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			Nota preliminar

			Esta publicación incluye una variedad de palabras en mapudungun que se presentan de diferentes formas y que dan cuenta de la transcripción fonética de cada participante. Por consiguiente, para uniformar estas palabras de una manera armónica para las lectoras y los lectores, se opta por el uso de un grafemario unificado. Este grafemario posee los siguientes caracteres o letras para las palabras escritas en mapudungun (Mariano y otros, 2013):
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			También se ha optado por utilizar en todo el texto el nombre y ambos apellidos de cada una de las autoras y autores, en tanto que desde el mapuche kimün, nuestros apellidos representan el küpalme desde el que nos constituimos como che.

			De igual manera, hay conceptos del trabajo social que no son de plena aceptación por parte de las autoras y los autores de esta obra, como los «casos sociales», de ahí que todas estas palabras que aluden a esta categoría están entre comillas.

			Por último, como mapuche, tenemos incorporado el principio de que toda la realidad social, cultural, política, etcétera, es dual. Para nosotras y nosotros todo se explica desde lo dual, de ahí que esta obra se escribe de a dos y, por consiguiente, es la razón por la que también cuenta con dos prólogos.

		


		
			Prólogo

			Me honra escribir el prólogo de este potente libro que ha sido tejido con los nütram que Exequiel Antilao Carilao sostuvo, de manera entrañable, con once trabajadoras y trabajadores sociales mapuche vinculadas y vinculados a distintos campos laborales, y que además pertenecen a varias generaciones. Ahora que se cumplen cien años de la llegada del trabajo social a Chile, es de gran relevancia hacer una revisión como esta, porque una mirada autocrítica de lo que se ha hecho y de cómo se ha hecho permite trazar nuevos horizontes. De cada una de las conversaciones aquí sostenidas emanan no solo extraordinarias propuestas, sino procesos ya encaminados por trabajadores sociales comprometidos por hacer que los conocimientos elaborados en las universidades sean puestos a disposición del pueblo mapuche y de los pueblos indígenas en general, bajo una actitud de profundo respeto.

			Es una certeza que las profesiones modernas, entre ellas el trabajo social, nacen al servicio del capitalismo como sistema dominante. Citando a Rosamel Millamán en el pentukun de este libro, Exequiel Antilao Carilao explica con gran claridad: «El trabajo social emerge como una herramienta del Estado para gestionar las miserias generadas por las políticas colonialistas de la época, que se gestaban encubiertas en un nuevo relato, el Estado de bienestar».

			Si el trabajo social ha sido un agente colonizador, como lo sostienen con contundencia Ximena Mercado Catriñir y Exequiel Antilao Carilao, ¿cómo este ha comprendido y tratado a los pueblos indígenas y en particular al pueblo mapuche? A inicios del siglo XX, en toda Abya Yala, se expandía un capitalismo que se alimentaba con voracidad del despojo múltiple de aquellos pueblos indígenas a los que no había logrado exterminar, mientras los definía como «el problema indígena».

			¿Qué hacemos con «el indio»?, ¿lo exterminamos, lo civilizamos o lo forzamos a ser útil a la patria? Sobre esto debatían las élites criollas y mestizas, ya que los pueblos indígenas representaban un obstáculo para la modernidad y el nacionalismo cuando defendían sus territorios y se oponían a ser asimilados, puesto que ello ponía límites al proyecto colonial.

			Si «lo indígena» era un problema, ¿cómo se resolvería?, ¿quién lo resolvería? Obviamente, las élites dominantes negaban la capacidad de los pueblos indígenas en la resolución de las dificultades que afrontaban. De allí que toda la discusión sobre el tratamiento que debía darse a «los indios» se daba entre aquellos que se consideraron a sí mismos líderes esclarecidos y moralmente capaces de transformar el mundo del «indio» (Esquit, 2019). Además, todo esto se haría bajo sus leyes, teorías, métodos y profesiones, una de los cuales fue el trabajo social, pero que se extiende a otras carreras, algunas más letales.

			Las razones que le dieron origen al trabajo social en América Latina coinciden de alguna manera con lo ocurrido en Europa y Estados Unidos, donde esta profesión contribuyó a garantizar que «las masas» empobrecidas que migraban del campo a las ciudades —debido a los cambios provocados por la revolución industrial— estuvieran debidamente controladas. En nuestros territorios, el robo a los pueblos indígenas provocó un grave empobrecimiento, pero no fue en absoluto gracias a sus mecanismos de autorregulación; frente a ello, el capitalismo colonial decidió definirlos como ontológicamente «pobres», usando para esto el sustento doctrinario racista. Ya definidos, son convertidos en objetos de redención humana y de salvación nacionalista a través de acciones de caridad, beneficencia y filantropía. Así, todo lo relacionado con el mundo mapuche ha llegado a ser sinónimo de pobreza, como se insiste en este libro.

			Es más complejo aún cuando la representación del ser mapuche como sinónimo de ser pobre se internaliza en nuestra gente y en aquellas y aquellos que se capacitan en esta profesión, dice Pablo Millalén Lepin. Cuando vamos a la universidad y nos preguntan «¿por qué eligió estudiar trabajo social?», la respuesta suele ser «porque quiero ayudar a los pobres». Así, nos convierten en agentes funcionales de un sistema. Nos adiestran para aplicar sobre nuestros pueblos todo tipo de intervenciones provenientes de una malla curricular capitalista, colonial y patriarcal, que busca adaptarnos a una existencia controlada cual individuos desadaptados a quienes el Estado debe salvar. De esta manera, las y los profesionales del trabajo social, del derecho, de la salud, de la ingeniería, etcétera, podemos descubrirnos involucrados en el debilitamiento de los mecanismos de autonomía y soberanía, entendidas como aquellas formas organizativas y de vida que han mantenido la existencia de los pueblos indígenas a pesar del Estado.

			Pese a sus orígenes, hay quienes eligieron la formación en humanidades, como el trabajo social, convencidos de que era una manera de luchar contra las injusticias. Así, por ejemplo, en la década de los setenta y ochenta del siglo pasado, muchos profesionales se convirtieron en actores que procuraron revertir la fuerza del sistema sobre la llamada «clase trabajadora y campesina», muchos de los cuales eran mapuche, aymaras o indígenas. Los orígenes, la memoria, la historia, la experiencia, el compromiso político y la ética, hicieron que muchos profesionales se rebelaran frente a los cánones del poder. Por ello, el trabajo social fue la profesión más devastada por la dictadura, dicen Yolanda Nahuelcheo Saldaña y Domingo Namuncura Serrano. Varios profesionales fueron acusados de subversivos y, por lo tanto, perseguidos.

			Otras u otros lamngen también llegaron al trabajo social porque lo consideraron una herramienta que podría ponerse a disposición de las problemáticas de su lof, tal como lo dicen Andrés Cuyul Soto y Margarita Calfío. Pero, al llegar a las aulas universitarias, el kimün que llevaban no encajaba con la formación profesional, comparte Luz Huenchucoy Millao. Así, se vieron confrontados porque los saberes familiares y comunales, aquello que aprendieron al calor del fuego de la ruka, sembrando, cuidando los animales o en las reuniones de su lof, se vieron defenestrados por una malla curricular y por profesoras y profesores que insistían en que todo ello formaba parte de un atraso que debía desaparecer.

			Varias y varios de quienes escriben este libro, como Alicia Rain Rain, hablan de la violencia epistémica y del racismo en las aulas por parte de profesores, profesoras y estudiantes. En las aulas muchas y muchos lamngen experimentaron que el proyecto colonial estaba vigente, que seguía procurando la desaparición del mundo mapuche y que formaban parte de aquello que no había sido derrotado. Es así como la universidad se convierte en un campo de lucha, donde algunos son enajenados de su propio mundo y otros buscan aprovechar ese lugar para hacerlo útil. Así, el aporte de reconocidas profesoras y profesores mapuche, como Hilda Lanquinao Trabol, ha sido importante para que las y los estudiantes sientan mayor cercanía, le den otro contenido y otro sentido a esta profesión.

			Parafraseando a Pablo Millalén Lepin, es vital cuestionarnos ¿a qué agenda le sirve el trabajo social ahora, en un contexto neoliberal? Si el trabajo social sigue promoviendo «la transformación», «el cambio social», «el desarrollo», «el desarrollo rural», aspiraciones muy presentes en sus fundamentos, ¿qué epistemologías y metodologías sigue?, ¿continúa la pregunta wingka «qué hacemos con el indio»?, ¿qué lugar ocupan los saberes de los pueblos originarios?, ¿qué lugar ocupa lo político mapuche en su pluralidad?, ¿cómo escuchar los grandes aportes de las mujeres mapuche?

			Por otro lado, si se quiere abonar a la autonomía y soberanía del pueblo mapuche y otros pueblos indígenas, será clave sacudirnos las jerarquías coloniales y patriarcales que hemos internalizado y reproducimos como si fueran nuestras. Ningún pueblo puede ser fuerte si a su interior hay violencia contra las mujeres. Es verídico que los poderes coloniales y patriarcales se han introducido bajo el lema de «salvar a los vulnerables», es decir, a mujeres, niñas, niños y ancianos. Pero es igualmente verídico que negar las formas complejas que ha tomado la violencia colonial y patriarcal al interior de nuestros pueblos, es como dar alojamiento a nuestros asesinos.

			Reelaborar lo que queremos ser implica comprender que lo que llamamos cultura, nunca está por fuera de la historia y de las relaciones de poder, a ello nos invita el trabajo de Alicia Rain Rain en su análisis de la poligamia y el de Claudia Novoa Soto en su crítica al parricidio, entre otros. Ojalá que en la siguiente era no solamente seamos las mujeres quienes señalemos la conexión entre los poderes de dominación y las violencias que destruyen a nuestros pueblos. Esperamos que sea una responsabilidad compartida por los hombres, como lo señalan Ximena Mercado Catriñir y Margarita Calfio.

			Continuar descolonizándonos también será un digno desafío. El relato de Jonathan Antilao Coilla habla con gran fuerza sobre cómo las estrategias de exterminio del pueblo mapuche se dan hoy mediante formas de violencias cotidianas. Qué dignidad se construye en quienes deben esconder todos los días su origen mapuche, que deben callarlo aun en el seno familiar hasta que el tiempo borre esa memoria solo sacudida por apellidos que aún quedan. Pero en vista de que la historia no es lineal, un reencuentro con nuestro ser negado puede ser en gran medida liberador. En ese tono, celebro la gran recuperación de la sabiduría y epistemología mapuche a partir del uso del idioma tanto a nivel de la escritura como en las aulas. Esas pequeñas, pero al mismo tiempo grandes sacudidas, como el gesto de Yolanda Nahuelcheo Saldaña de responder en mapudungun a un profesor sorprendido, son las acciones anticoloniales y descoloniales que abonan la permanencia de nuestros pueblos en medio de las continuas estrategias de genocidio.

			Este libro es justamente un enorme aporte para que las y los profesionales en esta disciplina la reelaboren con gran creatividad y compromiso, de manera que en esta nueva etapa el trabajo social no esté al servicio de los poderes neoliberales, coloniales ni patriarcales, sino al servicio de los pueblos.

			Aura Cumes

			Imix Ulew (Guatemala), 13 de marzo del 2024

		


		
			Prólogo

			Qalltañataki

			Me siento muy halagado de poder escribir algunas palabras de encabezamiento al libro Wirrar pu trabajadoras ka trabajadores sociales mapuche wallmapu mu, compilado por el jilalu 1 Exequiel Antilao Carilao. Al recibir este manuscrito de doce testimonios, incluido el de Exequiel, pude acercarme a otra forma de escritura —tal vez la más auténtica—, de una comunidad académica manifiesta muy comprometida con su pueblo, llamada de manera genérica «intelectuales indígenas».

			Me produce gran entusiasmo que hombres y mujeres mapuche, vinculados formalmente al trabajo social, pero a la vez críticos y hasta casi distantes de sus orígenes profesionales, reflexionen sobre su ejercicio profesional. Todos los textos de esta publicación presentan grandes aciertos y críticas y además son inseparables en sus apuestas para construir algo distinto desde los orígenes académicos colonizados.

			Recuerdo al gran amawta quechuaymara Fausto Reinaga, quien decía que «he tallado mi ser», atravesado por mil vicisitudes en su vida. Varias alocuciones del trabajo tienen algo de esta forma de vivencia. Pero también evoco a Immanuel Wallerstein que, en su obra Impensar las ciencias sociales, nos ilustra quiénes, cómo y para qué se fundaron las disciplinas académicas en el mundo capitalista occidental y particularmente las ciencias sociales.

			Menciono algunos temas que se abordan o se puede interpretar después de leer el libro, como el «racismo académico solapado» que es muy característico en las entidades y particularmente en las universidades donde se imparte las ciencias sociales y humanistas.

			Hay cuestionamientos a varios métodos del trabajo social, como «la opción por los pobres», «los sujetos de intervención social», «los modelos de familia y el hogar», etcétera. En varias meditaciones sale a flote cómo les formaron, que tendrían que ser neutrales, es decir, el «no mezclarse» con los sujetos, porque esa distancia les permitirá ser «objetivos», etcétera.

			También se tocan temas de fondo o estructurales como el cuestionar «la intromisión del alcohol» en los rituales ancestrales (por ejemplo, en el ngillatún). Debelar lo que no se dice y se calla casi siempre, es la gran rebeldía a prácticas que son totalmente impuestas y coloniales. Una derivación de ello es el alcoholismo en nuestros pueblos. En esta línea también están las instituciones que han encontrado a sus sujetos o han «ganado sus almas» como las iglesias evangélicas u otras similares.

			El apostar por escribir las tesis en mapudungun, sobre temas del pueblo mapuche, es otra gran forma de insurrección académica. La ausencia o falta de apoyo real a este tipo de manifestaciones, sean desde los docentes o desde las instituciones, pone hoy en jaque a las universidades de legado colonial o por lo menos las acosan para que cambien. Pero para los pueblos como el mapuche, es luchar por la descolonización desde la casa.

			Ser mapuche urbano, pero con la apertura de aprender sobre la ancestralidad comunal rural es otro gran reto que se expone en el libro. Siempre oí decir que los mapuche viven en las grandes ciudades, sobre todo en Santiago. Aquí hay muestras concretas de cómo se enfrentó y se enfrentaran las generaciones de indios urbanos que fueron obligados a vivir lejos de las regiones de origen. El mundo urbano permite vivir situaciones particulares, aunque las formas de racismo ligadas al conocimiento se manifiestan atravesando el mundo rural y el urbano.

			Para finalizar, Exequiel organizó el libro mediante entrevistas —una metodología mapuche propia, el nütram— y es un gran acierto. Posiblemente, por las particularidades y ocupaciones de cada entrevistado, no hubiera sido posible el libro que tenemos. Para los indígenas, aún falta cristalizar el acto de escribir cotidianamente. Motivo por el que mueren muchas iniciativas encargadas por la opción de la sola escritura.

			Gracias a Exequiel Antilao Carialo, Alicia Rain Rain, Ximena Mercado Catriñir, Margarita Calfio Montalva, Pablo Millalén Lepin, Hilda Llanquinao Trabol, Luz Huenchucoy Millao, Domingo Namuncura Serrano, Yolanda Nahuelcheo Saldaña, Andrés Cuyul Soto, Claudia Novoa Cayupán, Jonathan Antilao Coilla, por compartir sus inquietudes anticoloniales, punto común para tejer algunas reflexiones.

			¡Jallalla pueblo mapuche! ¡Viva el pueblo mapuche!

			Esteban Ticona Alejo

			Jallu pacha [tiempo de la lluvia] de 2024

			

			
				1	«Muy apreciado hermano». Viene de la palabra aymara jilata o «hermano».


			

		


		
			Pentukun

			En Chile, en el año 2025 conmemoraremos un doble acontecimiento, ya que se cumplen 200 años desde la firma del Tratado de Tapihue, uno de los más importantes parlamentos celebrados entre el Estado de Chile y el país mapuche, en 1825 (Lincoqueo, 2002). Simultáneamente, celebraremos el primer centenario del trabajo social en Chile, fundado en 1925, marcado por el inicio de la primera escuela de trabajo social en América Latina, treinta años después de su origen como profesión en el mundo (Vivero, 2015). La mención de estos dos hitos no es fortuita; más bien refleja una dialéctica en la que los pueblos indígenas, en particular el mapuche, son subsumidos en la sociedad chilena y en su identidad monocultural (Antilao, 2015). Así el trabajo social emerge como una herramienta del Estado para gestionar las miserias generadas por las políticas colonialistas de la época, que se gestaban encubiertas en un nuevo relato que emerge durante el siglo XX, el Estado de bienestar (Millamán, 2004).

			Comprender la naturaleza del trabajo social en Chile implica considerar, por un lado, el contexto europeo del fin de la Primera Guerra Mundial (1914-1918), la crisis económica que afectó al país a principios del siglo XX (Illanes, 2007; Morales, 2015), y el positivismo lógico que florecía en el denominado Círculo de Viena (Mardones y Ursúa, 1982), que recrudecía el método físico-matemático con la lógica y desde ese espíritu científico proclamaba sin pudor la diferencia de «razas superiores y razas inferiores» (Nahuelpán, 2023), que rápidamente anidó en la profesión (Payne, 2012). Aunque Matus (2004) hace una defensa del carácter crítico de la profesión y González (2016) destaca su labor en el ámbito de la investigación como diferenciación de un paradigma filantrópico, Aguayo (2006) es clara en señalar que las profesiones modernas y entre ellas, el trabajo social, nacen al alero de las sociedades hegemónicas capitalistas. De ahí que Chile como Estado-nación esté cuestionado por el pueblo mapuche desde su fundación.

			Sin embargo, también es esencial prestar atención a otros eventos internos nacionales, ya que son fundamentales para comprender las configuraciones de las problemáticas sociales que más tarde emergerán como «casos sociales» en la sociedad «mayor» y que esta profesión va a significarlos como «sujeto de intervención». Los sujetos de intervención parecen emerger por simple naturaleza o porque el capitalismo, al precarizar la fuerza de trabajo, ha herido su moral, «olvidando que lo que define nuestros malestares sociales, los conflictos sociales y políticos, guardan un fuerte y transversal sello colonial de orden histórico» (Rain, 2017). Desde entonces, no se trata de indignarse solo por ideas de justicia socavadas por un imperialismo eurocéntrico y que por lo pronto suscitan dentro de las tramas del trabajo generado por el capital, sino de una indignación ante el horror electrizante del genocidio colonial y el espanto frente a la muerte (Rain y Muñoz, 2017).

			Cabe destacar que la primera escuela de servicio social, llamada Dr. Alejandro del Río, se desarrolló en territorio mapuche usurpado por la Corona española. Siguiendo al historiador mapuche José Millalén (2019) desde la descripción geográfica del Wallmapu, lo que es actualmente la Región Metropolitana, está prácticamente en el rangi pikun mapu, como centro norte del territorio ancestral del pueblo mapuche. Por consiguiente, la fecha de inauguración de la profesión coincidió con el punto culminante de la expropiación del territorio mapuche en el sur del país. Tras una densa trama legal y la instalación del protectorado indígena como intervención sociojurídica previa (Pavez y Payàs, 2021) se gestaron los títulos de merced (Correa, 2021). Si bien lo que hoy conocemos como la Región Metropolitana de Chile no es un territorio donde existan los títulos de merced, porque su colonización se dio con la Corona española, no con el Estado de Chile, sí podemos afirmar que esta región, donde nace el trabajo social como profesión, es ancestralmente territorio mapuche, y por eso me pregunto, ¿es casualidad que el nombre original del cerro Santa Lucía sea Welen? Welen es una palabra mapuche y significa «señal». La señal de la llegada del colono, del patriarca, de Occidente y todo su séquito filosófico, ideológico, religioso, con la cruz por delante y la espada por detrás, decapitando, matando a la gente de este lado del wallon, desmembrando Wallmapu, saqueando la tierra.

			Ya los estudios de la arqueología, la antropología y la historia, que coinciden con el mapuche kimün, han demostrado con los propios métodos de las ciencias occidentales que el pueblo mapuche, a la llegada del wingka, llevaba habitando este territorio más de doce mil años (Millalén 2006 y 2019; Ñanculef, 2016). Su extensión de este a oeste era de las costas del océano Atlántico hasta las costas del Pacífico. Desde el río Copiapó hasta la isla de Chiloé, y ¿cómo el wingka encontró que estaba el Wallmapu? Verde, frondoso, con aire puro y fértil; les sorprendió tanto que varios creían que habían llegado al Edén. Solo quinientos años lleva la actividad depredadora del wingka en este territorio. ¿Cómo está el Wallmapu? Seco, erosionado, depredado, contaminado, extremadamente empobrecido, explotado por cielo, mar y tierra. Quinientos años fraguando su propio Antropoceno. ¿O acaso los lof del sector Boyeco, ubicado al norte de la comuna de Temuco y que tiene sus aguas contaminadas por el vertedero, ignoran este fenómeno? (Cuyul, 2001).

			La mal llamada «pacificación de La Araucanía» como acontecimiento previo (1861-1883) no se limitó únicamente a aspectos bélicos-militares, sino que también amordazó los acuerdos obtenidos en los koyangtun que los representantes del pueblo mapuche habían realizado con la diplomacia de la Corona española, acuerdos que Chile en sus nacientes quince años también reconoció en el tratado de Tapihue. Esta eufemística palabra «pacificación» abarcó una multitud de acontecimientos caracterizados por la extrema violencia1 y la propagación del hambre, escenificada en la quema de los bosques nativos que modificaron el sistema económico mapuche de la ganadería a la agricultura (Otero, 2001). El hambre, como resultado del empobrecimiento económico del pueblo mapuche a propósito del saqueo de sus alimentos para la merienda de los militares y el robo de sus ganados, que según Nahuelpán ascendió a «72 % de la base ganadera mapuche» (2023: 57), también sirvió como base para el incipiente capitalismo de los colonos en Wallmapu.2 El hambre como dispositivo de sometimiento fue lo que facilitó «el enriquecimiento y la acumulación de comerciantes, particulares y terratenientes que controlaban las estructuras económicas dominantes en la región» (Nahuelpán, 2023: 63).3 Sin duda, la interacción económica entre los mapuche y la economía occidental había estado ocurriendo desde el siglo XVII en la sociedad hispano-criolla. Sin embargo, después de que el territorio mapuche fuese violentamente incorporado al Estado-nación chileno, esta relación giró en una dinámica de dominación y subordinación que caracterizó la geopolítica nacional del Estado en los bordes de su primer centenario como tal.

			Desde una perspectiva más amplia, no solo los mapuche se vieron atrapados en las nuevas dinámicas de la geopolítica naciente. En el norte del país, los pueblos indígenas se integraron a la categoría conocida como clase obrera. Un ejemplo de esto es el auge de la industria del salitre en las décadas de 1870 y 1880, y los movimientos sociales que le siguieron (Artaza, 2019; Cartes, 2020). Aunque las autorías referidas son miopes respecto de los pueblos indígenas incorporados, situando a la clase obrera como categoría crítica homogénea, la investigadora Anita Carrasco (2023) sí los vincula. Así, la explotación del salitre marcó la transformación de los pueblos indígenas del norte del país en mano de obra barata. Según el censo de 1876, entre todos los grupos heterogéneos de trabajadoras y trabajadores de las salitreras, los indígenas tenían la mayor representación.

			En contraste, en el extremo austral del país, las nuevas políticas de explotación del territorio y el comercio de la lana «condujeron a la eliminación física de buena parte de los Aónikenk, a la totalidad de los Selk’nam y a prácticamente todos los pueblos canoeros, Kawésqar y Yagán» (informe Verdad histórica y nuevo trato con los pueblos originarios, 2009: 478). Aunque la afirmación respecto de la desaparición total de estos pueblos ya está refutada y en honor a esta verdad, la actual Ley Indígena 19.253 ha reconocido a varios de ellos.

			Estos antecedentes ponen en entredicho la tesis que nos narra acerca de un periodo colonial limitado, ya que, ante todo, el surgimiento de un Estado chileno moderno también pone de manifiesto un colonialismo renovado. Son estos los hechos que marcaron un nuevo ciclo para los pueblos indígenas y en el pueblo mapuche se le ha venido denominando por algunas y algunos historiadores —entre ellas y ellos, José Millalén (2006)— como el we kuifi, un periodo de la memoria ancestral que cambia significativamente en 1884. Es en este periodo en el que se reconfigura el rakiduam y se levanta el weichan como paradigma de la resistencia, desde que el Estado chileno ha perpetrado cobardes asesinatos y mantiene en el presente a presos políticos mapuche, dos de ellos son trabajadores sociales. Nos referimos al peñi Héctor Llaitul Carrillanca y al peñi Ricardo Delgado Reinao. Desde estas tristes realidades nos preguntamos: ¿acaso la violencia y la militarización actual del Wallmapu es solo cosa reciente? (Llaitul y Arrate, 2012).

			Posterior a la «pacificación de la Araucanía», los pueblos indígenas se vieron privados de la gran mayoría de sus territorios ancestrales. En el caso del pueblo mapuche, entre 1884 y 1929 fue despojado del 94 % de su territorio, el otro 6 % fue entregado como título de merced y con ello surge la noción de reducción como nueva categoría colonial (Melin, Mancilla y Royo, 2019). En medio de esta triste verdad para los pueblos indígenas del país, el trabajo social obtuvo su derecho a vida, y en medio del florecimiento de hechos sociales caracterizados por la pobreza, la violencia y el despojo colonial, cobró su derecho a voz.

			Frente a estos antecedentes que escenificaron el nacimiento del trabajo social chileno en 1925, uno puede hacerse la siguiente interrogante: ¿al servicio de quién o de quiénes nace esta profesión? Una de las tesis de esa revolución social de tipo tecnocientífica es lo que se ha denominado en el trabajo social «reconceptualización», que se propone tres décadas más tarde de su fundación que «el trabajo social se forma con las personas», pero cuando los mapuche o quienes pertenecemos a pueblos indígenas nos buscamos en ese trabajo social, no estamos. ¡No nos encontramos! Entonces vale preguntarnos, ¿con qué personas se forma el trabajo social?, o es que, a quinientos años de la polémica política-filosófica de Ginés de Sepúlveda y Fray Bartolomé de las Casas, ¿aún no nos consideran personas?

			Lo mismo nos preguntamos las y los trabajadores sociales mapuche y no mapuche, pero que hemos ejercido la profesión, que cargamos con experiencias gestadas en la praxis profesional, ¿qué profesionales están orientando actualmente la profesión?, ¿cuáles son las bibliografías y quiénes sus autoras y autores que nos dicen cómo habitar lo social desde la praxis?, ¿o es que la experiencia es solo practicismo que no contiene dimensiones filosóficas posibles de recuperar?

			Desde este olvido, referente a la sabiduría de los pueblos indígenas y también de las filosofías populares (Barret, 2023) —que aun siendo occidentales no habitan la literatura del trabajo social—, retomo desde Vivero la premisa gramsciana que trata de tornar «crítica, una actividad ya existente» (2023: 119) para repensar las asimetrías de poder entre la sociedad chilena dominante y los pueblos indígenas desde la lógica de la justicia intercultural que implica el reconocimiento (Salas y Faundez, 2018). El olvido es esa actividad existente y persistente, de la que no puedo quitar en mi pensamiento la imagen de un sujeto calcinado, como enigma indescifrable. Su esencia, su ADN, como hebras desentrañadas, se dispersan entre las narrativas que colorean los fenómenos sociales que componen el cuerpo, material de preocupación del trabajo social. Los pueblos indígenas son sombras olvidadas que añaden su presencia como pinceladas a las poblaciones empobrecidas, camufladas y sobreviviendo en otras categorías críticas como la clase obrera. Sí, somos los vestigios que dotan de carácter a las luchas de la clase obrera, a la precarización, a una sociedad criminalizada, subalternizada, maltratada y azotada, y los enfoques críticos del trabajo social que se han esforzado de forma incansable por orientar la profesión por un camino epistémico y ético-político transformador, tocan techo cuando no refundan los presupuestos de Marx en Abya Yala.

			Quiero destacar que las reflexiones del trabajo social en Chile no han dejado de impulsar un enfoque crítico hacia el capitalismo depredador. Sin embargo, es importante reconocer que el imperialismo no solamente se manifiesta en su vertiente capitalista al entrar en contacto con los pueblos indígenas, sino ante todo, en su dimensión colonial. Esta dimensión colonial es la forma en que se expresa el capitalismo en el contacto con los pueblos indígenas. En este escenario sociocultural la acumulación se da por desposesión, Llaitul y Arrate dicen, «el desarrollo y la expansión de la acumulación capitalista, requiere de nuevos territorios y recursos» (2012: 320). Glen Coulthard (2014) le llama el «colonialismo de asentamiento», lo que significa que requiere de tierras para su supervivencia. La tierra constituye el basamento filosófico de los pueblos indígenas (Ñanculef, 2016), por eso que «la descolonización no es una metáfora» (Tuck y Yang, 2021), sino que una demanda explicita, de ahí que la investigadora maorí Linda Tuhiwai-Smith (2016) destaca con certeza que el colonialismo es una expresión específica del imperialismo, que arrasa con los territorios indígenas.

			Los pueblos han sido marcados por la violencia, y en el caso del pueblo mapuche, por el asedio policial, por los asesinatos y encarcelamientos por procesos de injusticia social. Sin ser reconocidos como personas, como seres políticos o como sujetos orgánicos que habitan el presente y problematizan los entramados coloniales, que en pleno siglo XXI continúan pautando las dinámicas de poder, opresión y despojo neocoloniales.

			De ahí que mientras para el trabajo social son cien años de profesión, para nosotras y nosotros, los pueblos indígenas, son cien años de negación; una profesión que ha entrado una y otra vez a nuestras ruka, a nuestros lof, a crear sus escuelas en nuestro mapu, pero sin los mapuche. No ha venido a realizarnos visitas domiciliarias, nos ha hecho visitas doctrinarias en medio de una trama maniquea que se reduce a evaluar nuestras condiciones desde las premisas del bien o del mal, donde lo único que prima es volvernos cada vez más wingka y menos mapuche.

			El propósito fundamental de este texto colectivo radica en compilar y analizar las experiencias profesionales de trabajadoras y trabajadores sociales mapuche, en cuanto intelectuales orgánicos (Vivero, 2023), que siendo de origen mapuche, que se reconocen como tal, alguno de ellos teniendo como primera lengua el mapudungun, agencian la lengua castellana (Antilao, 2023) desplegando una praxis profesional interlingüística alimentada por dos vertientes epistémicas: la epistemología occidental y la sabiduría mapuche. En particular, se enfocará en aquellas y aquellos profesionales que han emprendido la tarea de reorientar su acción desde algunas premisas epistémicas fundamentales del mapuche kimün, configurando un lugar interepistémico desde donde plasman sus reflexiones. Este nuevo enfoque no solo busca documentar estas experiencias, sino también entender cómo el kimün, entendido como un saber propio, ha influido en la manera en que estos profesionales abordan su labor.

			La recopilación de estas experiencias sirve, por un lado, como un testimonio valioso de la diversidad y riqueza de perspectivas en el trabajo social y, por otro lado, también aspira desde esa reflexión in situ arrojar luces sobre la intersección y la tensión entre la identidad mapuche y la práctica profesional. Al explorar cómo estas trabajadoras y trabajadores sociales han integrado las premisas epistémicas del kimün en su labor, se pretende contribuir al diálogo en torno a la pluralidad de enfoques y perspectivas que enriquecen el trabajo social, particularmente en el contexto mapuche, saliéndose de occidente como totalidad.

			Además, se busca reflexionar sobre los desafíos y las oportunidades que surgen al buscar una reorientación profesional desde la cosmovisión mapuche. Las dos principales interrogantes son: ¿cómo influyen estas premisas epistémicas en la forma en que se abordan los problemas sociales y se brinda apoyo a las comunidades? y ¿de qué manera se entrelazan la identidad cultural y la labor profesional? Estas preguntas guiarán nuestro análisis, esperando contribuir a una comprensión más profunda de la intersección entre la identidad cultural y la praxis profesional del trabajo social en el contexto mapuche.

			Exequiel Antilao Carilao

			

			
				1	Ejemplos concretos de la violencia fueron el infanticidio, la violación de mujeres, la profanación de los eltun (cementerios) para la extracción de materiales valiosos como la plata y la confiscación de alimentos (Nahuelpán, 2023).


				2	Referenciamos esta frase como «los colonos» aludiendo a un sistema colonial, sin embargo, advertimos que esta categoría integra hombres y mujeres que se hicieron y se han hecho parte de este sistema colonial.


				3	El hambre como dispositivo de sometimiento no fue una práctica propia de los militares del nuevo Estado-nación, es un tipo de comportamiento vejamen que ya se puede hallar en las crónicas de Pedro Mariño de Lovera y la crónica de Gerónimo de Bibar, escritos en el periodo de inicio de la invasión europea en Wallmapu.


			

		


		
			Precisiones metodológicas

			La dimensión metodológica de esta obra se enmarca en los paradigmas indígenas de investigación (Tuhiwai-Smith, 1999; Wilson, 2001; Kovach, 2010; Hart, 2010; Chilisa, 2012; Virtanen, Keskitalo y Olsen, 2021, entre otros). Estos paradigmas se alejan del positivismo, pero desde su autonomía entran en un diálogo de entendimiento con las metodologías cualitativas y críticas. Desmantelan las construcciones artificiales que la academia occidental ha desarrollado y mantenido de manera sólida, como «campo», «informantes», «muestra», «datos», «resultados», etcétera. En su lugar, buscan coteorizar con los actores participantes (Gunther y Mateos, 2021) poniendo el foco en la persona y sus palabras, que surgen como construcciones orales entrelazadas por sentimientos que emanan de experiencias y que reverberan en el contexto sociocultural al que pertenecen.

			Dentro de los paradigmas indígenas de investigación, vuelvo a mi experiencia de che en mi lof y rescato algunos kimün, como el inkatu, el pünontuchefe, el nütram y el wiñol dungun, como elementos «episteme­todológicos» que permitieron la construcción de esta obra.1

			Inkatu

			Recuerdo que en mi familia, cuando mi madre deseaba trabajar en su huerta o mi padre necesitaba sembrar, pero los temporales de invierno eran implacables, acudíamos a los familiares, vecinas o vecinos para pedir apoyo. De manera recíproca, cuando alguna familia vecina requería ayuda urgente, se dirigían a mi padre y mi madre y solicitaban la colaboración de uno de mis hermanos o mía. Este acto de pedir ayuda es lo que los mapuche llamamos inkatu. Los inkatu son parte del protocolo del mapuche para la realización de un trabajo mayor. Su naturaleza se inscribe en el kelluwün, un paradigma axiológico mapuche desde el que se dinamiza la reciprocidad y los trabajos mancomunados. Desde esos inkatu se avanzó a la segunda etapa, los nütram.

			Nütram

			El nütram se erige como uno de los métodos fundamentales para transformar el dungu en dungun, es decir, la idea en palabra. Sin la práctica del nütram, el dungun como lenguaje propiamente dicho, permanece en el ámbito del dungu, y viceversa (Quidel, 2013). Esta metodología mapuche permite la interacción y el intercambio de ideas en torno a un tema específico, proporcionando una vía para expresar conceptos y pensamientos de manera articulada y específica.

			En el contexto de esta obra, el nütram tuvo como naturaleza los inkatu. Vale la pena destacar que el nütram no se equipara con una entrevista convencional, sino que se distingue por su carácter de conversación genuina y profunda. En el mapudungun existe un término homologable al de entrevista, conocido como ramtukan, que se refiere a la acción de hacer preguntas. El nütram trasciende esta noción al implicar una interacción dialógica más amplia y significativa donde el acto de preguntar se da dentro del acto de conversar, de esta forma la entrevista no coloniza el diálogo.

			En función de este presupuesto metodológico, fui a realizar nütram con cada una de mis lamngen y mis peñi que aceptaron apoyarme con sus kimün en el desarrollo de mi tesis doctoral, desde la que se desprende esta obra. A algunas y algunos de ellos les visité en su casa, a otros en algún local de comida. Dos fueron realizados en algunas de las salas de la Universidad Católica de Temuco. Los que estaban más lejos fueron a través de Zoom, y uno se dio en el marco de un viaje a la ciudad de Santiago.

			Pünontuchefe

			Dentro de los nütram asumí el papel de pünontuchefe, encargado de explorar los diversos dungu de cada lamngen y peñi. Para lograrlo, me desvinculé de la lógica convencional de las entrevistas y, como witran (Wittig, 2023) me sumergí en el territorio epistémico desde el cual cada peñi y lammgen despliega su chengen. Por ejemplo, con Alicia Rain Rain, quien después de tener una vasta experiencia en el ámbito de la intervención social, se ha ido adentrando de manera sobresaliente en el círculo de la academia, el nütram fue construido desde ahí. Desde esa praxis personal y profesional conversamos sobre el trabajo social, sus desafíos y sus problemáticas. A la luz de su experiencia fue cruzando todo su dungun.

			A la lamngen Ximena Mercado Catriñir, por otra parte, la encontré en su camino de formación como doctora en Ciencias Sociales, situada desde su identidad como mujer mapuche, que ha venido reflexionando desde el mapuche kimün y el feminismo, luego de haber trabajado como profesional en diversas organizaciones comunitarias. Desde esas dimensiones y profundas reflexiones, mientras nos acompañamos en los estudios doctorales, tejimos una amistad fraterna y de compañerismo y fuimos construyendo el nütram.

			Con la lamngen Margarita Calfío Montalva fue un encuentro un poco diferente, primero la conocí a través de sus textos sobre pueblo mapuche y feminismo. Desde ahí ya había una comunidad epistémica declarada; por consiguiente, fueron esos posicionamientos políticos epistémicos que actuaron como alicientes teóricos que dinamizaron el nütram.

			Al peñi Pablo Millalén Lepin lo encontré en el proceso de finalización de su formación doctoral y con una base formativa de calle. ¿Qué quiero decir con esto? Quiero decir que es un peñi que no ha abandonado las marchas reivindicativas del pueblo mapuche, creo que desde ahí ha construido un pensamiento histórico-crítico irreverente y lúcido sobre los procesos de colonización que ha vivido el pueblo mapuche y los demás pueblos del Abya Yala y del Turtle Island (Isla Tortuga o Norteamérica). Al calor de esas experiencias agenciamos el Zoom y urdimos el nütram.

			A la lamngen Hilda Llanquinao Trabol me la encuentro en su casa, ya retirada del ejercicio profesional por su avanzada edad, en un proceso de reflexión después de años de ejercicio profesional, tanto en la intervención social como en el mundo académico, ya que fue profesora y directora de la escuela de Trabajo Social de la Universidad de La Frontera. Esa vasta experiencia la coronó con su grado de doctora en Educación por la Universidad de Barcelona, en 2009. A partir de ese torrente histórico experiencial, la lamngen me compartió su kimün y, como domo kimche, no pudo evitar dejarnos gülam (consejos, orientaciones, avisoramientos disciplinares).

			Con la lamngen Luz Huenchucoy Millao hemos caminado juntos en el doctorado en Estudios Interculturales, una lamngen con un füta rakiduam haciendo frente a los procesos de sanación y superación del trauma histórico. Ella es la autora principal del título de esta obra y una wenüy que, aun cuando está aproblemada por alguna situación de la vida, siempre me dice newentuleymi lamngen.

			En medio de la gran ciudad de Santiago, me encontré con el peñi Domingo Namuncura Serrano, haciendo clases a estudiantes de Trabajo Social en algunas casas de estudios. Su experiencia profesional y su carrera política fueron los lugares epistémicos por donde se encaminó el nütram.

			Más tarde, llegué donde la lamngen Yolanda Nahuelcheo Saldaña a través de la lamngen Claudia Novoa Cayupan. La salud fue ese campo epistémico desde donde me habló Yolanda, un lugar de enunciación que tiene una fuerte conexión con su lof, ya que como se titula el capítulo que nos comparte, fue la püñeñelchefe quien predijo, el día de su nacimiento, su paso por este mapu visible y su contribución a la comunidad.

			Al calor de la demanda que significa ser un Seremi de Salud, me encuentro con el peñi Andrés Cuyul Soto, un campo epistémico y político que le permite articular sus reflexiones en esa misma área rescatando elementos fundamentales de la profesión para ejercer el rol de Seremi.

			Luego de ese profundo nütram con la lamngen Margarita Calfío Montalva, fui al encuentro de la lamngen Claudia Novoa Cayupán, en la Fundación Instituto Indígena, que luego de una vasta experiencia por diferentes lugares del servicio público, ahora está asentada en las capacitaciones a organizaciones de base desde una perspectiva intercultural.

			Con todo ese recorrido como pünontuchefe, siguiendo el rastro por el Wallmapu en búsqueda de esos dungu que se gestan a la luz de un Chile colonial, me encuentro con Jonathan Antilao Coilla, transitando ese mismo camino por donde todas y todos los demás autores y autoras de esta obra hemos transitado. En medio de sus libros y tareas estudiando la carrera de Trabajo Social, y luego de su activismo político desde el llamado «estallido social», levanta un nütram autoetnográfico avistando algunas realidades de la formación que poco a poco comienzan a preocuparle.

			Wiñol dungun

			Algunas de las actividades memorables de mi infancia fueron las conversaciones familiares nocturnas, que se asemejaban a una especie de recuento de las actividades diarias. Durante estos momentos, se analizaban las actividades realizadas durante el día, se extraían conclusiones y se planificaban nuevas actividades para el día siguiente. Así, la palabra y la acción se reproducían en una suerte de entrelazamiento circular que daba sentido al diario vivir en el contexto de la vida mapuche en el lof.

			Esta metodología es aún más explícita en el contexto del machi dungu, cuando el ngen kutran visita al machi en busca de ayuda para su familiar enfermo entregándole el dungun de su visita. Es decir, le proporciona información detallada sobre la condición de la persona enferma y solicita su ayuda. A partir de este dungun, el o la machi lleva a cabo el ritual de sanación. Al finalizar el proceso, el o la machi devuelve el dungun al ngen kutran como una suerte de «diagnóstico» del ritual. Esta devolución permite mantener informado al ngen kutran sobre las acciones llevadas a cabo por la o el machi en beneficio del kutranche. Así, el proceso de sanación implica un círculo hermenéutico mapuche que abre el entendimiento mutuo materializándose en un trabajo coconstruido.

			He observado esta práctica dialógica en las ocasiones que participé en rituales mapuche de esta índole, y en alguna oportunidad le pregunté al machi Millaqueo del lof Llufquentue, en la comuna de Galvarino, cómo se llamaba ese acto de hacer girar el dungun, él me dijo: «Peñi, ese es el wiñol dungun, así se llama».

			Como era de esperar, durante el proceso de escritura de esta obra, también se fue abriendo el wiñol dungun, llegando a configurar lo que Kovach (2010) llama «método de conversación en la investigación indígena», en tanto diálogo continuo con las lamngen y los peñi que me acompañan en esta obra y que en conjunto fuimos pensando en la posibilidad de transformarlo en un texto que no solo sirva para el análisis de mi tesis doctoral, sino que pueda trascender en una obra autónoma y quede como un material abierto a todas y todos los trabajadores y trabajadoras sociales y demás profesionales y personas que gusten leerla. A partir de este círculo hermenéutico mapuche denominado wiñol dungun es posible dar cuenta del proceso de escritura de esta obra identificando los siguientes pasos:

			
					Transcripción de los nütram: luego de haber realizado los nütram se llevó a cabo el proceso de transcripción, tal cual fueron capturados.

					Redacción de los nütram a partir de los dungun: una vez tenida la transcripción, se procedió a eliminar muletillas, en alguna parte se mejoró la versión del texto en función de los dungu, siempre respetando la voz de quienes hablan y manteniendo, en lo posible, el estilo de escritura hablada en primera persona.

					Remisión de los nütram a los peñi y las lamngen para su revisión: una vez tenido el texto con las aclaraciones referidas, se remitió a cada peñi y lamngen para que revisen el texto con la libertad de poder continuar realizando aclaraciones o modificaciones según fueron considerando necesario.

					Devolución de los nütram con sus respectivas revisiones: después de las revisiones que cada peñi y lamngen realizó de su texto, se me fue remitido para adjuntarlo en el texto que usted tiene en sus manos.

			

			Ya concluyendo este pentukun, esta obra está compuesta por peñi y lamngen del Ngülumapu en diversos momentos de su formación, incluyendo doctores y doctoras, magíster, maestros y maestras, licenciados y licenciadas y un estudiante de la carrera de Trabajo Social. Por lo tanto, los nütram no tienen la intención de concluir los temas expuestos ni ofrecer tampoco respuestas definitivas. Creemos que no es una obra disciplinaria, sino más bien indisciplinaria; algunas reflexiones son pensamientos primigenios que surgen en medio del nütram, dejando las provocaciones en el mapu, listas para germinar en la mente de las y los lectores y seguir su curso. Otras reflexiones desmantelan la imagen idealizada del pueblo mapuche que ha sido moldeada por textos esencialistas, y que retratan nuestra realidad sociocultural como homogénea, buena y anticolonial. Otras críticas son contundentes hacia la profesión, revelando una racionalidad colonizadora que se extiende a lo largo de sus complejas estructuras teóricas y epistémicas. Además, algunas reflexiones demandan con urgencia una repolitización de la profesión. Y desde estos lugares donde brotaron estos dungu, desde donde se construyeron estos nütram, abrimos este texto.

			En mi rol como coordinador y autor, he aprendido desde mi lof que el kimün mapuche no actúa como un factor de neutralidad o separación del nütram; al contrario, me impulsa a «dar nütram para tener nütram». Esta expresión, que aprendí de mi ñuke durante la realización de los inkatu, encapsula la esencia de mi participación en esta obra. Desde esta metodología propia, el nütram me permite exteriorizar con total libertad mis pensamientos, convirtiéndolos en estímulos para la conversación.

			Bajo esta perspectiva, lo que la teoría fundamentada podría llamar «memorando destinado a ser registrado en papel, en el nütram adquiere la forma de kidungenuwün, como forma de pensar desde uno mismo, en el acto de conversar. De ahí que, como verán en las páginas que vienen, no hay un entrevistador puro y un informante, hay dos personas que conversan y crean conversación.


[image: ]Figura 1. Ngülumapu, como lugar de enunciación de las voces de este texto. Fuente: elaboración propia.


			

			
				1	Esta palabra me la compartió la lamngen Ximena Mercado Catriñir, en uno de los nütram en el que discutíamos sobre los conflictos que nos produce a los investigadores mapuche separar el marco teórico del marco metodológico en las investigaciones situadas.


			

		


		
			kiñe nütram

			Cuando nos silencian, decimos ¡presente!

			Nütram con Alicia Rain Rain

			Exequiel Antilao Carilao: Lamngen Alicia, le propongo partir hablando de usted como mujer mapuche y sus interlocuciones con el trabajo social.

			Feley lamngen, yo fui criada por mi abuela y mi abuelo en el lof Tralkapulli, ambos eran hablantes del mapudungun. Así que puedo decir que todo lo que sé de nuestras prácticas culturales mapuche (ceremonias, valores, formas de relacionarnos cotidianamente) lo aprendí de ellos.

			Terminada la enseñanza básica, migré de mi lof a la ciudad para cursar mis estudios de enseñanza media. Debí quedarme interna en un recinto municipal de Panguipulli de lunes a viernes, dado que la locomoción no era buena y la situación económica de aquel tiempo no alcanzaba para el pago de arriendo de algún lugar. Al llegar al liceo fui observando muchas prácticas de injusticia y discriminación hacia las personas mapuche. Estas situaciones comenzaron a despertar mi conciencia y lo que significaba ser mapuche en medio de las exclusiones.

			Terminé mi enseñanza media y tuve la oportunidad de ingresar a la universidad a estudiar la carrera de Trabajo Social, y para mi sorpresa, lo que vi en el liceo también lo observé en la universidad. Había algunas personas docentes que ejercían prácticas discriminadoras, tanto con personas mapuche, como también con personas de escasos recursos, con compañeras embarazadas, por ejemplo. Fueron estas situaciones las que me llevaron a relacionar todos los trabajos académicos desde nuestro pueblo mapuche.

			En ese momento, como estaba empezando, ya tenía una conciencia clara sobre estos problemas de injusticia, aunque todavía no tenía una conciencia definida sobre mi posicionamiento político. Estaba reflexionando, manteniendo conversaciones con mis tíos, con mi mamá y mi abuelo, ya que mi abuela había fallecido. Les preguntaba cómo habían vivido ciertas experiencias cotidianas, de organización colectiva u otros asuntos, a partir de algunos trabajos que me daban en la universidad, porque me interesaba conocer su perspectiva.

			Mis tíos eran dirigentes de organizaciones mapuche y yo también me apoyaba en ellos. Recuerdo que una vez en la asignatura relacionada con «proyectos sociales» nos pidieron revisar una experiencia. Esa vez hablé con mis tíos y analizamos en conjunto un proyecto donde las personas del lof postularon un proyecto relacionado con la adquisición de animales. Ciertamente, estos proyectos dirigidos a los lof mapuche no consideraban que, a diferencia de los fundos, nuestra gente no tenía suficiente tierra ni dinero para cuidarlos adecuadamente. En el análisis concluimos que era importante reflexionar sobre esto, ya que finalmente los animales terminaban muriendo.

			Aunque mis profesoras o profesores no me lo solicitaran explícitamente, aplicaba estas reflexiones en mis trabajos académicos porque consideraba que fortalecía más mi aprendizaje al escuchar a mi familia y a las personas del lof. Luego compartía mis hallazgos con las demás personas, exponiendo mi trabajo y diciendo: «Miren, me dieron este trabajo, y esto es lo que está pasando», según el relato de quienes padecían las consecuencias de proyectos que no consideraban la problemática de la escasez de tierra y dinero.

			Ya cuando estaba a punto de concluir mi carrera de Trabajo Social, mi posicionamiento político fue más claro sobre las injusticias y las prácticas discriminatorias. En ese momento, nos encontramos con otras ñaña que compartían ideas similares, así es que sintonizamos perfectamente. Juntas realizamos nuestra tesis de pregrado y, a partir de ahí, todo fluyó de manera natural.

			Una vez egresadas y ya en el campo laboral, nuestras intervenciones en el ámbito del quehacer profesional siempre fueron una forma de interpelar, cuestionar y reflexionar acerca de nuestra situación de invisibilización social como pueblo. También me sumé a iniciativas en las que ofrecí mi punto de vista. Por ejemplo, en un programa de lo que era el Servicio Nacional de Menores (Sename, actual Mejor Niñez), notamos que los protocolos existentes que orientaban las intervenciones sociales con infancias mapuche, no tenían en cuenta su realidad sociocultural. Así que decidimos hablar con la jefatura y expresar nuestra preocupación. Afortunadamente, nuestra jefatura de entonces comprendió nuestra solicitud. Recuerdo que ella nos dio la oportunidad de crear intervenciones más sensibles con nuestras prácticas discursivas mapuche y de territorialidad. Esa vez capacitamos a nuestras compañeras y compañeros en implementación de metodologías pertinentes que reconocieran los conocimientos y realidades mapuche. La acogida fue positiva, y desde entonces, he seguido trabajando en esta línea, busco crear espacios y acciones que respeten y valoren nuestras identidades y saberes mapuche.

			Es como plantar las semillas en cada trabajo y cada vez que lo hace se da con mayor profundidad hasta que muchas veces se transforma en un proyecto de vida profesional. Ahora bien, en un texto de 2017, usted con la colega Giannina Muñoz, refieren que la relación del pueblo mapuche con el Estado chileno se ha caracterizado por procesos de colonización. Si pensamos que el trabajo social en Chile nace en el primer centenario del país (1925), ¿qué lugar ocupa el trabajo social en este proceso?

			Feley, el trabajo social arrastra una fuerte herencia colonial en diferentes aspectos, tanto teóricos como epistemológicos y metodológicos. Lamentablemente, estas tendencias no siempre han respondido adecuadamente a las propuestas críticas que abogan por una comprensión más situada y territorial. Como trabajadoras sociales sabemos que el contexto social, cultural y político juega un papel fundamental en el trabajo social y que es necesario ajustarse a las necesidades específicas de cada pueblo o colectivo social. Sin embargo, en algunos casos, la intervención profesional se ha tendido a homogeneizar, lo que ha generado repercusiones profundamente negativas. Con todo esto, el paradigma positivista se impregnó en la profesión y el marco psicoanalítico ha ejercido una gran influencia en el trabajo social, especialmente en América Latina.

			Un aspecto destacado de esta influencia colonial es la prevalencia de enfoques más individualistas o familiaristas en lugar de intervenciones comunitarias o colectivas. Esta última, sobre todo en Chile, no ha tenido mucho lugar. Capacitaciones, especializaciones en pericia y enfoques clínicos son comunes en la oferta programática, lo que refleja esta raíz histórica. Refiriéndome a Ximena Valdés, entre otras autoras que han señalado cómo la idealización de una «familia tipo» a nivel latinoamericano, basada en un modelo patriarcal conformado por hombre, mujer e hijos, ha llevado a desconocer y marginar otras configuraciones familiares presentes en la sociedad chilena. Familias monoparentales u homoparentales, por ejemplo, han sido invisibilizadas y no han recibido el reconocimiento que merecen, al igual que la poligamia en el pueblo mapuche, que históricamente ha sido ignorada e invisibilizada.

			Tampoco podemos olvidar que el Estado ha tenido un papel fundamental en la institucionalización de este concepto de familia ideal, estableciendo políticas sociales que promueven y privilegian esta visión específica de la familia y en donde el trabajo social orienta su intervención desde este tipo de política. Esto ha implicado colonizar, en cierta medida, otras formas de organización familiar, como la familia extendida y la polígama, especialmente en zonas rurales, donde sin duda ha estado la profesión desde casi sus inicios.

			También en el ámbito de la salud y la educación se ha observado la resistencia a reconocer y valorar las perspectivas y prácticas propias de los pueblos originarios. Las reflexiones de la colega Yolanda Nahuelcheo, por ejemplo, han mostrado en sus investigaciones que el embarazo y el parto mapuche se dan desde una visión y prácticas distintas a las de la institucionalidad sanitaria chilena. Aunque se han logrado avances en la incorporación de enfoques interculturales en estos sectores, gran parte de estos logros han sido resultado de las movilizaciones y luchas de los pueblos originarios, y de estos movimientos el trabajo social se ha restado, ha estado ausente, ya que el Estado ha mostrado una tendencia a la colonización cotidiana de sus saberes y prácticas.

			Justamente en uno de sus escritos del 2019 usted habla de la colonización cotidiana. ¿Cómo se expresa esta colonización cotidiana dentro de una comunidad y cómo el trabajo social se hace cómplice de esta colonización?

			En ámbito del trabajo social, las teorías y metodologías aceptadas desempeñan un papel fundamental en el quehacer de cada profesional. Por otro lado, la formulación y el desarrollo de programas sociales están orientados por las políticas públicas que diseña el Estado. Entonces, las teorías y metodologías se han ido alineando con lo que el Estado considera como válido y efectivo, y desde esas determinaciones se orientan los tipos de intervención social, perpetuando imaginarios y prácticas que no reconocen la diversidad ni la riqueza de la cultura mapuche.

			En la región de La Araucanía, esta dinámica adquiere una complejidad adicional debido a la lucha constante que se vive en esta zona. Para quienes somos trabajadoras sociales mapuche, enfrentar este desafío se convierte en algo cotidiano. Ser un profesional mapuche ya implica un tipo de disonancia en los equipos, esto en algunas ocasiones deriva en enfrentarse a prejuicios y estereotipos que pueden generar discriminación y conflictos en el ámbito laboral.

			Esto refuerza la creencia de que contratar gente mapuche es igual a contratar gente conflictiva. Me gustaría referirme a una experiencia específica como ejemplo de esto: hace algunos años, una abogada me solicitó que realizara un peritaje bibliográfico con el propósito de demostrar ante el tribunal que la poligamia es una práctica mapuche vigente y que no es algo olvidado o inexistente, como se podría pensar erróneamente, además porque existía la posibilidad de equilibrar herencias en esta familia, como era el caso en cuestión. Y ciertamente la ley reconoce un tipo de familia y excluía otras configuraciones familiares, como la poligamia.

			Esta experiencia tuvo lugar en la región de Los Ríos, donde me enfrenté al desafío de presentar pruebas sólidas que respaldaran la existencia de la poligamia dentro del pueblo mapuche. El objetivo era generar jurisprudencia que reconociera y valorara la diversidad de formas familiares presentes en diferentes localizaciones mapuche del Wallmapu. Durante el proceso, me di cuenta de la importancia de mi testimonio y de la responsabilidad que tenía al brindar esta información al tribunal. No estaba consciente del alcance que podría tener mi peritaje hasta que, años más tarde, leyendo la tesis doctoral de la ñaña doctora Ana Millaleo (socióloga), descubrí que mi trabajo había sido citado en su investigación.1

			En aquel momento, existían vacíos en la literatura y en el conocimiento académico sobre la poligamia vigente en los pueblos originarios, incluyendo la poligamia mapuche. Si bien algunos estudios ya habían abordado esta temática, aún faltaba mucho por explorar y dar cuenta. En vista de esto, decidí aportar con mi propia historia y la de mis abuelos para sustentar la realidad de la poligamia en nuestro pueblo. El fin era mostrar al tribunal que esto no es algo que a la familia se le ocurrió de repente o que salió de la nada, sino que tiene una historia, hay un contexto y a mí se me ocurrió lo más vivencial, para mostrar vigencia.

			Mi abuelo fue hijo de un longko, una figura importante dentro de los lof mapuche, que tenía dos esposas. Con esta referencia, sumada a la revisión de la literatura, logré mostrar cómo la poligamia era una realidad concreta y que iba más allá de meras especulaciones. La aproximación que utilicé en el peritaje tenía como objetivo visibilizar esta práctica ancestral desde una perspectiva personal y académica, para dejar claro que no era un invento o una mera cuestión teórica. Afortunadamente, mi peritaje contribuyó al reconocimiento de la poligamia en la cultura mapuche en el proceso legal que se llevó a cabo. Fue un momento de satisfacción personal, pero también de conciencia sobre la importancia de valorar y respetar las diferentes formas de organización familiar presentes en nuestra sociedad.

			Lamngen, ¿cómo la poligamia se relaciona o se desencuentra con el género? ¿Cómo abordó o aborda actualmente esta relación?

			La relación con la ñaña Ana Millaleo fue un encuentro sorprendente y fructífero que produce esos diálogos circulares. Cuando me dirigí a su casa para recibir su apoyo en mi tesis doctoral, fue una grata sorpresa descubrir que ella era la autora de una tesis en la que mi peritaje había sido citado. Nuestro vínculo se fortaleció aún más al compartir conocimientos y perspectivas sobre la poligamia en la cultura mapuche. Claramente, la ñaña Ana es quien, junto a otras autoras, ha relevado en la actualidad que la poligamia puede adquirir diferentes significados en distintos momentos históricos. Y hablo de ese trabajo porque yo también voy basándome en los escritos de nuestra gente mapuche profesional académica que vienen señalando que la poligamia ha sido una forma de resistencia frente a la invasión y ocupación del territorio mapuche. Esta práctica permitía la expansión de la población Mapuche a través de la procreación, lo que se consideraba una estrategia para enfrentar la invasión y la colonización. La poligamia también brindaba ventajas militares, ya que un longko con múltiples esposas podía contar con el respaldo de varias familias o lof en caso de tener que defender sus tierras por la invasión de los españoles.

			Por otra parte, la poligamia no solo era una cuestión de estrategia militar, tenía un significado afectivo y de supervivencia en épocas de precariedad producida por el despojo territorial de nuestro pueblo. La práctica generaba una complicidad entre las lamngen, quienes en su autonomía formaban parte de un acuerdo colectivo de convivencia. En el mundo Mapuche, la familia no se entiende como una entidad privada y posesiva, sino como un ente político y público, donde las relaciones afectivas y materiales eran fundamentales para la supervivencia de la comunidad. Es en este contexto donde la poligamia adquiere un sentido político, porque va más allá de las concepciones occidentales de amor o de relaciones individuales y posesivas. Se convierte en una estrategia de resistencia, de sobrevivencia y de convivencia colectiva en el marco de un pueblo que resiste a un imperio.

			Lamngen, sus palabras me traen a la mente la figura del weichan, es decir, un paradigma de resistencia de expresión multiforme. Me parece que la poligamia adscribe a este paradigma, porque también aparece como una expresión cultural que resiste a la colonización, por un lado, mientras, por el otro, dinamiza las relaciones sociales al interior de nuestro pueblo.

			Pero claro, sí, sí hay toda una transformación porque los momentos históricos cambian y, así como cualquier otra sociedad, la sociedad mapuche también se adapta.

			Lamngen, volviendo al quehacer profesional, en ese maravilloso texto de 2017, con la colega Giannina Muñoz, señalan que existe un vínculo de financiamiento entre los programas sociales donde trabajamos gran parte de las trabajadoras y los trabajadores sociales y las entidades supranacionales, entre ellas el Banco Mundial o el Fondo Monetario Internacional. Pensando en que las instituciones depredan nuestra profesión y la colocan al servicio de la matriz productiva dominante, ¿cómo escaparnos de ese círculo tan vicioso?, porque finalmente también define nuestro campo y nuestra posibilidad de ser trabajadoras y trabajadores sociales y más aún como mapuche que, precisamente, hemos sido azotados por estas mismas instituciones.

			Yo diría, más que pensar en los grandes cambios, en las grandes transformaciones per se, una forma de resistencia, en muchas ocasiones, tiene que ver con algo más pequeño, batallas ganadas diariamente que, aunque puedan parecer insignificantes en comparación con los cambios estructurales, son fundamentales para generar un movimiento de cambio progresivo y significativo. Me refiero a que, si pensamos la intervención social desde un trato diferente con nuestra gente, un trato digno, una conversación profunda, sin duda puede generar una ruptura con las relaciones de poder históricas y establecer nuevas dinámicas más igualitarias y humanas. Las relaciones sociales hay que humanizarlas para frenar los flujos del poder que actualmente las configuran. La humanización de las relaciones sociales se da mediante la democratización, no la explotación.

			Por ejemplo, esta es otra experiencia que para mí es significativa y creo que responde con claridad a la pregunta. En una ocasión, cuando trabajaba en la Universidad Católica de Temuco, conocí a la ñaña Luz Marina Huenchucoy. Ella había sido estudiante en esa misma institución. A medida que nos fuimos acercando, ella me hizo una petición especial: quería invitar a niños y niñas de una escuela de enseñanza básica de Teodoro Schmidt para que conocieran la universidad. Sin dudarlo acepté la propuesta y decidí ir más allá. Hablé con la directora de carrera de ese tiempo y le expliqué la importancia de recibir a las pichikeche. También me comuniqué con mis estudiantes para que comprendieran la relevancia de la visita y acordamos dedicar un día especial para esta ocasión. Para que la experiencia fuera enriquecedora, invité a dos lamngen, una proveniente de Puerto Saavedra y otra de Lautaro, quienes en ese momento estaban estudiando en la carrera de esa universidad. Quería que los niños y las niñas comprendieran que a pesar de las adversidades, las y los estudiantes y yo, habíamos llegado a la universidad y, en mi caso, ahora ocupaba el rol de docente. Además, deseaba que ellas y ellos se mostraran, compartieran sus historias y proyectaran un futuro profesional sin temor de afrontar los obstáculos racistas, clasistas o patriarcales.

			El encuentro, conocido como nütram, fue maravilloso. Niños, niñas, padres, madres, profesores y profesoras se unieron a nosotros para esta experiencia significativa. Después, organizamos un desayuno especial en honor a nuestras y nuestros visitantes. Continuamos la jornada en la sala de clases, donde mis estudiantes tuvieron un diálogo enriquecedor con las niñas y los niños que cursaban séptimo y octavo año de enseñanza básica, quienes les hicieron preguntas y viceversa. La energía y el intercambio de ideas fueron inspiradores.

			Posteriormente, el profesor de la escuela que nos había acompañado en la actividad me invitó a participar en un trawün de palin en su lof. En ese trawün varias de las familias eran del grupo de estudiantes que fueron a la universidad. Ahí me compartieron las impresiones de sus hijos e hijas. Una frase que quedó grabada en mi memoria fue cuando una madre me dijo que su hija expresó su deseo de ir a la universidad al ver que también había profesores y estudiantes mapuche allí.

			Esta vivencia me hizo reflexionar sobre la importancia de las pequeñas acciones cotidianas, porque terminan siendo actos «micropolíticos», que pueden generar una revolución transformadora. A veces, nos enfocamos en cambios macro, pero es crucial reconocer que nuestras acciones para la transformación social requieren también de lo que hacemos diariamente. La responsabilidad recae en nosotras y nosotros, en ser instrumentos para llevar adelante estas transformaciones, y la sumatoria de estos actos puede generar un impacto significativo en la sociedad.

			Un tema que me parece importante profundizar es sobre la noción de humanidad como punto central para humanizar las relaciones sociales, humanizar la profesión y su relación con el ser mapuche. ¿Cómo se entiende lo humano desde la cosmovisión mapuche?

			Yo veo que, por una parte, el paradigma humanista tradicional que conocemos, es necesario pensarlo desde una filosofía intercultural. Esto nos lleva a retomar la dignidad como principio. Este principio de dignidad nos permite tratar a las personas dignamente, reconociendo que es similar en valor a como lo soy yo en el mundo. Las personas mapuche hablamos del che, de la persona en toda su integralidad, es decir, un ser con todos sus valores y normas que nos han enseñado nuestros padres, madres, abuelas, abuelos y que nos hacen ser personas respetuosas con las demás. Desde estos valores como mapuche necesitamos ser humildes y considerar que todas las demás personas tienen cosas que enseñarnos.

			Ahora bien, cuando nos relacionamos con otras personas mapuche, pensamos en el principio del reñmawengen, el principio de hermandad. Bajo este principio, no puedo ver a otra persona como alguien inferior, nuestra relación no se basa en una lógica en la que una persona profesional está dotada de poder y conocimiento y puede ejercerlo sobre las y los demás, en tanto representante de un Estado que incluso puede llevar a que la propia persona se autorice abusar de su poder. Sin embargo, si me rijo por estos otros principios culturales, eso me invita a una forma de relación diferente.

			Lamngen, volviendo a un autor que usted cita en varias ocasiones, Maldonado Torres y su proposición de «razón descolonial» referida a la producción de nuevas bases para el conocimiento, ¿cómo podemos ampliar o hacer más práctica esta razón descolonial en el trabajo social?

			Yo diría que en esta búsqueda debería existir una continua inquietud por el aprendizaje, ya que esta inquietud es fundamental para poder construir un nuevo conocimiento y desmantelar esta historia colonialista, ¿cierto? Estas políticas homogeneizantes deben movilizarse constantemente por la curiosidad, una curiosidad que nos permita aprender de la otra persona y su historia, sin esperar que exista un alejamiento exótico o esperar a que la otra persona sea tan diferente a mí. Más bien, comprendo que esa persona, a través de su historia y trayectoria, tiene cosas que enseñarme, cosas diferentes a las que ya conozco. De esa manera lo veo.

			Es decir, en la medida en que me intereso en aprender, no solo en lo que la persona me dice, sino también en cómo se relaciona conmigo y con su contexto, me movilizo e incorporo nuevos referentes. Luego puedo construir un aprendizaje más reflexivo y metacognitivo. Sin embargo, para lograr esto, primero debemos acumular experiencia y reflexionar acerca de esa experiencia. Es entonces cuando podemos alcanzar un conocimiento que no es rígido, sino que se puede adaptar y movilizar gracias a otras experiencias. Pero, ¿qué es necesario para ello? Mi apertura en ese proceso de aprendizaje y, además, una reflexividad crítica continua, para evitar caer en la idealización y el dogmatismo.

			Me lleva a pensar que hemos ido reemplazando sutilmente a las personas por los libros que hablan acerca de la persona y de cierta forma, si no somos precavidos con los sesgos que nos transmiten, nos pasa la cuenta al momento de relacionarnos con personas en nuestras acciones profesionales. Me parece que también comenzamos a intercectar con otro tema tan candente en el trabajo social: la teoría y la práctica, un tema que usted también abordó en uno de sus trabajos con la colega Lilian Sanhueza y la lamngen Luz Marina Huenchucoy, pero desde la noción de práctica y discurso, ¿podemos profundizar un poco sobre esto?

			Ahí, lo que observamos es que incluso dentro de la declaración de la Universidad Católica de Temuco, como de muchas otras universidades, se declara un principio ético-político de respetar la diversidad, donde se pueden usar distintos símbolos. Por ejemplo, el símbolo de la Universidad Católica es la araucaria, que representa la relación que el pueblo mapuche tiene con este árbol y su significado sociocultural, simbólico y espiritual. En el caso de la Universidad de la Frontera, pusieron el kultrung como su símbolo. Sin embargo, aunque esto esté presente en los discursos de las autoridades institucionales, lo que ocurre cotidianamente no siempre se condice con ese discurso. En las universidades, podemos observar que prevalecen teorías que provienen de países europeos y norteamericanos, y esto se refleja en la realidad diaria de formación en trabajo social, que no necesariamente se sitúa en términos históricos, sociales y/o políticos.

			¿Por qué hay tan pocas personas académicas mapuche? Es común encontrar resistencia o falta de recepción cuando una persona académica mapuche habla de estos temas. En cambio, si lo expresa alguien no mapuche, aunque se haya apropiado del conocimiento de personas mapuche, esa persona suele ser más aceptada. Esto revela el colonialismo presente, ya que existe un proceso que legitima a quienes hablan, y generalmente quienes tienen esa legitimidad son personas blancas o de clases sociales acomodadas, de universidades, de prestigio social, pero no necesariamente mapuche.

			Aunque algunas universidades han intentado revertir esta situación, no es la generalidad. A pesar de leer y escuchar estos discursos sobre respeto a la diversidad, la realidad muestra que la presencia y visibilidad de las personas mapuche en espacios académicos o profesionales aún es limitada, especialmente en regiones con una alta población mapuche como esta. Por eso creo que es necesario cuestionarse por qué la experiencia de estas personas en estos contextos no es más visible, tanto en el ámbito académico como en el profesional.

			Me parece muy interesante lo que señala usted, porque debate esa perspectiva de pensar acríticamente la carrera dentro de un enfoque crítico. Cuando tenemos la práctica y la teoría separadas, necesitamos reconstruirnos desde la práctica, pero para esto también tenemos que refundar nuestras nociones de prácticas como praxis, es decir, un quehacer profesional que articule ambos, porque hay algo muy interesante en la práctica, y es que en ese escenario pragmático se ve el agenciamiento de la persona, no existe un distanciamiento entre el aprender y el hacer, es decir, no aprendo para mí y aplico para otro. Es como reencontrarse consigo mismo también, ¿verdad?

			Claro, valorarlo es justamente apreciar lo cotidiano. En ocasiones, encontramos un discurso más crítico que se construye dentro de la formación del trabajo social, donde se argumenta que lo crítico es antagónico al asistencialismo. Sin embargo, si observamos detenidamente, encontramos que dentro del asistencialismo, por ejemplo, no el asistencialismo en sí, sino el concepto de asistencia, aceptamos con facilidad que la educación sea para todas y todos, pero no aceptamos lo mismo cuando se trata de sostener económicamente a las personas. Parece que no necesitamos sobrevivir, ¿verdad? Creo que hemos satanizado esta idea y creemos que somos extremadamente críticos al rechazarla, alejándonos así de la realidad y volviéndonos excesivamente abstractos. Y no nos damos cuenta que de esta abstracción nos aleja de lo que el mundo de la vida nos quiere mostrar.

			Estoy de acuerdo con lo que usted menciona, es necesario estar atentas y atentos en observar esas cosas pequeñas y cotidianas que ocurren, ya que nos enseñan los cambios y transformaciones que están ocurriendo a nivel social, político y de significado que la gente está construyendo. No se trata de que una deba ser más suprema que la otra, sino que este nivel de abstracción y tecnicismo no logra dialogar adecuadamente con la realidad.

			Claro, eso me toca muy de cerca, ya que recuerdo cuando comencé a formarme como trabajador social. Después de cada clase, veía todo a través del prisma del trabajo social; incluso al entrar a una casa como familiar, no podía evitar interpretarlo todo desde el ojo profesional. El problema fue que esto me desconectó de mi realidad y me di cuenta de que, al querer siempre conversar desde un lenguaje técnico y abstracto, me impedía mantener conversaciones horizontales con mi familia. Siempre me situaban como el profesional, y desde esa posición había una tendencia a querer asumir el papel de experto. Creo que ahí me atrevería a señalar que inclusive se podría identificar uno de los orígenes del mesianismo profesional como característica o expresión reformulada de la colonización. En otras palabras, la colonización no solo es dada por las estructuras e instituciones que sostienen relaciones de poder y dominio, la colonización también nos agencia y se reproduce a través de nosotras y nosotros mismos.

			Claro, es muy importante permanecer en esa reflexión crítica. La reflexión permanente hace que esta armadura profesional no nos nuble esta posibilidad que tenemos de ejercer un poder que no termine dañando a los demás.

			Dentro de la reflexión que también se viene haciendo desde las y los profesionales que hemos trabajado en la intervención social en programas de alta demanda, otro de los temas polémicos es el tiempo. El tiempo depredado por la burocracia y dentro de esa discusión, usted junto a la colega Giannina Muñoz nos hablan de una episteme mapuche, el pentukun, que sin duda acusa que nos han robado el tiempo y desde ese robo nos manipulan. Es decir, las instituciones se apropian de nuestro tiempo, de ahí que los diagnósticos e informes sean para ayer, para la semana pasada. Nos colocan contra el tiempo, es como si el tiempo occidental fuese a 200 kilómetros por hora, pero el pentukun detiene el tiempo porque necesita engendrar vínculos en ese escenario casi detenido, ¿cómo repensar el tiempo en el trabajo social a propósito del pentukun que, como dije, ocupa un tiempo distinto?

			Yo diría que ese es un trabajo muy necesario al que, a veces, no le damos suficiente relevancia cuando pensamos en la intervención social. ¿Por qué? Porque buscamos resultados rápidos y concretos. Al realizar una primera entrevista, preguntamos sobre datos básicos, como el nombre, la razón por la que acuden o el motivo de la derivación. Sin duda, esta información es importante, pero a largo plazo, la prisa que muchos programas sociales tienen debido a normas técnicas y protocolos de actuación, no permite observar algo que es aún más necesario: el establecimiento de confianza y la creación de vínculos. Esto es fundamental para que, incluso siendo un buen nutriente, un buen espacio de conversación y conocimiento mutuo pueda contribuir de manera significativa en el largo plazo. A veces, este proceso de experiencia puede tener un mayor impacto que una intervención más rígida y estructurada, donde primero se hace el diagnóstico, luego se implementa el plan de intervención y se realiza el seguimiento. Lamentablemente, lo que veo es que, cada vez más, la intervención se vuelve demasiado tecnocrática, centrada en cumplir con procedimientos y olvidando la importancia de las relaciones humanas y la confianza para un trabajo social más efectivo y significativo.

			Es increíble que cada vez los tiempos sean más limitados, especialmente si pensamos en la propia Conadi (Corporación Nacional de Desarrollo Indígena), que es donde me baso para hacer una reflexión. Se trata de un diagnóstico participativo que realizamos en el año 2011, abarcando territorios completos. En mi caso, estuve a cargo del trabajo en territorio lafkenche, y me pregunto: ¿cómo puede haber un distanciamiento tan grande entre esa experiencia y la realidad actual? Es evidente que hay un recorte presupuestario que afecta estos procesos, pero también existen razones políticas. Mientras podamos tener un producto en menos tiempo, parece que no importa si este resulta útil o no cumple con su propósito. Sabemos que la institución va a solicitar otro diagnóstico participativo al año siguiente. Tal vez no le toque a la universidad donde trabajo, tal vez le toque a otra, o puede que a otra después de esa, y así sucesivamente. La gente ha participado en tantos diagnósticos participativos a lo largo de su vida que llega un punto en el que ya no quieren hacerlo más. Se preguntan: «¿Qué pasó con la experiencia anterior? ¿Por qué tendríamos que hacerlo otra vez?». Sin embargo, es importante recordar que la gente participó en el pasado porque nos dimos el tiempo para trabajar junto a las personas. En ese momento, contábamos con personas facilitadoras interculturales de total confianza, como la ñaña Luz Marina Huenchucoy y el lamngen Horacio Cheuquelaf, quienes tenían la habilidad y preparación cultural para tratar a la gente y manejar la lengua mapuche. Además, tenían la disposición para asistir en días en los que nadie más lo haría. Esta experiencia nos enseña que la calidad y el significado de un proceso de diagnóstico participativo dependen de la dedicación, el respeto y la confianza que se establece entre las personas participantes y facilitadoras. Los recortes de tiempo y recursos pueden afectar negativamente estos procesos y es crucial reconocer que la prisa por obtener resultados puede disminuir la efectividad y utilidad de las intervenciones.

			Por ejemplo, hablaré desde otra experiencia: recuerdo que en ese trabajo yo iba con mi hijo y el padre de mi hijo en nuestro auto. Creo que gasté casi toda la plata del proyecto en esos traslados. Sin embargo, nuestra aspiración, tanto la de ellos como la mía, era cumplir con nuestra gente sin enfocarnos en el dinero. A pesar de enfrentar dificultades, como cuando una piedra gigante dañó nuestro auto y tuve que usar todo lo que podría haber ganado en dos meses para repararlo, pero aun así seguíamos comprometidos. Ciertamente, algunas personas en el proyecto no mostraban la misma sensibilidad o compromiso y se enfocaban únicamente en cumplir pronto la tarea final. Nosotras, en cambio, construimos el diagnóstico de manera muy diferente, y al final fue gratificante. Me quedé con la conciencia tranquila porque traté a nuestra gente con respeto, dándoles el tiempo que necesitaban. A veces, estábamos trabajando hasta altas horas de la noche, los fines de semana, incluso a la una de la mañana, y mi hijo era muy pequeño en esa época, pero hubo que responder a un desafío mayor.

			Es cierto que tal vez otra persona no habría hecho lo mismo y no puedo juzgar a nadie por ello. Lo lamentable es que muchas políticas públicas o programas sociales están más enfocados en aspectos pragmáticos que en conocer a las personas y brindarles una participación activa y posibilitar la escucha de su voz significativa, como sí lo hace el pentukun. A menudo, estas intervenciones se centran en el poder y conocimiento del profesional en lugar de reconocer la capacidad de agencia de las personas involucradas. Y es lamentable decirlo, pero a pesar de los cambios que se han producido, aún persiste la dependencia del compromiso, sensibilidad y enfoque colonial en la persona que lleva a cabo la intervención.

			La escucho y viene a mi mente un diálogo que sostuvo Cecilia Aguayo con la Red Chilena de Gestión del Cuidado de Enfermería,2 y desde algunas cosas muy interesantes que se expusieron y reflexionaron allí, vuelvo a sus palabras y me apropio de algunas ideas como la referente a que como profesionales del trabajo social hemos confundido la eficiencia y la eficacia con valores éticos, cuando en realidad, la eficiencia y la eficacia son indicadores económicos.

			La intervención se ha sometido a estos indicadores porque tiene una base ingenieril y está cubierta por la teoría sistémica que, por lo demás, en las intervenciones sociales se tiende a articularla con el positivismo. Esto hace que todo lo que hacemos también siga esa lógica. Es importante reconocer que la eficiencia y la eficacia son conceptos relacionados con la optimización de recursos y el logro de objetivos, pero no deben confundirse con los valores éticos que guían nuestras acciones. En ocasiones, se ha priorizado alcanzar resultados rápidos y medibles, sin tener en cuenta las implicancias éticas de nuestras intervenciones.

			Pero bueno, para ir cerrando este nütramkan, no quiero pasar por alto un tema que también está muy presente en sus escritos, la figura de la mujer mapuche en la sociedad actual, y sobre eso le pregunto, ¿cuáles son los lugares que actualmente están ocupando las mujeres mapuche en la sociedad chilena y qué tiene que decir el trabajo social respecto de esto?

			Justamente, este tema me remite a mi tesis doctoral, ahí trabajé con mujeres mapuche de distintas situaciones y experiencias. No solo me enfoqué en profesionales o personas vinculadas a microemprendimientos, sino que también incluí a «dueñas de casa» y trabajadoras domésticas remuneradas, así como facilitadoras interculturales. Lo que encontré fue algo muy interesante, ya que cada una de ellas tenía experiencias y trayectorias vitales únicas, que las llevaron a ocupar ciertos roles y posiciones. Me fui dando cuenta de que algunas de estas mujeres llegaron a ser facilitadoras interculturales porque alguna persona profesional reconoció su conocimiento del kimün y las invitó a ocupar ese lugar. Para ellas, fue una oportunidad que surgió de manera fortuita, ya que no lo habían visualizado previamente, o porque su contexto no les permitía ver el potencial que tenían en ese ámbito. Otras mujeres mapuche que se desempeñaban como profesionales, también relataban que buscaron y tuvieron la oportunidad de asumir estos roles, pero no fue un camino sencillo y estuvo lleno de obstáculos. Aquí considero que es importante destacar que estas trayectorias comunes también revelan la precarización y el empobrecimiento estructural que ha afectado históricamente a nuestro pueblo mapuche debido al despojo colonial. A lo largo de las generaciones, hemos tenido que enfrentar y sobrevivir a estas condiciones adversas, lo que ha dejado un impacto profundo en nuestra sociedad y sigue siendo un desafío a revertir que aún estamos enfrentando. O cuando hablamos de mujeres mapuche profesionales o académicas, también existen lugares donde se les relega y se experimenta una invisibilización, lo que lleva a condiciones más precarias y a una injusticia que persiste en la vida cotidiana.

			A lo largo del tiempo, las mujeres mapuche han ido ocupando paulatinamente espacios y roles, pero aún no son suficientemente reconocidas, tanto dentro de nuestro propio pueblo y movimiento político mapuche, como en la sociedad chilena en general. Es importante seguir trabajando en visibilizar y reconocer el valioso aporte de las mujeres mapuche. Si consideramos las posiciones que las lamngen ocupan en el mundo doméstico, también encontramos que allí hay un trabajo significativo y esencial que a menudo no es debidamente reconocido. Por ejemplo, el mundo de los cuidados aún permanece mayormente invisible y no recibe el reconocimiento suficiente por ser el soporte vital y por los actos de resistencia que implica para las generaciones futuras. Las mujeres desempeñan un papel fundamental en este ámbito, pero es importante destacar que la responsabilidad de cuidar no debe recaer únicamente en ellas. A veces, se tiende a fijar a las mujeres en un lugar esencialista, etiquetándolas como las únicas sostenedoras de la cultura de la vida. Sin embargo, esto implica, a veces, una visión reduccionista y domesticadora de su rol.

			Recuerdo una ocasión en la que participé en un espacio colectivo organizado por algún organismo, y un académico mapuche hizo un discurso enfocándose solo en las ñaña que llevaban su vestimenta y platería. Señaló que solo veía a tres mujeres mapuche en toda la sala, refiriéndose exclusivamente a ellas. En ese momento, me pregunté por qué él mismo no llevaba su vestimenta mapuche. Esta experiencia me hizo reflexionar sobre cómo, incluso entre nosotras y nosotros, a veces no reconocemos las diversas formas de posicionamiento e identidad mapuche. No debemos cristalizar la cultura o reducir la performatividad de resistencia a una única manifestación, como la vestimenta, la cual es importante, pero no hay que invisibilizar otras expresiones. Considero que es fundamental que en espacios públicos reflexionemos más sobre las palabras que usamos y cómo nos expresamos, para evitar estereotipos y reconocer la riqueza y diversidad de la cultura mapuche, así como la contribución de todas las personas en el mundo de los cuidados y la resistencia.

			Mañumeyu, lamngen, por este nütram, por compartir su kimün.

			

			
				1	La tesis se encuentra disponible en: https://bit.ly/3WrOGR3.


				2	Webinar «Desafíos profesionales de la enfermera en el contexto de las modificaciones al código sanitario». El video está disponible en https://bit.ly/44p2u0P.


			

		


		
			epu nütramkan

			Reflexiones en torno al mapuche mongen, feminismos comunitarios y descoloniales para repensar un trabajo social situado

			Nütram con Ximena Mercado Catriñir

			Lamngen, le invito a abrir este nütram con algunos tópicos como el ser mapuche, mujer y trabajadora social en Wallmapu.

			Ser trabajadora social mapuche ha sido una parte importante de mi trayectoria. Este año se cumplirán veinte años desde que egresé, de los cuales unos dieciséis he ejercido dicha profesión, cuya formación y desarrollo se desenvuelve en Temuco, una ciudad profundamente colonizada y marcada por los conflictos entre el Estado y el pueblo mapuche. Ciudad que, a partir de mi etapa formativa, que no lograba cubrir la escuela en el lof, mi mamá optó por que estudie en Temuco, donde ella trabajaba, bajo la modalidad de internados, porque no había otro modo de hacerlo. Fue así que pasé varios años en tránsito entre el lof y Temuco, hasta que finalmente insistí en vivir con mi mamá porque no toleraba el sistema de disciplinamiento y control del tiempo de los internados. A partir de ahí pasó a ser mi lugar de residencia activa, fui trabajando en distintos programas sociales, vinculados al área familiar como a las áreas comunitarias y territoriales en contexto mapuche, tanto de comunidades rurales como en sectores urbanos poblacionales.

			La interculturalidad y el trabajo con pueblos originarios, si bien estuvo presente durante mi formación de base, se remitió a asignaturas específicas y muy puntuales. La profesora Hilda Llanquinao Trabol dictaba algunas asignaturas orientadas a la interculturalidad en el trabajo social, particularmente en contexto de comunidades mapuche.

			En ese sentido, fue más bien una inquietud personal y mi folil lo que me llevó a profundizar en el conocimiento y en la historia mapuche, tanto a través de la autoformación como de instancias más formales. Entre ello, formarme a partir de seminarios, cursos o actividades que se desarrollaban en el Instituto de Estudios Indígenas, de organizaciones estudiantiles mapuche y vinculadas a pueblos originarios, y electivos propios de la mención rural, como reforma procesal penal y pueblos originarios.

			Así también el quehacer teórico-práctico vinculado al trabajo en ONG en territorios mapuche, participación, desarrollo local y territorial, como a prácticas en torno a sectores poblacionales periféricos de Temuco. En este contexto, desarrollé mi tesis de pregrado orientada a los fundamentos de la propuesta de desarrollo territorial endógena de la identidad territorial mapuche Xüf Xüf, tesis en que me acompañó la lamngen Hilda, una decisión que tomé por convicción, como una forma de valorar el desarrollar un trabajo investigativo que estuviera tanto dirigido como desarrollado con y entre personas y comunidades mapuche.

			Creo que ha sido gratificante combinar mi folil, experiencias de voluntariado y en organizaciones sociales con las inquietudes que me llevaron a formarme profesionalmente en lo rural, lo que he ido combinando con la investigación social, marco de acción al cual me dedico mayormente. De una u otra manera, los programas y las políticas sociales en los que he participado han estado relacionados con el trabajo social en familia, desarrollo comunitario y territorial, abarcando tanto la ruralidad mapuche como el entorno urbano. Estas experiencias han sido muy significativas para mí, tanto en términos de la diversidad propia de los territorios como por las complejidades comunes que nos atraviesan como pueblos originarios, particularmente como pueblo mapuche.

			He combinado mi trabajo con la formación que aprendí de mis abuelos, con quienes crecí debido a que mi madre —por trabajo en la ciudad y otras circunstancias vinculadas, situaciones que son también históricas para nuestro pueblo— decidió dejarme al cuidado de ellos. Ellos eran hablantes de la lengua mapuche, sin embargo, no nos transmitían la lengua para evitarnos la discriminación, considerando que el ingreso a la escuela y a la educación era una situación necesaria para mí, y ellos tenían sus propias experiencias que los llevaban a tomar dicha determinación, lo que años más tarde comprendí.

			Pese a ello, aprendí muchos aspectos de la cultura mapuche, pues aun cuando existía una importante distancia generacional entre mi abuelo, abuela y yo, esa etapa de mi vida fue sumamente enriquecedora en mi formación personal. Aprendí muchas cosas a través de la observación y del hacer con ellos, de sus fortalezas para enfrentar y superar las complejidades y el proceso histórico que les tocó vivir desde pequeños. Asimismo, con ellos tuve la oportunidad de vivir en una ruka, lo que para mí es significativo porque fue donde aprendí el valor de reunirnos en torno al fuego y de todas las posibilidades que este espacio permite para la reproducción de la vida y nuestra sostenibilidad, hasta que las políticas de vivienda nos llevaron finalmente a vivir en una casa.

			El trabajo social, en general, no se cuestionaba mucho el estigma de la pobreza asociado a la ruka. Creo que esa interpretación de nuestra realidad y forma de vida fue algo que no ha logrado comprenderse del todo hasta la fecha. A mí me incomoda ese estigma o definición de lo mapuche como asociado a la pobreza, pues aunque existe y constituyó una forma de reducirnos y es una situación histórica, no una condición de ser, ni tampoco una situación generalizada. Es importante seguir avanzando y tensando el ojo colonial en el quehacer del trabajo social, así como de las distintas profesiones y oficios, particularmente en el modo en que se interpreta y se relaciona con la diferencia cultural.

			¿Sabe, lamngen? Me hace recordar las veces que trabajé en infancia y familia en la ciudad de Santiago. Recuerdo que esta percepción de la ruka como sinónimo de pobreza extrema estaba en las encuestas que se les debe aplicar a las familias en las visitas domiciliarias. En estas encuestas, se pregunta sobre el tipo de vivienda, si es de concreto, material mixto, madera, material ligero o ruka. Este hecho realmente me impactó, nuestra vivienda tradicional ancestral calificada como lo peor, asociada directamente con la pobreza. ¿Cómo es posible que una ruka, que tiene un significado cultural y ancestral profundo para nuestro pueblo, sea etiquetada de esta manera y el trabajo social siga promoviendo la idea? Esta visión estigmatizante nos afecta como pueblo, ya que desvaloriza nuestras formas de vida y desprecia nuestra identidad. ¿Quién querría vivir en una ruka si se la sigue señalando como sinónimo de pobreza?

			Pero, siguiendo con este nütram, hay un tema transversal en sus escritos: el feminismo.

			Yo creo que desde niña observaba situaciones que no me hacían sentido, ni compartía. Las que se relacionaban con el ámbito de la cotidianeidad familiar que no me gustaban yo las cuestionaba. A mi abuelo a veces le molestaba que manifestara mis opiniones siendo pequeña, pero de algún modo sentía la necesidad de mostrar lo que pensaba, y no solo me refiero a temas domésticos sino también a temas de abuso laboral que observaba de parte de los fundos que llegaron a instalarse en el territorio hacia las familias que desarrollaban este trabajo, y toda la situación que se producía en el contexto de la dictadura en que nací. Algo parecido pasaba con mi abuela, sin embargo, me comprendieron y apoyaron siempre a medida que crecía, especialmente cuando retomé activamente mis estudios y estadía en Temuco. Si bien, me tocó sortear algunas dificultades de comprensión, por nuestras diferencias generacionales y la influencia de la escuela en mi trayectoria campo-ciudad, logramos siempre mantener ese cariño y comprensión mutua. Hoy, les comento a mis hijos que este proceso de definición propia y de ser valiente respecto a mi propio proyecto de vida personal, familiar y comunitario, les ha permitido un camino menos complejo.

			En ese contexto, mi relación con el feminismo no surge de una adscripción inmediata ni lineal, sino como un proceso en el que siendo mapuche y teniendo experiencias particulares y no siempre comunes con el feminismo, nos permiten ver que una se convierte en feminista o una persona crítica respecto a las problemáticas y desarmonizaciones sociales que enfrentamos en nuestra vida como mapuche, debido a lo que vivimos y desde quienes somos. Experiencias que desde pequeñas las mujeres vamos experimentando en relación con nuestros cuerpos.

			Mi relación con el feminismo, o mejor dicho, los feminismos, está muy asociada a mi ser mapuche, a mis inquietudes por interpretar las realidades sociales de forma situada y anclada en la historia colectiva propia, como en las transformaciones y los desafíos que experimentamos al respecto. Situaciones que además se relacionan con experiencias personales y colectivas en organizaciones sociales mixtas, en las que tanto yo como otras compañeras veníamos experimentando el machismo, situaciones de abusos y distintas expresiones de violencia que nos hicieron disentir de estas participaciones y vincularnos a organizaciones y quehaceres entre mujeres. Estas experiencias, sin embargo, nos llevan a ver que, más que un proceso idílico o libre de incoherencias, constituyen parte de la fragilidad y de la complejidad humana, las que además se componen de experiencias, intereses y trayectorias situadas en contextos tanto sociales como particulares.

			En ese sentido, mi relación con los feminismos se constituye de resistencias, experiencias y de mis inquietudes por interpretar las realidades desde un modo situado y pertinente a la propia identidad colectiva, como un modo de conocer y reconocer con otras, construyendo una identidad a partir del arraigo y de los conflictos como valoraciones de lo propio. En este marco, mi desencuentro con los feminismos, si bien me permitió encontrar reflexividades y acciones comunes y necesarias respecto a las realidades sociales, particularmente de las mujeres, no encontraba en ello el reflejo de la pluralidad de realidades, ni me hacía mucho sentido replicar miradas producidas a partir de problemáticas que, aunque eran comunes en ciertos casos, negaban otras, situación que hacía imposible ver y comprender a fondo nuestras realidades sobre las diversas violencias que enfrentamos como mapuche, y particularmente como mujeres mapuche asumidas como tales. Asumir la idea de un feminismo situado en la realidad mapuche nace como una acción de territorializar los lugares de producción de sentidos, los que no podían seguir emanando únicamente desde los mismos lugares y modos en que se produjo el colonialismo y la colonialidad tan presentes hasta nuestros días, a la vez que en mis primeras experiencias de aportar en ese sentido con otras lamgen a la prevención de esta problemática en espacios como colegios e internados, donde residía parte importante de los estudiantes mapuche, surge siempre la idea de trabajar colectivamente, bajo el entendido de que no solo es una problemática de mujeres, situación que en otra experiencia no académica también realizamos de esa manera. Pero, para nuestra decepción, las organizaciones mixtas no llegaron, por lo que trabajamos fundamentalmente entre mujeres de manera intergeneracional.

			Las coincidencias y disonancias con estas perspectivas me llevaron a dialogar con otras mujeres mapuche y, particularmente, a la búsqueda de feminismos producidos y situados en contextos de pueblos originarios y racializados. Esta situación me permitió encontrar los aportes de los feminismos negros, los feminismos anticoloniales, particularmente el comunitario, descolonial y, por supuesto, los aportes de mujeres indígenas, su acción constante en el quehacer colectivo y nuestro posicionamiento respecto a la no obligatoriedad de no autodeterminarse como feministas para validar tanto sus luchas como nuestro quehacer histórico en relación con los pueblos de forma mancomunada, asimismo, respecto de la improcedencia de sostener interpretaciones de unas realidades a partir de otras tan distintas a las trayectorias y comprensiones de los contextos particulares en que estas se desarrollan. Esta es una situación que suele reproducirse cuando analizamos desde otras latitudes lo que ocurre en «el sur», y así también cuando los aportes son considerados como tales solo cuando surgen desde las grandes metrópolis o ciudades, como Santiago, para dar cuenta de lo que ocurre en las provincias. Esto es una expresión evidente de la forma en la que se internaliza y se replica el colonialismo interno.

			Estos encuentros me permitieron mirar críticamente nuestra realidad sin necesidad de seguir despojándome de mis raíces, de nuestras agencias como de la fuerza que históricamente había venido observando en el hacer de las mujeres y de las comunidades respecto de sí mismas y de los territorios. La conciencia de los procesos históricos vividos, como de la fuerza y la agencia que nuestro pueblo ha demostrado históricamente, ha sido una gran enseñanza y espíritu que me acompaña siempre en mi camino.

			Enmarcar la acción social y profesional comprometida con un hacer distinto supone también un esfuerzo extra, pues implica abordar, resolver y enfrentar en un marco de condiciones sociales, culturales, políticas y económicas que no van en el mismo sentido de ejercer el trabajo social. Es así como he situado mi quehacer profesional e investigativo en áreas como la violencia contra las mujeres, la violencia de género y los feminismos, tanto desde esta diversidad de experiencias como en lo común que nos une como mujeres y personas mapuche respecto a temas como la violencia, la familia y la comunidad.

			Uno de los aspectos que me ha parecido interesante de abordar en este contexto, es evidenciar los racismos solapados en torno a la violencia de género e intrafamiliar como fenómenos que se asumen como parte de las culturas de estos pueblos. En ese sentido, pareciese ser que los pueblos originarios o contextos no anclados en la modernidad son de por sí más nocivos que cualquier otra sociedad. Esta situación llama la atención cuando evidenciamos los índices de violencia y feminicidios existentes en las sociedades «civilizadas» desde sus inicios, en particular sus modos de resolución por parte de la justicia estatal, expresiones que emanan tanto de contextos sociales, como en los contextos institucionales y en los agentes asociados al poder y a la toma de decisiones en materia de políticas sociales.

			Es a partir de esto que uno de los aspectos más relevantes en este tipo de argumentos es prestar atención a quiénes lo plantean, de dónde provienen estas afirmaciones y por qué las expresan, en tanto que resulta problemático y preocupante que estos tipos de prejuicios y afirmaciones se desenvuelvan en espacios que involucran la formación y la orientación de profesionales y agentes sociales, cuya acción se orienta a comunidades y contextos barriales donde reside esta población y cuyo fin se orienta a acompañar en los procesos de prevención y abordaje de estas problemáticas.

			Es necesario, en este sentido, comprender que estamos frente a procesos profundamente complejos y transversales, y a contextos estructurales a nivel planetario que poco ayudan a prevenir o resolver. Los conflictos armados han conllevado genocidio, desterritorialización y distintos modos de violencia que no son meramente históricos, sino sistemáticos, solo que adquieren otros modos de expresión en el presente. Aunque la efectividad de programas y esfuerzos mancomunados al respecto son escasos, de alguna forma han evidenciado que no solo son situaciones ancladas en determinadas sociedades y sus culturas, sino en el modus operandi de los procesos de avance de la modernidad, y en su relación con el no control de los poderes paraestatales vinculados al narcotráfico, a la pedofilia o a la trata, entre tantos otros fenómenos con que se ha buscado mermar las agencias sociales en beneficio de otros modos de vivir; creo que es necesario voltear la mano a este tipo de situaciones y no olvidar como la intromisión de drogas y situaciones que desequilibran a las sociedades son serviles al control social y desmovilización de la población, el trabajo social desde sus inicios ha tenido un rol muy poco crítico y situado de estas injusticias.

			Las desigualdades sociales, el modo de acceder a derechos y de promover desarrollo en las sociedades coloniales asientan y sostienen este tipo de problemáticas, los problemas en las relaciones sociales están muy mediados por ellos. Cualquier desequilibrio en la vida o salud de las personas provoca situaciones de estrés lo que, considerando que somos seres sociales, por supuesto que afectan en nuestras relaciones. Creo que parte importante de los enfoques de las políticas sociales estatales, por el contexto en el que se desarrollan, obvian esto en sus diagnósticos sociales y, en ese sentido, nuestro quehacer, así como el de múltiples profesionales cuyo ámbito de acción se sitúa en lo social, está lejos de ser un esfuerzo exento de riesgo. Más bien, abordar nuestras acciones desde estas perspectivas y acercarse a las epistemologías de los contextos de los pueblos originarios ha significado un esfuerzo extra que no necesariamente está cubierto por los espacios formativos.

			Hasta el día de hoy, la universidad como un espacio de formación pluriversal está lejos de constituir una situación de igualdad de condiciones; sin embargo, los esfuerzos y voluntades de determinados actores han permitido que hoy esto se discuta y se norme respecto de cómo proceder en estos contextos.

			Por otro lado, la formación también enfrenta el desafío de formar para un contexto distinto a la teoría, o en los propósitos que se establecen para el desarrollo de distintas políticas sociales. Pues como sabemos los profesionales del ámbito social, nos movemos en un contexto que no cuenta con los recursos que se requieren para una acción efectiva y tan compleja como la violencia, entre otras problemáticas sociales que delimitan el acceso a «la igualdad de oportunidades» y a la posibilidad de apoyo a niñas, niños, jóvenes y personas cuyas vidas se dinamizan en contextos de profundo abandono y vulnerabilidad social. De estas situaciones también han venido dando cuenta los feminismos situados en esta región del continente, han sido un aporte fundamental para el reconocimiento de los derechos de las mujeres indígenas como racializadas en general, como posicionar una mirada colectiva respecto al abordaje de las problemáticas que nos atraviesan. Considerando que corresponden a realidades distintas a las que se referían inicialmente los feminismos eurocéntricos o hegemónicos, cuyo lugar de enunciación correspondía a las familias coloniales ligadas en muchos casos a los procesos de colonización y homogeneización, como al encubrimiento del genocidio y los horrores de la larga trayectorias de violencias sociopolíticas que hemos tenido que enfrentar.

			Creo que cada vez somos más conscientes de que todavía enfrentamos desafíos importantes en materia de reconocimiento de la diferencia cultural. El racismo es una situación profundamente anclada en las sociedades tanto de formas explícitas como solapadas. Los procesos políticos que han buscado instalarse en el país así lo demuestran. Algunas experiencias que me vienen rápidamente a la memoria son, por ejemplo, lo ocurrido en Victoria, Curacautín, el proceso constituyente y los argumentos que se esbozaron, tanto por parte de los actores políticos como de la sociedad, a fin de negar el avance en materia de pluralismo jurídico y nacional.

			En el contexto del racismo, de la violencia estructural, se requiere una acción descolonizadora de la «intervención social», de las realidades, los oficios, así como de las interpretaciones con que se leen las decisiones y proyectos de las mujeres. La maternidad, el aborto y la sexualidad, entre otros, son aspectos en que los contextos sociales, históricos y estructurales que enfrentan las sociedades indígenas adquieren otros sentidos; y experiencias como las esterilizaciones forzadas, el robo de los hijos y las adopciones irregulares en que estuvieron y han seguido estando presente trabajadores sociales, los que han sido parte de los encubrimientos de los feminismos occidentales para referir a nuestras realidades. Procesos en que la trayectoria la colonización y la profundización del sistema patriarcal y capitalista posee una importante responsabilidad. Eso es así y no se trata de no asumir responsabilidades particulares, sino de reconocer que hablamos de una historia reciente y presente que intentamos sanar en contextos de violencia sociopolítica permanente que no hacen fácil dicha tarea.

			Las políticas y los enfoques institucionales respecto de los feminismos que no consideran las autonomías y los contextos territoriales, al situarse únicamente en los efectos del patriarcado sin ver el colonialismo y el capitalismo como aspectos asociados, adquieren lecturas reduccionistas y un impacto negativo en las comunidades y los territorios diversos que hoy habitamos, particularmente en la región de La Araucanía. Cada vez que las distintas posiciones de las mujeres se leen únicamente desde la afinidad a los feminismos hegemónicos, dejan de considerar las propias comprensiones y epistemes de sus actoras y actores. Todo lo cual delimita las posibilidades de autonomía de los pueblos, de las mujeres y de nuestra sociedad en su conjunto.

			En mi opinión, creo que es esencial considerar ciertos aspectos importantes para nosotras. Por ejemplo, cuando se trata de tener hijas e hijos, por una parte, es necesario cuestionar la obligatoriedad del rol de la maternidad como una situación de responsabilidad única de las mujeres, y que les entrega valor solo si la ejercen; sin embargo, la adopción de teorias feministas occidentales no son útiles para comprender el significado que las infancias tienen para la proyección de pueblos que han buscado ser exterminados. Por otra parte, también debemos cuestionar cómo nos desentendemos de esta formación al amparo del avance de la colonización, la decisión no solo implica la voluntad de ser padre o madre, sino también comprender el rol que juegan los nuevos brotes o generaciones para un colectivo en contextos como los que enfrentamos. En ese sentido, el compromiso debiera ser educar desde la perspectiva del mapuche kimün. En una perspectiva que atienda también nuestra imperfectibilidad y el contexto actual en el que vivimos desde una manera crítica, agencial y diversa, considerando que siempre puede mejorar, por lo tanto, debe responder a los múltiples contextos en que hoy vivimos y nos movemos.

			Desde mi punto de vista, no podemos ignorar el profundo impacto que los procesos de despojo, de colonización y extractivismo han provocado, tanto en la sociedad en general como en la sociedad mapuche. Debemos abordar los efectos que esto ha dejado en nosotras como personas y en la sociedad. Temas como el machismo, el patriarcado, el colonialismo y el capitalismo, con el nivel de intensidad en que se dinamiza la violencia sociopolítica en el mundo, han dejado y siguen generando marcas significativas en las personas, penetrando en todas las esferas de la vida y en los distintos contextos territoriales.

			Es un asunto complejo, que no solo afecta a nuestro pueblo, sino a todos los pueblos originarios, a menudo llevamos secuelas generacionales transmitidas de una generación a otra. Nosotras tenemos a los y las machi, quienes tienen una visión más profunda, pueden detectar cuestiones que los profesionales a simple vista podrían no entender. Sin embargo, es necesario ver a estas autoridades ancestrales también como personas que no resultan ajenas a la diversidad del mundo social y biodiverso, y que no están exentas ni alejadas de esta maquinaria capitalista. Sin embargo, la potencia de este tipo de salud, como la de la salud alternativa, permite abordar comprensiones más allá del presente, puesto que en ocasiones estamos tratando de sanar heridas que se arrastran a lo largo de las generaciones, lo que se vuelve aún más desafiante cuando vivimos en territorios militarizados y vulnerados de distintos modos por agentes externos. Asimismo, es necesario revisar cómo nosotras y nosotros contribuimos a su vulneración.

			Lamngen, a propósito de las heridas producidas en torno al fenómeno de la colonización en nuestro pueblo, esto es una situación que no ha terminado, seguimos viviendo la colonización. Por ejemplo, usted mencionaba que a causa de la religión, su abuelo y su abuela dejaron de participar en los ngillatun, creo que eso se ha dado en muchas familias mapuche porque nuestro feyentun se ha satanizado, lo han significado como rituales demoníacos. Pero nuestra cultura no es solo ngillantun, es una forma de vida de todo un pueblo, grande y diverso, y desde esa enorme diversidad seguimos siendo mapuche, y esto en la vivencia de su abuelita queda demostrado al decir ella no va a los ngillatun, pero su forma de vida en la cotidianidad seguía ceñida a patrones culturales mapuche.

			En mi caso no es que yo haya dejado de participar del ngillatun, sino que parte de mi familia lo dejó por la intromisión de aspectos como el alcohol en las ceremonias. Esto hizo que se perdiera su sentido, su valor, significando el desapego de dichos espacios, así como el avance de las religiones que estaban atentas a los modos de acompañar estos procesos de dominación y control de las personas, familias y territorios. Situaciones que pude ir comprendiendo al hablar con las comunidades para entender el porqué de estas y otras situaciones, sus explicaciones solían coincidir en un punto central: la influencia y la dependencia del alcohol, que exacerba o genera los climas propicios para que la violencia y las heridas contenidas se expresen y, por tanto, el ritual deje de tener el carácter armonizador y de encuentro que, luego, la religión asume en su reemplazo.

			Las formas en que la religión interviene dan cuenta del profundo estudio y valoración de las formas de hacer comunidad, y de su relación con el territorio, en tanto se vuelven las formas que apropia y se instala como mecanismo para suplirlas con contenidos propios. Las iglesias conllevan mucho de ello, por ejemplo, la idea de comunidad y de trato de «hermanas, hermanos», dan cuenta de esa nueva pertenencia que evoca lo que fue la vida en perspectiva de lof.

			Además, usted mencionaba algunas ideas que en este nütram han ido ampliando mi perspectiva sobre el pensamiento mapuche enraizado en este «ser» en lo cotidiano. Me explicaba que para usted el tema del feminismo no es algo adoptado solo en la universidad; más bien, lo lleva arraigado desde su infancia, cuando comenzó a cuestionar ciertas normas desde su hogar. Luego, en la universidad, el enfoque se volvió más teórico y abstracto, llevándola a analizar de manera más profunda las relaciones de poder, el patriarcado, el machismo y la colonialidad. Pareciera que existe un mundo cotidiano en este sentido, uno que el trabajo social ha ido dejando en el olvido mientras se esfuerza por profesionalizarse y no solo adquirir, sino también mantener esta identidad de ciencia-disciplina. Sin embargo, ¿qué sucede con los espacios en los que surgen aspectos que no son académicos? ¿Cómo lo significa el trabajo social?, me parece que lo entiende solo como un «campo» donde hay sujetos de intervención, por tanto, necesita una armadura teórica y metodológica que le permita adentrarse en esos espacios para solucionar problemas y no para entender a las personas como intelectuales orgánicos —como dice Vivero— que en su día a día generan prácticas políticas y que serían de enorme crecimiento para nuestra profesión.

			Desde mi experiencia en el oficio, los ámbitos profesionales enfrentan bastantes desafíos. Es cierto que en esos lugares cotidianos el trabajo social, más que conocer dichos contextos, termina interviniéndolos para adecuarlos a la modernidad. En ese sentido, creo también que en lugar de tratar de enseñar a los wingka, sostengo una perspectiva similar a la que tengo en relación con el feminismo, no creo que sea nuestra responsabilidad de mujeres y disidencias el enseñar a los hombres cómo deben ser, sino que cada quién tiene que asumir su parte para que esto cambie. 

			En el caso de los profesionales e investigadores no mapuche, una expresión concreta es que en vez de situarnos históricamente como objetos de estudio, estudien y trabajen también en su sociedad para entender y accionar ante este problema y el profundo racismo internalizado en la sociedad chilena.

			Cuando decimos que tuve que asumir la autoformación como acción de retorno a lo mapuche y ante el despojo, y así como muchos crean y recrean formas para avanzar en nuestra libre determinación o derechos, la sociedad chilena o nuestras y nuestros colegas tienen también esa misión de trabajar con su gente, de impulsar estas transformaciones a partir de una acción macro y micropolítica que permita revisar su relación con la otredad en concreto.

			Además, siento que personalmente en el trabajo social es necesario dialogar y situar el quehacer. Cuando se realiza un diagnóstico o se examina un «caso», considero esencial tener en cuenta tanto los aspectos territoriales y culturales comunes como los particulares porque nosotras y nosotros los mapuche sabemos que estos elementos proporcionan una lectura no solo más completa e integral de la problemática, sino más justa, tanto en términos epistémicos como prácticos. Es fundamental indagar en qué otros aspectos puede estar influyendo esa situación, porque debemos considerar que la dimensión espiritual, tan arraigada en la perspectiva mapuche, también juega un papel importante en esos sucesos. Puede ocurrir que lo que parece ser un problema social en realidad tenga dimensiones sobrenaturales o esté influenciado por distintos tipos de newen, o efectos de la transgresión de los territorios y que repercuten en nuestra salud y que requieren la participación de otros actores en la intervención, y se debe atender las necesidades de los afectados y no solo el parecer de los distintos actores que intervengan en los «casos», es crucial tener esto en cuenta.

			Ahora bien, aquí también encuentro un punto crítico. En mi opinión, este trabajo debe ser llevado a cabo activamente tanto por las y los mapuche como también por colegas de otros pueblos originarios, pues las lógicas wingka tienden fundamentalmente a excluirnos de dichos procesos, apuntando a su formación como una acción que permite remplazarnos y excluirnos de nuestro saber; en este sentido, es vital observar cómo el racismo y la colonialidad son procesos constitutivos del patriarcado y la capitalización de la vida y del hacer. Poseemos un privilegio epistémico, como diría la lamngen Aura Cumes, respecto de nuestras realidades y filosofías a partir de nuestro habitar, ser y hacer en estos contextos; sin embargo, esta situación tan internalizada en las sociedades colonizadas impide nuestra acción y valoración, por lo que nuestro conocimiento está siendo continuamente reemplazado por profesiones, profesionales e investigadores ajenos a estos contextos, pero que por su formación se consideran doctos en relación con el propio conocimiento que poseen las y los habitantes de esos pueblos. O bien por acádemicos y perspectivas culturalistas que, en vez de unirnos en la acción, nos ponen en situación de fragmentación y de disputa por espacios y autoridad epistémica. Esto es profundamente dañino, reduccionista y paradojal en nuestra área, porque niega el despojo y la realidad que ha enfrentado nuestro pueblo, como las distintas agencias y aportes que puede hacer nuestra gente a partir de las realidades en que ha construido. A partir del despojo y la desterritorialización impulsada por el instalación del Estado, es cómo asumir que una persona que nace y crece en una familia con problemas o sin la presencia de autoridades tradicionales en ellas nunca será válido como mapuche, menos su saber, creo que hay que tener mucho cuidado con eso.

			Con lo anterior no apunto a la imposibilidad de la colaboración en el quehacer mancomunado o en el quehacer inter y transdiciplinario entre actores mapuche y no mapuche, como entre otros pueblos, sino a que esta se dé en los términos que planteo, con participación activa de profesionales y agentes sociales articulados. Implica revisar las prácticas de despojo, desterritorialización y extractivismos que la academia como espacio de formación y producción de profesionales e investigadores reproduce cada vez que invalidan nuestro saber y ser, al estar en estos espacios. Es como si saliéramos de la «condición cultural», del lugar que se asume de nosotras y nosotros con respecto de ellos. La «nuestridad» o la «otredad» con la que se han referido históricamente ha sido muestra de aquello.

			El despojo también actúa cuando se nos priva o despoja de nuestro hablar y de la visibilidad de nuestro hacer en razón de una supuesta condición de igualdad respecto a la situación de privilegio que nosotras adquiríamos al momento de transitar o de ubicarnos en dichos espacios. Esto no solo es una falsedad en términos generales, sino que niega toda la historicidad y los distintos aspectos que constituyen el poder y los privilegios. Si bien acceder a la universidad o cursar un doctorado es un privilegio en relación a la generalidad de nuestra gente y de otros grupos excluidos, no nos pone de inmediato en condiciones de iguales, ni se borran automáticamente las injusticias y desigualdades; por el contrario, hay diferencias que seguirán permaneciendo y se constituyen en nuevos obstáculos a sortear. Son situaciones que no son puramente simbólicas, sino materiales, que demuestran dichas diferencias y desigualdades. La colonialidad y los racismos, en este sentido, operan de distintos modos y están muy mediados por el capitalismo y por la lógica patriarcal que define al fenómeno colonial.

			Estas prácticas no solo generan mayor desigualdad social, sino que impiden dimensionar la complejidad del fenómeno que abordamos y en que se sustentan los racismos; la no apertura, la ignorancia y los prejuicios. Imagínense, lamngen, si nosotras y nosotros que somos mapuche seguimos descubriendo muchas cosas a pesar de nuestra búsqueda constante por retornar a lo nuestro, producto de todo el despojo y la desterritorialización. ¿Qué queda para quienes no habitan estas realidades ni las acompañan en la cotidianeidad? Es difícil pensar que ocurra una deconstrucción cuando los privilegios no se ponen en tensión o se replican las prácticas que dicen querer erradicar. En este sentido, el trabajo social implica situar, ampliar la mirada respecto de la temporalidad, de determinantes sociales, de la salud y dejar de fijar a las personas en una condición inamovible y destructiva de su agencia y de su ser, implica abrirse a comprender y salirse del prejuicio y la repetición de prácticas que han buscado silenciar, vigilar, castigar y en definitiva fragmentar y aniquilar material y simbólicamente a las sociedades originarias y sus habitantes.

			Entiendo lo que usted menciona, lamngen, ya que me conecta con nuestra perspectiva de vida, donde todo es concebido como un ciclo circular. Hoy, nosotros que vivimos en este momento seremos el pasado para las próximas generaciones. Ellas tomarán de lo que dejemos atrás, de la misma manera en que nuestras y nuestros kuifikecheyem compartieron su sabiduría para que pudiéramos ser mapuche en el presente. Este pensamiento que es constitutivo de lo que hoy entendemos por mapu, me lleva a considerar que esta episteme está arraigada en nuestra vida diaria y debe ser valorada y recuperada. Este enfoque nos lleva a reflexionar sobre el espacio que en la cultura wingka se denomina «cotidiano». Para nosotros, este espacio es nuestro tuwün, nuestro arraigamiento territorial. Es el lugar desde el cual emergemos, brotamos, «wiñochoyulein» decimos, estamos volviendo a germinar una y otra vez. El tuwün es donde se gestan nuevas epistemes, toponímicas y genuinas que no residen en la academia ni en los libros que actualmente guían nuestra profesión.

			Y pensando en eso, creo que, más que hablar de intervención, es necesario apuntar al acompañamiento y el aprender no solo de no indígenas, sino comprender que en nuestra gente como en otros pueblos también hay conocimientos colectivos que pueden aportar significativamente al ejercicio de las distintas disciplinas que se vinculan a nuestro mundo. El acompañamiento es fundamental, un acompañamiento que nazca del cariño, del reconocimiento como de aquellos elementos que suman y fortalecen a una familia y sociedad en vez de seguir fragmentándola. Estas situaciones son parte de la trayectoria histórica de nuestra profesión.

			Enfrentar el racismo y la colonialidad no se trata de culturalizar, sino de comprender el sentido y la relevancia de nuestras acciones, así como de la necesidad de repolitizar la labor que hacemos en relación con el contexto en el que vivimos. No es una tarea fácil, sin embargo, creo que quedan importantes desafíos y el hecho de posibilitar reunirnos para revisar nuestro quehacer podría ser un tremendo aporte, de hecho, ya es sumamente relevante reconocernos y hablar desde y entre nosotras y nosotros mismos y desde nuestro ser mapuche. Situación que también ha enfrentado tensiones, al menos en mi experiencia generando encuentros entre lamngen no ha faltado quien cuestione por qué se dejan «fuera» a las mujeres no mapuche, es interesante observar cómo la negación de nuestra autonomía se expresa no siempre en situaciones complejas de interpretar, sino también en situaciones tan cotidianas como estas.

			Los procesos de sanación como parte de la descolonización, que asumimos y es necesario seguir asumiendo como mapuche, involucran también a las distintas sociedades y actores. Asumir los privilegios, el poder y las diferencias con la estructura colonial es parte de ello también. Y en este sentido, no debieran seguir apuntando a una mayor fragmentación familiar comunitaria-territorial, sino a entender que son problemas que requieren potenciar este sentido colectivo y no en el carácter individual y vulnerabilizador con el que se construye la otredad hacia la que apunta históricamente el trabajo social.

			Y pensar que toda la resistencia político-militar mapuche tenía como sistema basal el reñmawen. Si los wingka peleaban en nombre de la corona, nuestros kuifikecheyem pelearon porque le estaban matando a su propia gente.

			Entiendo perfectamente el punto y lo comparto plenamente, pero consideraría también darle un giro a esa interpretación de aspectos como el tuwün y el küpalme. Pues esta perspectiva también está influenciada por el patriarcado, en tanto se enfoca en la figura de los padres, a la vez que no siempre los apellidos representan verdaderamente el tuwün de las personas; he conocido a varios lamgen que, como yo, en su camino de reconstruirse como mapuche, han descubierto que tienen otros apellidos o en realidad üy; por otro lado, aun cuando hay un kimün importante, esto ha servido para desligitimarnos y representar una realidad en que pareciera que algunos son inmutables a los efectos devastadores de nuestra historia y presente y, como decía antes, ha servido para invalidarnos y crear profundas fricciones entre nuestra gente respecto a quién es verdaderamente mapuche. En esta profesión en particular resulta paradojal aferrarse a esas ideas porque estableces un pedestal donde aquellos con quienes trabajamos, pese a sus esfuerzos, nunca podrán llegar por no haber nacido en una familia tradicional mapuche ideal e intocable a los efectos que me he venido refiriendo.

			Por otra parte, ¿qué sucede con las madres?, ¿por qué no se contempla la parte materna en nuestra identificación? Nuestros apellidos en el presente niegan la existencia de las madres y las mujeres que integran nuestro reñmawen, pues el apellido materno en realidad es el de los padres y así sucesivamente a medida que profundizamos en nuestras genealogías, situación que marcó una parte importante de las generaciones del presente, es decir, portar apellidos de personas que no asumieron un rol como parte de ese reñmawen, los mal llamados «huachos» también como parte de las políticas de blanqueamiento y desintegración familiar que surgieron fruto de las heridas transgeneracionales que hoy, sin embargo, han ido cambiando en las nuevas generaciones producto también de las luchas de mujeres y feministas, así como de las personas sensibles y activas sobre esto.

			Creo que nosotros también tenemos una responsabilidad, no solo en comunicar a la sociedad ajena lo que ocurre en nuestro contexto y en desmentir esos relatos marcados por el colonialismo y el patriarcado, sino también en motivar a los lamngen a sentirse motivados a un cambio. Si queremos transformar y llevar al pueblo mapuche hacia ámbitos de autonomía y poder político, debemos considerar las problemáticas actuales que nos afectan. Por ejemplo, en el ámbito de las políticas de infancia, ¿cuántas niñas y niños de nuestra propia gente estuvieron o siguieron en instituciones vinculadas a la protección o, mejor dicho, desprotección de menores, en situación de calle o «exiliados» en otras mapu por adopciones irregulares donde participaron activamente trabajadores sociales? Este también es un tema que merece atención y acción colectiva.

			Justamente, lamngen, creo que hemos estado pendientes de cómo el sistema wingka occidental nos sigue colonizando, pero no hemos mirado en nuestro interior como pueblo y las problemáticas que se han ido suscitando a propósito del colonialismo interno. Y la profesión tampoco ha sido ajena a esto, cuántas niñas y niños que hoy viven en hogares han sido puestos por nosotros mismos, las trabajadoras y los trabajadores sociales.

			Lamngen, quisiera retomar un tema que usted habló al principio de este nütram y que tiene que ver con las políticas de blanqueamiento, ¿qué posición ha tomado el trabajo social en este fenómeno de aculturación, de asimilación o de homogenización?

			En mi opinión, el trabajo social ha adoptado una postura liviana en términos de politización, ha faltado organización y una revisión de nuestra profesión de forma tal que permita manifestarse ante este tipo de cuestiones, y aportar verdaderamente en lo que nos ocupa. Situaciones tanto del ámbito de la acción social como en las de formación profesional, ya que en algunos espacios estos temas se abordan superficialmente, sin involucrar la participación activa de profesionales de los pueblos originarios.

			La historia de nuestra profesión, como la de muchas otras, es colonial y profundamente politizada en términos de cómo funciona la institucionalidad y el acceso para ser parte de ellas. Entonces, por supuesto, responde a dichos intereses y, en definitiva, a una acción que no nos permite modificar el actual estado de la situación. Ahora, igualmente es importante entender que esto no es fácil, considerando las dificultades para desarrollar este tipo de trabajo. Esto también se expresa en la formación técnica y universitaria, en la que la presencia de los pueblos originarios es bajísima, aun en las regiones donde esta población es más representativa.

			Me parece que estos procesos de relaciones mapuche-wingka, mujer-hombre, infancia-instituciones, entre otras, están caracterizadas por la violencia científica y política; un tópico que también aparece en sus publicaciones. ¿Qué rol ha adoptado el trabajo social frente a este fenómeno a la luz del contexto cultural en Wallmapu? Pensando además en que, en lo que hoy se llama Araucanía, la profesión existe desde 1940.

			Desde mi perspectiva, he observado que ha habido actores en ambos lados, aunque quizás en menor medida en lo que respecta a alzar la voz por el cese de la violencia y la promoción de las políticas de reparación y acompañamiento. En general, esta participación ha sido bastante marginal. Esto también se refleja en la actuación del Estado, que limita su implicación en estos temas, e inclusive en el caso del conflicto que nos separa entre mapuche. Aquí el Estado ha optado derechamente por la militarización y la desintegración, tanto del tejido social mapuche como de la organización social a nivel país.

			Es bien complejo movernos en un ámbito de acción que busca contribuir a la «integración», la reinserción y en definitiva tender puentes que faciliten atenuar las desigualdades sociales estructurales, cuando lo que permite el acceso al trabajo pasa por esta politización y por los mecanismos que el sistema ha instalado y validado en la población para acceder a los derechos sociales y fundamentales.

			Una situación que complejiza bastante este avance es la exteriorización de nuestro hacer, pero que a nivel micropolítico no se condice con el hacer y eso hay que entender que costará bastante si quienes forman parte de las instituciones sociales son quienes en la generalidad representan y defienden los valores y las apuestas de su sector político.

			Por otra parte, la labor comunitaria y preventiva del trabajo social mantiene un rol marginal en las instituciones. Lo cual mantiene a las comunidades en desconocimiento de sus derechos.

			Es potente pensar un Estado que actúa desde ese tipo de violencia hacia nosotros y que a la vez sostenga en su amplia mayoría nuestra profesión.

			Complejo es que nuestra profesión dependa del aporte de empresas que provocan los males que nos aquejan. Sin embargo, los Estados tienen la obligación de asumir una política reparatoria integral para la disposición de los recursos y una participación que favorezca los procesos de gobernanza de los pueblos originarios.

			Sin duda, estamos inmersos en la neocolonización, entonces me pregunto cómo hacer frente a este problema que, en nuestra profesión, adquiere un matiz ontológico, es decir, es parte de la naturaleza de nuestras acciones profesionales.

			En mi opinión, creo que es importante buscar formas de colectivizarnos y de obtener un financiamiento que no termine coartando, sometiendo o delimitando aún más nuestra capacidad de hacer. Necesitamos explorar vías para lograr autosuficiencia económica o bien, mayor autonomía de alguna manera en nuestro hacer. Creo que debemos abordar este desafío.

			En general, la política tiende a ser muy fría y siempre descolgada de los problemas que se enfrentan, se asume un rol de superhéroes o heroínas salvacionistas en muchos casos, cuando en realidad sabemos que las violencias, sus efectos en las familias como en nuestras vidas, tienden a ser transversales, y no necesariamente porque seamos débiles o el reflejo de nosotros mismos, sino porque son cuestiones profundamente ancladas en la humanidad, sostener estas ideas no ayuda a quienes se enfrentan a los dolores y avatares de nuestra realidad. Lo que es central en la nación originaria, al menos según lo que he podido percibir, es la importancia de incorporar el corazón, la emoción, el cariño, el respeto y el compartir alimentos como formas de apapacharnos o reavivar nuestra fuerza vital y el fuego. Otros elementos también toman lugar en nuestras acciones como profesionales. No se trata solo de nuestras intervenciones como profesionales, llevando soluciones preestablecidas bajo el brazo; más bien, se trata de encontrar metodologías y espacios mapuche que permitan a las familias y personas iniciar un proceso de sanación, que nunca será inmediato, mágico ni lineal, sino con pequeños avances que nos nutren para reencontrarnos con nuestras fortalezas, habilidades y quienes somos, más allá de definirnos a partir de las heridas o las experiencias traumáticas que se hayan vivido.

			Esto debe estar en conexión con los territorios. No se trata simplemente de proporcionar una casa en medio de la ciudad, donde uno debe esconderse todo el día. Buscamos maneras en las que las personas puedan tener su propio espacio, donde puedan reconectarse con la energía vital y sus intereses, algo que les permita acompañarse en su proceso de sanación. Si estás atrapado en un problema constante, es difícil superar una situación traumática o intensa en la vida sin tener algo que te ayude a salir de ello. Puede ser un oficio, y en nuestro caso, tenemos tantas opciones, cada una con su kimün. Sin embargo, también es necesario contar con los recursos para poder llevar a cabo estas acciones.

			Otra binariedad colonial que viene problematizando en su dungun es la tensión entre lo individual y lo colectivo. ¿Qué significaría colectivizarnos, lamngen? ¿Es la colectivización un proceso de descolonización?

			Definirnos desde lo colectivo debería ser la base fundamental. Si no lo fuera, sería como reproducir lo mismo de siempre, buscando el mayor beneficio personal y el éxito para mantener bienes materiales. Sin embargo, creo que el enfoque real debe ser la descolonización en todos los aspectos de lo que hacemos, se trata de no competir por la aprobación externa, sino trabajar juntos y de poner todo nuestro empeño al servicio de nuestro pueblo.

			Entonces, desde mi perspectiva, considero que tampoco sería correcto dejar fuera de la ecuación todos estos procesos de autonomía que se están construyendo. Es una parte integral de lo que somos y de lo que estamos forjando, no podemos seguir sosteniendo la política estatal e institucional de negar nuestras propias formas de organización y de asumir los caminos de la autonomía, pues la resolución del conflicto histórico involucra tanto a toda nuestra gente como a nuestras distintas formas de organización, incluyendo nuestro az mapu, y somos nosotros los llamados a colaborar en la construcción deliberativa de nuestros procesos.

			Desde mi perspectiva, veo un contraargumento en lo que implica idealizar la cultura mapuche. A veces, parece que ser mapuche se vuelve una especie de moda, una imagen atractiva. Sin embargo, como miembro de la comunidad mapuche, somos conscientes de las problemáticas internas y transversales que enfrentamos. En la actualidad, debemos considerar cómo abordar estas cuestiones desde nuestro sistema, pero también en conexión con otros sistemas de pensamiento, como el feminismo.

			Lamngen, otro de los temas que aparece de forma recurrente en algunos de sus escritos tiene que ver con las lógicas de encubrimiento —entendidas desde lo que señala Millacura y a la vez relacionado con los planteamientos de Aura Cumes—, ¿qué posición ha tomado el trabajo social respecto al encubrimiento y cómo se expresa en lo concreto esta posición?

			Si bien existe un sector que sigue siendo bastante tradicionalista, también hemos visto sectores que sí han considerado otras perspectivas, como la educación popular y los enfoques de descolonización. Personas que han trabajado con los pueblos indígenas, con las mujeres, las infancias y en espacios de sectores oprimidos han realizado un aporte sumamente relevante. En términos de repolitizar nuestra carrera, han aportado una mirada crítica, especialmente en relación con lo estructural y a las dinámicas de poder que se mantienen en la sociedad. Creo que, en este sentido, hay un sector que ha tomado una posición sólida al respecto.

			Ahora bien, en lo que respecta al encubrimiento de América, no estoy tan segura de ello, creo que sigue siendo necesario que este tema del encubrimiento resuene en el trabajo social. Es crucial que se aclare y se revele, pero también que se manifieste en la práctica de nuestra profesión.

			Por ejemplo, en el trabajo social debería haber distintas voces, diferentes actores impartiendo clases, sembrado aportes en los espacios institucionales y orgánicos para evitar que ciertos sectores siempre disfruten de los mismos privilegios que han tenido sus familias de manera interminable. Creo que debemos mantener una mirada crítica hacia esto, para entender cómo ciertos sectores mantienen sus privilegios a expensas de los pueblos originarios, de nuestra gente.

			Entonces, el encubrimiento no es solo un asunto de llegada y conquista de los españoles hacia los pueblos indígenas del Abya Yala, sino más bien un método de ocultamiento de las diferentes escenas de violencia, que en el Wallmapu datan desde el 1500, aproximadamente, hasta la actualidad.

			Claro, yo creo que todas y todos los mapuche de alguna forma hemos tenido aprehensiones, luchas y resistencia en relación con este tema, porque en la actualidad quienes siguen obteniendo poder y beneficios a expensas de nuestro territorio y de nuestra gente, son principalmente académicos no mapuche o algunos de ellos derechamente wingka. Nosotras, por otro lado, somos las voces detrás de aquellos que a menudo son mencionados, pero no se nos coloca en calidad de teóricos, metodólogos o portadores de nuestra propia filosofía. En ese sentido, es relevante que asumamos que tenemos la capacidad y el derecho de hablar sobre estos asuntos.

			Generalmente, en ese trabajo que hacen con nuestra información, ellas o ellos aparecen como los autores, hablando de lo indígena, mientras que los indígenas siguen sin gozar de reconocimiento como naciones originarias ni como portadores de dicho conocimiento; ahí está el encubrimiento, lamngen. Para mí, eso es una clara muestra de una investigación bastante colonial en términos de sus códigos. Para mí, el tema de la participación es crucial. Se habla mucho de participación política, pero para mí, lo político radica en que en un artículo o investigación sobre los mapuche o los pueblos originarios debiera darse en un contexto de colaboración y de interpretación con los actores de dicho conocimiento, situación que es necesario revisar en la relación entre mapuche y no mapuche, como entre mapuche también, particularmente en esta relación centro-periferia que se reproduce cuando se habla de un contexto territorial distinto, o bien no se genera una reciprocidad real respecto a los goces y alcances de esas investigaciones. Debe contar con las voces de las y los lamngen que han irrumpido en ese espacio, que han intercalado sus voces en los intersticios y han expresado sus puntos de vista. Esto debe aplicarse tanto a las lamngen que están en la academia como a aquellas y aquellos que no lo están, ya que su conocimiento es valioso, es un saber que se construye a través de participación en movimientos y organizaciones. 

			Cuando los académicos incorporan conceptos como la «interseccionalidad», o cualquier otro concepto producido por mujeres indígenas o racializadas, a veces se apropian de eso y lo funcionalizan volviendo a unificar a las mujeres mapuche como si vivieran una misma realidad. Hoy parte importante de la población mapuche vive en ciudades, cada una con sus particularidades y complejidades al respecto, esto también es necesario considerarlo. El asumir la interpretación de una realidad sin la participación real y diversa de sus implicados o implicadas es similar a cuando las mujeres feministas occidentales cuestionan que hombres hablen sobre maternidad, lactancia o situaciones que enfrentan las mujeres sin involucrar su participación. Lo mismo ocurre cuando ellas hablan de mujeres que no son, o de procesos que no han vivido, como el racismo y la discriminación interseccional, por ejemplo, invisibilizando los lugares y experiencias desde donde emanan, y en su lugar citando única o predominantemente a quienes en su situación de privilegio cuentan con las condiciones para que su palabra tenga impacto en las revistas científicas o numerosos libros que no tienen mucho más destino que quedarse entre los mismos. Esto no debiese seguir ocurriendo, pues tenemos gente en todos los espacios que han estado compartiendo sus opiniones, escribiendo y accionando sobre estos temas. Se trata de aprender a respetarnos y trabajar juntos, no de seguirnos tutelando o negando nuestra potencia de nuevas maneras, creo que es más que eso, debemos tener un espacio en el mundo de la investigación, en la docencia, como en los distintos espacios de decisión. Debemos seguir trabajando en este proceso, abordar la colonización, el racismo, como lo estamos viendo en nuestras prácticas. Es necesario entenderlo antes de avanzar, y en ese proceso de comprensión, las y los lamngen tienen que estar presentes, porque su vida, su conocimiento, su práctica y su ser encarnan lo que se vive siendo mujer mapuche, hombre mapuche o quien sea. Creo que siempre debe estar presente esa perspectiva, por eso también debemos tener cuidado con cómo tratamos a nuestra propia gente y a las personas de otros pueblos en este tema, porque es muy fácil reproducir malas prácticas.

			Lamngen, desde su dungun se me viene armando la figura de un cierto tipo de mesianismo descolonial, es decir, que se ha venido formando un tipo de pensamiento descolonial que fagocita de nosotros, se nutre de nuestro kimün, pero luego habla sin nosotros.

			En muchos casos se citan entre ellos nada más. Para mí, las epistemes y las metodologías, la revisión de la bibliografía o los marcos en que situamos nuestro hablar y hacer también es crucial, ya que es una muestra para identificar una investigación que realmente sea descolonizadora.

			Lamngen, ¿cómo fue el proceso de inicio de su escritura académica? ¿Qué desafíos enfrentó al comenzar a abordar temas desde la intersección del feminismo y la identidad mujer mapuche?

			Eso también es bastante reciente. Desde que empecé a hacer trabajo de investigación en la universidad, me di cuenta de que me gustaba escribir y siempre de chica fui un poco estudiosa, me gustaba aprender. Mi abuela, recuerdo, no era muy fanática de los libros, para ella representaban un poco el mundo wingka que me podría llevar lejos de quien era, es como si pensara que me alejaría de ellos y nuestro mundo. Nunca me lo dijo explícitamente, pero con los años uno logra comprender. Siempre ha sido una manera de aprovechar esos espacios que brinda la academia o la posibilidad de una beca, cualquier oportunidad, tanto para dedicar tiempo y dar visibilidad a lo mapuche como de seguir retornando a nuestro kimün. Todo esto es de algún modo descolonizar el uso de nuestro tiempo y de nuestros esfuerzos. Entonces, empezar a escribir surgió como esa inquietud que a veces uno tiene, el deseo de decir: «oye, es importante visibilizar otro punto de vista, lo que falta». Si uno nota que falta algo, como dónde están las mujeres indígenas.

			Es hora de comenzar a visibilizar y a destacar a otras lamngen y también expresar lo que uno piensa sobre las cosas, yo diría que desempeñar este papel de escritura es importante, aunque nunca lo pensé inicialmente como algo académico, fue algo que se fue dando después. Pero claro, ha sido un proceso nuevo, diferente, realmente no entiendo bien las reglas del juego en la academia. A veces la academia igual tiene prácticas que no comparto, por eso yo trato de actuar bajo el admapu, pero veo que los wingka no funcionan mucho de esa manera. La retroalimentación, es cierto que también es un tema. He sentido como parte de las malas prácticas el hecho de ser utilizado como puente, como cumplimiento de cuotas e «inclusión de la diferencia» en organizaciones y proyectos. Una funcionalización que finalmente les sirve a los de siempre, mientras que a nosotras no nos aporta ni nos saca del lugar histórico. Pero para mí, siempre ha sido sobre abordar un problema que veo, aportar conocimiento y posicionarlo, ponerlo en el juego, que se convierta en parte de la discusión, como otro punto de vista válido, disponible y necesario.

			 La escritura y la investigación han sido formas de buscar antecedentes y de responder con argumentos que así lo reafirman. He entendido aquello como muestra de lo que decía: el colonialismo internalizado y el lugar de fuente testimonial y no intelectual que se ha asociado históricamente a las mujeres racializadas. Así también, esta formación me ha permitido comprender la importancia de la academia, el rol que juega en las políticas públicas.

			¿Qué recuerda sobre las primeras retroalimentaciones que recibió por su escritura?, ¿cómo se sintió al recibir estas respuestas y cómo influyeron en su proceso creativo o en su enfoque en la intersección del feminismo y la cultura mapuche? O, en último caso, ¿le han aparecido algunos detractores?

			Recuerdo una vez, al inicio de mi camino en la escritura académica, tuve una experiencia un tanto desconcertante que se relaciona con esta imposibilidad de creer que los pueblos originarios pueden resolver autónomamente sus conflictos, o que al asumir la perspectiva de la colonización y su influencia en las problemáticas que afectan las relaciones sociales y producen violencia de género, particularmente contra mujeres, asumía un carácter justificatorio de esta problemática social al interior de los pueblos originarios, particularmente mapuche. Situación que no era tal, sino más bien lo que proponía era poner en contexto la situación de los pueblos originarios respecto a la violencia, a partir de una mirada histórica y estructural de cómo esta interviene y afecta las relaciones sociales y salud de la población. En ese sentido, fue ilustrador para mí observar cómo se imponía la voz externa y los mandatos feministas hegemónicos respecto a mi posición en torno al género y la violencia, lo mismo ocurrió con mi propia condición de «profesional», puesto que ser considerada investigadora es también otro tema. Se me cuestionaba indirectamente lo que proponía en términos de que resultaba incomprensible que profesionales mapuche, en esos años (2011-2012) en que los feminismos y las perspectivas no eran una situación instalada todavía en la academia, pudieran reconocer en el admapu, particularmente en la cultura, las filosofías y espiritualidad mapuche así como elementos a revisar, elementos protectores para la prevención de la violencia en las relaciones sociales. Sin embargo, como le señalaba, esto, lejos de frustrarme, me ha fortalecido y me ha permitido evidenciar el colonialismo presente en los feminismos hegemónicos como en profesionales del área que no validaban la relación de estos problemas con el traumatismo histórico; sin embargo, es interesante ver cómo con el transcurso del tiempo, y a propósito del eco que hacen estos aportes, luego planteen lo que alguna vez te cuestionaron —sin que lo asuman, por supuesto—.

			Aun cuando no puedo afirmar que haya tenido experiencias negativas relacionadas a un rechazo explícito o directo respecto a mis trabajos, sí he sentido cierta tensión en la relación con abordar la colonialidad en estos temas, particularmente en el contexto de la prevención, abordaje y tratamiento de este tipo de conflictos autónomamente. Ha sido bastante interesante comprender que no somos escuchadas en los términos en que lo plantean autoras o autores como Spivak, o en ese entonces por lo menos, si no repetíamos o abrazábamos del todo las perspectivas feministas hegemónicas o sus enfoques situados únicamente en lo patriarcal y los haceres considerados como relevantes para la sociedad colonial, invalidando el saber y el rol activo de las mujeres en el hacer con sus comunidades y pueblos.

			Asumir ese mapuche newen para profundizar en estos aspectos, como dar cuenta de la transversalidad de estas problemáticas sociales que tienen un fuerte componente histórico colonial, se ha fortalecido también con las lecturas y fundamentalmente el conversar, compartir y hacer con otras mujeres y/o feministas negras y de otros pueblos originarios como Aura Cumes, Yuderkis Espinosa y feministas comunitarias en Guatemala y México.

			En ese sentido, la relación con la academia más tradicional denota esta distancia de relación y de escucha real de la diversidad de mujeres, de verlas como personas, humanas y no como víctimas o niñas que necesitan siempre ser tuteladas, sino valoradas en su diversidad de hacer y pensar. Considero que, si bien han ocurrido importantes avances, negar la experiencia de autodeterminación, de deliberación posible como de hacer conjunto y en horizontalidad a partir del mismo hacer y crítica.

			Las malas prácticas, como el robo de ideas y la competitividad, son cuestiones muy presentes considerando que es el modelo de vida que se ha instalado, y que va de la mano de toda la negación y no valoración histórica que también hemos enfrentado; sin embargo, son cuestiones que se deben abordar desde la propia conducta. Desde mi punto de vista, es importante transformarlo desde el respeto y la no repetición, y que los conocimientos o distintos productos que se levantan con la participación de otras personas deben estar al alcance y revisión de las personas que participaron.

			Por eso yo tengo puntos de encuentro con Aura Cumes, me siento muy identificada con sus debates porque considero que habla de sus experiencias, como el investigar desde el conocimiento propio de su pueblo, saberes que no suelen ser el punto de referencia de los análisis que, al respecto de nosotras y nosotros, tantas veces hemos leído o conocido. Por lo mismo, distintas lamngen, entre ellas yo misma, ya no deseamos dar entrevistas, yo las di hasta un momento dado, pero dadas las experiencias, como el nunca haber recibido la tesis de vuelta, o como el ser tratados como meros «puentes de conexión» con nuestros pueblos, desistí de hacerlo. Estas prácticas nos vuelven objetos y sujetos reprecarizados. El desafío es hacerlo sobre otras bases como el apoyo, el salir de la zona de confort y del extractivismo para aportar y comprometerse con los procesos que buscamos dar cuenta. Estos tipos de acciones permiten dar cuenta de que no se nos ha escuchado activamente.

			Después de esa experiencia, decidí que no lo haría más, a menos que fuera con personas que tengan un verdadero compromiso y trayectoria de trabajo en estas temáticas. Mucha otra gente ha adoptado esta postura, de hecho, hoy en día no todas o todos están dispuestos a dar entrevistas así sin más o apoyar dichos acercamientos. En ese sentido, este mal proceder desafía a las y los docentes guías: cautelar que esta situación se contemple dentro de los tiempos de la evaluación, de modo tal que puedan asegurarse de que el estudiante incorpore un proceso vinculado desde un inicio con las comunidades si va a referir a investigación acción o metodologías afines junto con un plan de devolución pertinente. Considero que las personas deben tener un gran cuidado en el trato con otras personas, y esto no solo aplica al trabajo social.

			En la práctica de la investigación, esto no ocurre con frecuencia, y debemos ser muy cuidadosos con cómo nos relacionamos, con qué nos vinculamos y cómo hacemos las cosas. También es importante considerar hasta dónde estamos dispuestos a llegar. En ese sentido, se demandan acciones territoriales como institucionales que establezcan criterios claros y comunes al respecto.

			Es interesante eso de compartir el poder de la investigación con las y los participantes y no solo pasarlo por un comité de ética universitario, porque con esas prácticas estamos reafirmando un discurso colonial que nos hace creer que la ética la tienen los expertos y no nuestra propia gente. Recuerdo que en una oportunidad, una vecina en mi lof me dijo «chacha, yo ya no quiero dar entrevistas, aquí en mi casa ya han pasado varios estudiantes universitarios, vienen y ponen su grabadora en la mesa, algunos piden permiso, sí, y yo le entregaba kimün, hasta que un día me pregunté dónde estarían esos estudiosos». Lo que más le preocupaba a ella refería al uso que le estaban dando a ese kimün que le entregó.

			Sí, claro. El extractivismo epistemológico, como el vernos referidos a partir de la interpretación de nuestras propias experiencias y mecanismos de regulación desde otras y otros es una situación bastante naturalizada y que en muchos de los casos se sostiene pese a lo que se declara. Parece que solo gozamos de la experiencia y ser quienes somos, pero el intelecto, la comprensión de los fenómenos, así como de la posibilidad de establecer nuestros propios mecanismos éticos o la autoridad epistémica, suele ser asociada a voces expertas externas, sin considerar el pasado y presente en materia de reconocimiento de los pueblos originarios, de reparación y escucha real de las demandas que permitirían resolver este conflicto histórico, y las repercusiones que adquiere en el estar bien o la salud de las personas y comunidades.

			Esta situación es mediada no solo en el caso de lo ético en la investigación social, sino también en los feminismos y en la posibilidad de repensar intervenciones sociales o tratamientos sociojurídicos que involucren los conocimientos y metodologías propias como aportes certeros para nuestro quehacer. En ese sentido, si estás comprometida con un proceso que se supone descolonial y que busca ser más justo, es esencial tener en cuenta aspectos concretos que permitan construir relaciones éticas efectivas basadas en el respeto mutuo y la interculturalidad.

			En definitiva, es importante no olvidar que los enfoques y las decisiones que tomamos respecto a qué y cómo investigamos conllevan sesgos, poder, política e intereses y que la investigación social académica en sí posee una trayectoria de ponerse en muchos casos al servicio de la colonización, lo que va en detrimento de nuestro propio desarrollo y autodeterminación. Lo mismo el quehacer del trabajo social en su rol social político.

			Lamngen, como para ir cerrando, usted mencionó que, de cierta forma, su abuela significaba los libros como un instrumento que la podía alejar de ella, quizás también por su experiencia de violencia colonial, percibía este mundo académico como hostil, después de todo ya lo han dicho varios peñi y lamngen en sus reflexiones desde diferentes disciplinas —como la historia, la antropología y la educación, entre otras—, estamos siendo violentados también por el Estado, por el empresariado, por las multinacionales, por todas esas transnacionales. Estamos resquebrajados por dentro y por fuera como mapuche, pero desde ese lugar, ¿igual nos levantamos?

			Eso es nuestro newen de nosotras, nosotros como mapuche, que de nuestras experiencias, aunque sean duras, sacamos lecciones y aprendizajes, y hacemos otra cosa con eso. Eso es lo potente tanto del mapuche como de otras naciones originarias. La capacidad de agencia, de readaptación constante sin dejar de ser quienes somos como motor de aprendizaje y de fuerza para movernos en el mundo social.

			Todo esto nos permite observar y relacionarnos con los problemas sociales que experimentamos, no desde una perspectiva paternalista o maternalista, patologizante, invalidante o de victimización, como si estuviera todo perdido. Por el contrario, la resistencia como capacidad de agencia también permite comprender que podemos levantarnos una y otra vez, y desde ahí mismo construimos el conocimiento. Sin embargo, el trabajo social tiene el desafío de entramar lo familiar con lo comunitario y los territorios como campos de intervención mancomunados, donde se promueva la acción profesional de colaboración y no de dominación o tutela de las otras personas. Esta es una situación muy latente en el quehacer profesional, en que los profesionales pasan a tomar el control de las comunidades o territorios, apropiándoselos en vez de potenciar, en muchos casos, sus agencias y autonomías. Los mantiene en esta situación de tutela y de clientelismo que no hace otra cosa que debilitar los procesos organizacionales y en muchos casos continuar fragmentando el tejido social a través de apoyos que no llegan ni van dirigidos a todas las familias, o poniendo en cuestión a quienes tienen perspectivas críticas respecto a la acción del Estado.

			Esa es la relevancia, esas experiencias se vuelven conocimiento, y desde ahí aprendemos o generamos aprendizaje desde la experiencia, no solamente desde lo teórico o desde la voz autorizada externa, sino desde esa experiencia encarnada, un conocimiento que aflora de las vivencias, del hacer respecto a los temas que nos convocan y ocupan, y donde, en conjunto con nuestros cúmulos de conocimientos, nos acompañamos en estos procesos. Para ello es vital salir de los enfoques salvacionistas o de culpabilización por los problemas que las personas podamos enfrentar; no se trata de debilidad, sino de injusticias que calan de forma distinta en las personas y que se vinculan a una serie de aspectos particulares de su experiencia.

			Quizás eso podría ser también una forma de mirar nuestra tradición como trabajadoras y trabajadores sociales, y hacer uso de esa experiencia que hemos vivido, también al alero del Estado y del colonialismo, y desde allí reposicionarnos. A lo mejor no lo hemos hecho, a lo mejor no nos hemos declarado como agentes colonizadores para poder empezar a despertarnos. Interesante, lamngen. ¡Tremenda conversación! Le agradezco por su nütram y por todo ese dungun que emerge desde una perspectiva integral, como persona, como mujer, como mapuche y como trabajadora social. Es una perspectiva integral y crítica de lo que significa leer no solo con los ojos la realidad, sino con todos los sentimientos, con las emociones, con la escucha. Mañumeyu.

		


		
			küla nütramkan

			Todas y todos debemos intentar encontrar las señales y reconstruir lo que nos quitaron, lo que quisieron borrar a través del genocidio

			Nütram con Margarita Calfio Montalva

			¿Cómo llega usted a estudiar Trabajo Social?

			Fue una decisión impuesta porque yo quería estudiar Arte, pero mi mamá me dijo que me iba a morir de hambre, y como mapuche de esos tiempos, claro que lo pensé. Entonces, dije «bueno, vamos a Servicio Social», porque mi carrera ideal era arte, entonces claro, Servicio Social fue mi segunda opción.

			Lamngen, usted habla del «mapuche de esos tiempos», ¿de qué tiempos hablamos y cómo era ser mapuche en esos tiempos?

			Estoy hablando más o menos de los años noventa, noventa y cinco. Nací en Santiago, mi papá era mayordomo y mi mamá hacía labores de casa, además de trabajos de aseo en hogares. Éramos empobrecidos, como mano de obra barata, tanto a mi vieja como a mi viejo no les pagaban muy bien, y uno pensaba en esas cosas. De hecho, mi hermana fue la primera en entrar a la universidad, pero duró poco porque tenía que irse a Chillán y había que enviarle plata. Comíamos cosas muy básicas, recuerdo mucho los porotos. Al final, fue muy duro para mi hermana, no aguantó porque realmente eran tiempos difíciles. Creo que nosotras pudimos estudiar gracias a la beca Indígena que surgió en ese momento, y que fue resultado de la acción y gestión de las organizaciones y dirigentes mapuche. Gracias a esa beca y a otros derechos conseguidos, pudimos estudiar. Esto era para cubrir lo que significaba estudiar y obtener recursos como los libros, ya que nosotras no teníamos libros en casa. Había que ir a la biblioteca, no había computadoras ni celulares, nada de esas cosas. Entonces, era todo un trabajo en terreno. Teníamos que ir a la biblioteca, sentarnos a leer y transcribir todo eso.

			Lamngen, cuando usted estuvo estudiando, ¿cómo era la relación de esas posibilidades en comparación con los demás compañeros y compañeras de curso? ¿Era similar a su situación o había diferencias en algunas cosas?

			Eran diferentes. La gran mayoría de ellas o ellos tenían más recursos. Igual uno con el tiempo va conociendo a compañeros y compañeras que, claro, vivían en poblaciones chilenas. Había otra chica mapuche, me acuerdo, pero ella estaba más vinculada al partido comunista, ¿me entiendes? Pero tampoco había tanta conciencia de lo mapuche en ella. Por ejemplo, yo misma no tenía una clara conciencia de lo mapuche, porque no hubo un traspaso de esa información de manera clara y directa.

			¿Y cuándo su definición de ser mapuche comenzó a tomar fuerza en usted?

			Cuando empezamos a participar en las organizaciones, fue porque, como te decía, uno de los requisitos para obtener la beca Indígena —que luego la derecha declaró inconstitucional— era obligarte a participar en una organización o comunidad, o tener algún vínculo con ellas. Nosotras, en Santiago, no teníamos absolutamente nada a la hora de ir a gestionar la beca en el Centro de Estudios de la Primera Infancia (Cepi). Entonces, a las afueras de la oficina, había jóvenes repartiendo papelitos que mencionaban distintas organizaciones en Santiago. Nos inscribimos en una llamada Unión de Jóvenes y Estudiantes Indígenas (UJI), recuerdo bien, y ahí comenzamos a juntarnos, a hablar, a realizar talleres de historia, danza y a colaborar con colegios. Empezamos a tomar conciencia de nuestro origen, a enfrentar la discriminación, el racismo, compartiendo vivencias, lágrimas, todo eso, ¿me entiendes? Fue un proceso en el que al principio idealizamos ciertas cosas de lo mapuche, pero eso cambió cuando hicimos trabajos voluntarios en la zona de Cholchol durante dos años consecutivos. Ahí fue cuando nos enfrentamos a la realidad, a cómo estamos, producto de toda la violencia en que nos tenían. Ahora esa violencia también se reproducía dentro de las comunidades.

			Idealización versus realidad, ¿fue muy chocante?

			Sí, una de las cosas que en primer lugar nos impactó fue que era un lugar muy empobrecido, erosionado, no había bosque nativo, entonces era muy dura la vida de esas personas.

			Y en medio de ese contexto tan precario, ¿cómo eran las relaciones sociales entre las personas mapuche de esa comunidad?

			Vimos mucha religión occidental metida, también presenciamos mucha violencia contra las mujeres. Cuando llegamos a la escuela de Piuchen Alto, éramos como unos veinte jóvenes, hombres y mujeres, todas y todos teníamos alrededor de veinte o veintiún años. Un día, llegó por la noche un grupo de hombres y comenzaron a decir: «oye, suelten a las minas». Ahí fue cuando nuestros compañeros intervinieron para poner fin a la situación. Fue un momento complejo, pero se resolvió con una conversación. A mí me impactó mucho ver eso.

			¿Qué fue lo que la motivó a seguir adelante después de haber comenzado a conectar con su identidad mapuche y a conocer la realidad mapuche en lugar de retroceder en su compromiso?

			Uno va comprendiendo algunas situaciones, quizás hubo momentos del pasado en los que sentía rabia por cuestiones como el consumo excesivo de alcohol por parte de los padres u otras situaciones relacionadas. Pero tampoco debemos olvidar que el alcohol fue utilizado de manera planificada para mantener a los mapuche subyugados. Comprendo esta realidad y me niego a caer en lo mismo, hoy día lo problematizo y le vamos dando sentido a esa realidad de otra manera.

			Y durante su formación profesional, ¿había asignaturas o alguna actividad curricular que abordara temáticas de pueblos originarios o de la cultura mapuche específicamente?

			Absolutamente nada. Recuerdo una vez que unos compañeros, el presidente y el vicepresidente de la federación de Trabajo Social, viajaron a México a un congreso de estudiantes, y al regresar nos contaron sobre ello. Ahí empezamos a hablar sobre temas relacionados con los pueblos, pero en ese momento no hubo tanta resonancia, ya que aún no estaba completamente conectada con mi identidad mapuche, no tenía un conocimiento profundo al respecto. Pero claro, son procesos. Sin embargo, es evidente que desde la disciplina no se reconoce realmente a los pueblos. Aquí, a lo mejor son vistos como objetos de la política, pero no se los reconoce como el pueblo mapuche o el pueblo aimara. Los ven como empobrecidos, pobres, marginados, dolientes, es como si fueran solo un objeto de intervención. Todo se ve muy objetivado y la gente no es tratada como seres humanos, se les desvaloriza y deshumaniza.

			Lamngen, ¿y cuándo el trabajo social y su identidad como mapuche se cruzan? ¿En qué momento comienza a ser visible?

			Con el paso del tiempo noté que me iba cada vez mejor con las notas. Cuando uno va empoderándose y comprendiendo más sobre este tema, se nota. Y a medida que mejoraba mis notas, todo comenzaba a tener sentido, como si pudiera darle un sentido a lo que estaba experimentando, algo que antes no entendía del todo.

			En general, todo iba bien, pero a veces hay personas que no logran comprender. Por ejemplo, con mi tesis de pregrado alguien le puso una nota baja, un 5 de nota porque decían que era muy antropológica, y la verdad es que no entendí eso de «antropológica». Esa tesis busca entender lo que sucede con la identidad de jóvenes mapuche que nacen en la ciudad, cómo se configura, cómo se va reconstruyendo esa identidad, cuando estás alejada de ese lugar que es el Wallmapu, te lanzan a otro sitio donde no hay conexión fácil. Y eso me lleva a preguntarme cómo me vuelvo a conectar, y ahí es donde entra el racismo. El racismo te hace sentir diferente, te llaman «india», aunque yo no me considero india y eso desencadena algo que no me agrada, pero es un sentimiento extraño, una cosa que se despierta y dices «soy diferente, soy racializada», como dicen ahora.

			Pienso en cómo los mapuche quedamos escindidos de esa matriz ancestral llamada mapu-che, y al desprendernos de nuestro mapu, nos quedamos como un che sin mapu. A partir de ahí, nos convertimos en individuos y luego, al reconectarnos con nuestro mapu, volvemos de forma paradójica; es decir, los apegos del capitalismo, del neoliberalismo, como herencia del colonialismo nos tienen escindidos del itrofillmongen y, por lo tanto, regresamos a nuestro mapu desde una lógica depredadora.

			No, y lo otro, yo agradezco mucho el momento que me tocó vivir respecto a lo que tú estás diciendo sobre lo mapuche, porque quizás la palabra que uso es insuficiente. Debo encontrar otra palabra, posiblemente la que mencionas, pero siento que soy militante de lo mapuche. Puede que esa palabra resulte incómoda, pero es así. Es un proceso de rearmarse y reconfigurarse. Sí, lo voy haciendo en mí, lo aplico en todo, y es porque existen muchas deficiencias. Por ejemplo, el idioma mapudungun es fundamental, tan importante como el territorio, van de la mano, no es uno más que el otro, están entrelazados. Ahí es donde encontramos vacíos, espacios que necesitamos cubrir de alguna manera para poder seguir avanzando en esta búsqueda. Es como una llave que nosotras y nosotros no poseemos, es la llave que intentamos buscar. No la tenemos porque nos formamos en la escuela chilena, la música, la dictadura, me entiendes, eso nos moldea, pero al final, uno es mapuche.

			Se me viene a la mente una metáfora que he estado trabajando, lamngen. Es sobre este lawen llamado quintral, porque el quintral es, por así decirlo, una planta parásito, ¿no es cierto? En otoño, se puede ver mejor. Uno sabe dónde está el quintral porque ya el árbol está completamente desvestido, las hojas se le cayeron y el quintral aparece ahí, muy marcado. Crece en los maquis, en los álamos, entre otros árboles. Pero aun estando en un árbol que le proporciona una savia distinta a su naturaleza, no pierde su propiedad, sigue siendo quintral, de ahí que sea un lawen. Y me pasa algo similar cuando pienso en los mapuche. De repente, nos sentimos desconectados de la realidad que nos han usurpado, nos hacen sentirnos extraños en nuestro propio territorio. Nos han robado nuestro tiempo, nuestro territorio, nuestra experiencia, nuestra vida y a pesar de todo eso, seguimos siendo mapuche.

			Y cuando leo sus publicaciones, parece que usted renace desde dos grandes perspectivas, el feminismo y el pueblo mapuche, no sé cuál de las dos va primero, pero sin duda desde ahí renace usted.

			Mira, de chica tuve dislexia, se me confundían las letras. Tuve talleres especiales y ahora, de vieja, entiendo que la dislexia es como un conflicto de género, de identidad de género. Por eso yo tenía un conflicto con mi identidad de género. ¿En qué sentido? Yo nací mujer, es cierto, con ovarios, pero no me sentía bien siendo mujer, ¿me entiendes? No era que me sintiera hombre, no, sino que veía que la situación de las mujeres, lo que yo observaba, no me gustaba. Las mujeres tenían que hacer todas las labores de la casa, como lavar los platos solas. Las mujeres tenían que callarse, como si su voz no importara en ningún lugar. Desde mi mamá hasta las tías y socialmente, las mujeres siempre atravesaban situaciones deficientes, por eso no me gustaba.

			El simple hecho de estudiar ya era un acto de rebeldía. Siempre fui rebelde, diciendo que no me satisfacía o que quería otras cosas. Incluso, me accidentaba buscando otras cosas, o simplemente no me conformaba con la situación. No, yo no quería eso. Cuando salí de la enseñanza básica a la media, mi mamá me llevó a un liceo técnico para ser costurera. Yo tenía unos trece años, estando en la puerta del liceo le dije: «Mamá, no quiero coser, no quiero hacer eso, no me gusta». Porque ella es costurera y es una herramienta fabulosa, lo encuentro genial, pero en ese momento no lo quería. Yo era muy mala para los tejidos, todas esas cosas. De hecho, ella hacía mis trabajos de tejido.

			Yo creo que el tema no estaba en el coser, sino en a quién se le asigna ese trabajo y la valoración que tiene. Qué interesante, porque pareciese ser que hay un feminismo ancestral ahí, como si fuera innato. Todavía no estamos hablando de una intelectualización de la perspectiva de género. Usted, como mujer, como domongen, va identificando esas cosas, las va observando y las va problematizando, aun cuando todavía no había empezado a escribir.

			Exacto, es verdad. Cuando empecé a escribir mi tesis, por ejemplo, la entrevista que hice tenía participantes de ambos géneros pero sin ese análisis. Sin embargo, la vida me llevó a mi primer escrito que recuerdo, parece que fue en Liwen, a través de una entrevista a Elisa Avendaño Curaqueo. Ella decía algo que fue muy importante para mí, sobre la crítica que hacían las feministas a los mapuche. Para las mujeres mapuche, el concepto de «pueblo» es vital, decía ella. «La autonomía no la vamos a construir solo las mujeres, o solo los hombres, sino que la construiremos como pueblos», eso me dijo Elisa Avendaño. Y yo encontré tanto sentido en ello, efectivamente, a nosotras nos interesan no solo las mujeres, sino también los niños, las niñas, los abuelos, las abuelas, los animales, las plantas, todo, porque te traspasa, te trasciende.

			El género, efectivamente, es un concepto colonial. No lo digo solo yo, lo dicen distintas autoras, vieras los tipos de occidente, que dicen «hombre-mujer», porque el género femenino en desarrollo sigue la mirada de esos tiempos, y si no encajabas ahí, no encajabas en esa heteronormatividad que es el hombre o la mujer que se casan, y no es así. Ese cuestionamiento viene desde entonces, no sé por qué esto choca tanto con la Iglesia, con las distintas iglesias. Todo lo que es género, incluso ahora a nivel de la política, es temido. Tratan de boicotear la política de género, como si permitirlo fuera a causar cualquier cosa, es como una falta de conocimiento.

			Entonces, decidí escribir sobre mujeres, enfocarme en el tema de las mujeres. Lo hice porque noté que no hay muchos relatos sobre mujeres en la historia, incluso en la historia mapuche. Vi un ejemplo en una película que hizo un cineasta, una versión de La Araucana. En la película las mujeres solo llevaban platos de un lado a otro mientras los hombres dialogaban. Ahí es cuando uno comienza a darse cuenta de que algo no está bien. Así que comencé a pensar y a buscar más, pero también me di cuenta de que no es solo mi responsabilidad. Como mencionas, en el conocimiento mapuche tenemos que estar muy conectados, porque no contamos con una academia o una biblioteca como soporte. Todas y todos debemos intentar encontrar las señales y reconstruir lo que nos quitaron, lo que quisieron borrar a través del genocidio, ya que aquí hubo genocidio. Y el genocidio no fue solo físico, también fue epistemológico y eso es lo más grave, lo que podríamos llamar «epistemológico», porque ahora a nosotros nos preocupa. Y cuando digo «nosotros», me refiero a mi colectivo. Yo pertenezco a una comunidad, a la Comunidad de Historia Mapuche.1 Este tema de ir relativizando que un mapuche puede nacer en Santiago, en Argentina, en La Paz o donde sea, está bien, es una mirada, pero si realmente queremos reconstruir de manera auténtica nuestro pueblo, necesitamos mapu, la lengua, feyentun, memorias, eso es aquí; donde nos quisieron quitar el territorio. Aquí es donde empezamos a regresar poco a poco.

			Pero hoy somos minorías en este territorio. Cuando pienso en nuestros ancestros, quienes vivían libres aquí antes, ahora están desperdigados, otros vendieron, otros fueron usurpados. Es como si estuviéramos en una especie de punto clave, en una situación crucial. No es algo que podamos mirar de forma superficial. El trabajo social que buscamos los mapuche es para rearmarnos, encontrar nuestras propias palabras, nuestros propios conceptos. Las palabras que usamos y los conceptos que manejamos a menudo están colonizados. Por eso, debemos estar siempre atentos a cómo hablamos y buscar nuestras propias palabras, resolver lo que expresamos. Incluso el término «indígena», por ejemplo, no significa nada para nosotros. La interculturalidad también se siente vacía hace años, ya no me sirve tanto. Creo que debemos hablar nosotras, nosotros, buscar nuestras propias formas de comunicarnos, reconstruir lo que somos desde nuestra perspectiva.

			Por otro lado, es necesario hablar de racismo, es necesario hablar del genocidio. Y en relación con lo que mencionas sobre las otras disciplinas, eso es muy importante. No sé si solo para el trabajo social, sino para mi vida. Es como nutrirse de conocimiento y de otras formas de ver las cosas. Liliana Ancalao es alguien que te recomiendo leer, está en Puelmapu, ella habla de la transparencia como un concepto de decir la verdad y también de deshacernos de las cosas y los símbolos que nos son ajenos, que nos han hecho daño. Habla de la transparencia y no perder la memoria de todas y todos los jóvenes asesinados a traición. No podemos olvidar eso, ¡nunca, nunca! Porque no solo ocurrió, está ocurriendo. Podría ser mi hijo, podría ser tu sobrino. Es parte de nuestra familia, de esa red que está ahí, como un tejido medio roto, manchado, dañado, maltratado. Es como si estuviéramos reconstruyendo eso poco a poco.

			Estamos en ese proceso nosotros. Por eso te digo que vuelvo a lo militante, así es como lo veo. Quizás haya otra palabra, pero no es el momento de debatir si la academia es buena o mala, porque la academia es lo que es, ya sabes. Tiene su potencia, sí, pero también tiene sus límites. Sin embargo, se puede hacer algo, es como un terreno en disputa hoy en día. Pero, ¿qué terreno estamos disputando? Si al final los mapuche están totalmente marginados. Se ha avanzado, sin duda, pero aún sigue siendo marginal, y marginal en el sentido de que se le ha acorralado. Y los estudios y doctorados, que son valiosos, también están ahí, acorralados. Es por eso que el trabajo social es muy importante, porque el trabajo social debe estar en el terreno. Es verdad, se ve lo que está sucediendo, no es una teoría cómoda. Una sabe porque esta profesión nos lleva a la calle.

			¡Qué interesante! Porque cuando decimos «epistemología», usualmente lo relacionamos con estudios académicos, pero la «episteme» no es solo de la academia; es de las personas, de la sociedad en la que estamos inmersos. Necesitamos recuperar eso. Recuerdo una de las tesis sobre la reconceptualización, decía que el trabajo social se realiza con las personas y sin duda esa tesis tiene un sustento crítico, pero al mismo tiempo, pienso: si nosotras o nosotros, los pueblos originarios, no aparecemos en esas reflexiones, ¿con qué personas se realiza el trabajo social?

			Justamente ahí pienso en que el trabajo social debe ser encarnado, situado. Son conceptos poderosos, «situado» significa que el trabajo social aquí en lo mapuche debe ser diferente al que se hace en el norte, por ejemplo, con el pueblo Quechua, o en la isla de Rapa Nui o en cualquier parte del mundo. Así es, situado y encarnado. Está en tu ser, en tu cuerpo físico, te atraviesa. Para mí, cuando uno se ilumina en su proceso de vida, se ilumina, como lo decía Quemia Oyarzún, con esto de lo encarnado. Ella decía que el género no es solo una teoría que está ahí, el género te atraviesa, te afecta en tu cuerpo. Cuando veo a lo mapuche, veo a mi madre, a mi padre, que son racionalizados, que son racializados, discriminados por ser diferentes, por ser mapuche. Les asignan los peores empleos, sin educación, prácticamente. Esto me hace reflexionar con mayor profundidad sobre esa situación, donde a nosotras y nosotros nos veían como animales, como bestias, y muchos todavía nos ven así, sin alma, como si no tuviéramos valor. Por eso, como dice María Lugones, el género no encaja en los pueblos, en lo mapuche. Ese es el sentimiento, esa es la transparencia. Hablamos de transparencia, no hablamos de cuestiones que no son así. Ahora, la cosmovisión, obviamente, también tiene potencia. Pero la cosmovisión es una idea utópica, algo que deberíamos tratar de alcanzar, pero sigue siendo una utopía, todavía más que un trecho, un camino, un proceso.

			Palabras profundas, lamngen, incluso me emociono porque son tan potentes, son realmente impactantes. Ahora bien, en uno de sus textos escritos en 2016,2 usted habla sobre la complementariedad de la dualidad y la reciprocidad. Parece que estas ideas aún influyen en las relaciones de género, pero ahora desde esta lógica, que podríamos llamar «pensamiento propio mapuche». Usted se refiere a que esta lógica a veces inmoviliza, o intenta detener las reflexiones sobre el género en el pueblo mapuche. ¿Podemos profundizar un poco más en este tema?

			Hay momentos que nunca voy a olvidar, por eso también escribo. Una vez recuerdo que estaba embarazada de mi hijo, quien ahora tiene diez años y fui a Santiago. Era una discusión sobre las violencias coloniales desde la perspectiva de las mujeres y había lamngen de Santiago. Después de que yo terminé de hablar, uno de los lamngen se levantó y dijo algo así como: «Miren, que un peñi le pegue a una señora, eso no es problema nuestro. Eso es problema de la familia. Pero que un policía le pegue a una lamngen, eso sí es un problema». Fue algo así lo que me dijo, y todos los demás asintieron, estaban de acuerdo. Yo le respondí que me parecía tremendo lo que estaba diciendo, porque en ambos casos es violencia y el impacto va a ser igual. Las hijas, los hijos, la mujer, todas, todos sufren las consecuencias de esa violencia, sea cual sea su origen. Viene de afuera y también de adentro, pero es violencia igual y se retroalimenta, es como lo que usted menciona. Fue triste. Las profesoras, entre ellas la Kemy Oyarzún y otras de derecho, quedaron como congeladas, impactadísimas. Nunca pensaron que existiera esa visión. Pero para mí no era tan alejado, porque ya lo había visto en espacios más pequeños. Hay hombres, sobre todo hombres mapuche, que no quieren ver la situación de desventaja o la brecha que existe entre hombres y mujeres. Ni siquiera se habla de las disidencias, ¿me entiendes? Pero, entonces, ¿cómo podemos ir normalizando esto? Me impacta, porque está arraigado en la médula de la sociedad y eso es peligroso. Yo no me lo creo, eso es lo que siento.

			A partir de la experiencia que usted me relata, no puedo evitar mencionar que el weichan se ha convertido en un paradigma de resistencia frente al colonialismo en nuestro pueblo. Estamos en la era de la «weichanización» del Wallmapu, pero al mismo tiempo, no podemos romantizar esta visión únicamente como un paradigma de resistencia. Las y los kuifikecheyem, desde su perspectiva, ya se oponían al weichan porque sabían que, desde otro punto de vista, también significa el paradigma del desastre. Desde esta última perspectiva, la violencia también ha permeado las relaciones sociales y ha reconfigurado el flujo del poder. Por consiguiente, alguna reminiscencia de esta situación también se refleja en lo que usted mencionaba sobre cómo estamos entendiendo lo intercultural. Creo que, al abordar el tema intercultural, es necesario pensarlo en términos de relaciones de poder. Si no lo hacemos así, el concepto de interculturalidad se queda sin contenido.

			Exactamente, y el principal poder que uno tiene que trabajar es el poder personal. Ahí es donde comienza el poder, porque como te decía, considerando toda la violencia que ha afectado a nuestra gente a lo largo de la historia, desde 1881 más o menos, un poco antes o después, si quisiéramos venganza, ahí el weichan sería propicio. Pero nosotras no queremos eso, al menos yo no lo quiero. Lo que deseo es recuperar mi poder personal, tener mi autoestima alta, esforzarme cada día para ser mejor en todos los aspectos y trabajar en red de una manera fluida, en reciprocidad. Porque de esta forma aislada, o cuando nos enfocamos demasiado solo en esto, en la cabeza, no llegamos a ningún lado. Tampoco vamos a avanzar si no es algo concreto, en el sentido de cómo lo vivimos. Por ejemplo, si tú ves esto en el campo, lo sientes.

			Aquí estamos en la ciudad, pero es una ciudad que antes era un fuerte militar. Temuco no fue creada como una ciudad planificada, es un vestigio de un fuerte militar. Estamos en el corazón de la frontera y eso lo siento constantemente. Puede que me veas muy sensible en ese sentido, pero está en los detalles, está en la usurpación, está en el engaño, está en el racismo. Todo el tiempo está presente. Incluso lo encuentras en lo académico, cuando te quitan las autorías o te relegan a un segundo plano. Es algo que está siempre ahí, cuando no te invitan, cuando invitan a otros en vez de a ti, cuando pasa esto o aquello, porque el poder es poder y el poder principal, volviendo a ese punto, es el poder personal. Eso es todo un desafío, porque, si lo miro en perspectiva, fue planificado de esta manera, entonces, si yo veo esta situación así, la problematizo y la transformo, todo lo tengo que hacer de esa manera. Para mí, lo más importante en el tema de género es la revalorización de las mujeres, pero también es fundamental que nos revaloricemos nosotras mismas primero.

			Otro aspecto muy relacionado con la violencia es la pobreza, una pobreza colonial. ¿Estaremos dando el ancho como profesión para pensar esta pobreza impuesta aquí en el Wallmapu, más allá del coeficiente de GINI, sino desde el colonialismo?

			No, porque desde la formación que uno recibe en la universidad, primero, nadie te habla desde esa perspectiva anticolonial. Puede ser que en algunas carreras se esté trabajando, pero en general no es así. Converso con estudiantes que vienen de afuera y muchos dicen que pensaban que los mapuche ya no existían. Estamos aquí en Temuco y no se les da relevancia en forma de una asignatura sobre la sociedad mapuche o el pueblo mapuche, ni se habla de lo que pasó aquí y que sigue ocurriendo. Luego, si miramos a los autores que se presentan, tampoco vemos la perspectiva de la práctica como persona, familia o comunidad. Parece como si todo estuviera desconectado. Por ejemplo, no puedo ver un «caso» específico como persona, ya que trabajo con la comunidad, entonces no puedo limitarlo a nivel individual. Además, el tema de los informes tampoco refleja esa riqueza. El asunto de la pobreza es impuesto, es cierto, pero es impuesto desde lo puramente económico. Sin embargo, cuando vas a verlo más de cerca, te das cuenta de que eso no es tan simple. Esas personas tienen una riqueza, son sabias. Viven en un territorio que han gestionado durante décadas, incluso en condiciones de total empobrecimiento, y aun así, encuentran una manera de sobrellevarlo, innovando a medida que generan aperturas hacia otro conocimiento.

			Qué interesante, porque finalmente esa idea de pobreza, en lugar de aclarar y revelar nuestra realidad, es también una etiqueta que refuerza los estereotipos con los que se configuran los llamados «sujetos de intervención». Me acuerdo cuando trabajábamos en infancia, los colegas me decían: «Oiga, pero qué lejos vive esta persona, tan desconectada de su realidad». Yo llegaba allá y veía que esa persona estaba en su centro, para ella ese era su lugar, y nosotros vivíamos lejos. Se tildaba de negativo vivir tan lejos, sin reconocer que ese era su espacio. Entonces, ¿no deberíamos cuestionar también el concepto de periferia? Porque las periferias se entienden como pobreza, como rezago y resulta que no siempre es así, porque ahí viven personas que tienen riquezas. O, en otras palabras, los periféricos éramos nosotros.

			O sea, es más que ese rótulo, ¿sabes? Hay mucho más, porque nosotros vamos a observar. Puede haber cuestiones que no sean muy maravillosas, eso es obvio, pero también puede haber otras que sí sean aportes. Yo trato de ver eso siempre en lo mapuche, ya no sé cuánto tiempo llevo haciendo este ejercicio, porque a veces uno se queda un poco atrapado analizando tanto dolor, tanta violencia, pero cuando uno dice «vamos a ver cuáles son los aportes del pueblo mapuche hacia los demás», entonces piensas primero, los alimentos, en la forma en que están conectados con el ciclo natural, son saludables, buenos, sanos. Y así puedo ver las conexiones con el universo, como observar la luna, por ejemplo. Tiene otro significado y eso es importante, es muy importante y así vamos descubriendo los aportes preliminares que podemos rescatar de nuestro pueblo.

			Lamngen, retomando el tema de la violencia, que usted también cuestiona en las políticas estatales por esta falta de visión sobre la violencia, ¿cuál es la deuda o la propuesta que el trabajo social tiene en ese contexto?

			Está muy al debe, porque desde la política pública, esa homogenización siempre está presente, es decir, mandan el paquete como si todo fuera igual. Esto lo observo y lo escucho constantemente en las mismas instituciones. Por ejemplo, en febrero hacen cosas como si estuvieran en sintonía, pero en febrero la gente está en otra. Entonces, al no haber interés, al no darle valor a las otras personas, a las dinámicas de cada uno, no se sabe efectivamente qué es lo que cada persona requiere o cómo potenciarlo más. En su lugar, se impone una cantidad de doscientos mil pesos, o quién sabe qué, y así se avanza sin observar lo que realmente ocurre. Incluso a un nivel tan básico. Recuerdo cuando fui a Ercilla, en la zona roja del conflicto mapuche, una de las comunas más empobrecidas de este país y extrañamente había mucha población mapuche. Lo mismo en Puerto Saavedra y Cholchol, se repite ese abandono. En estos lugares hay mucho alcoholismo, mucha violencia también, pero parece que están tirados los mapuche con toda esa violencia cotidiana. Cada uno para sí mismo, sin apoyo, y así ocurre en muchos espacios. La gente comienza a reaccionar, a problematizar la situación, cuando se da cuenta de que el alcohol es malo, de que no podemos tolerarlo en esos espacios, como en el ngillatun. Se va avanzando poco a poco, pero es necesario hablarlo, es necesario conversar colectivamente, en familia, para empezar a mejorar, pero esto es dinámico, esto es constante.

			Me acuerdo de las palabras del machi Millaqueo, que es mi vecino allá en el campo. Somos amigos y él me dijo que no participa en los ngillatun. Me contó que en el lof Llufquentue han intentado hacer ngillatun, pero no han llegado a un acuerdo porque él no acepta dos cosas: las cruces en los ngillatun y el alcohol, le pregunte por qué y me dijo «la gente aquí no está dispuesta a hacer ngillatun sin alcohol y por eso no hemos podido llegar a un acuerdo». Él tiene un rol sanador dentro de la nuestra comunidad y está claro que el tema del alcohol está arraigado en nuestra gente. Es triste, también creo que es parte del desafío de uno pensarse como che.

			Se puede revertir. Hace poco tuvimos la visita de un representante de un pueblo originario de Canadá y ellos nos contaban que los pueblos tenían como un 90 % de alcoholismo. Comenzaron a hacer trabajos comunitarios, a conversar sobre el tema, a ver, y ahora tienen alrededor de un 0,3 % de alcoholismo en casi cuarenta años. Es una definición de ellos, y hay que empezar a trabajarlo, porque además tampoco puedo decir que solo los mapuche tienen este problema. El alcoholismo está vinculado también al obrero, al que se saca la porquería trabajando, para que se olvide de lo que vivió en las minas. Donde hay abuso el alcohol es un refugio para que la gente se olvide por completo. Era llevado por los patrones, ahí está el alcohol y sigue operando, le decían a nuestra gente, ahí seguían operando. Había un político de derecha, allá por el 2010, que se encargaba de ir a curar a los dirigentes a lugares y a las reuniones, y de llevar copete para hacer las reuniones. Es una estrategia de clase, también.

			Sin duda hay todo un contexto social que lo posibilita y lo potencia, esa es una colonización que opera en nuestros propios espacios cotidianos.

			Y si uno se pregunta ¿por qué hay alcoholismo? Porque hay una herida en el alma y porque tu poder personal se ha debilitado. Tu poder personal está ahí, pero está muy chiquitito, está ahí caminando, es que está vivo, está diminuto por toda la violencia. Entonces, hay que reactivar ese poder y todo va a mejorar. Nosotras y nosotros como trabajadores sociales podemos hacer mucho porque tenemos ese rol interesante de movernos entre la gente, ya sea en el campo o en la ciudad, en lugares de diálogo, de análisis. Cuando uno hace informes, uno analiza y después le añade teoría, o incluso crea teorías, como lo que estás haciendo con lo de los pasos [pünontuchefe-rastreador], de buscar huellas,3 porque eso es muy importante.

			Estimada lamngen, antes de cerrar, ¿quisiera agregar algo más?, ¿algunas palabras finales?

			Mira, hay algo que quiero comentar. Primero, no estoy segura de si ya llegó el Colegio de Asistentes Sociales a esta región, porque acá tenemos uno a nivel regional. No tenemos mucha información al respecto, por eso sería genial tener más reuniones para estar al tanto, ya que la carrera es importante y es valorada por la gente. Tengo una amiga que está en su cuarto año de la carrera de Trabajo Social y ha visto que tiene un tremendo poder. Me llamó la atención cuando ella me lo explicó, porque nunca lo había considerado de esa manera. En mi experiencia, he trabajado en diversos lugares y recuerdo que más de una vez me encontré con «casos» en los que un informe social tenía un impacto importante. Por ejemplo, una machi me pidió ayuda porque su hijo debía hacer el servicio militar y me dijo que un informe social podría evitarlo. Aunque en ese momento era joven y no tenía mucha experiencia, lo hicimos. Abordamos temas como el género, ya que ella era jefa de hogar y su hijo era su principal apoyo y, además, ella era machi. Resulta que funcionó y eso me dejó pensando en el poder que podemos utilizar en beneficio de la comunidad mapuche. Personalmente, no creo que un mapuche consciente de nuestra historia deba hacer el servicio militar; nadie merece eso. Así que, por ese lado, veo el potencial del trabajo social en favor de nuestra comunidad.

			Lamngen, quiero agradecerle por sus palabras, fue una tremenda conversación, mañumeyu tami dungun.

			

			
				1	Para más información sobre esta comunidad, integrada por un equipo interdisciplinario, entre ellos, trabajadores sociales, véase https://www.comunidadhistoriamapuche.cl/.


				2	«Cuerpos marcados. Comunidades en construcción». En kyanq’ib’il xu’j b’ix kyanq’ib’il qxe’chi / tuwün pu zomo. Mujeres y pueblos originarios. Luchas y resistencias hacia la descolonización.


				3	El pünontuchefe es el rastreador que le sigue la huella al weñefe (ladrón), que en esta obra forma parte de la metodología de escritura (ver el apartado «Precisiones metodológicas» al inicio de esta obra).


			

		


		
			meli nütramkan

			Legados coloniales, reflexiones y desafíos para el trabajo social en Ngülumapu1

			Nütram con Pablo Millalén Lepin

			Feley peñi, abrirse a lo interdisciplinario sin duda es una perspectiva enriquecedora. Y bueno, desde esa riqueza interdisciplinar, le propongo reflexionar el trabajo social. Entonces, quiero abrir este nütram con la definición global de trabajo social que señala que entre los diferentes enfoques teóricos en los que se respalda la profesión, uno de ellos son los conocimientos indígenas. ¿Qué piensa usted de eso, peñi?

			Feley peñi, porque justamente en la actualidad estoy enfocado en mi investigación que es de carácter interdisciplinario. De ahí que mi trabajo se extienda más allá del trabajo social. Por supuesto, mi perspectiva sobre la disciplina está acompañada de una mirada situada y con algunos aspectos que, a mi juicio, podrían abordarse con mayor énfasis. Primero, como una persona mapuche y también como alguien dedicado a la investigación social en la actualidad.

			En cuanto al enfoque que me has indicado y situándonos en la realidad chilena, considero que el trabajo social no solamente debería incorporar los conocimientos indígenas, sino también realizar una autocrítica. ¿Por qué? Porque la disciplina está inmersa en una estructura que percibe a las personas indígenas, sobre todo en las comunas situadas en lo que hoy es el sur de Chile, como «usuarios» individuales, desconectados de un territorio y, en muchos casos, sin considerar la singularidad del lugar de intervención, como en el caso del Wallmapu.

			Sobre la autocrítica, hubo prácticas basadas en la confianza y la autoridad que otorga la profesión para perpetrar hechos detestables. ¿A qué me refiero? Aunque es un tema que se está abordando por la presión de los implicados, creo que también debería ser analizado desde el trabajo social. Me permitiré abordar hechos que tuvieron lugar durante la dictadura militar y que están conectados con el robo de niñas y niños en Chile. Estos hechos, que tuvieron lugar durante la dictadura, adquieren características particulares en La Araucanía, donde niñas y niños, varios de ellos provenientes de familias mapuche, fueron robados.2 Esta práctica se asemeja al rol desempeñado por trabajadoras y trabajadores sociales en Canadá al facilitar que familias blancas adoptaran niñas y niños nativos americanos después del cierre de las escuelas residenciales en los años sesenta. Debemos recordar que allí la asimilación forzada estaba fuertemente influenciada bajo el lema «matar al indio y salvar al hombre», y posteriormente, nos hemos enterado de que esto no solo fue una narrativa, sino que se llevó a la práctica, lo que derivó en que fuera calificado como genocidio cultural por la Comisión de Verdad y Reconciliación. Lo que también quiero enfatizar con esto es cómo funcionan las relaciones coloniales y cómo determinadas profesiones sirven para facilitar estas prácticas.

			Personalmente, tomé conocimiento y consciencia acerca de niñas y niños robados en Chile a partir de la experiencia de dos lamngen. Actualmente, ambas están luchando por reconectarse con su identidad y territorio. Desde este punto de vista, la disciplina debería hacer una revisión que incluya una autocrítica e incluso, por qué no, emitir disculpas públicas.

			Este es el primer punto que se me viene a la mente al abordar la relación entre el trabajo social y los conocimientos indígenas. Otro aspecto que me gustaría destacar es que en la práctica algunos colegas incluyen conocimientos y prácticas socioculturales. Desconozco si lo aprendieron en las escuelas de trabajo social, a través de especializaciones o mediante el conocimiento que, en el caso de lamngen o peñi, han adquirido de sus familias y/o territorios. Esto lo he observado, por ejemplo, en el uso del pentukun, el saludar y despedirse en mapudungun, por parte de colegas del municipio de Galvarino. A mi juicio, esa práctica es relevante, sobre todo para las familias donde el mapudungun perdura a pesar de los intentos de eliminación. Sin embargo, no es ese el asunto de fondo, sino cómo la información extraída puede alterar las vidas de las personas, pero orientándose hacia un enfoque que navegue con la realidad y la historia del territorio, más aún en un contexto en el que las instituciones continúan reproduciendo lógicas coloniales de intervención.

			En mi experiencia, durante mi proceso de formación, esta discusión estaba prácticamente ausente. Aunque hubo algunos intentos de acercamientos, eran la excepción a la regla. La carrera me brindó enfoques teóricos y prácticos convencionales, como la interacción e intervención con grupos, familias y comunidades, así como elaborar informes sociales que facilitan a los «usuarios» el acceso a algunos «beneficios estatales». Sin embargo, mantengo una postura crítica hacia la cuestión asistencialista y cómo las instituciones se apoyan en el trabajo social para llevarlo a la práctica.

			Lo otro, cuando uno llega a la universidad y le preguntan por qué eligió estudiar trabajo social, la respuesta suele ser: «porque quiero ayudar a los pobres». Aunque esta situación quizás haya cambiado con los jóvenes de hoy en día, esa declaración me genera tensión. Me pasa que relaciono esto como una respuesta similar que emiten algunas personas de Europa cuando realizan sus viajes a África u otros países del sur global para realizar labores sociales. O sea, se deja entrever la estructura y las asimetrías de nuestras sociedades.

			En Wallmapu, la declaración sobre «ayudar» puede ser muy bien intencionada, pero no es suficiente. Coincide con que un segmento de las personas empobrecidas son familias mapuche que han navegado con un historial de despojo territorial cometido durante el siglo XIX y las primeras décadas del siglo XX, pero también con el despojo de cuerpos e infancias indígenas. Entonces, bajo ese escenario histórico el trabajo social se desenvuelve en el Wallmapu.

			Sin duda, el robo de niños durante la dictadura abre un tema en la profesión que requiere un espacio más amplio para ser abordado, pensando en que esa práctica se extendió al periodo posdictatorial. También es interesante la analogía que establece entre los europeos que viajan a África para ayudar a los «desfavorecidos» y la situación que ocurrió entre los españoles y los pueblos en Abya Yala. Y, por otra parte, la pobreza económica utilizada como una etiqueta para definir, categorizar, evaluar y brindar asistencia a los pueblos originarios desde los parámetros de la sociedad dominante.

			Los estándares que nos imponen y con los que nos miden son interesantes. Prácticamente nos dicen que debemos vivir basándonos en categorizaciones preestablecidas en las que no hemos tenido ninguna incidencia. Pienso en aquellos que viven en ruka y que prácticamente serían considerados subdesarrollados basándonos solo en esa perspectiva. Esto crea una narrativa que posteriormente nos presenta como personas atrasadas dentro de los parámetros institucionales.

			No obstante, la ruka no solo es un lugar para vivir cotidianamente, sino también es crucial para hacer tratamientos de salud cuando se recurre a la medicina mapuche. Entonces, ahí hay una discrepancia entre lo que puede ser la interpretación bajo las categorías preestablecidas y la realidad. De nuevo aparece el colonialismo, porque la inferioridad se racionaliza bajo esas categorizaciones. Así se fortalecen las lógicas que posteriormente las instituciones y el Estado adoptan en relación con los indígenas. A partir de esos estándares se toman decisiones específicas, y eso es exactamente lo que sucede después en las intervenciones.

			Entonces, ahí es cuando la respuesta suelen ser los programas con carácter asistencialista y planes con otras intenciones. Si nos situamos solo en el campo indígena, pienso en el Programa Orígenes, que se implementó desde inicios del siglo XXI, en el gobierno de Ricardo Lagos y donde incluso estaba involucrada una organización internacional como FAO de las Naciones Unidas para la Alimentación y la Agricultura. ¿Cuál fue el impacto de ese programa en la vida de las familias mapuche? ¿Cómo influyó la recopilación de datos en comunidades para la posterior intervención realizada?

			Otro ejemplo sería la agenda que intentó establecer el gobierno del expresidente Piñera a través del Plan Impulso Araucanía. Si uno leía el plan, había varios datos que sustentaban esa intervención, por ejemplo, la mayor cantidad de personas mapuche vive en áreas urbanas, lo que es una realidad. Sin embargo, el tema de fondo era expulsar sutilmente a las familias mapuche de sus tierras, para que estas quedasen en mano del capital privado.

			Con los levantamientos de datos cualitativos, incluso con las estadísticas, surgen representaciones que interpretan la realidad desde los parámetros establecidos por la sociedad hegemónica, más aún si consideramos a qué agendas estas interpretaciones están respondiendo. Entonces, la información recopilada no es neutral y puede servir para sostener el asistencialismo, la dominación, la profundización del capital neoliberal y las relaciones coloniales por un largo tiempo. Y como se trata de datos e información, ¿quién los podría cuestionar? Esto, por supuesto, en parte limita la demanda mapuche por el territorio, autonomía, autodeterminación y toma de decisiones, sujetándola a una agenda estatal y neoliberal, como lo referí en los ejemplos.

			Esta es una reflexión que no se ha hecho en los procesos de intervención social, porque se cree que el trabajo social no aporta a las políticas públicas porque no escribe como lo hacen otras disciplinas. Sin embargo, los informes son justamente eso, informes de datos sobre cómo están las familias, qué cosas tienen y qué no, e incluso los propios softwares que se están desarrollando en los que los profesionales deben ingresar los datos, son máquinas de captura de información que luego sirven como antecedentes de los indicadores de las políticas sociales. Y, basándose en esos mismos indicadores, las intervenciones son métodos de medición, alcance y cumplimiento.

			Tal cual. Entonces, ¿cómo responde el Estado? El Estado racionaliza sus intervenciones basadas en la recopilación de datos, en muchos casos realizada por trabajadoras y trabajadores sociales. Como se nos señala e inculca que somos «agentes de cambio», por supuesto, hacemos estas recopilaciones sustentadas en la apertura que la gente tiene para con nosotros. Bajo este escenario, cabe preguntarse ¿para qué agenda somos agentes de cambios? Luego, vienen las interpretaciones realizadas por expertos, en las que predomina el indigenismo criollo y se nos señala que los indígenas quieren esto y aquello. Y eso es lo que, desde mi punto de vista, sucede. Bueno, esto no solo sucede con las instituciones estatales o internacionales, sino también con las instituciones conectadas con el capital extractivo.

			Identifico algunos temas muy interesantes desde su dungun, peñi. Lo primero que ha mencionado sobre esa discrepancia entre lo que se dice y lo que realmente se hace como profesión. A mi parecer, es una expresión de cierto cartesianismo en esa separación entre la palabra y la persona. Ese análisis me parece interesante, peñi. Otra cosa que me llama la atención es respecto a la mentalidad de centro y periferia, esa idea de que «allá» no tienen esto, «allá» no existe esto otro, «allá» tienen tales problemas. Siempre he pensado en esa lógica de hablar desde su centro y pensar la periferia como un mundo problema. Yo solía decir lo mismo cuando trabajaba en los programas de intervención social con infancia, pero con el tiempo me di cuenta de que eso de decir «uy, qué vive lejos esta familia, está desconectada de la ciudad, desconectada de colegios, hospitales, caminos» era algo problemático porque lo estoy viendo desde mi lugar de enunciación que también pasa a ser un lugar de privilegio. La gente que vive en ese espacio no está pensando en que están lejos de la ciudad, ellos están en su centro, en su lugar, en su lof, en su tuwün, como decimos los mapuche. Nosotros somos los extraños, los que vamos a ese espacio y no solo lo apreciamos desde nuestros ojos, sino que le atribuimos un valor externo a ese tipo de vida, sin pensar en los valores que las personas han construido en esos espacios. Es interesante también reflexionar sobre estas dinámicas, ¿verdad? Y sobre lo que mencionaba acerca de los agentes de cambio, sí, peñi, lo encuentro hasta intrigante: ¿qué tipo de transformación estamos considerando cuando hablamos de transformación?

			Y como mencionaste el enfoque de centro y periferia, me hizo pensar en toda esa idea desarrollista de los años setenta que promovía la Cepal. Luego, esto fue reemplazado por el enfoque neoliberal, lo cual también se refleja en el trabajo social. Comienza a surgir una conexión con los recursos humanos de las compañías privadas, se podría decir que hubo una especie de apropiación de la disciplina, aunque quizás no sea el término exacto. Pero efectivamente, en este contexto, la inclusión toma forma.

			En relación con lo otro, creo que hace falta una perspectiva más profunda, mayor análisis crítico de lo que la disciplina está haciendo, para posteriormente reorientarse. Y aquí sería interesante considerar la historia del trabajo social a partir de un enfoque indígena, lo que podría ser una contribución sumamente valiosa. En cierta medida, usted lo está haciendo a través de este ejercicio, peñi. No estoy seguro si alguien más lo ha hecho, pero historizar el trabajo social con todas sus luces y sombras, y ubicar cada punto en su lugar, me parece crucial. En mi opinión, esta es una profesión que no ha navegado tan bien con las comunidades mapuche y con las personas indígenas con las que trabajamos. Me enfoco en el ámbito mapuche, ya que es el contexto en el que nos desenvolvemos. Me interesa conocer más sobre la historia del trabajo social, desde una perspectiva indígena, a quiénes ha servido históricamente, de qué manera ha servido y qué aprendizajes se pueden obtener. Por ejemplo, cuando se trata de niñas, de niños de comunidades para insertarlos en el Sename, en el ámbito de salud, cuando se «interviene» a personas indígenas que tienen kidu kutran, o en otros asuntos donde la figura y opinión profesional del trabajo social es clave para tomar una determinada decisión.

			Sin duda, peñi, este es un tema de gran magnitud. El trabajo social tuvo su origen en Chile en 1925, una época que casi marca el punto culminante del proceso de despojo territorial de nuestros antepasados. Pero no solo se trata del despojo en Wallmapu y del surgimiento del fenómeno de la migración del campo a la ciudad. También debemos considerar que los pueblos del sur fueron prácticamente exterminados, mientras que en el norte la industria salitrera convirtió a los pueblos originarios en clase obrera. Todos los pueblos originarios que quedaron atrapados en esta dinámica geopolítica nacional se vieron forzados a ser parte de la clase obrera. Y, justamente retomando la perspectiva crítica dentro del trabajo social, la clase obrera es una categoría crítica, pero que, sin duda, aun cuando sea así, sigue velando la existencia de los pueblos originarios.

			Ahí también hay otro evento interesante que tiene que ver con los títulos de merced otorgados durante el proceso de despojo territorial del Estado chileno. En Galvarino, fueron entregados poco más de noventa de estos favores coloniales que permitieron la racionalización del despojo territorial y, por ende, el empobrecimiento de nuestras familias. Por tanto, es interesante conectar cómo una profesión se establece en un periodo en el que se estaba terminando de concretar el despojo vía los títulos de merced. Esto nos lleva a reflexionar sobre cómo esta disciplina se establece en Wallmapu, considerando tanto la perspectiva microhistórica del territorio como el panorama más amplio.

			Ahora bien, parece que este concepto de «reducción», que comienza con un tema concreto como la tierra en sí misma, también se convierte en una categoría cognitiva, una representación mental de quiénes somos y de cómo empezamos a identificarnos en ciertos lugares como «yo vivo en la reducción tanto». Esta idea continúa operando desde esa perspectiva, ¿no?

			Sí, la evolución de los conceptos ha sido interesante. Recuerdo cómo mi abuelita solía hablar de reducción. Cuando la gente en Galvarino le preguntaba de dónde venía, ella siempre replicaba que venía de la reducción Mañiuco. Luego, con la política indigenista, a raíz de la Ley 19.253 de 1993, también conocida como «Ley indígena», se acuñó el concepto de comunidad. Es interesante cómo los términos han ido cambiando con el tiempo. Sin embargo, creo que uno de los puntos fuertes y positivos del movimiento mapuche ha sido disputar conceptos emanados desde la institucionalidad chilena, para relevar nuevamente los conceptos propios como el lof y el kiñelmapu.

			Y en ese periodo fue también la cooptación del trabajo social por parte de las instituciones colonizadoras. Esa es una herencia de la que no nos hemos podido desprender; es más, yo me atrevería a decir que nos recreamos cómodamente en las determinaciones institucionales. Se nos coloca en un rol en que nuestra profesión queda al servicio de estas entidades. A pesar de cuán críticos hayamos sido y de nuestra formación en escuelas de trabajo social u otras disciplinas, al llegar a la institución, esta impone su propia ideología. No importa cuánto intentemos mantener nuestra independencia, el sello ideológico de la institución deja su marca en nosotros.

			Otro aspecto a considerar es quiénes son los encargados de administrar estas instituciones. Hubo un tiempo en el que al pensar un trabajador social automáticamente se relacionaba con el municipio. Y, ¿quiénes estaban en esos municipios? Vale la pena recordar que entre los setenta y los noventa, durante la dictadura, los alcaldes eran designados. En Galvarino hubo un teniente de reserva de la Fuerza Aérea de Chile —Alfonso Ruiz Arrivé—, quien no solo tenía un rol político-administrativo, sino también de vigilancia, lo que facilitaba la persecución y los secuestros de personas que eran consideradas opositoras a la dictadura. Entonces, ¿qué papel desempeñaban las trabajadoras y los trabajadores sociales? Aquí se abre todo un asunto complejo que merece ser explorado.

			Creo que precisamente el tema de la institucionalización nos conduce a considerar la desinstitucionalización desde una perspectiva crítica. Es una oportunidad para reflexionar sobre este tipo de enfoque en nuestra labor profesional.

			Sí, claro. Y otra cosa que debemos considerar es quiénes podrían liderar este proceso. Claramente, las investigaciones como estas son una contribución relevante en esa dirección.

			En lo que se refiere a los procesos de despojo territorial, cultural y epistémico que muchos de nosotros, los mapuche, hemos experimentado, y que nos han llevado a una identidad cada vez más occidentalizada, ¿ha sentido que ha sido parte de este despojo? O, por el contrario, ¿su familia le transmitió su identidad mapuche desde su infancia? Ahora que estamos adquiriendo una mayor conciencia de nuestro origen cultural y que estamos abordando este proceso dentro de la academia, ¿puede identificar cómo su experiencia personal se ha entrelazado con estas dinámicas?

			Antes de ingresar a la universidad, estaba muy consciente de mi procedencia. En mi formación, las enseñanzas transmitidas por mis fütakeche, es decir, mis abuelitas y abuelo, fueron cruciales. Ellos me compartieron muchísimo mapuche kimün y küifike dungu. Ellos nunca callaron, siempre me hablaron, y hoy veo eso como una forma de resistencia también. Por lo tanto, se podría decir que es algo normal. No sé si hubo un momento en que emergió, sino que fue natural, y aquí estoy.

			Le hago esta pregunta porque sé que usted formó parte del movimiento estudiantil entre el 2010 y el 2012 aproximadamente, un periodo en el que uno de los discursos recurrentes era promover una autoidentificación originaria antes que académica. Es decir, se enfatizaba que antes de ser profesionales, éramos mapuche. Encuentro sumamente interesante ahondar en la naturaleza de ese relato.

			Esas reflexiones surgieron en el 2010 y 2011, a propósito del movimiento estudiantil. Considero que eso fue consecuencia de una larga historia. Recuerdo que esto fue precedido por la extensa huelga de hambre que llevaron a cabo varios presos políticos mapuche en 2010, en diferentes cárceles de lo que hoy es el sur de Chile. En ese momento, Chile celebraba su bicentenario como república, mientras que en el Wallmapu, esos doscientos años estaban lejos de ser celebrados.3

			En ese contexto se dieron todas las circunstancias que mencionas. Después de desactivarse la huelga, en el ámbito mapuche hubo un repliegue. Fue allí cuando me uní al movimiento estudiantil, durante el primer gobierno de Sebastián Piñera. Durante ese periodo, entablamos conversaciones extensas con varios peñi y lamngen, en dependencias de los hogares mapuche y en las universidades locales, tanto en la Universidad de la Frontera como en la Universidad Católica de Temuco. Durante esas conversaciones, que involucraron un sinnúmero de trawün y nütram, empezamos a intercambiar ideas y a gestar algo relevante a mi juicio. Las y los estudiantes universitarios mapuche siempre decían algo que nos hizo reflexionar: ¿por qué priorizamos ser estudiantes y luego mapuche? ¿No deberíamos ser mapuche primero y luego estudiantes? En otras palabras, nos dimos cuenta de que nosotros primero somos mapuche y luego estudiantes. Por ejemplo, estudiantes íbamos a ser solo un tiempo, pero mapuche vamos a ser toda la vida. Fue una construcción colectiva, con mucho debate y conversación, en la que cada persona involucrada hizo aportes significativos. Hoy miro hacia atrás y veo que había una combinación entre quienes contaban con amplia experiencia en el movimiento mapuche y otros que venían ingresando, pero coincidíamos en las ganas de hacer cosas.

			Adicionalmente, visualizamos que las orgánicas estudiantiles chilenas (federaciones universitarias), principalmente de universidades pertenecientes al Consejo de Rectores de las Universidades Chilenas, habían enarbolado demandas educacionales, las que, por cierto, también nos involucraban. Sin embargo, nos hacía ruido que estuviesen ausentes las inquietudes de estudiantes que adscribíamos a pueblos indígenas. Por cierto, esperábamos que las federaciones estudiantiles chilenas lo hicieran, ya que legitimaríamos que otros hablen por nosotros. Estas fueron algunas de las reflexiones hechas en ese momento.

			Por esta razón, emerge un cambio de narrativa en la etapa universitaria. Pero también lo veíamos como un ejercicio de descolonización, evitando que otros hablen por nosotros, siendo portavoces de nuestras propias inquietudes e ideas. Esos ejercicios no eran más que la consecuencia de varios factores. En términos colectivos, destaco la huelga del 2010, los intensos y largos debates en los hogares mapuche, las recuperaciones de tierras en múltiples lugares del Wallmapu y la constante insistencia de los liderazgos indígenas por nuestros derechos, entre otros. En términos individuales, la situación de nuestros lof, combinada con la memoria e historia que nuestros fütakeche nos compartían. En mi experiencia, como dije antes, mis fütakeche nunca callaron, siempre me conversaron sobre cómo los wingka habían llegado a nuestro territorio y cómo fue el despojo.

			Como pasábamos toda la semana en Temuco, los hogares cumplían un rol esencial. Se unían peñi y lamngen procedentes de diversos territorios, e incluso jóvenes de Santiago u otros centros urbanos, así que se armaban buenos debates. Había mucha pasión en esas conversaciones, a menudo con diferencias sobre los métodos, pero después ya nos poníamos de acuerdo. A partir de estos debates es que comienzan a emerger todas estas reflexiones que estamos abordando.

			Creo que también influyó mucho el diálogo con aquellos peñi y lamngen que en ese tiempo estaban publicando. Había escritos de personas como Pablo Marimán, Margarita Calfio, Héctor Nahuelpán, junto a otros compañeros, que también compartían sus reflexiones y nos animaban a pensar desde una posición autónoma. Uno de los textos relevantes también fue Escucha winka (2006), que vino a llenar un vacío, desplazando a las escrituras indigenistas que habían permeado parte del ámbito literario sobre nuestro pueblo. Además de estas interacciones, también contábamos con las conversaciones con nuestras familias, con personas que contaban con experiencia organizacional y con quienes podían compartir kuifike dungu. Como tenía muchas inquietudes, continuamente estaba preguntando y, a la vez, aprendiendo.

			Aparece algo importante en esta experiencia, peñi, porque se ve que una formación con sentido político y crítico no se hace en la sala de clases. Ante todo, veo la calle como una gran aula que va formando el carácter crítico de las y los profesionales. Y en lo que respecta a la comprensión de los aspectos sociales a nivel global, ¿considera que es factible pensar, problematizar o abordar los fenómenos contemporáneos desde una perspectiva mapuche? O más bien, ¿este saber lo concibe como arraigado en una dimensión toponímica, enfocado principalmente en un territorio específico y de alcance más local que global?

			Por supuesto, peñi, considero que planteas una pregunta muy importante. La crisis que se está experimentando en la actualidad, manifestada en fenómenos climáticos, globales e incluso geopolíticos, puede abordarse desde enfoques indígenas porque hay conocimiento y experiencias. No digo que el pueblo mapuche tiene la solución a todos estos problemas, pero sí podría ayudar a confrontar a partir de los conocimientos propios.

			Por ejemplo, siempre hemos dado prioridad al respeto por la vida, las personas, el territorio y al cuidado de todos los seres que consideramos que tienen vida. Estos pueden ser un ave, una planta, un sitio sagrado como un menoko o un trayenko, porque en esos lugares hay ngen o fuerzas que son esenciales para el equilibrio de nuestra propia existencia. Por supuesto, estos están siendo afectados por la crisis actual y una forma sería comenzar a recuperarlos.

			Es interesante la posibilidad de articular nuestras sabidurías con otros conocimientos, con diferentes epistemes y hablar desde esas posibilidades y tensiones que se dan en esos acercamientos. En la actualidad, desde el enfoque intercultural ha aparecido con fuerza esto del diálogo de saberes como un espacio propicio para las disciplinas que se abren a lo intercultural, sin embargo, al desconocer las asimetrías de poder con las que se generan esos «diálogos de saberes» se cae en un cierto romanticismo generando una idealización de lo intercultural.

			Sí, definitivamente. He observado que algunas instituciones han abrazado el enfoque intercultural. Sin embargo, lo que uno percibe en la práctica es superficial. Aunque puede sonar atractivo para algunos, incluso con alguna apertura de inclusión, las relaciones de poder e incluso las desigualdades raciales siguen estando vigentes.

			En relación con la interculturalidad, cuando se aplica en el contexto institucional, a mi parecer, puede volverse algo preocupante, a menos que se trate de instituciones u organizaciones mapuche que operan desde una perspectiva más horizontal, basada en relaciones equilibradas. Sin embargo, si hablamos de interculturalidad en un escenario donde los peñi y lamngen ocupan posiciones jerárquicamente inferiores, siendo subyugados en instituciones donde la gente chilena esté a cargo, visualizo que eso no aborda el asunto estructural.

			Siempre recuerdo que en el segundo periodo de Sebastián Piñera, una vez tuve que hacer un trámite en la Conadi. En el primer piso estaba el guardia, un peñi, luego, a medida que subía el edificio, las personas eran cada vez más blancas y rubias. Entonces, eso ya indicaba algo, ¿no?

			En realidad, parece ser una forma de enmascarar, de maquillar nuevas formas de opresión, perpetuando la subordinación de nuestra gente en una estructura jerárquica. Un ejemplo similar se ve en los Estados Unidos, donde las universidades promueven la diversidad. Sin embargo, al adentrarse en la universidad, es evidente que son lamngen y peñi blacks o de origen latino quienes realizan labores de limpieza en las edificaciones. Este patrón se repite en las instituciones chilenas, y es especialmente notorio, incluso en lugares como los municipios o las mismas universidades en La Araucanía. ¿Quiénes están a cargo de las tareas de limpieza? No sería sorprendente descubrir que sean las ñaña o peñi quienes desempeñan este rol.

			Sin duda hablamos desde un tema complejo, peñi, porque también son las contrafiguras del capital, esos bordes, esas periferias que genera la matriz dominante que se presentan con un rostro amable para quienes padecen los rezagos económicos. Por ejemplo, el monocultivo es una contrafigura, porque en sí es negativa, pero fagocita de la necesidad de la gente que ha quedado viviendo en la pobreza o que necesita el dinero para sus hijos que están estudiando, la comida para la casa. A propósito de la sequía, la erosión de los territorios y la fertilización de los suelos que terminan echando a perder la tierra. Es decir, el capital genera la pobreza de la gente y desde ahí los manipula.

			Sí, totalmente de acuerdo. El capitalismo históricamente se ha valido de la racialización de los espacios que ocupa y, en el caso nuestro, en el territorio, eso se refleja claramente. Por ejemplo, la industria forestal no solo ocupa un territorio despojado, asentando sus plantaciones de eucaliptus glóbulos o pino radiata, sino también percibe a la gente como mano de obra. Es decir, gente sin historias, sin poder, sin conexión con el espacio, entre otros. Creo que las presiones que han ejercido las distintas comunidades y organizaciones mapuche, más allá del método, han logrado en parte mitigar estas asimetrías.

			Peñi, a propósito de autodeterminación articulada con una especie de reconstrucción desde abajo, como una micropolítica situada, me gustaría volver a su lof Mañiuco y desde ese lugar me gustaría preguntarle: ¿qué es Mañiuco para usted?

			Para mí lo es todo, peñi. Nací allí, crecí en ese territorio y mi gente se encuentra allí. Mañiuco engloba todo lo que soy. En términos afectivos, ahí está mi familia, respecto del mapuche kimün y mapuche mongen; gran parte del conocimiento que tengo viene de ahí. Mis fütakeche, están allí, y eso es una parte fundamental. También está nuestro paliwe, el ngillatuwe, el trayenko, los podoko, los wingkul, los mawidantü, los kilantu, los animales, el eltun donde descansan los peñi y lamngen que se van a otros espacios. Desde mi punto de vista, un lof trasciende toda una vida. En mi caso, hay elementos clave que han definido quién soy y que han marcado el rumbo que he seguido.

			Interesante lo que dice, peñi, porque, en definitiva, ese territorio también determina quiénes somos, quiénes estamos siendo y quiénes seguiremos siendo en eso que los wingka llaman futuro.

			Claro, por supuesto. Si miramos hacia el pasado, por ejemplo, veremos la relevancia de los liderazgos tradicionales, que en nuestro caso se trata del longko Colihuinca. Según los archivos coloniales, el ejército militar chileno, asentado en el Fuerte Ñielol (un fuerte que funcionó un año aproximadamente en 1881, para luego establecer el Fuerte de Galvarino, que por cierto derivó en el origen del pueblo), le robó no solo a Colihuinca, sino también a otros líderes, ganados y caballos. Eso es lo que se registró en la formalidad; quizás a cuántos otros peñi y lamngen también le robaron, pero no quedó registrado. Ese acto revela que acá los wingka llegaron no solo despojando tierras, sino también robando los bienes de la gente, lo que posteriormente, en los años venideros, derivó en empobrecimiento. Luego, este empobrecimiento generó en parte que seamos los receptores de la benevolencia estatal, donde la disciplina del trabajo social cumple un rol clave.

			Luego, viene la Ley de Radicación, en otras palabras, la formalización del despojo. Allí, nuevamente Colihuinca cumple un rol esencial para confrontar a los agentes gubernamentales. En este caso, al topógrafo de origen alemán Teodoro Schmidt, quien al momento de la medición en terreno iba a inscribir menos tierra de la cual se ocupaba. Si el longko Colihuinca hubiese aceptado lo que decía el wingka, hoy estaríamos viviendo como en una población, todos hacinados. Si nos limitamos solo al título de merced, aun así tenemos pérdida de tierras. La misma situación ocurrió en lof vecinos, donde hay pérdidas de tierras al interior de los títulos de merced. Pero, las discusiones en el territorio giran en torno a las tierras antiguas, no a lo que dice el título de merced. Por un lado, la política pública indígena vela por lo que dice el título de merced, pero tenemos que tener claro que eso solo se limita a los que nos entregaron durante la época en que se ejecutó la reducción.

			Peñi, y pensando su lof Mañiuco como un territorio vivo, orgánico y político que le entregó sabiduría a usted, que le dio kimün, ¿qué le diría Mañiuco al trabajo social?

			Sería interesante echar un vistazo a los informes que las trabajadoras y los trabajadores sociales han elaborado sobre las familias de Mañiuco. Pienso que eso revelaría varias cosas interesantes. Una de las instancias con la cual hay mayor contacto es el municipio local. Me doy cuenta de que, por ejemplo, hasta el 2000 no había electricidad, ni agua potable y la señal telefónica era bastante deficiente. Creo que si tomamos en cuenta todos esos indicadores, estaríamos prácticamente viviendo en condiciones de extrema pobreza, o como quiera que la institucionalidad los denomine hoy en día con sus categorizaciones.

			Entonces, para que haya un trabajo más adecuado debemos decirle al trabajo social que sea consciente de que está «interviniendo» en un territorio colonizado, un territorio vivo y un territorio que tiene historia. Por lo tanto, debe haber una consciencia de lo que eso significa. En la práctica, esa consciencia se puede abordar mediante la inclusión de conocimientos indígenas. Por ejemplo, a través de cursos, seminarios, talleres, literatura escrita por investigadores indígenas. Este mismo trabajo que estás realizando es un punto de partida para generar esa conciencia en la disciplina y que desde aquí se puedan tomar medidas. También es importante la inmersión en el idioma, que los profesionales que desempeñen en los territorios puedan conocer algunos aspectos básicos. Asimismo, manejar e incluir los protocolos mapuche que son esenciales para entablar un diálogo, sobre todo con autoridades mapuche, me refiero a machi, longko, fütakeche, entre otros.

			Vaya, justo lo que he estado analizando, por ejemplo, a través de la literatura de la profesión, es que los mapuche no somos representados de manera auténtica como pueblo con historia, lengua y territorio propio, y esto es extensivo a la realidad de los demás pueblos originarios de la región del Abya Yala. No estamos siendo pensados como lo que realmente somos. Recuerdo que en el marco de mi tesis de magíster, que trató sobre las formas en que el trabajo social incorporaba la temática de pueblos originarios en la formación de trabajadoras y trabajadores sociales en la Región Metropolitana (Antilao, 2015), me preguntaba: ¿qué lugar ocupan los saberes de los pueblos originarios en la literatura del trabajo social?, ¿dónde estamos en toda esa narrativa teórica? Las pistas eran: los mapuche son sujetos pobres, poblaciones criminalizadas, minorías culturales, sociedades rezagadas, etcétera. Estas etiquetas no solo distorsionan lo que somos en el presente, sino que además se han enraizado en la profesión creándose una perspectiva teórica sobre nosotros. Entonces, un enfoque crítico que está basado en esas etiquetas también es un enfoque no emancipado de ese carácter colonial.

			Sí, peñi, en ese escenario uno queda catalogado como pobre, pero omitiendo todo el historial de despojo y extractivismo que aqueja hoy a los territorios, sobre todo mediante el asentamiento de la industria forestal. En parte, tales situaciones influyen para que muchas personas decidan abandonar sus territorios en busca de una realidad distinta. La migración es una parte importante en este proceso, especialmente hacia sitios urbanos.

			Aunque algo que noto es que, con el tiempo, algunos terminan desconectándose de sus raíces. ¿Por qué ocurre esto? Supongo que estas etiquetas y estigmas influyen para una desconexión total. Nadie desea ser visto como alguien pobre, empobrecido y demás términos similares. ¿Quién querría ser definido por eso, verdad? Sin embargo, en la actualidad, hemos adoptado una perspectiva diferente y decimos que no es así, sino que hubo un proceso de empobrecimiento basado en el despojo del 95 % del territorio antiguo y el robo de bienes que derivó en que las generaciones venideras tuvieran que navegar con el empobrecimiento.

			Y desde esa perspectiva, este asunto aparece tan acertado en relación con colonialismo que en el trabajo social es concebido como asistencia y caridad hacia nosotros. Creo que no debemos ser vistos únicamente como víctimas, sino como personas con agencia política, como sujetos orgánicos capaces de tomar decisiones propias. No solo hemos experimentado las adversidades del colonialismo, sino que también estamos en capacidad de expresarnos y de ejercer autonomía en la toma de nuestras decisiones agenciando incluso sus propias herramientas, Leftraru lo hizo con el caballo, hoy nosotros con la propia educación.

			Claro, definitivamente es así, y esta lógica asistencial, combinada con otros aspectos propios de la colonización, también juega un papel importante porque inferioriza al receptor. Esto explica por qué en algunos lugares perciben a los wingka de la manera en que se hace. O sea, no es al azar que de repente se escuchen frases como wingka doy kimni, que «el wingka sabe más», aunque esto no se refleje en la práctica, pero kiñeke che feyentukey ta feichi dungu, que se traduce como «algunos creen ese tipo de cosas». Esta actitud proviene de décadas de invasión colonial y que ha tenido un gran impacto, como menciona el destacado pensador Frantz Fanon. Se trata de una invasión del longko, de cómo el longko cree que su lugar de enunciación, actuación, comportamiento debe estar por debajo de los wingka. Por eso, creo que es tan importante el rol de los fütakeche y de promover el kidungenuwün, del rakiduam. Esto ha sido un asunto que, a mi juicio, se debe seguir abordando, porque la avalancha colonial ha dejado una huella profunda, peñi.

			Y que el trabajo social, la intervención profesional que se desprende desde esta profesión, pese a todo los movimientos sociales que han ocurrido en el país, se siguen aplicando colonialmente dentro de los hogares, y nadie lo cuestiona.

			Tal cual. Por eso su trabajo es muy significativo, peñi. Es una situación violenta. Recuerdo que antes llegaba el asistente social de la municipalidad de Galvarino a nuestra comunidad en las visitas domiciliarias, traía unos documentos que, en resumen, terminaban por enumerar todas las carencias. Por ejemplo, «no hay agua potable, ¿verdad?», decía, pero teníamos agua de pozo que era limpia, clara y dulce. Y así se enumeraban sucesivamente las «carencias». Entonces, te etiquetaban como «pobre» directamente. En respuesta, la gente decía: «Sí, bueno, soy pobre». Lo complicado de esto es que esta representación se internaliza, se normaliza, se asume profundamente, lo cual te lleva a pensar y comportarte como pobre, como si necesitaras constantemente la asistencia de otros. Esta idea se afianza y te hace sentir como si el asistencialismo fuera la única solución válida. Todo esto contribuye a una mentalidad de dependencia.

			Claro, peñi, y para ir cerrando este nütram, recuerdo que durante el verano pasado (2022), mi padre le planteó al conductor del camión aljibe si podrían dejarle más agua porque la cantidad que le dejaban para la semana (250 litros por persona) no les alcanzaba. El conductor le preguntó: «¿En qué utiliza el agua, si se puede saber?». Mi padre respondió: «Bueno, necesito agua para mis perritos, mis pollos y también para mis plantitas». Entonces, le explicaron: «Mire, disculpe, pero el suministro de agua es exclusivamente para su uso. Si llegamos a enterarnos de que la emplea para otras cosas, nos veremos obligados a reducir la cantidad que le entregamos». Esas lógicas de control y que además desconocen completamente nuestra forma de concebir la vida y la escasez de algo tan esencial como el agua, son realmente impactantes.

			Y eso es imposición, peñi. Nos dicen cómo debemos ser incluso en nuestra propia casa. Sabemos que, en los últimos tiempos, la gente del campo ha enfrentado una crisis del agua. Y llega un representante del Estado, alguien que no conoce nuestras luchas y realidades, y nos dicta lo que debemos hacer y cómo. Pero nuestro bienestar no es solo individual, tal como señalaste. Para nosotros, tener plantas es tener vida, es alegría. Una casa sin plantas es como un lugar sin vida, un sitio triste. Esto es algo que no entienden aquellos que llegan con sus normativas y decisiones desde afuera, desde otro lugar. Hay muchas cosas que han sido malinterpretadas y que necesitan ser aclaradas.

			Entonces, en ese ejemplo que da usted, peñi, tienes una situación clara. Siempre se está hablando de interculturalidad, pero en ese caso ¿realmente se llevó a la práctica? ¿Qué ocurrió en esa situación? No fue algo que se resolviera en esa breve conversación que duró apenas unos minutos. Desde un punto de vista mapuche, incluso de relación normal, el chofer del camión fue irrespetuoso.

			Antes de cerrar, me gustaría añadir otro punto, peñi. Aunque no está directamente relacionado con esta discusión, pero el auge migratorio y de personas afrodescendientes, sobre todo provenientes de Haití, nos plantea desafíos interesantes. Entonces, lo que pienso es que en algún momento los futuros profesionales van a estar navegando con esa realidad y para eso es necesario una preparación previa. Por ejemplo, estoy pensando en cursos y especializaciones en estudios migratorios, estudios afrodescendientes, e incluso —¿por qué no?— la historia de Haití. Recordar que Haití fue colonia francesa, y que debido a la revolución haitiana no solo dejaron de ser colonia, sino también abolieron la esclavitud. Y eso, en términos históricos, políticos, más aún en un territorio colonizado como el Wallmapu, es de suma relevancia. Existe una amplia literatura que, en mi opinión, debería ser incorporada en los programas de formación y curriculares no solo en el trabajo social, sino también en las ciencias sociales y las humanidades.

			Peñi Pablo, mañumeyu por sus palabras, sus reflexiones, su dungun.

			

			
				1	Ngülumapu comprende el territorio mapuche situado entre el océano Pacífico y la cordillera de los Andes, en lo que hoy se denomina sur de Chile.


				2	Para más detalles sobre la práctica de robo aludida, véase Cecilia Valdéz, «Los bebés robados de la dictadura chilena», El Salto, 17 de mayo de 2022, disponible en https://bit.ly/4ael8d6.


				3	Véase Cristian Sotomayor, «Marcha mapuche en Temuco exige que gobierno atienda demandas de los presos en huelga de hambre», El Ciudadano, 2 de agosto de 2010, disponible en https://bit.ly/4akXwTY.


			

		


		
			kechu nütram

			Por la educación nos cambiaron la mirada de las cosas, entonces por la educación también nosotros podemos regresar a nuestra mirada originaria

			Nütram con Hilda Llanquinao Trabol

			Lamngen Hilda, quisiera abrir este nütram conversando acerca de usted, su familia y el trabajo social.

			Soy de Makewe, el sector Remolino Carahue, soy la quinta hija de la familia y me crie cerca al río Cautín, cuando no estaba infectado todavía, ahí aprendí a nadar.

			De niña lo único que yo quería era bajar corriendo un empedrado, lo hacía con mi hermano para tener los pies duros en las plantas y no pincharnos con espinas. Porque me crie con la historia de los mensajeros mapuche, que cuando había malón en alguna parte llevaban el mensaje a la otra y así ensayábamos. También estaban los mütrumtuchefe, personas especiales que eran gritonas; tenían una escalera para subirse arriba de la casa, y llamaban cuando había problemas en alguna parte. La gente mapuche siempre habla fuerte, pues no usan micrófonos para los discursos. Y los discursos eran fantásticos, un mapuche podría estar hablando mediodía o casi un día entero en los discursos. Yo tuve la experiencia de estar en Lumaco escuchando discursos.

			En una oportunidad acompañé a mi mamá para hacer un trámite por mi hermana mayor que estudiaba en la Escuela Normal de Angol. Mi mamá fue para hablar con una asistente social que se llamaba Graciela Naz. Ella me regaló un cuaderno y un lápiz; en ese momento recuerdo que dije «yo quiero ser visitadora». En ese tiempo, a las asistentes sociales se les conocía comúnmente como la visitadora. Tiempo después, pero siendo niña aún, le dije a mi papá, «quiero ser directora de escuela». Nunca me imaginé que con el tiempo lograría serlo.

			Después de querer ser directora, quise ser general del Ejército, una cosa así, siendo aún niña, para defender a los mapuche, porque a nosotras nos criaron conociendo la historia de nuestro pueblo, así que teníamos conciencia de cuánto sufrieron los mapuche.

			¿Y qué valor le daban a la educación su madre y su padre en esos momentos?

			Todas nosotras estudiamos, incluso mi hermano menor que se fue a la Escuela de Grumetes en la Escuela Naval. Todas tuvimos la oportunidad de estudiar, pero no teníamos los medios económicos. La única que pudo estudiar así de forma más normal y con más apoyo fue mi hermana mayor Isabel Llanquinao. Ella trabajó en lugares como Tromen y luego por Galvarino. Recibió un premio, tengo un recuerdo de haber ido al teatro municipal, donde la premiaron como la mejor profesora normalista. Mi mamá era una persona muy inteligente y sabia, lamentablemente, falleció a una edad temprana. Ella solía decir que nosotras teníamos todas las habilidades para estudiar, claro porque sabíamos nadar, escalar y toda la estrategia de guerra. Nosotras, con mi hermano, ensayábamos lo que escuchábamos en las conversaciones. Aprendimos a montar a caballo, a lazar, y cuidábamos las ovejas. Sabíamos cómo esquilar a las ovejas, tomando las dos patas traseras o delanteras. Incluso montábamos terneros salvajes, los montábamos como si fueran caballos. Mi papá criaba caballos salvajes en una isla formada en el río, y cuando comenzaban a domesticarse un poco, los pasaban a nuestro lado. Algunos aún no estaban completamente domesticados y nosotras los montábamos y hacíamos carreras.

			Cuando era niña, solíamos hacer de todo. Me caí varias veces, y debido a esos incidentes, mi espalda sufrió muchos golpes. En una ocasión, tuve una caída grave en unas piedras. Mi mamá se dio cuenta de que estábamos preparándonos para la guerra desde muy jóvenes. Incluso antes de entrar a la escuela escuchaba conversaciones que giraban en torno a la guerra. Cuando los militares chilenos llegaron, recuerdo que contaban que le quitaron a la gente todos sus animales. Los militares pasaban arreando los animales, y eso es lo que nos contaba el abuelo, el padre de mi mamá. A veces, mientras tomaba mate, él relataba cómo los animales tenían grabada las quilas y cómo llevaban grabada la hoja de foye, como si se mimetizaran con la planta del canelo y las quilas en la montaña. Todos esos animales se los llevaron los militares, que, como decían, eran los mismos wingka. La mayoría de los que los lideraban eran mozos, pero quienes tenían el control eran los dueños de estas tierras seguramente. Les quitaron las ollas de fierro y muchas joyas, ya que había mucha plata y elementos de valor. Por eso en las comunidades mapuche hay tantos entierros, ya que solían enterrar todas las cosas de valor en cántaros que eran resguardados por los ngen para que el wingka no los encuentre.

			Recuerdo claramente que debajo de un membrillo grande, en el lugar donde vivía, vi el borde de un cántaro que parecía ser bastante grande. Mi mamá me explicó que se trataba de un entierro. Siempre nos decían que cuando uno desenterraba algo así, la gente moría. Mi mamá le pidió a una persona que no era mapuche para que desenterrara el objeto. Esa noche, mi mamá tuvo un sueño en el que una mujer mapuche le dijo: «yo te lo había entregado a ti, ¿por qué metiste a gente no mapuche?». Luego, la cosa se hundió en un pozo y desapareció para siempre. Esos son los entierros que mencionaba, en los campos hay muchos de ellos, ya que nuestros ancestros solían esconder sus pertenencias valiosas, dado que los wingka se llevaban todo. Por eso, los mapuche no somos naturalmente pobres; nos empobrecieron, nos robaron todo, incluso nuestra identidad. Muchos han vendido su cultura por dinero o para ascender en la sociedad chilena.

			Entonces su madre observaba toda esa destreza que venía de los propios relatos que oían a diario.

			Sí, ese fue el momento en que mi mamá nos advirtió: «Con las armas que nosotros tenemos, no podremos vencer a los wingka, solo podremos ganarles si conocemos sus armas actuales y entendemos sus estrategias. Esto se logra a través de la educación; es necesario conocer a fondo a nuestros adversarios». Mi mamá nos enseñó que nunca debíamos dar por sentado que conocíamos a una persona solo porque la habíamos visto. Siempre enfatizaba que ver a alguien no era lo mismo que conocerla a fondo.

			Así que para lidiar con esta situación necesitamos estudiar, es una estrategia inteligente. Debemos comprender el pensamiento de nuestros adversarios, hacia dónde se dirigen. A veces, uno puede sentir que sería más feliz si fuera ignorante, porque se da cuenta de la mentalidad de apropiación y del imperialismo que poseen, esa idea de tomar el control de los demás, de dirigirlos y gobernarlos. Es complicado, por lo tanto buscamos la herramienta de los wingka a través de la educación. Sabemos que debemos sumergirnos en ella, pero antes de estudiar al enemigo, debemos ingresar a su mundo. Para nosotros, no se trata solo de entrar en el espacio de los wingka, sino de sumergirnos en su cultura. Para destacarnos y aprender debemos ser buenos en esa otra cultura.

			Para el mapuche, esto es aún más complicado, especialmente para las y los estudiantes de enseñanza media y básica mapuche. Muchas veces enfrentan dificultades porque están inmersos en una cultura que no es la suya, y las profesoras y los profesores a menudo no nos entienden, no entienden lo que es tratar de transitar entre dos culturas diferentes. Uno puede ser muy competente en su cultura de origen, pero lidiar con la cultura del otro es complicado y desafiante. La interculturalidad es esencial, pero ¿cómo puedes entender y respetar al otro si no lo conoces? Para el mapuche, y creo que para el wingka también, no somos simplemente individuos aislados. Somos el resultado de nuestra tierra, de nuestras familias, de nuestro origen y de la naturaleza que nos rodea. Estamos moldeados por una variedad de influencias. Entonces, me pregunto, ¿qué reflexión hace el wingka sobre lo que significa ser el resultado de su cultura?

			Cuando me encuentro con personas arrogantes, que se creen superiores, en mi opinión, estas personas no conocen su historia ni su verdadera esencia. Les preguntaría, ¿cuál es el origen de su padre, madre, sus abuelas, sus abuelos? Mi mamá solía contarnos que los primeros españoles que llegaron aquí eran gente de la cárcel, lo peor de la sociedad europea o española. Por eso, cuando veo a un mapuche astuto o un ladrón, sé que lamentablemente esto es una herencia del pasado, una herencia del wedaküpan, ¡así es!, no es fácil. Cuando estaba en la capacitación de dirigentes en el Liceo Pablo Neruda, les explicaba a las y los estudiantes la fuerza que tenemos los mapuche. Si tú tienes un fuerte sentido de tu origen mapuche y puedes transitar a la otra cultura, tendrás la fuerza necesaria para sobresalir y destacarte. Pero si sientes vergüenza de tu propia cultura, de tu origen y niegas tu identidad, te debilitas. Permaneces en el montón, sin destacar. Es la identidad sólida la que te proporciona fuerza. No recuerdo exactamente lo que les dije a los jóvenes, pero uno de ellos me respondió: «¿por qué dice usted que los mapuche son buenos y que debemos abrazar nuestra identidad? Ser mapuche es muy malo, señora. Todos nos desprecian por ser mapuche, incluso los profesores nos llaman indios y nos tratan mal». Los jóvenes tienen pocas herramientas para defenderse si no reciben el apoyo y la formación necesarios en casa, especialmente de parte de la madre. La madre juega un papel fundamental en la construcción de la identidad de una niña y un niño. Espero que mis hijos también representen nuestra forma de ser como familia, una familia nueva que valora su identidad. Algunas personas pueden defender a sus jefes sin importar su carácter, pero en mi familia y entre mis amigas, valoramos la sabiduría y el respeto en una persona, más allá de su estatus o riqueza material.

			Lamngen, ¿cómo vivenció su paso por la universidad cuando cursaba trabajo social?

			Cuando ingresé a la universidad me encontré con que la mayoría de las profesoras y los profesores venían de Santiago, lo que para mí era un mundo desconocido. A pesar de ello me brindaron mucho cariño y apoyo. En ese momento, tenía carencias sobre la cultura wingka y, además, tenía limitaciones económicas que me impedían contar con suficiente ropa. Estudié junto a compañeros que provenían de diferentes estratos socioeconómicos, algunos con mucho dinero y otros con menos, mientras que yo era bastante pobre en ese sentido. Siempre estábamos estudiando, y aunque en la prueba de ingreso a la universidad no me fue tan bien, la entrevista fue un punto a mi favor. Empecé mi carrera universitaria con un grupo de alrededor de setenta estudiantes, pero al final, solo quedamos entre doce y quince. Fui persistente en mis estudios y nunca dejé de luchar por mis metas. Al principio, hubo ciertos aspectos que me resultaron difíciles, pero con tiempo y esfuerzo comencé a destacarme en los exámenes, los que eran públicos y orales así que aunque obtenías un siete igual debías rendir examen. Comencé a comprender mejor los desafíos académicos porque me fui comprometiendo con la profesión.

			Cuando estudiaba en la universidad, me di cuenta de que tenía compañeras muy estudiosas y memorionas, pero a la hora de los exámenes públicos, yo era la que mejor sabía aplicar los conocimientos a la práctica. Las profesoras y los profesores solían plantear preguntas que requerían entender cómo llevar a cabo lo aprendido a la práctica. Y ahí es donde yo me destacaba. Recuerdo que a mis exámenes entraba mucha gente a observar, compañeros y otros profesores. En lugar de sentirme nerviosa, me daba más fuerza. Siempre me encomendaba a ngünechen, le pedía ayuda para dar lo mejor de mí. A pesar de que no me fue bien en la prueba de ingreso a la universidad, sobresalí en las asignaturas año tras año. No puedo decir que me fue mal en ningún examen, siempre me fue bien, siempre tuve en mente que llevaba la fuerza de mi cultura y mi familia. Siempre he creído que la familia es la fuente de la fuerza original de cada uno, junto con la conexión con nuestro origen. Por eso, les transmito a mis nietos que tienen dos culturas, ya que mi hija se casó con un wingka.

			Para el examen de doctorado, estábamos en una sala con tiempo limitado con varios doctores de otros países, así formaban parte del tribunal de examen. Yo misma había sido parte de tribunales de exámenes en Bolivia. Cuando llegó el momento de mi examen expuse mis ideas, se sucedieron las preguntas y, al final, cuando ya estaba terminando mi presentación me dijeron que había superado el tiempo asignado. Me puse de pie, y me di cuenta de que la audiencia estaba completamente comprometida con mi exposición. Sentí mucha tensión porque sabía que en estos exámenes pueden aparecer doctores de renombre, pero me sentí fuerte porque era consciente de la importancia de estar arraigada a mi origen.

			Esa fortaleza que obtenemos de nuestra familia, nuestra cultura y nuestra tierra es lo que nos da la confianza para destacar en situaciones difíciles. Uno debe mantenerse fiel a su identidad y no intentar ser algo que no es. Por ejemplo, cuando enseño en la universidad, me visto como una wingka, pero eso no cambia quién soy en mi esencia. Afortunadamente, me casé con un mapuche, lo cual me ayuda a mantenerme conectada con mis raíces. A menudo me pregunto qué habría sido de mí si me hubiera casado con un wingka. La respuesta es que no sería la misma persona que soy hoy.

			¿De qué trató su tesis doctoral?

			Mi tesis doctoral se originó a partir de la memoria que elaboré al titularme como asistente social. Cuando realicé mi tesis de licenciatura llevé a cabo un estudio etnográfico de las comunidades, entrevisté a personas de avanzada edad, algunas con más de 115 años, que vivían en una zona remota, donde una persona joven, que además no era del lof, sino que llegaba desde afuera, no podía hablar directamente con los entrevistados porque eran personas que, por el hecho de ser ancianas o ancianos, gozaban de alto prestigio por su sabiduría. Para superar este obstáculo mi madre me acompañó en esta tarea, de hecho, era necesario que alguien más entrara conmigo.

			Cuando realizamos las entrevistas, yo le hacía preguntas a mi madre y ella las transmitía al caballero que estábamos entrevistando, ya que era considerado una falta de respeto hablar directamente con él, las personas ancianas gozaban de un muy alto prestigio, así que no era fácil llegar a ellos. Este caballero mencionaba su relación conmigo como «mi lamngen», lo que significa «mi hermana» en mi lengua, aunque no sabía a cuántos grados de parentesco llegaba hacia atrás esta conexión, ya que en nuestra cultura, todas las personas en un territorio se consideran parientes. De hecho, me suelen llamar «pariente», aunque sinceramente no tengo ni idea de cuál es el origen de este parentesco.

			En este proyecto, fui la encargada de realizar las entrevistas, plantear las preguntas y llevar a cabo las conversaciones con las personas entrevistadas. Para ello, Danitza se encargaba de grabar las conversaciones, mientras que Teresa Mandiola se ocupaba de otros aspectos del proyecto, ellas fueron mis compañeras de esa tesis.

			En mi papel, era yo quien dirigía las conversaciones, ya que debía llevar a cabo todo el proceso en mapudungun, el idioma nativo. Todas las entrevistas se realizaron en mapudungun, y tuve la oportunidad de entrevistar alrededor de 92 personas mapuche en unas seis o siete comunidades. Sin embargo, en su mayoría, las personas entrevistadas eran mayores, puesto que era complicado comunicarse con los jóvenes, quienes a menudo respondían con un kiufikeche.

			Para mi fortuna, conté con el respaldo de una profesora que había estudiado antropología en la Universidad de México, además, el doctor Hibo Yave cuya nacionalidad recuerdo que era yugoslava o posiblemente polaca, lo cual luego, de alguna manera, valorizó mi tesis y por él llegó a ser conocida en Alemania. Posteriormente, mi trabajo fue compartido también en la Universidad de Baviera, al parecer por eso me asignaron estudiantes para que continuaran sus estudios bajo mi guía, a quienes acompañé en su práctica en las comunidades de Puerto Domínguez, donde vivía y trabajaba mi hermana menor, que también es asistente social.

			Actualmente, estoy revisando nuevamente mi tesis de licenciatura que pronto será publicada, ya que contiene información valiosa que no se encuentra en ninguna otra fuente, y siento que tengo una responsabilidad pendiente en relación con esto.

			La única persona a la que le presté una copia de mi trabajo fue a un amigo mío, un doctor que en su momento se desempeñó como vicerrector de Investigaciones en la Universidad de La Frontera. Este amigo se ha jubilado desde entonces, y ahora estamos en igualdad de condiciones. En ocasiones, me llama o me escribe para hablar de mi trabajo, y ha realizado varias publicaciones relacionadas con el tema. Recientemente, me comentó que le gustaría leerlo, a lo que respondí que con gusto le enviaría una copia. Originalmente, mi trabajo estaba en formato de esténcil, ya que en aquellos tiempos no teníamos máquinas de escribir.

			Afortunadamente, aún conservo una copia, la misma que entregué en la biblioteca de la universidad. Lamentablemente, esta copia se perdió, posiblemente robada, y se decía que estaba en el Museo Araucano de Temuco. No obstante, más tarde, creo que recuperé la copia que se había extraviado y la entregué nuevamente. Ha habido varios incidentes de este tipo, y por eso mantengo un único ejemplar que no dejo fuera de mi vista, ya que lo estoy revisando.

			Hoy en día, me resulta difícil mantener la rutina de escritura, y también me da pereza. Aunque hay muchas cosas que me gustaría escribir, como el desarrollo rural para las comunidades mapuche, un proyecto que diseñé y para el cual tengo esquemas, transparencias, y hasta versiones en disquete. Cuando hablé en el Parlamento, no recuerdo si llevé un disquete, pero esa información debe estar archivada en los registros parlamentarios.

			Es precisamente por esta razón que siento la necesidad de hacerlo, ya que en ese trabajo se encuentran valiosas informaciones. Lo abordé como un estudio etnográfico, donde uno va refinando la metodología y las preguntas con el tiempo, pero donde se recopila cualquier información relevante.

			Encuentro realmente interesante y a la vez necesario crear un repositorio de bibliografía centrado en las trabajadoras y los trabajadores sociales mapuche y también de otros pueblos originarios. Esta idea se ha ido desarrollando a medida que avanzo en mi tesis y junto con algunos colegas, tenemos la intención de llevarlo a cabo. Durante mi investigación, he tenido la oportunidad de rescatar algunas de ellas, como la de la lamngen Margarita Calfio, quien elaboró su tesis de pregrado y logró imprimir y encuadernar. Este proceso me permite identificar los elementos que se presentaron inicialmente en la investigación y cómo han evolucionado con el tiempo.

			Sí, estoy completamente de acuerdo con la idea de recopilar información, personalmente lo estoy haciendo a partir de todos los estudios que realicé. Creo que es fundamental que las personas tengan acceso a este conocimiento, en lugar de mantenerlo oculto. Es precisamente por esta razón que no suelto mi trabajo, ya que he dedicado tiempo a transcribirlo y lo estoy revisando minuciosamente. Estoy considerando la posibilidad de incluir un preámbulo para contextualizarlo adecuadamente, y también necesito determinar dónde sería el mejor lugar para su publicación. Para esto, ya he tenido conversaciones con las dos colegas que colaboraron en el proyecto, y estamos evaluando la opción de publicarlo en algún medio específico.

			Dada su amplia experiencia como mujer mapuche y profesional, ¿cuáles son los desafíos que identifica desde su perspectiva en el contexto del trabajo social contemporáneo?

			En mi opinión, existe una diferencia fundamental en la forma en que nos acercamos a las personas. En mi formación se nos enseñaba a no mezclarnos con aquellos a quienes estábamos asistiendo, nos decían que debíamos mantener una distancia, y siempre referirnos a las personas como «el señor» o «la señora» sin establecer una relación cercana. Este enfoque nos hacía ver la situación desde fuera, como si estuviéramos observando a los menos afortunados desde la distancia. En contraste, el enfoque de las personas mapuche implica mirar desde adentro, desde su propia cultura. Creo que esto hace que su comprensión sea más precisa en muchos aspectos, ya que están involucrados en la situación.

			En cuanto a establecer lazos afectivos, no recuerdo a todas y todos mis estudiantes, pero a veces surgen conexiones especiales. Por ejemplo, Luis Vivero, que expresó su deseo de visitarnos, o el joven seremi Andrés Cuyul, que solía ser mi estudiante. Es como si fueran parte de nuestra familia, y el hecho de que esté en el gobierno es motivo de gran orgullo para nosotros. Además, Andrés también fue compañero de Víctor, mi hijo, y compartieron travesuras juntos. A pesar de que ahora debe navegar entre dos culturas, creo que ha logrado encontrar un equilibrio entre la cultura occidental y la mapuche. Nosotros, por otro lado, vivimos de manera más arraigada en la esencia de la cultura mapuche, participando en ngillatun y otras tradiciones de manera constante.

			Recuerdo una oportunidad que estuve en Triftrifko, una comunidad ubicada entre Cholchol y Galvarino, por el camino del lado costero, no muy lejos de la carretera. Me llamó la atención que muchas mujeres de esa comunidad se expresaban solo en castellano y aun cuando sabían hablar en mapudungun no lo hacían. Les pregunté por qué, y me respondieron que eran cristianas. En ese momento, les dije que yo también era cristiana y que eso no debería ser un obstáculo para hablar en mapuche, y desde ahí comenzaron a hablar en su lengua materna. A pesar de esto, en algún momento recuerdo que hablaron en mapudungun y bailaron, sin embargo cuando alguien dijo: «viene el pastor», todas dejaron de bailar y comenzaron nuevamente hablar en castellano. Esto plantea cuestiones profundas sobre cómo las distintas culturas se relacionan con la espiritualidad y es un tema que requiere ser trabajado y reflexionado en profundidad.

			Ha resultado compleja la forma en que se ha instalado la religión en las comunidades.

			Sí, y ha sido difícil mantener nuestros rituales. Una vez estábamos en un eluwün, una ceremonia funeraria, por el fallecimiento de un tío. Yo estaba sentada en una mesa y me sirvieron caldo cuando llegó el pastor y realizó una oración, marcando el final del entierro. Fue un evento importante en la tradición mapuche de mi papá, y creo que mucha gente en la zona sabe que fue uno de los eluwün más grandes que se celebró en el sector, incluso se realizaron amulpüllü y otras prácticas tradicionales. Afortunadamente mi cuñado, que es sacerdote, logró tomar algunas fotos, lo cual fue precioso. Esto marcó un punto importante, ya que luego de esta ceremonia comenzaron a hacerse más entierros a la usanza mapuche, pues estos habían dejado de realizarse debido a la influencia de los evangélicos.

			Ante los desafíos que plantea una sociedad que se rige por dinámicas de poder en el ámbito de la identidad, de la espiritualidad, ¿cómo percibe usted el papel del trabajo social en este contexto?

			Noto a menudo un trabajo social demasiado teórico, alejado de la realidad. En mi opinión, necesitamos una teoría que esté arraigada en la realidad, que nazca de las experiencias de las trabajadoras y los trabajadores sociales y del pensamiento social local. Sin embargo, en este contexto, veo limitadas las posibilidades de generar una teoría sólida. La razón es que como sociedad tenemos raíces muy dispersas y cambiantes. Nos vemos como un conjunto diverso y multicultural, y a menudo carecemos de una identidad sólida. Muchos de nosotros no nos identificamos plenamente ni con una herencia europea ni con nuestras raíces originarias. Esta falta de identidad sólida es especialmente notoria en el trabajo social, en el que a veces se busca ser algo que no somos, tratando de asumir una cultura diferente. Esto, en mi opinión, no permite que el trabajo social florezca y tenga un impacto real. Si pudiéramos construir una teoría de trabajo social basada en nuestra identidad chilena y a la vez en nuestra cultura local, podríamos tener un impacto significativo y ayudar a cambiar la visión de mundo de las personas. Sin embargo, la mayoría de las personas que se forman en trabajo social parecen no estar satisfechas con su identidad y buscan ser algo diferente, algo que no son. En contraste, los mapuche —que hemos enfrentado la discriminación— tenemos una identidad más sólida y clara, lo que nos hace reflexionar sobre la importancia de aceptar y valorar nuestra propia identidad.

			Por eso considero que es crucial replantear el trabajo social, especialmente en lo que respecta a la perspectiva que tenemos. Desde mucho tiempo hemos llevado puestos unos «anteojos» que nos limitan a una visión europea o una realidad más antigua de Norteamérica con la que hemos crecido, y no hemos sido capaces de construir una perspectiva sudamericana, una visión arraigada en nuestra propia región. A menudo, observamos nuestras realidades con cierto menosprecio, lo cual es lamentable porque, aunque despreciemos nuestras raíces sudamericanas, son nuestras raíces y no deberíamos subestimarlas.

			Creo que mientras el trabajo social siga manteniendo una distancia y no se involucre de manera más cercana y respetuosa, no podrá generar los cambios necesarios. A veces asumimos una posición de superioridad, como si supiéramos cuál es el mejor camino para los demás, sin tomar en cuenta sus perspectivas y culturas. Es esencial que conozcamos a quienes servimos, nos involucremos, y compartamos algo de nuestra propia cultura para construir puentes de comprensión. Si no lo hacemos, será difícil lograr un impacto significativo. La mentalidad distante y clasista que a veces prevalece en el trabajo social no es la forma de lograr un cambio efectivo. Es por eso que considero importante que las y los profesionales del trabajo social, especialmente quienes son más jóvenes, tengan la oportunidad de viajar, conocer otras realidades y culturas, y abrir sus mentes a nuevas perspectivas.

			En alguna oportunidad me comentaba que durante su papel como docente llevó a cabo este proceso en el que las prácticas tenían como objetivo ayudar a las y los estudiantes de trabajo social a comprender la complejidad de la realidad local y a comenzar a pensar desde esa perspectiva. Ahora en retrospectiva, ¿cómo evalúa esa experiencia?

			Observé que hubo resultados muy positivos en este enfoque, aunque algunos estudiantes no lograron internalizarlo o aprovecharlo plenamente. Sin embargo, hubo estudiantes brillantes que pudieron comprender y relacionarse bien con la realidad. En mi experiencia, prefiero clases con grupos más pequeños, ya que permiten una conexión más cercana. Es fundamental entregarse como persona, no solo mantenerse como una profesora distante. Tenemos que acercarnos a las y los estudiantes, tocar sus emociones y sensibilizarlos. Les decía a mis alumnos que debían emocionarse con lo que estaban aprendiendo, pues si no se emocionaban, no llegarían a la esencia de las cosas y no lograrían un cambio significativo. Porque hay un asunto muy claro: a nosotros los mapuche, por la educación, nos cambiaron la mirada de las cosas, entonces a través de la educación también nosotros podemos regresar a nuestra mirada originaria, estoy convencida de que la educación tiene el poder de cambiar la forma en que vemos a los mapuche. La educación nos ha transformado y sigue siendo una fuerza transformadora. Sin embargo, es importante diferenciar entre educación e instrucción. En la actualidad, veo que hay una gran cantidad de instrucción; la gente sabe muchas cosas, maneja la tecnología, pero a menudo carece de la capacidad de comprender el pensamiento y las necesidades de las personas. Esta es una de las razones por las que decidí estudiar pedagogía, porque me di cuenta de que no basta con ser competente en mi campo, también necesitaba las herramientas para llegar a las y los estudiantes. Algunos podrían pensar que ya tienen suficiente conocimiento y títulos, pero eso no garantiza que sean buenos profesores. He visto y experimentado esta realidad, por lo que hay mucho que discutir y abordar en este tema.

			Ya finalizando este nütram, ¿que nos diría usted a las nuevas generaciones de trabajadoras y trabajadores sociales?

			Creo firmemente que si uno tiene una identidad clara, puede convertirse en una persona transformadora que influya positivamente en otros, eso les diría. La palabra «transformar» puede tener diferentes significados dependiendo de su enfoque, pero en esencia se trata de un cambio positivo. No creo que uno deba abordar las tareas solo desde la perspectiva intelectual; el corazón también debe estar involucrado. Es fundamental sentir pasión por lo que uno hace. Si no sientes esa pasión y lo haces solo por obligación, no tendrás la fuerza necesaria. Debes unir la mente y el corazón, y tomar cariño a lo que estás haciendo.

			Durante mi carrera, he tenido la oportunidad de formar vínculos significativos con mis alumnos. He llegado a querer mucho a mis estudiantes y he desarrollado afecto por ellos, y gracias a ello la Asociación de Escuelas me otorgó un reconocimiento al ser propuesta por mis colegas y exalumnos.

			Creo también que es importante evitar querer ser superiores o sentirse más sabias o sabios que otros, especialmente entre aquellos que tienen menos conocimientos. La humildad es esencial, no he tenido ningún problema en admitir cuando no sé algo, como cuando estudié estadística y no dominaba el tema, en ese momento lo reconocí y lo manifesté, eso me ayudó mucho a aprenderla. Siempre estoy dispuesta a aprender y reconocer mis limitaciones.

			Lamngen Hilda, le agradezco que me haya recibido en su casa y que me haya brindado este espacio de conversación, de reflexión y de ngülam. Chaltu may por su dungun.

		


		
			kayu nütramkan

			Las experiencias del dolor en las voces del Wallmapu

			Nütram con Luz Huenchucoy Millao

			Me gustaría partir desde la siguiente pregunta: ¿qué es el trabajo social para usted?

			Esa pregunta me lleva a mirar hacia atrás, a recordar lo que me motivó a estudiar trabajo social. Entonces, es esencial entender que primero soy mapuche, mujer y provengo de un lof. Además, soy bisnieta de autoridades mapuche, de un ngenpin por parte de mi familia materna. Mi bisabuelo Domingo Millao, quien además me crio, era ngenpin de mi territorio, por lo tanto crecí con esa base, y esa es mi primera escuela. Mi formación se desarrolló en el contexto de su rol como autoridad, ya que lo acompañaba por ser su última bisnieta. Mi bisabuelo era un hombre mayor, pero continuó ejerciendo su rol hasta el último día de su vida, por eso lo acompañaba del brazo cuando tenía que hablar, pues su vista ya no era buena y tampoco escuchaba bien, así que le indicaba dónde ir y lo ayudaba. Cuando llegábamos a algún lugar, siempre debía estar a su lado para asistirlo por si necesitaba algo, ya que lo visitaban mucho para conversar con él o pedirle su autorización. Mucha gente venía a hacerle preguntas sobre elementos o conocimientos mapuche, y pasaban toda una mañana o tarde hablando con él. Esta compañía que le brindaba también tenía el propósito de trasmitirme sus conocimientos. Ese es el contexto en el que crecí.

			Cuando me preguntas sobre el trabajo social en el que me formé, necesito retroceder en el tiempo, volver atrás y entender quién soy realmente, de dónde provengo y cuál es mi linaje. Esta reflexión me ayuda a explicar el sentido de mi elección al ingresar a estudiar trabajo social. Por otro lado, en mi familia, por la parte de mi padre, mi abuelo también era ngenpin, lo que significa que era una autoridad tradicional en el territorio, con un gran poder de decisión. Este rol no se asume arbitrariamente, sino que la comunidad lo elige debido a sus cualidades: ser una persona correcta, afectuosa y con conocimiento. De esta manera, vengo de un contexto familiar que no es menor en términos de las tareas y los roles asignados a mis antepasados, responsabilidades que ahora también recaen sobre mí, y siento el deber de honrar ese legado. Mi abuelo desempeñó este rol durante el tiempo que lo conocí, y también tengo tíos maternos y paternos que son ngenpin. Por lo tanto, mi linaje es una parte fundamental de lo que soy hoy en día, y esta formación y conocimiento que me transmitieron son la base que me impulsó a estudiar trabajo social.

			Entonces, ¿qué significa para mí el trabajo social? Mi decisión de estudiar trabajo social estuvo motivada, en primer lugar, por el contexto en el que crecí. Venía de una zona rural en la que el Estado estaba notablemente ausente de los territorios y las comunidades, era como si el territorio estuviera desconectado de las instituciones, y la distancia entre la escuela y las familias era significativa. Yo tenía que caminar una hora para llegar a la escuela. En ese panorama, comprendía las dificultades que enfrentábamos, como las reducciones de tierra y el problema continuo del acceso al agua. Es un todo, un contexto en el que las instituciones están desconectadas de los territorios, sin diálogo ni comprensión de las dinámicas de las comunidades. Te cuento esto para ilustrar un punto: mi abuelo tenía su campo delimitado con cercos y árboles que marcaban claramente los límites.

			A medida que crecí, comprendí que la educación occidental o wingka era esencial para defender las causas que mi abuelo defendía. A través de la educación formal podía abogar de manera más efectiva por la importancia de esos terrenos delimitados, y eso me impulsó a estudiar trabajo social.

			Entonces, volviendo a ese contexto y recordando mi historia y de dónde provengo, veía el trabajo social como una respuesta a las necesidades del territorio. Cuando postulé a la carrera en la universidad ya entendía que el trabajo social podía conectar a personas y territorios distantes con diferentes culturas e instituciones. Era una forma de comprender el territorio y vincularme de manera adecuada en ambos mundos. Al comenzar a explorar las opciones de estudio en el liceo, decidí elegir trabajo social precisamente porque este territorio necesitaba una perspectiva diferente, una visión de vida y un espacio que pudiera moldear la realidad con una mirada fresca.

			El trabajo social me proporcionaba una formación crítica territorial. Aunque las teorías que estudiábamos eran en su mayoría occidentalizadas y europeas, mi tarea era cuestionar y examinar de manera crítica esa formación que me estaban entregando. Debía ver lo que se pensaba y miraba desde una perspectiva que no siempre coincidía con lo que yo conocía y había experimentado en el territorio. Mi conocimiento y mi experiencia de vida, lo que traía de mis antepasados, no solo era válido sino que igualmente valioso que la experiencia que se encontraba en los textos que estábamos estudiando. En mi visión, la riqueza de la experiencia vivida en el territorio era una parte fundamental y complementaba lo que aprendía en la academia.

			Pero esa realidad, esa historia que mi bisabuelo me contó sobre el proceso de diálogo que tuvieron con la Corona española, la misma que hoy día está plasmada en los libros de historia de historiadores mapuche, no formaba parte de la enseñanza ni de la formación que recibí cuando estudié trabajo social. Por lo tanto, mi tarea y mi rol siempre han sido cuestionar esta mirada homogeneizadora del conocimiento que estaba presente en ese ámbito. Eso me llevó a darme cuenta de que la mirada del trabajo social que yo tenía no se estaba cumpliendo en su totalidad en mi formación. Esta discrepancia me invitó a desarrollar nuevas propuestas de acción en colaboración con los territorios y el conocimiento que poseía. Insisto en que este conocimiento no era mío, sino de mis abuelos, de mis antepasados; un conocimiento ancestral propio del pueblo mapuche. No es un conocimiento que le pertenezca a alguien individualmente, sino un saber colectivo y ancestral.

			Aunque no dominaba completamente este conocimiento, sí pude conectar y dialogar con la parte que se me había transmitido. Esto me permitió mirar la realidad desde una perspectiva diferente, basada en la intersección de lo local con el conocimiento teórico que me habían enseñado. No me quedé solo con lo aprendido en los libros, sino que busqué cómo podría aplicarlo en la realidad desde una perspectiva local, lo que no se estaba haciendo, ya que se seguía aplicando una misma visión a todas las realidades, sin considerar las particularidades de cada espacio o territorio. Toda realidad tiene sus propias características, los seres humanos somos diversos y los territorios también lo son. En estos territorios, existen autoridades locales, pero no hay una única autoridad para todos. Hay roles y estructuras en los territorios que, obviamente, están dentro de lo que se nos va inculcando durante nuestra formación. La manera en que se trabaja y cómo se visualiza la familia y el concepto de comunidad no coincidían con el conocimiento que yo había adquirido. Insisto en que este conocimiento no me pertenece, es el que se me transmitió y que he experimentado en la configuración del mundo del territorio lafkenche del cual formo parte.

			Eso me motivó y me llevó a darme cuenta de que el trabajo social, tal como yo lo concebía y visualizaba, no estaba diseñado para abordar el contexto que yo conocía. Frente a este escenario tenía dos opciones: seguir aceptando la metodología occidentalizada y las teorías convencionales, o tomar un camino diferente y proponer nuevas formas de abordaje a través del diálogo. Esta decisión no fue fácil, pero me llevó por un camino de búsqueda y cambio.

			Recuerdo cuando trabajamos en la investigación de mi tesis de pregrado, abordamos cómo se veía y enfrentaba la violencia en la pareja en un contexto mapuche, pero desde la perspectiva de las personas involucradas, no solo de las mujeres, sino también desde los territorios, desde la mirada de pu longko y desde los diversos trawün, donde la gente compartía sobre el tema. Fue un enfoque diferente de investigación, empezamos a incorporar conceptos del mapudungun que no estaban presentes en los procesos de investigación convencionales. Esto requería conocimiento de los elementos y el dominio de la lengua del otro, para evitar interpretar la realidad solo desde mi propia perspectiva. Es similar a cuando se aborda la pobreza o la acción social desde la mirada del profesional o del interventor, pero no se incorpora la perspectiva del otro, esto crea una barrera que dificulta la comprensión del contexto territorial y de la historia del país. No existe un conocimiento profundo de los territorios, y eso es lo que quiero resaltar.

			O sea, para estudiar una carrera como trabajo social, es crucial conocer la historia desde ambos lados, no solo la historia chilena desde los primeros integrantes del ejército español, sino también la historia contada por los füchakecheyem, por las abuelitas y abuelitos, por los chachai y las papai. Esta historia se transmitía a través de las palabras, de las horas del día, y ahora está plasmada en libros, como los de la comunidad de historia, pero esa otra parte debe estar presente en el trabajo social. La finalidad de esto es que las personas que trabajan con seres humanos, puedan revisar sus prejuicios, su racismo y su egocentrismo en el conocimiento. Es un aspecto crítico, ya que muchas veces hay una actitud de superioridad en cuanto al conocimiento, donde se piensa que uno lo sabe todo y que el otro no. Es importante tener la humildad suficiente para reconocer que tenemos un conocimiento, pero que no abarcamos el conocimiento del otro. Esto fue algo complejo para mí y al analizar esas perspectivas y realidades me di cuenta de que aquí en esta región, donde existe una historia cierta sobre este territorio mapuche, la formación no era contextualizada ni consideraba adecuadamente a sus habitantes, cuál era la lengua, cuál era la historia, cuál era la forma de educación. Se enseñaba invisibilizando una realidad, partiendo sin pisar la tierra, sin tocar la base del conocimiento, y eso es lo que debería cambiar.

			Eso nos ha llevado, desde el trabajo social, a mirar la realidad de manera confusa, poco clara y a menudo errónea. La formación en trabajo social y en otras profesiones se origina en occidente, está basada en Europa y en los grandes escritores europeos, pero no se reconoce el conocimiento local ni se da crédito a los autores indígenas, a las campesinas o a los docentes de nuestro propio territorio. No basta con citar a cualquier persona de aquí, se necesita un pensamiento arraigado en el territorio, una mirada crítica y, al mismo tiempo, propositiva. Esta falta de conexión con el ser humano, este distanciamiento debido a un lenguaje técnico extremadamente elevado, hace que el trabajo social no esté dando frutos en el trabajo con las personas. Nos encontramos con un abismo entre el conocimiento experto que traemos y la verdadera comprensión y diálogo con el individuo. No logramos conectarnos, entender la expresión corporal, comprender lo que realmente está sucediendo. Cuando alguien nos dice que «nunca abusó de una niña o un niño» o que «su padrastro nunca lo maltrató», el cuerpo a menudo comunica algo diferente, pero tenemos miedo de verbalizarlo. Si los trabajadores sociales pudiéramos entender el lenguaje del cuerpo, la mirada, los movimientos de las manos, la respiración de la persona, podríamos realizar un trabajo más adecuado y pertinente. Debemos comprender estos otros conocimientos, no solo el conocimiento escrito y tangible, sino también lo que el cuerpo nos dice, algo que forma parte del conocimiento indígena. Observar la respiración más fuerte, identificar la agitación, la preocupación o la calma en la voz de un longko al dar un discurso, son elementos que también aparecen en el diálogo con el otro. Sin embargo, esto no es parte del mundo académico en el que nos hemos formado.

			Entonces, el trabajo social debe ser el eje central o mediador entre las personas y las instituciones del Estado. Debemos responder tanto a las miradas institucionales, a los programas y a las políticas, como a las necesidades de las personas. Para lograrlo, necesitamos de profesionales capacitados que puedan ofrecer una mirada crítica y, al mismo tiempo, proponer soluciones pertinentes al territorio. Un profesional que solo sigue al pie de la letra las pautas institucionales puede parecer exitoso a simple vista, pero aquel que reconoce los aspectos culturales, ya sean mapuche, campesinos o de cualquier otra diversidad, necesitará más tiempo para llevar a cabo su trabajo. Esto ya que debe considerar no solo las demandas institucionales, sino también las dinámicas y las relaciones propias de los territorios. Este profesional invertirá más tiempo en dialogar con las personas y en comprender sus necesidades. Es posible que las políticas públicas no tomen en cuenta los indicadores de éxito basados en el uso de protocolos mapuche o el habla de mapudungun, ya que esto no está dentro de sus directrices. Sin embargo, es fundamental que estos elementos se consideren como parte integral del trabajo social. La verdadera efectividad de un profesional radica en su capacidad para adaptarse a la realidad cultural y territorial de las personas a las que atiende, aunque esto signifique un proceso más profundo y detenido en comparación con simplemente seguir una línea institucional.

			Claro, un profesional funcional responderá a todas las demandas y será considerado excelente, pero aquel profesional que también tenga en cuenta todos los aspectos que menciono, aunque no sean parte de las políticas públicas ni de los indicadores de éxito, podría parecer lento en comparación con los demás, pero en realidad será un profesional de calidad para las personas. Esto se debe a que dedica tiempo, conoce y considera todos estos elementos.

			El trabajo social no puede ser igual en esta región que en el norte, en la zona central o en el sur, y mucho menos en otro país. Aquí es particularmente complejo debido a la historia de genocidio, violaciones, atropellos hacia el pueblo mapuche, matanzas y violencia contra las mujeres, incluso delante de los mismos longko. Todo esto está en nuestra historia y ha afectado a nuestros ancianos. Vivimos en un contexto de dolor, y si este contexto no es comprendido es difícil que cualquier profesión, especialmente el trabajo social, pueda desempeñarse de manera adecuada y pertinente. No podemos abordar el abuso, la violencia o el trauma sin reconocer lo que ha ocurrido aquí. Esta falta de reconocimiento y comprensión de la academia es una responsabilidad que afecta la formación de los estudiantes de hoy. Si no se les educa sobre estos aspectos, difícilmente podrán responder a las exigencias de las instituciones de manera completa. Es crucial que la formación incluya la sensibilidad hacia estos contextos y la capacidad de adaptarse a las necesidades reales de las personas en la región.

			Chaltumay por este tremendo dungun, lamngen, sin duda pululan muchos temas dentro de lo que usted decía. Y tratando de dar una continuidad lógica a este nütram, a la luz de quienes somos como mapuche y nuestro kimün, nuestra cosmovisión de vida, aparece con fuerza el kuifi. ¿Por qué para el mapuche es importante el kuifi?, ¿qué hay en ese atrás que nos hace volver de forma recurrente?

			Yo creo que mirar hacia atrás es fundamental y es un lema que abarca todos los aspectos de la vida. Lo digo desde mi perspectiva como ser humano, como profesional y como mujer. En todo sentido, siempre es importante mirar atrás y reflexionar. En el mapudungun, esto se llama inarrumen, que es ese análisis constante de lo que estamos haciendo, de nuestras proyecciones y de lo que les da sentido a nuestras acciones: ¿por qué quiero hacer esto?, ¿cuál es el propósito? Mirar atrás implica argumentar y hacer un análisis constante de nuestros actos, reconocer nuestros errores, aprender de ellos y determinar cómo deberíamos haber actuado. Esta constante autoevaluación es esencial para no olvidar nuestro rol y nuestra procedencia. Para que nuestro trabajo en el ámbito de la acción social tenga sentido y se conecte con las y los demás, necesitamos reconocer quiénes somos y de dónde venimos. El otro también necesita verse reflejado en nosotros. Por eso, es importante presentarnos desde una perspectiva humana, mostrando quiénes somos, por qué estamos aquí y cuál es nuestro rol. Es cierto que tenemos un título profesional, pero antes de eso, fuimos estudiantes, fuimos hijas o nietas en nuestros territorios. Todo esto enriquece nuestra capacidad de comprender y conectar con las personas con las que trabajamos.

			En contexto mapuche, antes de la influencia occidental, asumimos roles. Yo era yankan del ngillatun y tenía responsabilidades y tareas en ese rol, las que no puedo invisibilizar. No puedo olvidar todo el camino recorrido, las responsabilidades que ya tenía, y el hecho de que el trabajo social y la universidad no solo me otorgan un título. Te lo digo como parte de un pueblo indígena, en el caso del pueblo mapuche, antes de tener un título que nos acredite como profesionales, ya tenemos otros grados de reconocimiento del territorio. Tenemos tareas y responsabilidades con el equilibrio de la naturaleza, siguiendo la filosofía de pedir permiso, agradecer y valorar la lluvia, cuidar los espacios sagrados, entre otros. Todos estos elementos son fundamentales, y es por eso que insisto en la importancia de mirar atrás, para no perder mi camino y recordar que mi rol tiene un sentido existencial en esta sociedad. Hoy en día, en Chile, y en muchos otros lugares, enfrentamos problemas de salud mental, en parte porque nos hemos enfocado en títulos y en lo que el sistema occidental valora, pero hemos dejado de lado lo más humano. En el mundo mapuche, lo más central es la relación del ser humano con la naturaleza. Ese es el aspecto crucial que no debemos perder de vista.

			Nosotros no somos el centro de todo; nuestro rol es proteger los espacios de la naturaleza y estamos en constante vinculación con los demás. No estamos solos, también tienen vida los animales, los insectos, los árboles, las aguas. Todos estos elementos me hacen estar en constante revisión de mi propio camino. Esta revisión, lamngen, me ayuda a dialogar con las personas con las que trabajo. Por ejemplo, en mi labor con la Defensoría Penal Pública, me tocan «casos» mapuche. Cuando hablo con las personas en esas circunstancias, pueden decirme que están privados de libertad, y aunque desde la perspectiva de la salud occidental puedan no tener ningún problema de salud física, comprendo que la sensación de estar decaído, encerrado y privado de libertad es una cuestión de salud en un sentido más amplio. Necesitan seguir con sus prácticas, como el ngillatun o el llellipun en la mañana, y conectarse con su campo. Todo esto es parte de su bienestar. Otro ejemplo es cuando visito a alguien y su vecino está corriendo el cerco, eso puede causar intranquilidad y preocupación en la persona, lo cual también afecta su salud, en el ámbito social.

			Estos elementos están presentes en las personas a las que atiendo, y puedo comprenderlos porque mantengo un análisis constante para no perder la conexión con mi origen. El conocimiento base que yo traigo es el mismo que poseen las personas en este territorio, ya sean hablantes de mapudungun o no. Su relación con la naturaleza se basa en eso. Esto también actúa como un factor protector para los estudiantes mapuche que estudian trabajo social, ya que ya cuentan con ese conocimiento de base que puede complementarse con lo que se enseña en la universidad. Lo que se enseña en la universidad es solo una parte y no abarca todo el conocimiento. Además, muchas veces podemos estar equivocados porque los autores que estudiamos provienen de realidades diferentes a las nuestras, por lo que no sé si esto también responda a lo que me estás preguntando.

			Sobre la decisión de estudiar trabajo social mencionada casi al inicio de este nütram, la expectativa de respuesta y lo que uno descubre en el proceso de formación: que finalmente el estudio es una herramienta y dependerá de cómo estudiemos y de quiénes lo estudiemos para luego utilizarlo a favor o en contra. Esta idea me parece interesante. También veo una incidencia en su rol como alumna, a veces los alumnos están subordinados a los profesores, solo para aprender, ¿verdad? Pero lo que noto aquí es que tú, como mapuche, dices: «Aquí yo soy mapuche, y este contexto educativo debe cambiar porque estamos asentados en el Wallmapu y estamos estudiándonos desde otros lugares». Sobre la base de ese posicionamiento situado, territorial, cultural, comenzó a introducir sus trabajos como mapuche, ¿verdad?, ¿cómo fue ese proceso dentro de la escuela de Trabajo Social? ¿Cómo crees que te veían los profesores?

			Me encontré con procesos o clases donde chocaba con algunos profesores. Me parecía que en algunos comentarios había prejuicios y también racismo. Por supuesto, había otros profesores que valoraban y reconocían la diversidad, hablaban de un trabajo social crítico, y eso para mí era alentador. Sentía que ya no estaba sola en esto, como si hubiera más personas, docentes, que pensaban de esa manera. El poder del docente en el aula es relevante, y que ellos expresaran eso era importante para los estudiantes mapuche. Es esencial que comprendan que no todos los estudiantes mapuche somos iguales; algunos vienen más empoderados, otros menos, y esto es porque venimos de una historia de discriminación y racismo, una historia en la que se difamó al mapuche como bárbaro, borracho, flojo. Esto existe en toda la formación que hemos tenido, incluso desde la educación básica.

			Esos eran los textos en los que salía el mismo Alonso de Ercilla, que hablaban del bárbaro. Es curioso pensar que muchos de mis compañeros también estudiaron al mapuche de esa manera. Muchos de ellos no estaban empoderados, algunos sí, pero todo dependía de la formación de base con la que veníamos. Probablemente, yo tengo una historia distinta, no vengo preparada de la misma manera que ellos, y eso también es fundamental considerarlo, es importante reconocer la influencia del territorio. Esto me lleva de nuevo al trabajo social. ¿Cómo entendemos la dimensión del trabajo social? No podemos seguir estudiando las dimensiones individual, familiar y comunitaria de manera segmentada. Creo que no podemos continuar pensando de esa manera. Tenemos que empezar a repensar la profesión, porque los pueblos originarios visualizan la realidad de manera holística, todo está interconectado con los demás.

			Haciendo una síntesis de lo que me estás diciendo, parece que en este camino, en esta formación tan dura y marcada por el racismo en todos los ámbitos, hay un cierto sentido de compañerismo epistémico con la teoría crítica. Me parece importante señalar que eso le daba un respiro, una sensación de alivio, cuando surgía la corriente crítica en la formación de trabajo social. Además, otra idea que destaco es la contra argumentación a la fragmentación desde la perspectiva de la integralidad de nuestro kimün mapuche, pensando en todo de manera integral, sin separaciones ni fragmentaciones.

			Claro, eso es precisamente lo que quiero decir. Nosotros ya traemos un conocimiento, un kimün, que no encajaba en la formación profesional de trabajo social. Sentía que mi conocimiento no tenía cabida en esa formación, ¿me entiendes? Ese conocimiento que traía, obviamente, con una mirada crítica, no encajaba, no se alineaba perfectamente. Es como si estuvieran intentando cubrir una realidad, mientras estamos tratando de abordar problemas enormes, como asesinatos y masacres, y la historia de la dictadura. No puedo concebir una formación sin mencionar y reconocer esa historia. Cuántos trabajadores sociales, por ejemplo, desaparecieron durante la dictadura, estudiantes también. Así que nosotros partimos desde una historia de dolor, y si comenzamos a actuar como si eso no importara, es como si estuviéramos diciéndoles a los niños de diez o doce años que todavía existe el viejo pascuero. Es ilógico, eso también sucedía en la universidad. Desde ese entendimiento y teniendo claridad sobre esta realidad, y sobre la herramienta que uno puede adquirir a través de la formación, uno también tiene la tarea de proponer nuevas formas de abordaje.

			Te hablo desde la experiencia porque durante mi práctica presenté una propuesta para trabajar con familias mapuche en el marco del Programa de Intervención Breve, que luego se convirtió en el Programa de Intervención Focalizada. El enfoque era abordar temas de abuso, violencia y negligencia con pertinencia cultural. Organicé encuentros, trawün, a los que invitaba a mujeres, hombres y autoridades, y llevábamos comida para discutir estas temáticas. En ese momento, como estudiante en práctica, todo comenzó con esta iniciativa, y recibí un gran apoyo de Marcela Vargas, la directora de mi centro de práctica, y de mi supervisora Paola Martín. Cuando vieron que esta aproximación estaba teniendo resultados positivos en las familias, fue un momento significativo. ¿Qué quiero decir con esto? Cuando uno plantea una propuesta, debe tener en cuenta a las personas y utilizar un lenguaje que resuene con ellas.

			No puedo hablar de estas cuestiones con personas que no estén familiarizadas con estos conceptos, que, aunque existen, están en otro lenguaje. Así que desarrollé una metodología que tuvo eco entre la gente y comenzaron a participar activamente. Mi enfoque no era el típico taller en el que yo hablaba y la gente opinaba, y luego todos se iban. No, yo planteaba un tema y permitía que la gente hablara, expresara sus opiniones. Juntos discutíamos cómo resolver problemas de comunicación o la transmisión de valores que parecían haberse perdido. Yo tomaba notas mientras avanzábamos, registrando las ideas y soluciones que surgían. Por ejemplo, cuando tratábamos el tema de la violencia, los ancianos compartían su sabiduría. Decían que antes existía el mafün, una especie de compromiso entre los territorios cuando una pareja se casaba. Ambos lados de la familia tenían un rol importante, cuidar de la pareja y mediar ante las dificultades. Pero hoy en día, las cosas son diferentes. Se conocen en las fiestas, y ella se va al campo con él, quedando aislada de su familia de origen. Esta situación, en ocasiones, potencia la violencia, ya que la mujer queda sola y aislada.

			En última instancia, la respuesta proviene de la gente, ellos conocen el territorio. Nosotros, como trabajadores sociales, actuamos como mediadores y proporcionamos algunas pautas, pero son ellos quienes finalmente ofrecen respuestas a la realidad. Nuestra base es que no traemos todo el conocimiento, el verdadero conocimiento lo tienen las personas. Este enfoque es también parte de la filosofía del conocimiento indígena, algo que la teoría occidental no enseña. En la teoría occidental, se considera que una investigación o un conocimiento es tuyo, pero en la perspectiva indígena, todos los conocimientos son ancestrales y uno agradece a las personas que lo han apoyado, pero comprende que ese conocimiento es compartido por todos. Ahí radica la diferencia entre la ética indígena y la ética occidental. La primera implica el resguardo y el cuidado no solo hacia otros seres humanos, sino también hacia todas las formas de vida.

			Sin duda, lamngen, los estudios son generales en la profesión y no permiten adentrarse en la realidad situada y cotidiana, ya que se observa todo con una perspectiva más amplia. Por otro lado, aparece la cuestión de la construcción de «otredades», como cuando se habla del mapuche y se los entiende únicamente como personas pobres. ¿Cómo es posible definir a un mapuche solo por la pobreza o por vivir en la periferia? Esta perspectiva desvaloriza el territorio y la respuesta que podría emerger desde él. Se considera que, en esas zonas aisladas y pobres, la institución es la que debe proporcionar las soluciones a los problemas, y de ahí surge una imagen «brillante» de la institución, pero en realidad eso no es así. A partir de lo que me comentabas, llego a una reflexión interesante: como profesionales, es esencial mantener la humildad epistémica, es decir, no creer que porque estamos en una institución tenemos todas las respuestas para resolver cualquier problema. Es un aspecto relevante a tener en cuenta.

			Claro, es una cuestión clave. No podemos confundir la humildad con la falta de conocimiento. Es importante entender que la humildad en el contexto indígena no implica que alguien no sepa lo que está haciendo o que deba ser menospreciado. Es una perspectiva diferente de la visión occidental. Déjame darte un ejemplo: en nuestras reuniones, a veces un anciano puede parecer que está en silencio todo el tiempo, pero eso también es un tipo de conocimiento. Es la sabiduría de observar atentamente, de captar todos los detalles, de entender sin decir mucho. Eso es un conocimiento valioso, basado en la experiencia, en la edad, en las relaciones humanas, en los sueños, en lo que se ha aprendido con el tiempo. Es importante tener cuidado en este aspecto. A veces, cuando estudiantes o colegas llegan a un territorio, pueden creer que lo saben todo y eso no es correcto. Nosotros conocemos una parte de la realidad, pero los adultos nos enseñan muchas cosas fundamentales. Es un intercambio de sabiduría y respeto mutuo.

			La disyuntiva entre la razón y la corporalidad es un tema interesante, ya que muchas veces la institucionalidad se centra en indicadores como la eficiencia y la eficacia, los que carecen de pertinencia cultural. Nosotros creemos que estamos haciendo las cosas bien, pero eso plantea una cuestión fundamental: ¿para quién somos buenos profesionales? Ahí es donde se abre un debate. Lo que se considera un buen profesional en la institución puede ser diferente de lo que significa ser un buen profesional para las personas a las que supuestamente estamos sirviendo. Esta discrepancia nos lleva a cuestionar la verdadera naturaleza del trabajo social. Ya que el trabajo social nació para servir a las personas, es necesario preguntarnos si estamos siendo leales a las instituciones o si realmente estamos sirviendo a quienes necesitan una muestra de nuestro compañerismo. Aquí quiero profundizar en una pregunta más específica: ¿cómo observa usted la presencia y la representación del mapuche en el trabajo social? A lo largo de los cien años de historia del trabajo social en Chile, ¿se ha preocupado realmente por estudiar y comprender a los niños, las niñas, las personas empobrecidas, las políticas sociales, las mujeres y los adultos mayores?, ¿cómo cree que somos percibidos y representados los mapuche dentro del trabajo social?

			Lo que quiero enfatizar es que el conocimiento indígena, en particular el conocimiento mapuche, representa un valioso aporte al debate en el trabajo social. Este conocimiento desafía las perspectivas homogeneizadoras que se han instaurado. Desde la mirada crítica, este conocimiento enriquece nuestra comprensión de la complejidad de la realidad. Como profesionales mapuchengelu, traemos nuestras voces para hablar sobre lo que conocemos, sobre la realidad de los territorios y las voces que han sido invisibilizadas. No somos solo un aporte adicional, somos actores centrales en el debate, esenciales en el análisis y en las propuestas de políticas y acciones en los territorios. Los trabajadores sociales de los pueblos indígenas, como yo, no estamos separados de la historia de Chile. Muchos de nosotros venimos de contextos marginados. Por lo tanto, tenemos mucho que aportar, estamos promoviendo propuestas de acción social diferentes de las que ya están instauradas, incluso estamos trabajando para modificar las mallas curriculares en las universidades. Esta lucha no es reciente, por lo menos existe desde hace doce o trece años, cuando yo era estudiante y ofrecía cursos gratuitos de mapudungun para estudiantes interesados en aprender.

			La institución no nos ha brindado todo lo que somos, es más, nosotros hemos aportado a la institución, ya que creemos de manera profunda en la importancia de posicionarnos desde otro espacio estratégico en la universidad. No todo lo que hacemos es remunerado, aunque no debería ser así. Pero estoy convencida de que esto es una lucha, una lucha por posicionar estos conocimientos que no estaban disponibles cuando yo estudié, para que las nuevas generaciones sí los tengan a su disposición. Queremos asegurar que los futuros colegas que reciban a un trabajador social estén bien preparados. Esto es una cadena de esfuerzo que estamos creando para que las próximas generaciones de trabajadores sociales realicen su labor de manera adecuada, desde una perspectiva de derechos. Las personas tienen derecho a usar su lengua, a llevar a cabo actividades que consideren apropiadas, y no deberíamos imponerles nuestra manera de trabajar ni los objetivos que nosotros queremos abordar. Debemos preguntar a la gente cuáles son sus objetivos y deseos. Es necesario dejar atrás nuestra mirada colonizadora sobre la acción social. Este es un camino, una lucha, y también es parte de lo que hago en mi trabajo: evalúo las presentaciones de los estudiantes en mapudungun, y para esto, debo hacer un esfuerzo adicional.

			También debemos luchar constantemente para posicionar este conocimiento, respaldándolo con argumentos sólidos y trabajo efectivo. No debería ser necesario, ya que este conocimiento debería estar reconocido e integrado de manera natural. Somos nosotros, los propios indígenas, quienes estamos comprometidos con esta causa, quienes comprendemos la importancia de la temática. No estamos solo pensando en nosotros mismos, sino en la población que será atendida. Estamos considerando a aquellas que no tuvieron la oportunidad de estudiar, que no pudieron tener esta valiosa herramienta que hoy en día es una parte esencial. No es que la herramienta occidental sea superior al conocimiento mapuche, sino que es una herramienta de supervivencia en su contexto y momento, como menciona Painequeo. Muchas personas dejaron de hablar su lengua para poder estudiar, para buscar trabajo, debido a un contexto de discriminación, racismo, y muchos otros hechos lamentables.

			Hoy en día, el hecho de que en el trabajo social se hable del conocimiento indígena y que los saberes indígenas estén encontrando su lugar no es un acontecimiento fortuito, no es algo casual. Esto es una respuesta a una demanda del movimiento social mapuche, a las reivindicaciones de nuestros territorios, a lo que se está expresando políticamente a través de marchas y movilizaciones. Todos estos procesos son luchas que se desarrollan en distintos ámbitos y contextos. No estoy diciendo que un tipo de lucha sea más importante que otro, cada uno tiene su valor en su contexto y en su momento. Mi experiencia personal en la elaboración de mi tesis de magíster refleja esta lucha. Decidí hacer mi tesis en mapudungun, pero enfrenté desafíos. No encontré profesores dispuestos a evaluarme o a acompañarme en la tesis escrita en mapudungun. Tuve que buscar y validar a varios profesores, aparte de los dos evaluadores principales. Uno de los profesores que me acompañó fue Ricardo Salas, y también se incluyó a otra persona de pedagogía intercultural, además del longko Jorge Calfuqueo, quien revisó la tesis para asegurarse de que estuviera bien escrita. Nosotros, como estudiantes mapuche, siempre enfrentamos desafíos adicionales, incluso en el proceso de evaluación que puede ser más complicado para nosotros.

			Es cierto, hay un tema muy interesante aquí, y si uno hiciera una revisión bibliográfica exhaustiva del trabajo social en relación con las temáticas de los pueblos originarios, se me viene a la mente la imagen de un cuerpo calcinado. Identificar cuerpos calcinados es una tarea difícil, si no imposible. Lo mismo ocurre con los pueblos indígenas y sus saberes en la literatura del trabajo social. Simplemente, en estos cien años de existencia del trabajo social en Chile, parece que no existimos. Cien años donde los pueblos originarios hemos sido producidos y reproducidos como ausentes. Recuerdo que cuando preguntaba sobre esto en el contexto de mi tesis de magíster, me decían que pu mapuche estaban definidos como pobres, estaban criminalizados, eran habitantes de la periferia, nunca se les consideró personas orgánicas, sujetos políticos capaces de proponer y responder a sus propias problemáticas. Así que venir a debatir desde esta posición de otredades, que ha sido estigmatizada por el propio lenguaje, con términos como «pobre» o «minoría», nos limita de manera reduccionista. Abordar el campo epistémico es como resucitar, sacudirnos y liberarnos de esas categorías. No solo somos víctimas, aunque eso es innegable, también somos personas que hemos sido afectadas por un sistema colonizador que día a día nos interioriza. Y con esto, lamngen, quiero volver al inicio de este nütram. Usted partió hablando desde su küpan, su tuwün, su lof Tragua Tragua. ¿Qué es Tragua Tragua para usted?

			Tragua Tragua para mí es como la base de mi existencia, es el cimiento que me da firmeza y la fundación de mi ser, como dice mi hija, de mi carácter. Me considero una persona muy observadora y tranquila, pero también con una mirada política, un discurso social y una opinión clara como mapuche. Tuve una formación muy sólida y poderosa en mi escuela, y creo que eso es mi fuente de protección y también me ha ayudado a ser resiliente. A mí nunca me ha ocurrido algo como la discriminación o situaciones de racismo, pero sí lo he visto en otras personas que son parte de nuestra gente mapuche, y eso me afecta. Esa es la diferencia entre un trabajador social mapuche y uno que no lo es, porque quienes somos mapuche tenemos esa fuerza, ese newen que viene de nuestro tuwün y nuestro küpalme. Conceptos básicos de nuestro ser como humanos. Cuando no te tratan mal, pero sí tratan mal a tu gente, incluso con violencia o discriminación, se siente como si encubrieran el hecho de atender a tu gente en el pasillo en lugar de en el box.

			Cuando un lamngen me decía que otra señorita no lo atendía en la oficina, sino en el pasillo solamente, me afectaba, no solo me dolía, sino que también me movilizaba. Yo identificaba eso, lo veía y me daba cuenta. Entonces, cuando un lamngen te lo dice, a ti también te afecta, ahí está la diferencia. Existe una mirada colectiva que, aunque no conozcas a esa persona, sientes que es tu hermano o hermana, que comparten una historia común. Esa historia nos une como pueblo y nos permite tener reciprocidad entre nosotros, y eso marca la gran diferencia. También nos ayuda a sobreponernos ante la adversidad, a mantenernos firmes, a pesar de que ya podríamos haber desaparecido, como algunos pueblos de otras partes del mundo, y ya no tendríamos territorio. Por tanto, el hecho de tener una base tan sólida, saber de dónde venimos, conocer nuestros aspectos culturales, es lo que nos ha mantenido activos.

			Tragua Tragua es como mi primera escuela, digo «mía» porque mi bisabuelo y mi bisabuela formaron mi identidad, mi forma de ser, y me prepararon para la vida con elementos culturales mapuche. Por ejemplo, cuando por algún motivo me frustraba, mi bisabuela me decía cosas como: «Así es la vida, igual que cuando hacemos wital, cuando uno se frustra, lo intenta o se queda ahí; así es la vida, hija». Eso me decía mis bisabuela. Esa educación mapuche que recibí no fue en una sala de clases, sino a través de lo cotidiano, y hasta el día de hoy tiene un profundo sentido para mí.

			La tarea de mantener nuestra identidad mapuche es crucial. Mi abuelo solía decirme: «Chew rume amulmy ngoymalayaymy tamy mapuchenegen, tamy lof, tamy reiñma, femilmy may ngelayaymy tvfachi mapu». Esto filosóficamente nos señala que nos desorientamos, no tenemos claridad en nuestras metas en la vida. Es desde este conocimiento mapuche que encontramos la fuerza para mantenernos firmes, a pesar de las dificultades y adversidades que enfrentamos desde el Estado y las grandes empresas que intentan arrinconarnos. La espiritualidad mapuche ciertamente nos ayuda en este camino. El contemplar la lluvia, el sol, el saber anticipar, tener ese conocimiento que te permite sentir cuándo va a llover, por ejemplo, cuando el perro empieza a ladrar, sabes que algo viene, quizás un trueno, o cuando los animales se esconden. Eso es un conocimiento, y está tan arraigado en mí porque me enseñaron que eso era un conocimiento valioso. Si no me hubieran enseñado así, probablemente no estaría tan empoderada en este momento. Para mí, eso es la fuente, la base de mi identidad. Luego, tuve un profesor en la escuela, Jorge Calfuqueo, que siempre nos reforzaba que como mapuche teníamos dos tipos de conocimientos. Uno era el propio, en nuestra lengua, con toda nuestra filosofía y tradiciones mapuche. Y, además, teníamos el camino wingka, el conocimiento del español. Esto nos daba una ventaja, un paso más adelante que los otros compañeros que no eran mapuche.

			Tener esa claridad me llevó a estar en el hogar Las Encinas, un lugar de gran actividad política donde los mismos estudiantes luchaban y abogábamos por la creación de hogares indígenas a nivel nacional, los dirigentes anteriores no nos abrieron el paso. Sin embargo, cuando negociamos con el Gobierno fue de igual a igual. Todas esas discusiones, esa falta de miedo ante la institucionalidad, nos llevó a avanzar, fue una preparación y una formación que me permitió desarrollar una mirada crítica sobre lo que estaba ocurriendo en la universidad. Para mí, esa es la base. Mi resistencia a perderme en el camino probablemente tiene que ver con la tarea que mis abuelos me encomendaron y las enseñanzas sobre cómo debía ser. Mi abuelo solía decirme que el que habla primero no es necesariamente el que sabe más, sino el que escucha y prepara su argumento mientras los demás hablan. También son conocimientos valiosos, una preparación para la vida. Creo que, en última instancia, ese es el sentido del trabajo social para mí: volver a mirar atrás.

			Constantemente me conecto con mi territorio de origen y eso es un factor de resiliencia para mí como trabajadora social. Enfrentamos diversas realidades, desigualdades, y a menudo nos topamos con obstáculos en el camino. No todo es bonito, pero como mapuche estamos preparados para enfrentar todas esas problemáticas. ¿Por qué digo preparados? Porque existe racismo aún.

			He observado algunas situaciones que afectan a otros, y he notado que nuestra conexión con las redes territoriales nos da una perspectiva única y nos ayuda a enfrentarlas de una manera más sólida.

			El territorio, vinculado con el tuwün, nos permite tener nuestras propias redes y eso también nos hace capaces de dialogar con otros. No estamos solos, podríamos decir, y esto nos prepara espiritual y políticamente. Creo que esto también se refleja en mi trabajo. Como te mencioné, trabajo en la Defensoría Penal Pública, donde a veces tengo que romper esquemas. Por ejemplo, me han dicho que para abordar la teoría de género solo debemos trabajar con mujeres. Pero desde la perspectiva de los pueblos originarios, la mirada es diferente. No podemos pensar en una sociedad exclusivamente compuesta por mujeres. Debo tener una estrategia y una metodología para abordar y problematizar la violencia, tanto con hombres como con mujeres, considerando también el territorio. Por eso no hay una propuesta de justicia que incluya la perspectiva del conocimiento ancestral, y probablemente, si tomamos en cuenta ese conocimiento, también obtendremos resultados diferentes.

			Lamngen, a partir de su relato pienso en Tragua Tragua como un lugar orgánico, vivo y político. Entonces, desde esa perspectiva, como un lugar, un saber, como su fundamento, su escuela, su naturaleza. ¿Qué le diría Tragua Tragua al trabajo social?

			Le diría que estamos presentes, es importante reconocer que estamos presentes y que tenemos un conocimiento vivo que se moviliza en todos los espacios. A pesar de las historias de dolor que han enfrentado los miembros de la comunidad, incluyendo reducciones de tierra, pobreza económica, alcoholismo y violencia, seguimos aquí y debemos aportar. También es crucial considerar cómo establecer el diálogo y la acción social con las instituciones. No se debe ver a Tragua Tragua o a otros territorios como carentes de conocimiento, ni pensar que vamos a accionar y a modificar sin tener en cuenta el conocimiento del territorio.

			Entonces, lo que quiero decirle al mundo del trabajo social es que debemos tener cuidado y estar alerta. Ya no somos los mismos de hace cien años ni los de hace diez años que eran recibidos al instante. Hay otras realidades, una mirada más crítica que debemos tener en cuenta.

			Es vital ver cómo el trabajo social está aportando en el día a día en este lugar, cómo está aportando en esta región. Como perito de la Defensoría Penal Pública he desarrollado una habilidad y he sido respaldada en mi trabajo. Durante todos estos años, no he enfrentado cuestionamientos sobre cómo llevar a cabo las defensas y los informes. Para algunas personas racistas, puede resultar incómodo que incluya palabras en mapudungun en los informes, pero lo que hago es crear informes con una perspectiva mapuche y dialogante con el saber occidental académico, no como un ítem aislado, sino de manera transversal desde el inicio hasta el final. No soy mapuche solo la mitad del día, esta es una comprensión errónea, ya que siempre considero a cada ser humano en su conexión con la familia y el territorio, desde una perspectiva cultural y pertinente a su territorio, a su conocimiento y a ese tuwün. Esa es mi orientación hasta el día de hoy.

			Por ejemplo, en los tribunales, cuando expongo y explico, voy incorporando las nociones del conocimiento mapuche, como la percepción de las personas respecto a una determinada situación, su visión de la vida o cómo entienden la enfermedad. Todo esto lo integro en el análisis del informe, en la interpretación del informe como profesional. Mi sugerencia es que esta interpretación debe ser integral, reconociendo la importancia de las autoridades tradicionales, comprendiendo la concepción de lof como elemento clave, considerando la noción del reñmawen, que es la familia extensa, y es crucial entrevistar a los tíos y tías, ya que todos son relevantes en la comprensión de la persona. Evaluamos si tiene arraigo social y territorial, y nos enfocamos en la idea del territorio que está inserto en un lof. Actualmente, puedo decir que he desarrollado esta práctica en la vida cotidiana, esto se refleja concretamente en los informes sociales que elaboro para el tribunal y para el abogado. En estos informes, expongo, posiciono los conceptos y los desarrollo con pie de página, destacando las palabras clave como tuwün, küpal, reñma, entre otras. Todo esto es el resultado de lo que voy construyendo y desarrollando día a día.

			Lo último, lamngen, me gustaría llevarla al ámbito de las autorías y el reconocimiento académicos de los mapuche. ¿Por qué es esencial que el conocimiento sea contextualizado y se reconozca la persona, su origen y territorio?

			Es fundamental para mí que el conocimiento sea contextualizado, que se reconozca la persona, su origen y el territorio del cual proviene. Esto permitirá un diagnóstico capaz de identificar a la persona y su contexto. ya que, al momento de hablar, nos posicionamos desde nuestro küpalme, y hacemos honor a nuestros antepasados y familia de un linaje respetado como era el de mi bisabuelo Domingo Millao, por tanto, creo que en el quehacer profesional no va separado desde el currículum de vida que tenemos, como actuemos de manera positiva o negativa afectaría sin duda nuestro linaje e impactará nuestro ejercicio profesional. Es así la noción de ser persona en el mundo mapuche, y acá los pueblos originarios mantienen sus conocimientos: ser una persona correcta y tratar siempre de ser justo es una tarea permanente del ser mapuche, al perder esto es difícil encaminar nuestro trekan del mongen.

			No se trata solo de un conocimiento individual, sino de entender desde qué territorio se está hablando. Por lo tanto, es esencial respetar a la persona porque hablan desde su propio contexto, desde ese territorio que es diferente al de otros y que son conocimientos vivos y presentes en el cotidiano de la vida. En este sentido, me parece importante citar a las personas porque hablan desde su tuwün.

			Es fundamental también, en los lugares donde el trabajo social se desarrolla, que se conozca la filosofía, la historia y la lengua de las personas con las cuales se trabaja. Si no se hace así, se perderá gran parte de la realidad, y el análisis será incompleto, principalmente en el proceso de diagnóstico que abordan con problemáticas tan complejas como la decisión si un niño se va a un hogar. Por ejemplo, me ha pasado que no se consideran los abuelos, por sus edades, y es algo tan erróneo ya que yo me crie con mis bisabuelos, y desde el mapuche kimün, la familia extensa mapuche es un pilar fundamental en la crianza de un niño o niña, y así mismo el territorio cumple un rol importante para que ese niño crezca con valores y se le potencien sus habilidades a través de la designación de roles y tareas, por ejemplo, en las ceremonias mapuche, como el ngillatun, purrun palin en un trawün, ya que los niños acuden junto a sus padres y van aprendiendo de la educación mapuche a través del nütramtun, así lo observé con mis bisabuelos. Creo que el lenguaje juega un papel crucial en la comprensión de todos los elementos sobre los cuales la persona está hablando. Sí me hablan de reñma, si me hablan de tuwün, es esencial que comprenda plenamente lo que esa persona está expresando, de lo contrario, solo estaré captando una parte de la realidad.

			Feley lamngen, agradezco mucho este nütram.

		


		
			regle nütramkan

			Me he construido con el tiempo y según las circunstancias

			Nütram con Domingo Namuncura Serrano

			Estimado peñi, sin duda cuando hablamos de Domingo Namuncura aparecen tres grandes «identidades» en su persona: mapuche, asistente social y político.

			Sí, así es. Creo que esos tres temas me definen muy bien, aunque en lo principal me siento parte de dos naciones.

			Hoy quisiera partir conociendo a la persona que está detrás de esas imágenes, ¿quién es Domingo Namuncura?

			Yo me he construido con el tiempo y según las circunstancias. Nací en una familia modesta: mi padre era obrero de la construcción y mi madre, lavandera. Vivíamos en Valparaíso, en el Cerro Toro, un lugar muy popular, incluso en un cité, una casa muy sencilla y bastante antigua. Nuestra vida estaba estrechamente relacionada con el destino del movimiento popular, hablamos de la década de los sesenta y setenta. Nací en 1952, por lo que a los ocho o nueve años empecé a tomar conciencia de las cosas, notaba que éramos un grupo social en el barrio, pero también observaba que había otros grupos sociales que vivían en casas mejores. Existían diferentes conversaciones entre uno y otro, en nuestro caso, debido a que mi padre era mapuche, había un acercamiento y a la vez una distancia. Los niños en el barrio, a veces, decían «oye, ahí viene el mapuchito». Los niños no tenemos muchos prejuicios como los adultos, pero a veces me llamaba la atención. Yo le comentaba a mi padre y él me decía: «Mira, aquí en la casa vamos a hablar mapudungun, y voy a contar toda la historia de nuestra comunidad, pero fuera de aquí ustedes tienen que integrarse y ser iguales a los demás niños, no deben hablar en mapudungun porque podrían burlarse. Pero aquí en la casa, sí, aquí vamos a mantener nuestras tradiciones, vamos a conversar sobre todas las cosas que forman parte de nuestro pueblo».

			Entonces ahí entendí que había una diferencia entre ser chileno del barrio, una identidad bastante reducida, y ser hijo de un mapuche, que era algo distinto. Siempre sentí esa diferenciación, hasta el momento en que llegué a la profunda convicción de que nosotros somos hijos de dos naciones: el pueblo chileno y el pueblo mapuche. Estas identidades, por supuesto, se han ensamblado en la historia, pero de manera crítica y conflictiva, sin embargo, tenemos el derecho de mantener nuestra identidad y lo hemos hecho durante siglos, no podemos desconocerlo ahora. Esta idea la fui desarrollando con el tiempo. En la enseñanza básica nunca se hablaba del tema indígena, y en la enseñanza media tampoco. Cuando ingresé a estudiar trabajo social en la Universidad Católica de Valparaíso en 1972, este tema no estaba presente en ninguna malla curricular. Lo indígena ni siquiera se mencionaba, y tampoco se abordaban los derechos humanos, aunque en la agenda estaba el tema del proletariado y del movimiento popular. En ese momento, el movimiento popular estaba en auge en América Latina: había ganado el gobierno en Brasil, en Argentina, en Perú, y Chile había experimentado la victoria de la Unidad Popular en 1970 con Allende como presidente, lo que abrió un proceso lleno de expectativas para el mundo popular. Como estudiantes de trabajo social, estábamos marcados por eso, éramos claramente contrarios al capitalismo y simpatizantes de un proceso revolucionario, democrático y socialista.

			Entonces, en nuestra escuela de Trabajo Social éramos 250 alumnos en la jornada diurna y 300 en el vespertino, éramos la escuela más grande de la Universidad Católica en ese momento. Todos éramos mayormente de izquierda o progresistas, aunque había algunos compañeros que pertenecían a la democracia cristiana universitaria, pero aun así los queríamos mucho porque al final ellos también compartían muchas ideas con nosotros, no había grandes diferencias ideológicas en la escuela.

			Nuestros profesores y profesoras eran muy rigurosas, lo que hizo que tuviéramos una excelente preparación en los dos años previos al golpe de Estado. La escuela de Trabajo Social, desde mi perspectiva histórica, fue una especie de «escuela de formación de cuadros»1. Aunque es posible que haya habido un cierto grado de adoctrinamiento, lo fundamental fue la formación de líderes profesionales comprometidos. Ahora, tomé en serio el rol de universitario en el sentido de que sentía que era un gran esfuerzo para mi familia. Era el único Namuncura de todo el clan Namuncura que llegó a la universidad en la comunidad originaria y en la familia, en esos años. Fui el primero en varias cosas, el primero en completar la enseñanza básica, el primero en completar la enseñanza media, el primero en entrar a la universidad y el primero en obtener un título. Para mis tíos del campo esto era algo tremendo y muy importante. Me miraban con un cierto respeto, decían cosas como «mira cómo está progresando este niño». Sin embargo, para mí esto era simplemente parte natural de mi proceso de formación.

			Sucedió el golpe militar, que comenzó en Valparaíso, y fue algo muy fuerte, muy duro, muy brutal. Quedamos solamente 18 alumnos en la escuela, la mayoría fueron expulsados, sacados de las listas o algunos simplemente se fueron porque eran activistas muy comprometidos. Entonces, ahí me enfrenté al dilema de qué hacer: ¿salgo de esta universidad militarista o completo el ciclo para obtener mi título porque con un título en esta sociedad se puede hacer algo? Opté, junto con otros compañeros, por mantenernos en la escuela. A pesar de que caía sobre nosotros una sospecha debido a nuestro pasado en la Unidad Popular, nos manteníamos en pie en la escuela. Logramos sacar el título y en el camino me vinculé con el movimiento de derechos humanos, ya que participaba en la pastoral de la Iglesia católica, en particular en el Movimiento Palestra integrado por jóvenes laicos. Sin embargo, debido a que el arzobispo de Valparaíso Emilio Tagle Covarrubias era muy reaccionario —por ejemplo, en una ocasión comenzó haciendo un tedeum de «gracias por el golpe militar» en la catedral—, se volvió imposible movernos en la Universidad Católica. Primero bajo el control del rector militar y luego con el arzobispo conservador, no había espacio para la acción. Optamos por hacer un gran esfuerzo y nos pusimos en contacto con algunos obispos de Santiago como Enrique Alvear y don Jorge Houton, quienes eran hombres de confianza del cardenal Silva Henríquez, el cual había establecido el Comité para la paz en Chile, Copachi, a pocas semanas del golpe, y más tarde la Vicaría de la Solidaridad el primero de enero de 1974. Ellos nos animaron a considerar mudarnos a Santiago, porque con nuestro hermano Emilio Tagle en Valparaíso no sería posible avanzar.

			Ahí enfrenté otro dilema, porque tenía apenas veinte o veintiún años, conversar sobre esto en la familia fue complejo, porque mi mamá estaba muy asustada por el golpe, la represión y todos los dolores que vivimos en los primeros tres años del régimen militar. Pero tomamos la decisión: cuatro personas nos vinimos a Santiago a mediados del año 1976 y fundamos el Servicio Paz y Justicia de Chile (Serpaj Chile), un organismo de derechos humanos inspirado en las enseñanzas de la no violencia activa basados en la doctrina de Martin Luther King y Gandhi, que después se vinculó con la Vicaría de la Solidaridad, la Comisión Chilena y la Comisión contra la Tortura. Durante quince años fuimos la primera línea en la defensa y promoción de los derechos humanos. Le hicimos la vida imposible a Pinochet con nuestras denuncias y campañas. Estaban locos con nosotros, pero no podían tocarnos como hubiesen querido, porque teníamos la cobertura del gran paraguas de la Iglesia, con la Conferencia Episcopal bajo el mando del cardenal Silva Henríquez. Eso era una protección muy importante. Sin embargo, también hubo dirigentes de derechos humanos que vivimos diversas formas de represión y muy fuerte.

			En el Serpaj fuimos cuatro personas las que iniciamos este proyecto. Nos reunimos de manera muy modesta en la vicaría Matta en Santiago, en Santa Rosa. El párroco, quien era un sacerdote progresista y sumamente comprometido con la gente, siguiendo la instrucción del cardenal Silva Henríquez, nos ofreció un pequeño espacio. Nos dijo: «Aquí tengo una salita con una mesa, creo que hay un par de sillas por allá, y posiblemente una vieja máquina de escribir Royal. Eso es todo lo que puedo ofrecerles». Y así comenzamos y fundamos el Serpaj Chile en 1976.

			Las cosas ciertamente fueron difíciles, pero con el tiempo nos fuimos adentrando y consolidando en este proyecto. La experiencia durante la dictadura fue una escuela de aprendizaje monumental para nuestra generación. Durante esos quince años, trabajamos en un estado de tensión constante porque todos los días había acciones represivas, muertes, exilio, relegaciones. A veces, me encontraba en casa cuando sonaba el teléfono por la mañana: «Domingo, te llamo desde la Villa Francia (o de otros lugares). Hay un allanamiento, se llevaron a tres compañeros». Yo preguntaba los nombres y enseguida nos poníamos en contacto con la red de abogados de la Vicaría de la Solidaridad. Luego realizábamos conferencias de prensa para denunciar esos allanamientos. A veces también teníamos momentos de relajación, como cuando nos juntábamos para una sencilla convivencia, pero siempre con esa sensación de que algo malo estaba sucediendo con alguien en alguna parte. Siempre había algo grave que enfrentar: desapariciones, ejecuciones, muertes en la calle, detenciones, represión contra líderes, y más. Estábamos constantemente en la primera línea, tratando de ayudar y decidir qué hacer. Presentábamos recursos de amparo ante los tribunales, aunque sabíamos que raramente serían acogidos por los jueces, varios de ellos actuando en connivencia con la dictadura, pero sentíamos que había que actuar e íbamos dejando una huella, y en una dictadura que controlaba todo, eso era importante: la memoria de los hechos. Esta experiencia es como entrar al cuerpo de bomberos y enfrentar tu primer incendio. Al principio parece abrumador, pero con el tiempo te vuelves experimentado y sabes cómo actuar, cómo salvar vidas e impedir que el fuego se expanda.

			Creo que eso es lo que vivimos en nuestra generación y las muchas huellas que dejamos, la documentación de los horrores vividos bajo dictadura fueron clave, después en democracia, para la investigación, juicio y condena de todos los principales responsables de la represión militar. Y hasta hoy todavía se trabaja en juzgarlos y condenarlos.

			Curiosamente, una vez titulado mi trabajo profesional nunca siguió la ruta típica del trabajo social, nunca fue lo mío trabajar en una empresa, estar a cargo de algún bienestar, hacer visitas domiciliarias, presentar informes y estar en esa rutina todo el día. Lo mío era la causa de los derechos humanos, la defensa de las víctimas y la formación de activistas en este tema, además de organizar campañas de todo tipo. Pero a pesar de eso, todos los valores y principios que adquirimos en la escuela de Trabajo Social de los primeros años —no los de la escuela posteriormente intervenida por la dictadura— los cumplimos en el servicio público, en el compromiso con los derechos humanos. Desde ahí nos fuimos formando, adquiriendo también una capacitación, un conocimiento del Estado, aprendimos una forma de reaccionar frente a la injusticia y una manera de construir un movimiento que finalmente fue la punta de lanza para enfrentar al régimen militar. Con ese movimiento, ayudamos a levantar la campaña del «no» en 1988. Y claro, en este proceso se produjo un fenómeno muy interesante. Tanto en la sede de la comisión de derechos humanos como en la nuestra pasaron, en distintos tipos de reuniones a lo largo de varios años, todas las personas que después fueron los líderes de la transición, incluyendo a Enrique Correa, Edgardo Boeninger, José Antonio Viera-Gallo y a todos los que conformaron el primer gabinete del presidente de la República en el año 1990. Todas y todos estuvieron vinculados con nosotros a lo largo de varios años.

			Además, con todos ellos tenía un nexo personal, porque los iba a ver para pedirles que ayudaran o acompañaran en nuestra labor. Hablaba con don Patricio Aylwin, normalmente entre los años 1980 y 1985, cuando nadie pensaba que iba a ser presidente de Chile alguna vez. Él era jefe de la Democracia Cristiana, y nos interesaba establecer vínculos del movimiento de derechos humanos con lo que podríamos llamar la «Democracia Cristiana», porque los partidos estaban prohibidos. O con José Antonio Viera-Gallo (del Partido Socialista), que había regresado del exilio en Italia, con quien nos comunicábamos a través de cartas y después a través de fax. En una ocasión, la red del exilio chileno me invitó a hacer una gira por Europa para conversar con la red de exiliados. Ahí me encontré con otra cantidad de prisioneros que, cuando volvieron a Chile, ocuparon distintos cargos de gobierno. Entonces, el vínculo con lo político fue relativamente natural.

			Me acuerdo muy bien de que en 1983 o 1984 hicimos un almuerzo habitual en Serpaj Chile, una cosa sencilla, con varios líderes políticos. Me acuerdo de que Fernando Aliaga, uno de mis compañeros, me dijo: «Oye, podríamos invitar a este almuerzo a Ricardo Lagos, que acaba de regresar del exilio». «¿El economista socialista que escribió La concentración del poder económico?, le pregunto. «El mismo», me dijo, y me pareció muy interesante intentarlo. Los otros invitados serían don Patricio Aylwin, el padre Alfonso Baeza, vicario de la pastoral obrera y otras personas. Finalmente, llegó Ricardo Lagos al almuerzo, me llamó mucho la atención porque en su lectura de la realidad chilena dijo: «Yo creo que la manera de enfrentar a la dictadura es creando un gran partido por la democracia». Estaba proponiendo una idea a varios años de su viabilidad. Este almuerzo fue un poco antes de las protestas sociales de 1983 y él ya estaba con esa idea que yo no había escuchado de ningún otro político de oposición. Yo le dije a don Ricardo: «Yo quiero colaborar con ustedes» y me dijo: «Ah, magnífico», así que empezamos a trabajar en esa idea.

			El Partido por la Democracia (PPD) se formó en 1987. Finalmente, gracias a varios esfuerzos ganamos la campaña por el «no» en el plebiscito del 88. Posteriormente, vino la campaña presidencial con Aylwin en 1989 y también ganamos. Lagos fue nombrado ministro de Educación y a pocos días me llamó: «Domingo, vamos a montar acá en el ministerio el programa nacional de educación de derechos humanos y nos interesa que nos asesores». Y ahí se produjo el vínculo con el mundo del gobierno. Entonces, el trabajo social, mi profesión, no se fue realizando en el accionar tradicional de un asistente social, sino que fue poner todo mi aprendizaje universitario y toda mi experiencia acumulada al servicio de la causa de los derechos humanos en el servicio público. Fui asesor de Lagos en educación y luego en obras públicas. Después lo acompañé en su campaña presidencial de 1999 y, finalmente, como presidente. Fui asesor de gestión presidencial de la gestión social. Lo mismo ocurrió después en el primer gobierno con la presidenta Bachelet.

			Trabajé como asesor de gestión social de Lagos cuando fue ministro de Obras Públicas. Más tarde, el presidente Frei me nombró director de la Corporación Nacional del Desarrollo Indígena (Conadi), en marzo de 1997, un cargo que surgió debido a una crisis de gestión en la Conadi. Yo tenía muy claro eso, porque trabajando como asesor de Lagos ya tenía información de que algo estaba sucediendo en el tema indígena. El presidente Frei consideró que había que efectuar un cambio de conducción y me convocó para hacerme cargo de la Conadi, a pesar de que no estaba en mis planes, y eso significó un cambio importante porque había que radicarse en Temuco.

			Haber sido director de la Conadi (1997-1998) me permitió conocer en profundidad toda la estructura del movimiento de comunidades indígenas en el sur y en el norte del país. Y claro, había una bolita de nieve que se llamaba Represa Ralco, que empezó a rodar y rodar. Entendí rápidamente que si el gobierno no renunciaba al proyecto Ralco, las víctimas inmediatas iban a ser los pueblos indígenas, el pueblo pehuenche y la Ley Indígena y yo estaba en el medio. El momento crucial fue cuando el gobierno me pidió responder a la decisión gubernamental de autorizar la construcción de la represa y se me dijo: «Tienes que firmar las permutas de Ralco», a lo que respondí: «No voy a firmar ninguna permuta, y, es más, el consejo indígena tampoco lo va a firmar». La respuesta de mi interlocutor en el gobierno fue: «¿Pero esto no puede ser? Este es el proyecto del presidente y tú estás de nuestro lado», y yo le dije: «No, en esto no puedo. No puedo ser partícipe en la decisión de afectar la Ley Indígena y pasar a llevar los derechos del pueblo mapuche-pehuenche». Entré en rebeldía, y antes de que me echaran, en agosto de 1998 renuncié oficialmente a la dirección de la Conadi. Ahí se generó un conflicto enorme, el gobierno se empecinó en construir Ralco y lo hizo aprobar de todas maneras, y se produjo el punto de inflexión histórica de la confianza que se había creado con la Ley Indígena entre el pueblo mapuche y el gobierno.

			Esa ruptura de confianza nunca se ha podido cicatrizar de manera conveniente hasta hoy día. Entonces, todo ese proceso lo viví intensamente como trabajador social y como dirigente político. Reconozco que mi paso por Conadi me sirvió muchísimo para tomar una conciencia más profunda de la problemática indígena, mucho más de lo que yo pensaba, y obviamente eso me permitió abrazar la causa indígena de una manera muy intensa, tal como he abrazado la de los derechos humanos.

			Más tarde, en 1999, pensé que era importante trabajar una memoria histórica del conflicto Ralco y, aprovechando que no tenía empleo, escribí el libro Ralco: ¿Represa o pobreza?, que fue prologado por el gran jurista y amigo Jaime Castillo Velasco, presidente de la Comisión Chilena de Derechos Humanos. En ese libro reuní todos los antecedentes de ese conflicto incluyendo relatos directos, entrevistas en el Alto Biobío y documentación original que revelaba las incongruencias del accionar de Endesa y, sobre todo, la estrategia para hacer construir la central Ralco a pesar de la Ley Indígena. Aún se vende en librerías, a pesar de los años transcurridos desde su edición por parte de Lom.

			A mediados de 1999, el entonces candidato presidencial Ricardo Lagos me invitó a integrar su equipo directo en el comando presidencial como asesor de gestión. Fue una labor muy intensa incluso acompañándolo en las giras. Después continué como asesor de gestión presidencial en La Moneda.

			En el 2005 me integré al comando de la primera campaña presidencial de Michelle Bachelet, invitado por ella, también como asesor de gestión social de la campaña y coordinador de la comisión programática de pueblos indígenas. Posteriormente, cuando ya era presidenta de Chile, seguí acompañándola como asesor directo en la presidencia y desde ahí también colaborando en todo lo concerniente a política indígena. Después vino la primera derrota presidencial de la concertación el 2010 y asumió Sebastián Piñera. Yo me dediqué entonces al ejercicio académico en la Universidad Academia de Humanismo Cristiano, en la Escuela de Trabajo Social, y en tareas del PPD.

			En el 2013, la presidenta retornó desde su cargo internacional en la ONU Mujeres y volví a la campaña presidencial. Compartí con Antonia Urrejola (del Partido Socialista, en ese tiempo) y Miguel Huaracán (Partido Demócrata Cristiano) la conducción del comando programático de políticas indígenas.

			Todo este proceso se vio coronado con una cosa muy insólita, y es que la presidenta Bachelet, como presidenta en ejercicio en marzo de 2014, durante su segundo gobierno, resolvió dar una señal novedosa en materia de política exterior nombrando a diez mujeres como embajadoras —algo nunca visto— y a un mapuche como embajador en Guatemala. Esto fue muy sorprendente cuando me lo informó el entonces canciller Heraldo Muñoz. Se trataba de un gesto político de enorme relevancia para el pueblo mapuche, que un hijo del pueblo mapuche representara a Chile como embajador. Fui el primer mapuche en ejercer este cargo en más de doscientos años desde 1810. Y así fue como llegué a Guatemala, un país que tiene el 54 % de población de origen maya. Mi estadía en Guatemala fue otra escuela de aprendizaje, haber estado asignado a este país como embajador implicó el aprendizaje profundo de la cultura maya, de su historia, de sus líderes y sus comunidades. Recorrí gran parte de Guatemala en esos cuatro años, estuve en conversaciones con Rigoberta Menchu, la premio nobel de la paz, y muchos otros líderes sociales y políticos indígenas.

			Esa experiencia fue impagable y me abrió una perspectiva muy amplia de la lucha de los pueblos indígenas en el continente. Siempre agradeceré a la presidenta Bachelet esa decisión de nombrar a un mapuche como embajador, porque con ello demostró que los indígenas sí podemos ejercer grandes responsabilidades en el Estado.

			El 11 de marzo del 2018 asumió por segunda vez la presidencia el señor Piñera. Ese mismo día estaba abordando un avión de regreso a Santiago poniendo fin a mi misión diplomática. Presenté mi renuncia, lo que correspondía por el término del periodo de gobierno. Recuperé mis clases en la Universidad Academia de Humanismo Cristiano, y ahí empecé otro ciclo de vida como académico, hoy en la Universidad Santo Tomás, en la Escuela de Trabajo Social de la Universidad Católica de Valparaíso —donde estudié— y en un diplomado de la Universidad de Chile sobre diversidad y políticas públicas.

			En estos años, desde el 2018 en adelante, me he concentrado fundamentalmente en los temas académicos y también en los políticos, principalmente en los debates constitucionales. También he brindado apoyo al gobierno del presidente Boric sin ser parte de su gobierno, pero siempre con la idea de lograr un avance en políticas indígenas. Entonces, esa ha sido mi historia como trabajador social, desenvolviendo mi accionar profesional en los temas de Estado, en la política nacional e internacional y en la formación académica. Estos son los ejes centrales de mi quehacer de vida y profesional en un poco más de cuarenta años.

			Mirando hacia atrás, peñi, me parece que se instrumentalizaba lo mapuche en su persona, pensando en cómo iba a aparecer en la imagen pública o en un cargo clave. Más allá de que lo hayan pensado como un saber propio que puede contribuir, ¿cómo lo ve usted hoy?

			Lo veo con mucha preocupación, porque en la campaña del «apruebo» del 2022 salieron a la superficie como las burbujas de aire que emergen en el mar, explotan y se deshacen en el aire. El hecho de que un sector importante de gente de izquierda y de centroizquierda, que a lo largo de los años siempre se mostró de nuestro lado señalando que podíamos contar con su apoyo, en la campaña del «apruebo» mostró realmente su reticencia y cierta lógica de discriminación hacia el tema indígena. Esto fue evidente por el debate que se estaba llevando a cabo en la convención, por temas como lo de la plurinacionalidad o los sistemas de justicia y autodeterminación. Tuve que enfrentar muchas reuniones en el 2021, en las que algunas personas me decían: «Oye, Domingo, ustedes se excedieron con esa cuestión de la plurinacionalidad. Nadie la entiende, tú la entiendes, pero nosotros no». La discusión se daba en estos términos, hasta que alguien llegó a decirme: «Usted está siendo indigenista en la Constitución. ¿Por qué solo hacen hincapié en lo indigenista? Podría haber sido también feminista o medioambientalista, pero ¿por qué solo hacen hincapié en lo indigenista?». En esos momentos de duda les respondí: «Porque todavía tienes un resabio colonialista en la forma en que abordas el tema indígena siendo tú de izquierda». Siendo sincero, no me sorprendió, tampoco me extrañó su postura, porque la izquierda nunca ha realizado una reflexión estratégica, cultural o sociológica sobre la relación entre los grandes ideales de la izquierda y los pueblos indígenas. Eso nunca ha ocurrido y así como el mundo conservador se aprovechó de los indígenas, cancelándolos por más de doscientos años (como sociedad y Estado nacional), hay sectores de izquierda y centroizquierda que dicen simpatizar —o incluso solidarizar— con la causa indígena, pero apenas tienen oportunidad, igualmente nos cancelan políticamente.

			Incluso en los tiempos de la Unidad Popular, si revisas los discursos de los grandes líderes de los partidos de izquierda de esa época, el tema indígena nunca aparecía como un asunto de derechos indígenas. Más bien, se trataba de un reconocimiento a la existencia de poblaciones distintas, y en última instancia, siempre vinculadas al movimiento proletario. Se hablaba de la alianza campesina-mapuche con el movimiento obrero. En los sesenta, al principio no me llamaba la atención, pero luego entendí que esa diferenciación era incorrecta, porque en la lógica de la izquierda y de la centroizquierda, lo indígena no formaba parte de las demandas revolucionarias ni de las demandas de cambio. Era simplemente una demanda asimilable a la del mundo campesino. Frei Montalva lo entendió de esa manera, y por eso creó los asentamientos campesinos en su primera reforma agraria y ahí integró ciertas demandas de algunas comunidades mapuche. Allende se acercó mejor, desde una óptica más comprensiva y procuró contribuir de verdad a la causa indígena y logró hacer aprobar la Ley 17.729 en 1971 en condiciones muy complejas, pero ese fue su aporte más relevante. No obstante, igualmente pensaba que el espacio político natural del pueblo mapuche era el de una alianza con el movimiento obrero y popular.

			Sobre ese tipo de mirada la izquierda nunca reflexionó profundamente. No le interesaba mucho y tampoco lo ha hecho en los años siguientes. ¿Por qué llega a entenderlo en los años posteriores durante la transición democrática? Cuando el mundo indígena aparece como un foco de conflicto en Chile. Fue con el proyecto Ralco entre 1994 y 1998 y cuando se incendiaron los primeros tres camiones en Lumaco en diciembre de 1997, cuando yo era el director de la Conadi, que de inmediato entendí la señal. Comprendí que una parte del mundo indígena estaba expresando su protesta frente a la posibilidad de que, al aprobarse Ralco y la expansión de las forestales, se destruyera parte de la cultura mapuche-pehuenche y se afectara directamente el tratado indígena.

			Ese mundo mapuche-pehuenche no estaba dispuesto a aceptarlo, y nosotros en Conadi tampoco. Pero la reacción en Lumaco, con los dos camiones incendiados, marcó el paso de la CAM desde una etapa dialogante a una etapa activa y no dialogante por parte de un sector. Ese fue el inicio de un proceso que aún no ha concluido. A esto me refiero con que el mundo de la izquierda y de la centroizquierda todavía no logra comprender exactamente de qué hablamos cuando nos referimos a los derechos de los pueblos indígenas.

			Menos aún se entiende cuando se trata de derechos colectivos; muchas personas que me piden que les explique este asunto de los derechos colectivos, y recién cuando intento explicarlo logran entenderlo. Esto me preocupa más en el mundo progresista que en el conservador. En el mundo conservador, puedo comprender que estén en contra de la autodeterminación, de la libre determinación, porque han construido una sociedad segregada y discriminatoria, y tienen derecho a defender ese modelo, por injusto que sea, y nosotros —el pueblo chileno, mestizo y popular— tenemos el derecho a cambiarlo. Pero todavía no logro comprender por qué gran parte de la izquierda y la centroizquierda no entiende la dimensión universal que tiene la demanda indígena, que incluso es avalada ahora por importantes tratados internacionales firmados por el Estado de Chile. Eso refleja un sesgo ideológico y cultural.

			Por eso, me he concentrado y he desplegado mucha energía política en estos años para lograr que este mundo progresista pueda entender mejor la problemática indígena desde un enfoque de derechos, no desde la perspectiva de concesiones o favores políticos. Diversos dirigentes, profesionales y destacados historiadores indígenas trabajamos intensamente estos temas a propósito de los frustrados dos proyectos constitucionales.

			Peñi, le agradezco por ese fino análisis del tablero político actual y de las murallas ideológicas que aparentan transparencia, pero que terminan velando otras realidades e imposibilitando la comprensión. Dicho esto, quiero retomar un tema que apareció en el inicio de este nütram, usted habló de su crianza en la ciudad, hoy en día, ¿qué es ser warriache para usted?

			Es una experiencia muy interesante, a veces he pensado en lo que habría sucedido si yo hubiera permanecido en la comunidad histórica, en el campo, en Loncoche, si mi padre hubiese permanecido en la comunidad. Me pregunto cuál habría sido mi destino. El hecho de haber nacido en una ciudad, a pesar de que fuera en un barrio popular en un cerro de Valparaíso y en una familia obrera, me abrió oportunidades para alcanzar los niveles de educación que finalmente he logrado. Digo que ese nivel de oportunidades podría estar al alcance de todas y todos los hijos de las familias mapuche. ¿Por qué? Porque eso nos permitió entrar en el mundo de la construcción del conocimiento y de experiencias que no habríamos tenido de otra manera. Para los indígenas de los años veinte a los cincuenta era imposible pensar que podían tener mejores oportunidades. Vivir en la ciudad, ser parte de una generación warriache, nos permitió comprender los distintos tipos de sociedades en los que nos encontramos. También nos permitió entender que, incluso en la modalidad en la que estamos integrados en esta sociedad, podemos mantener nuestra historia, nuestros valores y nuestra cultura. Estos son depositarios de una tradición que abarca siglos. Esto es la expresión de la rica oralidad ancestral indígena.

			En algunos foros, cuando alguien se muestra demasiado crítico, especialmente desde una perspectiva conservadora que menosprecia a los pueblos indígenas, yo suelo responder con una pregunta simple: «¿cuántos años tiene el Estado nacional? ¡213 años desde 1810! Ahora, ¿sabe usted cuántos años tiene el pueblo mapuche? ¡Más de 3.500 años! Así que permítame decirle que la identidad y la consistencia del pueblo mapuche no es que haya surgido recientemente». Nosotros tenemos una historia de más de 3.500 años. Esto es fundamental para comprender que cuando reclamamos nuestros derechos, estamos luchando por aquellos derechos en los que el Estado ha intervenido de manera incorrecta a lo largo de todos estos siglos, con violencia y causando injusticias profundas y eso implica una deuda histórica.

			De esta forma, a veces las pasiones y los argumentos conservadores se atenúan. Hoy, en pleno siglo XXI, siento un gran orgullo al ver a hermanos y hermanas mapuche exponiendo sus logros como doctores, doctoras, magísteres y profesionales exitosos y como artistas, poeta, escritores, ingenieros y arquitectos. El mundo mapuche hoy está ampliamente presente en todas las profesiones. Muchos de ellos provienen de entornos humildes, la mayoría de nuestras y nuestros profesionales mapuche destacados no vienen de familias acomodadas, sino de familias populares. Han crecido, se han desarrollado y han encontrado formas de expresar nuestra cultura en campos como la ciencia, el arte y la tecnología. Siempre les digo a las personas que la mayoría de los perfiles en redes sociales del pueblo mapuche están compuestos por profesionales con capacitación en áreas como la ingeniería, la programación y la inteligencia artificial, no son personas comunes. Así que, con gran orgullo, destaco esta riqueza. Si esta riqueza cultural se trabaja adecuadamente y se reconocen todos los derechos, todo aquello puede contribuir enormemente al crecimiento y progreso de un Chile intercultural. Esta es la perspectiva desde la cual analizo mi condición de ser un hombre de ciudad, un warriache.

			Peñi, y en ese escenario como director de la Conadi en la situación de Ralco, ¿hubo trastocamientos personales en ese proceso?

			No, categóricamente. Probablemente debido a mi sólida formación y experiencia en el movimiento de derechos humanos, lo que me permitió enfrentar situaciones muy duras. Por ejemplo, fui secuestrado por la CNI en enero del 82, y pasé cinco días en un cuartel secreto en la zona norte. En ese momento, ese lugar de prisión y tortura era un lugar trágico, porque quienes ingresaban allí se enfrentaban a decisiones cruciales: ir al exilio, a la cárcel o enfrentar la muerte. Debido a mi participación en múltiples campañas y por mis declaraciones públicas hacia Pinochet, era objeto de un cierto odio por parte de la dictadura, por lo que para nosotros esa experiencia fue de gran importancia y el aprendizaje adquirido me otorgó una fortaleza para enfrentar todo lo que vendría después.

			Hoy en día, me conmueve escuchar a quienes dicen que el país está pasando por momentos difíciles. Los conflictos actuales, el resultado de la elección del 7 de mayo del 2022 en la que perdimos el apruebo, son parte de un continuo de avances y retrocesos que se han desarrollado desde el golpe militar de 1973. Chile ha atravesado muchas crisis y lo que se necesita en la actualidad es conciencia social, fuerza política, convicción, eficacia para gobernar y unidad real de los movimientos progresistas. Estos son aspectos que debemos construir.

			Desde mi experiencia, uno adquiere una especie de temple que le permite observar la situación y decidir cómo actuar frente a las crisis, y sobre esto, creo que enfrentar la situación actual es complejo por nuevas situaciones como la inseguridad y la delincuencia. También tenemos un aumento de pobreza, una salud postergada para muchas personas y problemas de empleo, entre otras cosas. Sin embargo, es el momento de reunir fuerzas y determinación para afrontar lo que está ocurriendo y saber cómo trabajar hacia el futuro. Esto se relaciona con el hecho de que, en última instancia, la experiencia es fundamental en estos momentos.

			¿Ha podido hablar con el presidente actual?

			Tuve la oportunidad de hablar con él cuando asistí a un acto oficial de reconocimiento a quienes fueron forjadores del movimiento de derechos humanos en San Joaquín. El evento fue dedicado a quienes fundaron los organismos de derechos humanos, y fui especialmente invitado debido a mi rol como uno de los fundadores de Serpaj Chile.

			Desde ese arsenal de profundas experiencias profesionales y políticas quiero que volvamos al trabajo social. Bien sabemos que tras los embates de la dictadura la profesión fue degradada del rango académico, el Estado cooptó su campo de acción y las instituciones se arrogaron su experticia formateando la profesión como un quehacer funcional, y que sin duda han marcado la pauta de la revolución tecno-científica al interior de la profesión. ¿Cuál debería ser la reflexión del trabajo social prisionero de las instituciones neoliberales que, desde esas determinaciones políticas y epistémicas, desarrolla procesos de intervención con personas empobrecidas, excluidas, marginalizadas?

			Estoy escribiendo de esto a partir de conversaciones con docentes, ya que creo que las escuelas de Trabajo Social todavía están fuertemente atrapadas en una malla curricular que se remonta a las décadas de los setenta, ochenta y noventa. Aunque existen algunas importantes innovaciones —en Guatemala pude apreciar esto de manera más clara cuando me relacioné con las seis principales escuelas de Trabajo Social del país—, me di cuenta de que el enfoque conceptual del trabajo social en Guatemala es similar al de Chile y México. Luego me sumergí en el análisis de los planes de estudio de diversas escuelas de Trabajo Social en universidades de América Latina, esto me llevó un par de años de estudios. Descubrí que los conceptos no varían mucho, lo que plantea un desafío para el trabajo social, ya que no estamos interpretando de manera adecuada la actualidad de la sociedad, la economía, la filosofía y la sociología. Me llamó la atención que algunas escuelas en Guatemala siguen enfocadas en la perspectiva de Mary Richmond, Ander Egg y otros, lo cual es valioso debido a su importancia en la revolución industrial, sin embargo, en la actualidad existen otros pensadores relevantes. Por eso, también estoy investigando y buscando pensadores contemporáneos del trabajo social que estén escribiendo sobre el dilema que enfrentaremos en los próximos veinte años, por ejemplo, ¿qué será del trabajo social en una sociedad mayormente tecnologizada, donde las problemáticas sociales serán distintas a las actuales?

			En los años setenta, solíamos hablar del proletariado y teníamos dos posiciones claras: eras capitalista o socialista. No había un punto intermedio en las escuelas de esa época. Nuestro compromiso estaba en contra del capitalismo y a favor de cambios hacia un socialismo justo y democrático, así como en la defensa de los derechos de las y los trabajadores y del pueblo. Estos temas eran nuestros referentes y se desarrollaban de manera muy clara en aquel entonces.

			Hoy en día, en muchas reuniones, incluso con estudiantes, pregunto dónde quedó el proletariado y cómo está definido en la actualidad porque las respuestas son diversas. En el trabajo social contemporáneo contamos con algunas investigaciones sobre este tema, pero las problemáticas que debe abordar no están lo suficientemente desarrolladas con un enfoque contemporáneo en nuestra profesión.

			Un tema que destaco en mi curso sobre problemas sociales emergentes es la injerencia de la ciencia y la tecnología en lo social. Les digo a mis alumnos que se preparen para un aspecto que lamentablemente no se incluye en la malla curricular, y es el papel del trabajo social frente al avance de la ciencia y la tecnología, y su relación con los problemas sociales actuales. En la actualidad, están ocurriendo muchas cosas que las trabajadoras y los trabajadores sociales deben abordar como intermediarios. Por ejemplo, hace algunos años, una familia de bajos ingresos para obtener un beneficio tenía que acudir al municipio, hablar con un funcionario, sacar un número para ser atendido por una asistente social, llenar formularios y llevarlos a algún lugar, sin embargo, hoy en día esto ha cambiado. El Registro Social de Hogares de Chile recopila información de casi 3,5 millones de personas, y todo se hace por internet. No hay trabajadoras o trabajadores sociales intermediando en este proceso ni siquiera para evaluar la calidad de la información, porque en gran parte no es necesario por la correlación de los algoritmos en el cruce de información digital. Si alguien proporciona información incorrecta en el registro, eso se detecta rápido y el uso de la clave única facilita la verificación y control de la información.

			La clave única es como un amplio nicho por donde circula toda la información del ciudadano. Si compras una casa en la playa, compras un auto, tomas un crédito, etcétera, toda esa información se va registrando automáticamente. Así que cuando se cruza toda esa información a través de algoritmos, se determina si la persona califica o no. Esto nos lleva a pensar en cómo funcionarán nuestras redes sociales en el futuro, cuando todo esté ampliamente tecnologizado. ¿Cómo vamos a operar en tanto trabajadores sociales? ¿Cómo vamos a trabajar? Es necesario comprender la globalización, entender la socialización en los nuevos procesos, y comprender que los problemas sociales de hoy no son iguales a los de antes es un asunto clave en la formación de los nuevos profesionales. Siempre habrá pobreza, problemas de salud, de vivienda, discriminación e injusticia, la clave está en que cada uno de estos problemas ha evolucionado con el tiempo, convirtiéndose en otro tipo de desafío. Por ejemplo, una familia que logra acceder a un ingreso promedio más razonable, comienza a transitar hacia la fase del consumismo, del individualismo y del aspiracionismo. Ninguno de estos tres aspectos es negativo en sí mismo, el problema radica en cómo se manejan, cómo se desarrollan para que las personas no se sientan alienadas en ese proceso.

			Entonces, ¿cuál es el papel del trabajador social en este escenario? Los estudiantes de trabajo social de estos años no vivieron los problemas de las generaciones del sesenta, setenta u ochenta, son una generación completamente despolitizada, lo cual es bastante sorprendente. Cuando les hablo de ciertos conceptos de sociología política o filosofía política, reaccionan con muchos signos de interrogación y ¡ya están en tercer o cuarto año de universidad! Esto es un tema que conversamos entre los docentes. Entonces, el desafío para el trabajo social es cómo implementar un plan de estudios que permita a las y los estudiantes egresar en 2024 o 2025 y los años siguientes, mejor preparados para los tiempos venideros.

			A estos alumnos que están egresando con el currículo actual, les advierto y los motivo para que no se confíen solo en el título, porque cuando obtengan el diploma en el 2024 o 2025, los conocimientos acumulados hasta esa fecha ya habrán cambiado. El estándar será diferente al que tenían cuando empezaron a estudiar, ya que el conocimiento evoluciona de manera progresiva y muy rápida. Así que se enfrentarán al mundo como titulados, y se les exigirá contar con nuevos conocimientos que la universidad no les proporcionó. ¿Cómo los van a integrar? Algunos estudiantes señalan que inscribirse en un posgrado es muy caro y les urge titularse para encontrar un trabajo. Afortunadamente, les digo, hoy gracias al avance de la tecnología, disponemos de una amplia gama de opciones en internet. Ahí pueden hacer cursos, descargar libros, asistir virtualmente a conferencia sin moverse de su casa y muchas de estas fuentes son gratuitas. Sin embargo, todo esto requiere disciplina académica y profesional. Aquellos que carezcan de ella, quedarán rezagados. La tecnología actual atrapa, el chat, los gif, los mensajes rápidos, somos cautivos de esto.

			Me parece interesante eso de la desvinculación que existe en la nueva generación con las problemáticas sociales, que es muy distinto a ese perfil de estudiante de su generación, que estaban plenamente vinculados con las problemáticas sociales, me parece que el capitalismo ha parido sus propias generaciones.

			Los golpes militares entre el cincuenta y el ochenta en América Latina surgieron en oposición a un proceso de construcción de la conciencia social que ya venía en desarrollo desde los años treinta, con el surgimiento de los movimientos de las grandes mancomunales obreras que evolucionó con el tiempo y maduró hasta alcanzar el poder en varios gobiernos de América Latina pasado los años setenta. Es decir, estamos hablando de cuarenta o cincuenta años de formación de conciencia de clases en la sociedad chilena y esto fue un proceso muy sólido y firme. De este proceso nacieron los grandes líderes que condujeron a las masas populares a empujar cambios estructurales, y para la derecha la forma de responder a esa amenaza fue mediante los golpes militares, y fueron durísimos, brutales, y en el caso de Chile despolitizaron a la sociedad durante quince años. En nuestro país, durante una década y media despolitizaron todo lo que era el debate político, además, con el argumento: «Usted no se meta en la política porque eso es malo, le hace mal a usted, a su familia. Preocúpese de usted». El individualismo echó raíces en la cultura autoritaria. El mundo conservador desplegó una operación gigantesca de regresión social, política e ideológica cuyas reminiscencias aún permanecen.

			La despolitización produjo una generación de jóvenes que nacieron a fines de los ochenta, sin espacio público de discusión política, sin debate cívico y así han crecido hasta el día de hoy, mucho de eso se mantuvo durante los primeros años de la transición democrática porque las prioridades políticas eran otras, recién en estos años y de la mano con las redes sociales los actuales estudiantes comienzan a adentrarse en este debate, pero en un contexto social y cultural distinto. Las generaciones que nacieron a partir de fines de los noventa y comienzos del 2000 que cuentan con un mayor grado de concientización tienen igualmente una debilidad de base, es decir, entienden que hay que hacer justicia y que hay que hacer cambios, pero no saben mucho el porqué y, sobre todo, de qué manera. Entonces se requiere poner en marcha un proceso de pedagogía política, social y cultural más intenso. Pero esto es un proyecto de largo plazo.

			Peñi Domingo, hemos llegado al final de este nütram y no quiero pasar por alto esta reflexión sobre el perfil de estudiantes que están ingresando a estudiar la carrera de Trabajo Social. Por otra parte, el perfil de las mallas curriculares que se ofertan y la deuda con los pueblos originarios a la luz de una sociedad que también se va tecnologizando en cada momento. Chaltu may por este nütram.

			

			
				1	La alusión a «formación de cuadros» refiere a una formación centrada en la matriz de pensamiento marxista.


			

		


		
			pürra nütram

			La püñeñelchefe predijo mi destino y mi contribución a la comunidad

			Nütram con Yolanda Nahuelcheo Saldaña

			Chew tuwimi am lamngen.

			Vengo de un lof de territorio nagche, fui criada por mi madre y mi padre junto a mis abuelos, en particular, con mi abuela materna, somos ocho hermanos. Mi lof se llama «Juan Andrés Cheuque» y se encuentra en una zona precordillerana de la comuna Victoria, camino hacia Curacautín.

			Durante la época escolar, todos los días, caminábamos cinco kilómetros para llegar a Selva Oscura, el pueblo más cercano. Íbamos y volvíamos a pie, hicimos este recorrido hasta octavo básico, en esa época usábamos unos delantales blancos muy planchados. La enseñanza media la hice en Victoria, donde mi hermano y yo alquilamos unas piezas. Continué mis estudios en el Liceo de Victoria hasta cuarto medio. Después, ingresé a la Universidad de Concepción y estudié en la carrera de Trabajo Social. Tenía familia en esa zona y me acogieron durante mi primer año. Luego tuve la posibilidad de ingresar al hogar estudiantil.

			¿Mantiene un fuerte vínculo con su lof?

			Tengo una gran responsabilidad con mi lof y con mi comunidad mapuche, que nutre mi identidad y que está vinculada siempre a una familia colectiva, incluyendo a mis abuelos, abuelas, padre, madre y tías, tíos, primas, primos, hermanas y hermanos (somos ocho). Mi conexión con la comunidad se estableció desde el momento de mi nacimiento, gracias a la püñeñelchefe, una figura central en nuestra tradición que realiza un hermoso y significativo proceso en el que extiende y examina la placenta detenidamente, inmediatamente al nacer. Este ritual revela detalles esenciales, como funciones y roles que iba a asumir en el futuro. Claramente, mi nombre Yolanda no estaba ahí, pero sí el de pichimalen. Así, la püñeñelchefe predijo mi destino y mi contribución a la comunidad. Sus visiones apuntaron hacia un camino en el que yo desempeñaría un papel de líder comunitaria y de apoyo y colaboración con mis lamngen, lawentuchefe y machi, así como otros especialistas en la comunidad. La comunidad y el lof son quienes evalúan este proceso y el desempeño en el cumplimiento de los roles y su involucramiento es fundamental.

			A medida que crecía, la comunidad seguía de cerca mi desarrollo y mi comportamiento, asegurándose de que cumpliera con las normas y los roles, y contribuyera de manera positiva. Finalmente, cuando llegué a la adultez, asumí otras responsabilidades, como la formación de mi propia familia, la comunidad reconoció que había llegado el momento de que yo tuviera mi propio küne en las ceremonias. Me otorgaron un espacio para tener küne propio junto a mi familia.

			¿Cómo fue su experiencia en el sistema educativo respecto de su identidad mapuche?

			En la enseñanza básica no se presentaron mayores dificultades en la relación con las y los estudiantes, debido a que la mayoría éramos mapuche o provenientes de algún sector rural, creo que nos adaptamos al sistema; no sentimos o no nos dimos cuenta de la discriminación.

			La ausencia total de mi identidad mapuche fue muy notoria en mi experiencia en el liceo, en esa etapa, me puse una coraza para enfrentar la discriminación. De hecho, veinticinco años después, cuando nos reunimos con mis compañeros de liceo por nuestro aniversario, decidí presentarme en mapudungun. Cuando el profesor pasó lista e hizo la pregunta habitual, le respondí todo en mapudungun inche tati. Él me miró sorprendido y me preguntó en qué idioma le estaba hablando. Le dije que ahora me atrevía a hablar en mapudungun, a diferencia de hace veinticinco años cuando estudiaba allí y se reían de mi apellido. Me alegra ser Nahuelcheo porque con este apellido y con esta identidad puede ampliar mi horizonte, pero como mapuche esas son las cosas que nos dan fuerza, gracias a esas burlas y a esos desprecios yo tuve el impulso de estudiar. Entonces les mostré fotos de mis viajes a Italia, Canadá, Estados Unidos y Nicaragua, en representación de mi pueblo y por mi trabajo vinculado a salud intercultural. En el primer viaje fui a Italia, participé activamente en la organización Ad Mapu, cuando en Europa celebraron los 500 años de la mal llamada conquista, los pueblos originarios de América Latina fuimos a realizar la contracelebración. Fui en representación de Lucy Traipe, una destacada dirigente social de la organización Ad Mapu, ella no pudo asistir y me encomendaron esa tarea a pesar de que no era una figura pública tan reconocida. Participé activamente en la organización y me uní a representantes de 400 pueblos indígenas en Génova para llevar a cabo esta contramanifestación, un evento apoteósico. Esto ejemplifica claramente la experiencia de ser mapuche.

			Volviendo a la época en el liceo, enfrenté una situación difícil, mis compañeros se burlaban siempre. Recuerdo que cuando el profesor no podía pronunciar mi apellido todo el curso explotaba en risas; quería desaparecer. Fue una experiencia dura en el liceo, aunque tenía amigas que me apoyaban, a veces evitaba tocar el tema mapuche y me invisibilizaba. Sin embargo, cuando ingresé a la universidad todo cambió porque allí se valoraba y validaba la cultura mapuche. En la universidad, pude relacionarme con otros estudiantes y compañeros de la misma carrera de Trabajo Social que compartían intereses similares. Había personas de otras ciudades, como Angol, con quienes pudimos trabajar en equipo y discutir sobre temas relacionados con nuestra cultura. Fue una experiencia interesante.

			Ingresé a la universidad en marzo de 1973, pero en septiembre ocurrió el golpe de Estado y todo se truncó. Perdimos un año de estudio porque la universidad cerró, y no fue hasta el siguiente año que pudimos retomar. Prácticamente, la carrera comenzó desde cero, ya que hubo cambios en los planes de estudio, en el cuerpo docente y muchos de mis profesores desaparecieron, lo cual fue una experiencia terrible, traumática.

			Lo que usted señala me recuerda mi propia experiencia cuando comencé la escuela. A pesar de que estoy hablando de algo que ocurrió en el periodo posdictatorial, la situación del apellido objeto de burlas sigue siendo una realidad, pero no solo era el tema de los apellidos. Yo estudié en un colegio rural en el que había una gran población mapuche, recuerdo que tenía un compañero que iba unos tres cursos más adelante, quien hablaba principalmente en mapudungun. Lamentablemente, este compañero era objeto de burlas y maltratos por parte de algunos profesores porque no sabía hablar español con fluidez. Observar estas situaciones me hizo reflexionar sobre el impacto negativo que puede tener en una persona, en especial en la niñez. El trauma que se experimenta puede ser duradero, y recuperar la confianza para volver a hablar y expresarse en su lengua materna puede resultar extremadamente difícil.

			Exacto, recuerdo que esta experiencia me marcó profundamente en espacial durante mi adolescencia. En aquella ocasión, cuando nos reunimos en el marco de los veinticinco años de nuestra licenciatura de enseñanza media, reuní el coraje necesario para hablar con mi profesor sobre este asunto, porque me sentía muy identificada con mi cultura. Ahora, nuevamente se están convocando a nuevos encuentros de los excompañeros de curso de la enseñanza media, y en respuesta decidí actuar de una manera particular. En los grupos de WhatsApp en los que se hacen estas convocatorias, opté por compartir contenido exclusivamente en mapudungun o relacionado con la cultura mapuche, sin comentar los temas propuestos. Otro ejemplo de esto fue cuando desde la Universidad de la Frontera me solicitaron crear un video para celebrar el wetripantu, además, participé en una entrevista radial y en otros medios de comunicación para promover nuestra cultura. Todo ese material lo compartí en los grupos de WhatsApp sin comentarios adicionales, permitiendo que el contenido hable por sí mismo.

			En el trabajo social se dice que esta profesión se construye trabajando con las personas. Sin embargo, al sumergirme en la extensa literatura académica relacionada con la profesión, no encuentro a los pueblos originarios, y en particular a los mapuche, es decir, estamos notablemente ausentes. Esto me lleva a cuestionarme: ¿con quiénes se está construyendo realmente el trabajo social si nuestras voces y perspectivas no están representadas en esta literatura?

			Esa es una muy buena pregunta porque uno piensa: bueno, ¿a quiénes están considerando como persona entonces? O en otro sentido, ¿nos miran como persona solo desde la mirada colonialista? Por otro lado, los chilenos se niegan a considerarse mestizos, en su defecto nos discriminan, nos invisibilizan. Basta revisar la legislación chilena para darse cuenta de que las leyes, políticas públicas, reglamentos y normativa en general están construidas para un país que no reconoce a los pueblos indígenas, o sea, hegemónicas, verticales e impositivas.

			¿Acaso no somos considerados personas? Esta pregunta me lleva a reflexionar sobre el tema de las pericias y cómo nos encontramos prácticamente calcinados en la literatura, lo que significa que somos prácticamente irreconocibles. Cuando uno comienza a leer, espera encontrar menciones a la pobreza y, en consecuencia, a los mapuche, pero nos encontramos ausentes en su mayoría, por eso pienso en la imagen de un sujeto calcinado, ya que la persona se vuelve irreconocible y no se puede restaurar ni reconstruir. De manera similar, el trabajo social y la literatura en este campo tienden a mantener una perspectiva hegemónica, lo que nos hace sentir como si no existiéramos en su mirada.

			Sí, es cierto. Siento que las universidades en general, todas las universidades que forman trabajadoras y trabajadores sociales, tienen una deuda pendiente. A pesar de estar ubicadas en una región donde los mapuche seguimos presentes, no asumen el compromiso ni la responsabilidad de incluirnos o de reconocer nuestra cultura, nuestra filosofía de vida, nuestra espiritualidad y los aportes que podemos compartir a la sociedad en general. También invalidan nuestra participación en los procesos educativos. Entonces, es necesario tocar puertas y recordarles esta responsabilidad.

			Justamente, en el proceso de cambiar las mallas curriculares se suelen realizar encuestas a profesores y estudiantes. Sin embargo, cuando se plantea la idea de incorporar el conocimiento mapuche, el mapudungun, el kimün mapuche o el rakiduam, muy pocos expresan interés en aprenderlo. Parece que no les otorgan valor a estas dimensiones en su formación profesional porque no podemos olvidarnos que esta falta de valoración es también una expresión de racismo.

			Es bueno que compartas estas ideas, ya que yo no tuve la oportunidad de realizar estudios de posgrado. Sin embargo, esta situación me lleva a una reflexión: estamos en un constante desequilibrio y desigualdad entre dos mundos. Por un lado, queremos preservar nuestra filosofía de vida, nuestro pensamiento, costumbres y contribuciones culturales y, por otra parte, estamos inmersos en un sistema que impone normas y es influenciado por la colonización.

			Queremos aportar a este sistema, aunque a veces nos sentimos avasallados por él. Nos encontramos en medio de estos dos mundos y debemos buscar formas de visibilizar nuestra cultura y desde ahí contribuir a la sociedad. Desde mi perspectiva, soy muy positiva y deseo aportar con mi conocimiento mapuche, mi kimün, a este sistema que a menudo se niega a reconocerlo. Cuando se presentan oportunidades, como las invitaciones a jornadas en diversos territorios, considero cómo posicionarme desde esa riqueza, de la relación con el itrofillmongen, de mantener la filosofía de vida, de aportar desde la lactancia materna prolongada, la estimulación temprana de los pichikeche, de los aportes de las hierbas medicinales, del cuidado del medio ambiente, en definitiva de compartir nuestros factores protectores. Todo ello es parte de nuestra vida cotidiana. Mi convicción es clara: no somos pobres, sino que nuestra riqueza está en la sabiduría, es necesario compartir estos saberes, no para imponer, sino para contribuir y enriquecer lo que ustedes hacen.

			Y lo otro, es que en el mundo occidental es común que todo lo que hacemos se quiera documentar y publicar. Desde la perspectiva occidental, se tiende a pensar que todo debe ser documentado y publicado. Yo, por otro lado, creo que lo más importante es que surjan pensamientos y acciones propias. Nuestra contribución se centra en aportar conocimiento y en metodología y en brindar apoyo en el proceso teórico, pero las ideas, las demandas y exigencias son de ellos. Entonces estamos en un dilema porque con esto no quiero decir que estoy en contra de la teoría, sino que debemos hacer nuestro aporte, pero sin descuidar el respeto por las personas y ese respeto se evidencia en el permiso que deben solicitar para publicar, porque esa información no nace sola, siempre nace en la relación con demás personas.

			Lamngen, ¿cuáles son los desafíos que enfrenta en su labor profesional?

			Actualmente, mis desafíos están relacionados con compartir nuestros saberes ancestrales y en poner en valor nuestra filosofía y cosmovisión, nuestros factores protectores; ojalá que estos aportes se transformen en orientaciones para que las instituciones públicas modifiquen los instrumentos con los que miden el rendimiento y desarrollo de nuestros pichikeche. Por ejemplo, en la aplicación de pruebas y test en control de «niño sano» los instrumentos a menudo incluyen elementos y preguntas que están muy alejados de la realidad de los pichikeche, como construir una torre con materiales que las niñas y los niños en la comunidad nunca han visto, o se les muestran imágenes que no tienen nada que ver con su entorno, como elefantes o jirafas, es decir, no se reflejan los elementos de nuestro contexto, como árboles, semillas o piedras. Yo les he sugerido que deberían utilizar materiales del entorno, por ejemplo, de piedras frente a los pichikeche, y seguro que construirán un treng treng, incluso podrían identificar si es femenino o masculino, porque ese es nuestro kimün. Tenemos muchas actividades que involucran la motricidad fina o gruesa, como limpiar cereales, hilar lanas, tejer, trepar árboles desde muy jóvenes. Pero a menudo, se considera que nuestros pichikeche están mal, con rezago en la motricidad y claro, no los ven trepando, muchos de ellos están subiendo a los árboles desde muy pequeños, incluso desde los dos años. Esta situación refleja una discriminación arraigada en la sociedad y la aplicación de sistemas hegemónicos en todos los pueblos.

			Además de este desafío, me interesa trabajar también en temas relacionados con los derechos de las mujeres, derechos sexuales y reproductivos. Creo que en este ámbito también podemos aportar y brindar orientaciones y respuestas a nuestras lamngen cuando enfrentan problemas en estas áreas junto a sus familias. La academia puede enriquecerse, incorporando contenidos de nuestra cultura de vida. He notado un aumento considerable en la influencia de la Iglesia evangélica que tergiversan, niegan o invalidan estos asuntos, lo que representa otro desafío importante.

			La penetración de la religión evangélica en nuestros territorios ha tenido un impacto negativo en nuestras comunidades, produciendo la decadencia del kelluwün como mundo axiológico de nuestras formas de habitar el lof. La gente vive con más miedo y ha perdido su solidaridad. Esto ha afectado profundamente su espiritualidad, ya que muchas personas dejan de asistir a ngillatun y de participar en actividades colectivas. En mi comunidad, antes solíamos realizar mingako para todo, desde siembras, cosechas, rukatun, hasta el esquilado de ovejas, y todo era un esfuerzo colectivo. Ahora, sobre todo, las nuevas generaciones no asisten a menos que se les pague, lo que demuestra cómo se ha transformado nuestra forma de vida comunitaria.

			Hablando de derechos sexuales y reproductivos, me he encontrado con lamngen que, aunque tienen la oportunidad de conversar con profesionales occidentales como enfermeras, matronas y psicólogas, no se sienten escuchadas. En su comunidad, no pueden discutir estos temas debido a la influencia negativa de la Iglesia evangélica o a la presión de sus familias. Esto es un asunto que me preocupa profundamente. Lo abordo desde una perspectiva general de derechos de las mujeres y también desde una perspectiva más amplia que involucra la contribución de la cultura mapuche a la salud integral. En este contexto, hablo sobre nuestra cosmovisión, nuestros conocimientos de las plantas medicinales, y prácticas medicinales. Esta es una parte importante de nuestro enfoque en la atención de salud integral, que aborda aspectos tanto físicos como espirituales.

			Pienso en cómo tomamos conocimientos solo de otras epistemes y los aplicamos aquí, sin tener en cuenta nuestras propias raíces epistemológicas que nos muestran que somos personas integrales, que aquello que el mundo wingka divide, nosotros lo entendemos de manera integrada.

			Claro que sí, yo también considero que el enfoque de salud en Chile está altamente fragmentado y distante de nuestro concepto de salud como pueblo mapuche. En nuestra cosmovisión, la salud es vista de manera integral, abarcando no solo el bienestar de la persona, sino también de su familia, su lof y el entorno natural que nos rodea. Cuando me preguntan kümelekaeymi, la pregunta no se limita a mi estado de salud individual como Yolanda Nahuelcheo. Respondo pensando en mi familia, en la salud de mi comunidad, y en el estado del medio ambiente. En resumen, mi bienestar se encuentra intrínsecamente relacionado con estos diferentes aspectos. En mi opinión, el trabajo social tiene un papel fundamental en promover esta integralidad en la atención de la salud. Es crucial no abordarla de manera parcelada, dividiendo la atención en trabajo individual, familiar y comunitario, sin considerar los factores que influyen en la salud. Debemos trabajar hacia un enfoque más completo y holístico, que refleje nuestra visión de la salud como pueblo Mapuche. Igualmente, debemos abordar la salud como un derecho que el Estado debe garantizar.

			Me preocupa mucho la situación actual en mi comunidad, y de diferentes comunidades y territorios; especialmente en los meses de julio en adelante, cuando enfrentamos escasez de agua. En mi lof, hemos experimentado periodos de hasta dos meses sin que pase el camión aljibe, ya que nuestro pozo se encuentra en niveles críticamente bajos. Esta es una problemática seria que requiere una respuesta inmediata, un enfoque integral. Esta falta de agua no solo afecta a nuestra comunidad en términos de escasez hídrica, sino que tiene un impacto en todos los aspectos de nuestras vidas. Nuestro estero, los menoko, trayenko que se han perdido, los ngen y newen también desaparecen, con los que solíamos conversar en estos lugares ya no están debido a la falta de agua. Este es solo un ejemplo de cómo la carencia de agua afecta nuestra conexión con la naturaleza y la tradición mapuche. Además, me preocupa que el Estado continúe permitiendo la introducción de plantas exóticas, como los pinos y los eucaliptos, que han causado daños ambientales catastróficos. Esto afecta a las generaciones presentes y afectará a las futuras, ya que dañan la napa subterránea y erosionan el suelo. Es importante que la gente no mapuche comprenda que estos problemas también los afectan y que debemos abordarlos de manera conjunta. Es ahí donde yo pienso que el trabajo social debe asumir un papel más activo en la defensa de los derechos de las personas y comunidades desde una perspectiva integral, no fragmentada.

			Su experiencia como trabajadora social, ¿ha sido principalmente desde el ámbito de la salud?

			Sí, tengo una trayectoria y experiencia en el campo de la salud, especialmente en lo que respecta a la salud intercultural. Mi tesis de licenciatura se centró en el ámbito de la salud y la llevé a cabo en un consultorio de atención primaria. Durante ese tiempo, mi compañera y yo realizamos un trabajo en la zona conocida como cerro El Chepu, en el que nos encontramos con una gran población de lamngen mapuche, muchas de las cuales se habían visto obligadas a abandonar sus hogares debido a la pérdida de tierra y territorio, lo que las obliga a incorporarse en las grandes ciudades en la proliferación de campamentos. Esta situación nos sensibilizó profundamente, pero estábamos en los ochenta, durante el periodo militar en Chile, un momento en el que la asistencia a las familias era prácticamente inexistente. Motivadas por la grave problemática de desnutrición infantil que afectaba a los pichikeche, decidimos tomar medidas con mi compañera, así que buscamos apoyo en la Iglesia católica y en el consultorio de salud. Nos embarcamos en la construcción de un comedor infantil, que en esencia funcionaba como un jardín infantil. Este proyecto se convirtió en nuestra contribución para paliar la difícil situación que enfrentaban las niñas y los niños en la zona.

			Durante veinte años tuve la oportunidad de trabajar en salud, donde desempeñé un papel crucial en la coordinación de temas relacionados con la salud intercultural. Durante este tiempo, estuve involucrada en la construcción de políticas de salud intercultural, vinculada a diversas experiencias de salud intercultural, y contribuyendo a que las decisiones fueran colectivas y autónomas desde los territorios. Una de las cuestiones que me preocupaba en esta labor era la necesidad de proponer enfoques de salud que fueran distintos al sistema de salud occidental tradicional; que se reconociera el sistema de salud del pueblo Mapuche, con su modelo de salud, con sus especialistas y sus terapias de salud. Mi dilema radicaba en cómo se pudiera validar, respetar y complementar desde los conocimientos y costumbres, protocolos en nuestra cultura mapuche, que se entienden desde el küme mongen, desde el küme felen, así como desde la presencia de especialistas y terapias tradicionales que operan en espacios con un profundo significado espiritual. La pregunta que me planteaba era cómo lograr que una experiencia de salud en un entorno occidental, caracterizado por su estructura de cemento y horarios estrictos, sea verdaderamente inclusiva y efectiva para la comunidad mapuche. El sistema de salud occidental a menudo impone rigurosos programas, expectativas y exigencias, como el rendimiento por hora para las y los profesionales de la salud, lo que planteaba un desafío significativo en la implementación de prácticas de salud intercultural dentro de esa estructura.

			¿Cómo ha sido la experiencia en esta área? ¿Qué desafíos ha tenido que enfrentar?

			Durante mi trabajo en este campo, tuve que enfrentar numerosas situaciones desafiantes. Me planteaba constantemente cómo marcar la diferencia sin comprometer la esencia de lo que significa ser un especialista en salud en términos de tiempo, espacio y lenguaje. El reto consistía principalmente que se reconociera la salud mapuche como un derecho y evitar caer en un sistema que impone sin considerar las particularidades de la atención de salud en la cultura mapuche. Un aspecto importante que me preocupaba era cómo garantizar la participación social, de manera de construir colectivamente. ¿Cómo se debía considerar una enfermedad específica en un sistema que no estaba diseñado para comprender las particularidades de nuestra cultura? En un aspecto más colectivo, me encontré lidiando con estas cuestiones en numerosas ocasiones.

			La participación también se construyó internamente, con equipos comprometidos, que validan y respetan el sistema de salud mapuche. Es así como se trabajó permanentemente con un comité técnico en el que participaban los equipos de Programa de Salud Mapuche de ambos servicios de salud existentes en la región. Y la participación más amplia a nivel regional la constituyó una mesa de salud intercultural, integrada por representantes y dirigentes sociales de diversos territorios de la región, representantes de experiencias de salud, de instituciones de salud, del intersector, de las universidades, etcétera. Instancia en la que se definía el programa anual, se analizaban las políticas, normativas, protocolos que involucraban a los pueblos originarios y se organizaban seminarios, jornadas de capacitación. Todo esto se constituyó en la contraparte de las autoridades de salud occidental. Una experiencia valiosa. Lo mismo sucede con las experiencias de salud intercultural del Servicio de Salud Araucanía Norte, donde cobran relevancia los facilitadores o las facilitadoras interculturales, que apoyan en traslado de personas que lo solicitan a especialistas de los diversos territorios.

			En contraste, otras experiencias cuentan con especialistas de salud al interior de los mismos establecimientos de salud lo que introduce la complejidad de como compatibilizar culturalmente. Desde una perspectiva cultural, sabemos que nuestra espiritualidad y energía siguen un ciclo que se asemeja al movimiento del sol. Esto significa que, siguiendo el protocolo mapuche, las lamngen machi no pueden atender a los pacientes después del mediodía, ya que la energía es más fuerte por la mañana y disminuye a medida que avanza el día. La alineación de los horarios de atención con estos principios culturales son uno de los desafíos a los que se enfrentan.

			¿Me imagino que para hacer ese trabajo con ese tipo de observaciones al sistema médico occidental es necesario posicionarse como una profesional culturalmente informada?

			Claro, lo primordial es reconocer un sistema de salud vigente, que es distinto al sistema occidental, es fundamental comprender que muchas de las prácticas culturales y ceremonias, por ejemplo, no pueden llevarse a cabo en el entorno occidental y eso una trabajadora social, si está trabajando con poblaciones mapuche debería saberlo y desde ahí aportar en las discusiones, en las instancias en la que se relaciona y participa. Personalmente, he vivido situaciones especiales en las que las personas acuden al sistema occidental en busca de ayuda, pero el sistema a menudo las evalúa según sus estándares y las etiqueta como pacientes desde sus parámetros, sin conocer su cultura. No se tiene en cuenta la posibilidad de que estas personas puedan estar experimentando una situación relacionada con la espiritualidad mapuche. En estos casos, cuando se cuenta con el conocimiento adecuado, se puede ofrecer orientación con la confianza y el respeto que se merecen. Es importante abordar estas situaciones de manera más holística, teniendo en cuenta las creencias y prácticas culturales de las personas.

			¿Cuáles cree usted que son las posibilidades de incidencia del trabajo social en ese espacio?

			En mi opinión, el trabajo social que se ha nutrido de elementos culturales pertinentes desempeña un papel fundamental y debería conocer la existencia de dos sistemas de salud completamente válidos, aunque operen de maneras muy diferentes. Es importante reconocer que estos dos sistemas no son directamente comparables y el trabajo social en su larga tradición ya debería saber esto, la disyuntiva es quién se adecua a quién.

			Considero que el trabajo social tiene una gran oportunidad de mejorar los contenidos en sus mallas curriculares, de contar con una plataforma básica intercultural, incorporando conocimientos y formas de vida de la cultura mapuche, por ejemplo, incorporar temas de historia y territorio mapuche; filosofía de vida, ética y valores desde el punto de vista mapuche; salud intercultural, relación entre sistemas, especialistas de salud, terapias; protocolos de atención al usuario mapuche; pautas de crianza, entre otros. Lo mismo puede complementar su metodología de trabajo, por ejemplo, sacar a los estudiantes del aula, incorporar kimche como formadores, etcétera.

			Así no se cometerían errores como establecer una homologación entre un médico y un machi, ni entre una matrona y una püñeñelchefe, porque sus roles y conocimientos son radicalmente distintos. Por ejemplo, una matrona no podrá realizar una maniobra para cambiar la posición del bebé si este se encuentra mal ubicado, mientras que una püñeñelchefe sí puede hacerlo. En el ámbito del lawen, no se trata de que yo pueda solucionar un problema simplemente proporcionando una infusión o de alguna otra planta medicinal. En la medicina mapuche, el uso de estas hierbas involucra protocolos específicos, como la recolección en horarios y lugares precisos, así como el protocolo de pedir permiso a los protectores de las especies. Cada sistema tiene sus propios conocimientos, rituales y procedimientos, por lo que no es adecuado buscar homologaciones entre ellos. El trabajo social culturalmente informado cautela el respeto y la promoción de la coexistencia de estos sistemas sin intentar igualarlos.

			Recuerdo claramente una experiencia que viví mientras trabajaba en un programa con una familia. El caso involucraba a un niño que residía en un lof en la comuna de Galvarino, a nosotros se nos ordenó sacarlo de su casa debido a su grave estado de desnutrición. El niño no podía dormir en la casa en la que vivía, ya que tenía trafentu, lo que lo mantenía despierto, llorando y sin poder dormir ni comer. Al atardecer, comenzaba a llorar sin cesar hasta el otro día. En un intento de encontrar una solución, la familia se trasladaba a una casa abandonada ubicada en otro lof, allí el niño podía conciliar el sueño sin ningún problema. La orden que recibimos fue clara: debíamos llevar al niño de forma urgente a Conin, en Temuco. Esta instrucción provenía del tribunal, del hospital de Galvarino y del jardín infantil. En ese momento, el padre del niño se acercó y nos expresó su deseo de que les diéramos una última oportunidad antes de que el niño fuera separado de la familia. Nos refirió que había hablado con el machi del lof de su pareja, quien estaba dispuesto a ayudar. Aceptamos esta sugerencia y procedimos a llevar a cabo todos los protocolos necesarios para contar con la colaboración del machi, incluyendo la realización del pentukun y conversaciones con personas ancianas, quienes son clave en este proceso. Finalmente, se dio la oportunidad de abordar la situación de una manera más integradora y respetuosa de la cultura y creencias de la familia.

			En aquel entonces, el machi cobró cinco mil pesos por la atención y el diagnóstico. Cuando llegué al programa y planteé la necesidad de obtener ese dinero para que el machi pudiera llevar a cabo su diagnóstico preliminar, me dijeron que debía elaborar un informe socioeconómico. Fue un tanto desconcertante, ya que en lugar de hacer un informe para justificar un monto tan pequeño, consideré que sería más práctico sacar el dinero de mi propio bolsillo. La razón detrás de esta decisión era que, en comparación, las consultas con un psiquiatra infantil eran extremadamente costosas, y nadie exigía informes socioeconómicos en esos casos. Me acuerdo de que al tomar contacto con el machi, nos citó a las cinco de la madrugada, claramente fui y allí se nos informó cómo iba a ser la ceremonia, a propósito del diagnóstico realizado. Se acordó el lugar, y el ritual fue un día domingo, entre las ocho de la noche y las dos de la madrugada. La prioridad era atender las necesidades del niño y respetar los tiempos y rituales del machi.

			Así que, en un momento dado, hablé con el psicólogo y le expliqué que era esencial que me acompañara, ya que esto formaba parte de nuestro trabajo. En ese contexto, debíamos pensar no solo en nuestros tiempos, sino también en el marco de tiempo en el que opera la medicina mapuche, un sistema medicinal con sus propios rituales y tiempos. Afortunadamente, el psicólogo accedió a acompañarme voluntariamente, sin embargo, el machi y su familia nos impusieron una condición: solo podíamos asistir a la sesión si las personas del equipo que asistían no se limitaban a observar, sino que participaban activamente en el proceso. Nos dirigimos al lugar y comenzamos a trabajar. La situación del niño era realmente grave, ya que no podía dormir, había dejado de comer y ya no tomaba pecho. En ese momento, el niño tenía apenas dos años. Durante la parte final del ritual y la ceremonia, el machi tomó al niño en sus brazos, sosteniéndolo con su ükülla y comenzó a mecerlo, de repente el niño se quedó dormido. Al día siguiente, tenía hambre y comenzó a comer nuevamente. Este fue un momento crucial, ya que se logró entender lo que estaba sucediendo. El diagnóstico que reveló el machi fue que el abuelo paterno del niño, quien vivía en la misma casa, había rozado todo un foyentu, entonces los ngen lo castigaron con dolores en su rodilla. Con el roce, el lugar quedó desprotegido y permitió la entrada de los anchimalén. Estos espíritus atacaban la energía del niño, ya que era quien tenía la energía más débil por ser el más pequeño del grupo familiar.

			Este es un buen ejemplo de cómo el sistema medicinal mapuche pudo abordar efectivamente la situación sin necesidad de sacar al niño de su hogar o separarlo de su familia. Estas soluciones no se hubieran comprendido o aplicado en un hospital convencional, por eso creo en lo importante que es reconocer la eficacia de enfoques diferentes en el cuidado de la salud.

			Claro y, afortunadamente, ustedes actuaron a tiempo. Si no hubiera sido así, podría haber ocurrido una situación diferente. Estas negligencias se dan y la mayor de las veces, no se informan. Lo que sucede actualmente en los dispositivos de salud occidental es que a menudo involucran la invasión de espacios sagrados, diagnósticos erróneos y la negación de autorización por parte del establecimiento de salud para que las personas se sometan a un machitun. Por ejemplo, hay ciertos días en los que él o la machi debe llevar a cabo su ceremonia y es fundamental que esté presente, incluso si una persona está hospitalizada. Sin embargo, en muchas ocasiones los médicos se niegan a autorizar su salida, delegando la responsabilidad a la familia. En casos excepcionales en los que permiten que la persona salga, solicitan un documento de exención de responsabilidad. Si a la persona le ocurre algún problema durante la ceremonia, el hospital argumenta que no es responsable.

			Le atribuyen a la persona que busca la medicina mapuche el papel de ser desobediente, por salirse de los parámetros del tratamiento médico convencional.

			Claro, parece que en algunos casos no quieren permitir que la persona se cure, les cuesta entender que un solo sistema de salud no puede solucionar por sí solo los problemas de salud. Lo positivo es que en algunos hospitales, dependiendo de los equipos médicos que estén disponibles, organizan conversatorios en los que se discuten los problemas, realizan análisis clínicos con enfoque intercultural de la enfermedad. En la mayoría de los casos, participan colegas del trabajo social y facilitadores interculturales u otras profesionales para participar en estas discusiones y obtener una orientación adicional.

			La salud es un tema relevante en la situación actual, y se relaciona directamente con la explotación del territorio y la forma en que tratamos a la naturaleza como un recurso a explotar. Al ver nuestro propio entorno como un recurso a depredar, en lugar de verlo como nuestro hogar, es inevitable que suframos consecuencias en términos de salud. Es difícil no enfermarnos cuando tratamos nuestro propio hogar de esta manera.

			Y desde la depredación de la naturaleza, el cambio en nuestros hábitos alimenticios es evidente, especialmente en lo que respecta al consumo de verduras, frutas y cereales. En muchas familias, las verduras han desaparecido de la dieta debido a la escasez de agua, un problema que afecta a todos, que se ha masificado, pero que nos impacta aún más debido a nuestra relación y dependencia de la naturaleza para subsistir. Ya no podemos cosechar legumbres ni disfrutar de verduras y frutas en la misma medida que antes. Esto representa un desafío significativo para nosotros los y las profesionales del trabajo social, porque desde el lugar que trabajemos siempre estamos relacionándonos con estos tipos de problemáticas.

			Lamngen, para ir cerrando este nütram, ¿cómo recuerda su proceso de formación en el periodo dictatorial?

			Retomamos nuestra historia en el año 1974, un periodo que estuvo marcado por el régimen militar. Fue un momento muy negativo en el que se cuestionaba todo lo que estábamos haciendo, sobre todo el trabajo social, que fue la profesión más devastada por la dictadura. Nos vimos afectados de manera significativa, ya que gran parte de la bibliografía que utilizábamos como apoyo, y que a la vez criticaban al sistema imperante, fue eliminada y muchos libros fueron destruidos. Sin embargo, después de graduarme, comencé a trabajar en un policlínico que hoy en día es un Centro de Salud Familiar (Cesfam) en Millaray. Este policlínico solía ser conocido como el «Policlínico Metodista». En ese lugar, desarrollamos un programa de salud comunitaria, junto con Ana María Alarcón, de profesión enfermera y que sigue siendo una colaboradora constante en mi carrera —de hecho, ahora durante mi jubilación, me invitó a unirme a su equipo en el que continuamos trabajando juntas—.

			Luego, desde el mismo policlínico se creó el Centro Regional de Salud Mental, organismo de derechos humanos que operó en los ochenta durante la dictadura, hasta el 86 u 87. Realizamos un trabajo con jóvenes y mujeres que se destacó en incorporar los derechos humanos en el currículum de enseñanza media.

			Continuábamos el proceso en la formación de promotores de salud. Nuestro objetivo principal era la revitalización cultural y reestablecer redes solidarias, junto con prevenir enfermedades, también llevábamos a cabo actividades de fortalecimiento de identidad cultural. El objetivo era formar a las personas desde la perspectiva de su identidad mapuche. Este enfoque resultó muy acertado, ya que la mayoría de las y los promotores que formamos en ese periodo ahora realizan aportes en organismos públicos y han sido líderes en sus comunidades. Además de la identidad cultural, abordamos la prevención en salud, ya que en ese momento el acceso a la atención de salud era limitado. Utilizamos metodologías participativas con técnicas lúdicas, como títeres, radioteatro y rompecabezas, con el propósito de motivar e involucrar a los pichikeche y a las personas adultas en la comunidad para el autocuidado de la salud, utilizando un enfoque intercultural. Fue un trabajo gratificante, que en la actualidad permite cosechar lo que sembramos.

			Chaltu may lamngen por recibirme como su witran, compartirme su kimün y su tiempo aquí en su ruka.

		


		
			aylla nütramkan

			Dedicarme a la salud pública desde el trabajo social sintetizaba mi experiencia de vida

			Nütram con Andrés Cuyul Soto

			Peñi marri marri, propongo abrir este nütram desde su tuwün y su küpalme.

			Soy una persona que nació y se crio en Coyhaique, en plena Patagonia. Mi padre proviene de una familia williche de Chiloé, quienes emigraron al sur, tanto a la región de Aysén como a la región de Magallanes. En mi caso, la migración de mis abuelos maternos provino de la región de Aysén. Mi mamá nació allí, al igual que mi papá, y de ahí nacimos yo y mis cuatro hermanos. Nuestro crecimiento y desarrollo siempre estuvieron influenciados por nuestra identidad indígena.

			Desde siempre, el mundo social nos etiquetó como indígenas. Nuestro apellido y el color de nuestra piel, en ese entonces, nos hacían destacar. Estas diferencias siempre nos acompañaron, hasta que aprendí a leer y desarrollé el hábito de la lectura. Empecé a abordar crónicas más wingka como La Araucana, y con el tiempo, en la educación media fui profundizando en la lectura.

			Fue durante mis años de educación media que comencé a tomar conciencia de mi identidad como persona mapuche. Una de las decisiones que influenció mi trayectoria fue mudarme a Temuco en 1997 para estudiar la carrera de Trabajo Social en la Universidad de la Frontera. Allí, rápidamente hice amistades y establecí vínculos con la comunidad mapuche en las comunas de Temuco y Padre las Casas. Comencé a realizar visitas y a involucrarme en trabajos prácticos.

			Mi primera experiencia práctica fue en el consultorio de Villa Alegre en Pedro Valdivia durante mi segundo año de estudios. Luego, tuve prácticas en el ámbito rural, en la Conadi y en el Instituto de Estudios Indígenas de la Universidad de la Frontera. Mi última práctica la realicé en el Hospital Intercultural Makewe, donde trabajé en el área de salud mapuche y de salud pública. Durante mi formación, siempre me atrajo el trabajo rural, la planificación y la filosofía. Siempre busqué expandir mis conocimientos que siempre supe, eran limitados.

			En esa época, utilizaba la beca Indígena y una beca regional de Aysén para poder sobrevivir. Además, conseguía libros cada vez que podía, ya que era uno de los pocos estudiantes que en ese momento compraba libros y disfrutaba de la lectura. Además de las fotocopias de la universidad, adquiría libros, ya que en ese momento no teníamos fácil acceso a internet, al menos no como hoy en día.

			Me establecí en Temuco y completé mi carrera aquí, donde viví, conviví, tuve parejas y trabajé en el Hospital Intercultural Makewe hasta el 2005. Luego, tomé la decisión de mudarme a Argentina para trabajar en la cooperación canadiense. Durante nueve años, viví en Buenos Aires, Capital Federal, desempeñándome en la cooperación canadiense y, posteriormente, hice la transición a Unicef Argentina, donde trabajé en el ámbito de la salud, intercalando quehaceres de docencia en la Escuela de Salud Pública de la Universidad de Buenos Aires, luego de haber hecho un posgrado en esa casa de estudios. Durante mi tiempo en Argentina aproveché la oportunidad para realizar mi magíster en Salud Pública en la Universidad de Buenos Aires, seguí trabajando en la organización de cooperación canadiense, centrándome en el fortalecimiento organizacional y en la gestión de proyectos. Mi enfoque se centraba en el fortalecimiento de comunidades de pueblos originarios (en Argentina existen al menos 24 pueblos originarios), y esto marcó una evolución significativa en mi desarrollo tanto académico como político en el ámbito profesional.

			En mi trabajo como consultor del área Salud de Unicef, trabajé con diversas comunidades indígenas en diferentes provincias de Argentina, lo que me llevó a viajar considerablemente y a conocer una amplia variedad de experiencias. También establecí relaciones con funcionarios gubernamentales, ya que estaba encargado de mantener diálogo con los ministros de Salud de diversas provincias en Argentina para el fortalecimiento de la estrategia de atención primaria.

			Mi experiencia en Argentina me brindó una formación valiosa, al igual que mi trabajo en Unicef y en la cooperación canadiense. Además, desde una perspectiva académica, pude llenar un vacío que tenía en Chile: la formación crítica en salud pública, que no estaba disponible en ese momento en mi país y que sí encontré en la Universidad de Buenos Aires y los seminarios de posgrado que hice en la Universidad Nacional de Lanús.

			¿Tuvieron contacto con otras influencias ideológicas o culturales en su familia como la religión, por ejemplo?

			En mi experiencia, heredamos la rica cultura chilota williche de mis abuelos, y eso es lo que practicamos en nuestra crianza en nuestra familia. No seguimos ninguna religión, nos enfocamos en mantener buenas relaciones familiares y en las visitas, especialmente centradas alrededor de nuestras y nuestros abuelos y la huerta donde teníamos animales a la vez. Aunque yo personalmente podría haber seguido una religión, pero optamos por no dejar que la religión nos contamine, que determine nuestras costumbres y nuestra historia. Nos centramos en preservar y celebrar la herencia cultural transmitida por mis abuelos.

			¿Había un mundo de contraste entre reconocerse mapuche de forma natural y la forma en que la sociedad significaba la identidad mapuche en uno, o no?

			Hemos asumido como algo natural el hecho de saber que éramos indígenas, que teníamos algunas formas de vida diferentes al resto. A pesar de eso, nunca nos sentimos solos en esta experiencia; había familias williche en todo nuestros entorno y con similar origen, con apellidos como Huenchuiguala y Chiguai, y también otros con apellidos williche, que eran parte de nuestros vecinos y compañeros, como los Levicoy, los Lepío. Así, se integró en nuestra percepción cotidiana el hecho de que habíamos sido racializados, pero siempre en un contexto donde compartíamos experiencias con otros que también tenían sus identidades y raíces particulares.

			¿Practicaban el mapudungun?

			Cuando era niño muy poco, solo palabras sueltas que decía mi abuelo, sus padres ya lo habían perdido. Pero aquí, en este lugar, he aprendido y reaprendido a hablar mapudungun. He adquirido conocimientos básicos, especialmente necesarios para sobrevivir en el campo, principalmente con adultos y en situaciones comunitarias, con amigos y vecinos. Saber desenvolverme en mapudungun, entender las conversaciones y poder participar en ellas, es crucial para alguien que vive en el campo, en una comunidad en La Araucanía hoy en día. Antes de mi partida de Chile en 2005, ya tenía mi terreno y parte de una comunidad en sector Makewe Zanja en Padre Las Casas, donde ahora tengo mi casa. Después de regresar de mi pasar fuera del país, decidí establecerme aquí con mi compañera.

			¿Cuál fue el proceso que te llevó a optar por estudiar trabajo social?

			Habría elegido inscribirme en cualquier carrera que abordara aspectos sociales; en ese entonces solo optar por la universidad era muy difícil, y la gente que éramos de escasos recursos generalmente optábamos por estudiar carreras sociales. Siempre he tenido una perspectiva orientada hacia lo social gracias a la influencia de mi padre, quien me inculcó la importancia de la conciencia social y de adoptar un enfoque de izquierda en mi pensamiento político. Para mí, la manera de influir positivamente en los demás y brindar ayuda era a través del trabajo social, y esa fue mi primera opción al ingresar a la universidad. La sociología fue mi segunda elección, seguida de periodismo y, en cuarto lugar, la enseñanza de historia, que era mi área de interés. Opté por la Universidad de la Frontera principalmente siguiendo ese mandato y la inclinación hacia lo social que llevaba conmigo desde mi hogar.

			Una influencia de izquierda en su padre que termina por incidir en su decisión vocacional profesional, ¿cómo se origina este pensamiento en su padre?

			Mi padre fue un dirigente durante los años del colegio y, más tarde, enfrentó el golpe de Estado mientras estudiaba en la Escuela Normal Rural de Ancud. Mi abuelo, por su parte, era obrero y luchaba con dedicación en una época en la que la Unidad Popular (UP) era muy importante para ellos, lo sentían como su gobierno. Mi padre logró con mucho esfuerzo acceder a una educación gratuita en uno de los internados más destacados de Ancud. Fue en este periodo que continuó desarrollándose como dirigente. Sin embargo, su historia también incluye momentos difíciles: fue detenido y estuvo en prisión política luego del golpe de Estado, después se vio obligado a huir a Coyhaique. Nuestra historia como familia está trazada por estos eventos.

			¿Estuvo a la altura de su expectativa la profesión?

			Sí, la profesión resultó ser más que simplemente un espacio de formación académica y en ese sentido cumplió mis expectativas de ser un ámbito universitario donde se abriría todo un mundo para aprender y estudiar, fascinado por los libros que representaban un vasto universo por explorar y que desconocía. Analizar la realidad a partir de lo que se podía leer, utilizando el contenido como insumo, y luego llevar ese conocimiento al campo para comprender la realidad con un enfoque analítico más profundo fue algo que me cautivó. No solo se trataba de analizar de manera superficial, sino de hacerlo con conocimientos específicos. Para mí, este enfoque detallado resultaba fascinante.

			Recuerdo que mi primer trabajo en sociología me llevó a Truf Truf en Padre Las Casas, un lugar completamente rural. Fui allí para entrevistar a la gente de las comunidades debido al problema del bypass que se estaba planificando en ese momento, alrededor de 1997. Además, heredé de mi tío el conocimiento para tomar fotos y revelarlas en blanco y negro. Cuando chico solía salir a eventos como bautizos y graduaciones para tomar fotos con mi tío, las revelábamos y las vendíamos a las familias. Aprendí mucho sobre fotografía y trabajé en el laboratorio fotográfico de la universidad, donde revelaba mis propias fotos. Utilizaba la beca para comprar papel fotográfico y rollos en blanco y negro también en ese tiempo. Estaba fascinado con la universidad, aunque algunas cuestiones epistemológicas me resultaban desafiantes. A pesar de ello, seguía estudiando y pasaba noches enteras sumergido en mis libros. Conocí a un gran grupo de amigos, salíamos mucho y compartíamos experiencias. Aunque disfrutábamos de la vida social, también nos esforzábamos mucho en los estudios. Mi tiempo en la universidad fue fantástico, logré un equilibrio entre el buen desempeño académico y las relaciones con amigos, muchos de los cuales eran de fuera, formamos un sólido grupo que nos ayudó a sobrellevar los desafíos de la vida universitaria.

			¿Articulaba sus trabajos universitarios con temáticas asociadas a su identidad mapuche?

			Desde el primer semestre sentí que estudiar trabajo social era una oportunidad de darle un sentido y una proyección a todas las experiencias que había vivido, especialmente enfrentando la discriminación. Este enfoque no solo añadía más profundidad analítica, sino también una sensación de seguridad y protección, ya que me sentía respaldado por mi formación. Al terminar la carrera, mi deseo de seguir aprendiendo y mejorando no disminuyó. Quería ser no solo bueno, sino mejor; deseaba contar con más herramientas para ser el mejor profesional en trabajo social y, específicamente, ser el mejor profesional indígena. No creía en la idea de que por ser indígena debía enfrentar desventajas o depender de ayuda adicional. Siempre me esforzaba por adquirir más conocimientos, explorando ramas como la filosofía, la sociología, la antropología, y también desarrollando habilidades prácticas como la planificación. El tema mapuche siempre actuaba como un motor que impulsaba mi búsqueda de conocimiento y generaba inquietudes más profundas en diversas disciplinas.

			¿Qué sucedía cuando, desde las teorías del trabajo social, problematizaba fenómenos como la discriminación que experimenta el pueblo Mapuche?

			Muchos de los enfoques en la formación de trabajo social se basan en disciplinas que contribuyen al desarrollo de habilidades específicas. Sin embargo, esta misma formación disciplinaria a menudo se enfrenta a un desafío cuando se aborda la cuestión mapuche. En lugar de desviarnos de ella, encontrábamos que al enfrentar esta problemática se nos presentaban diversas oportunidades para enriquecer nuestra formación y explorar nuevos caminos. Este enfoque hacia la cuestión mapuche se integraba naturalmente con la formación estándar en trabajo social. Así, los trabajos, las prácticas, prácticamente todo, se dirigían hacia la comprensión y el abordaje de la cuestión mapuche.

			Recuerdo que en Santiago, mis trabajos siempre se centraban en la cuestión mapuche porque en definitiva quería pensar las problemáticas sociales desde mi origen. Sin embargo, notaba que en varios momentos no recibían la misma atención ni aceptación. A juicio de algunos docentes mis trabajos parecían desconectados de la realidad social, del desarrollo y progreso de la civilización, y, en consecuencia, no tenían la misma aceptación, el asunto es que finalmente son sutilezas que te impulsan de forma permanente a abandonar el enfoque que te entrega tu pueblo, tu cultura. ¿Cómo fue para ti?

			Sí, definitivamente, esos trabajos tenían mucha más resonancia entre las profesoras y los profesores que tuve, en particular, fue notable con la profesora Hilda Llanquinao. Se mostraba entusiasta y celebraba que abordáramos temas relacionados con la cuestión mapuche. Aunque había otros profesores que quizás no entendían completamente la temática, nos evaluaban positivamente y, en general, estos trabajos tenían una muy buena acogida.

			¿Fue significativo tener a una lamngen como Hilda Llanquinao como profesora en su formación?

			Sí, fue muy significativo, no solo para mí, sino también para muchos estudiantes, tanto mapuche como no mapuche. Sin embargo, ahora ya jubiló y lamentablemente no tenemos un referente similar en el área de trabajo social en la universidad. Me formé y me licencié con mención en Desarrollo Rural gracias a esta profesora, pero esa opción ya no existe en la actual formación.

			¿Sobre qué fue su tesis de pregrado?

			Mi tesis de pregrado se centró en explorar la influencia y las consecuencias sociales y culturales que el vertedero tenía en la comunidad mapuche del sector Boyeco, en la comuna de Temuco. Durante la investigación, tuve conversaciones con varias personas del sector, para esto desarrollamos un enfoque ecológico mapuche en colaboración con Hilda Llanquinao, con el objetivo de comprender de forma pertinente esa realidad. Además, abordamos cuestiones prácticas que contribuyeron a la construcción de este enfoque.

			¿Cómo describiría la salud desde el mapuche kimün y qué relación tiene con las problemáticas que surgen desde la manipulación de las tierras mapuche?

			La salud mapuche abarca mucho más que simplemente el bienestar físico; se extiende a una determinación social que configura diversos aspectos. Esto incluye el conocimiento y pensamiento mapuche, la práctica religiosa en el hogar, así como elementos como el agua, las piedras, el viento, las hierbas medicinales, los árboles y diferentes tipos de agua, como la de mar, la de ríos, la estancada y la que brota. Además, involucra a agentes de salud mapuche, como las o los lawentuchefe y machi. La medicina mapuche se entiende como relaciones entre elementos, y su integralidad se ve afectada por cualquier alteración en el territorio. Parcelaciones, ventas de tierras y afectaciones ecosistémicas son ejemplos que impactan tanto como las intervenciones estatales en la medicina mapuche. La burocratización de esta medicina, que ha ganado popularidad, ha sido motivo de preocupación desde hace tiempo, y ya en 2006 o en 2007 expresé mi inquietud al respecto. Es crucial comprender que cualquier alteración territorial puede tener un impacto significativo en la integralidad de la medicina mapuche.

			Y en ese sentido, ¿cómo el rol del trabajo social incide en el espacio de la salud?

			La salud es el resultado de numerosas interacciones sociales que abarcan todos los aspectos de la vida: lo político, lo económico y lo espiritual, formando la esencia de la persona en su entorno y su familia. Este conjunto constituye un equilibrio dinámico, lo que significa que no siempre experimentamos total salud ni total situación de enfermedad. ¿Dónde se encuentra esta dinámica? Se manifiesta en la realidad misma, y el trabajo social se erige como una profesión que, a través de su formación, herramientas y métodos, permite captar los diversos aspectos de la realidad con la mayor agilidad posible.

			En el ámbito de la formación académica, ¿está preparado el trabajo social para enfrentar estos tipos de fenómenos socioculturales emergentes?

			Cada vez menos, lamentablemente, hemos disminuido la incorporación de disciplinas como la sociología, la filosofía, la planificación y la salud pública en la formación de trabajo social. En lugar de fomentar la reflexión teórica, hemos tendido a evitar estas materias y metodologías que tradicionalmente impulsaban una reflexión más profunda. Además, hemos descuidado la relevancia del desarrollo territorial rural en la formación de trabajo social, a pesar de que personalmente me beneficié al informarme sobre este tema. Esta tendencia ha llevado a un enfoque más funcional, enfatizando la acción práctica y, desafortunadamente, reduciendo las oportunidades para una reflexión más profunda.

			Y en ese sentido, peñi, ¿cómo usted ha ido repensando sus prácticas a la luz del mapuche kimün?

			Desde que comencé mis estudios, he reconsiderado constantemente mis prácticas, asegurándome de que mi formación sea tanto teórica como práctica, pero sobre todo en relación dialéctica con la realidad. Esto significa que reflexiono continuamente sobre la realidad que observo, problematizando mi teoría, enfoque y perspectiva en el trabajo y estudio. Mis fuentes teóricas han sido libros, pero también la forma en que percibo la realidad, una teoría que evoluciona a medida que interactúo y actúo en el mundo. Desde mi segundo año de formación, empecé a trabajar en comunidades, lo que amplió mis perspectivas. En esta relación dialéctica, el mapuche kimün que uno va vivenciando al conversar y vivir con las personas transformó mi manera de pensar y de actuar. Trato que ninguna estrategia o trabajo que abordo es deslocalizada ni irreflexiva; todas están arraigadas en el contexto.

			De hecho, en mi trabajo actual a cargo de la Seremi de Salud, fui seleccionado por mi trayectoria laboral y obviamente personal que incluye mis periplos. En este quehacer, los principios, que guían nuestra planificación estratégica, incluyen la pertinencia sociocultural, la equidad territorial, la interculturalidad y la cercanía a las personas. Estos principios son fundamentales, ya que entiendo que nada se puede lograr sin considerar a las personas en sus territorios y cultura, y sin una reflexión cuidadosa, ya sea en las acciones sanitarias, en la salud pública o en el mismo gabinete. Esta filosofía es una forma de vida que adopté y que perdura en mi trabajo diario.

			¿Cómo pueden las experiencias personales y el diálogo constante con la realidad contribuir a una comprensión más profunda y aplicada del enfoque intercultural, particularmente en el contexto mapuche?

			El diálogo, la realidad y la cercanía con estos espacios inciden en pensar de manera crítica que lo intercultural es esencial, y no hay otra forma de llevarlo a la práctica. En mi experiencia, aplicar el enfoque relacional es fundamental y el enfoque intercultural se entiende como un enfoque relacional, ya que significa dialogar constantemente con la realidad, reconocer que la identidad del pueblo mapuche no es estática ni unívoca, sino que está atravesada por matices, influencias wingka y elementos coloniales. La interculturalidad implica problematizar la idea de una sociedad mapuche homogénea y estática. En realidad, es diversa, marcada por influencias chilenas, la herencia colonial, el miedo, y fragmentada por la institucionalidad y la política. Entender esta complejidad es parte integral de la interculturalidad que buscamos aprender y aplicar de manera crítica y relacional. Se trata de adaptar este enfoque a contextos específicos, ya que si solo pensamos las realidades mapuche alrededor de Temuco son extremadamente diversas en términos de materialidad, aspectos socioculturales y espirituales.

			Sin embargo, el trabajo social ha experimentado una pérdida gradual de autonomía. Actualmente, las instituciones han asumido el control del campo del trabajo social, y aunque se integran enfoques críticos en la formación, al llegar a la institución, se imponen ideologías institucionales. Esto lleva a que las y los profesionales que no cuentan con la fuerza para ser propositivos, terminan adaptándose de manera repentina a estas dinámicas.

			Pero no solo las instituciones, sino también las universidades han llegado a acuerdos con ellas. Esta responsabilidad recae en nosotros, los de la escuela formadora y los académicos. Se ha tendido a orientar cada vez más la formación hacia un enfoque funcional y neoliberal, generando profesionales más dóciles ante la estrategia de dominación institucional. Esto se refleja en la eliminación de perspectivas críticas y dialécticas, así como la exclusión de la formación en ciencias sociales, que aporta a la teoría crítica. La consecuencia es la formación de profesionales dóciles y funcionales, y esto también es responsabilidad de cómo estructuramos la formación.

			En ese sentido, las y los estudiantes también formamos parte de una generación nacida en una sociedad más neoliberal y capitalista.

			Sí, nuestra formación fue diferente, con estímulos distintos. Uno tuvo que autoformarse y profundizar en otros enfoques. Sin embargo, parece que las escuelas actuales de trabajo social están más enfocadas en producir números que en la calidad.

			Sí, y hablando de esto, noto que aún persiste una fuerte influencia del asistencialismo en el ejercicio profesional.

			Claro, la institucionalidad influye mucho en eso. Cada vez hay menos espacios de apertura sociocultural o de trabajo para una transformación crítica de la realidad en las instituciones. Cada vez menos instituciones adoptan un enfoque crítico como paradigma y eso influye en la generación de profesionales funcionales.

			Peñi, en este rol que ocupas, que implica tener un cargo de poder, ¿cuáles son las posibilidades de impulsar una transformación que incorpore, desde una perspectiva crítica, un trabajo que articule lo intercultural? Considerando que lo intercultural no solo aborda las relaciones entre culturas, sino también las relaciones de poder que se establecen entre ellas.

			Creo que es crucial influir en lo que se hace con este enfoque relacional, que necesariamente interpela lo intercultural. En otras palabras, es importante que nuestras y nuestros colegas y trabajadores de la salud, en los programas de salud, ya sea de salud pública o acción sanitaria, integren la variable sociocultural. Esto lo logramos a través de herramientas propias del trabajo social como la planificación estratégica, que aplicamos de manera constante. En este sentido, actualmente, ninguna persona que sea contratada en la Seremi de Salud puede evitar tener una capacitación en temas como interculturalidad o el mundo mapuche. Es una medida que contribuye a la sensibilización y a la comprensión necesaria para nuestro enfoque relacional y la atención intercultural en los programas de salud.

			¿A eso usted llama planificación estratégica?

			Claro, por supuesto, la planificación estratégica también indica que toda la gestión acá debe tener un enfoque relacional, y eso está impregnado por lo intercultural. Estas son las influencias clave en la gestión actual. Por ejemplo, en nuestras reuniones de inversión regional, en las que se proyectan las iniciativas de los diversos servicios de salud en hospitales y centros de salud, se requiere que todo lo que se trabaje en nodos tenga una estrategia acorde a las directrices de nuestro gobierno. En mi área, específicamente, pero también en la gestión de listas de espera de las redes; y en la equidad territorial que deben tener las inversiones, me enfoco en aspectos como salud mental e interculturalidad. Aunque el objetivo final es mejorar la atención de salud, también busco acercar estas iniciativas a la perspectiva de las personas, considerando su salud mental y promoviendo la interculturalidad. Estos son los aspectos que destaco en mis interacciones con los servicios de salud, ya que son ellos quienes administran los hospitales y las redes asistenciales. Como Seremi represento a la ministra y mi responsabilidad es implementar este enfoque. Esto es lo que hago.

			Volvamos a un tema anterior que apareció en el marco de su tesis de pregrado, ¿en qué consiste el enfoque ecológico mapuche?

			El enfoque ecológico mapuche se desarrolló en ese momento específico, cuando se escribió para la tesis.1 Estaba diseñado para comprender la realidad de los fenómenos desde una perspectiva teórica y conceptual basada en el mapuche kimün. Este enfoque se centraba en la relación dialéctica con el mundo de la biodiversidad, el respeto por las personas y la vida en comunidad. La idea era que esto nos permitiera analizar las discontinuidades y la fragilidad ecosistémica que estaba presente en el funcionamiento del vertedero en Boyeco con respecto de las comunidades circundantes. Posteriormente, compartimos públicamente los hallazgos de esta investigación.

			¿Lo ha seguido desarrollando o solo fue en el marco de la tesis mencionada?

			He continuado desarrollando este enfoque, especialmente en el ámbito de la salud. Recientemente, al trabajar en el marco teórico de un escrito, me enfoqué en la pregunta: «¿Qué es el mundo mapuche y qué queda de su ethos?». Ahí profundicé en ese tema.

			¿Qué metodología ha utilizado para la profundización de este enfoque?

			He tenido muchas conversaciones significativas con personas del campo, así como con intelectuales mapuche que también residen en el mundo rural. Además, he dedicado tiempo a la lectura de diversas fuentes nacionales e internacionales.

			¿Cuáles son los aportes que le han proporcionado aquellas personas mapuche que no son del mundo académico?

			Las perspectivas mapuche que vienen de lo cotidiano son mucho más relacionales, significativamente más. Entender la importancia de tener un enfoque teórico móvil, no estático, ha sido fundamental. Es comprender que este enfoque no solo existe en papel, sino que debe caminar por la calle o por el potrero. La mejor manera de conocer una cosmovisión es a través de una observación crítica de las prácticas cotidianas. Personalmente, he adoptado la observación de las prácticas como mi método principal, tanto en la salud pública como en el análisis sociocultural y de la realidad mapuche actual. Este enfoque me permite identificar las tremendas contradicciones que enfrentamos como pueblo al observar lo que se hace, no lo que se dice ni lo que se escribe. Para mí, la teoría siempre está en tensión, lo que significa que un enfoque mapuche nunca está totalmente acabado, siempre está en evolución.

			Es interesante notar que la academia nos sumerge en los libros y esto a la vez nos aleja del territorio. Y cuando regresamos al territorio, esas personas que están allí o ese conocimiento que concebimos como «casos sociales», como sujetos de intervención, nos narran una teoría diferente.

			Sí, exacto. A veces menospreciamos a las personas porque no conocen o no tienen sistematizada la cultura, pero la realidad es que la cultura está viva en sus prácticas diarias, y eso es lo que hemos aprendido.

			Estimado peñi, quiero enlazar este nütram con otro tema. En 2025 se cumplen cien años del trabajo social en Chile, ¿tiene deudas pendientes la profesión?

			Claro, es evidente que hay deudas y la principal es referente a la escritura con un compromiso transformador, nadie escribe. ¿Por qué? Porque nos volvemos funcionales, dejamos de ser críticos. Y quienes están escribiendo académicamente, están generando papers para aumentar sus propios puntajes, para obtener más financiamiento y ganar mayor reconocimiento dentro de la academia. Sin embargo, ¿ese conocimiento está disponible para transformaciones reales? ¿Está disponible para el ethos del trabajo social, para el desarrollo efectivo del trabajo? No lo está. Es una investigación funcional que solo se desarrolla en lo académico. La pregunta clave es: ¿qué aporte estamos haciendo al trabajo social para transformar la metodología o para comprender la realidad sociocultural de la región en el momento actual, desde una perspectiva mapuche? La respuesta es: nada. No hay nada escrito al respecto porque hacer papers no genera beneficios concretos, más que para quien los escribe.

			Esta separación, ¿es algo natural en la academia, o es una forma en que nosotros la estamos practicando?

			No deberíamos separar, pero en el momento actual, la academia nos separa. Ha dejado de ser crítica, claro, se puede desarrollar investigación crítica académica, pero es mucho más fácil optar por una investigación funcional, sin activar procesos de movilización social en la comunidad, por ejemplo. Porque involucrarse más cuesta tiempo, genera resistencia, pero enriquece teóricamente y ofrece resultados más sustanciales. Sin embargo, optar por investigaciones que no salen a la realidad resulta más fácil y beneficioso personalmente. En cambio, para llevar a cabo una investigación crítica, se necesita transformar la realidad, es más complicado. El enfoque de desarrollo más rural ofrece una posibilidad importante, pero lamentablemente hemos dejado de hacerlo. Ahora predominan las intervenciones funcionales en nombre de la investigación funcional.

			¿Qué es el desarrollo rural? ¿Podemos profundizar sobre este tema y en cómo lo operacionalizó en su tesis?

			Se centraba en realizar un análisis exhaustivo de la realidad rural, incorporando elementos históricos, políticos y económicos. Mi interés se enfocaba en entender la formación y la práctica en las comunidades mapuche, especialmente desde la perspectiva de diversas instituciones que operan en el mundo rural. Desde la cosmovisión mapuche, esto implicaba que mi tesis tendría un enfoque específico en el desarrollo rural. Además, la sistematización de mi práctica seguiría esta misma línea, consolidando así mi contribución al campo y asegurándome de obtener la mención correspondiente en mi trabajo de investigación.

			Entonces teníamos un lugar llamado Selva Oscura, una localidad que albergaba algunas comunidades que habían recuperado tierras, adquiridas a través de la Conadi. Nos quedábamos allí para descansar y prepararnos para el día siguiente cuando continuábamos nuestro viaje. Por lo general, llegábamos al mediodía.

			¿Dónde descansaban?

			Nos alojábamos en la casa del dirigente, que tenía la casa patronal, era una casa antigua. De hecho, en las noches escuchábamos a los roedores correr por toda la casa y era tanto que dificultaba dormir, pero era parte del aprendizaje y del desarrollo rural. La comunidad se llamaba Ancao Ancaten, aún conserva ese nombre. Fue allí donde realizamos prácticas en grupo, esos recuerdos siguen muy presentes en mi memoria.

			¿Iban en grupo o solos?

			Por la metodología que implica el trabajo desde la perspectiva del desarrollo rural íbamos en grupo.

			Si pensamos el trabajo social desde esta perspectiva de desarrollo rural, ¿qué le diría esa ruralidad a nuestra profesión?

			Es esencial que volvamos a nuestras raíces, a un enfoque más relacional, para redescubrir, aprender y comprender todas las dimensiones del ser humano que están presentes en su desarrollo. Este retorno nos permitirá generar estrategias más pertinentes y críticas para el desarrollo humano, algo que en algún momento perdimos. Necesitamos reubicarnos en la realidad cambiante, para luego identificar las herramientas y las teorías más adecuadas que nos ayudarán a transformar esa realidad. La misión de transformación se ha vuelto subjetiva, la hemos perdido en el camino, pero al recuperar el objetivo de transformar la realidad, también recuperaremos el ethos esencial del trabajo social.

			El trabajo social posee una identidad única, que lamentablemente se ha ido perdiendo, pero confío en que la recuperará. Esto sucederá si logramos desarrollar estrategias de intervención, guía y facilitación de procesos en la realidad, basadas en una reflexión profunda sobre nuestra práctica. Estas estrategias reflexivas pueden tomar la forma de investigación participativa, de acción participativa o de sistematización de nuestras prácticas actuales. La clave para recuperar nuestra identidad radica en ser reflexivos en nuestras estrategias de abordaje social, estrategias que son exclusivas del trabajo social y no se encuentran en ninguna otra profesión. Las trabajadoras y los trabajadores sociales pueden desempeñarse en encuestas, entrevistas, planificación, asesoría organizacional, seguimiento de casos y diversas áreas, y es en esta diversidad que se forja nuestra identidad y ethos. Lamentablemente, hemos perdido parte de esta identidad al enfocarnos exclusivamente en lo funcional y al no ajustar nuestras estrategias a la realidad cambiante. Es crucial ser críticos al aplicar estas estrategias a través de teorías y enfoques. La única manera de lograrlo es permanecer arraigados en la realidad y mantener una relación dialéctica con la formación.

			Estimado peñi, le agradezco profundamente este tiempo y su kimün para continuar reflexionando y problematizando nuestra profesión, mañumeyu.

			

			
				1	Para una mayor profundización de este enfoque, se sugiere revisar la tesis mencionada, disponible en https://bit.ly/4aj1QmM.


			

		


		
			marry nütram

			Trabajo social en territorio intercultural: Revisión de la acción profesional

			Nütram con Claudia Novoa Cayupán

			Lamngen, le invito a abrir este nütram desde su tuwün.

			Nací en la ciudad de Victoria y, a diferencia de algunas personas que tienen una afiliación específica a un lof, mi lugar de origen fue la ciudad. Permanecí en Victoria hasta los diecisiete años, momento en el que debido a mis estudios me trasladé a Temuco para cursar la carrera de Trabajo Social en la Universidad de La Frontera. Sin embargo, siempre he sentido que lo intercultural ha sido una parte intrínseca de mi identidad. Esto se debe, en gran medida, a la influencia de mi familia y las raíces culturales que provienen de mi madre. En mi caso, la transmisión de la cultura parecía seguir más la tradición materna que la paterna. Mi mamá era una mujer mapuche y mi familia materna está enraizada en la cultura mapuche. Por otro lado, mi padre representaba la parte occidental de mi identidad. Así que, desde mi infancia, he estado inmersa en la riqueza de estas dos culturas, fusionando la herencia de mi madre con la influencia de mi padre en mi vida. Y bueno, los estudios y todo lo demás son importantes, pero en primer lugar soy mapuche. Con una ascendencia profundamente ligada a la cultura mapuche, llevo un acervo de historia y de vivencias que siempre me han mantenido entre dos mundos.

			Cuando decidí estudiar trabajo social aquí en Temuco volví a enfrentarme al tema de la interculturalidad, pero claro, ahora de una manera más consciente. Mi trayecto en la universidad fue un proceso de descubrimiento, en mis prácticas anteriores, antes de especializarme, solíamos realizar observaciones y estudiar asignaturas como antropología. Aunque las mallas curriculares han evolucionado, la antropología dejó una huella significativa en mi perspectiva. Fue un desafío, porque en un principio no entendía por completo cuando la profesora afirmaba en esos momentos que «todo es cultura». Esta idea me abrió la mente y me obligó a cuestionar mis creencias preconcebidas, desaprender las perspectivas predominantes y aprender a mirar la realidad desde un enfoque más amplio. Siempre me había destacado académicamente y obtener buenas calificaciones era crucial para mí. Desde mis años escolares hasta la universidad, siempre me esforzaba por tener buenas calificaciones porque esto me permitía acceder a becas. Por lo tanto, el desafío de comprender la antropología, que no se centraba en obtener calificaciones perfectas, me enseñó valiosas lecciones. Aunque no fue fácil, considero que fue un paso fundamental en mi crecimiento académico y personal.

			Luego, en mi trayecto académico, tuve una asignatura llamada Desarrollo Rural impartida por la profesora Hilda Llanquinao. Esta materia se centraba en el trabajo social en contextos rurales, pero lo que realmente la diferenciaba era su enfoque en el trabajo con comunidades mapuche. La forma en que la profesora abordó el curso fue completamente distinta a lo que había experimentado con otras docentes. Promovió una dinámica de diálogo constante, nos desafió a comprender dónde estábamos, cómo veíamos las cosas y qué estábamos observando, su enfoque era único y enriquecedor. Este curso me proporcionó un nuevo lente a través del cual mirar el trabajo en entornos rurales. No solo me basé en la formación tradicional de trabajo social, sino que también adquirí una perspectiva más amplia gracias a la influencia de la profesora Llanquinao.

			A lo largo de mi carrera, he tenido la oportunidad de trabajar en una variedad de roles, incluyendo puestos en municipalidades, donde me desempeñé en departamentos sociales y en la Dirección de Desarrollo Comunitario (Dideco). También he tenido experiencia en la gestión de emergencias, he trabajado con comités de vivienda y con comunidades y organizaciones mapuche. Mi formación y experiencia en asesoría me llevaron a desempeñar un papel importante en la Conadi, donde ocupé el cargo de subdirectora nacional en Temuco. Además, recibí una beca de la Fundación Ford que me llevó a Barcelona para estudiar gestión pública. A mi regreso, continué trabajando en municipalidades y en la Conadi, y posteriormente, me uní a la Fundación Instituto Indígena en la que trabajo actualmente.

			Cuando me gradué de la universidad, estaba completamente convencida de que mi carrera se desarrollaría principalmente en el ámbito familiar. Sin embargo, la realidad me mostró que no siempre seguimos el camino que imaginamos. Me encontré trabajando en el campo de la familia, pero pronto me di cuenta de que necesitaba un cambio. Mi experiencia comenzó con una práctica en Fundación Mi Casa, en el hogar ubicado en la calle Pedro de Valdivia, en Temuco. Este hogar ya no existe, pero en ese momento albergaba a más de cuatrocientos niños, todos varones, de cuatro años en adelante. Muchos de estos niños eran de origen mapuche, trabajar en ese entorno fue un desafío en sí mismo. Luego, tuve la oportunidad de realizar una práctica en un proyecto del obispado relacionado con menores que eran ingresados a cárceles en la región, independiente de su edad y causal de ingreso, desde vagancia hasta comisión de delitos, esto era antes de la ley que estableció edades y recintos penitenciarios que recibirían menores infractores de la ley. En aquel entonces, se referían a ellas y ellos como «menores», más tarde e integrando la perspectiva de derechos se usó el término «niños, niñas y adolescentes». Nuestro proyecto se centraba en la excarcelación de urgencia, ya que, en ese periodo, todos los «menores» que cometían actos en contra de la ley eran enviados a cualquier cárcel de la región.

			Entonces, el proyecto consistía en que Gendarmería nos notificaba cuando había niños y niñas en cárceles para adultos y nuestra tarea era correr a rescatarlos de los recintos penitenciarios y llevarlos al entonces llamado Centro de Tránsito y Distribución Alborada. Posteriormente, se implementó una ley de segregación que estableció el ingreso a centros penitenciarios solo a aquellos infractores de la ley de dieciséis y diecisiete  años, estos recintos debían tener dependencias habilitadas para recibirlos, allí comencé a ejercer profesionalmente, como proyecto trabajamos con infractores de la ley que fueron distribuidos en las cinco cárceles que recibían hombres, además de una cárcel que recibía mujeres de dieciséis hasta diecisiete años y once meses. Pasé alrededor de tres o cuatro años trabajando en este proyecto, que resultó ser un desafío considerable, ya que por un lado, estaban los informes de discernimiento y por otro el acompañamiento familiar, por lo que nos enfrentamos a condiciones difíciles y a escasos recursos para mejorar las situaciones de estas personas. Experimentar esta frustración fue bastante común, al menos en mi experiencia, lo que podía hacer se limitaba en gran medida a mis recursos personales y, aunque tenía redes y conexiones para colaborar en distintos aspectos, cuando esas redes se agotaban, me sentía bastante sola en mi labor.

			Posteriormente, cuando comenzó el cierre de los hogares masivos, vivimos una etapa realmente cruel, terrible. La razón de esto fue que muchos de los niños y niñas que atendíamos no tenían ningún tipo de vínculo con sus familias desde el momento en que los llevaron a esos lugares. Debido al cierre de estas instituciones masivas, estos niños y adolescentes se vieron obligados a regresar con sus familias, sin importar las circunstancias de su alejamiento y de no tener un vínculo familiar.

			Lamngen, haciendo una breve síntesis de lo conversado hasta ahora, a la luz de esta experiencia que nos comparte, veo en su relato que existe una conexión significativa entre el trabajo social comunitario y la perspectiva intercultural para el trabajo con familias mapuche, también observo que esta conexión no sería tan evidente cuando se aborda desde la perspectiva familiar.

			Desde la perspectiva del enfoque intercultural, no hay una diferenciación o una segregación temática, sino más bien una visión integral y esto tiene mucha relación con lo comunitario. Desde la academia, a menudo separamos metodologías, enfoques y autores al tratar temas como la violencia y otros aspectos, pero en la realidad estas separaciones no ocurren. Las familias no se organizan de la misma manera que los enfoques académicos, y no se puede abordar una familia mapuche desde una metodología predefinida. En mi experiencia, me resulta difícil concebirlo de esa manera, por eso fue especialmente impactante para mí cuando los niños regresaban a sus grupos familiares, ya que habían sido sacados de estos espacios. En el proceso de reinserción, tampoco se consideraba adecuadamente el contexto comunitario o el lof, en función de cómo estos niños regresaban a sus familias. No se aplicaba una perspectiva de trabajo intercultural en ese momento y eso fue dañino para los propios niños.

			Esta preocupación que usted identificó en ese momento, con una clara ausencia de lo comunitario y lo intercultural, ¿ha podido ser considerado en las actuales formaciones de trabajadoras y trabajadores sociales?

			En lo personal, he adquirido estos enfoques a través de la autoformación y la participación en grupos. Lamentablemente, los currículos universitarios no incluyen elementos de formación intercultural, lo que nos deja sin las herramientas necesarias para abordar los temas que en esta región nos conectan con el pueblo mapuche al salir a trabajar en áreas rurales o urbanas. Es evidente que la educación en este aspecto ha quedado rezagada. Aunque es cierto que se ha ampliado la perspectiva intercultural —incluso en el Congreso se ha cambiado el enfoque para incluir también la llegada de migrantes—, resulta frustrante que no hayamos avanzado lo suficiente en el abordaje de la interculturalidad con nuestros propios pueblos indígenas. Ahora, además de esto, estamos también lidiando con la inclusión de los migrantes, sin haber logrado un progreso significativo en la interculturalidad con nuestra propia gente.

			Cuando los equipos profesionales de las universidades buscan cambiar las mallas curriculares de las carreras, a menudo utilizan instrumentos que, de hecho, perpetúan el racismo. Esto me hace recordar los esfuerzos de la Escuela de Trabajo Social de la Universidad Católica de Temuco, que es una de las únicas escuelas que ha trabajado en la incorporación de la perspectiva intercultural en la formación, recientemente han intentado fortalecer esta área, sin embargo, creo también que la fidelidad al método científico le orienta de una manera que quizás no sea la más apropiada. Han optado por utilizar encuestas como parte de este proceso, donde intentan incluir aspectos del mapudungun, el kimün mapuche, y elementos de la cultura mapuche, para que quien responda pueda colocar si es de interés o no en la formación, tal vez como una asignatura adicional, aunque no estoy seguro. Sin embargo, al revisar los resultados de estas encuestas, no encuentro ninguna de esas recomendaciones plasmadas en la realidad.

			Esto me lleva a replantear el método utilizado para abordar la cultura mapuche a través de una encuesta. Si seguimos operando desde un punto de vista de racismo epistémico, metodológico y académico, es comprensible que nadie dentro de la academia valore la importancia de aprender acerca de la cultura mapuche.

			Personalmente, he participado en el proceso de acreditación que lleva a cabo la Universidad Católica de Temuco. Uno de los aspectos que siempre hemos señalado como institución, y también en cada lugar al que vamos, es la falta de conexión real con la cultura mapuche en ambas instituciones, tanto en la Universidad de La Frontera (UFRO) como en la Universidad Católica de Temuco. Ambas universidades se establecieron con un enfoque regionalista, como lo evidencia su logo y su declaración de propósitos. Por ejemplo, la Fundación Frontera fundó la Universidad Católica de Temuco con la intención de promover profesionales con una perspectiva regionalista, sin embargo, a lo largo de los años, la conexión con la cultura mapuche se ha mantenido principalmente a nivel simbólico, como un logo o un eslogan. Esto es preocupante. Por otro lado, la UFRO se fundó después de la ley de universidades de 1981 y tomó elementos de la Universidad Técnica y de la Universidad de Chile. Siendo la universidad estatal por excelencia en la región, sin embargo, también carece de un enfoque transversal en la interculturalidad en sus planes de estudio. A pesar de sus orígenes y propósitos declarados, la conexión con la cultura mapuche no se refleja de manera obligatoria y transversal en los currículos de pregrado de ambas instituciones.

			Cuando salimos a trabajar, no me refiero solo al ámbito del trabajo social, sino a muchas otras disciplinas, nos encontramos con que, en algún momento, el tema intercultural se vuelve emergente, pero a la vez este enfoque intercultural es considerado, explorado y experimentado solo de manera ocasional. Sin embargo, existe un amplio espectro de carreras en el campo de la salud y de la agronomía, por mencionar solo algunas, donde las y los profesionales se desempeñan en el terreno, trabajando directamente con comunidades, organizaciones y emprendedores mapuche.

			A pesar de este involucramiento en el territorio, es sorprendente constatar la falta de elementos culturalmente pertinentes en su formación académica, y esto sucede porque prácticamente no se aborda el tema de la interculturalidad en absoluto. Por eso, en mi opinión, es crucial que las universidades reflexionen sobre su posición y se planteen si están realmente integrando la interculturalidad como un enfoque transversal en su educación, más allá de contar con un instituto o algunas carreras que aborden el tema de forma circunstancial. Esta es una cuestión que abogo constantemente en reuniones y en cursos de capacitación, y dondequiera que tenga la oportunidad de discutir cómo estamos abordando la interculturalidad como universidad regionalista, lo hago con mucha convicción.

			¿Cuál es el desafío para el trabajo social en estos contextos?

			Creo que la formación es esencial, ya que si continuamos con las prácticas segmentadas y limitándonos a hablar de la familia y de la comunidad, se corre el riesgo de perder la conexión entre los elementos que allí existen, pero que no se abordan. No veo mucho sentido en esta fragmentación, especialmente en lo que respecta al individuo. Si observamos la clásica división entre la cosmovisión occidental y la cosmovisión mapuche, se hace evidente que hay notables diferencias en la percepción del individuo, en la relación con la naturaleza y en la cultura. En la cosmovisión occidental, se nos enseña a dominar y conquistar, mientras que la cosmovisión mapuche nos dice que somos parte de un todo, que somos uno más, este enfoque es diferente.

			Creo que hemos sido muy obedientes a las tradiciones occidentales del pensamiento y a los formatos metodológicos de producción del saber. Y en esa obediencia se esfuma nuestra identidad profesional y nos quedamos en un híbrido.

			Este tipo de formación híbrida es una suma de varias influencias y se debe a que, desde que estudiamos filosofía y adoptamos la concepción occidental del ser humano, a menudo pasamos por alto otras concepciones sobre la persona que incluyen tanto a hombres como a mujeres. La cosmovisión occidental es solo una perspectiva entre muchas, ya que existen numerosas culturas orientales y también las culturas indígenas en nuestro propio continente.

			Una formación más amplia, que coloque la perspectiva occidental como una entre muchas, podría darnos la capacidad de ver la realidad desde diferentes ángulos, sin embargo, a menudo nos centramos únicamente en esta perspectiva. Desde temprana edad, nuestros planes de estudios se enfocan en la visión de los griegos y los romanos, saltando por alto las culturas precolombinas. Apenas tocamos las culturas indígenas, llegamos hasta los incas, pero raramente exploramos la cultura mapuche más allá de los cuentos y el folclor, sin entenderla como una perspectiva completa. En mi experiencia, se presta mucha atención a la estructura política y administrativa de los aztecas e incas, pero apenas se menciona cómo se organizaban los mapuche. ¿Por qué resistieron a los españoles y cómo lo hicieron durante siglos contra un ejército bien equipado?, ¿qué nos dicen sobre su estructura política y social? Son preguntas que raramente se abordan en nuestra educación.

			Recuerdo que un profesor me corrigió cuando hablé de los incas, los mayas y los aztecas como pueblos del Abya Yala, diciéndome que en realidad son civilizaciones. Ante esta aclaración, me pregunto, nosotros los mapuche ¿qué somos?, ¿cómo nos perciben como pueblo mapuche desde una mirada externa? Nosotros nos consideramos hermanos, pero occidente tiende a jerarquizarnos de manera diferente.

			Nos perciben como un grupo indígena que no se considera civilizado según los estándares occidentales. No tenemos escritura, vestigios arquitectónicos u otras características que se valoran desde esa perspectiva. A veces siento que es necesario mirarnos de otra forma. De hecho, tengo un amigo que sostiene que, en realidad, tenemos lenguaje y expresión escrita, pero que no se reconocen desde la lógica occidental. Él argumenta que, a través de los tejidos de las mujeres mapuche, se comunica un lenguaje que está escrito de alguna manera, pero que aún no ha sido reconocido o documentado de forma adecuada.

			Sí, porque a menudo nos perciben como un pueblo desmembrado y aculturizado, con una espiritualidad diferente en La Araucanía. Quiero dejar claro que no estoy en contra del cristianismo en sí, sino de la forma en que la tradición ancestral judío-cristiana se ha introducido de manera problemática en nuestra región. Admiro profundamente esta tradición, pero se ha instaurado de una manera perjudicial aquí. Hemos adoptado un cristianismo europeo, una versión blanqueada de la fe, y esto ha llevado a la demonización de nuestras creencias y prácticas tradicionales.

			Pero la conquista ocurrió como ocurrió, y los conquistadores no vinieron solos. Después de la «pacificación» llegaron grupos de diferentes denominaciones religiosas, incluyendo católicos, luteranos y anglicanos. Más tarde, a partir de los setenta, comenzó el auge de las iglesias evangélicas, que a menudo carecían de formación teológica y promovían discursos a veces problemáticos. Actualmente, la presencia de la religión evangélica es muy fuerte en las zonas rurales y en las comunidades mapuche y, lamentablemente, muchas de nuestras tradiciones culturales, como el rol de la machi, la vestimenta tradicional, ceremonias y el wetripantu, han sido demonizadas. A menudo, me pregunto qué ha sucedido en este proceso cuando visito el campo y me encuentro con esta realidad.

			Es realmente impactante para mí, porque creo que cuando te enfrentas a tanta desesperanza y experimentas el maltrato y el racismo de manera constante, necesitas algo que te brinde consuelo. Ese consuelo a menudo llega a través de la escritura y el apoyo de los grupos religiosos que te aceptan tal como eres, se aprecia como un refugio. Y si la sociedad chilena discrimina al mapuche, no es tan difícil entender la expansión del protestantismo en el campo.

			Lamngen, me conmueve profundamente lo que me estás diciendo porque, de hecho, soy evangélico por naturaleza. Nací y fui criado en la religión protestante desde que tengo memoria. Es curioso, porque en nuestra tradición familiar, tenemos küpalme machi, es decir, en nuestra ascendencia familiar, mi abuela materna fue machi, pero es una parte de nuestra historia que he ido descubriendo poco a poco. Digo esto porque mi historia no es única, es solo un ejemplo de muchas otras historias de vida. A menudo, mirar hacia ese pasado desde el cristal de la religión se considera como revivir un pasado oscuro, algo que se supone que no debemos recordar. Es un sentimiento intenso, y lo que me preocupa es que el trabajo social —especialmente en la primera línea de intervención que trabaja desde las historiografías de vida— a menudo pasa por alto esta dimensión y solo refuerza la identidad desde la óptica occidental.

			Como profesionales, hemos fallado en abordar esta cuestión, y eso nos hace parte de la deuda histórica hacia los pueblos originarios. No somos simplemente funcionales; de hecho, hay enfoques críticos que nos permiten repensar nuestra práctica profesional, sin embargo, también enfrentamos una fuerte resistencia conservadora y religiosa por parte de las instituciones que se han arrogado nuestro campo de acción profesional que, en última instancia, nos lleva a desplegar una intervención social que adquiere expresiones modernas de la colonización.

			Siempre tenemos ese obstáculo de las instituciones y las corrientes conservadoras en la profesión que nos hacen un flaco favor, ahora también es importante destacar la dimensión crítica en el trabajo social, ya que tiene sus raíces en una finalidad específica. Al menos en Chile, el trabajo social nace dentro de los hospitales, con el propósito de abordar poblaciones que vivían en condiciones insalubres en Santiago. Las trabajadoras sociales tenían la tarea de persuadir a las familias para que se vincularan con los hospitales, para prevenir enfermedades y mejorar las condiciones de vida, incluyendo la infraestructura y la gestión de aguas residuales, entre otros aspectos relacionados con la salud pública. Ahí es donde se origina el trabajo social en el contexto hospitalario. Luego se expande hacia las empresas, pero en ambos casos su finalidad implica una intermediación y una labor de conexión con las comunidades.

			Mientras exploraba el Informe de la Verdad Histórica y el Nuevo Trato, descubrí que el trabajo social tuvo sus raíces en un periodo crucial. Durante ese tiempo, los pueblos originarios que ahora forman parte de lo que es Chile, y que quedaron atrapados dentro de la geopolítica chilena, comenzaron a transformarse en clase obrera, a raíz de la expropiación de sus tierras, lo que más tarde generó migraciones masivas de las zonas rurales a las ciudades. Fue en esta etapa cuando se originaron las diásporas. En el norte, debido a la industria del salitre, y en el sur lamentablemente la mayoría perdió la vida. Se produjo una especie de integración en la categoría de clase obrera, y el trabajo social desempeñó un papel en esta conexión, aunque con ciertas limitaciones. Nos consideraban desde la perspectiva de la clase obrera, lo que a menudo nos invisibilizaba. Es un poco como cuando el presidente Salvador Allende hablaba no de los mapuche, sino de los campesinos; estos lenguajes contribuyen a nuestra invisibilidad y es ahí donde, a mi parecer, aparecen los límites de una teoría crítica que solo piensa desde occidente.

			Siempre menciono que el proceso de asimilación no ha terminado. Ha sido un proceso intenso a través de la educación, donde se exige que solo se hable español. Además, hemos perdido nuestro territorio y, lamentablemente, carecemos de una comprensión adecuada de nuestra historia antes de 1881, lo que crea una especie de nebulosa en nuestra identidad. Cuando estudié en Barcelona, después del régimen de Franco reforzaron su identidad, noté que allí tenían tres elementos centrales: la lengua, el territorio y la historia. También añadiría que tenían y tienen un poder económico sólido, lo que cambió drásticamente su situación. Cada generación en Cataluña intenta liberarse del Estado español, ya que no se siente española. Lo mismo ocurre con los vascos. Estas aspiraciones de independencia se transmiten de una generación a otra. Intentaron la independencia hace algunos años, pero fue un desastre con el exilio de su presidente y los juicios por sedición. No obstante, estoy segura de que futuras generaciones volverán a intentarlo.

			En cuanto a nosotros, como pueblo Mapuche, enfrentamos desafíos similares, por ejemplo nuestra lengua está en peligro, ya que hay cada vez menos hablantes de mapudungun. Necesitamos cambiar nuestra estrategia de enseñanza, ya que no se puede abordar de la misma manera que el inglés. He tomado varios cursos de mapudungun, pero mi progreso ha sido limitado. Tenemos que encontrar un enfoque diferente para preservar nuestra lengua y, con ella, nuestra forma de ver y nombrar el mundo.

			Algunos estudios señalan que se ha perdido gran parte del conocimiento tradicional, como las distintas terminologías de las o los componedores de huesos como uno de tantos ejemplos. Es importante destacar que, además del idioma, el territorio también es fundamental. Durante mucho tiempo, hemos luchado por acceder a nuestro territorio, y esta comisión está tratando de abordar este tema, ya sea mediante compensación o la restitución. La historia se está reconstruyendo, y ahora enfrentamos el desafío económico de cómo lograr un sustento sólido para nuestro pueblo. También rescato la relectura de la historia que están realizando profesionales mapuche, principalmente historiadores y periodistas.

			Las tradicionales bases económicas del pueblo mapuche han sido suprimidas por la matriz económica dominante. Esto representa un desafío significativo, ya que el territorio es fundamental para la economía mapuche. No obstante, esta situación abre una nueva perspectiva de exploración en esta área. Debo decir que este nütram ha sido más reconfortante para mí, ya que ha estimulado una especie de catarsis en lugar de generar más preguntas.

			Lo que estoy viendo en este momento me lleva a reflexionar sobre nuestra situación actual: se han formado múltiples comisiones a lo largo del tiempo, y es un recordatorio de cuánto hemos luchado. Empezó con la comisión que trabajó en el proceso del «nuevo trato» y en el reconocimiento histórico, un documento bastante extenso que aún no ha recibido la atención que merece. Luego vino el pacto Reconocer y otras comisiones nombradas por diferentes presidentes. En medio de todo esto, el segundo gobierno del presidente Piñera intentó a través de la consulta eliminar la protección de nuestras tierras, proponiendo que se salieran al mercado. El eslogan era «es realmente sorprendente que como mapuche no podamos tener control sobre nuestras propias tierras, lo que nos coloca en una desigualdad significativa en comparación con el resto de los ciudadanos en Chile», pero detrás de esto la finalidad era levantar la protección que actualmente brinda la Ley Indígena a las tierras mapuche. La propuesta era que nuestras tierras se volvieran accesibles en el mercado, pero la verdadera intención era quitarles la protección, lo mismo que se intentó durante la dictadura con el DL 2.568. Esto significaba que en menos de diez o quince años, podríamos perder gran parte del patrimonio de tierras mapuche que nos quedan, ya que entrarían en el mercado.

			Lo que también me llamó la atención fue que había personas mapuche defendiendo la liberalización y venta de las tierras. No puedo olvidar a Richard Caifal en Vilcún con su micrófono haciendo apología de esta idea. Viajé a varios lugares y en Padre las Casas también, donde las organizaciones fueron engañadas. Las llevaron a un evento al gimnasio sin decirles realmente de qué se trataba, y cuando se dieron cuenta de que era sobre la venta de tierras, generó un gran malestar. Resulta que, para muchas de estas organizaciones, la tierra es intocable y es una cuestión fundamental para nuestra comunidad. Por lo tanto, me pregunto en qué punto estamos. Parece que hay un deseo intenso de acceder a nuestras tierras por diferentes intereses.

			A propósito del interés por la tierra, quiero abrir brevemente un tema que aunque no va en la misma lógica argumentativa, sí tiene que ver con una vuelta de la humanidad a la tierra. Creo que estamos experimentando un fenómeno de regreso a la naturaleza, pero me preocupa que muchos de los discursos en torno a este regreso no solo estén impulsados por motivaciones ecológicas, o incluso por lo que se conoce como «capitalismo verde», sino que también afecten a la espiritualidad. Incluso en estos espacios, a veces observo un enfoque destructivo hacia la naturaleza. Hoy en día, los tours para presenciar el colapso de glaciares se venden como pan caliente. Este giro hacia la naturaleza se ve interceptado por el consumismo, lo que crea una paradoja interesante.

			Siento que muchas de estas tendencias son modas, ya que a lo largo de los años he visto cómo la gente tiende a seguir la corriente en una dirección y, cuando no funciona, todos cambian de rumbo y van en la dirección opuesta. En términos de mercado, esto no beneficia a nadie, ya que todos siguen las mismas tendencias y luego las abandonan en masa. En estos momentos, el resurgimiento de la popularidad del yoga y los centros de meditación está relacionado, en parte, con la crisis que la pandemia trajo consigo. La pandemia sacudió al mundo de diferentes maneras: algunos lo vieron como una señal divina, otros como una oportunidad para mejorar su bienestar espiritual, y otros se sintieron motivados a conectarse más con la naturaleza. También surgieron movimientos como el de los antivacunas y una serie de reacciones que vuelven a poner de manifiesto la influencia de lo externo en nuestras vidas. Por eso, actualmente se valora mucho más la experiencia personal que ofrece una actividad o práctica.

			Al mismo tiempo, las redes sociales desempeñan un papel importante en la circulación de ideas y contenido. Son como máquinas de captura que permiten que la información se difunda rápidamente. Recuerdo una vez que vi un típico buque de turismo que ofrecía viajes a la Antártica. Me emocioné ante la idea de un viaje en barco a ese lugar, pensé que sería entretenido. Pero, de repente, presencié el colapso de los glaciares y eso me hizo cambiar mi perspectiva como mapuche. Reflexioné sobre cómo el turismo, aunque puede parecer atractivo y entretenido, en última instancia puede contribuir a la destrucción de la naturaleza, incluso en mi propio hogar. También recuerdo un comercial televisivo que decía «reverdezcamos Chile», pero claro, mostraban un chile verde con puros fundos de pino y eucaliptus, el monocultivo que ha erosionado el territorio mapuche.

			Cuando vivía en Europa, tuve la oportunidad de presenciar una interesante experiencia de turismo, centrada en la cultura y diseñada para que las personas participaran activamente en las tareas diarias de una casa rural. Este tipo de turismo se llevaba a cabo a través de lo que llamaban «centros demostrativos». En estas zonas, generalmente ubicadas en ciudades grandes, las personas que no estaban tan familiarizadas con la vida rural tenían la oportunidad de hospedarse en masías o casas rurales. Durante una semana o incluso dos, pagaban por trabajar en estas propiedades como lo haría el dueño de la casa. Cada participante tenía tareas específicas y experimentaban la vida rural en primera persona. Creo que una experiencia similar se ha intentado replicar en Chile, a través del trabajo de un lamngen llamado Carlos Melillan en Melipeuco. Él ha creado una experiencia de turismo en la que recibe grupos de turistas, en su mayoría provenientes de Francia, para que vivan la experiencia mapuche en Santa María de Llaima. Esta iniciativa es la única que he visto en Chile que se asemeja un poco a lo que experimenté en Europa, aunque con sus propias particularidades.

			Volviendo de las experiencias y reflexiones sobre las problemáticas de las tierras a la experiencia profesional, ¿recuerda alguna experiencia en su trayectoria profesional que la haya marcado? Por ejemplo, en mi caso, una experiencia que tuve está relacionada con un niño que debíamos sacar de su casa debido a un grave problema de desnutrición. Cuando llegamos a la casa, el padre nos pidió que permitiéramos que el machi de una comunidad vecina pudiera ver al niño antes de llevárselo. Acordamos con él que el machi vendría a realizar un trabajo espiritual en una fecha específica. Esto cambió todas las perspectivas porque mediante ese tratamiento, desde la medicina ancestral mapuche, se encontró una respuesta efectiva que ninguna de las instituciones intervinientes pudo brindar. Fue un caso singular que considero relevante en el contexto de una autoetnografía, ya que ofrece un vistazo sobre cómo uno se enfrenta a situaciones tensas desde la perspectiva mapuche. Le comento esta experiencia porque usted decía que su primera opción luego de salir de la universidad era intervención social con familia, pero que rápidamente se quemó en esta área, ¿puede contarme más sobre eso?

			He vivido varias situaciones tensas en mi carrera, pero una de las más impactantes que recuerdo involucra a una niña mapuche de dieciséis años que llegó a la cárcel de Pitrufquén acusada de parricidio. Me tocó realizar la entrevista inicial con ella, en ese momento, solo conocíamos el nombre de la joven y la gravedad de su acusación. Antes de la entrevista, conocimos una parte de su historia, que resultó ser devastadora. En resumen, la joven había llegado al consultorio de Melipeuco con mastitis, y durante la investigación, descubrieron que había sido madre recientemente y que su guagua estaba en el baño, fue arrojada en el pozo negro de su casa.

			Cuando llegué para entrevistarla y entender su situación, ella estaba llorando inconsolablemente y tenía dificultades para hablar debido a su angustia. Con el tiempo, establecí una relación con ella que duró varios años, incluso después de su condena. Mantuve contacto con ella hasta hace aproximadamente una década, cuando formó su propia familia. Esta situación marcó un punto de inflexión en mi carrera y me hizo replantearme mi enfoque en el trabajo social. Me preguntaba cómo llegamos a un parricidio en la cultura mapuche, donde las niñas y los niños son altamente valorados. El padre de la joven era un pastor evangélico, y siempre que le hablaba en las entrevistas me contestaba con frases de la Biblia, nunca con sus propias palabras, hasta mucho tiempo después. Además, la joven había mantenido en secreto su embarazo. Nadie supo que estaba embarazada hasta que la policía llegó a registrar su casa en el campo. A raíz de este caso, establecí un vínculo continuo con la familia, incluyendo a los hermanos y al padre. Esto fue una experiencia completamente diferente a todo lo que había vivido en mi carrera profesional. Y lo impactante de sus palabras era lo que ella opinaba sobre lo que ella valía para su familia: «Cómo me valoraban, que me miraban y no me veían», me dijo, «si me hubiesen mirado bien, se habrían dado cuenta, pero nadie lo hizo».

			Lamngen, estoy muy agradecido por compartir esta experiencia, que sin duda a muchas y muchos trabajadoras y trabajadores sociales nos ha tocado vivir. Para ir cerrando este nütram, quiero responder una pregunta que usted me hizo, sobre mis estudios.

			Sí, porque tú tienes tu lof acá, tu familia, todo acá. O sea, no eres un mapuche warriache que nació en la ciudad o que tu familia sea de la ciudad, como muchos colegas que conozco. Tú eres de La Araucanía, ¿por qué no estudiaste acá y te fuiste a Santiago?

			Hubo muchas cosas que influyeron en la salida desde mi lof hacia Santiago. Yo estudié en el Colegio Municipal Rural Pelantaro, ubicado en el lof Pelantaro de la comuna de Galvarino, y los refuerzos que escuchaba en ese entonces por parte del director del colegio, eran que para llegar a la universidad había que ser estudioso e inteligente y a juicio de él, de los diez que éramos en el curso, ninguno de nosotros íbamos a llegar a la educación superior. Para él, a lo máximo que llegaríamos sería al cuarto medio. Muy por el contrario, mi padre y mi madre siempre me impulsaron a avanzar en la vida, sea por los estudios o por el trabajo, nunca minimizaron mis capacidades. Claramente, la forma en que mi padre y mi madre demostraban su apoyo no era con puras palabras, sino que desde pequeño me fueron haciendo consciente de la responsabilidad, el respeto, la colaboración.

			Desde pequeño aprendí a cultivar la tierra, a vivir en comunidad y apoyar a nuestros vecinos. Crecí de esa forma, entonces cuando hablo de sus refuerzos positivos no solo lo refieren desde sus palabras, sino que también desde las capacidades que ellos veían en mí, por eso me fueron haciendo responsable desde pequeño.

			Qué terrible lo del director de la escuela, pero lo que resulta más terrible es que no eres el primero que escucho hablar de eso. Tengo un amigo que es ingeniero civil industrial, uno de los seres más inteligentes que he conocido, y él también estudió en una escuela pequeña de campo y escuchó el mismo discurso. Y lo encuentro tan terrible porque es como cortarle las alas a cualquiera.

			En realidad, esto limita mucho, porque esos tipos de refuerzos negativos se quedan en la mente y uno comienza a pensar que jamás podrá llegar a la universidad. Además, estas palabras venían de alguien importante como un educador. Mientras tanto, veía que mis hermanos y hermanas mayores salían del campo a la ciudad y se incorporaban en trabajos precarizados, asociados a la construcción, la carpintería y locales de comida. Varios se casaban a temprana edad. Entonces yo, viendo ese destino y el discurso del profesor, visualizaba mi futuro como una condena. Aun así, yo tenía un sueño, y ese sueño era estudiar y aunque mi madre y mi padre no lo sabían, ellos sí sabían que yo crecería y que no había tiempo de alejarme de los trabajos familiares para volverme un ocioso, así llegué al trabajo social.

			Yo por mi parte estudié trabajo social en la Universidad de la Frontera y cuento con una amplia experiencia laboral en mi campo. En la actualidad, me dedico a brindar asesoría técnica a las comunidades y organizaciones mapuche. Esta asesoría se enfoca principalmente en la organización y recopilación de información a través del trabajo en grupo. Comenzamos por recopilar datos relevantes que nos permiten comprender a fondo un tema específico. A partir de esta información, estructuro la asesoría de manera que pueda ofrecer orientación y soluciones adecuadas. En esta labor, generalmente desempeño un papel central, pero también busco apoyo externo, especialmente cuando se trata de áreas en las que no soy la persona experta principal. Por ejemplo, he colaborado con ingenieros agrónomos, profesionales del derecho y la sociología, dependiendo de la naturaleza de los datos y otros aspectos relacionados con el proyecto en cuestión. A lo largo del tiempo, ha habido varios profesionales que han contribuido a este trabajo comunitario.

			Personalmente, también he tenido la oportunidad de ejercer la profesión por diez años aproximadamente. Dentro de esa experiencia tuve la oportunidad de trabajar en un programa en esta región, donde pude incorporar de mejor forma la perspectiva intercultural en algunos procesos de intervención social, ¿cómo lo aborda usted?

			Aquí, en la Mesa Mujer Mapuche, abordamos tres temas fundamentales: la interculturalidad, el género y los derechos humanos. Antes de la pandemia, nos dedicamos a capacitar a las oficinas de Protección de Derechos (OPD) desde una perspectiva intercultural, debido a que observamos que estas oficinas carecían de información cultural adecuada para llevar a cabo sus intervenciones y trabajos con familias mapuche en zonas rurales. Nos preguntábamos cómo podían abordar situaciones complejas en estas comunidades si no tenían las herramientas necesarias desde una perspectiva intercultural. En ese momento, contábamos con la participación de la lamngen Yolanda Nahuelcheo, que se enfocaba, como trabajadora social, en temas relacionados con la crianza desde la perspectiva de las familias mapuche. Su experiencia aportaba valiosos elementos para comprender la crianza en este contexto cultural. Sin embargo, desde entonces, las OPD han desaparecido y se han creado oficinas locales de niñez. Lamentablemente, la perspectiva intercultural no se ha incorporado en el diseño político e institucional del Servicio Mejor Niñez en estos momentos. En otra mesa en la que participo, llamada Infancia Mapuche, hemos analizado el tema de la mejora en la niñez, pero la dimensión intercultural no parece estar involucrada en este diseño institucional.

			Efectivamente he visto cursos y diplomados en interculturalidad, pero en los equipos no veo que lo incorporen como una dimensión transversal en sus prácticas profesionales, aun cuando algunos de ellos los tienen en su currículo.

			Cuando colaboramos con la Oficina de Protección de Derechos, llevamos a cabo una revisión de los currículos de las y los profesionales que postulaban a los cargos, y notamos que no encontramos ninguna evidencia de competencia intercultural en sus perfiles. En una ocasión, mientras estábamos trabajando en esto, la directora se unió a la conversación sobre el tema intercultural. Durante nuestra conversación, mencioné la importancia de la perspectiva intercultural en nuestro trabajo. La directora me mostró su certificado de un diplomado que había realizado, pero al revisarlo notamos que no incluía ningún componente intercultural como tal, sino que se abordaba la importancia del valor de lo intercultural de forma genérica, pero no aterrizado en ningún pueblo originario, por ejemplo.

			También lo intercultural se ha vuelto bastante abstracto y esto lo hace poco amigable para incorporarlo como un enfoque transversal. Personalmente, en un momento llegué a la conclusión de que no seguiría explorando cuestiones interculturales de manera superficial, en lugar de eso me comprometí a trabajar desde una perspectiva intercultural real. Fue entonces cuando junto a un psicólogo decidimos abrirnos a la posibilidad de abordar algunas problemáticas de la infancia con un machi, y la respuesta del territorio fue excepcional.

			Por otra parte, cuando pensamos en educación, generalmente se relaciona con la escuela, pero en nuestro kimeltun no se aborda de esa manera. Asimismo, al considerar la resolución de conflictos, la audiencia es la opción predominante, por eso los tribunales siempre están llenos, pero no se menciona nada sobre nuestros admapu. Incluso en temas de salud y tratamiento, se tiende a pensar en un hospital, sin tener en cuenta el sistema medicinal mapuche. En esa oportunidad la respuesta que obtuvimos del territorio fue impactante, ya que no se encuentra en ninguna institución occidental establecida. Esto me motivó a retomar mis estudios y emprender un doctorado centrado en estudios interculturales, en el que me propuse como objetivo regresar al campo del trabajo social y cuestionarlo desde esta perspectiva.

			Exequiel, sé que harás un gran trabajo y me alegra poder decirlo porque cuando Margarita recomienda a alguien o habla de alguien, eso ya es una garantía para mí. Tengo plena confianza en la capacidad crítica de Margarita Calfio en lo que respecta al trabajo social. Ella es muy crítica en cuanto a las prácticas en este campo, por lo que superar ese filtro es un logro significativo y tú lo pasaste. Las prácticas en el trabajo social aún reflejan un enfoque colonial, no hay diferencias significativas en lo que realmente se hace. Incluso si tienes un profesional que es de origen mapuche, a menudo carece de los conocimientos interculturales o culturales necesarios para abordar ciertos temas de manera adecuada. Y esto se da porque cuando pasas por tu formación, quedas moldeado por esa formación específica y luego no todos continúan formándose a lo largo de los años, a pesar de que es algo necesario. En muchos casos, quedamos atrapados en las tareas operativas durante un largo periodo.

			Es verdad, en lo personal, me siento afortunado por haber tenido la oportunidad de conectarme con colegas mientras trabajaba en mi tesis. Por ejemplo, conocí a Margarita a través de sus escritos y luego tuve la oportunidad de conversar con ella en persona, es una persona maravillosa que me recibió con los brazos abiertos. De manera similar, me enteré de la labor de Luz Marina Huenchucoy a través de sus informes sociales mientras trabajaba en el Programa de Familia de Acogida Especializada (FAE). Con el tiempo, he tenido la suerte de conocer a otros colegas, como Pablo Millalén, a quien conocí durante un diplomado que ambos cursamos en Santiago.

			También he tenido la oportunidad de conocer los trabajos de Luz Marina. Siendo sincera, entre todas y todos los profesionales que he tenido el privilegio de conocer a lo largo de mi carrera, encuentro que su apuesta profesional es verdaderamente única desde una perspectiva intercultural. Esto se hace evidente en sus peritajes y se refleja claramente en sus escritos; leer sus trabajos es como abrir una ventana a una perspectiva completamente diferente en la forma en que aborda su labor. Y con Margarita hemos compartido experiencias en la mesa intersectorial Mujer Mapuche, es una tremenda profesional, intelectual y creativa.

			Estimada lamngen, le agradezco este gran nütram, con estos temas que problematizan el trabajo social en el contexto del pueblo mapuche. Chaltumay tami dungun.

		


		
			marry kiñe nütram

			Del estallido social al trabajo social: Relato preliminar de una autoetnografía en curso

			Nütram con Jonathan Antilao Coilla

			Jonathan, ¿te parece si abrimos este nütram a partir de tu tuwün, tu küpalme?

			Por supuesto, yo nací en Santiago y viví en Puente Alto hasta los diecinueve años, lejos de mi identidad cultural. Pasé toda mi vida en esa comuna donde veía diversas identidades, pero nunca me detuve a pensar en la mía. En la educación básica, asistí al colegio San Javier, que quedaba cerca de mi casa. Más tarde, en la educación media, me cambié al colegio King School, también cercano a mi hogar. Mi madre siempre buscaba colegios próximos para poder trabajar y asistir a las reuniones sin problemas.

			Los constantes cambios de colegios afectaron mi rendimiento escolar, por lo que tuve que repetir un año. Por otro lado, la mensualidad del colegio se volvió demasiado alta para mi familia, por lo que me cambié nuevamente para terminar mi cuarto medio, esta vez al colegio Fernando de Aragón. Estaba terminando mi enseñanza media en octubre de 2019 así que, debido a la interrupción causada por las manifestaciones sociales y luego por la pandemia, no pude terminar la especialización en administración de empresas que me ofrecía ese liceo, finalmente me quedé solo con la licenciatura de cuarto medio.

			¿Qué sucedió con tu proceso formativo a partir de octubre de 2019?

			Después de los eventos del 18 de octubre, el colegio cerró temporalmente. Aquellos que estaban al día con sus estudios pasaron de curso, pero los que estaban repitiendo tuvieron que tomar pequeños cursos para avanzar durante las clases en línea del 2020. Un amigo y yo planeamos dejar de estudiar porque pensábamos que el 2021 sería más normal y decidimos esperar hasta entonces, pero al preguntar en el colegio, nos dijeron que terminar el cuarto año sin pausa era la mejor opción.

			Dos cosas se me vienen a la mente en este momento, lo primero es, ¿alguna vez tu familia te habló del ser mapuche? ¿Cómo te asumías en relación con tu origen mapuche?

			Mi padre y mi madre nunca me animaron a saber más sobre mi identidad mapuche, o por lo menos ninguno de ellos realmente lo demuestra abiertamente, aunque siento que mi mamá podría tener un trasfondo relacionado con esto. En conversaciones con mis hermanas, hemos pensado que tal vez ella experimentó discriminación cuando llegó a Santiago, y como es una persona tímida creo que es posible que no se identifique como mapuche debido a estas experiencias. Es probable que esto haya influido en que nunca nos alentara a identificarnos plenamente como mapuche. Además, siempre hemos sabido que somos mapuche, pero nunca lo expresamos abiertamente. En Santiago, todo tiende a homogeneizarse, lo que también podría haber contribuido a esto.

			¿Tampoco te vinculaste con compañeros o compañeras mapuche o de otra identidad cultural?

			En la enseñanza media, recuerdo haber conocido a una compañera que era mapuche, pero nunca sentí la necesidad de preguntarle sobre su cultura o acercarme a ella por ese motivo. Para mí, ella era simplemente una más de las personas que estaban ahí, su identidad indígena no tuvo un impacto especial en mi forma de interactuar con ella. Creo que, de alguna forma, así nos veíamos en la ciudad, como totalmente integrados a una identidad nacional general, aunque en alguna oportunidad sí recuerdo haberme sentido incómodo con mis apellidos.

			¿Qué sentías respecto a tu apellido? ¿Alguna vez te incomodó tener apellidos poco comunes, como Antilao o Coilla?

			Puede ser que parte de lo que sentía fuera vergüenza, aunque es un sentimiento difícil de entender completamente. Siempre traté de encajar y ser parte del grupo y no sentirme excluido, pero mi apellido Antilao, sobre todo Antilao porque es el que comúnmente se usa, claramente me distinguía de los demás. Me excluía, de alguna manera, de lo que todos ellos representaban, y eso me generaba una sensación extraña, es difícil encontrar las palabras exactas para describirlo porque «vergüenza» suena demasiado fuerte y no capta completamente lo que experimentaba. Creo que era una combinación de diversas emociones, quizás un poco de incomodidad por ser diferente, un toque de curiosidad sobre cómo otros percibían mi apellido, y tal vez incluso un sentido de singularidad al tener un apellido que se destacaba entre los demás.

			Era como si todos los apellidos estuvieran en una nota, y el mío fuera una nota distinta. Sentía como si mi apellido resonara de una manera diferente, pero no podía entender exactamente qué significaba esa resonancia, como si estuviera fuera de lugar y no encajara completamente con los demás. Además, nunca experimenté el ser mapuche como una identidad que me de la fuerza para afirmar mi pertenencia cultural. Al contrario, trataba de pasar desapercibido y, cuando era posible, deseaba que pasaran por alto mi apellido lo más rápido posible.

			No veías una discriminación frontal, pero ¿había un contexto social que te hacía cuestionarte desde la fonética de tus apellidos?

			Claro, además, en ese tiempo no conocía mucho sobre la historia y la cultura mapuche, y me dejaba influir por los sentimientos que surgían a mi alrededor, los que claramente te influencian a una negación constante. Esto me generaban principalmente rechazo, pero más que por mis compañeros, era algo interno y personal. Recuerdo una vez que fui invitado a casa de un vecino, y durante la conversación, mi vecina comentó: «Él es mapuche, ¿cuál es su apellido?». Su hermana me preguntó directamente, y cuando le dije que era Antilao Coilla, ella respondió con sorpresa y dijo: «eso es raro, ¿te casarás con una mapuche para mantener tu linaje?». Yo respondí negativamente, pero ahora que lo pienso creo que ese comentario me dejó un sentimiento extraño, como si fuera un extranjero dentro de mi propia tierra.

			¿Cómo era la conexión con tu familia de origen? Me refiero a tus abuelos y abuelas.

			Con mis abuelos paternos la relación siempre fue buena. Recuerdo cuando les visitaba durante las vacaciones y hablaban en mapudungun. Para mí, era como entrar a otro mundo, me parecía superinteresante, aunque no entendiera lo que decían. Ellos empezaban a hablar y yo quedaba como colgado, sin entender. Sin embargo, nuestra relación era más distante porque solo los veía durante las vacaciones, así que no teníamos una conexión constante. La distancia física impedía que tuviéramos una relación más fluida, aunque siempre existió el cariño y el respeto por lo que eran.

			Con mis abuelos maternos siento que también existe esa relación, pero estuvieron más cerca. Siempre estuvieron presentes en mi vida, aunque también había una distancia física debido a que vivíamos en lugares diferentes. Sin embargo, siempre sentí una conexión más cercana con ellos que con mi abuelo y abuela paterna.

			Volvamos a octubre de 2019, ¿qué recuerdas de ese momento?

			Fue un día caótico pero inolvidable, recuerdo que apenas nos enteramos de lo que estaba sucediendo ese viernes 18 de octubre por la mañana, nos juntamos con un amigo y una amiga, que nos propuso ir al metro para llegar a la plaza Dignidad. Esa vez fue solo para ir a curiosear, después regresé a casa y dormí, pero alrededor de las siete de la tarde prendí la televisión y vi cómo estallaba el caos en Chile. Esa noche comenzaron a escucharse cacerolazos y la gente se congregó en la calle Santa Rosa, como si fuera otro día de celebración, pero esta vez la gente quería ser escuchada. Había mucha gente con vuvuzelas, cacerolas y banderas chilenas, fue un día de caos. Luego, durante el sábado y el domingo, nos quedamos en casa porque comenzaron los saqueos.

			En la primera marcha que asistí aún no tenía un posicionamiento político claro, creo que fue el 25 de octubre. Fue una marcha gigantesca, con más de un millón de personas. Invité a una de mis hermanas y a un amigo, mi mamá tenía miedo por lo que veía en la televisión y nos pidió que no fuéramos. La televisión desde el primer momento marcó su tendencia ideológica, que era marcadamente de derecha. A pesar del miedo, mi amigo y yo decidimos ir, así que nos preparamos, llevamos una mochila con agua y limones. Fuimos emocionados, era literalmente nuestra primera marcha y no sabíamos cómo sería o cómo llegaríamos porque no había transporte público disponible.

			¿Qué te impulsó a ir a la marcha?

			Al principio, mi participación en las marchas fue por curiosidad, sin embargo, a medida que me sumergía en el discurso público, absorbí un sentimiento de demanda que era compartido por todas las personas y creo que esa diversidad de gente me dio un sentido de pertenencia. Por ejemplo, me afectaba personalmente el tema de no poder pagar la mensualidad del colegio, me preguntaba por qué no podía asistir a esa escuela si era lo que yo quería, por qué mi familia no tenía los recursos para ello. Sentía frustración y rabia. Ir a las marchas me ayudó a tomar conciencia de la realidad que enfrentaba la población, una realidad que era completamente diferente a la que había experimentado en mi infancia. Al conversar con amigos y amigas, descubrí que muchos compartían ese mismo sentimiento; era un sentimiento de impotencia, de pensar que no lograríamos nada. Creo que por eso para muchos de nosotros, esta marcha representaba un primer paso hacia el cambio, una pequeña esperanza de que las cosas pudieran mejorar.

			Recuerdo que el 25 de octubre, cuando vi a mucha gente de mi pasaje salir con sus pertenencias, me sentí por primera vez parte de un sentimiento colectivo. Fuimos al paradero de los microbuses y estaba lleno de gente, no había micros disponibles. Decidimos regresar a casa, pero justo en ese momento pasó una micro de la municipalidad de La Pintana y, a pesar de que estaba llena, decidimos subir los tres. Finalmente llegamos a la Alameda, un poco antes de la plaza Dignidad, no se podía avanzar más, porque había mucha gente en las calles. La Alameda estaba llena de gente, estuvimos allí un rato cantando y disfrutando del ambiente. Recuerdo que había un ambiente muy folclórico, con personas bailando y cantando con guitarras. También había muchas banderas, incluyendo la bandera mapuche, así como banderas de equipos de fútbol como Colo-Colo y de la Universidad de Chile, y banderas chilenas en negro, banderas de la comunidad LGBTQ+. Fue una experiencia intensa.

			Estuvimos en la manifestación por un tiempo y luego decidimos irnos porque no sabíamos cómo regresar a casa. Cuando finalmente regresamos a casa, estábamos emocionados. Era el primer día que habíamos estado en una manifestación de esa magnitud y llegamos a casa ansiosos por contarle a mi hermana todo lo que habíamos visto y experimentado. Había gente por todas partes y mirábamos las noticias en la televisión, señalando los lugares por donde habíamos pasado.

			¿Qué hacía la gente en medio de la manifestación?

			La gente gritaba consignas haciendo referencia a la policía y al Estado, sonaban canciones de bandas como Ska-P, Los Prisioneros y otros artistas que tenían letras de protesta. Además, se podían escuchar los sonidos característicos de la primera línea y otros grupos que participaban en la manifestación.

			¿Había algún tipo de orgánica que gestionara las marchas o todo era espontáneo?

			En principio era manifestarse agrupados, pero nada organizado; poco a poco, la marcha comenzó a tomar forma y se volvió más organizada. Ya no éramos simplemente una masa de personas manifestándonos, sino que comenzamos a actuar de manera más coordinada. Creo que el sentimiento de injusticia que todos compartíamos creó un sentido de fraternidad entre nosotros. En Instagram, comenzó a difundirse información sobre la marcha, pero más allá de eso, sinceramente no creo que hubiera una organización mayor. Había algunos grupos que se organizaban para llevar comida o banderas, o para distribuir cosas, para regalar, pero no había una estructura organizativa.

			Recuerdo que la vestimenta en las marchas era variada, aunque predominaban los colores oscuros como el negro. Algunos llevaban capuchas, otros vestían de rojo, y también se veía gente con ropa normal. Había de todo, desde atuendos más coloridos hasta personas vestidas de negro, pero el color que más identificaba en las marchas fue el negro.

			¿Eso se debería a algo o le atribuían algún significado?

			Yo creo que sí, el color negro se convirtió en una representación de cómo se sentía la gente en ese momento: entristecida, enojada e incluso lo usaba en señal de luto después de lo ocurrido en los primeros días de las protestas. Para mí, el uso del color negro también comenzó a significar una especie de denuncia de las difíciles condiciones de vida, la desigualdad y la protesta contra situaciones que considerábamos que eran y siguen siendo injustas. El color negro comenzó a simbolizar las dificultades que muchas personas enfrentan en su vida diaria y la lucha por un cambio.

			Parece ser que la curiosidad es un punto de partida que luego te lleva a descubrir nuevas sensaciones, en tu caso te llevó a conectarte con esa emoción colectiva.

			Sí, claro que sí. Al principio fui por pura curiosidad, pero pronto me desperté de esa vida adormecida en la que te sumerge el sistema. Por una parte, fue emocionante, sí, y bonito también. Uno rara vez ve a la gente tan unida como lo estaba en esa ocasión. Fue una experiencia hermosa. Pero luego comencé a reflexionar y me di cuenta de que en realidad no era tan emocionante. No era una fiesta ni un carnaval. Íbamos a gritar y protestar por las muchas injusticias que vivíamos. Al final, el sentimiento que predominaba era amargo, diría que triste. Era triste ver cuántas cosas estaban mal y cuánto sufrimiento había en nuestra sociedad y ese sentimiento de injusticia social finalmente era lo que nos movilizaba, sentimientos encontrados. Se ponían sobre la mesa muchos casos que enfurecían a la gente, como el «milicogate», el «pacogate» o el caso de Martín Larraín. Las conclusiones eran claras: este país no era tuyo ni mío, era de aquellos que tenían dinero y poder. Era evidente que existía y sigue existiendo un sistema de privilegios y de corrupción que beneficia a unos pocos a expensas de la mayoría.

			Sí, exacto. Había también cuestiones arraigadas, como el tema de las AFP, un movimiento que se había gestado mucho antes. Lo mismo ocurría con la salud, un tema crucial que había sido problemático por años. Y ni hablar de los derechos de los pueblos originarios, que venían luchando por sus derechos desde hacía mucho tiempo. También estaban las preocupaciones de los trabajadores, que siempre habían estado en la agenda social. Todas estas problemáticas se unían en las manifestaciones, reflejando una profunda insatisfacción y la necesidad de un cambio significativo en la sociedad.

			Sí, se unieron muchas causas y eso fortaleció las marchas. A medida que más grupos se sumaban y hacían suyas estas manifestaciones, estas se volvían más poderosas. Si bien los partidos políticos siempre han priorizado sus propios intereses sobre los del pueblo, los partidos de izquierda tomaron la bandera de la protesta. Sin embargo, la gente no se siente identificada con el Partido Comunista, a pesar de ser considerado un partido de la clase trabajadora. Incluso hay un sentimiento de rechazo hacia los partidos políticos en general. La gente no quiere ver al Partido Comunista o al Partido Socialista involucrados en estas movilizaciones. Esto creo que es muy relevante, ya que demuestra la falta de conexión y confianza entre la población y los partidos políticos.

			¿Seguiste yendo a marchas?

			Sí, muchas veces iba a otros lugares, como a Puente Alto o al metro Protectora de la Infancia, pero los viernes era sagrado ir a la plaza Dignidad. Aunque al final, el objetivo siempre era llegar a La Moneda. Una vez allí, se entonaban himnos, gritos. Estuve presente el día en que quemaron la iglesia de los Carabineros.

			¿La iglesia histórica de la Alameda?

			Sí, estuve presente ese día cuando quemaron la iglesia. Después de ese incidente, menos personas asistían a las protestas por miedo a la violencia. El uso de perdigones, gases lacrimógenos y el agua del guanaco por parte de la policía se volvieron más intensos y peligrosos. En ocasiones, ni siquiera podíamos ver debido al humo de los gases lacrimógenos, y el agua del guanaco provocaba picazón en la piel. La represión policial se intensificaba y eso generaba un ambiente aún más tenso y peligroso en las manifestaciones.

			¿La quema de la iglesia detonó una represión aún más fuerte?

			Sí, las lacrimógenas, los perdigones, el gas pimienta y el agua de los guanacos eran constantes en las protestas. Siempre se comentaba que le echaban cosas al agua, ya que provocaba una picazón intensa en la piel. Podría haber sido algún tipo de polvo químico. Creo que eso fue el puntapié para los desmanes que se vinieron después porque, por ejemplo, en Puente Alto todo era caótico, sin ley. Unas dos semanas después del estallido, no se veían policías por ningún lado. En ese ambiente de caos, comenzaron a producirse robos en muchas casas. La gente se empezó a organizar por sectores, formando grupos con fogatas y palos para cuidar las viviendas durante la noche. Un domingo, empezaron a robar en las ferias. Algunos decían que eran policías, otros afirmaban que eran personas de una población que se llama El Castillo.

			¿Había una respuesta organizada por parte de la comunidad para defenderse?

			Claro, había una comunidad organizada. Siempre existió un grupito que estaba dividido entre avalar y no avalar las acciones que ocurrían. Algunos apoyaban ciertos actos, mientras que otros los rechazaban. Esta división interna generaba debate y reflexión dentro de la comunidad sobre el camino a seguir y las estrategias a adoptar en medio de las protestas y la agitación social.

			¿Y tú qué posición tomabas?

			No era fácil tomar partido por uno u otro lado, y en ese sentido, los debates fueron fructíferos porque nos obligaron a hablar entre nosotros, a discutir nuestros puntos de vista. Sin embargo, a pesar de nuestros esfuerzos, la clase política nos bloqueaba constantemente y al final, la única forma en que logramos ser escuchados fue a través de la violencia. La violencia no es ajena en el mundo en el que vivimos; se manifiesta todos los días en nuestras comunidades, en la salud, en la educación. Ahora, todo el sector político de derecha llama al estallido social como «estallido delictual», pero ¿no es acaso violento el hecho de ver a personas muriendo en los hospitales o la violencia que enfrentamos en nuestras poblaciones a diario? Sin embargo, este significado se distorsiona, ya que la gente tiende a olvidar por qué empezamos a protestar y solo recuerda los actos de robo, etiquetándonos a todos como delincuentes.

			Es como si se estuviera creando una narrativa contrainsurgente para darle un significado negativo al movimiento, una connotación delincuencial y maliciosa que va perdiendo el sentido político original.

			Sí, exactamente. Incluso entre los jóvenes, veo que las personas más adultas, como algunos de mis familiares más cercanos, que aunque no lo reconozcan tienen marcadamente un pensamiento de derecha, estaban empezando a darle otro significado al movimiento.

			¿Qué opinaban del movimiento?

			Algunos decían que eran solo ladrones. Uno de ellos trabajaba en un supermercado que habían saqueado, así que estaba muy afectado. Por tanto, para él, todo esto era solo un acto de robo, sin importar las razones detrás. Bueno, algunos son reconocidamente de derecha, y creo que nunca legitimarán el movimiento. Lo siguen viendo de forma negativa.

			¿Qué te decían cuando ibas a las marchas?

			A veces me decían delincuente, me preguntaban qué hacía en las marchas, pero al final eran bromas nomás. Mi mamá, por otro lado, creo que estaba más preocupada por mi seguridad. Aunque ella estaba de acuerdo con las causas, no expresaba su opinión abiertamente y prefería mantenerse al margen.

			¿Alguna vez te detuvieron estos comentarios?

			Nunca, creo que empecé a entender también desde dónde surgían esos relatos, así que nunca me detuve. Nos juntábamos con amigos en común o compañeros del liceo, éramos unos cinco o seis en total. Íbamos a las manifestaciones, aunque a veces nos hacíamos parte de la primera línea en las marchas. Estar allí significaba estar alerta, siempre pendiente por si aparecían los policías o si caían las lacrimógenas. Mi mamá solía decirme que, si me arrestaban, ella no vendría a buscarme y que pasaría la noche en la cárcel. Mis hermanas me aseguraban que ella sería la primera en tratar de sacarme de allí.

			¿Qué era la primera línea?

			La primera línea era nuestra defensa mientras íbamos a protestar. Todos sabíamos que, si no estábamos protegidos por la primera línea, los policías arrasarían con todo, acabarían con cualquier tipo de manifestación que se intentara hacer. Así que la primera línea era nuestra línea de defensa, era lo que nos permitía expresarnos y ser escuchados sin ser brutalmente reprimidos.

			Recuerdo una vez que fui a ver a Illapu cantar en radio Dignidad, que estaba justo frente al monumento. Estaban cantando desde una ventana cuando de repente comenzó la represión policial y la gente empezó a correr. Lo curioso es que nadie estaba haciendo daño, solo nos estábamos manifestando pacíficamente. En ese momento, la primera línea fue nuestra protección contra la represión injustificada.

			Hablando sobre la primera línea, algunos de mis amigos se metían por la adrenalina que se experimenta en ese lugar. También teníamos otros amigos que actuaban como bomberos, apagando las lacrimógenas con bidones. Esta acción ayudaba a que la marcha estuviera más organizada después de esos momentos de tensión. Personalmente, también me atrevía a lanzar piedras, impulsado por el enojo que sentía al presenciar el abuso policial. Recuerdo claramente una ocasión en la que los policías fueron extremadamente violentos, llegando incluso a empujar a un joven desde un puente que conducía al cerro San Cristóbal. Nosotros estábamos en la calle que estaba frente a donde ocurrió este incidente, y todos empezaron a decir que habían tirado a un chico. 1

			Conforme pasaba el tiempo, cada vez había más policías en las marchas y se organizaban de manera más efectiva. Al partir de las ocho de la noche, la policía comenzaba con una represión más fuerte, lo que generaba un miedo constante a ser atrapados. En medio de la confusión causada por las lacrimógenas y la multitud, a veces nos veíamos obligados a correr sin rumbo fijo para evitar ser capturados. En ocasiones, los caballos policiales nos embestían y cerraban los puentes, lo que dificultaba el regreso a Santa Rosa.

			La organización en la primera línea era esencial: algunos traían piedras, otros apagaban las lacrimógenas, había personas con rociadores de agua con bicarbonato y también personas con láser. Sin embargo, conforme uno se acercaba más a la primera línea, la sensación de peligro aumentaba considerablemente.

			Con el paso de los meses, sin embargo, la fuerza de la primera línea comenzó a debilitarse. Lo que antes era una movilización con un propósito genuino, para exigir cambios en temas como salud y educación, empezó a transformarse. La gente ya no iba por las razones correctas, sino por la emoción de enfrentarse a la policía, lanzarles piedras y luego compartir las fotos en Instagram. La protesta se convirtió en una oportunidad para algunos de hacer negocios, vendiendo drogas y alcohol. Al final, se perdió el verdadero sentido y la esencia de la protesta.

			¿Se implementó alguna estrategia para mantener la convocatoria?

			Las y los estudiantes de algunos liceos salían a buscar a otros de diferentes liceos, y algunos directores permitían que salieran porque estaban de acuerdo. Algunos consideraban que era nuestro derecho, además de que algunos incluso abrían los portones para evitar conflictos y porque estaban de acuerdo con la causa. Así que íbamos de liceo en liceo, sacando a los estudiantes para unirnos en las convocatorias, que solían ser en la plaza de Puente o en Las Mercedes. En varias ocasiones, los comerciantes se enfrentaban a los estudiantes: algunos estaban de acuerdo con las protestas, mientras que otros no, lo que generaba discusiones.

			En una ocasión me invitaron a la marcha en plaza Dignidad un viernes, pero no fui. Curiosamente, el lunes siguiente anunciaron cuarentena y ya no se habló más de protestas, las convocatorias a las marchas disminuyeron considerablemente.

			¿Te encapuchaste? ¿Qué significado tenía la capucha?

			Sí, muchas veces participé en las protestas estando encapuchado. Al hacerlo, le dábamos otro significado al estar encapuchados: era un símbolo de rebeldía. No estábamos dispuestos a ser identificados ni controlados; significaba también unidad, éramos uno solo, sin distinción, cuando estábamos encapuchados. Era una forma de mostrar solidaridad y resistencia frente a la autoridad.

			Recuerdo que hubo un giro en las manifestaciones, ya que empiezan a ingresar otros asuntos a las marchas, por ejemplo el alcohol y la droga. ¿Cómo lo viste tú?

			El ingreso de la venta de productos durante las marchas fue gradual. Al principio, comenzaron las ventas típicas de banderas, poleras y pósters, lo cual estaba bien, ya que la gente veía una oportunidad para ganar un poco de dinero. También se vendían pan, agua y bebidas. Sin embargo, luego empezó la venta de alcohol, que quizás estaba presente desde el principio, pero luego se masificó. La gente comenzó a ir a las marchas bajo los efectos del alcohol, lo que provocó más violencia, incluso entre los propios manifestantes, que empezaban a pelear entre sí. Luego, apareció la marihuana, con pasteles y otros productos hechos con marihuana. Creo que esto desgastó mucho las marchas, y por eso cada vez había menos gente participando. Dentro de eso, la marcha se volvió más peligrosa con el tiempo. Grupos llegaban y empezaban a pelear con otros grupos. Todo se convirtió en un espectáculo. La gente iba a beber, a drogarse, a divertirse, a lucirse, perdiendo completamente la identidad de la manifestación social y olvidando por qué comenzó todo.

			Volvamos a tus estudios, terminaste la enseñanza media, ¿qué pasó ahí?

			Después de terminar la enseñanza media, me encontraba en un momento de incertidumbre, y la pandemia complicó aún más la situación. Durante unos días, decidí venir al sur, y fue allí donde surgió la idea de estudiar, pero ahora en la educación superior. Creo que me quedé con esa apertura que me dejaron las marchas, quizás si no hubiese participado activamente del movimiento social, aún seguiría adormecido, como dije antes. Durante ese viaje, di con un libro que me llamó la atención porque hablaba de descolonización y epistemología, por supuesto no sabía de eso, pero me hizo mucho sentido porque conectaba con este sentimiento de frustración, de enojo contra el sistema. Además, la gratuidad se presentó como una oportunidad para facilitar las cosas.

			Al final, el estallido social significó para mí más que solo una marcha; representó una transformación en mi manera de entender las cosas. Esta perspectiva me llevó a aceptar la oportunidad de estudiar y aunque no conocía bien las carreras de las ciencias sociales, vi que el trabajo social podría ser una buena oportunidad de articular mi pensamiento con la sociedad en general y con los movimientos sociales.

			Claro, es bastante común sentirse un poco perdido al principio, yo también experimenté eso. Para mí fue un poco impactante, recuerdo cuando comencé a estudiar trabajo social, el primer ramo que tuve se llamaba Familia y Sociedad. Fue un lunes durante la primera hora de clase, escuchar a la profesora Marisol Muñoz hacer la introducción general a la asignatura, me dejó fascinado. Esos primeros momentos en el curso me generaron una mezcla de emociones, aunque para algunos puede tomar tiempo comprenderlo completamente, para mí fue algo instantáneo. ¿Cuál fue tu primera impresión después de un mes en la carrera?

			Mi primera impresión fue positiva, sentí que las personas de las que hablaban y que llevan a cabo transformaciones, era gente conocida para mí: mis amigos, mis vecinos. Esa parte me gustó mucho. También me di cuenta de que muy pocos eligen trabajo social como primera opción; es evidente que ha sido poco valorado, pero aún no veo una conexión con la realidad como lo experimenté en las marchas.

			Jonathan, agradezco esta conversación y el relato de esa experiencia en el movimiento social que no debe olvidar Chile, chaltumay.

			

			
				1	Este hecho puede ser revisado en https://bit.ly/44PPgtW.


			

		


		
			Mañumtun

			Los diversos nütram colocan en evidencia que a un siglo de la inauguración del trabajo social en Chile, la profesión continúa arraigada en la concepción de la verdad desde el saber puramente occidental. Maldonado-Torres dice que la filosofía occidental ha prestado escasa atención a la dimensión del espacio, y esto no es simplemente un supuesto neutral que evita el reduccionismo filosófico que lo vincularía a un área geográfica específica, sino que esta falta de atención es una actitud intencionada que fundamenta la existencia de un sujeto epistémico neutral perteneciente al «terreno de lo universal» (Maldonado Torres, 2006: 65). Esta supuesta neutralidad excluye la posibilidad de generar conocimiento desde perspectivas no europeas, configurándose en la filosofía una ceguera respecto de la colonialidad y el trabajo social no ha problematizado esta herencia. Siguiendo al autor mencionado, aun cuando la ontología heideggeriana y la ética metafísica de Levinas sentaron las bases del giro lingüístico y corrieron las barreras occidentales del «hombre», guardaron fidelidad con la espacialidad imperial. Así, la idea del «hombre» en la modernidad sigue sustentándose desde epistemes europeas. El mismo Heidegger, al plantearse preguntas ontológicas, invirtió la reflexión filosófica que hasta su tiempo partía por interrogaciones epistémicas, pero al concebir el lenguaje (imperial) como la casa del ser, giró hacia una filosofía que le proporcionó «una nueva base al racismo».

			Esta orientación ha impregnado la formación de los profesionales del trabajo social, marcando su trayectoria con un enfoque basado en creencias y paradigmas provenientes de Europa y Norteamérica, que en nuestra Abya Yala aterriza como colonialismo. Por eso en los nütram no se habla de pueblos capitalistas, sino de pueblos colonizados, en otras palabras, el capitalismo en las sociedades occidentales precariza el trabajo de la clase obrera, pero a los pueblos originarios no los vuelve capitalistas, sino que les usurpa sus territorios, los transforma en clase obrera y desde ahí los precariza. Este proceso encierra otras formas de violencia, por ejemplo, el despojo, la negación, la deshistorización, la pérdida de la lengua materna y la migración, entre otras violencias. A ese proceso lo significamos como colonización.

			Los nütram advierten que es primordial reconocer que el saber occidental no abarca la epistemología indígena, es decir, el saber occidental es un sistema de creencias forjado en contextos foráneos, no en nuestra Abya Yala. Desde este sistema externo se construye una representación conceptual occidentalizada de lo social, a la cual el trabajo social ha guardado fidelidad a lo largo del tiempo. Por tanto, este apego a paradigmas occidentales ha tenido consecuencias devastadoras, el relegamiento de los pueblos originarios a una posición de otredad y alteridad es una de ellas, y esto en el centro sur de Chile se produce con el pueblo mapuche.

			Esta dinámica refleja una profunda necesidad de replantear las bases epistemológicas y políticas del trabajo social en Chile. La incorporación de las epistemologías indígenas y, en específico del mapuche kimün en Wallmapu, no solo implica un cambio en las fuentes de conocimiento, sino que también aboga por una ruptura y una transformación en la manera en que se abordan y comprenden las realidades de las sociedades que han sido arrasadas por el colonialismo. Este proceso puede contribuir a desmantelar estigmas arraigados y a construir un enfoque más inclusivo y respetuoso que reconozca la diversidad cultural y las perspectivas propias de las personas indígenas en el ejercicio del trabajo social.

			Frente a esto, la descolonización no es un enfoque local, quien así lo crea, opera desde una lógica occidentalizada que le lleva a creer que, en pleno siglo XXI, los pueblos originarios viven en alguna parte remota del planeta y que, por lo tanto, todas sus prácticas culturales deben ser aprobadas por el crisol de los derechos humanos, pensado solo desde una óptica antropocéntrica.

			Considero que esta perspectiva puramente occidental nos hace creer que la liberación de los pueblos indígenas se producirá occidentalizándolos al máximo. Eso no es liberación, eso es asimilación, blanqueamiento, despojo y colonización. La descolonización es un enfoque que se construye desde los territorios, de ahí su fuerte vínculo con los estudios interculturales (Mella, 2021), pero que disputa —tanto en lo local como en lo global— las hegemonías epistémicas. Esta red es producida a partir de la articulación de las sabidurías de los pueblos originarios y demás pueblos colonizados (Chilisa, 2009), abriéndose una especie de indigenidad transhemisférica (Keme, 2018).

			Los enfoques teóricos filosóficos del trabajo social en Chile, al limitar su comprensión de lo social al conocimiento occidental, se erigen como una manifestación contemporánea del colonialismo. En este contexto es que, en los nütram, las intervenciones sociales son criticadas en tanto que adoptan estrategias y principios occidentales que refuerzan la asimilación social, política, económica, espiritual y cultural, a la vez que desplazan y silencian los saberes autóctonos de los pueblos originarios, y, en última instancia, los esfuerzos de reconocimiento se reducen a una apropiación superficial de elementos culturales para la ornamentación de instituciones y programas, limitándose a ser utilizada en logotipos y en festividades occidentales sin una integración efectiva en la praxis profesional.

			Los nütram aquí presentados dan cuenta de que, en Wallmapu, su inclusión se ha circunscrito mayormente a una representación simbólica, relegándola a un papel meramente decorativo. Aunque se ha utilizado en la identidad visual de instituciones y en la nomenclatura de algunos programas sociales, no ha permeado de manera sustancial en la práctica profesional del trabajo social. Este enfoque superficial no reconoce la profundidad y riqueza del mapuche kimün, de ahí que las acciones que se han hecho bajo el rótulo del reconocimiento, se materialicen como mero elemento estético.

			Es imperativo trascender esta apropiación simbólica y avanzar hacia una revalorización genuina de la sabiduría mapuche en la praxis profesional, es decir, el trabajo social debe dejar de concebirnos como piezas de museo (Rivera Cusicanqui, 2018). Esto implica reconocer en Wallmapu, el mapuche kimün —así como en otros territorios, la sabiduría de los pueblos que allí habitan— como un corpus de conocimiento válido y valioso que, en palabras de Fornet Betancourt (2016), permite encorazonar la acción profesional y orientar los procesos de acción social en estos lugares desde un pensamiento enraizado. La falta de integración efectiva no solo perpetúa el colonialismo, sino que también neutraliza a las y los trabajadores sociales y desaprovecha la riqueza de perspectivas y soluciones que la sabiduría mapuche puede aportar a los desafíos sociales específicos de estas comunidades.

			Por ende, la transformación que se augura en los nütram va más allá de la mera simbolización, es decir, exige un compromiso genuino con la inclusión de la sabiduría de los pueblos originarios en el país, y en el caso de Wallmapu, el mapuche kimün en la formación y práctica profesional del trabajo social. Hablamos entonces de una praxis profesional sintiente que no solo permite reconocer y respetar la diversidad cultural, sino también enriquecer y fortalecer las intervenciones sociales, asegurando que estén arraigadas en la realidad y las necesidades específicas de las comunidades indígenas, y marcar así un paso significativo hacia la descolonización del trabajo social en Chile.

			Desde este mundo del «no ser», como dice Fanon (2009), desde nuestros territorios y los tejidos que en ellos hemos construido (Rivera Cusicanqui, 2018), desde nuestra razón y nuestro corazón (Loncon, 2023), desde nuestro tuwün y nuestro küpalme (Huenchucoy, 2020), desde nuestros cuerpo-territorios (Mercado Catriñir, 2022) pensando con cabeza propia (Ticona, 2010) levantamos nuestro dungun y los plasmamos en estos nütram que lanzamos a este mundo-saber llamado trabajo social. Desde nuestro Wallmapu decimos: ¡seguimos aquí! ¡Estamos listos para un nuevo koyangtun porque no queremos nunca más un trabajo social sin nosotras, sin nosotros!

			Pu peñi pu, lamngen que aquí han dejado sus voces, agradezco profundamente su presencia y apoyo en este arduo proceso que representa solo una parte de mi tesis doctoral. Cada uno de ustedes, al igual que yo, se quedará con distintas impresiones y podrá continuar reflexionando según los puntos que hayan resonado en sus piwke a lo largo de las diferentes perspectivas que se han plasmado en este trabajo. Aprecio su acompañamiento en este viaje intelectual y emocional. ¡Mañumeyu a todas, a todos!

			Dewmaiñ tani küdaw.

		


		
			Glosario

			A

			Anchimalén: Espíritu que se presenta en forma de luz o brasas de fuego.

			Aylla: Nueve.

			Admapu: Sistema filosófico mapuche de autorregulación, que nos enseña a habitar el territorio y a vivir conforme a las reglas de la naturaleza.

			C

			Chachai o chacha: Se traduce comúnmente como «papito», una forma de referirse con respeto y cariño a los hombres ancianos.

			Chaltu may: Muchas gracias.

			Che: Persona.

			Chengen: Persona que se reconoce como tal, es decir, como mapuche en tanto conciencia de sí mismo que lo lleva a practicar los valores del che (persona).

			Chew tuwimi am lamngen: ¿Cuál es su origen?, ¿de dónde viene usted?, ¿qué territorio representa?

			D

			Domongen: Mujer o persona que se percibe con el género femenino.

			Domo kimche: Mujer sabia.

			Duam: Hacer, crear, diligencia.

			Dungu: Ruido, hablas de la naturaleza que se pueden percibir u oír. De ahí que se le traduzca también como tema, asunto.

			Dungun: Palabras que de derivan de los dungu. O lo que podemos hablar de lo que escuchamos o vivenciamos.

			E

			Eltun: Cementerio.

			Eluwün: Significa entierro fúnebre, pero se realiza el cuarto día del velorio.

			Epu: Dos.

			F

			Feley: Sí, bueno, está bien, me parece.

			Folil: Raíz, se usa metafóricamente para referirse al origen familiar. La metáfora de la familia mapuche es que cada persona tiene cuatro folil y representan a las abuelas y abuelos maternos y paternos.

			Foye: Canelo, árbol medicinal mapuche.

			Foyentu: Bosque de canelos.

			Füta: Grande.

			Fütakeche: Personas ancianas.

			I

			Inarrumen: Observación de forma detallada de algo, de sí mismo o de alguna experiencia. De ahí que también se vincule con la reflexión.

			Inche tati: Yo soy, soy yo.

			Inkatu: Acto o ritual de solicitud de ayuda para la realización de algún trabajo.

			Itrofillmongen: Todas las vidas, perspectiva caosmocéntrica de habitar el mundo, en el sentido de que habitamos el orden (cosmos) y desorden (caos) a la vez, de ahí su carácter caosmocéntrico.

			K

			Kayu: Seis.

			Kechu: Cinco.

			Kelluwün: Ayuda, apoyo, reciprocidad, comunalidad.

			Kidu kutran: Enfermedad mapuche.

			Kidungenuwün: Pensarse a sí mismo.

			Kilantu: Bosque de quilas.

			Kimche: Persona sabia.

			Kimeltun: Forma de aprehender, relacionado a lo formativo.

			Kimün: Saber, epistemología, conocimiento, sabiduría.

			Kiñe: Uno.

			Kiñelmapu: Lugar o territorio integrado por un rewe.

			Koyangtun: Acto de toma de acuerdo. Los españoles que colonizaron el territorio mapuche lo tradujeron como «parlamento».

			Kuifi: Atrás, antiguo.

			Kuifike dungu: Conversaciones antiguas, historias, memorias.

			Kuifikecheyem: Personas antiguas ya fallecidas, o personas que habitan nuestro pasado.

			Küla: Tres.

			Kultrung: Instrumento tipo tambor que representa el cosmos y se utiliza en todas las ceremonias o rituales. También es un instrumento que debe ser usado por todas las personas que tengan pelon, don o sabiduría entregada por la naturaleza para el ejercicio de algún oficio; principalmente machi.

			Küme felen: Estar bien.

			Küme mongen: Buen vivir o vivir bien.

			Kümelekaeimy: ¿Estás bien?

			Küne: Tener un lugar propio en las ceremonias o rituales.

			Küpalme: También dicho como küpan o küpal. Se refiere al linaje de la ascendencia familiar. Es el mundo social que se viene trasmitiendo de generación en generación en las familias.

			L

			Lafkenche: Personas que habitan el sector costero del Wallmapu.

			Lamngen: Hermana, hermano (se dice entre mujeres, de un hombre hacia una mujer y viceversa, no se dice entre hombres).

			Lawen: Hierba o planta medicinal.

			Lawentuchefe: Persona que conoce y sana a través de las hierbas medicinales.

			Lepün: Espacio extra hogar, comúnmente significado como patio, pero que para los mapuche es una extensión más del hogar.

			Llellipun: Oración, rogativa. Se hace de forma colectiva o personal.

			Lof: Espacio territorial y sociopolítico mapuche conformado por familias de troncos comunes.

			Longko: Significa cabeza, también se le dice a la autoridad mayor de un lof.

			M

			Machi: Persona que posee pelon para la sanación de enfermedades físicas y espirituales. De ahí su actual denominación como médicos o médicas.

			Machitun: Rituales realizados por machi.

			Mafün: Casamiento mapuche.

			Malon: Ataque sorpresivo.

			Mañumeyu: Muy agradecido.

			Mañumtun: Agradecimientos.

			Mapu: Refiere al territorio mapuche. También refiere a ese mundo experiencial que constituye el atrás de cada persona y lo moldea como che.

			Mapuche kimün: Refiere al conocimiento de las personas.

			Mapudungun: Idioma o lengua del pueblo mapuche.

			Marri kiñe: Once.

			Marri: Diez.

			Mawidantü: Bosque de árboles nativos.

			Meli: Cuatro.

			Menoko: Lugar pantanoso donde crecen yerbas medicinales.

			Mingako: Trabajo colectivo de sembrado o cosecha de cereales como el trigo.

			Mongen: Vida, forma o modo de habitar el territorio, orientado por el kimün.

			Mütrumtuchefe: Persona que grita o que se dedica a gritar.

			N

			Nagche: Personas que habitan los territorios bajos del Wallmapu.

			Newen: Fuerza, energía, pulso.

			Newentuleymi: Arenga que significa ¡ten fuerza, ten ánimo, adelante!

			Ngen: Espíritu dueño.

			Ngenpin: Persona que posee el don del decir, dueños del decir o de la palabra.

			Ngillatun: Ceremonia o ritual mapuche donde las personas junto a su familia y comunidad rinden cuenta al futa newen (fuerza principal), asumiendo compromisos de respetarla y habitarla conforme al admapu (sistema de regulación)  y en reciprocidad le piden más vida, alimento y salud para la familia. Este ritual se realiza en un lugar y su carácter constituye una representación terrenal del cosmos.

			Ngillatuwe: Lugar donde se realiza el ngillatun.

			Ngülam: Consejos, orientaciones.

			Ngünechen: Fuerza controladora de la voluntad de las personas.

			Nütram: Conversación.

			Nütramtun: Acto de hacer o crear conversación.

			Ñ

			Ñaña: Amiga, señora, mujer, hermana. Siempre se usa para referirse a una persona con respeto. Se usa entre mujeres y desde un hombre hacia una mujer, no al revés.

			Ñuke: Madre.

			P

			Paliwe: Lugar donde se realiza el juego del palin.

			Papai: Se traduce comúnmente como «mamita», una forma de referirse con respeto y cariño a mujeres ancianas.

			Pentukun: Saludo ceremonial que se hace en actividades de alta connotación cultural, en el presente texto se utiliza como presentación o introducción.

			Peñi: Hermano (dicho solo entre hombres).

			Pewenche: Personas que viven en lugares cordilleranos del Wallmapu.

			Pichikeche: Es una palabra plural que refiere a niñas y niños (infancia).

			Pichimalen: Niña, mujer pequeña, en el sentido de su ciclo evolutivo.

			Pikun: Refiere a las tierras del norte del territorio mapuche.

			Piwke: Corazón.

			Podoko: Pozo de agua.

			Puelmapu: Territorio del lado este del Wallmapu: desde lo que es hoy Chile, se indica que Puelmapu es el territorio mapuche situado en el lado argentino.

			Pünontuchefe: Persona que sigue rastros, comúnmente se les dice «rastreros» o «rastreadores».

			Puñeñelchefe: Persona que se especializa en partos.

			Pürra: Ocho.

			R

			Rakiduam: Pensamiento.

			Raki: Contar.

			Rangi: Es el centro de un lugar o de algo.

			Regle: Siete.

			Remña: Familia propiamente tal, pero siempre en un sentido amplio.

			Reñmawengen: Familia (que está cumpliendo con su rol de socialización de quienes la integran y le provee identidad).

			Reñmawen: Familia a partir de las relaciones sociales de las que una persona se siente parte.

			Ruka: Es la casa y hogar mapuche.

			Rukatun: Hacer o construir una casa en colectividad.

			T

			Trafentu: Enfermedad producida por un choque de energía.

			Trawün: Reunión tradicional mapuche.

			Trayenko: Lugar donde cae el agua (cascada).

			Treng treng: Cerros de alta connotación espiritual.

			Tuwün: Territorio de procedencia, lugar donde se interioriza el admapu y lo constituye como chengen.

			U

			Ükülla: Vestimenta tipo chamal, usado por la mujer.

			W

			Wallmapu: Refiere a la tierra circundante, se le traduce también como universo, mundo o país mapuche.

			Wallon: Límite.

			Warriache: Persona que vive en la ciudad. Una categoría nueva en nuestra cultura en los últimos cuarenta años.

			We kuifi: Periodo corto o más reciente de la memoria.

			Weichan: Significa acto de luchar, o posición de pelear.

			Welen: Señal que se relaciona con la pena, el dolor, la tristeza.

			Wentrungen: Hombre o persona que se autopercibe con el género masculino.

			Wenüy: Amigo, amiga.

			Weñefe: Ladrón, persona que roba animales o cualquier otra especie.

			Wetripantu: Año nuevo mapuche.

			Wedaküpan: Fuerza negativa que se trasmite por el linaje familiar.

			Williche: Personas que habitan el lado sur del Wallmapu.

			Wingka: Es un concepto polisémico y que ha ganado otros significados con el devenir histórico. Una primera definición refiere a las personas no mapuche, pero que a la vez habitan el territorio mapuche (chilenos); sin embargo, el wingka en un sentido más amplio también representa un mundo foráneo que se ha instalado en el territorio mapuche y ha echado raíces que afectan la vida mapuche.

			Wingkul: Cerros.

			Wiñochoyulein: Estamos rebrotando, estamos volviendo a nacer, a germinar.

			Witral: Lugar y herramientas donde se realiza el tejido mapuche.

			Witran: Visita.

			Y

			Yankan: Persona que acompaña de frente la danza de las y los machi.
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