
que preside la composicion de los otros elementos puestos en acciéon en un proceso concreto de produccion
literaria... Obviamente, esta disparidad crea una zona de conflicto [estrechamente ligado a la tension entre]
sociedades no uniformadas, partidas y bimembradas por la accién de una catastrofe histérica como puede
ser la Conquista” (Cornejo Polar, 1980, pp. 60, 63).

El concepto de heterogeneidad fue pensado a partir de la novela indigenista en Perd, novela escrita por no
indigenas con un referente de cultura indigena donde se destaca la construcciéon de personajes indigenas por un
autor blanco. Las recientes teorias de criticos latinoamericanos —estamos pensando en Antonio Cornejo Polar y
Angel Rama— de las literaturas latinoamericanas s6lo se han preocupado en forma tangencial de los “testimonios”
indigenas. Si bien el testimonio es un género de Occidente, mediado por editores no indigenas, de todas maneras
representa en forma mas directa un pensar “indigena”, una voz que habla por si misma, un sujeto que reflexiona no
s6lo sobre su propia cultura sino también sobre la cultura ajena, invasora. El autor indigena que asume la voz
narrativa en un texto oral, que serd o esta siendo transcrito, opera como “bisagra” entre dos culturas (Mallon,
2002a, p. 28), y lo es antes de la intervencion del editor, ya que en una primera instancia selecciona lo que va a
contar y como lo va a contar. El hecho de dar su testimonio lo obliga a una metarreflexion, a explicarse a si mismo
para si mismo y luego elaborar una construccion discursiva oral comprensible para el editor o antropélogo. Se
autopresenta y s6lo después su voz testimonial es re-presentada por el editor. Asi, en el testimonio, cada uno (voces
testimoniales y editores) habla desde su lugar, y en conjunto se construye un “entre”, un espacio que es fluido,
fracturado y negociado. El antropdlogo Paul Rabinow describe la relacién entre narrador oral/antrop6logo como
“un proceso de construccidén intersubjetiva de modos liminales de comunicacion. Intersubjetivo significa, en forma
literal, no estar situado ni aqui ni alld” (1977, p. 155). De todas maneras, poder habitar este espacio de dialogo, a
veces armoénico, a veces conflictivo, no anula lo que hay de “irreductible” entre las dos culturas, no elimina la
existencia de matrices culturales distintas y las asimetrias de poder implicitas en una relacion de esta naturaleza.

En estudios recientes? ha habido extensas discusiones tedricas acerca de la naturaleza del testimonio. Hay cierta
concordancia de que data como un género literario desde los afios 60, a partir de la publicacion del texto Biografia
de un cimarrén (1966), donde el testimonio oral de un ex-esclavo afrocubano, Esteban Montejo, fue editado y
convertido en novela por el antrop6logo Miguel Barnet y con la creacién de una categoria testimonial en el concurso
literario de la Casa de las Américas en 19703.

Estas recientes discusiones no toman en cuenta una obra como Pascual Cofia, texto muy anterior y tinico para su
tiempo. Rodolfo Lenz, quien escribe en 1929, afirma que “el texto original mapuche, dictado por un indigena
legitimo en su dialecto patrio, es el documento més completo que jamas he visto en una lengua sudamericana”
(Cofia, 2002, p. 18). Pero esto no es tan extrafio si tomamos en cuenta que los testimonios latinoamericanos que
han generado mayor discusion teérica tienen un trasfondo histérico e ideolégico que abarca solamente los dltimos
40 afios del siglo XX.

La definiciéon que da John Beverley en su articulo seminal sobre testimonio es la siguiente:

Por testimonio quiero decir una narracién que tiene la longitud de una novela..., enunciada en primera
persona por un narrador que es también el protagonista o testigo de los acontecimientos que relata. La
unidad de la narracion es generalmente ‘su vida’ o una experiencia significativa de ella... En muchos casos, el
narrador es un analfabeto, y si es letrado, no es un escritor profesional; de ahi que la produccién de un
testimonio, a menudo, implique la grabacién, la transcripcién y ediciéon de un relato oral por parte de un
interlocutor que es un intelectual, un periodista o escritor” (1996, p. 24-25)4.

Entre los textos mas comentados y que han servido de “corpus” para el desarrollo de una teoria del testimonio
figuran Biografia de un cimarrén de Esteban Montejo y Miguel Barnet, Me llamo Rigoberta Menchti y asi me nacié la



conciencia de Rigoberta Mench y Elizabeth Burgos Debray y Translated Woman de Ruth Behar. Florencia Mallon,
refiriéndose al pensamiento de John Beverley, dice que “el testimonio inici6 su popularidad con el momento
revolucionario de los anos ’60s y culminé como una forma de denuncia durante la represion y el autoritarismo de
los afios 70 y ’80s” (2002a, p. 33). Ademés representaba: “Lo Real, la voz del cuerpo que sufria, de los
desaparecidos, de los perdedores en la carrera hacia el mercado” (Beverley citado en Mallon, 2002, p. 33). Sus
editores/recopiladores/co-autores o, como se quiera llamar, han orientado sus lecturas hacia el desarrollo de: 1) el
concepto de institucionalizacién de la revolucién cubana (Miguel Barnet); 2) el apoyo a las luchas revolucionarias
en Centroamérica (Elizabeth Burgos Debray, Rigoberta Mencht, entre otros) y, 3) a partir de los afios 90, una
postura “feminista” que se centra en el papel de la mujer subalterna (Ruth Behar y Florencia Mallon).

El libro de Pascual Cofa, aunque publicado por primera vez como libro en 1930, se ha posicionado a partir de su
32 edicién (1984) como un ‘precursor’ de estos textos mas recientes en el sentido borgeano de que cada escritor —o
género discursivo en este caso— crea a sus propios precursores. Houskova afirma que “la forma cristalizada del
testimonio actual permite ver sus antecendentes, ‘leer’ en la evolucién literaria toda un linea testimonial” (citado en
Sklowdowska, 1992, p. 179). Asimismo Lukacs afirma que “el pasado [es] tratado como prehistoria del presente”
(citado en Sklowdowska, 1992, p. 47). En efecto, el libro de Cona tiene muchos de los elementos que estan en la
definicion de ‘testimonio’ de John Beverley que citamos arriba: a saber, es un libro con un narrador ‘subalterno’ que
dicta su historia a un letrado, es enunciado en primera persona y la unidad de la narracién es la vida de Pascual
Cona que sirve como hilo conductor para contar la historia de su pueblo. Dado que es ‘la unidad de vida’ de un
subalterno que organiza el relato, podriamos junto con Johan Beverley afirmar que “no hay una linea de divisién
exacta testimonio y autobiografia” (1992, p. 163) sino una relacioén estrecha entre los doss.

Se puede concluir que los cambios en el titulo a través del tiempo —vida y costumbres, autobiografia, memorias,
testimonio—° son sintomaéticos de distintas orientaciones para la lectura de un texto que por naturaleza se inscribe
en el marco de las literaturas heterogéneas. Es un libro ‘transgénerico’ que en distintos momentos ha sido leido
como etnografia, ejemplo de evangelizacién, memorias, testimonio y autobiografia, resultando que sus fronteras
siempre han sido movedizas y permeables, dificultando su clasificacién.

Volviendo atras a su primera edicion, Pascual Cofia fue recepcionado en aquella época dentro del marco
ideoldgico de sus editores/coautores Moesbach y Lenz como un libro ejemplar que tiene la intencién de ilustrar el
proceso de evangelizar y asimilar al mapuche, convirtiéndolo en “ciudadano til”7 para la nacién. Pero, por otro
lado, Pascual Cofia en su proélogo percibe su propio testimonio como una forma de rescatar la lengua y la cultura
para futuras generaciones de mapuche. Una diferencia fundamental con los testimonios a fines del siglo XX radica
en que mientras aquellos textos son muy recientes y ain muy marcados por las orientaciones de sus editores,
Pascual Cofia ya ha superado los marcos originales de manipulacién ideolégica, pasando por un proceso de
resignificacién que ahora se inclina hacia otras interpretaciones. Una lectura a 75 afios de distancia tiende, en
consecuencia, a la desarticulacién de las mediaciones ideolbgicas de la época de la primera publicacion. Otra
diferencia importante es que el editor y redactor de Pascual Coria, Ernesto Wilhelm de Moesbach, en su condicion de
misionero capuchino, procura ilustrar un proceso de evangelizacién con la palabra de su testimoniante, mientras
que los editores/co-autores de los textos recientes son académicos que escriben desde grandes universidades de
Norteamérica con “agendas” —palabra en boga— no sélo solidarias y de “complicidad” revolucionaria sino con
contradictorios fines personales, profesionales y politicos enmarcados dentro de la academia norteamericana.

En efecto, junto con asumir los textos como un punto de apoyo para distintas luchas reivindicativas, el analisis
reciente tiende a enfocar la relacion entre el editor/co-autor y el testimoniante como una “complicidad” entre
ambos:

Esta complicidad —que quizas otros llamarian solidaridad o colaboracién— entre un mediador intelectual y la
voz subalterna constituye la relacion fundamental detras del género testimonial que, en los tltimos treinta
afios, ha experimentado un marcado boom dentro de la literatura latinoamericana... [un] género que se ha
vuelto tanto literario como antropolégico (Mallon, 2002a, p. 32).

Junto con analizar la relacién de complicidades y conflictos entre editor y testimoniante, se centrard una parte
importante de este estudio en las voces subalternas que estan presentes en el texto, asi como en los significados que
estas voces producen desde la oralidad en cuanto a construcciones de subjetividades multiples. Esto significa ir més
alla de la fascinacion del intelectual letrado con el marco escrito y su tendencia a resaltar su propio desempefo
como mediador, como re-presentador de la voz del llamado “otro”, para privilegiar el papel del testimoniante en
tanto verdadero “gozne” entre las culturas en dialogo.

De ahi que se puede decir que los testimonios contenidos en el texto Pascual Cofia testimonio de un lonko mapuche
son autopresentaciones y metarreflexiones de los sujetos de una cultura de matriz oral que se construyen en un
espacio heterogéneo para “explicar” su cultura a un receptor no mapuche. Se producen en un “entre” que ya no
pertenece ni a los géneros discursivos tradicionales de Occidente ni a las formas tradicionales de transmision de
conocimientos de la tradicion mapuche, un “entre” que ya es reflejo de la naturaleza bicultural de los sujetos. Para
llegar a una comprensién més profunda del libro, hay que estudiarlo como un texto dialégico donde las voces no
son “puras” sino que pertenecen a espacios fronterizos “entre” culturas y que buscan llegar a una convivencia
negociada con la cultura hegemonica, la chilena.

Consideraremos al libro como un texto heterogéneo, lleno de rupturas y voces que luchan por el control del
discurso, en un diidlogo tenso de antagonismos y conciliaciones. Especificamente, analizaremos sus diversos



componentes textuales y géneros discursivos, considerando especialmente, sus aspectos semanticos o nudos de
significado, las funciones paratextuales, los problemas que plantea el proceso de escritura a partir de visiones y
actuaciones de oralidad, los lugares estratégicos, la autoconstruccién de la voz narrativa como sujeto bicultural y,
por 1ultimo, las relaciones contextuales, especialmente las que dicen relacion con los c6digos histéricos, sociales y
culturales pertenecientes a los dos &mbitos que interactian en el texto: el mapuche y el chileno.

2. Algunos testimonios mapuche

Aunque concentramos nuestro estudio en el texto de Pascual Cofia, puede ser util como punto de comparaciéon
referirnos de paso a otros textos afines. Los testimonios mapuche mas conocidos debido a su reciente publicacién o
reedicion son Una flor que renace. Autobiografia de una dirigente mapuche (2002) de Rosa Isolde Reuque Paillalef,
editado y presentado por Florencia Mallon, Suefio con menguante (1999) de Sonia Montecino y Kifie mufii trokifiche fi
piel. Historias de familias (2002 [1910]) de Tomés Guevara y Manuel Mankelef. Los dos primeros textos son
monolingiies en espafol, el tltimo, en cambio, es una edicion bilingiie.

El libro de Rosa Isolde Reuque Paillalef es un testimonio oral dictado a la historiadora Florencia Mallon. Se trata
de la historia personal de una dirigenta mapuche en los anos ’80 bajo la dictadura de Pinochet. Los temas incluyen
su lucha para ser reconocida como mujer mapuche, politicamente moderada, catblica y no hablante de
mapudungun, dentro del movimiento mapuche radicalizado de resistencia a la dictadura. Estos cuatro rasgos sirven
para marginarla de la vida pablica mapuche aunque, a pesar de ello, logra imponerse como una dirigenta
importante, fundando un centro de mujeres, participando en luchas reivindicativas y logrando representar a su
colectividad en varios congresos internacionales. A pesar de ser bastante chilenizada y trabajar dentro de la Iglesia
Catolica, reclama el derecho de recuperar su cultura, de reaprender o reinventar lo perdido y afirmar su identidad
como mujer mapuche. Fue Florencia Mallon, historiadora chileno-norteamericana, que ide6 el proyecto con Rosa
Reuque sugiriendo la posibilidad de colaborar: “Le propuse... que ella seria la autora principal y... tendria la altima
palabra en cuanto a la versién que se publicaria” (2002b, p. 13). Mallon se asigno el papel de presentar, orientar,
organizar y editar el texto. Tanto ella como Rosa Reuque escribieron sus propias introducciones y conclusiones.

Es interesante notar que Mallon imprime una orientacién “feminista” a la edicién en inglés, escogiendo como
titulo When a Flower is Reborn. The life and times of a Mapuche Feminist. Este titulo, mas que tener una relacién
organica con el contenido del testimonio, tiene la funcién de apelar a cierto tipo de lector en el mundo académico
norteamericano. Por otro lado, la publicacién posterior en espaiiol® lleva el titulo Una flor que renace. Autobiografia
de una dirigente mapuche. Se reemplaza la palabra “feminista” por “dirigente” reorientando el texto hacia otro tipo
de lectores. Reuque Paillalef es ahora presentada como una voz autorizada para representar a toda su colectividad,
no s6lo a las mujeres.

La antropéloga chilena Sonia Montecino, en cambio, escribe una novela construida sobre la base del testimonio
oral de la machi Carmela Romero. Los capitulos impares (III, V y VII) corresponden aparentemente a
transcripciones del testimonio oral de Romero, mientras el primer capitulo y los pares (II, IV y VIII) corresponden
al relato autobiografico de la propia narradora —estudiante de antropologia, anénima—, que da testimonio escrito de
su personal y paulatino descubrimiento de la cultura mapuche. El tiempo de la narracién abarca desde los afios
setenta y el gobierno de la Unidad Popular hasta los afios noventa cuando Chile entra de nuevo a la democracia.
Pero es la sombra de la dictadura de Pinochet la que enmarca la narracion. La narradora “blanca” se refugia en la
cosmovision mapuche buscando alternativas de vida y nuevas utopias después del fracaso del socialismo. Por otro
lado, se insintia una relaciéon horizontal entre la antropéloga y la machi basada en el feminismo de la mujer “blanca”
que de forma maégica borra las asimetrias de clase y poder, facilitando un dialogo intercultural basado en “la
comprension mutua, el carifio y respeto entre ambas” (Montecino, 1999, p. 13).

El texto que mas semejanza tiene con Pascual Cofia es Kifie mufii trokifiche fi piel. Historias de familias de Tomas
Guevara y Manuel Maiikelefo. Las reediciones de ambos textos estuvieron a cargo de José Ancan y el Centro Liwen
de Temuco. El mismo Ancén escribe un nuevo proélogo a Pascual Cofia a partir de la 62 edicion del afio 2000 y un
estudio preliminar a Kifie mufii trokifiche en 2002. Este dltimo, segiin Ancén, representa “una compilacion de
testimonios comparable en cierta medida a las memorias de Paskual Kona” (p. 8). Saltan a la vista las semejanzas:
ambos son textos bilingiies, diagramados a doble columna; ambos fueron editados en un momento en que se creia
que la cultura mapuche tenia poca vida y desapareceria pronto, quedando los testimonios, quizd, como unica
constancia de una cultura muerta. Las diferencias también son grandes. El texto de Guevara/Mankelef trata de
historias de linajes y alineaciones politicas'® que corresponden a una orientacién tipo “encuesta”. Guevara decidié
preguntar especificamente por las historias de los lonkos principales y la estructura politica dentro de la sociedad
mapuche. Guevara y Maifikelef eran los encuestadores y editores, los que ordenaban el libro. Los testimoniantes
estan claramente identificados como autores en cada capitulo o seccién. Se pide que parientes o descendientes de
los lonkos més importantes cuenten acerca de la estructura social y las alianzas politicas. Lo que se borra o silencia
aqui es la contextualizacion de estas luchas. Gruzinski perfila un proceso parecido en México colonial donde los
testimoniantes fueron obligados a “hurgar en la memoria y a sacar de ella hechos abstraidos de su contexto,
reducidos en acontecimientos singulares...; [se trata de] materiales que podian entrar en las casillas del
cuestionario... a costa de las configuraciones originales” (1995, p. 86).

Si el objetivo de los editores de Historias de familias fue contar las historias de los lonkos més importantes en
forma “lineal”, los objetivos de Moesbach y Cofia abarcan horizontes mas amplios. En efecto, Pascual Cofia se puede



leer como una “enciclopedia” de organizacién politica, relaciones interculturales, modalidades lingiiisticas,
botanica, cosmovisiéon y costumbres. Esta mayor amplitud teméatica hace el texto més interesante y permite que los
contenidos sean menos controlados: “Para dar una imagen fiel del estado mental indigena y una exposicion
idiomatica de su lengua, hay que conservar intactas todas las expresiones de su pensamiento” (2000, p. 23). Esta
afirmacion es también lo que nos hace pensar que Cofia tuvo mayor injerencia en los contenidos del texto de lo que
a veces se ha querido creer. El padre Sebastidn Englert, citado por Adalberto Salas, dice que Pascual Cofia tenia
“una memoria asombrosa, un profundo y raro conocimiento de su idioma materno, una pronunciacion pausada y
clara en el hablar, un sobresaliente don descriptivo, una aptitud excelente para ordenar los pensamientos y dictar
sus relatos en forma coherente y estilo limpio” (Salas, 1992b, pp. 4-5).

Con la publicacion de estos textos bilingiies, a comienzos del siglo XX, los editores y prologuistas —aun cuando
abogaban por la asimilaciéon de los mapuche a la nacién chilena— hicieron una labor de “conservaciéon” de la
diferencia. Estos textos nos hacen recordar que el fenémeno de la biculturalidad y el bilingliismo es algo que ha
existido ininterrumpidamente desde los primeros contactos en la época de la conquista. Sin embargo, los textos
testimoniales escritos a fines del siglo XX y en el siglo XXI, mientras conservan el concepto de lo bicultural, ya no
son bilingiies. Los nuevos editores y testimoniantes parten desde un concepto de diversidad cultural y el derecho de
existir de todas las culturas pero sin privilegiar el papel de la lengua. Si antes la supervivencia de la sociedad
mapuche se ligaba estrechamente con lo perdurable del idioma, hoy en dia es un punto de discusion.

Un caso aparte son dos libros monolingués en espafol del historiador-poeta mapuche-huilliche Bernardo
Colipéan: Pulotre. Testimonios de vida de una comunidad huilliche (1900-1950) del afio 1999 y Arco de las interrogaciones
(2005). El primero se trata de breves testimonios de integrantes mapuche-huilliche de la comunidad de Pulotre,
San Juan de la Costa, Osorno, y el segundo, de poesia inspirada en los testimonios recopilados en el primer libro.
Los relatos testimoniales se organizan alrededor de los viajes desde el interior de Osorno hacia San Juan de la Costa
para hacer rogativas frente al “agiielito Huenteao”" para pedir permiso para realizar nguillatunes, la maxima
ceremonia religiosa de los huilliche o mapuche del sur. Se organizan en dos tiempos y espacios: lo cotidiano y lo
sagrado, que se van entrelazando hasta volverse inseparables, siendo el rescate de la memoria el tema principal.
Inspirandose en los testimonios de Pulotre, Bernardo Colipan escribe el libro de poesia, El arco de las
interrogaciones, que da cuenta de la necesidad del poeta de relacionarse en forma subjetiva y personal con su pasado
y presente huilliche, tanto en lo sagrado!? como en lo cotidiano, desde la reconstrucciéon y ordenaciéon de una
memoria colectiva fracturada que le sirve como base para la reconfiguracion de su propio pasado personal y familiar
con proyecciones hacia el futuro. Se puede ver por lo menos tres proyecciones en su poesia: hacia lo colectivo en el
poema “Lan Antu” (Muerte de Sol), basado en el testimonio de Maria Elvia Piniao que aparece en Pulotre (p. 16); en
su propia historia familiar al recuperar la memoria de su abuelo a través de un recorte de diario “Desconocido
pereci6 al caer de una altura superior a 5 metros” (p. 37); y proyectarse al futuro en la figura de su hija Alen:
“Cuando de viaje, hija, salgas al mar, ten siempre en tu corazén a Wenteyao” [sic]. En este Gltimo poema, el futuro
de su hija se relaciona estrechamente con los testimonios del pasado, puesto que, en el futuro, hay que seguir
realizando el viaje hacia el pasado para conservar la identidad huilliche.

El libro Pulotre podria ser un puente entre el testimonio narrativo y el testimonio poético, escrito y editado en su
enteridad por un integrante de un pueblo indigena que a la vez es estudioso del acervo cultural de occidente. Se
puede imaginar los libros de Bernardo Colipan como bisagras o puentes entre testimonio en el sentido que lo define
John Beverley y otros [en Colipan, el editor es también subalterno] y las actuales generaciones de poetas mapuches
[el acto del autotestimonio]. Las nuevas generaciones de pensadores mapuches que ya no entregan su “testimonio”
a otros para su creacion literaria sino que se centran en sus propios recuerdos y en la formacién de sus propias
subjetividades como sujetos heterogéneos a quienes les ha tocado vivir en este espacio intermedio, fronterizo,
tironeado por un lado u otro. En el prologo a Pulotre, Bernardo Colipin nos ofrece una definicién del sujeto
heterogéneo: “Se puede separar en el discurso de un huilliche aquellos elementos indigenas de los que no son, pero
llegamos a una zona, en que lo uno y lo ‘Otro’ se encuentran tan imbricados, tan unidos que el ‘yo’ también es el
‘otro’, y separarlos es violentar al Ser que lo lleva” (p. 18).

3. La escasa bibliografia relativa a Pascual Coita

Es muy poco lo que se ha publicado acerca del texto. Las nuevas lecturas de que habla José Ancan en su prélogo y
Juan Manuel Fierro en sus articulos todavia estan por salir.

Florencia Mallon incluye una menciéon del texto: “[En] el testimonio del lonko Pascual Coiia, ... dictado a
comienzos del siglo XX, ... Cofia reivindic6 su autoridad mediante una combinacién de su conocimiento ancestral y
su educacion en Santiago y entre los misioneros” (2002, p. 38). Esta frase subraya el tema de la educacién, tanto
“ancestral” como en las escuelas de misioneros, donde aprendi6 los valores de la sociedad chilena. También subraya
la reivindicaciéon de su “autoridad” para contar. Consideramos que ambos temas son centrales para la adecuada
valoracion del texto.

En su articulo “Demanda por educacion en el movimiento mapuche”, el historiador Pablo Marim4n Quemenado
sefiala el texto de Cofia como “una fuente directa” para escribir la historia del proceso educativo en relacién al
pueblo mapuche. Describe la experiencia educativa en las escuelas misionales como un proceso tensionado y
conflictivo, con rasgos discriminatorios y racistas y enfatiza “la readecuacién [de Cofia] al medio mapuche, luego de
ser criado e instruido en la escuela misional de Budi y posteriormente en la escuela San Vicente de Paul de Santiago,



entre los afios 1861-1871. Esta no deja de ser tormentosa luego de la intervencién valérica y conductual practicada
aisladamente de los suyos” (1997, p. 138).

Juan Manuel Fierro destaca los multiples niveles del texto y sugiere estudiarlo tomando en cuenta la perspectiva
ideolégica del editor, Ernesto Wilhelm de Moesbach, y como ésta podria influir en la traduccion al espafiol,
destacando el hecho de que Moesbach es hablante nativo del aleméan, insinuando que podria haber distorsiones no
s6lo ideoldgicas sino también lingiiisticas. Por otro lado destaca la intervenciéon en el texto de otro hablante no
nativo del espafol, Rodolfo Lenz. Hace un valioso comentario acerca del:

Nivel de complejidad textual de esta autobiografia testimonial [que] debe ser abordado en [un] tipo de
analisis que permita demostrar como la ideologia etnocultural de Moesbach, interviene y/o ‘altera’ la
originalidad del testimonio oral de Coha, para lo cual habria que situarse en la transcripcion al
mapudungun, pero especialmente en el plano de la disposicion textual hispinica que a su vez no
corresponde a la lengua materna de Moesbach, pues éste habla aleméan y... recurre al... lingiiista Rodolfo
Lenz3 lo que acenttia la complejidad de lo planteado (2002, p. 123).

Aunque éste sea un punto importante, no exento de dificultades, creemos que si es posible descubrir la
“originalidad” de la narracién de Cofa recurriendo a ciertos conceptos del andlisis del discurso como método de
investigacion: i.e, rupturas en el texto, lugares sensibles, nudos de significacién y manejos de discursos sociales del
idioma mapuche que comentamos en otras secciones de nuestro trabajo.

Por otro lado, Fierro destaca una vision nostalgica que implica la bisqueda de un paraiso perdido y que asocia con
lo larico de Jorge Teillier:

Pascual Cona es testigo, ha visto, ha vivido el reino de la maravilla en su cultura, evoca una situacién
paradisiaca, edénica, sobre todo en sus estados de nifiez y juventud, que se rompe por la intromisiéon de un
poder extrafio, que no se conoce y no se domina y que establece un nuevo orden destructivo y dominante,
incorporando categorias desconocidas como derrota, pérdida, alteridad ante lo cual brota la necesidad de
denuncia y defensa pero a su vez de profetizacion y sacrificio (2002, p. 124).

En un comentario sobre el poema “Pascual Cona recuerda”, de Jorge Teillier, del libro Para un pueblo fantasma,
el profesor Fierro nota las conexiones “laricas” entre Cona y Teillier: “El texto teilleriano sintetiza la psicologia
global del discurso testimonio y da cuenta de la coincidencia de 4nimo y proposito entre el cacique y el hablante
larico estableciendo sin duda un vinculo entre la actitud del testimonio mapuche y la actitud larica manifestada por
Rilke” (p. 43). En realidad, Teillier selecciona fragmentos de diversos pasajes del testimonio que luego los junta y
reordena para transformarlos en un “poema” que pretende ser una sintesis de la cosmovisién mapuche. Al editar y
reordenar los fragmentos originales que en si no parecian poéticos ni literarios segiin su disposicién en la pagina y su
contextualizacion dentro de un discurso etnografico o cientifico, Teillier descubre lo poético de esas expresiones.

En el marco del discurso periodistico, Jorge Moraga publica una resefia de Pascual Cofia en la seccién de “Libros
y Literatura” del desaparecido diario La Epoca, donde describe con gran detalle el texto, llegando a las siguientes
conclusiones:

Son los dolores del choque interétnico los que cruzan su experiencia en esta vida. Como sujeto, Pascual Cona
entrega el testimonio de las fuerzas contradictorias que esculpieron su persona. ...y aunque descubre en
ciertos aspectos de occidente su horizonte de referencia, su buena nostalgia apela a una utopia perdida, a
otros tiempos quizas paganos, pero sin duda mas pristinos... (1998, p. 2).

Se privilegia la visiéon de Pascual Cofia como sujeto heterogéneo y “nostalgico”, cuya subjetividad toma rasgos de
las dos culturas.

Maria Catrileo, en su articulo “El texto de Pascual Cofia como historia de vida”, afirma que el texto “muestra la
categorizacion de la experiencia y maneras de pensar y percibir de la gente mapuche” (1994, p. 90). Catrileo se
interesa en las “caracteristicas del codigo lingiiistico utilizado en la obra” y, aunque no lo dice explicitamente,
sugiere que la modalidad dominante que subyace en el texto podria ser el discurso social/ritual mapuche de
mensajeria (iildungu o werkiin dungu):

Existen dos mensajeros en este texto. El primero, el cacique Pascual Cofia, es un hablante nativo de
mapudungun que dicta su mensaje siguiendo la organizacion discursiva oral que le imponen los patrones
lingiiisticos de su lengua. El segundo, el padre Moesbach, es un hablante nativo de aleméan que ha adquirido
el mapudungun y el espafiol como segunda lengua. ... No obstante lo anterior, el mensaje se describe con
claridad y en forma inteligible en ambas lenguas (1994, p. 90).

Plantea también la duda en cuanto al ‘grado de aculturaciéon’ que podria haber tenido Pascual Coiia,
especialmente en términos de su evangelizacion: “Aunque desconocemos el grado de aculturacion alcanzado por
Pascual Cofia, hay ciertamente algunas descripciones y pasajes acerca de su vida que muestran la influencia
occidental, sobre todo con su concepcion religiosa” (p. 92). Sin embargo, insiste en el lado ‘no aculturado’ de Cofia
cuando afirma que “gran parte de su narracion a través de un codigo interlingiie” refleja “patrones diferentes para



maneras de pensar y percibir la realidad” (p. 92).

Catrileo hace un anélisis lingiiistico del prologo de Pascual Cofia que demuestra que tiene los elementos de la
estructura discursiva de un ‘ngililam’ (consejo): “El patrén retérico caracteristico de este discurso involucra una
iniciaciéon o preparacion del mensaje dirigido a los mapuche, luego sigue el desarrollo de esta accién principal, y por
altimo una decisi6én final, a manera de ‘ngiilam’ o consejo que cumple con cierta expectativa de Cofia frente a su
comunidad” (1992, p. 93). La profesora Catrileo, una de las estudiosas més indicadas para hacer un anélisis de
discurso de los textos de Pascual Cona en mapudungun, nos deja apenas un camino trazado. Sin embargo, es a
partir de su iluminador articulo que descubrimos la importancia de ngiilam (discurso de consejos) y iildungu
(discurso de mensajeria) en el texto de Cofia. En el articulo, “Tipos de discurso y texto en mapudungun”, Catrileo
enumera algunos discursos mapuche y patrones lingiiisticos que ayudaran a analizar el discurso de Cona.

Y, finalmente, José Ancén en su reciente estudio preliminar o prélogo a la 62 edicion (2000), “Pascual Cona: El
hombre tras el muro de palabras”, nos da algunas luces sobre el texto, asumiéndolo como un punto de partida para
escribir la historia desde la mirada mapuche en “nuestros dias de incipiente renacer soberano... [de] la necesaria y
urgente hechura de la version propia de la Historia Mapuche... Una revisiéon simple indica que no se conoce hasta el
momento un esfuerzo equivalente en magnitud y alcance” (2000, p. 8). Sin embargo, para algunos dirigentes
mapuche de hoy en dia, no se puede mirar a Cofia como un “héroe” de esta historia colectiva. Ancan, por un lado,
hace una apasionada defensa de Cofia, pero por otro, resalta el “triste papel” que desempefi6 en el Gltimo mal6n
Mapuche de 1881y como ayudante en la evangelizacion y la colonizacion de la zona del Lago Budi:

El indudable status adquirido entre sus iguales por Cona, se debi6 sin lugar a dudas a su condicién de
temprano alfabetizado y por lo tanto a su bilingiiismo, muy poco comtn en aquellos afios. Tal rasgo lo hizo
adquirir una inédita posicién de poder al interior de su sociedad, rol que puso en juego tanto en su labor de
facilitador de la labor evangelizadora de los frailes, como de las nuevas autoridades chilenas... (p. 12).

A pesar de la critica que hace, Ancan conecta la historia de Cofia con la de toda una generacion de abuelos “de
cualquiera de nosotros” en una frase que termina por conmover:

El proceso histérico Mapuche no se detuvo con el quiebre de poco més de cien afios, porque latente e
innumerable subyace an6nimo el recuerdo vivo de infinidad de Cona reales y tangibles, como los abuelos de
cualquiera de nosotros, que en desdefiados rincones campesinos o urbanos, de seguro en estos instantes estan
verbalizando una vez més sus invulnerables evocaciones [Enfasis nuestro] (p. 9).

En resumen, todos somos seres humanos, con actuaciones contradictorias y cuestionadas que responden a
ciertas coyunturas histéricas donde el papel de los protagonistas en una colectividad nunca es tan claro y donde,
muchas veces, es casi imposible separar a los héroes de los traidores. Ademés, no nos corresponde a nosotros juzgar
los complejos impulsos de otros a més de cien afos de distancia.

Enfoques para un estudio de Pascual Coiia

Acorde a nuestro plan de trabajo, proponemos estudiar el texto desde distintas perspectivas interdisciplinarias. En
el primer capitulo abordamos el estudio de los elementos del paratexto (ilustraciones, prélogos, titulos, asignacion
de autoria, etc.) como formas que han orientado la lectura desde lugares, ideologias y tiempos diferentes y coémo
atn hoy estos elementos dialogan y forcejean para imponerse, resaltando la heterogeneidad de visiones acerca de la
sociedad mapuche en el siglo XIX.

El proceso de produccién del texto, la autoria compartida y el rescate del aspecto autobiografico se abordan en el
segundo capitulo, que también enfoca la autoconstruccién de una subjetividad bicultural o heterogénea tensionada
por lo no dicho en dos aspectos, la censura del editor y la censura propia del narrador. El relato autobiografico como
relato ejemplar de superacién y de justificacién ante si mismo y ante la cultura hegemonica, tiende a suprimir los
aspectos negativos de la marginacién y de la discriminacién (Plasa, Sartwell). Sin embargo, hay un subtexto de
resistencia, una entrelineas que es posible rescatar mirando ciertos lugares sensibles (Hamon) y nudos de
significado (Mallon, Luque y Portelli) que desafian a la censura propia que consiste en la internalizacién de la visién
hegemonica y ajena. También tomamos en cuenta las complejas relaciones fronterizas en la construccion de la
interculturalidad (Arteaga, Pinto, Bengoa). En fin, la narraciéon autobiografica de Pascual Cofia se puede leer como
el relato de un sujeto que desea tener una doble afiliacién: ser mapuche ejemplar y ser mestizo ejemplar y su
narracion es un intento por armonizar estos dos mundos irreconciliables, dadas las asimetrias de poder entre las
dos sociedades. Solo en el dltimo capitulo que abarca apenas 15 paginas, veremos el fracaso de este relato tan
cuidadosamente construido a lo largo del texto.

En el tercer capitulo estudiamos como Cofia enmarca su historia de vida a partir de un hecho histérico, el
naufragio del barco “Joven Daniel”, y como este (des)encuentro inicial que ocurri6 en el mismo afo de su
nacimiento (1849), marcé6 o defini6 no sélo su vida personal sino la vida de su colectividad. También analizamos
distintos relatos de los hechos que rodeaban al naufragio, mostrando las contradicciones entre las versiones de
Cofia, los misioneros europeos y el historiador chileno Benjamin Vicufa, con el fin de examinar el concepto de
“autonomia territorial” presentado por Cofa en el contexto de las complejas relaciones interculturales de la época.



El relato autobiografico de la nifiez y la juventud como un relato ejemplar de superacioén, se analiza en el cuarto
capitulo, subrayando sus momentos claves, como son la educacién en la escuela misional del P. Constancio, su
estadia en Santiago y su regreso al sur. Se subraya el deseo de un mestizaje que fracasari una y otra vez a lo largo
del texto.

En el capitulo cinco indagamos lo que Cofa silencia; si acaso teje un relato de las relaciones interculturales
desconflictuado y desproblematizado. Las cartas (inéditas)4 que escribe su maestro y mentor, el sacerdote
capuchino italiano padre Constancio de Trisobio, al coronel Cornelio Saavedra, arquitecto y ejecutante de la
ocupacion militar de la Araucania, funcionan, en nuestra lectura, como reverso de ese tejido. Si el envés que teje
Cona es ordenado y armonico, el revés muestra las relaciones caoticas y perturbadoras entre las dos sociedades,
relaciones de desigualdades e injusticias entre colonizador y colonizado; ademas, se evidencia el refiido papel que
desempefia el mismo sacerdote como “mediador”, a la vez “protector y defensor de indios” y “espia” incondicional
del ejército chileno. En este mismo capitulo comentamos el relato autobiografico de Cona a partir del malon de
1881, donde es relevante el empleo de discursos orales mapuche para narrar el actuar de distintos grupos en el
levantamiento y en el viaje a Argentina que hace una delegacién de lonko y mocetones, incluyendo a Cofia, para
pedir la libertad de los caciques argentinos presos. Esos discursos orales contrastan con una narracion explicativa
mas occidental cuando habla de su apoyo al ejército chileno. Una vez mas, vemos en Cofa una conducta ambigua y
refiida: las lealtades (discursivas) y traiciones (histéoricas) para con su cultura. En el dltimo capitulo hay, sin
embargo, un cambio de tono en la narracion. Se podria decir que el tejido de las figuras simétricas y armonicas de
las relaciones interculturales que comenz6 a deshilvanarse a partir del dltimo levantamiento (1881), termina por
revelar solo las figuras cadticas de la derrota. Este capitulo se transforma, asi, en una denuncia de las injusticias y
vejamenes que siguieron a la ocupaciéon militar de la Araucania.

Ciertos aspectos del discurso social mapuche y su relevancia para comprender “la categorizaciéon de la
experiencia y maneras de pensar y percibir de la gente mapuche” (Catrileo, 1994, p. 90) son abordados en el
capitulo seis. Siguiendo a Joel Sherzer (1987), enfocamos el discurso como un vaso transparente que incluye todos
los aspectos de la lengua y que esta estrechamente vinculado con el pensar y las practicas no verbales que siempre lo
acompanan, a la manera de vasos comunicantes. Siguiendo a Michel Foucault (1999), percibimos el discurso como
una malla apretada, “ligado al ejercicio del poder” en un “complejo sistema de restricciones” destinados a conservar
las jerarquias politicas y la reproduccion de la sociedad. Asi, planteamos que Cofia, al emplear los discursos sociales
mapuche (nutram, discurso histdrico narrativo; iildungun, discurso de mensajeria y otros) para estructurar muchos
segmentos de su relato acerca del funcionamiento interno de la sociedad mapuche, muestra una resistencia
implicita a la sociedad hegemodnica. En su compromiso con el discurso se construye una identidad primaria de
mapuche tradicional, del hombre comn. En palabras de Lucia Golluscio: “El discurso ritual araucano constituye un
universo simboélico de autonomia cultural y su ejecucién una eficaz estrategia de resistencia cultural indigena
intimamente vinculado con la construccién y la re-construcciéon de la identidad social” (citado en R. Salas, 1994, p.
261). Destacar el empleo de estos discursos tradicionales mapuche como forma de relatar es otra manera de afirmar
que es Cofa el “autor” del texto.

En el capitulo siete analizamos dos epeu (cuentos orales) que tienen como tema las relaciones intra e
interculturales. Estos epew cumplen la funcién de epilogo interior, una especie de metarreflexién desde el lado
mapuche. Se pueden leer como un comentario de la “comunidad”, de los hombres “sabios”, que quieren “hablar” en
el texto, dejar su huella, orientar al receptor desde su posicion de autoridad, reflejando su papel como negociadores
frente a la sociedad chilena y su incansable defensa de la cultura en tiempos desfavorables. En el relato “El pajaro
reanimador” el protagonista logra insertarse en la cultura chilena, es reconocido como “hijo de rey” mapuche y
termina siendo nombrado “gobernador de la ciudad”, gracias a su manejo de la tecnologia de la escritura y con el
apoyo del Pajaro Reanimador, mensajero de Ngenechen. En el cuento “La zorra astuta”, el protagonista zorro
representa al hombre mapuche comin (kona o mocetén), que, no encontrando su lugar en la cultura otra, vuelve a
incorporarse a la cultura mapuche, decidido a no volver a transar su identidad. Estos dos cuentos, mediante la
resemantizacion de epew tradicionales, representan figuraciones simbolicas para comprender la posicion del
hombre mapuche en una coyuntura histérica determinada. En los epew se abre “un mindsculo desgarréon”
(Foucault, 1999) en la apretada malla discursiva de los discursos sociales (no ficticios) y donde es posible hacer
criticas de las jerarquias politicas intraculturales y reflexionar sobre las relaciones interculturales.

Por 1ltimo, en “Conclusiones, enlaces y proyecciones”, leemos la narraciéon de Cofia como un texto clasico (Calvino,
1995) en el canon literario chilenos, que representa un lugar sensible desde el cual podemos hacer nuevas lecturas
de las relaciones interculturales hoy dia. El testimonio forma parte de un camino dial6gico que se inicia con los
parlamentos de la época colonial y continua con los poetas mapuche de la actualidad como Leonel Lienlaf, Elicura
Chihuailaf, Bernardo Colipan, Jaime Huentn, Maribel Mora Curriao, Maria Teresa Panchillo, César Millahueque,
Maria Isabel Lara Millapan, Graciela Huinao, Roxana Miranda Rupailaf, Adriana Paredes Pinda, Ricardo Loncén y
David Aninir. El parlamento de la colonia, el testimonio de la reptiblica y la poesia mapuche actual representan
espacios discursivos y publicos desde donde se negocia la continuidad de la cultura mapuche —entendida como
territorio fisico y simbolico— frente a la sociedad chilena.

Notas

1 Los primeros capitulos fueron publicados en la Revista Chilena de Historia y Geografia 66 (1929): “Vida y costumbres de los indigenas



araucanos en la segunda mitad del siglo XIX. Presentadas en la autobiografia de Pascual Cofia”.

2 Esta tematica se ha tratado dentro del marco de la llamada “nueva antropologia”. Dos textos claves son: Clifford Geertz, El
antropdlogo como autor (1997) y James Clifford, Dilemas de la cultura. Antropologia, literatura y arte en la perspectiva posmoderna (1995).

3 George Gugelberger afirma que en América Latina el testimonio “fue consagrado como género debido a dos acontecimientos
relacionados: la decision en 1970 de la Casa de las Américas de otorgar un premio en esta categoria en su concurso literario y la publicacién
del libro de Miguel Barnet (1966)” (1996, p. 25).

4 Tomo esta traduccion de inglés al espafiol de Adlin de Jests Prieto Rodriguez (2004). Las demas traducciones de citas en inglés son
nuestras.

5 Los primeros capitulos del texto en La Revista Chilena de Historia y Geografia (1929) se publicaron bajo el titulo “Vida y costumbres de
los indigenas araucanos en la segund mitad del siglo XIX. Presentadas en la autobiografia de Pascual Cofia” [énfasis nuestro]. El subitulo
con la palabra ‘autobiografia’ desaparece en todas las ediciones posteriores. Tanto Englert (1936) como Salas (1992a) refieren al texto como
autobiografia.

6 Ver la discusion en el capitulo siguiente en cuanto a los cambios en el titulo.

7 Evangelizar y asimilar corresponden al llamado “discurso civilizatorio” de comienzos del siglo XX: o, como dijo uno de los militares
que participd en la guerra de la pacificacién: “Someter a los rebeldes y formar buenos y ttiles ciudadanos, sujetos al imperio de las leyes y
de las autoridades del pais, es una medida imperiosamente reclamada, por el tiempo y aun por la opinién publica” (Navarro Rojas, 2008
[1909], p. 296).

8 Mallon sefiala en la presentacion a la edicién norteamericana que: “We have had difficulties with publication in Chile, since the first
version of the book will come out (not because we wished it) in English” (p. 20). [Hemos tenido dificultades con la publicacion en Chile, ya
que la primera version del libro saldra (contrario a nuestros deseos) en inglés]. Este comentario no aparece en la “Presentacién” que
Mallon hace a la edicion en espafiol.

9 Tomdas Guevara/Manuel Maiikelef (2002), Kifie mufii trokifiche fii piel. Historias de familias. Siglo XIX. Santiago de Chile: CoLibris &
Temuko: Liwen. Edicion separada de la primera parte de Tomas Guevara, Las tltimas familiasy costumbres araucanas (1913).

10 Jorge Pavez describe el texto de Guevara/Maiikelef de la siguiente manera: “una serie de testimonios... sobre 35 familias
principales... escritos y relatados por los descendientes directos de esta familias protagonistas. ... Cada testimonio familiar se estructura en
la forma de un niitram (relato histérico), que a partir de un personaje fundador... va recreando los eventos... que pautaron la vida de aquel
linaje” (2005, p. 9).

1 El aguelito Hueteao es el intercesor entre los huilliches y el dios Ngenechen.

12 Segtin el mismo poeta el titulo Arco de interrogaciones corresponde al dibujo de un frontera circular que separa el espacio sagrado del
nguillatin al espacio profano: “es un lugar sehalado por un colihue tensado como un arco en la rogativa huilliche. El nguillantuwe, o
terreno sagrado, esté cercado por un circulo que divide un espacio interior de uno exterior... el Arco deviene en la ventana, por medio de la
cual entramos y salimos de los tiempos” (2005, p. 9).

13 Rodolfo Lenz, filologo, era hablante nativo del aleman. Fue uno de siete profesores alemanes contratados para mejorar la calidad de
la educacién en la Universidad de Chile. Lenz llegb a Chile en 1890 cuando tenia 27 afios sin saber hablar castellano: “Cuando por motivo
de mi contrato tuve que presentarme en Berlin... compré una gramatica... estudié tres o cuatro dias las frasecitas castellanas de la clave y
me dirigi después con toda frescura al Sr. Ministro, hablando con él en castellano” (Lenz, citado en Bernales, 1989, p. 93). Lenz, como
Moesbach, aprendi6 el castellano y el mapudungun como lenguas extranjeras.

14 Estas cartas manuscritas forman parte del Archivo Cornelio Saavedra, Sala Chile, Universidad de Concepcion. Agradezco al P. Sergio
Uribe haberme sefialado su existencia.

15 La nocién de que el texto de Pascual Cona es un libro clasico se refuerza con su reciente inclusiéon como el volumen XL en La
Biblioteca del Bicentenario, 2010.



