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INTRODUZIONE

Questo lavoro di analisi testuale nasce dal desiderio di coniugare i 

due temi che animano la mia mente e il mio cuore e che sono parte 

della  mia  piccola  e  quotidiana  riflessione  personale.  La  grande 

passione che ho per le parole, la parola poetica e l’articolazione del 

linguaggio, e per il  grande potere che risiede nella comunicazione; 

ma anche la continua e costante riflessione sui rapporti umani, in 

particolar  modo  sulle  dinamiche  in  atto  nei  contesti  di  contatto 

interculturale.  La  scelta  più  specifica  della  cultura  e  della  poesia 



Mapuce,  come  oggetto  di  analisi,  deriva  dalla  mia  esperienza 

personale e diretta in Cile.

Quando per la prima volta Coti ha aperto la sua valigia nella mia 

casa  di  Foggia,  invadendo  la  stanza  di  quel  fortissimo  odore 

tipicamente cileno, non sapevo che proprio quello strano aroma si 

sarebbe  trasformato  in  un  profumo  per  me  unico  tra  tanti, 

inconfondibile come il  profumo della  salsa pomodoro e basilico.  È 

stata  Coti  a  introdurmi  nel  suo  mondo,  parlandomi  delle  sue 

abitudini, delle sue paure, dei suoi sogni.  Nel giro di un anno mi 

sono  ritrovata  nel  Sud  del  Cile,  ai  confini  del  mondo,  dove  ho 

scoperto modalità diverse di approccio alla vita, al quotidiano e allo 

straordinario.

Allora non sapevo neanche che avrei studiato lingue e il Castigliano 

mi  sembrava  uno scioglilingua ostico  e  incomprensibile.  In  poche 

settimane lo Spagnolo cileno, da balbettio insensato e fastidioso, è 

diventato  un codice  pieno di  significati  affettivi  e  ricordi  ricchi  di 

immagini,  colori  e  profumi  indelebili.  Piano  piano  ho  imparato  a 

chiamare le cose con il loro nome esperendole. I fatti venivano prima 

delle parole che usavo per descriverli. Imparare una lingua in questo 

modo è come tornare a nascere, aprire gli occhi per la prima volta e 

sorprendersi di fronte ad ogni cosa. 

Mi hanno portato per mano in giro per Temuco, l’Araucania ed il Sud 

del  Cile.  Mi  hanno  accompagnato  fin  sulla  cima  dei  vulcani  per 

osservare  la  bellezza  di  una  terra  incredibilmente  ricca  di  tesori 

naturali. Ho amato quel mondo dal terzo giorno in poi. Il primo ho 

odiato  la  rapidità  delle  loro  parole  e  quella  brutta  abitudine  che 

hanno di mangiarsi arbitrariamente e indistintamente consonanti e 

vocali  in  qualunque  posizione  compaiano;  il  secondo  giorno  ho 

detestato la mania di saltare addosso alle persone per baciarle senza 

neanche  conoscerle.  Il  terzo  giorno  cantavo  e  mangiavo  fonemi  a 

colazione, pranzo, cena e anche per  once, mentre il quarto saltavo 

anche io addosso alle persone senza neanche conoscerle, tanto da 

avere seri problemi una volta tornata in Italia.



Adoro il regolare disordine nelle strade del centro di Temuco. A volte 

chiudo gli occhi per immaginare di riaprirli e trovarmi seduta su una 

panchina del Mercato del centro e sentire quel forte odore di legna 

bruciata e merquén che impregna i Cileni fin dentro l’anima; vedere 

la  gente  che  cammina con  comodo  tra  i  corridoi  e  si  siede  sulla 

fontana centrale per riposare un pochino. Uscendo sulla strada si 

incontrano  le  signore  mapuce  che  camminano  a  passo  lento, 

nascoste  sotto  i  loro manufatti  di  lana:  coperte,  mantelle,  calzini, 

tutti rigorosamente intessuti a mano, decorati con simboli e disegni 

tipici della cultura mapuce. Più avanti c’è un altro mapuce che vende 

le mele del suo orticello, e dietro l’angolo una signora vende le uova 

fresche del mattino. Se alzi la testa e guardi dritto di fronte a te, 

sovrastano il tetto di una palazzina poco distante due archi dorati 

che formano la famosissima emme del McDonald’s. La coesistenza di 

più mondi nell’ambito di pochi metri quadrati è un dato che in Cile 

non si può fare a meno di notare. I Mapuce sono solo una parte di 

questa grande varietà etnica e culturale, ma anche quella più difficile 

da gestire nel presente e che ha sofferto di più nel corso della storia.

La questione mapuce è un tema aperto, una realtà che non si può 

ignorare,  per  questo  probabilmente  mi  ha  colpito  in  modo 

particolare. Dei Mapuce mi hanno parlato subito, immediatamente, 

ma non molto. I discorsi erano sempre molto vaghi e le informazioni 

estremamente  frammentate.  Non  ho  mai  ascoltato  un  discorso 

riguardante gli indigeni che avesse un certo senso logico o che fosse 

coerente.  Spiegare  i  Mapuce è  difficile,  rende meglio  vederli  con i 

propri occhi. Mi hanno portato in una riduzione indigena per vedere 

come vivono, chi sono, cosa fanno, ma guardare a volte non basta 

per capire, bisogna metterci un po’ di testa, anima e poesia. Mi sono 

ritrovata immersa in un modo diverso dal mio esperendo la differenza 

sulla mia pelle, e ho scoperto un mondo segnato dal contrasto, dalla 

differenza e da ferite ancora aperte. 

In Cile l’estraniamento sociale e culturale fa parte della vita di tutti i 

giorni,  è  nella  consapevolezza  di  ogni  singolo  cittadino,  è 



caratteristica intrinseca della nazione. Durante i miei primi viaggi in 

Cile  ho  notato  nelle  parole  di  molti  cileni  di  origine  europea 

atteggiamenti contraddittori nei confronti della parte indigena della 

popolazione.  I  discorsi  che  ascoltavo  erano  tra  loro  a  volte 

contrastanti,  avevo la sensazione che ci  fosse qualche frattura nei 

sentimenti  verso  questa  parte  della  società.  Interesse  e  distanza 

definiscono la tendenza che ho riscontrato più volte. Se da una parte 

il  winka guarda con curiosità la cultura,  la  lingua e la tradizione 

mapuce, dall’altra lo osserva da lontano, con timore, con diffidenza. 

Per come sono fatta io, se qualcosa mi interessa, non la guardo da 

lontano. Soprattutto se ce l’ho a portata di mano mi avvicino e la 

studio  attentamente,  cerco  di  comprenderla.  Per  i  cileni,  invece,  

ammirazione, rispetto e stima sembrano diretti a soggetti inesistenti,  

lontani nel tempo e nello spazio, eppure i Mapuce sono lì, sotto i loro 

occhi. Capire quali fossero le ragioni di una tale situazione risultava 

davvero  impossibile,  non  potendo  contare  sulle  spiegazioni  di 

nessuna  delle  due  parti.  Le  mie  domande  venivano  nettamente 

stroncate da sorrisi  enigmatici o risposte evasive, vaghe e prive di 

ogni  coerenza.  Solo  la  storia  può  spiegare  contraddizioni  come 

queste, e dalla storia parto per dare il via a questa riflessione. D’altra 

parte la storia, la memoria, sono ciò a cui fa riferimento la poesia di 

Rayen Kvyeh.

Questa tesi tenta di comprendere il mondo mapuce, la loro visione 

della storia e della loro condizione attuale partendo da un punto di 

vista  interno,  cercando  di  interpretare  le  parole  di  una  poetessa 

mapuce  convinta  dei  diritti  violati  del  suo  popolo  e  ostinata  nel 

tentare di recuperare la libertà culturale negata. Ho tentato di filtrare 

questa  comprensione  attraverso  la  lente  della  cultura  mapuce,  

prendendo in considerazione la loro filosofia di vita, i loro simboli e le 

loro credenze.

Sono tornata per l’ennesima volta in Cile, per capire che cosa è la 

poesia per i Mapuce, che ruolo le è stato assegnato e come è recepita 

a livello nazionale. Ho parlato con i poeti mapuce, ho cercato di farmi 



spiegare cosa rappresenti  per loro la parola poetica, ho tentato di 

entrare nel  loro mondo. Un po’  Rayen ci  è riuscita,  le  sue parole 

hanno avvolto e penetrato i miei pensieri. Sono rimasta affascinata 

dall’entusiasmo e dalla rabbia di questa signora mapuce. Nella sua 

casetta ai confini di Temuco mi ha accolta e mi ha parlato del suo 

mondo, delle sue parole, dei sogni e delle speranze mapuce. Quando 

sono  uscita  dalla  sua dalla  sua  casa  sapevo  che  cosa  stavo  per 

scrivere.



CAPITOLO PRIMO

Storia, società e cultura del popolo mapuce1

1. Storia del popolo mapuce

1.1. I Mapuce nell’era pre-ispanica

Prima dell’arrivo degli Spagnoli, i Mapuce occupavano un vasto 

territorio della parte sud del continente americano.2 Diversamente da 

altri popoli indigeni d’America, che erano organizzati secondo una 

struttura  centralizzata, la società mapuche era formata da diversi 

gruppi  territoriali tra loro indipendenti.3 La vita politica, economica, 

sociale e culturale girava attorno alla famiglia e l’organizzazione del 

lavoro non era arrivata ad estendersi oltre all’ampio e complesso 

nucleo familiare.4 Vivevano di caccia, pesca e raccolta, approfittando 

delle abbondanti risorse naturali del mare, delle foreste, dei fiumi e 

dei laghi presenti su tutto il territorio. Per questo la loro relazione con 

la terra non era di proprietà, perché tutti usufruivano 

indistintamente delle risorse naturali.5  L’enorme abbondanza delle 

risorse territoriali permetteva una convivenza relativamente pacifica 

tra le comunità, dal momento che ciò evitava l’insorgere di dispute 

per il dominio territoriale. Potremmo quasi parlare di una società 

1

1 Per i termini in lingua mapuce facciamo riferimento all’ortografia utilizzata 
dall’autrice dei testi in analisi, basata sul grafermario elaborato dallo studioso 
mapuce Anselmo Ragileo.

2 José Bengoa, Historia del pueblo Mapuche, Santiago, Lom Ediciones, 2000, p. 20.

3 Ivi, p. 32.

4 Ivi, p. 31.

5 Ivi, pp. 25-26-27.



armonica, sia nella relazione che stabiliva con la natura che nelle 

relazioni che la caratterizzavano al suo interno.6

1.2. L’invasione spagnola: trecento anni di guerra

Il 1546 è l’anno del primo scontro tra i Mapuce e l’esercito 

spagnolo, quando da Santiago partì un contingente di 60 fanti 

armati; lo scontro ebbe luogo a Quilacura, un  vero trionfo per i 

Mapuce che videro scappare gli Spagnoli nella notte. Fu solo nel 1550 

che, al comando di Pedro de Valdivia, capitano generale della 

Conquista, partì un nuovo esercito spagnolo di 200 uomini a cavallo. 

Venti giorni dopo essersi lasciato alle spalle Santiago, Valdivia 

attraversò il fiume Itata e subì l’attacco dei Mapuce preparati per la 

guerra. Tuttavia, Valdivia continuò la sua marcia, fino ad arrivare  al 

fiume Bío Bío, dove nuovamente si scontrò con i Mapuce, infliggendo 

loro a Andalién una devastante sconfitta e, approfittando di questo 

momento, Valdivia fondò diverse città. 

Solo l’apparizione di Lautaro diede una svolta alla sorte dei 

Mapuce nella guerra. Lautaro conosceva gli Spagnoli e conosceva il 

cavallo, riuscì dunque a pianificare una strategia che si 

avvantaggiava dei punti deboli dell’avversario e mettere fine 

all’avanzare dell’esercito di Valdivia. Nei primi giorni del 1954 

l’esercito di Valdivia fu sconfitto a Tucapel e Valdivia stesso fu 

catturato e giustiziato dai Mapuce, 7  con l’accusa di “averci voluto 

schiavizzare ed aver cercato di popolare questa terra con gente di altri 

mondi e di appropriarsi di essa.”8 

2

6 Ivi, p. 30.

7 Ivi, p. 34.

8 D. Rosales, Historia General del Reíno de Chile, Flandes Indiano. Publicada por 
Vicuña Mackenna, Impronta de El Mercurio, Valparaiso, 1877 (citato da Bengoa, 
op. cit., p. 34.) 



Tre anni dopo anche Lautaro fu assassinato, ma i Mapuce 

continuarono a difendere con forza e coraggio il loro territorio, la loro 

Mapu, dal nemico bianco, dal winka, dallo straniero. In questi anni 

diverse epidemie di tifo e di varicella, portate dagli Spagnoli, 

seminarono un numero così alto di Mapuce che nella valle centrale 

del Cile il numero d’indigeni diminuì in maniera notevole.9

La guerra andò avanti senza tregua per diversi anni e nuove 

generazioni di Toki10  si susseguirono per fronteggiare l’esercito 

spagnolo. Ricordiamo Galvarino, sconfitto nella battaglia di 

Lagunimas, dove perse le mani, tagliategli dal crudele García Hurtado 

de Mendoza; e Caupolicán, tradito e poi impalato nella piazza di 

quella che oggi è Cañete. Fu solo nel 1598 che, grazie all’acquisizione 

degli strumenti di guerra mutuati dagli Spagnoli, i Mapuce riuscirono 

a  dare una svolta alla guerra di Arauco. 

Comandate da Pelantaro, le truppe mapuce si scontrarono con 

l’esercito del governatore Oñez de Loyala, dimostrando la loro 

indiscussa superiorità. Distrussero tutte le città al sud del Bío Bío, 

segnando su questo fiume la nuova frontiera che avrebbe diviso la 

colonia spagnola dal territorio mapuce per i tre secoli successivi. 

Questo fu l’evento più importante di tutta la storia della guerra tra 

Spagnoli e Mapuce; un trionfo che rese necessario, sul fronte 

spagnolo, la costituzione di un esercito in piena regola per mantenere 

la pace al confine. Mentre molti indigeni si rifugiarono al di là del Bío 

Bío, spopolando la valle centrale, la colonia cilena s’impoveriva 

drasticamente, con un esercito pagato con gli stessi fondi del Re e 

con un’economia debole e deficitaria.11 

3

9 Ivi, p. 35. 

10 Toki: condottiero mapuce eletto in caso di guerra da tutte le comunità

11 Ivi, pp. 36-37.



Per quanto negli anni immediatamente successivi s’iniziassero 

a programmare i primi piani di pace, le guerre continuavano a 

susseguirsi, 12 e anche le vittorie dei Mapuce.13

Fu solo a 91 anni dall’inizio della guerra di Arauco, o di 

conquista, che si arrivò ai primi accordi di pace. Il 6 gennaio 1641 si 

riunirono Spagnoli e Mapuce per la prima volta a Quilín; questo 

accordo ebbe un’ importanza tale che tutti gli accordi successivi si 

basarono sempre su ciò che fu stabilito, l’assoluta indipendenza del 

territorio mapuce dal fiume Bío Bío al fiume Toltén, come nazione 

indipendente non appartenente  alla Capitaneria Generale del Cile. Di 

qui all’indipendenza del Cile, avvenuta nel 1810, si susseguì un 

numero interminabile di accordi e patti di pace14 ma, ciò nonostante, 

gli attriti tra i due territori non si placarono mai e gli Spagnoli 

continuarono a violare il confine, per regolare i conti con qualche 

gruppo indigeno o anche solo per catturare schiavi da vendere.15 La 

pace era instabile e mantenerla costava caro alla Corona Spagnola, 

ormai disinteressata nell’occupazione del territorio a sud del Bío 

Bío.16 

I Mapuce riuscirono a mantenere l’indipendenza per ben 260 

anni, grazie soprattutto alla loro organizzazione sociale che, 

diversamente dai Mexica o gli Inca, non possedeva una struttura 

gerarchizzata e centralizzata; non esisteva un centro del potere da 

abbattere per sottomettere tutto il territorio ed i suoi abitanti. Lo 

scontro con gli Spagnoli assunse per i Mapuce il carattere bellico e, 

non esistendo la differenza tra  popolazione civile e militare, tutto il 

4

12 Ivi, p. 37.

13 Ricordiamo la battaglia di Las Cangrejeras, vinta da Lientur, di cui esiste ancora 
oggi una memoria grazie all’opera di Francisco Nuñez de Pineda y Bascuñan, preso 
prigioniero dai Mapuce. Questi scrisse Cautiverio Feliz, la prima opera scritta a 
favore dei Mapuce che tenta la comprensione partendo da un punto di vista 
interno; per questo de Pineda è conosciuto in Cile come il primo autore indigenista.

14 Ivi, p. 39.

15 Ivi, p. 38.

16 Ivi, p. 40.



popolo soffriva la guerra e si preparava per affrontarla, vivendo in 

uno stato continuo di allerta.17

1.3. La pacificazione dell’Araucania

Quando scoppiò la guerra d’indipendenza del Cile, l’Araucania 

godeva di uno status giuridico particolare dovuto ai patti stabiliti con 

le autorità spagnole che avevano sempre riconosciuto l’effettività della 

frontiera.18  I Mapuce, completamente estranei alla guerra, rimasero 

ugualmente coinvolti nella disputa tra patrioti e realisti. I Creoli 

indipendentisti chiamarono in causa la Guerra di Arauco come 

antecedente della lotta anticoloniale: un discorso che rispolverava 

eroi come Lautaro e Caupolican, innalzandoli al rango di combattenti 

patriottici, ma contrapponendosi di fatto ai dati reali, dal momento 

che i discendenti di questi personaggi si allearono principalmente con 

il lato realista.19

Al momento dell’indipendenza del Cile, che si verificò nel 1810, 

il territorio occupato dalla Spagna andava da Copiapó a nord a 

Concepción al sud, per interrompersi fino a Valdivia e terminare 

nell’isola di Chiloé:20  avrebbero dovuto intraprendere una guerra di 

conquista per poter dare continuità al Cile. Negli anni a seguire ebbe 

inizio un processo di colonizzazione tacita, durante la quale i coloni si 

iniziarono a stanziare nei territori oltre frontiera senza fare troppo 

rumore. 

Intorno al 1859, quando i Mapuce iniziarono a scalpitare con 

continue rivoluzioni contro i coloni, e a distruggere di diverse città 

che erano sorte al sud del Bío Bío, a Santiago iniziarono a progettare 

5

17 Ivi, p. 41.

18 Ivi, p. 141.

19 Ivi, p. 139.

20 Ivi, p. 140.



un piano d’occupazione dell’Araucania: la così chiamata Pacificazione 

dell’Araucania.21 I  primi anni di guerra non solo coinvolsero i militari 

e combattenti ma anche la popolazione civile. Vennero bruciate 

ruka22 , uccisi  e deportati donne e bambini. Era una guerra impari, i 

Mapuce non avevano l’ampia disponibilità di armi da fuoco che 

invece aveva il contingente cileno.23 Negli anni settanta la richiesta di 

territori in Araucanía si fece così pressante da convincere il governo a 

pianificare una legge per la distribuzione delle terre che si andavano 

conquistando. Lo Stato si dichiarò proprietario di quei territori, 

annullò qualunque contratto di vendita stipulato dai privati con gli 

indigeni24  e vendette poi le terre all’asta, generando una grande 

quantità di latifondi.25 

Nel ’81, in seguito all’ennesima rivolta contro i coloni, il 

governo centrale si convinse a mettere fine alla questione indigena, 

spingendo il confine sino al fiume Cautin. Questa fu una guerra 

completamente diversa da quelle precedenti, con un esercito 

moderno, numeroso e ben equipaggiato. L’impresa partì il 12 

Febbraio e portò alla fondazione di più forti sul territorio mapuce.26 I 

Mapuce, vedendo questa grande colonna di soldati non attaccarono: 

diedero fuoco alle loro ruka e rimasero a osservare quell’insolito 

avanzamento armato.27 

Nello stesso anno i Mapuce, unendo tutte le loro forze, si 

organizzarono per l’ultima grande sommossa, un evento che si rivelò 

essere un drammatico massacro. Questo ultimo tentativo disperato 

chiuse definitivamente una tappa nella storia mapuce per aprirne 

6

21 Ivi, p. 153.

22 Ruca: casa tipica mapuce. Ha una struttura di legno coperta con giunchi e paglia.

23 Ivi, p. 207.

24 Ivi, pp. 256-257.

25 Ivi, p. 159.

26 Ivi, pp. 278-279-280.

27 Ivi, p. 283.



una nuova: quella delle riduzioni, della lotta per la terra, l’identità e 

la libertà.28  Così termina la Guerra di Arauco, quella guerra iniziata 

tra mito e realtà nel lontano tempo degli eroi mapuce e dei 

conquistatori, narrata nel canto-poesia Luna de los primeros brotes di 

Rayen Kvyeh. 

4. Il processo di riduzione

I Mapuce si trasformarono in pochi anni in contadini 

minifondisti e poveri. Le relazioni tra indigeni e Stato cambiarono 

totalmente e l’idea del potere centrale era di procedere ad una rapida 

integrazione di questa “etnia ormai in estinzione”. L’unica cosa da 

fare era salvare i superstiti.29

Nel processo di riduzione e radicamento, eseguito da intendenti 

statali,  non vennero prese in considerazione e rispettate le strutture 

tradizionali della società mapuce, utilizzando dei criteri che poco si 

adattavano alla realtà sociale indigena. Le classi sociali furono 

ignorate e le famiglie-comunitá vennero costituite arbitrariamente. 

Unirono famiglie che non avevano alcun legame tra loro e che non 

riconoscevano l’autorità del cacique30  che faceva loro capo e a cui 

erano stati concessi i territori in cui avrebbero dovuto vivere. 

Dopo aver ricevuto la terra, trovandosi in una situazione di 

convivenza totalmente nuova, sorsero nelle nuove comunità indigene 

conflitti e malcontento. Fu loro impedito di vendere le loro terre, 

prima che lo facesse lo Stato cileno, dal momento che vennero 

dichiarati invalidi i contratti di vendita stipulati con i Mapuce. Così, 

mentre aspettavano che la commissione di radicazione arrivasse per 

sistemarli in qualche modo, i coloni che avevano acquistato le loro 

terre iniziavano a stabilirsi sul loro territorio e cacciarli. 

7

28 Ivi, p. 287.

29 Ivi, p. 329.

30 Cacique: detto anche lonko, é il capo della comunità



L’assegnazione delle terre fu così lenta e arbitraria che quando la 

commissione arrivava, trovava i Mapuce ormai confinati in piccoli 

territori e in condizioni precarie.31

Nacquero così le comunità riduzionali, forma di convivenza 

prima sconosciuta ai Mapuce e che caratterizzerà tutto il secolo XX.32 

Tutto il mondo culturale mapuce si trasformò, trasferendosi 

totalmente all’interno delle comunità, società agricole di piccoli 

agricoltori poveri,33  mentre nel resto della regione s’iniziò ad 

organizzare una società di bianchi in continuità con il resto del 

paese, coloni europei o cileni che compravano terre alle aste statali. Il 

fenomeno delle riduzioni portò un cambiamento drastico nella società 

e nell’economia dei Mapuce, i quali, non avendo una cultura da 

piccoli imprenditori terrieri, non erano capaci di trarre beneficio dai 

ridotti appezzamenti di terreno in cui erano ora costretti a vivere.34 

I Mapuce costituirono quella parte ignorante della società, 

incapace di muoversi al suo interno, un mondo tutto diverso i cui 

meccanismi risultavano loro incomprensibili. Credenza diffusa era 

che non avrebbero resistito per molto all’impatto occidentale e che si 

sarebbero estinti rapidamente,35 ma così non fu. I Mapuce divennero 

una minoranza chiusa nelle riserve indigene, nelle comunità, 

chiusura che fece nascere una cultura di resistenza, di conservazione 

sociale e razziale,  una forza interna che permise loro di sopravvivere. 

La comunità si trasformò con gli anni in spazio di riproduzione 

culturale e mantenimento delle tradizioni, ambito di riaffermazione e 

ricerca dell’identità e centro della produzione economica.36

 

8

31 Ivi, p. 358-359.

32 Ivi, p. 362.

33 Ivi, p. 367.

34 Ivi, p. 364.

35 Ivi, p. 365-366.

36 Ivi, pp. 368-369.



1.5. I Mapuce nella società contemporanea

Allo stato attuale i Mapuce vivono al confine della società 

cilena, i territori loro assegnati più di un secolo fa non bastano più 

per soddisfare il sostentamento delle comunità che crescono. Le 

giovani generazioni lasciano i luoghi di nascita per cercare lavoro e 

fortuna nelle città, scontrandosi con realtà completamente diverse da 

quella in cui sono nate e cresciute. 37  Nella metropoli il Mapuce è 

disorientato, discriminato, entra in conflitto con un mondo che non 

riconosce come suo ma che allo stesso tempo deve assimilare se 

vuole sopravvivere nella società cilena.38  Il tempo passa ed 

inesorabilmente cancella col suo passo la memoria degli antenati di 

questo popolo millenario. I  nonni ancora capaci di ricordare le storie 

che si raccontavano intorno al fuoco sono ormai rimasti in pochi; e la 

lingua, le credenze, i costumi, stanno diventando un pesante fardello 

da portare avanti per un popolo che non ha spazio per manifestarsi 

come tale nella sua diversità.

Mi raccontava Rayen Kvyeh: 

Chile es el único Estado que no reconoce los derechos y la 

existencia de los pueblos indígenas. No tenemos derechos, de 

acuerdo con la ley, todos somos chilenos. El primer paso para 

liberarnos es lograr derechos. Y hay que luchar.39

Lo Stato non permette loro di vivere come Mapuce, di parlare la 

propria lingua, di educare i propri figli e la propria discendenza come 
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37 Richard Vera, “Un éxodo forzado y el sueño del retorno”, in Manuel Délano e 
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Mapuce, perché i Mapuce non esistono,40  il loro mondo è stato 

distrutto, negato, la Madre Terra deturpata dall’economia 

globalizzata.

Nosotros los mapuche – como también, creemos, la mayoría de los 

chilenos sensibles, ciudadanos “comunes y corrientes” – aspiramos 

a un sistema más humano, a un sistema que empiece a considerar 

nuestra filosofía en la pluriculturalidad que existe en nuestro 

territorio, me dicen. […] En el silencio de su gestualidad 

contemplamos el Azul del infinito. ¿Ha oído usted el llanto de los 

árboles y de las vertientes? ¿Sabe reconocer el aroma de la flor que 

se abre, la semilla que crece, el  canto de las estrellas? Qué decir 

entonces con palabras que caminan junto al sol, que hablan con la 

luna, que abrazan al universo porque desde su ternura fueron 

susurradas para el Az Mapu las costumbres de nuestro Pueblo? […] 

Hoy coexistimos en este territorio y nuestro interés no ha sido 

construir muros para proyectarnos hacia el mundo chileno como 

expresión parcelada de nuestra cultura sino de permanecer en la 

recreación de su totalidad, y de dialogar  - hasta cuando sea posible 

-  desde esta posición con la cultura chilena y con la otras 

también.41 

Questo è ciò che dice Elicura Chihuailaf, poeta Mapuce, in Recado 

Confidencial a los Chilenos, un libro- lettera aperta al popolo Cileno. 

I Mapuce, dunque, alzano la voce e protestano perché sia 

rispettato il loro diritto di esistere e valorizzata la loro cultura, non 

schiacciata sotto il peso di una presunta omogeneità culturale ed 

etnica. Inoltre denunciano gli interventi di multinazionali e imprese 

private che hanno deturpato e continuano a deteriorare il loro 

territorio, la loro amata Mapu Ñuke, prima sottratta con forza e 

violenza e ora soggetta ad uno scempio a cui non possono porre fine. 
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Considerate d’ostacolo all’espansione delle imprese private, le foreste 

native vengono abbattute per lasciar posto a centrali idroelettriche o 

a piantagioni di specie esotiche a crescita rapida, come i pini e gli 

eucaliptus. 

Lo Stato non incentiva in nessun modo il mantenimento delle 

specie native e per i privati risultano molto più redditizie le 

piantagioni commerciali.42  Così, intere foreste di pehuen,43  vengono 

abbattute per fini economici, privando i Mapuce di una parte 

importante della loro alimentazione, nonché della loro tradizione 

millenaria.44  Le piantagione di pini ed eucaliptus stanno 

compromettendo l’equilibrio ecosistemico della zona e la 

manifestazione più evidente sono l’aridità del suolo, causata da 

queste piante estranee all’ecosistema locale.45 

I discendenti di quegli eroi che erano stati invocati nel discorso 

patriottico dei primi anni del IXX secolo, sono ora diventati i primi 

nemici della società cilena moderna, un ostacolo al progresso; un 

popolo di barbari, incivili, nemici della Cristianità, il volto vivente di 

un passato troppo scomodo e atroce; le pagine più nere della storia 

del Cile.
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2. La società mapuce

Nel presente, così come nell’era pre-coloniale,46  il centro 

dell’organizzazione sociale, politica ed economica è costituito dalla 

famiglia. Le attività che comprendono la gestione della vita familiare 

coinvolgono tutti secondo le capacità di ognuno, inclusi i bambini.47 

Un gruppo di più famiglie dà origine ad un Lof,48  unità base 

d’organizzazione sociale. Attraverso i secoli, l’antico Lof ha saputo 

adattarsi ai cambiamenti sociali e politici che hanno interessato la 

popolazione indigena, arrivando fino all’epoca contemporanea. 

Nonostante le radicali differenze dell’ambiente circostante, le 

comunità mapuche hanno continuato a reggersi sugli stessi principi 

basici e fondamentali che ne determinavano l’identità e la tradizione. 

I Mapuce chiamano Az Mapu le abitudini della terra, le tradizioni, il 

“Volto della nostra cultura” 49, dice Chihuailaf. È il modo che hanno, 

in accordo con ogni identità territoriale specifica, d’intendere e 

applicare la loro organizzazione sociale e culturale secondo una 

visione totalizzante. È una modalità di comprensione del mondo che 

fa riferimento alla vita sociale, politica, giuridica, religiosa e 

culturale.50 

Le autorità più importanti sono il Lonko51 e la Maci, conoscitori, 

nella loro più profonda essenza, della cultura e delle usanze mapuce. 

Il Lonko dirige il Lof; si può ricoprire questo ruolo sia per discendenza 

che per nomina della comunità. L’elezione può dipendere sia 

dall’essere riconosciuto Genpin Lonko, ovvero possessore della parola, 
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50 Ibidem.
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qualità in assoluto più apprezzata, o Vlmen Lonko, possessore di 

ricchezze. Questa figura ha autorità sia a livello sociale che a livello 

religioso ed ha il dovere di vegliare sull’osservanza della Az Mapu52. 

La Maci o il Maci, è generalmente una persona che per vocazione è 

destinata al compito di curare e di essere intermediario tra il mondo 

del visibile e il mondo dell’ invisibile. Quando è in Kvymin, ovvero in 

trance, comunica con gli spiriti della sua arte di Maci e può entrare in 

relazione con tutti le forze negative e positive.53 

Il canto dei Maci è spesso accompagnato dal Kulxug, tamburo 

dalla forma semicircolare ed il cui ritmo favorisce lo stato di trance 

attraverso il quale si può raggiungere l’assoluto e mettersi in contatto 

con esso.54  Conoscono tutti i Lawen, che sono i medicamenti 

naturali, e le loro corrispondenti applicazioni.55  Per sanare un 

malato, viene eseguito un rito di cura chiamato Macitun, durante il 

quale  il o la Maci cantano accompagnati dal kulxug e scacciano le 

energie negative: è lo spirito che si ammala, non il corpo. Il mondo è 

abitato da forze che proteggono e forze che causano il male. Rispetto 

e attenzione nei confronti della Terra sono essenziali perché non si 

spezzino il suo equilibrio e la sua armonia  millenari.56  Così scrive 

Chihuailaf:

A la tierra pertenecemos, a sus sueños En sus bosques azules, en 

su misterio infinito, nos dicen, habitan - con sus aromas- las flores, 

las herbas, las plantas y los árboles medicinales que, junto con los 

cantos de nuestras Machi, de nuestros Machi, mantienen o 

recuperarán – si es quebrantada – esa armonía.57 
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Non esistono autorità sovraordinate all’ambito ristretto della 

comunità; solo nei tempi passati  in caso di guerra era usanza 

eleggere un Toki comune perché guidasse tutte le comunità nella 

guerra.58 La storia del popolo Mapuce è piena di eroici Toki, grandi e 

condottieri, strateghi di guerra, che si sono battuti per la loro terra 

contro l’invasione spagnola. 

3. Cosmovisione

3.1 Interpretazione duale del cosmo

Un concetto fondamentale della filosofia mapuche è la dualità 

di cui si costituisce tutto l’esistente, divinità incluse. La divinità è 

duale, madre e padre e allo stesso tempo giovane e anziana.59  Da 

questo principio duale dell’esistenza trae origine l’idea che le forze 

della creazione sono opposte e complementari: l’armonia perfetta. In 

Gvnecen, che non è un Dio Creatore, ma colui che regge e protegge  

gli uomini, sono presenti sia il bene che il male. La dualità 

dell’energia è parte di qualsiasi elemento della natura, bene e male 

sono due elementi inseparabili che nella continua ricerca 

dell’equilibrio generano l’esistenza. Di tale doppia natura è partecipe 

anche l’uomo, che deve convivere con questa sua condizione 

intrinseca. 

 L’energia negativa del cosmo viene generalmente denominata 

Wekufe, una forza di morte e distruzione che può assumere forme 

diverse. I Mapuce non cercano il trionfo delle forze positive su quelle 

negative, ma l’assoluta compensazione delle due, il bene e il male non 

sono due entità separate, ma rappresentano il continuo scontrarsi di 

due forze contrapposte e complementari alla ricerca di un equilibrio 

esistenziale. Una simile visione del mondo riesce ad integrare realtà 
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eterogenee e opposte, spiegando situazioni paradossali e 

contraddittorie.60

La cosmovisione è vissuta in ogni atto della vita, ma soprattutto 

nelle cerimonie rituali.61  Il fulcro della vita rituale è il Gillatun, 

manifestazione spirituale nella quale la comunità rende omaggio con 

offerte e preghiere allo Spirito Azzurro, lo Spirito Potente creatore e 

sostenitore della Terra e della gente.62 Inoltre i Mapuce sono sempre 

grati alla Madre Terra, per tutti i doni che elargisce di cui l’uomo ha 

bisogno per vivere.63 Il Gillatun racchiude il segreto che ricrea l’antico 

ordine, quello della reciprocità tra Dio e gli uomini;64  scrive a 

proposito Elicura Chihuailaf: 

Es la manifestación de la ternura. En su dualidad abrazando y 

abrazada de Todo lo nombrado e inombrado, de lo visible e invisible 

de la Naturaleza e del Universo.

Nosotros, habitantes de infinito, como en el día con el Sol, 

despiertos las dos noches del Gillatún bailamos con la Tierra, la 

Luna y la Estrellas.65 

I riti sono realizzati attorno al rewe, definito 

anche tronco sacro; può essere un albero  - l’araucaria 

– oppure un tronco adornato con rami di canelo, 

l’albero della Maci; si utilizzano anche rami di alloro o 

melo silvestre. Tutti gli alberi sono sacri ma questi più 

degli altri. La forma di questo tronco cerimoniale, diviso 

in sette piani, rappresenta il cosmo mapuce.66
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3.2. Calendario e concezione della temporalità 

I mapuce scandiscono l’avanzare di giorni, mesi, anni, stagioni, 

attraverso l’osservazione attenta e minuziosa degli astri e della natura 

circostante. I mesi sono scanditi dal ciclo lunare, formato da 28 soli, 

ossia 28 giorni; 13 lune formano un anno, composto di 

trecentosessantaquattro giorni.67  L’anno ha inizio quando la natura 

si rinnova ed inizia un nuovo ciclo di vita; il ventiquattro di giugno 

viene celebrato il Wexipantu, l’inizio di una nuova conversazione con 

la terra.68 

L’anno si divide in due grandi stagioni, quello dell’attività 

massima della vita in cui la natura sprigiona tutto il suo splendore, e 

quello del riposo, del sonno della terra. L’uomo segue 

armoniosamente l’andare della terra, i suoi ritmi, i suoi tempi, e 

quando la natura riposa, anche l’uomo riposa. Questo atteggiamento 

potrebbe essere giudicato pigro, perché non si lavora, perché si vive 

alla giornata, senza pensare in ciò che verrà poi, ma il futuro, in 

termini di meta, non esiste; si vive ora e qui, non si sente la necessità 

si assicurarsi il futuro, perché si vive tendendolo dietro le spalle, 

perché questo si mostrerà con l’avanzare del tempo e vivendo il 

presente. Il passato è certo, si ha davanti, chiaro, non lo si dimentica 

mai, è sempre presente e rimane nella memoria, ed è per questo che 

lo si può cantare, ricordare. 69  In una caffetteria di Puerto Montt, 

Paulo Wirimilla, poeta mapuce lafkence, facendomi un disegno, mi 

disse:

Voi vedete il tempo come se fosse una linea retta, noi no; noi disegniamo il 

tempo come una spirale, perché per noi il passato è sempre presente e lo 

abbiamo davanti agli occhi. 
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A proposito della memoria, riporto il discorso che mi fece Rayen 

Kvyeh quando andai a visitarla nella sua casa di Temuco:

El pueblo mapuce tiene memoria histórica. Un pueblo que olvida su 
historia está condenado a cometer los mismos errores. El pueblo 
mapuce tiene presente su pasado para construir el futuro. Hay 
gente quien dice que queremos volver al pasado. No queremos 
volver atrás, después la temporada de los frutos fríos los árboles se 
revestirán en primavera, es el ciclo de vida: siembra, brotes, 
cosecha… No se puede volver atrás porque el ciclo de vida continua. 
Como el sol la luna, el día, la noche. La naturaleza de la tierra es 
así, circular. Pero el discurso de volver atrás es pobre. Nosotros 
queremos construir un futuro.70

Dopo la distruzione, una nuova crescita dunque, così come anche è 

accaduto agli albori della loro civiltà:

Allá en el mar, en lo más profundo
Vivía una gran culebra que se llamaba Cai Cai.
Las aguas obedecían a las ordenes del culebrón 
y un día comenzaron a cubrir la tierra.
Había otra celebra tan poderosa como la anterior
que vivía en la cumbre de los cerros.
El Ten Ten aconsejó a los mapuches
Que se subieran al cerro
cuando comenzaran a subir las aguas.
Muchos mapuches no lograron subir al cerro
y murieron transformándose en peces.
El agua subía y subía
y el cerro flotaba y también subía y subía;
los mapuches se ponían los cantaritos sobre las cabezas
para protegerse de la lluvia y el sol;
y decían:
Cai, Cai, Cai;
y respondían:
Ten, Ten, Ten;
hicieron sacrificios y se calmó el agua,
y los que se salvaron
bajaron del cerro y poblaron la tierra.
Así nacieron los mapuches71

È con questo racconto mitico che i Mapuce segnano l’inizio della loro 

storia e la fondazione della loro società. Alla catastrofe fa seguito il 
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ripopolamento della terra. La creazione è vista come un continuo 

processo evolutivo che deve arrivare al suo climax: il mondo deve 

ristrutturarsi di continuo per poter continuare a crescere. Le 

leggenda del Ten Ten e del Kai Kai mostra lo squilibrio delle forze e la 

lotta tra bene e male.72  Si tratta di un cataclisma cosmico che 

coinvolge il mare, l’acqua e le montagne, una battaglia tra bene e 

male che si risolve con la fondazione della società mapuce da parte 

dei sopravvissuti.73  E’ una leggenda che parla di ristrutturazione, 

adattamento74, che si continua a ripetere: il passato ritorna, perché i 

Mapuce,  con il passare del tempo, hanno continuato ad adattarsi 

alle circostanze,75 così continuano e così continueranno a fare.

La storia di tutta la cultura del popolo mapuce è in particolar 

modo rappresentata dagli avi76  che, considerati parte del cosmo e 

della vita, svolgono il ruolo di mediatori tra uomini e dei. Sono 

sempre presenti sulla terra e proteggono i loro discendenti. Perché  

gli antenati possano riposare in pace e beatitudine, i vivi hanno la 

responsabilità di rispettare e mantenere le tradizioni, Azmapu. Non 

farlo li metterebbe in pericolo, diventando facili prede del male e degli 

stregoni.77  Si spiega così l’intima relazione che intercorre tra la vita 

sociale e la moralità religiosa.78
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3.3 La struttura del cosmo79

Il cosmo è diviso in sette 

piani quadrati uguali sovrapposti 

nello spazio. Si crearono in forma 

discendente, prendendo come 

m o d e l l o q u e l l o p i ù a l t o . 

Wenumapu è il cielo, formato da 

quattro piani; nel più alto vivono  

l’anziano e l’anziana, il giovane e 

la giovane, in un’unica divinità, 

ciò che è vecchio e giovane, uomo 

e donna. 

Dimensioni dell’universo

Nei piani inferiori del cielo vivono gli altri spiriti benefici e gli avi. 

Mapu è la terra dove risiedono gli uomini, mentre nel Mincemapu, il 

piano più basso, e nell’ Ankawenu, cielo di mezzo, vivono gli spiriti 

del male. Il perpetuo conflitto tra forze del bene e del male si proietta 

sulla Mapu, il mondo naturale degli uomini, sintesi del dualismo 

cosmico.A livello orizzontale, su ognuno di questi piani, si 

distinguono i quattro punti cardinali che, a partire dall’est, 

procedono dal positivo al negativo. Si parte dall’Est, punto di assoluta 

positività, per arrivare al nord, il punto cardinale più negativo.80Mi 

raccontava Elicura Chihuailaf a proposito di ciò:

La distruzione non arriva dall’oriente ma dal nord, la pacificazione 

dell’ Araucania per noi come Mapuce, arriva dal nord; da quando si 

istallò lo stato politico a Santiago, l’irruzione violenta continua a 

venire da Santiago, il nord, come anche l’imperialismo statunitense. 

Per noi il Nord rimane il punto più negativo. Le cerimonie, i rituali, 

sempre si  fanno guardando a oriente, sempre c’è la ricerca 
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dell’oriente nella porta della casa, magari sempre rivolta a est, 

perché essendo energia in continuo fluire, è come una doccia, 

l’acqua ti da vitalità, ti fa vedere meglio la vita, allora anche verso 

quella direzione ti fai un bagno di energia Azul, dice la nostra gente. 

Anche le nostre teste le orientiamo ad oriente quando dormiamo, 

nel momento di maggiore distensione dell’essere umano, e quando 

muore qualcuno gli si mette la testa verso oriente. Questo è 

determinato dal fatto che veniamo dall’Azul dell’oriente e abbiamo 

un atteggiamento fisico della ricerca verso l’est, che  è il punto di 

maggiore positività dell’universo81

La concezione che i Mapuce hanno dell’universo è 

sintetizzata nella struttura del Kulxug, strumento 

musicale della Maci. La croce che divide in quattro 

parti questo tamburo sacro, rappresenta i quattro 

spazi della realtà esistenziale, messi in stretta 

relazione con il cerchio infinito dell’assoluto, 

rappresentato dalla forma circolare del kulxug.

La concezione che i Mapuce hanno dell’universo è 

sintetizzata nella struttura del Kulxug, strumento 

musicale della Maci. La croce che divide in quattro 

parti questo tamburo sacro, rappresenta i quattro 

spazi della realtà esistenziale, messi in stretta 

relazione con il cerchio infinito dell’assoluto, 

rappresentato dalla forma circolare del kulxug.

Il kulxug

Simbologia de kulxug

L’esistenza implica un tempo ed 

uno spazio, ed i quattro elementi 

rappresentati mostrano la realtà 

concreta dell’uomo; il kulxug è 

dunque uno strumento che aiuta  

nel passaggio dalla realtà concreta 

al circolo dell’assoluto. Nelle parti 

terminali della croce, i semicerchi 

rappresentano  l’arcobaleno, che 

assicura l’armonia nei quattro lati 

della terra.

L’esistenza implica un tempo ed 

uno spazio, ed i quattro elementi 

rappresentati mostrano la realtà 

concreta dell’uomo; il kulxug è 

dunque uno strumento che aiuta  

nel passaggio dalla realtà concreta 

al circolo dell’assoluto. Nelle parti 

terminali della croce, i semicerchi 

rappresentano  l’arcobaleno, che 

assicura l’armonia nei quattro lati 

della terra.
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3.4 La madre terra

È ancora Chihuailaf a darci lo spunto necessario per parlare nel 

rapporto che i Mapuce hanno con la loro Mapu Ñuke:

En el idioma que nos legaron nuestros antepasados, el mapuzugun 

–el hablar de la tierra -, hay una palabra que resume lo que es la 

percepción y relación de nuestra gente con ella, y es la que nos 

define: Mapuce, que significa Gente de la Tierra.82

È per questo che la vita non può essere concepita se non in stretta 

relazione con la Nag Mapu, la terra sui cui camminano gli uomini, 

perché ad essa appartiene. 83

 Per i Mapuce tutti i fenomeni, avvenimenti, cose, oggetti, sono 

sempre parte di un grande unico principio globale.84 

C’è un termine filosofico che in mapudungun è Incrofil Mogen che 

significa la totalità senza esclusione, l ’ integrità senza 

frammentazione del tutto, ed in questo dialogano il mio spirito ed il 

mio cuore.85

Il concetto di Incrofil Mogen si riferisce all’intero mondo vivente, 

sottolineandone con insistenza l’unità. Rappresenta l’ambiente 

naturale nella sua dimensione fisica, sociale e culturale, 

considerando gli uomini parte di tutta la natura. Il rispetto dell’ Az 

Mapu, implica l’applicazione di questo principio che vede svilupparsi 

la società non attorno alla ricerca della crescita economica ma 

dell’equilibrio, stato che può dare una  interazione di reciprocità 
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economica, culturale e sociale.86  Per questo l’uomo prende dalla 

natura solo ciò che serve per vivere, l’indispensabile. La Madre Terra 

protegge l’uomo, gli dona acqua, luce, aria e lo alimenta; l’uomo è un 

germoglio della terra che di generazione in generazione impara 

ascoltando i suoi misteri e le sue parole, per pensare e vivere con 

essa in un regime di reciprocità.87 Non si prega, non si chiede, non si 

ringrazia. Si dice chaeltumay, restituire ciò che si è preso.  Non è uno 

scambio ma una reciprocità. Tutto ciò che va in una direzione, prima 

o poi deve tornare nell’altra. Anche il male, quando lo si fa, prima o 

poi torna indietro. E’ corso della legge natura delle cose.88 Come dice 

anche Elicura Chihuailaf:

Los Mapuche no hemos construido Estado ni hemos 

construido templos, porque la naturaleza nos entrega su 

forma de organización y ella es nuestro “templo”.89

 L’attaccamento alla  Mapu Ñuke e l’impegno che vi infondono per 

difenderla è generato soprattutto dal funzionamento del loro universo 

religioso. La Mapu è una parte del cosmo che, senza di essa, 

perderebbe la sua struttura e dunque il suo significato. L’attività 

rituale parte della tradizione, Az Mapu, è fondamentale per 

mantenere l’integrità e l’armonia del cosmo; per fare ciò, gli uomini 

devono creare degli spazi sacri sulla terra attraverso il rito, ma anche 

coltivare e rendere produttiva la terra per vivere, una vita che è 

considerata comunione inseparabile tra umano e divino. La Mapu è 

inoltre, dono di gvnecen  ed  i Mapuce hanno il dovere di prendersene 

cura ed amarla: è in quella terra che vissero e ora riposano i loro 

antenati, tra cui anche coloro che hanno dato la vita per difenderla. 90 
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È questa stretta connessione tra natura, spirito, antenati e divinità 

che obbliga i Mapuce ad avere un rispetto sacro per l’ambiente. Tutti 

gli animali, le piante, i fiumi, le montagne  e l’uomo possiedono uno 

spirito che da loro vita ed energia; gli anziani insegnavano ai  loro figli 

e nipoti che per compiere qualunque azione sugli elementi naturali, 

come arare, abbattere un albero o sacrificare un animale, era 

necessario chiedere il permesso al suo spirito. Le mamme mapuce 

ancora insegnano ai loro bambini che è importante ringraziare 

gvnecen per ciò che ha dato, offrendogli i primi frutti dell’anno. 91
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CAPITOLO SECONDO

Poesia Mapuce

1. Estetica, poesia e oralità

“Ül kantun è il canto della madre terra, dei Mapuche, nasce dal 

ventre della madre terra del mondo mapuce.”1  Le parole di Rayen 

Kvyeh sottolineano chiaramente la differenza: canto, poesia, non 

come artefatto e prodotto della mente umana, ma come parola della 

terra, canto della natura a cui danno voce gli uomini, gente della 

terra. Così tutto si trasforma in canto e in rito. 

Secondo la tradizione mapuce, in ogni singolo atto della vita 

l’uomo si pone in relazione con il divino. Le più semplici azioni 

quotidiane diventano sacre, atti socialmente condivisi in cui la 

dimensione estetica assume un’importanza fondamentale. I valori 

estetici entrano in piena regola nella vita quotidiana, perché chi li  

possiede e li mette al servizio della comunità, è riconosciuto come 

una persona di valore. Questa è una delle soddisfazioni personali 

maggiori per un Mapuce. 2 

In una cultura in cui il senso estetico non è mai svincolato 

dalla quotidianità, ma la definisce e la completa, anche la parola, 

ben cantata o semplicemente ben espressa, diventa sinonimo del 

valore personale di chi la pronuncia.3 La conversazione più semplice 

diventa un atto artistico e poetico, considerato frutto di un processo 

creativo.4 Questo perché  la funzione estetica della lingua mapuce è 
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particolarmente sentita e chi parla ha sempre desiderio di 

dimostrare le sue abilità oratorie.5

Per questo il popolo mapuce si autodefinisce intrinsecamente 

poetico,6  perché il suo stesso linguaggio comune è artistico e 

cerimoniale.7  La poesia non è relegata nell’ambito d’espressione 

artistica e letteraria; non stiamo parlando di una produzione 

riservata a pochi e creata da pochissimi. Siamo di fronte ad una 

poesia che impregna il quotidiano in maniera costante e che non 

determina la differenza tra poeta/vate e gente comune. Presso i 

Mapuche tutti sono poeti, nessuno è guardato con meraviglia perché 

il popolo mapuce è poetico, il linguaggio stesso è poesia.8  Non c’è 

azione che non sia accompagnata da una parola poetica. La lingua, 

le conversazioni, un saluto. Tutto è poesia. 

Poesia e lingua sono strettamente vincolate l’una all’atra. 

Dicono che il mapuzugun è una lingua meravigliosa, di creazione 

poetica, dai suoni soavi e dal ritmo delicato. Il mapuzugun è formato 

da suoni e ritmi che danno alle frasi ed espressioni un andamento 

musicale e soave che ricorda rime e assonanze9  che  nella poesia 

occidentale sono opera della costruzione umana. Così per i Mapuce 

lingua e poesia coincidono, rendendo del tutto inscindibili 

espressione quotidiana e parola poetica.

Questo concetto di poesia è strettamente vincolato al contesto 

di assoluta oralità in cui si è mantenuta la cultura mapuce fino al 

contatto con la tradizione occidentale. Linguaggio e pensiero nei 

popoli contraddistinti da una cultura orale sono intrecciati a sistemi 
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mnemonici che determinano l’intera struttura del discorso.10  I 

concetti devono nascere all’interno di moduli bilanciati dal grande 

contenuto ritmico, devono procedere per ripetizioni e antitesi, 

alliterazioni e assonanze, epiteti ed espressioni formulaiche.11 Questi 

accorgimenti, atti a ricordare pensieri articolati, costituiscono la 

struttura estetica della lingua mapuce che ci porta ad affermare che 

per i Mapuce anche il linguaggio quotidiano è poesia.

Tra le forme artistiche espressive e discorsive della tradizione 

orale mapuce, l’ül kantun è quella che più si avvicina alla poesia di 

tradizione occidentale, e da cui sembra derivare l’attuale poesia 

mapuce. Gli ül kantun sono canti improvvisati e riferiti ad 

un’emozione, un sentimento rispetto  ad un’altra persona o ad una 

cosa; possono essere nostalgici, tristi, d’amore, ma anche ironici e 

allegri. Chi vuole manifestare un determinato stato d’animo intona 

un ül katun, un canto creato per l’occasione, composto non solo di 

accorgimenti e formule tipiche di questo genere, ma anche di 

metafore e di figure originali. 12  È cosi che il canto entra nella vita di 

tutti i giorni.

2. Dall’oralità alla scrittura

 Le forme orali costituiscono quella parte del bagaglio culturale 

tradizionale della cultura mapuce che continua a mantenere una 

certa rilevanza anche nel presente. Nell’epoca contemporanea, la 

forme di espressione orali sono affiancate da quelle scritte, prodotto 

dell’ incontro-scontro interculturale.13
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 Tre sono le fasi che, secondo Iván Carrasco, hanno portato 

ad un processo di letterizzazione di quella che inizialmente era una 

produzione artistica esclusivamente orale. 

 La prima fase, che corrisponde al periodo pre-ispanico, è 

quella dell’oralità assoluta od oralità primaria. In quest’epoca la 

società mapuce vantava uno sviluppo molto avanzato dell’arte 

verbale, arte che occupava uno spazio rilevante all’interno della vita 

sociale  e che era strettamente vincolata con le attività della vita 

quotidiana. Si tratta dunque di testi di carattere esclusivamente 

intraculturale, che si fondano su criteri, valori, referenze, codici e 

generi propri della sua tradizione culturale mapuce. Testi progettati 

per ascoltatori mapuce e che implicano una profonda conoscenza 

della cultura e della lingua.14

 La seconda tappa, detta dell’oralità scritta, è diretta 

conseguenza del contatto interetnico dovuto alla conquista spagnola. 

Il cambiamento significativo è segnato dalla trascrizione e traduzione 

di testi che fino a quel momento erano  stati esclusivamente orali, 

dovuto al crescente interesse che gli Spagnoli dimostrarono nei 

riguardi della cultura e della produzione orale mapuce. In questa 

maniera si resero accessibili ad un pubblico più ampio anche se, per 

quanto riguarda i contenuti, rimasero strettamente vincolati alla 

cultura e alla tradizione mapuce. 15  

 Questo interesse per la cultura indigena ha apportato 

anche modifiche alla letteratura di lingua spagnola, per quanto in 

questa fase le due produzioni si siano sviluppate parallelamente 

senza interferire l’una con l’altra. Si segnala la nascita di una 

letteratura indigenista con l’obiettivo di presentare alla cultura 

occidentale alcuni aspetti della vita e della cosmovisione indigena.16

 La terza fase, coincidente con l’epoca attuale, è quella della 

scrittura propria. Si tratta di una letteratura scritta da autori 
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d’origine mapuce che scrivono coscientemente da una libera 

posizione di creatori individuali. Sono indipendenti dal pubblico che 

rimane assente nella fase di produzione, e al quale i testi giungono 

nella forma fissa stabilita dall’autore. Con l’introduzione della 

scrittura, la cultura mapuce vede la nascita di nuovi generi letterari: 

la relazione personale, il saggio etnografico, l’epew17  didattico, ma 

soprattutto la poesia scritta.18 

3. Poesia, cultura, identità

 La nuova forma espressiva scritta che si è sviluppata  

nell’epoca contemporanea è diretta conseguenza del contatto 

interetnico causato dall’inclusione della società mapuce in quella 

cilena occidentale. In realtà siamo in presenza di una forma di 

ibridazione culturale di cui la letteratura scritta mapuce  è solo uno 

dei tanti elementi in gioco. Questa inevitabile posizione di confine su 

cui s’innesta la letteratura mapuce provoca una serie di difficoltà e di 

controversie già a partire dalla sua stessa definizione. 

Iván Carrasco, in un saggio del 2005, definendo la letteratura 

interculturale cilena, include la poesia mapuce nella poesia 

etnoculturale, insieme alla letteratura dell’esilio e la letteratura degli 

immigranti. L’autore definisce la letteratura interculturale come un 

tipo artistico di testualità bilingue o polilingue, nata nell’esperienza  

dell’interazione tra gruppi etnici portatori di cultura, tradizioni 

artistiche, linguistiche e testuali diverse nella società globale cilena.19 

 Già in un precedente saggio, Iván Carrasco aveva 

esplicitamente affermato:
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No se trata, en sentido estricto, de etnoliteratura ni de literatura 

mapuche, sino de literatura etnocultural, pues está construida con 

categorías de las tradiciones de dos sociedades en contacto, 

alteradas o transformadas por la influencia recíproca.20

Carrasco individua nel contesto di contatto interculturale i requisiti 

essenziali per poter parlare di letteratura etnoculturale. Mansilla 

d’altra parte considera che non si tratti solo di testi che sorgono dove 

si verifichi contatto tra culture e che problematizzano il vissuto 

interculturale. A suo giudizio è necessario spostare l’attenzione 

dall’oggetto poetico al soggetto poetante; soggetto di enunciazione 

cosciente della sua condizione liminale e che, a partire da questa 

condizione, elabora nuove strategie discorsive.21 

 Poesia etnoculturale, dunque, perché sorge in contesti di 

contatto interculturale e tematizza i problemi relativi a tale 

condizione, in discorsi di soggetti consapevoli e coscienti. Iván 

Carrasco nei suoi studi individua accuratamente cause, forme, 

caratteri e contenuti della poesia mapuce ed impianta un discorso 

articolato intorno al contesto interculturale che ha favorito il suo 

sviluppo. Ma possiamo davvero parlare di poesia etnoculturale 

quando ci riferiamo alla poesia mapuce? In risposta a questa 

domanda, sia Elicura Chihuailaf che Rayen Kvyeh hanno evidenziato 

l’inadeguatezza dell’aggettivo “etnoculturale” nella definizione della 

poesia mapuce. Etnoculturale non definisce, perché, come dice 

Chihuailaf, “ a me pare che tutte le culture siano etniche e che 

potremmo parlare di poesia etnoculturale cilena, italiana etc.”22. 

Rayen Kvyeh chiarisce ulteriormente l’equivoco: “Noi non siamo 

un’etnia ma un popolo, una cultura, una terra, un mondo”23. I due 
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scrittori, ed in particolare Rayen Kvyeh, rivendicano lo status di 

popolo dei Mapuce al pari di qualsiasi altro popolo, e ritengono 

conseguentemente ingiusta simile definizione della loro espressione 

poetica.

 La controversia, più che letteraria, a noi sembra in primo 

luogo sorgere sul fronte antropologico e sociale, per poi allargarsi a 

tutti gli ambiti culturali, poesia compresa. 

 A partire dall’annessione dell’Araucania nello Stato cileno, i 

Mapuce, come abbiamo già detto, sono stati disconosciuti della loro 

identità e forzatamente inglobati nella società cilena. Il pensiero 

egemone e nazionalista considera i mapuce come indigeni di 

nazionalità cilena, principalmente contadini proletarizzati che non 

costituiscono un popolo, né una nazione, né un gruppo etnico. I 

Mapuce sono una parte della popolazione nazionale con una forte 

identità etnica nonché subcultura di resistenza; una delle tante 

identità culturali presenti in Cile. Viene anche disconosciuta la reale 

esistenza di una cultura mapuce. I  Mapuce hanno perso la loro 

identità originaria perché è stata contaminata dal contatto con 

l’occidente.24 

 Siccome portano le scarpe Nike ed ascoltano la radio, 

avrebbero perso ogni diritto ad essere chiamati ed identificati come 

Mapuce. È così che i concetti di purezza e autenticità sembrano 

essere determinanti per stabilire l’identità di un individuo o di un 

intero popolo. Come dice Chihuailaf:

Si seguimos este razonamiento: lo español, lo estadounidense, lo 

chileno actual ¿son auténticamente  lo que eran ayer? ¿o tales 

preguntas son válidas solo en relación con lo pueblos considerados 

“de museo?25
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In proposito anche Rayen Kvyeh è stata chiara: 

El mundo no es estático y el conocimiento está en movimiento. Todo 

se mueve, ¿porqué no sen deberían mover los Mapuce?26

La problematica identitaria investe tutti gli elementi culturali ed 

espressivi mapuce, inclusa la poesia. Come nota anche Claudia 

Rodríguez, il processo d’incorporazione della poesia mapuce nel 

canone letterario cileno è strettamente collegato a questo problema 

inerente alla nozione d’identità nazionale.27 Così, in ambito letterario, 

come i Mapuce diventano Cileni e perdono la loro identità culturale, 

anche  la loro poesia non è più mapuce ma etnoletteraria, 

appartenente al canone letterario cileno. 

 Se siamo alla ricerca di categorie, “poesia etnoculturale” 

adempie a questa funzione,28 ma noi crediamo che sia più opportuno 

chiamare la poesia scritta da persone di origine mapuce con il nome 

che le spetta, poesia mapuce, anche se presenta caratteri mutuati 

dalla tradizione letteraria occidentale. Si tratta di riconsiderare i 

termini del contatto interculturale e la relativa acculturazione. 

 La cos ì de t ta contaminaz ione , che sugger i sce 

immediatamente l’idea di omologazione e perdita dell’individualità, 

dovrebbe essere considerata mezzo d’accrescimento delle sfumature 

cromatiche, sonore ed estetiche.29  Le culture di contatto 

interculturale sono caratterizzate da forme ibride dovute ai 

sincretismi che si attivano al loro interno. Parliamo di sincretismo 

ibrido perché è il prodotto di un contatto interculturale e 

interlinguistico,30  in cui i soggetti interessati non si limitano ad 
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assorbire acriticamente e indistintamente tutto ciò che incontrano, 

ma att ivano dei procedimenti di se lez ione, modi f ica e 

ricombinazione.31  Il sincretismo riguarda quei transiti di elementi 

culturali nativi e alieni che portano modifiche, giustapposizioni e 

reinterpretazioni. 

 In questa prospettiva il mutamento culturale, invece di 

continuare ad universalizzarsi, s’indigenizza, relativizza, personalizza.  

È qui la  differenza tra un’idea omologante dei processi culturali ed 

un modello a più facce. 32  È così che possiamo individuare nella 

cultura mapuce, così come in tutte le altre culture, quel dinamismo 

che le vede in continuo movimento e trasformazione, nel segno della 

loro specificità. Con questo vogliamo dire che l’inglobamento delle 

tecniche letterarie d’origine occidentale, non implica per la tradizione 

e poesia mapuce una perdita d’identità, ma piuttosto un ulteriore 

arricchimento delle sue forme espressive.

4. La poesia mapuce

 La poesia è il genere letterario scritto dei Mapuce che ha 

preso più piede nel XX secolo. Nel corso della seconda metà del secolo 

si è andata formando  una generazione di scrittori dediti alla stesura 

e alla diffusione di testi poetici che non solo esplicitano la visione 

indigena del mondo, ma che manifestano anche disagi e 

problematiche attuali relative al vissuto sociale e politico del Mapuce 

moderno.33 

 In un contesto di contatto interculturale come quello della 

società cilena, si rende necessario assumere codici e  modalità 

d’espressione che possano essere intesi da tutti, se lo scopo è 
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(a cura di), Critica Situada, op. cit., p. 26.



comunicare ad un pubblico che vada oltre la propria comunità, come 

dice Rayen Kvyeh:

Somos la gente de la tierra que tuvo la posibilidad de traducir el ül 

kantun a escritura para comunicar con el otro ser no-mapuce. La 

importancia de la poesía es que ha abierto un camino de 

comunicación. Se ha generado un respeto a la cultura mapuce  y 

comunicación intercultural, un movimiento de conocimiento 

literario, una puerta.34

 Oltre che la comunicazione interculturale, i propositi del 

discorso poetico mapuce sono indirizzati anche verso un progetto 

d’incontro delle radici culturali e ancestrali nel mondo attuale, per 

ritrovare la propria identità come scrittori e soggetti sociali. 35 

 I propositi di comunicazione interculturale e rifondazione 

dell’identità sono strettamente vincolati al contesto storico-sociale in 

cui vivono i mapuce di oggi, ma lo stesso vincolo si manifesta anche a 

livello stilistico, linguistico e discorsivo.

4.1. Un passo sospeso tra oralità e scrittura

 Anche se la nostra analisi non prenderà in considerazione 

testi di poesia orale, non possiamo prescindere dall’oralità quando 

parliamo di poesia mapuce scritta. Gli autori stessi, che 

padroneggiano con disinvoltura quelle tecniche stilistiche e retoriche 

tipiche di una creatività chirografica, riconoscono il  vincolo 

imprescindibile che lega la loro poesia scritta alla tradizione orale.

 Facendo riferimento all’interazione tra oralità e scrittura, 

Elicura Chihuailaf si definisce un oralitor e chiama la sua opera 

oralitura, un termine necessario per marcare quella fase intermedia 
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tra oralità e scrittura che non può essere assolutamente tralasciata 

come se fosse uno spazio vuoto. Non si tratta di un puro e semplice 

gioco di parole, ma di una totale differenza d’approccio che divide 

oralitura e scrittura. Il processo di produzione del testo cambia, nel 

senso che un oralitor non si siede a tavolino con l’atteggiamento del 

creatore che con costanza torna sul testo giorno dopo giorno. Un 

oralitor  ricorda e sogna i testi nell’oralità per molto tempo finché 

all’improvviso li trasferisce nella scrittura, fissandone una versione 

sul foglio.36 

 A livello stilistico questo legame si accentua ancora di più. 

Compare costantemente nel corpo dei testi semi-orali una serie di 

rimandi alla memoria collettiva, alla parola dei saggi, ai messaggi 

degli avi e alle tradizioni dettate dalla Az Mapu. “Mi dicono”, “disse”, 

“racconta”, “ricorda”, ed altre espressioni simili che ricalcano la 

struttura circolare mnemonica di una cultura orale.37 Questi continui 

rimandi alla parola detta, ascoltata, inseriscono questi testi scritti in 

un’intertestualità fatta anche di testi orali ai quali rimandano di volta 

in volta. Si tratta di un legame stabilito non solo con la parola 

autorevole del saggio o anziano mapuce, ma anche con testi 

appartenenti alla tradizione orale mapuce.

 Questa caratteristica esplicita il forte senso di coesione e di 

appartenenza comunitaria di cui sono portatori i Mapuce; vogliamo 

dire che la produzione di un testo non vede mai un soggetto solo e 

indipendente dare vita ad un discorso di cui è l’iniziatore.38  Il poeta 

mapuce si fa portatore della parola ancestrale, della tradizione; scrive 

esplicitando il forte vincolo che lega ogni sua singola parola alla sua 

comunità di appartenenza ed al suo popolo, senza i quali il suo testo 

perderebbe senso e motivo di esistere. Non si tratta di un finto legame 

con la tradizione orale, frutto di una  costruzione testuale studiata a 

tavolino per dare l’impressione di essere in filo diretto con il passato. 
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 Allo stesso tempo sono individuabili una serie di 

accorgimenti espressivi che sono mutuati dalla retorica occidentale o 

strettamente legati all’esposizione scritta. Questi sono la 

versificazione, l’utilizzo di disegni, grafici e schemi, l’utilizzo di figure 

retoriche moderne e universali. Ancora più moderne e legate alla 

nuova natura scritta della poesia mapuce sono le scelte redazionali 

che riguardano la distribuzione sul foglio delle parole e la tipologia 

dei caratteri; scelte particolarmente creative e funzionali alla 

significazione in atto nel testo.39

 La poesia mapuce si trova dunque in un territorio 

intermedio tra oralità e scrittura,  senza che l’una si contrapponga 

necessariamente all’altra; la scrittura come registro e creazione, 

l’oralità come legame fondante con la cosmovisione, simboli e sogni 

della cultura mapuce.40

4.2. Strategie linguistiche

 

 La poesia mapuce si caratterizza a livello linguistico per la 

rivitalizzazione del mapuzugun combinato con il castigliano 

attraverso strategie testuali di doppia codificazione. Il collage 

etnolinguitico vede impiegati in un testo enunciati di lingue diverse 

appartenenti a due o più culture in contatto tra loro. Si tratta dunque 

di un procedimento tipico  delle società di contatto culturale, come 

quella mapuce e cilena. Un testo contraddistinto dal collage può 

presentare sia un mix linguistico in tutto il corpo del testo, che più 
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semplicemente l’utilizzo di due lingue diverse per il corpo ed il titolo 

del testo.41 

 Generalmente sono redatti in una lingua dominanante, 

intercalata da enunciati in lingue diverse. Il doppio registro consiste 

invece nello sdoppiamento del testo  in due versioni parallele, nel 

nostro caso in mapuzugun e castigliano. Non si tratta di due versioni 

di cui una è traduzione dell’altra, bensì di una doppia elaborazione 

della stessa idea. È una relazione di equivalenza, non di successione 

o derivazione. 42

 Questa interazione tra le lingue nel testo può avere due 

interpretazioni tra loro contrapposte. Da un lato manifesta, come dice 

Rayen Kvyeh, un tentativo di adattamento dei poeti mapuce al 

contesto multiculturale in cui si trovano a vivere, dimostrando di 

voler superare i limiti culturali ed esporsi ad un dialogo ed incontro 

interculturale.43 

 Allo stesso tempo dobbiamo riconoscere che le espressioni in 

mapuzugun non sono seguite da discorsi esplicativi che chiariscano i 

significati a chi non conosce la lingua.44 Da qui traspare un tentativo 

di segnare la differenza con il winka e di riaffermare la propria 

identitá culturale.45  L’ipotesi è legittimata dall’importanza che la 

lingua, e il mapuzugun in particolare, assume nella definizione 

dell’identità culturale.46  La lingua mapuce è portatrice di contenuti 

che vanno al di là del semplice messaggio testuale, costituisce mezzo 
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42 Ibidem.

43 Ibidem.

44 Moens, op. cit., cap. 4, s.p.
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Chihuailaf y Lienlaf”, Estudios Filolológicos., n.39, sep. 2004, pp.221-235.



di trasmissione di simboli che sono parte della visione del mondo e 

che strutturano il pensiero. 

 

 

4.3. Variazioni discorsive

 Come abbiamo già detto, la poetica scritta mapuce ci 

mostra un tentativo di rincontro della propria identitá e allo stesso 

tempo esplicazione e soluzione della  problematica  del contatto 

interetnico. Sono l’esclusione ed il forte senso d’emarginazione che 

portano il poeta a voler essere testimone della condizione del suo 

popolo, esponendo il punto di vista di una minoranza che vive privata 

di una sua identità, costretta in un limbo al confine tra due culture.47 

L’esposizione poetica di queste tendenze si sviluppa attraverso alcuni 

orientamenti argomentativi ricorrenti.

 I testi presentano una marcata tendenza alla presentazione 

di particolari della vita quotidiana. 48 Il ricorso a elementi e tradizioni 

della cultura mapuce e l’impiego di una simbologia strettamente 

vincolata alla visione cosmologica mapuce è una delle caratteristiche 

testuali che più manifestano lo stretto vincolo che ancora lega gli 

autori alla loro cultura di appartenenza. 

 Dietro a questi rimandi culturali spesso si cela un tentativo 

di affermazione dell’identità. In questa direzione s’insinua la 

reiterazione della forza rivendicativa e combattiva che invita i Mapuce 

al recupero dell’identità, mentre i non-mapuce sono portati al 

riconoscimento della cultura e del popolo mapuce come tali. Questa 

proposta è spesso portata avanti con contenuti che esprimono un 

forte rifiuto al  winka oppressore49  e al suo tentativo di 

acculturazione forzata. 
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 La relazione con il winka si caratterizza soprattutto per un 

sentimento di opposizione tra lo straniero e il Mapuce. Questa 

opposizione si fa matrice di tutte le altre che da essa derivano, 

direttamente o trasversalmente. Tra queste ricordiamo: natura/città, 

tradizione/modernità, mapuzugun/castigliano, passato/presente, 

che si riscontrano nella maggior parte dei testi poetici.

 Ricorrente è anche il discorso intorno al passato storico.  Come 

dice Elicura Chihuailaf, non è possibile l’oblio, dimenticarsi è come 

perdere la memoria del futuro.50  La testualitá poetica diventa un 

legame con le radici culturali, evocazione degli antenati e riferimento 

alla storia passata e presente. La storia non entra nella poesia come 

discorso diacronico, perché in essa passato, presente e futuro 

dialogano tra di loro. È memoria storica, ma allo stesso tempo anche 

il riconoscersi in una dimensione collettiva: gli avi, le lotte secolari, la 

terra. Il ritorno alla storia è un ritorno che meglio riafferma il 

presente dell’identità mapuce in una prospettiva presente e futura.51 

Vengono rimessi  in chiave poetica quegli eventi considerati parte 

determinante della propria storia, costruendo un nuovo linguaggio 

che sia capace di portare alla luce quelle veritá storiche che sono 

state cancellate. 52 

La poesia ricrea gli eventi della storia attraverso tropi e 

procedimenti del linguaggio che puntano a catturare la polisemia 

della guerra, della violenza, dell’accordo di pace, con la 

consapevolezza che è in gioco la rifondazione del passato.53  Allo 

stesso tempo, la verbalizzazione della  storia si fa strategia di 

mantenimento del vincolo con la storia, con il passato e con gli 

antenati, fondamentale per la cultura mapuce. Il tentativo di 

recuperare il vincolo, si manifesta in metafore e immagini, come 
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unico modo possibile per partecipare ad un tempo che non c’è piu ed 

al quale in ogni modo non si ha partecipato.54

Il soggetto poetante si fa  anche voce della natura, restaurando 

le sue pratiche ed i suoi vincoli. Nella poesia la natura si rivela, si 

consegna, si appella attraverso la voce del poeta che la ascolta e 

moltiplica il suo canto; è nello spazio poetico che può continuare ad 

esistere quell’equilibrio cosmico ormai infranto.55  Sono cosí 

verbalizzate le voci dei fiumi, dei laghi, degli animali  e degli altri 

elementi naturali, svelando i loro simboli e misteri. Questa poesia 

assume una forma naturale di rigenerazione e identificazione, vincolo 

verbale, voce che diventa testimonianza, che permette di ritrovarsi 

uniti in un solo territorio, anche se recuperato solo verbalmente e 

metaforicamente. 56
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CAPITOLO TERZO

La Luna, la storia e la Madre Terra

1. L’autrice

 Rayen Kvyeh (Fior di Luna) è nata a Huequén, nona regione 

dell’Araucania, in Cile. Cresciuta nella comunità mapuce di 

appartenenza, studiò negli anni 1976-78 teatro all’Università di 

Concepción. In seguito fu direttrice del Teatro Trigal nella stessa città. 

Dopo essere stata prigioniera della dittatura militare, andò in esilio 

nel 1981 in Germania. Durante gli anni trascorsi in Europa continuò 

a lavorare in ambito teatrale e s’impegnò ulteriormente, seppur a 

distanza, nella lotta per il suo popolo. Diresse e scrisse per la rivista 

Huerquén del Comité exterior mapuce e poi, dopo aver cambiato nome 

da Rosa Zurita a Rayen Kvyeh, iniziò a scrivere la storia del suo 

popolo e ad impegnarsi nella lotta per il riconoscimento dei suoi diritti 

in Cile. 

 Wvne coyvn ñi kvyeh/ Mond der ersten knospen fu per la 

prima volta pubblicato in Germania in mapuzugun e tedesco nel 

1989, anno in cui ritornò in Cile. Qui ricevette diversi premi per il suo 

lavoro poetico. Nel 1997 è riuscita a pubblicare, a sue spese, la 

versione in mapuzugun e spagnolo di Wvne coyvn ñi kvyeh/ Luna de 

los primeros brotes.1

 I costi molto elevati di pubblicazione in Cile rendono 

seriamente difficile l’edizione delle opere. Gli autori sono costretti,  

nella maggior parte dei casi, ad autofinanziare la pubblicazione dei 

propri lavori. L’ambizione dell’autrice è quella di riuscire a pubblicare 

in Cile gli altri due libri della trilogia a cui appartiene Luna de los 

Primeros brotes, intitolati Luna de cenizas e Brotes de luna llena, ma al 

39

1 Moens, op. cit., cap. 3, s.p.



momento solo ha pubblicato un’altra raccolta di poesie intitolata 

Cometas azules.2

2. Luna de los primeros brotes e Luna de cenizas

 Come abbiamo già detto, le due raccolte in analisi appartengono 

alla trilogia che comprende anche un terzo libro il cui titolo è Brotes 

de luna llena. Nella trilogia la scrittrice narra la storia del suo popolo 

nel passato, nel presente e nel futuro: la conquista spagnola, 

l’occupazione cilena e la speranza riposta nel futuro. I tre titoli sono 

simbolici e mantengono una stretta relazione con la fertilità della terra 

e con la raccolta. 

 I primi germogli consistono nella raccolta piccola, quella che 

precede la grande raccolta, e simboleggiano quei primi trecento e più 

anni di resistenza opposta agli Spagnoli per la difesa della terra; ai 

primi germogli  seguiranno necessariamente quei germogli di luna 

piena che rappresentano il trionfo dei Mapuce, la grande raccolta. 

L’epoca contemporanea, fotografata nel secondo libro della trilogia, è 

quella senza raccolta, luna delle ceneri, quando la natura si ferma e 

non dà più frutti, le pagine peggiori della storia mapuce.3

Per l’analisi di Luna de los primeros brotes facciamo riferimento 

alla quarta edizione Mapu Ñuke, pubblicata a Temuco e autofinanziata 

dall’autrice. L’opera può essere divisa in due parti,  ognuna delle quali 

simbolicamente rappresenta una fase della guerra di difesa contro gli 

Spagnoli. Le prime quattro poesie, “Madre Tierra”, “Colonización”, 

“Cascada de Flores” e “Tiempo de luna fría”, narrano i primi anni di 

guerra durante i quali i Mapuce subirono numerose sconfitte, mentre 

gli Spagnoli seminavano terrore e saccheggiavano il territorio. La 

seconda parte della raccolta di cui fanno parte “Luna de los primeros 

brotes” e “VALDIVIA-LAUTARO”, è invece dedicata ai gloriosi anni 
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segnati dalla vittoria del popolo mapuce sugli Spagnoli. Il passaggio da 

una fase all’altra è marcata dalla poesia “Valdivia toma a Lautaro”, 

simbolo dello scontro tra Valdivia e Lautaro, un conflitto interculturale 

che vede ancora oggi protagonisti i discendenti dei due personaggi 

storici. 

Nell’edizione a cui facciamo riferimento, questa poesia compare 

esattamente nel mezzo del libricino, accompagnata da un’immagine 

che sintetizza e rappresenta lo scontro. 

Come nota anche Moens, gli eventi descritti nell’opera non 

coprono che una minima parte dei tre secoli di guerra tra Spagnoli e 

Mapuce, poiché sono solo relativi ai primissimi anni dello scontro. 

Pochi anni di guerra bastano per descriverne simbolicamente trecento 

e basterebbero anche per sintetizzare lo scontro ancora in atto nella 

società cilena contemporanea. 4

 L’epoca presente è rappresentata nella seconda raccolta della 

trilogia, Luna de cenizas, un’opera non ancora pubblicata ma che è 

stata gentilmente offerta alla nostra analisi dall’autrice. I temi 

sviluppati sono alternativamente di carattere intimista e naturalista, 
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pur rimanendo in stretta relazione tra loro e indissolubilmente 

connessi al tema della lotta per la Madre Terra. L’esperienza 

carceraria è raccontata con amarezza. Contestualmente viene 

introdotto il tema della Madre Terra, con un sentimento di profonda 

tenerezza che permette di intendere chiaramente lo stretto legame che 

lega l’uomo al suo territorio. Tutta la raccolta lancia un grido di 

accusa contro chi detiene il potere e prende iniziative che giovano solo 

i propri interessi.

 Si tratta, dunque, di due ambientazioni totalmente diverse tra 

loro, ma nel profondo tenerezza e lotta per la Madre Terra 

soggiacciono a questi due canti di libertà: Luna de los primeros brotes 

è poesia di lotta contro la conquista, Luna de cenizas, poesia di 

ribellione all’oppressione e alla distruzione del mondo mapuce. 

 Attraverso la sua poesia in mapuzugun e castigliano, Rayen 

Kvyeh esprime la complessità del mondo oppresso e ribelle in cui sono 

costretti a vivere tutti coloro che, come lei, affondano le proprie radici 

nella tradizione e nella cultura mapuce

3. Due mondi e due misure a confronto

Il mondo poetico di Rayen Kvyeh è intriso di valori e di immagini 

che sono parte della sfera quotidiana, affettiva, filosofica e spirituale 

mapuce; la natura vive in simbiosi con l’uomo, partecipa al suo dolore 

e si ribella anch’essa a chi vuole depredarla. Gli spiriti e le divinità 

sostengono e vegliano sul mondo; gli avi dal Wenumapu guidano, 

consigliano e proteggono i loro figli. Sul fronte opposto, il winka è 

rappresentato nella sua fame di ricchezza e potere, nell’avversione e 

nell’incomprensione dell’altro, nella violenza inflitta a chiunque sia 

d’intralcio al suo piano d’occupazione, nella mancanza di rispetto degli 

elementi naturali e nel tentativo di modificare tutto ciò che incontra 

per soddisfare le proprie ambizioni.
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Le parole dell’autrice sono quindi espressione dell’interazione e 

lo scontro di queste due attitudini divergenti e opposte, di due mondi 

che si muovono sullo stesso territorio e che vedono in esso la 

realizzazione della propria identità secondo criteri tra loro 

inconciliabili. 

3.1. Gli albori dello scontro

Le prime due poesie di Luna de los primeros brotes, attraverso la 

scelta lessicale e l’estrema diversità delle immagini presentate, ben 

esplicita la contrapposizione tra i due diversi atteggiamenti nei 

confronti della terra. All’armonia cosmica della prima poesia, segue il 

caos provocato dall’arrivo degli Spagnoli; alla delicatezza del 

linguaggio che definisce l’amore che lega gli uomini alla terra, si 

contrappone drasticamente una serie di espressioni e simboli negativi. 

Se nella poesia “Madre Terra” i primi versi sono dedicati alla vita, 

rievocata con parole appartenenti al campo semantico della nascita 

come vientre, engendra, semillas, brotan, in “Colonización” siamo 

avvolti da un vocabolario dalle connotazioni distruttive: norte, muerte, 

convusionado, asolando. 

[…] de ondulante vientre
día y noche engendra
milenarias semillas
brotan en ríos […]

[…] Negros nubarrones del viento 
norte 
su presagio de muerte traen. 
El convulsionado mar
tres carabelas arroja
asolando valles y montañas […]

Allo stesso modo, mentre i toki5 liberano, difendono, accarezzano la 

madre terra, mani morbide ma selvagge impugnano cannoni, lacerano 

le viscere della madre terra e compiono orribili atti di violenza:

43

5 toki: condottiero mapuce



[…]rewe, pewen, foie 
su toki yerguen 
para liberarte y defenderte 
acariciarte y amarte
madre tierra […]

 

[…] Aterciopeladas manos imperiales
negros cañones empuñan
rajan tu vientre madre tierra
[…]
en violaciones que inmolan
la cruz y el imperio.

Come sottolinea anche Moens, Rewe e Croce, quali simboli sacri 

delle due culture, compaiono in queste due poesie nella fitta rete di 

opposizioni qui già in interazione.6  “Madre Tierra” e “Colonización” 

rappresentano di fatto due maniere opposte di vivere lo scontro, per 

gli uni protezione, per gli altri conquista. Il Rewe e la Croce sono gli 

elementi sacri di questa opposizione; mentre il Rewe istituisce i suoi 

guerrieri, in nome della Croce si susseguono atrocità senza fine.

In “Tiempo de luna fría” si avvertono invece i diversi significati 

che i due fronti attribuiscono alla terra: ad una terra pura e generosa 

se ne contrappone una ricca, piena d’oro: “Tierra pura,/exuberante, 

generosa,/tierra – rica/tierra – oro…”7 

Così, sempre nella stessa poesia, vediamo in campo di battaglia, 

la descrizione pomposa e feroce degli Spagnoli, guidati dalla visione 

dell’oro e dai sentimenti di estrema euforia. Questa è nettamente 

stroncata dalla serenità e dal silenzio in cui si racchiudono i Mapuce 

sconfitti, rappresentati come fiori ed alberi che guardano pieni di 

speranza verso oriente, uniti e determinati nella lotta.

È interessante notare l’efficace alternanza tra lettere minuscole 

e maiuscole che l’autrice ha utilizzato per enfatizzare la differenza 

profonda che divide i Mapuce dagli Spagnoli.8  Pedro de Valdivia è 

presentato, nella sua prima apparizione, in lettere maiuscole e in 

posizione finale nella strofa, preceduto dalle sue motivazioni alla 

guerra: 
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en la carrera por el oro
en la carrera militar
en la carrera por la posesión
en la carrera hacia el poder
en la carrera del dominio
de Don PEDRO DE VALDIVIA. (maiusc. nell’orig.)9

Molte esclamazioni che si riferiscono agli Spagnoli sono evidenziate in 

grassetto e scritte con caratteri maiuscoli: 

¡MAGNIFÍCO! (maiusc. nell’orig) 
En su armadura 
coronado con un yelmo 
cuyo penacho señala su rango. 
Triunfante caballero, 
sale desde el fuerte 
avanza majestuosamente 
atraviesa el Bío-Bío 
y penetra en tierra mapuce.10 

¡SOLDADOS DEL REY!
CUMPLID CON VUESTRO DEBER! (maiusc. nell’orig.)11 

¡REGRESAD!” (maisc. nell’orig.) 12

Tutta questa imponenza si oppone all’umiltà che invece caratterizza 

gli indigeni in tutta l’opera, descritti solo in minuscolo e con un 

vocabolario ed una simbologia appartenenti al mondo naturale. Di 

fronte agli Spagnoli spinti da una serie di valori legati ai loro fini 

concreti, vediamo un Caupolicán mosso da ideali nobili e profondi, 

eletto dal popolo, dagli anziani e  dalle stelle: 

Caupolicán
el toki designado 
por las voces del pasado 
señalado por los astros 
investido por la machi. 

Caupolicán 
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el toki indicado por los ancianos lonko 
el toki elegido por su pueblo 
Caupolicán el toki de la libertad.13

3.2. Distruzione e ribellione nell’era contemporanea

La raccolta Luna de cenizas s’inserisce in un contesto del tutto 

diverso rispetto quella precedente. Il tema è principalmente incentrato 

sulla lotta per una terra ormai perduta ed ora deturpata dalla 

macchina industriale dell’uomo moderno. Ciò nonostante, cambiano i 

personaggi, cambiano le motivazioni, ma la storia rimane sempre la 

stessa: da una parte la sofferenza del Mapuce e la sua rabbia per le 

atrocità commesse sulla sua amata Madre Terra, e dall’altra l’assoluta 

indifferenza, a volte anche beffarda, dell’uomo bianco che deturpa, 

saccheggia il territorio per assoggettarlo alle sue ambizioni che 

rimangono, pur sempre, di potere e ricchezza.

L’azione distruttiva dell’uomo bianco non è descritta 

direttamente, come avveniva in Luna de los primeros brotes; qui 

l’attenzione è rivolta alle conseguenze devastanti della mano bianca, e 

al sentimento degli indigeni nell’assistere ad una distruzione a cui non 

possono mettere fine. 

Le due parti si caratterizzano principalmente per la rabbia ed il 

rancore che portano alla ribellione e per l’estraneità dei bianchi 

rispetto ai Mapuce. Nel mondo poetico è possibile il processo inverso 

rispetto a quello che è in vigore nella realtà. Il winka  diventa un 

escluso, un essere insensibile e incapace di ascolto attento e di 

comprensione: “los cobardes que no lloran”14; “Hombres extranjeros/ 

no ven el palpitar de nuestra historia/ en tus aguas.”15. Il winka è 

diverso perché non può sentire le voci della natura, non può capire 

cosa significhi essere uomini della terra.
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Allo stesso tempo, la voce narrante la cui prospettiva è mapuce, 

descrive l’intimo dispiacere per la propria terra, la rabbia e la 

ribellione, inseriti in un testo che gira intorno alla concezione indigena 

del cosmo. “El abuelo /ve a su nieto/ esconder las lagrimas […] llora. 

llora/ por nuestra adre tierra.”. Un pianto nascosto che rivela la 

difficoltà di esprimere la propria appartenenza ed il proprio dolore per 

qualcosa che la società in cui si vive non accetta ma respinge. Sono 

lacrime che, come dice il nonno, diventeranno seme di ribellione: “De 

tus lagrimas/ brotará vida que hará temblar[…]”16. 

 L’affermazione del nonno diventa effettiva nel corpo stesso della 

raccolta, quando la voce poetica inviterà prima alla ribellione, per poi 

farsene carico.

Junta el sonido en tus labios
y partirán volando las palabras
[…]
Tiñe tu alma en el fuego
[…]
Desde el oriente 
las voces de mis abuelos me llaman,
el sueño de sus fuegos
circula por mi sangre rebelde.17

La ribellione è incitata alludendo al coraggio di alzarsi in piedi per 

parlare in favore della propria causa, trovare la forza di essere ancora  

rappresentante del proprio mondo. È sempre dagli avi, dalle loro voci, 

che deriva la forza di combattere. Sono loro a innestare la ribellione 

nel sangue del  loro stesso popolo.

La lotta e la ribellione mapuce sono a favore della terra, ma 

sono anche contro quelle che Rayen chiama mentiras modernas, 

l’ipocrisia dei leader del mondo e dell’uomo moderno. Sete di potere e 

di ricchezza delineano il profilo di soggetti segnati soprattutto 

dall’inganno verso l’altro, ma forse anche verso se stessi. Ironia e 
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disincanto tematizzano i peccati dell’era contemporanea, in una serie 

di poesie che non lasciano spazio ad alcun tipo di scusa.

La OTAN ha decidido:
La humanidad soy yo…y yo.18

La reiterazione del pronome personale soggetto yo, accompagnato dai 

punti di sospensione in sostituzione di una fila interminabile di yo, 

suggerisce alla nostra mente una società moderna segnata 

dall’egocentrismo e dall’autoinganno. Quando la parola umanità è 

accompagnata solo da pronomi e soggetti in prima persona, pare 

quasi ovvia la conclusione a cui giunge l’autrice: “Sus derechos/

disparan balas/la vida sin derechos/ desaparece.”19

 Un procedimento molto simile è anche parte dell’ultima poesia 

della raccolta, “Caridad”. Qui  vediamo una serie di personaggi 

facoltosi alle prese con la povertà nel mondo:

El jefe de estado
el banquero
y el gerente de la transnacional
enfundados en un terno de marca
adornado con una corbata de seda
discuten como hacer
más dinero
y ayudar a los pobres
sin dinero.20

Anche qui l’inganno è evidenziato, come nell’altra poesia, soprattutto a 

livello retorico. In una poesia, in una discussione dedicate alla carità, 

lo sfarzo e le ricchezze sono elencate senza pudore fino agli ultimi 

versi. Questi rivelano in prima istanza il desiderio di ulteriori 

ricchezze, e poi, in fondo alla lista quello di aiutare i poveri.
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4. Tempo, storia, memoria

La poesía,
rompe el silencio
de la memoria milenaria
del pueblo mapuce
en este relato
de la historia
grabada 
en los espíritus
de nuestro pueblo

Con questa breve poesia, che compare in ultima di copertina 

nell’edizione a cui facciamo riferimento di Luna de los primeros brotes, 

Rayen Kvyeh esplicita i propositi del suo fare poetico; riscrivere la 

storia cambiando le prospettive, mettere in primo piano il punto di 

vista dei mapuce e raccontare ciò che per anni è stato narrato secondo 

convenzioni stabilite dalle autorità.21

Per fare ciò, l’autrice rimanda esplicitamente a eventi e persone 

che sono effettivamente parte del passato, alludendo dunque alle 

disfatte di Andalién e Penco, ai conquistadores Pedro de Valdivia e 

Francisco de Villagra, alla vittoria di Tucapel e al generale Bombadilla. 

In questo modo la narrazione poetica si arricchisce di particolari che 

le conferiscono autorevolezza e veridicità maggiori, non trattandosi di 

un puntuale trattato storico. Allo stesso tempo, non siamo sicuri che 

lo stesso effetto sia suscitato dai personaggi del fronte mapuce 

effettivamente esistiti, come Caupolicán o Lautaro, poiché questi 

rientrano nell’immaginario collettivo cileno principalmente come 

personaggi appartenenti ad una mitologia remota e lontana, più che 

alla storia.

Tempo, storia e memoria continuano a rincorrersi in più passi 

della poesia di Rayen Kvyeh, ed esplicitano l’importanza della memoria 

e l’atteggiamento che i Mapuce hanno nei confronti del tempo e della 

storia.
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Nuestro pueblo es paciente.
Nuestro pueblo sabe esperar.
Nuestro pueblo no olvida.22 

Così commenta la voce poetica di Luna de los primeros brotes di 

fronte alla disfatta dei Mapuce.

La sezione “Mentiras Modernas” di Luna de cenizas,  si apre con 

una breve poesia costruita intorno alla contrapposizione tra passato e 

futuro, giocata su due frasi sintatticamente parallele ma  

semanticamente opposte.

Reciclar
Los recuerdos de pasado

Descifrar
Los designios del futuro.23

Dal nostro punto di vista questa poesia si presta a più di 

un’interpretazione. La voce poetica potrebbe star contrapponendo alla 

contraffazione della storia operata dai Cileni di origine ispanica, la 

speranza che invece i Mapuce ripongono nel futuro e nei propositi ad 

esso rivolti. Potremmo anche pensare che tutta la poesia sia invece 

una descrizione dell’atteggiamento winka, pronto a progettare e 

costruire il futuro su un passato da loro stessi riciclato secondo i loro 

bisogni. Una terza interpretazione potrebbe invece ritrarre i Mapuce 

nell’atto di non dimenticare il passato ma di porlo in interazione con il 

presente per costruire il futuro. 

Questa polisemia testuale è significativa se la pensiamo nel 

contesto culturale e sociale cileno, in cui la pluralità delle prospettive 

si articola e si sovrappone così come in questa breve poesia.

5. La rappresentazione della guerra e della violenza
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Il campo di battaglia è rappresentato in quasi tutte le poesie di Luna 

de los primeros brotes. Come abbiamo giá detto, la sorte in guerra dei 

Mapuce è pessima nella prima parte, mentre si risolleva nella 

seconda. Il corso degli eventi fa dunque da linea guida alla descrizione 

di atti bellici e di violenza.

Nelle prime poesie siamo trasportati in un mondo spietato, intriso di 

immagini terrificanti. Lo spargimento di sangue prende già 

prepotentemente posto in una poesia che si apre con lo sbocciare di 

un fiore e si chiude con una rossa cascata di copihues rossi, la morte. 

Ma il vivo della guerra è rappresentato in “Tiempo de luna fría”, 

attraverso immagini estremamente crude, emblema della ferocia degli 

Spagnoli:

Brutalmente
saquea con homicida
violencia […]24

¡Cortadles los pies!
¡Cortadles las manos!
¡Cortadles las orejas!
¡Cortadles las narices!
¡Marcadles las mejillas
Ciento cincuenta cabezas
son arrancadas de su tronco
a casa golpe de espada25 

Del cuello de los mutilados,
cuelgan las cabezas aun sangrantes
de sus hermanos degollados.26

Se “Tiempo de Luna Fria” è poesia di sconfitta, “Luna de los primeros 

brotes” è il canto della vittoria, della rivincita dei Mapuce sull’uomo 

bianco, seppur la guerra veda sempre l’enorme squilibrio di risorse e 

strumenti dei due fronti in lotta: 

Gráciles, diestros 
los desnudos cuerpos
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el arco y la flecha dispuestos
soportan la feroz investida
de los hombres coraza […]27

“En fuertes caballos
los hombres metálicos
flecheros arrollan
cayendo como árboles talados
por la maquina imperial[…]28

 In entrambi i casi, la superiorità dell’esercito spagnolo è il centro 

dell’attenzione. Tuttavia, la prima strofa ha come soggetto i Mapuce, 

definiti come gracili, nudi ma agili corpi, la seconda ha, in posizione 

nominale, i lancieri dell’ufficiale Bobadilla, uomini metallici in groppa 

a forti cavalli. I ruoli a livello sintattico s’invertono, cambiano le 

prospettive, ma il senso rimane lo stesso. 

La reiterata supremazia degli spagnoli è qui destinata a durare 

ben poco: il suono del Kull Kull irrompe sulla scena con il suo 

messaggio di guerra. La cavalleria reale, di fronte a questo suono, 

perderà vigore e si piegherà fino a spezzarsi; l’imponente macchina 

imperiale non può niente di fronte al potere magico evocato da questo 

grande corno mapuce. 

El Kull Kull
como en un estallido del tempo
transmite su mensaje de guerra.
La columna mapuce se abre
y se vuelve a cerrar.
El enemigo ha sido vencido.29

È il verbo penetrar a segnalare l’effetto del suono di questo strumento. 

Se i corpi armati dei soldati sono penetrati da una fredda morte, quelli 

nudi dei Mapuce sembrano invigoriti e corazzati dalla melodia del kull 

kull, che intona il richiamo della vittoria: 
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Bajo la armadura
la fría muerte
penetra los cuerpos
de Valdivia y sus soldados”30

[…]
La melodía penetra
como suave sibildo del sur
en los desnudos cuerpos
de Caupolicán y sus hermanos.31

L’apice dello scontro si raggiunge nell’ultimo poema intitolato 

VALDIVIA-LAUTARO, quando sul campo di battaglia si confrontano il 

grande conquistatore ed il valoroso condottiero mapuce. 

Qui la rappresentazione dello scontro passa dalle armi al campo 

ideologico, con una serie di contrapposizioni che simboleggiano il 

grande varco che divide le due civiltà in guerra e che percorrono con 

richiami e allusioni tutta l’opera. L’autrice utilizza anche una 

soluzione grafico-schematica altamente esplicativa e dal notevole 

impatto visivo:32

Europa – Mapu Mapuce
Imperio – pueblo
dominio – libertad

oro – raíz
palacio – rewe
muerte – vida33

A questo incipit schematico segue una strofa di presentazione del 

grande e potente Pedro De Valdivia, nella sua imponente e preziosa 

armatura: “Don Pedro de Valdivia capitán del esercito imperial de 

Carlos V. Imponente en su brillante armatura de plata y oro.”34; 

mentre un distico estremamente ermetico, ma profondamente 
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esplicativo, descrive Lautaro: “Lautaro hijo de la tierra.”35 Non servono 

altre parole per definire il toki designato dalle voci del passato. E poi la 

lotta: “Lautaro e Valdivia/ luchan sin tregua./ Valdivia es 

derrotado.”36 Non si parla di sangue, di spade, teste mozzate; poche 

parole sono spese per descrivere il declino nella fortuna dell’esercito 

spagnolo, se le confrontiamo con la lunga descrizione dell’ attacco 

winka vincente, che ben rappresenta invece, gli orrori di una guerra. 

Non c’è alcun dubbio che la violenza e l’orrore siano stati 

protagonisti di entrambe le fasi della lotta, ma si tratta di una scelta 

che ha la necessità di rappresentare due fronti tra loro nettamente 

contrastanti: uno fatto di ferocia e atrocità, l’altro di tenerezza e 

innocenza.

La raccolta Luna de Cenizas, poiché ambientata nell’epoca 

contemporanea e della dittatura militare, non descrive più gli orrori 

della guerra, ma mantiene intatti i ruoli delineati nella raccolta 

precedente. 

Se consideriamo le prime due poesie incentrate sull’esperienza 

carceraria, probabilmente frutto del vissuto personale dell’autrice, 

riscontriamo ancora immagini dai toni violenti e parole d’accesa 

rabbia, che vedono ancora Mapuce e winka nelle stesse posizioni di 

vittima e carnefice:

Mis ojos cegados por negra venda
el aire cortado en un metro cuadrado
amarrado el torturado silencio
entre cables, golpes y sangre.37

La prospettiva interna, l’uso della prima persona e l’assenza della voce 

attiva del verbo, rendono con efficacia il carattere intimista della 

poesia e innestano nel lettore una sentimento di empatia nei confronti 

del soggetto poetico. L’indicibile sofferenza ed il totale smarrimento 
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conducono ad un delirio sospeso tra realtà e fantasia, stato che 

risulterà essere l’unica fuga possibile che aprirà il passo al ricordo: 

Se extravía mi razón
en interminables laberintos
de cruda realidad y negra fantasía.38 

La mano del winka è assente nella descrizione di questa lenta agonia, 

ma della sua ombra è intrisa ogni parola di dolore.

“Abuela Luna” è ugualmente ambientata tra le pareti del 

carcere, ma questa volta la figura della carceriera prende posto nella 

descrizione, diventando parte attiva dell’azione. Questa, diversamente 

dalla prima, si caratterizza per la freddezza mentale manifestata dalla 

voce poetica protagonista, che descrive con lucidità le sue condizioni 

di vita in carcere: 

Mi celda tiene
cuatro metros cuadrados
con muros de color café.
El interruptor de la luz 
se enciende desde afuera.
Con la caida del sol
cada tarde
la carcelera la apaga.39 

La mano winka è qui poco definita, ma presente. Lo spegnere la 

luce suggerisce l’oppressione inflitta ai Mapuce da parte della società 

cilena moderna; spegnere la luce è privare dei punti di riferimento, 

ignorare le strutture sociali di un popolo, cancellarne l’identità. Il 

finale della poesia lascia intravedere una luce di speranza, un piccolo 

smacco ai così chiamati sbirri e alle autorità militari dell’epoca. 

Los esbirros, no han lo grado
apagar la luz de la luna40 
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Ci sono punti di riferimento e convinzioni di cui l’uomo bianco 

non potrà mai privare i Mapuce.

6. Il metodo della conquista

La narrazione poetica degli avvenimenti bellici, si intercala in 

più passi con considerazioni e affermazioni attribuibili alcune volte al 

fronte spagnolo, in altre a quello mapuce o, più specificatamente, 

all’autrice.

Es necesario que sólo al escuchar
“al conquistador” 
los Mapuce
corran amedrentados
de pavor.
Es necesario
que a su pasos
los llamados
“indios araucanos”
se rindan sin condición.
¡Ah! Grandioso sueños 
del gran capitán 
triunfador de América.”41 

Questa affermazione, che esplicita il punto di vista del conquistatore, 

definisce, incastonandole in ruoli fissi, le due parti in lotta ed 

evidenzia le aspettative degli Spagnoli in merito alla reazione degli 

indigeni araucani. È la parte conclusiva della strofa, voce della nostra 

autrice che già conosce le sorti di Valdivia, a vanificare le aspettative 

degli Spagnoli riposte nella guerra. 

“Valdivia toma a Lautaro” descrive il tenativo di evangelizzazione 

e occidentalizzazione operato da Valdivia nei confronti di Lautaro, 

fatto prigioniero. I  propositi di Valdivia sono definiti con una 

terminologia appartenente alla sfera sacra cristiana  e patrocinati 

dalle figure della Vergine e Santiago: 
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Un cristiano
pensamiento
lo ilumina.
Este… ‘hijo de Arauco’
Será reducido
Accidentalizado
Evangelizado
Civilizado.
Lautaro evangelizado
Lautaro, civilizado
Será vasallo del rey.
La virgen y Santiago desde el cielo
Bendicen tan cristiana devoción.42

Con toni sarcastici e insinuatori, il commento dell’autrice percorre 

tutta l’opera, prendendosi anche gioco della superiorità con cui il 

winka, ancora oggi, guarda l’indigeno “incivile” da sottomettere: 

El ingenio del hombre
descubre…
sofisticados,
refinados,
nuevos métodos
de sometimiento.
El saber de la ciencia.
La ciencia del descubrimiento,
al servicio de su majestad.”43

Ingenio, descubre, sofisticados, refinados, ciencia un lessico dalle 

connotazioni totalmente positive se relazionato con la modernità ed il 

miglioramento della qualità della vita dovuto all’avanzare della ricerca 

scientifica; ma qui le stesse parole assumono un significato 

completamente negativo. La scienza e la scoperta sono demonizzate, 

come cause che soggiacciono a quella relazione di disparità e violenza 

che si stabiliva, e si stabilisce ancora oggi, tra occidente e mondo 

indigeno. 

“El refinado método terrorífico/ traído de civilizadas sociedades/ 

ha fracasado.”44 L’autrice lascia davvero pochi dubbi sulla validità di 
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questo approccio, mettendo anche negli occhi e nell’animo di Valdivia 

la consapevolezza di un fallimento che si può estendere, con tutta la 

sua forza, alla coscienza di tutti coloro che questo conquistatore del 

sedicesimo secolo rappresenta: “Valdivia/ percibe/ que su método 

ideológico/ de sometimiento, no ha tenido éxito…”45

È così che l’autrice allude a quella consapevolezza che pian 

piano sta prendendo piede nella moderna società cilena: i Mapuce 

oggi, così come ieri, non si lasciano sottomettere dall’ideologia 

occidentale della macchina moderna, ma tentano di mantenere 

intatta, seppur con difficoltà, la loro identità individuale e sociale. 

Così si configura la guerra di Arauco nella storia contemporanea.

7. La luna e gli astri

I corpi celesti rappresentano in generale, nella visione cosmica 

mapuce e nella poesia di Kvyeh, gli spiriti ancestrali che guidano e 

vegliano  su gli uomini:

se deslizan cascadas
de estrellas luminosas,
generando
raíces ancestrales.46 

la voz de un indómito pueblo
por miles de estrellas protegida.47 

La luna, in particolare, fa da guida attraverso la storia nella struttura 

di tutta la trilogia poetica, dal momento che è implicata nei titoli delle 

tre raccolte. Come abbiamo visto, i tre titoli, oltre indicare le stagioni 

dell’anno, simboleggiano anche i tre tempi della lotta tra Mapuce e 

winka.
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Dalla poesia di Rayen Kvyeh risulta evidente che la luna non ha 

solo la funzione di battere il tempo della vita e della storia. La 

struttura logico-sequenziale della prima raccolta suggerisce che la 

presenza o l’assenza della luna e degli astri, siano decisive in campo di 

battaglia.  

Nella prima raccolta, la poesia “Tiempo de luna fría” narra le 

sfortune dei Mapuce in battaglia. Assiste alla lotta una luna fredda, 

assente, probabilmente oscurata da un’eclissi. L’oscurità lunare 

segnala la cattiva sorte dei Mapuce, quando “la machi suena en una 

noche sin luna”48, le strofe si colorano di toni gravi e di sconfitte senza 

tregua. 

La vittoria è invece narrata con una “Luna de los primeros 

brotes” che, come già sappiamo,  è anche una luna che vede nascere 

la vita dopo un lungo inverno. In questa poesia gli astri segnalano il 

valoroso condottiero che guiderà alla vittoria: “Caupolicán/ el toki 

designado por las voces del pasado/ señalado por los astros…”49. È 

poi la luna a guidare Caupolicán in battaglia e a vegliare su lui e sui 

suoi compagni: “La luna de los primeros brotes guía a Caupolicán.”50; 

anche in “VALDIVIA-LAUTARO” sono gli astri a garantire la vittoria di 

Lautaro “En este inolvidable atardecer  los astros se conjugan para 

besar la tierra.”51.

In Luna de cenizas già dal titolo possiamo intuire una luna che 

ha perso il suo splendore, offuscata dalla mano dell’oppressore.

Anche qui, ritroviamo la luna non solo nel titolo della raccolta, 

ma anche nei titoli di due poesie e, come anche nella raccolta 

precedente, si tratta di due lune tra loro diverse. Nella poesia 

d’apertura, intitolata come il libro, la luna è assente, non c’è. La 

poesia è intrisa del dolore e della sofferenza della vita carceraria, 
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senza un solo spiraglio di luce. Come abbiamo già detto manca la 

luna, manca tutto,  anche la ragione.

Nella poesia successiva, intitolata “Abuela Luna”, la luna ritorna 

con il suo sguardo di conforto su una donna che soffre in prigione, 

condividendo con lei  i dolori del carcere e vegliando sui suoi figli che 

dormono lontano:

Noche tras noche 
llega mi abuela luna.
Conversamos y compartimos
la oscuridad de la prisión
y la angustia 
de tener hijos pequeños
en la vieja casa de la población
[…]
ella … me escucha en silencio
[…]
Mis hijos duermen.
Una luz misteriosa
ilumina la humilde vivienda.
Sonriente, 
mi abuela luna, les besa.52

Poi sempre la luna, imperterrita e beffarda, sfida con la sua luce 

la repressione operata dalle autorità cilene: “los esbirros, no han 

logrado apagar la luz de la luna.”53

Finché non si spegnerà la luce della luna, guida e protettrice dei 

Mapuce nel quotidiano e nella storia, sempre rimarrà acceso un filo di 

speranza, che prima o poi si vedano fiorire brotes de luna llena.

8. Gli elementi della terra

Lo stretto vincolo che unisce gli uomini alla natura si manifesta 

in entrambe le opere attraverso l’uso di più accorgimenti, sia retorici 
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che simbolici.54  Abbiamo rilevato, in particolare, il significato che 

alcune specie di piante e animali e l’acqua rivestono in questa 

relazione.

8.1. Piante

L’universo poetico di Kvyeh è ricco di immagini che ritraggono 

elementi della flora araucana e metafore che accostano gli uomini alle 

piante, alberi e fiori, soprattutto attraverso tutto il corpo poetico di 

Luna de los primeros brotes.

In questa raccolta appare insistentemente un lessico appartenente al 

campo semantico della botanica, con parole come semillas, brotar, 

tallo, ramas, petalos, talar, raices, corredato anche di nomi specifici di 

piante originarie della zona: pewen, foie, copihue, hualles, pellines.

Attraverso questo vasto lessico, l’autrice costruisce un discorso 

poetico cosparso d’immagini e di figure che sovrappongono e 

associano uomini e piante. La maggior parte di questi accorgimenti 

retorici coinvolge i Mapuce, mentre solo in un caso gli Spagnoli sono 

metaforizzati da un elemento della natura. Nel discorso al suo popolo, 

Lautaro dice: 

[…] arrancad las malezas
para que el canelo y el maíz
surjan libres, sin espinas.55 

Così incita i Mapuce alla ribellione contro l’invasore, perché il 

canelo, ovvero l’albero considerato sacro, e il maíz, alimento dei 

Mapuce, possano continuare a vivere. Qui l’autrice ha utilizzato un 

termine generico, maleza, per indicare il male e gli Spagnoli, mentre 

ha  chiamato con due nomi specifici quei due elementi che 

rappresentano i Mapuce nella loro sfera sacra, il canelo, e nella loro 

sfera quotidiana, il maíz. 
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Ma ad essere eletti dalla poetessa come rappresentati di tutto il 

popolo mapuce sono in particolare hualles, pellines e copihues che in 

tutta l’opera rappresentano la natura in guerra al fianco dei Mapuce. 

Sono queste piante ad esprimere il dolore per la perdita dei fratelli 

mapuce; è su di loro che si abbatte la violenza omicida degli Spagnoli 

ed ancora hualles, pellines e copihues sopportano con ritegno la 

perdita e guardano ad oriente con speranza: 

Un agreste vapor
de copihues, hualles, pellines
se esparce con la lluvia 56;

Brutalmente
saquea con homicida
violencia
hualles, pellines y copihues57;

Serenos, erguidos, silenciosos
hualles, pellines, copihues
miran las montañas
más allá del infinito58

Le stesse piante rispondono come uomini al grido di guerra di 

Lautaro: “Mari ci weu59  responden/ millones de hualles, pellines  y 

copihues/ erguidos/ sobre sus raíces milenarias”60. Anche il massacro 

feroce di Mapuce è spesso metaforizzato attraverso lo sradicamento e 

l’abbattimento compiuto sulle piante: “Guacolda/ arrancada de su 

tallo por Francisco de Villagra”61; “…como árboles talados/ por la 

máquina imperial.”62  La stessa metafora viene mantenuta anche per 

delineare la forte coesione della società mapuce in un momento di 
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guerra e sofferenza: “Unidos en un solo tronco, unidos en un solo 

tallos,/ las cercenadas ramas van cayendo,/ sin un gemido, sin un 

gesto de dolor”63

Se gli eventi della sconfitta, della morte e il conseguente dolore 

sono rappresentati come violenza inflitta alla vegetazione, anche la 

nascita viene presentato come uno sbocciare dalla terra, metafora che 

sottolinea ulteriormente lo stretto legame che unisce la terra e gli 

uomini, suoi figli: “Guacolda brota entre las rocas…”64. 

In altri casi gli eroi sono associati a piante attraverso delle 

similitudini che vedono coinvolti il pewen, ovvero l’araucaria, alta 

pianta sempreverde di cui i Mapuce mangiano in frutto e il canelo,  

albero sacro: “Caupolican./ Erguido como un pewen…”65; “…Lautaro, 

la fuerza del  pewen y del canelo.”66

In questa prima raccolta lo stretto legame tra la natura e 

l’uomo, si esplicita attraverso l’immagine degli elementi naturali che si 

uniscono nella guerra contro l’invasore, facendosi non solo metafora 

degli uomini, ma rappresentando anche la stessa natura in lotta al 

fianco degli uomini.67  Questo ultimo concetto è ben espresso 

dall’immagine del canelo che si rifiuta di abbeverare l’invasore: “El 

canelo no baja su copa,/ para que beba el invasor.”68 

Uomo e natura in un corpo solo. Una concezione perfettamente 

in linea con la definizione che Rayen Kvyeh ci dà di Mapuce, gente 

della terra: tutto ciò che abita la terra, le piante, i fiumi, le montagne e 

tutto ciò che abita la terra.69

63

63 Ivi, p. 40.

64 Ivi, p. 13.

65 Ivi, p. 54.

66 Ivi, p. 81.

67 Moens, op. cit., cap. 3, s.p.

68 Kvyeh, Luna de los primeros brotes, op. cit., p. 40.

69 Kvyeh, comunicazione personale del 10 Aprile 2007



Diversamente, in Luna de Cenizas le piante ed i prodotti della 

natura da protagonisti attivi diventano voce passiva della situazione. 

Sono nominati soprattutto in relazione all’alimentazione, alla vita 

quotidiana ed alla mancanza di acqua per il bestiame a pascolo.

Sono maggiormente parte dei ricordi evocati dalla voce poetica e 

di quel mondo antico in cui l’abbondanza della vegetazione permetteva 

la sopravvivenza di tutti: “La abuela choclo desgrana,/ te besa el 

pewen,/ recoges piñones”70. Cosi ricorda la vita nella sua comunità 

una donna rinchiusa  in un carcere. 

Qui invece si allude all’abbondanza di cui godeva il territorio 

mapuce prima dell’arrivo delle forestali e della piantagione di pini:

Viendo crecer los choclos y porotos 
las cebollas y los ajos, 
las lentejas y verduras, 
el cilantro y el ají 71 

I pini sono le uniche piante dalla connotazione altamente negativa e la 

cui denominazione è specifica, descritti come mostri che succhiano 

acqua e vita dalla terra: “Impávidos nos acercan los pinos”72.

8.2. Animali

Così come la vegetazione gioca un ruolo simbolico e metaforico 

importante nella struttura poetica creata dall’autrice, anche la fauna 

compare più volte in entrambe le opere, a volte in posizioni e funzioni 

tra loro analoghe ed altre opposte.

Nel panorama zoologico delle due raccolte, la specie che più 

volte viene nominata anche con una nomenclatura specifica è quella 

degli uccelli. I volatili dominano soprattutto in Luna da los primeros 

brotes, dove il loro canto esprime e annuncia, di volta in volta, le sorti 

in guerra dei Mapuce. In “Tiempo de luna fría”, dopo la distruzione dei 
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loro nidi, i choroy voltano alto, diventando portatori del funesto 

presagio: 

Allá en lo alto los choroyes
se detienen
y lanzan su fatídico presagio: 
“llegaran los extranjeros/
y un temblor partirá la tierra”73

In “Luna de los primeros brotes” e “VALDIVIA-LAUTARO”, gli uccelli 

annunciano invece, la buona riuscita dell’operazione militare: 

una bandada de miles de diucas,
tencas y ñankues
surca el cielo74

 

y los pájaros werkenes
cantan 
una nueva melodía libertaria.”75 

Nella poesia “Araucaria Prisonera”, gli uccelli rappresentano 

invece, il male che viene dal nord, da Santiago: “mientras los tue tue 

bajan desde el norte”.76 Il tue tue in particolare è, secondo la credenza 

mapuce, un uccellaccio portatore di cattivi presagi ed in questo caso 

rappresenta la mano dell’uomo bianco, metafora esplicitata pochi 

versi più avanti: “Civilizadas leyes nos invaden/ en manos del winka 

usurpador.”77 

Altre specie animali, come per esempio il puma o il condor, 

compaiono in Luna de los primeros brotes per descrivere la forza e la 

determinazione del popolo indigeno e dei suoi condottieri: “un pueblo 
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rebelado que no acepta de vivir como un puma enjaulado”78; “Lautaro: 

ágil como un puma, veloz como un cóndor…”79

Il bestiame a pascolo è presente invece in due poesie di Luna de 

Cenizas, descritto come vittima della siccità provocata dalla mano 

dell’essere umano, che ha ormai modificato il territorio e deviato il 

corso dei fiumi. Sono mucche e buoi che soffrono la sete, più volte 

menzionata nella poesia “Reñico en Verano”, “Sedientas mugen las 

vacas, sedientos braman los bueyes”80, mentre invece gli unici animali 

che godono di benessere sono quelli dei ricordi di un vecchio Lonko 

che con la memoria torna ai tempi in cui “teníamos animales bebiendo 

agua de la vida y la madre tierra fecundaba y reflorecía a flor de 

agua”81.

8.3. L’acqua

Sia in Luna de los primeros brotes che in Luna de cenizas sono 

presenti a più riprese immagini concernenti l’acqua, che assumono di 

volta in volta significati e diversi. 

Nelle prime poesie di Luna de los primeros brotes, i fiumi sono 

sintomo dell’arrivo dello straniero: gli stessi fiumi che prima 

sbocciavano dalla terra e zampillavano in cascate, diventano poi rossi 

di sangue e guerra. Provengono infatti da nord, il punto cardinale 

della negatività.  

Ai fiumi di sangue succedono i fiumi di rossi copihues che 

simboleggiano lo spargimento di sangue femminile nella poesia 

“Cascada de Flores”. Qui il sangue viene associato alla figura 

femminile anche attraverso l’assimilazione del fiume rosso ad un parto 

che in questo caso dà alla luce giustizia e libertà, i valori infusi nelle 
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vene delle eroine morte in battaglia. Nella poesia “Colonización” 

l’acqua è un mare in burrasca che scaraventa le caravelle sulla costa, 

distruggendo valli e montagne.

Più avanti, nella poesia “Tiempo de Luna Frìa”, l’acqua si fa pioggia 

partecipa alla costruzione dell’immagine di una terra sofferente, che 

ha perduto i propri figli: 

Las nubes se estremecen
dejando caer su manto de lagrimas
cubriendo las abiertas herida
cual ungüento aplicado por la maci.82 

L’acqua si fa qui lacrima del mondo, per diventare poi attraverso una 

metafora strumento sacro di guarigione. 

L’acqua prende poi parte alla guerra, in favore dei Mapuce, 

distruggendo ciò che l’uomo bianco crea o in futuro creerà: “Las 

morenas aguas se desbordan rompiendo diques, fuertes y cadenas”83.

Se nella prima raccolta l’acqua in quanto elemento della natura, 

è segnale di pericolo, manifestazione della tristezza della terra e parte 

attiva della guerra, nella seconda raccolta diviene il centro 

dell’attenzione in più di una poesia. 

Viene descritta non solo una situazione effettiva e attuale, 

quella della costruzione di dighe e barriere per modificare il corso 

naturale dei fiumi, ma anche la mancanza d’acqua provocata dalla 

piantagione di pini. L’acqua diviene anche  metafora di ciò che 

succede nel mondo degli esseri umani. 

In “FIU FIU (Bío Bío)”, i fiumi sono metafora degli uomini, 

incarcerati per i loro sogni di libertà. I fiumi trasmettono messaggi e 

raccontano storie, sono ribelli come gli uomini, per questo vogliono 

impedire al loro canto di spargersi per il mondo. I fiumi diventano qui 

simbolo di ribellione repressa e poesia censurata, in stretta relazione 

con le prime due poesie della raccolta, che tematizzano, appunto, 
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l’esperienza carceraria di una donna che non accetta il destino della 

sua Madre Terra in mani winka. 

“Reñico en Verano” è la poesia della siccità: descrive le cause 

dell’assenza dell’acqua ed i suoi effetti sul bestiame al pascolo. 

Vediamo da una parte la sete delle mucche e dei buoi e la secca dei 

ruscelli, dall’altra i pini piantati dalle forestali che sembrano essere 

dei mostri che succhiano linfa vitale della Madre Terra. Mostri che 

sembrano mossi da una macchina mercantile in continuo e 

instancabile movimento produttivo. In questa poesia la grande assente 

è la parola acqua, invece sostituita da vocaboli che indicano assenza, 

privazione, siccità: tre volte viene menzionata la sete delle bestie al 

pascolo; muti sono i ruscelli, privi dello scroscio dell’acqua, vuote le 

discese; l’atto del succhiare dei pini è enfatizzato da una ripetizione, 

mentre il loro avvicinarsi impavido è reiterato tre volte.  

Vacías están las vertientes
Succionan, succionan los pinos
La brisa se lleva los lloicas
Sedientas mugen las vacas
Sedientos braman los bueyes.84

La siccità è protagonista di questa poesia e la ripetizione di 

questa terminologia ne rende viva l’immagine. 

In “Oscuridad de Agua” l’assenza è evocata attraverso 

l’attribuzione negativa dell’oscurità, creando un gioco di parole in 

tutta la poesia. L’espressione oscuridad de agua è stata formata dalla 

sostituzione di oscuridad con ojo nell’espressione ojo de agua. I due 

termini designano uno l’abbondanza d’acqua e l’altro la sua completa 

assenza. La parola ojo è poi coinvolta nella reiterazione di 

un’espressione che si ripete quattro volte nella poesia e che cambia di 

volta in volta solo una parola: 

DE SUS OJOS LLUEVEN SUEÑOS; 
DE SUS OJOS LLUEVEN SOLEDADES; 
DE SUS OJOS LLUEVEN TORMENTOS;
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DE SUS OJOS LLUEVEN SEQUEDADES85 
(maiuscoletto in originale) 

Questi versi, inseriti propriamente nel corpo della poesia, descrivono 

dal sogno alla siccità gli effetti della piantagione dei pini, raccontata 

attraverso i ricordi di un anziano Lonko. La mancanza d’acqua è causa 

dell’assottigliarsi della vita, l’acqua un tempo era abbondante e dava 

vita a tutta la regione. 

All’estrema siccità della poesia immediatamente precedente, la 

poesia “Ojo de Agua” si contrappone con forza. È una poesia ricca di 

riferenti espliciti all’acqua e alla vegetazione  fiorente alimentata dalle 

grandi risorse idriche del territorio, ma nel tempo in cui a regnare era 

il sogno. Da metà poesia in poi, i sogni diventano solitudini, tormenti 

e siccità.  La memoria del vecchio Lonko ritorna all’invasione del 

winka, l’arrivo delle forestali, la piantagione dei pini.

In una breve poesia intitolata “Soledades” l’acqua compare 

associata alla solitudine della voce lirica. Delle onde di persone 

comparse nel passato non è rimasto niente, neanche un’orma, e gli 

occhi rimangono fermi a fissare un mare piatto in cui ci si può 

specchiare, riflettendo la propria solitudine. 

In “Hombre Moderno” l’uomo teme la natura, i disastri naturali, 

la voce viva dei fiumi lascia presagire una disastrosa inondazione. 

Normalmente i corsi d’acqua assumono connotazioni piacevoli, legate 

al contatto con la natura; la spiegazione a questa contraddizione la 

troviamo nei propositi di vita dell’uomo moderno che imprigiona i 

fiumi per raggiungere i propri fini e attende dunque la vendetta della 

natura. Una vendetta che si potrebbe nascondere anche nella preziosa 

melodia dello scrosciare di un fiume.

Si evince, dalle variazioni metaforiche e figurative che 

s’imperniano sul campo semantico dell’acqua, la controversa relazione 

che i Mapuce hanno avuto attraverso la storia con questo elemento 

della natura. Se l’acqua marina è in prevalenza legata a sentimenti 

negativi come la solitudine e l’arrivo degli Spagnoli, l’acqua dei fiumi è 
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principalmente sintomo del cambiamento avvenuto sul territorio e 

vittima dell’intervento del progresso portato dell’uomo bianco. L’acqua 

fluviale è invocata con malinconia e ritenuta detentrice di poteri sacri. 

Questa differenza trova spiegazione nella conformazione territoriale 

dell’Araucanía e delle sue caratteristiche climatiche, dal momento che 

spesso il mare, con frequenti inondazioni e maremoti, è stato 

portatore di eventi spiacevoli, mentre i fiumi, in generale portano 

fertilità e vita alla terra.

La natura è dunque rappresentata come un vero e proprio 

organismo in movimento le cui parti si sostengono tra loro perché non 

si spezzi l’equilibrio che garantisce la sopravvivenza di tutti. Si tratta 

una visione sistemica, in cui nessun elemento sembra essere 

innecessario, neanche gli uccelli che portano quel presagio funesto di 

morte. La natura e l’uomo agiscono in completa sintonia, l’uno al 

fianco dell’altro: l’uomo difendendo a costo della vita la sua amata 

Madre Terra, e questa confortandolo nei momenti peggiori della sua 

esistenza. 

Desde la selva la noche le trae
el suave murmullo
de miles de voces
que cobija su dolor”86 

Così racconta Rayen il dolore di un Lautaro lontano dal suo popolo e 

nelle mani di Valdivia.

9. Conclusione

Con l’uso sapiente di più tecniche espressive, la poesia di Rayen 

Kvyeh delinea con efficacia la storia del popolo Mapuce e della sua 

terra, lo scontro con l’altro e la profonda incomprensione che separa i 

due fronti. Luna de los primeros brotes e Luna de cenizas 
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rappresentano due fasi successive della stessa guerra. I protagonisti e 

gli antagonisti sono sempre gli stessi valori e gli stessi soggetti, 

nell’atto di compiere le stesse azioni, seppur in epoche e in tempi 

completamente diversi: il Mapuce ribelle e il winka oppressore, 

profonda tenerezza e sete potere, ricchezza. Alla lotta per la libertà 

partecipano tutti. Gli uomini e gli elementi naturali combattono fianco 

a fianco per riconquistare l’equilibrio perduto.

 A battere il tempo della storia è una luna che non guarda 

semplicemente il mondo dall’alto della sua posizione. La luna è 

l’occhio di una madre che continuamente veglia sui suoi figli, una luce 

nell’oscurità della notte. Un orologio cosmico, una guida per l’uomo la 

cui assenza genererebbe un evento disastroso, un momento di 

smarrimento, la perdita dei punti di riferimento temporali che 

permettono di scandire la vita in tutte le sue dimensioni.

Per Rayen  la luna e le sue fasi diventano metafora della storia 

mapuce, i primi germogli in tempi di gloria, le ceneri in tempi di 

sconfitta e i germogli nuovi in tempo di rinascita. 

Entrambe le raccolte disegnano una luna che segue l’uomo in 

più momenti della sua vita, in momenti individuali per confortarlo, in 

momenti collettivi per segnare le stagioni della raccolta e del riposo, e 

nell’arco dei secoli per segnare le epoche della storia di un popolo.   

La luna non rimane a guardare; in questa poesia  la luna canta 

per i Mapuce e per la terra una nuova melodia di libertà e giustizia.
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