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RESUMEN

A través de un lente ecocritico y ecoerdtico, este articulo ofrece una lectura de la obra de la poeta mapuche
Roxana Miranda Rupailaf a la luz de tres propuestas tedricas: el concepto del poder erdtico de Audre Lorde, la
raza como aparato somatosensorial segun Sachi Sekimoto y Christopher Brown, y la idea del territorio cuerpo-
tierras de la feminista comunitaria Maya Xinca Lorena Cabnal. Al localizar aquellas instancias en la poesia
de Miranda Rupailaf donde el cuerpo se materializa a través de la experiencia erdtica y somatosensorial del
mundo, este trabajo aboga por aquellas desde la vision indigena, nuevas formas de relacionarse y de cuidado
mutuo desde una vision indigena, incluyendo aquellas que se tejen entre humanos, no-humanos, y sujetos mas
alla de lo humano, y particularmente, con el territorio mismo.

PaLABRAS CLAVE: Ecoerdtica, Poesia Mapuche, Territorio cuerpo-tierra, Relacionalidad indigena.

ABSTRACT

Through an ecocritical and ecoerotic lens, this article centers on the work of Mapuche poet Roxana Miranda
Rupailaf and provides a reading of her work under three theoretical tenets: Audre Lorde’s erotic power, race as
a somatosensory apparatus as put forth by Sachi Sekimoto and Christopher Brown, and the concept of territorio
cuerpo-tierra, or body land territory, as explained by Maya Xinca communitarian feminist Lorena Cabnal’s.
By locating the instances within Miranda Rupailaf’s poetry where the body surfaces through the erotic (read:
somatosensory) experience of the world, this article advocates for a space where new forms of indigenous
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relationality and caretaking relations can emerge between human, non-human, and more-than-human subjects,

and in particularly with the land.
KEy WoRrbps: Ecoerotics, Mapuche poetry, Body-land territory, Indigenous relationality.

“Lo erotico es la nodriza que nutre todo nuestro conocimiento mas profundo”.
AUDRE LORDE

En su ensayo “Uses of the Erotic: The Erotic as Power”, la poeta negra nortea-
mericana Audre Lorde describe el erotismo o /o erdtico como un recurso que yace “en
un espacio profundamente femenino y espiritual”, algo tan poderoso que se convierte en
una amenaza revolucionaria para los sistemas de opresion que constantemente buscan
corromper o distorsionar dicho poder (Sister Outsider 49). Lorde afirma que lo er6tico
como recurso ha sido vilificado y abusado dentro de la cultura occidental, asignandosele
a aquella esfera inferior de lo femenino, y a la vez alabando su supresion como ejemplo
de fuerza, de poder masculino. Por ende, a las mujeres se nos ha ensefiado a “desconfiar
de aquel poder que emerge de nuestro mas profundo e irracional conocimiento” (49), un
sentir que revela la naturaleza de las practicas epistemolédgicas de occidente: un espacio
donde el pensamiento intelectual y racional es puesto en la cuspide de la jerarquia del
conocimiento, a la vez que la experiencia sensorial y emocional es degrada a un segundo
plano subordinado y afeminado. El ensayo, que fuera presentado por primera vez en 1978
en una conferencia y luego publicado en Sister Outsider, una compilacién de escrituras
de la autora, ejemplifica aquello que Roderick A. Ferguson describe como “una rehabi-
litacion de los sentidos con el fin de ejercer un cambio revolucionario” (295). Ferguson
coloca de esta manera a Lorde y su escritura como parte de una vision progresista donde
“la seriedad del trabajo intelectual yace en la activacion critica de la sensualidad” (300).

Activar criticamente la sensualidad —una sensualidad que no se remite simplemente
al deseo sexual— nos insta a entender nuestra corporalidad de manera distinta, de manera
intersticial, como un tejido bioldgico y cultural que trae consigo la capacidad no solo de
percibir al otro y a nuestro entorno, sino también de comprender como dicha corporalidad
estd entretejida con la materialidad del otro, del espacio, de la tierra. Al comenzar mi
proyecto de tesis tenia una idea vaga, algo asi como un entendimiento de sentido comtn,
en el sentido Gramsciano, de que la tierra y el territorio era de suma importancia en esta
relacion, y que existia una correlacion entre la violencia ejercida sobre los cuerpos y
culturas de personas indigenas, y la violencia estatal, extractivista ambiental y epistémi-
ca que es ejercida sobre la tierra. Si bien esto era principalmente una tincada, existia un
sentir incomodo al navegar conceptos que transitan entre discursos esencialistas de los
indigenas como “salvajes nobles” y los discursos de activistas medioambientales, en su
mayoria indigenas y mujeres, que reconocian una conexion entre su territorio ancestral
y sus propios cuerpos —cuerpos que muchas veces se encuentran en la primera linea de
fuego, recibiendo directamente la violencia ya mencionada.
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En la interseccion entre estos cuestionamientos encontramos la escritura de la
poeta mapuche Roxana Miranda Rupailaf, autora de los poemarios Shumpall (2018),
Las tentaciones de Eva (2003), y Pu llimeri i rullpazuamelkaken/ La seduccion de los
venenos (2008), Trewa ko (2018) y Kewakafe (2022). Este articulo busca demostrar que
en la poesia de Miranda se materializa la porosa materialidad del cuerpo con su territo-
rio, con la memoria, y el lenguaje, Miranda escribe el cuerpo femenino entre los hilos
del patriarcado, la religion y asimilacion forzada, y la resistencia de su identidad como
mujer mapuche ante el continuo embate de la colonialidad. Para este fin, el articulo se
organiza de la siguiente manera: primero, se ofrece una revision de la teoria detras de las
ideas de lo erdtico y de la sensualidad mas alla del sexo y su poder revolucionario; acto
seguido, se presenta una seccion que conecta lo erotico con conceptos como la ecocritica
y la relacionalidad indigena (indigenous relationality en inglés), para asi entender como
se puede articular una relacion con el otro y el entorno que vaya mas alla de la division
humano/no-humano. Finalmente, y con estos conceptos como lente teorico, se ofrece una
lectura de la poesia de Miranda Rupailaf ejemplificando asi las coyunturas en la escritura
donde lo erético, la ecocritica y la relacionalidad emergen.

Al prestar atencion a las ideas de Audre Lorde sobre la experiencia corporal vis
a vis el poder de lo poético, se ofrece una lectura donde convergen ideas acerca de la
fenomenologia de la raza, la corporalidad, la ecocritica y el feminismo materialista para
asi entender la conexidon que existe entre el cuerpo y la tierra como un territorio en si
mismo, en disputa y violentado, imaginandolo asi libre de las limitaciones impuestas
por las epistemologias occidentales que subyacen en la separacion entre lo humano y lo
no-humano. Asi, el fin de esta lectura es poder leer la eco-eroticidad que emerge de la
experiencia somatosensorial del cuerpo y que, tal y como escribe Ferguson, hace posible
un espacio para “la activacion critica de las cuestiones sensuales” (300). Es la poesia
finalmente, me gustaria sostener, donde el /ocus de dicha rehabilitacion de los sentidos y
de lo sensorial puede lograrse a través del poder de lo erético, no solo como un acto de
liberacion individual, sino también como una practica decolonial que puede desenterrar
nuevas formas de sentir, entender, y relacionarse con aquellos que nos rodean, ya sean
humanos, no-humanos, o mas que humanos.

LORDE Y EL PODER EROTICO DE LA ESCRITURA

No es coincidencia que cuando escribiera su reflexion acerca del trabajo de Lorde,
Roderick Ferguson opt6 por juntar el famoso texto sobre lo erdtico con otro importante
ensayo de la autora, titulado “Poetry is not a Luxury”. En ¢él, Lorde argumenta que la
poesia “is the way we help give name to the nameless so that it can be thought” (Selected
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Works 4)!, y que para las mujeres en particular esta practica no es un lujo de la ociosidad,
sino mas bien una necesidad vital de nuestra existencia. Para ella, la poesia forma aquella
“cualidad de luz” (4) que habita en la experiencia humana, sus esperanzas y suefios, que
se mueve desde el campo del lenguaje al campo de las ideas, y finalmente se transforma
en “una accion mas tangible” (4). Es mas, Lorde describe la poesia como una “destilacion
reveladora de la experiencia” (4), ya que, en palabras de Ferguson,

For [her], poetry was a way to enact an intimate scrutiny needed for personal and
social transformation, a way to critically engage the self to set the stage for new
interventions and articulations. In this way, poetry would be the linchpin between
the personal and the social, “[giving] name to those ideas which are —until the
poem— nameless and formless, about to be birthed but already felt”. (295)*

La poesia y lo erético son lentes similares que responden al llamado de Lorde de
centrar los aspectos sensuales y materiales en los origenes del conocimiento mismo. En
estos dos ensayos, la poeta nos presenta una teoria fenomenoldgica del conocimiento,
un giro epistemologico que desvia nuestra atencion hacia el cuerpo y su experiencia
somatosensorial donde, como explica ella, “knowledge births (precedes) understanding”
(Selected Works 3)*. Estas ideas establecen que la experiencia somatosensorial es una
forma de conocimiento crucial en la que el cuerpo informa, transforma, y va mas alla de
las formas antropocéntricas de relacionarse con los seres que nos rodean. Es mas, al volcar
nuestra atencién a la experiencia corporal, al conocer el mundo a través de los sentidos,
me gustaria sugerir que nos abrimos a nuevas y diferentes sensibilidades afectivas —re-
conociendo asi que el cuerpo puede ser un rio, que el océano puede amar a una mujer,
que podemos llevar nuestra historia en la cabellera—, sensibilidades que se perderian,
pasando desapercibidas y encasilladas en la categoria de metafora ante el miedo de los
académicos de esencializar las identidades indigenas.

La poesiay lo erdtico nos presentan asi una fuerza revolucionaria cuyo poder habita
en el campo de lo sensual y que es, por sobre todo, una fuerza que interrumpe la perpetua-
cion de la opresion sobre los cuerpos. De tal manera, la propuesta de Lorde coincide con
lo que los académicos Sachi Sakimoto y Christopher Brown llaman la politizacion de la

! Todas las traducciones son de la autora. “es la forma de ayudarnos a nombrar aquello que
no puede ser nombrado para asi poder pensarlo.”

2 “Para [ella], la poesia era una manera de poner en practica un escrutinio intimo necesario
para la transformacion personal y social, una forma critica de abordar al yo para sentar las bases
para nuevas intervenciones y articulaciones. Asi, la poesia seria el eje entre lo personal y lo social,
“[dandole] un nombre a aquellas ideas que—previo al poema—son indescriptibles y sin forma, a
punto de ser paridas, pero ya siendo sentidas.”

3 “el saber da a luz (precede) al entendimiento”
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experiencia sensorial de Marx (13). En su libro Race and the Senses, Sakimoto y Brown
afirman que Marx veia el comunismo como “a form of sensory emancipation through the
abolition of private property,” y que por tanto era critico del poder “of private property
to reduce human sensory experience into that of material possession, consumption, and
objectification” (13)*. Esta forma de alienacion reduce el rico paisaje sensorial del ser
humano a una “orientacion unilateral hacia el objeto”, donde los cuerpos, animados o
inanimados, humanos o no, “exist insofar as they are directly possessed, used, and con-
sumed” (13)°. Curiosamente, las relaciones de poder entre el opresor y el oprimido, para
Lorde, tienen un efecto similar, ya que ella escribe que “[i]n order to perpetuate itself,
every oppression must corrupt or disrupt those various sources of power within the culture
of the oppressed that can provide energy for change”, and that for women this corruption
has meant suppressing the erotic —the senses and somatosensory experience as a source
of power and knowledge (Lorde, Sister Outsider 53)°.

De forma similar, en su articulo “Erotic Power Futures/Relations that Matter”,
Wanda S. Pillow entiende lo er6tico como una ética del ser asi como una reivindicacion,
una liberacion de lo erdtico del confinamiento antierdtico que las instituciones sociales
han impuesto:

Antierotic tactics equate any physical sensation with the pornographic and thus
something to be silenced, hidden, and surveilled. These tactics, formed through
the needs of hegemonic colonialism, contain and perpetuate highly sexualized
discourses. [...] Erotic power, then, is a challenge to colonial hegemonies and
reclaiming erotic power will evoke change. (45)’

Asi, Pillow se refiere al llamado de Lorde como una “ética del ser” y “del estar-con”,
una forma de relacionalidad que surge de compartir profundamente una meta, busqueda

4 “una forma de emancipacion sensorial a través de la abolicion de la propiedad privada”
y, por lo tanto, era “critico del poder de la propiedad privada para reducir la experiencia sensorial
humana a la posesion material, el consumo y la cosificacion.”

5 “existen en la medida en que son directamente poseidos, utilizados y consumidos.”

6 “[p]ara perpetuarse, toda opresion debe corromper o interrumpir esas diversas fuentes de
poder dentro de la cultura de los oprimidos que pueden proporcionar energia para el cambio”, y que
para las mujeres esta corrupcion ha significado suprimir lo erético —los sentidos y la experiencia
somatosensorial como fuente de poder y conocimiento.”

7 “Las tacticas antieroticas equiparan cualquier sensacion fisica con lo pornografico y, por
lo tanto, con algo que debe ser silenciado, ocultado y vigilado. Estas tacticas, formadas a través
de las necesidades del colonialismo hegemonico, contienen y perpetian discursos altamente se-
xualizados. [...] El poder erdtico, entonces, es un desafio a las hegemonias coloniales y reclamar
el poder erotico evocara el cambio.”
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o aficion con otro, asi como de sentir abiertamente y sin miedo la “capacidad de alegria”
(Lorde, “Uses of the Erotic” 33). De igual manera, Pillow hace hincapié en la manera en
que instituciones opresivas, aquellas que ejercen la biopolitica del cuerpo, han enterrado
este poder bajo el discurso de la sexualizacion, del exceso, alienando asi al individuo de
su propia capacidad de poder sensual, de su alegria y de la necesidad de extenderse hacia
y en el otro. Las relaciones que se construyen bajo estas instituciones opresivas estan,
por lo tanto, mediadas s6lo en términos de posesion —cual propiedad privada— donde
el afecto surge como una forma de apropiacion: de personas, de tierras, de seres. Lo que
resulta de esto no es mas que desposesion, de los demas y de nosotros mismos. Por otro
lado, Pillow sugiere que el poder erdtico

aborda los afectos de la desposesion —resignacion, desesperacion, depresion,
auto-negacion— y recupera el poder reprimido. El poder erético crea afectos de
conciencia, posesiones afectivas practicadas éticamente, y una vez que tomamos
consciencia de ello, tenemos tanto una responsabilidad como una demanda de ver
y actuar de manera diferente. (45, énfasis de la autora)

La eleccion de palabras que Pillow hace aqui no es simplemente un capricho: al
incluir el concepto del despojo en la conversacion sobre lo erdtico, ademas de afirmar los
efectos negativos de la supresion de nuestra naturaleza sensual (en particular en nuestra
capacidad de relacionarse con otros), considero que el analisis de Pillow traza una co-
nexion entre el despojo material y afectivo del cuerpo, y una forma de despojo colonial
mucho mas amplia que abarca también las practicas de colonialismo de asentamiento, el
despojo territorial, y el genocidio cultural. La misma palabra despojo pareciera capturar
esta interpretacion: derivada del latin despoilare, que a su vez se compone del prefijo de-
y la raiz spolium, la cual originalmente hacia referencia a la piel o el cuero de un animal
siendo desgarrado. Despojar, de esta forma, es un desgarrar del 6rgano somatosensorial
mas grande, la piel, un deterioro y hurto del poder sensual no solo del territorio que nace
del cuerpo humano, sino también de aquel que se extiende sobre la tierra que este habita.
Lo erdtico es una recuperacion de estés relaciones, nos recuerda Pillow, y por ende mirar
hacia un lado es parte del despojo mismo, “a colonial refusal [...] to witness while taking
another’s affect” (45)%. Para Pillow, estos son los mecanismos de la colonialidad que per-
pettian los parametros para determinar quién o qué pertenece a la categoria humano, es
decir, quién realmente importa, una interrogante que hace ya tiempo viene siendo discutida
por los estudios indigenas, la ecocritica, y el feminismo decolonial.

8 “una negacion colonial [...] a ser testigo al mismo tiempo que se le quita el afecto al
otro.”
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ECOCRITICA, RELACIONALIDAD Y ECOEROTISMO

Los discursos ecocriticos a menudo se han desplegado en las Américas como res-
puesta al continuo despojo capitalista y las formas neocoloniales de extraccion que son
claves para entender el origen de la desigualdad economica en la region, la que afecta
principalmente las comunidades indigenas, afrodescendientes y pauperizadas. Por tanto,
no es sorpresivo que gran parte del activismo y la Iucha por el territorio y sus ecosistemas
sean lideradas en gran parte por sujetos indigenas o mestizos, muy a menudo mujeres.
Tampoco nos sorprende que lo anterior implique que las mujeres indigenas sean enton-
ces blanco de violencia de mano del estado y los privados en la lucha por la defensa del
territorio. A los mediaticos casos de Berta Céceres, una mujer lenca asesinada el 2016 en
Honduras, o el de Nicolasa Quintreméan, mujer mapuche encontrada muerta en un lago
en el sur de Chile en 2013, se le suman 41 defensores muertos en la region solo en el afio
2024°, ademas de la desaparicion de Julia Chuilil, defensora ambiental mapuche, quien
desaparecio junto con su perro Cholito en un predio privado en disputa en noviembre de
2024. Si bien la violencia colonial que es ejercida en estos cuerpos de indigenas defen-
sores ambientales emerge en conjunto con la violencia sistémica y extractivista que se
despliega sobre sus territorios ancestrales, existe aiin resquemor en la academia de trazar
una linea directa entre el cuerpo indigena, casi siempre femenino, y la tierra. Académicos
de diversos campos, desde el feminismo hasta la ecocritica y los estudios poscoloniales
y subalternos, a menudo han sido reacios a involucrarse con la comprension indigena de
la tierra, el cuerpo y la feminidad, por temor a esencializar al otro indigena.

Carol J. Adams y Lori Gruen explican que algunos académicos han respondido a
estas complejidades a través de discursos ecofeministas que postulan un vinculo entre la
dominacién de las mujeres y la dominacion de la naturaleza. Este postulado se desarrolla
a su vez de la mano de la critica a la estructura dualista del pensamiento occidental que
construye “a devalued and sharply demarcated sphere of otherness” (Plumwood citado en
Adams y Gruen 3)'°. Segun las autoras, resistir estas jerarquias dualistas es un principio
central para las ecofeministas, ya que consideran que dichas jerarquias crean la condicion
de posibilidad desde donde surge la relacion dialéctica entre la subyugacion de las mu-
jeres y la naturaleza (King citado en Adams y Gruen 3). Sin embargo, la critica a estos
dualismos no siempre ha tenido éxito, ya que el analisis ecofeminista a menudo ha sido
visto como un favoritismo prescriptivo hacia las partes abyectas de estos dualismos, a
saber, las mujeres y la naturaleza.

9 https://www.culturalsurvival.org/news/memoriam-remembering-4 1 -indigenous-defen-
ders-who-were-murdered-2024-latin-america
© “una esfera de otredad desvalorizada y marcadamente delimitada”
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En la introduccion a la segunda edicion de su coleccion editada, Ecofeminism:
Feminist Intersections with Other Animals and the Earth, Adams y Gruen profundizan
en el valor de este andlisis dialéctico:

Early on, there were some ecofeminists who sought to revalue women and na-
ture by celebrating the constructed connection, while also critically analyzing the
ways that this association justified domination. There isn’t anything “essential”
about these connections, and to think that elevating those who are devalued is
perpetuating the dualism is one of the ways that dualistic thinking infects our
imaginations. Value dualisms that empower one side and dominate the other are
necessary for maintaining oppression, both because, as Warren suggested, they
are exclusive and because they maintain fictitious binaries. (3)"

La sensibilidad a estos matices entre las académicas ecofeministas, sin embargo,
queda corta a la hora de incluir las voces y los conocimientos de pensadores y activistas
indigenas y afrodescendientes. Aunque Adams y Gruen advierten sobre las practicas
culturalmente apropiativas en los discursos ecofeministas (38), los movimientos am-
bientalistas tienen a su haber la reputacion de usar estereotipos raciales como un recurso
retérico esencialista. Tan solo hay que pensar en los estereotipos del “noble salvaje”, o
el ecological Indian, una especie de “indio bueno” que la tradiciéon norteamericana fue
construyendo y usando incluso en campafas ambientalistas. Esta es una imagen retorica
poderosa que, como observa la académica indigena Kim TallBear (Sisseton Wahpeton
Oyate), historicamente ha ofrecido representaciones de los nativos americanos como per-
sonas no contaminadas y “de voz suave” que rechazan “las leyes y practicas del hombre
blanco” y permanecen leales a los patrones “tradicionales” de uso de la tierra y el agua
(citado en Smithers 84). Un resultado de lo que hasta ahora ha sido un campo de estudio
tradicionalmente blanco es que los académicos a menudo hacen afirmaciones sobre el
conocimiento negro e indigena “auténtico” o “tradicional” mientras silencian o no dan
espacio a las voces indigenas para hablar sobre cuestiones ecoldgicas en sus territorios,
a menudo colonizados. Como consecuencia, la feminizacion de la tierra, que es vista
como central en diferentes cosmogonias de las Américas, es o reducida inmediatamente
al esencialismo —alienando a quienes utilizan estas ribricas y discursos identitarios/

B “Desde el principio, hubo algunas ecofeministas que buscaron revalorizar a las mujeres
y la naturaleza celebrando la conexién construida, mientras analizaban criticamente las formas
en que esta asociacion justificaba la dominacion. No hay nada “esencial” en estas conexiones, y
pensar que elevar a quienes son desvalorizados perpetta el dualismo es una de las formas en que el
pensamiento dualista infecta nuestra imaginacion. Los dualismos de valor que empoderan un lado
y dominan el otro son necesarios para mantener la opresion, tanto porque, como sugirié Warren,
son excluyentes, como porque mantienen binarios ficticios.”
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diferentes— o es apropiada por académicos, las ONG o incluso politicas estatales para
ajustarse a su propia agenda y fines extractivistas, tanto materiales como epistemologicos.

Se vuelve, por lo tanto, urgente sacar a la luz las formas en que pensadores, acti-
vistas y pueblos indigenas, en sus territorios, se relacionan en sus propios términos con
estas ideas. Es particularmente crucial prestar atencion a como estas comprensiones del
vinculo entre lo femenino y la naturaleza estdn impregnadas y sostenidas por las histo-
rias afectivas y las realidades corporales que muchas comunidades indigenas, mestizas
y afrodescendientes experimentan en sus luchas contra el extractivismo neoliberal, la
necropolitica ecoldgica y la desposesion estatal y colonial continua. Ejemplo de esto es
el trabajo de Irune Gabiola, quien en su libro Affect, Ecofeminism, and Intersectional
Struggles in Latin America: A Tribute to Berta Cdceres nos muestra la importancia de
los afectos ante la violencia del capitalismo extractivista. Enfocandose en el caso de Berta
Caceres en Honduras, Gabiola explora las posibilidades politicas y ontologicas disponibles
cuando lo sensorial abre caminos alternativos para relacionarnos con nuestro entorno.
Sobre el rol de lo afectivo y los sentimientos en la interaccion de las cosmovisiones de
occidente y aquellas fuera del paradigma occidental, Gabiola describe estos paradigmas
como dos entidades estructuradas de forma jerarquica donde el saber eurocéntrico siempre
estd por sobre el no-europeo (6). Pese a esto, Gabiola hace hincapié en como el pensar
los afectos de forma distinta, como fuente de conocimiento valido entre otras cosas, abre
la posibilidad a que éstos puedan ser imaginados “as a resistance tool in order to achieve
political and societal change” (6)'2.

De forma similar a las ideas de Lorde, aunque esta vez vestidos bajo el discurso
de los afectos, Gabiola describe estos tltimos “not as a set of culturally expected emo-
tional gestures but as a primordial orientation that is politically charged,”'**no como un
sistema de gestos emocionales determinados culturalmente, sino como una orientacion
primordial politicamente cargada” (6). En otras palabras, se debe entender que dichos
gestos y emociones estan siempre entrelazados con procesos contemporaneos de crisis
tanto medioambientales como de derechos humanos. Es mas, al centrar su analisis en la
comunidad Lenca a la cual Caceres pertenecia, Gabiola revela la relacion de ellos aquellos
seres de la tierra que habitan en su territorio—lo que Marisol de la Cadena ha nombrado
como earth beings en su analisis de los tirakuna en la cultura indigenas andina. De esta
forma, Gabiola busca entender estas relaciones afectivas a través de las cosmogonias
indigenas, un lente por el cual podemos encontrar nuevas aproximaciones ontologicas y
nuevas avenidas democraticas para relacionarnos con el medio ambiente y con otros seres
(6). Al contextualizar su trabajo a través de la historia del asesinato de Berta Caceres,

2 “como una herramienta de resistencia en pos del cambio politico y social”
3 “no como un sistema de gestos emocionales determinados culturalmente, sino como una
orientacion primordial politicamente cargada”
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Gabiola ejemplifica la manera en que la atencion a los afectos materializa una metodologia
ecocritica basada en el poder de lo erdtico, resultando asi en una lente feminista donde la
violencia de género, racial y ambiental, material y epistémica, se intersectan, resonando
vibrantemente con el llamado de Lorde a sumergirse en el caos erdtico—para desanclarse
y luego surgir con nuevos puntos de vista.

Con estas complejidades en mente, quiero pasar ahora al concepto de relationality™
tal como lo expresa Kim TallBear y que es el eje central para el analisis de la poesia de
Miranda Rupailaf. La relacionalidad, como una forma de comprender nuestras relaciones
con los demas desde el cuidado y la ética, me permite construir a partir de las ideas de
Audre Lorde sobre lo erotico, extendiéndolo para incluir lo més-que-humano. El término
relacionalidad toma prestado lo que TallBear describe como un rechazo de “the binaries of
life versus not life and humans versus nature, as well as other more graduated Eurocentric
hierarchies of life” (“Caretaking Relations, not American Dreaming,” 25)'5, al destacar
la comprension Dakota de la existencia como “estar en buena relaciéon con”, que ella
explica como una red relacional que nos exige prestar atencion a nuestras relaciones y
obligaciones aqui y ahora. Para TallBear, esta metafora se convierte en

an explicitly spatial narrative of caretaking relations —both human and other-
than-human— as an alternative to the temporally progressive settler-colonial
American Dreaming that is ever co-constituted with deadly hierarchies of life....
It is a narrative that can help us resist those dreams of progress toward a never-ar-
riving future of tolerance and good that paradoxically requires ongoing genocidal
and anti-Black violence, as well as violence toward many de-animated bodies.
The path toward the supposed democratic promised land of settler mythology is
in everyday life a nightmare for many around the globe. (25)!

4 En inglés, el concepto de relationality deviene tanto de la idea de relacionarse como de
relaciones, y que en la cosmovision indigena se puede entender como relaciones o parentesco, o
kin, tanto humano como no humano.

5 “las dicotomias de vida versus no vida y humanos versus naturaleza, asi como otras
jerarquias de vida mas graduadas y eurocéntricas”

6 “una narrativa espacial explicita de relaciones de cuidado —tanto humanas como maés-
que-humanas— como alternativa al sueflo americano colonial de asentamiento, siempre esta
co-constituido en base a morbidas jerarquias de vidas.... Es una narrativa que puede ayudarnos a
resistir esos suenos de progreso hacia un futuro de tolerancia y bondad que nunca llega, pero que
paradojicamente requiere violencia genocida y antinegra continua, asi como violencia hacia muchos
cuerpos desanimados. El camino hacia la supuesta tierra prometida democratica de la mitologia
colonial es, en la vida cotidiana, una pesadilla para muchas personas en todo el mundo.”
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Esta metafora en el centro de la critica de TallBear al excepcionalismo estadounidense
no es, sin embargo, exclusiva de su tradicion indigena, ya que ella misma reconoce que
puede traducirse —aunque siempre de manera imperfecta— entre diferentes tradiciones
indigenas de las Américas. De hecho, el concepto de buen vivir, que surge en el contexto
latinoamericano, es uno de los mas relevantes a este respecto, constituyendo una alternativa
vigente a los modelos de desarrollo neoliberal impuestos por las entidades monetarias
internacionales en la region desde la segunda mitad del siglo XX (Marqués y Roldan 60).

Sin embargo, el Buen Vivir no estd exento de problemas. Como ocurre con muchos
saberes indigenas, esta praxis ha sufrido el impacto del extractivismo epistemoldgico, una
forma de explotacion que, como explica la poeta Daniela Catrileo, llena disertaciones,
tesis, articulos y similares dentro de la academia neoliberal (“Aun existe una vision co-
lonial...”, Revista Zanganos), y a la vez cooptado por el Estado neoliberal en una version
blanqueada y multicultural. Esta es la critica que la antropdloga Silvia Rivera Cusicanqui
plantea sobre la incorporacion del Buen Vivir, por ejemplo, en la constitucién de Bolivia:

Esta critica se materializa en casos en que, bajo el “eslogan” del Buen Vivir, se
han justificado practicas de extraccion de recursos naturales, como la megamin-
eria y el fracking, porque permiten satisfacer las necesidades econdmicas de las
personas a corto plazo, bajo la vision de que los recursos naturales solo existen
para su apropiacion. (Rivera Cusicanqui en Marqués y Roldan 62)

Tanto para Rivera Cusicanqui como para TallBear y Catrileo, el sujeto del buen
vivir es la comunidad, no las politicas ptblicas que puedan utilizar el concepto como
lema. Es decir, podemos entender la relacionalidad como configuracion epistemoldgica,
una praxis arraigada en la cosmogonia particular de cada comunidad (Marqués y Roldan
63), 0, en otras palabras, en la forma en que conciben sus relaciones con su entorno y con
quienes lo habitan de forma diferente.

LAS CRIATURAS MARINAS Y REESCRITURAS DE ROXANA MIRANDA

Al principio del cortometraje £/ Shumpall, una nifia vestida con un sencillo vesti-
do negro camina a través de diversos paisajes (dunas, desierto, pradera florida, colinas)
para finalmente llegar a su hogar en lo que parece ser un paisaje interior, a los pies de las
montafias. Su etérea caminata se yuxtapone con escenas y sonidos del mar, aguas azules
bordeadas por acantilados oscuros y rocosos, y el rompimiento de las olas. Parecen ser
recuerdos, un anhelo por el mar de una nifia que regresa hacia el este, de vuelta a casa, y
lejos del océano. Las escenas se inundan con el sonido de las olas rompiendo, las gavio-
tas y la musica del trompe, un instrumento tipico de la mtsica mapuche. El paisaje y los
paisajes sonoros son de naturaleza sensorial: el trompe, una arménica de boca, necesita
que la boca de su intérprete encarne el sonido, y las imdgenes que vemos, colmadas de
una niebla ruidosa, hablan de las texturas de los paisajes con los que nos enfrentamos,
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una sensualidad que se nos invita a experimentar como si fuéramos la protagonista mis-
ma. Es, como escribe la académica Monserrat Madariaga, “una lirica y una politica de
‘recuperacion territorial” que imagina una vida mapuche centrada en las sensibilidades
somaticas de la Tierra y sus vidas” (93). Mientras observamos a la nifia caminar por estos
paisajes, escuchamos la voz del narrador recitando, aunque esta vez en Mapudungun, los
versos que también comienzan el libro de poesia de Roxana Miranda Rupailaf Shumpall
“Cuando llegaste, el mar detuvo su marea./ Los peces comenzaron a mirarme...” (11). El
cortometraje, dirigido por Gerardo Quezada Richards y producido por la misma poeta,
explora la leyenda del Shumpall, una criatura parecida a un hombre-pez que habita los
mares que bordean el Wallmapu, las tierras ancestrales mapuches —y actualmente terri-
torio en disputa— en el sur de Chile. El Shumpall, que puede adoptar forma femenina o
masculina, es una forma de ngen o espiritu de la naturaleza que habita en las profundidades
del mar y que, seglin cuenta la historia, se roba a las jovenes que caminan en la orilla de
la playa recolectando mariscos, arrebatandola a veces como en forma de ola o remolino,
u otras como sireno. Tal y como escribe Hugo Carrasco, el Shumpall

arrebata a la nifia y la lleva hacia el centro de las aguas o hacia la profundidad
de estas; alli se casa con ella, y la joven desaparece de las cercanias; sus padres,
sobre todo la madre, quedan solos y tristes por la desaparicion de su hija, lloran
y esperan o la buscan, rezando y haciendo machitun para encontrarla; después de
un tiempo, los padres suefian con la joven, o ésta los va a visitar, por su voluntad
o enviada por Shumpall, sola o acompafiada de su pequefio hijo, (el que a veces,
al ser destapado el canasto en que va, se convierte en agua, o se observa su apa-
riencia de “lobito de mar”) y les cuenta que esta viva, casada, que habita bajo las
aguas y que no la busquen mas. (Carrasco citado en Moraga Garcia 10)

La historia, que termina con la comunidad de la joven dejando el pago del ma-
trimonio a orillas de la playa y realizando una fiesta ritual coronada donde el Shumpall
repaga su dote con productos del mar, se considera un relato con un final feliz donde la
ahora novia acepta su vida junto al espiritu marino, pese a la violencia del rapto. De la
misma forma, la poesia de Shumpall narra el relato desde el punto de vista de la mujer
raptada, quien ansia el contacto amoroso con el ser marino.

Como detalla Madariaga en su analisis filmico de lo que ella llama “un video-
poema”, la traduccion del libro de poesia Shumpall a este medio audiovisual “invita a
una exploracion del kiime az mogen en cuadros poéticos donde el cuerpo de una domo
o mujer Mapuche, un shumpall u hombre-pez y los cuerpos del territorio que habitan se
afectan y (con)funden sensorial y espiritualmente” (92). Concuerdo aqui con las ideas de
Madariaga sobre la existencia de una erdtica del mapu, especialmente en su descripcion
de las sensibilidades somaticas de la Tierra y sus vidas, que a su parecer emergen de
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forma particular en la visualidad del cortometraje. Sin embargo, quiero argumentar que
lo que ella observa en la superficie del medio audiovisual es, en realidad, una constante
en la poética de Miranda Rupailaf, que centra estas sensibilidades en sus poemas a través
de una erdtica que difumina las lineas entre las voces humanas y los otros que no son
humanos, con los que se encuentran en carne propia.

Sinos enfocamos en el poema anterior, que abre la primera seccion del libro titulada
“Primer Oleaje/De la Invocacion”, nos enfrentamos de inmediato a un encuentro sensual
donde la voz poética anhela a un amante cuyo cuerpo es descrito como “un cuerpo plateado
entre las algas” (11). Este no es un encuentro temeroso, pues en el momento en que el
shumpall aparece “como un faro” (11) e ilumina las noches en que ella lo ha estado espe-
rando, se nos revela una espera aparentemente llena de deseo: ante la aparicion, la mujer
corre de inmediato hacia la orilla y se lanza a las sales en busca del cuerpo de su amado.
La invocacion del mar y su humedad, junto con la sensacion salina de su sabor, surge en
el poema como una experiencia sensorial del cuerpo que esta impregnado y perdido en
los elementos que lo rodean, dejando que el cuerpo de la mujer se convierta en uno con
el de la criatura marina, y a su vez uno con la abundancia de vida marina que trae consigo
el oleaje. Vemos asi como Miranda Rupailaf escribe que “el mar se ha convertido en un
jardin de estrellas/ sudadas de encenderse con el toque” (11), y la naturaleza haptica de
estos versos sumerge al lector en un encuentro erético donde el deseo es febril, empapado
en la superficie de los territorios alrededor de los cuerpos, que se entremezclan con el
cuerpo de agua en el mar. El reflejo del sol en el mar no es aqui un reflejo del cielo arriba
y sus estrellas, sino las gotas de sudor que salpican los cuerpos de aguas donde ella se
entrega al shumpall, quien puede estar tanto en su forma antropomérfica como ain mas
atado al territorio: una ola que rompe el cuerpo de la mujer en éxtasis.

El lenguaje de estos versos evidencia que el poder de lo erdtico no esta en la repre-
sentacion metaforica de este encuentro humano y mas que humano; en cambio, esta en
el encuentro con el mar, el agua, y las olas donde la voz poética se hunde para consumir
su deseo y placer; en otras palabras, es una sensibilidad somatica en accion. De ahi el
verso que canta “Me hundiré en esta ola que es tu nombre,” donde la voz nos dice que
no hay una relacion metaforica entre su amante y el mar/olas que vienen; va mas alla de
la leyenda y desafia la representacion, porque la ola es su nombre. En otras palabras, la
ola y el shumpall, su amante, son lo mismo, o quizas una parte de ¢él, una relacion meto-
nimica atada a una red mas grande de relaciones; el mar, en el cual ella se hundira y se
convertird en uno con él.

Como vemos, en esta obra el amor y el deseo no responden a las representaciones
heteropatriarcales de lo erotico humano, sino que se prestan a todos los enredos y com-
plicaciones de lo que Pinar Tiirer llama las “reimaginaciones eroticas de la relacion entre
el ser humano y la naturaleza” (4). En su articulo, que teorizan la ecosexualidad y los
legados de la colonialidad en lo erdtico, Tiirer retine los nuevos materialismos, la ecocri-
tica y a académicos indigenas para desafiar la forma en que la logica de la modernidad/
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colonialidad occidental obstruye la posibilidad de relacionarse con los otros (tanto seres
humanos como no humanos o materia) de otra manera, mas alla de las binarias coloniales
y las jerarquias de naturaleza/cultura y humano/no humano. Al revisar el término eco-
sexualidad, revela un marco conceptual en el que existe un tipo diferente de enredo entre
el amor y el sexo: “uno en el que la sexualidad no se entiende como heteronormativa y
reproductiva; donde lo erdtico no sirve para este tipo especifico de sexo; y donde el amor
no se piensa en relacion con la posesion y la apropiacion, ni en una relacion mononorma-
tiva” (4). Para Tiirer, repensar la naturaleza es clave para entender como la ecosexualidad
puede ofrecerse como una herramienta conceptual critica que puede ayudar a reimaginar
el amor y las relaciones de manera responsable, no apropiativa y no jerarquica.

Estudiar estas intersecciones es, por lo tanto, un proyecto decolonial importante
donde la poesia, en este caso la de Roxana Miranda, toma forma gracias a su eleccion de
escribir el cuerpo a través de lo erdtico, un erdtico que no se reduce puramente a encuentros
sexuales y esfuerzos reproductivos, o aquello que Tiirer llama un erético “donde el amor
no se piensa en relacion con la posesion y la apropiacion, ni en una relacion mononor-
mativa” (4). Para comprender los enredos y la profundidad de tal relacion erdtica, que va
mas alla del ser humano e implica la tierra como parte del cuerpo, debemos observar los
territorios, corporales y otros, donde la ecocritica, los nuevos materialismos y las teorias
indigenas de la agencia no-humana se cruzan.

Especialmente crucial en mi enfoque de estas preguntas y preocupaciones es el
concepto de territorio cuerpo-tierra, propuesto por la feminista comunitaria maya xinca
Lorena Cabnal en Guatemala. Cabnal explica este concepto como una declaracion politica
que “implica la recuperacion consciente de nuestro primer territorio cuerpo, como un acto
politico emancipador y en la coherencia feminista de ‘lo personal es politico’, ‘lo que no
se nombra no existe’” (Cabnal citado en Rodriguez Castro 341). Lorena Rodriguez Castro,
quien utiliza el término en su andlisis de feminismos decoloniales en Colombia, explica
que la comprension de Cabnal del cuerpo como un territorio “es despertar la conciencia
de las experiencias histdricas y las opresiones estructurales de ese cuerpo —que inclu-
yen el patriarcado y la colonialidad”, y que tales resistencias del territorio contribuyen
a una lucha histérica y comunal por la tierra (341-342). Cabnal misma afirma que dicho
despertar de conciencia

Parte de la recuperacion de la memoria cosmica corporal de las ancestras, para ir
tejiendo su propia historia desde su memoria corporal particular, y como decide
relacionarse con las otras y otros. (...) Siente, piensa, decide y acciona a partir de
internalizar nuevas practicas como el autoerotismo, el disfrute de la dimensionali-
dad sexual en libertad, el placer, el arte, la palabra, el ocio y descanso, la sanacion
interior, la rebeldia, la alegria.... (22)

Es bajo esta premisa que podemos leer la poesia de Roxana Miranda Rupailaf
como un ejemplo donde la palabra y su materialidad reflejan esta memoria corporal y
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construyen formas distintas de relacionarse con el entorno; con los cuerpos humanos
y no-humanos que nos rodean, asi como el territorio tierra que habitamos. Su trabajo
poético no solo nos impulsa a desafiar y deshacer nuestras ideas esencialistas sobre las
formas de conocimiento indigenas, sino que su poesia también elude la clasificacion en
los canones ya aceptados de lo que se espera que los poetas indigenas —y en este caso,
especialmente los poetas mapuche— escriban. Fernanda Moraga Garcia argumenta que
poetas como Miranda se desvian de los estereotipos asignados a los que tradicionalmente
se han confinado los poetas indigenas o la “poesia étnica” (5). En su prélogo a la segunda
coleccion de poesia de Miranda, La Seduccion de los Venenos, Moraga Garcia explica
como la autora presenta una poesia que concibe, a la manera de Kristeva, la escritura
como una praxis politica del cuerpo, eludiendo asi los estereotipos culturales y liberando
las categorias a las que usualmente la escritura mapuche ha estado vinculada: una idea
de un “origen” Unico y un anclaje “étnicamente” correcto (5). No existen formas {inicas
o auténticas de ser mapuche en la poesia de Miranda, sino mas bien una pluralidad de
cuerpos que, en el encuentro erdtico, traen consigo referentes culturales tanto cristianos
como mapuche. En una expresion que resuena con la herida de Gloria Anzaldta, Moraga
Garcia situa a Miranda en una aguda mezcla cultural, “que se anuncia desde el borde de
una potente hendidura de la experiencia y desde la cual la poeta asume su autoria” (“A
modo de Prélogo” 5).

De esta manera, Miranda Rupailaf introduce en su imaginario poético figuras ju-
deocristianas como Eva, o como la esposa de Lot, el Edén y la serpiente, asi como Maria
Magdalena, e impregna sus historias con una exuberancia erotica que estd permeada por
las historias de la cosmogonia mapuche, representada por el motivo que da nombre a su
coleccion, La Seduccion de los Venenos, y que hace referencia a las historias de las dei-
dades mapuche Trengtreng Filu 'y Kaykay Filu, serpientes de la tierra y del mar respecti-
vamente. Las mujeres representadas aqui, vilipendiadas en el cristianismo occidental, son
leidas bajo una luz completamente diferente en la poética de Miranda Rupailaf. En Las
Tentaciones de Eva el lector se encuentra con varios poemas entrelazados con dieciséis
fotografias del fotografo Gerardo Quezada, que nos muestran vistas de distintos paisa-
jes y de una figura femenina desnuda. Estas fotografias, presentadas en color completo
y con un contraste elevado, subrayan los tonos y matices de la vegetacion, el cielo, la
niebla matutina y las curvas, rincones y recovecos del cuerpo femenino, centrandose en
una relacion inquietante, pero al mismo tiempo comoda, entre los sujetos —humanos y
no humanos— de las imagenes. Vemos aqui una disposicion particular en este cuerpo
desnudo, una sensibilidad especial que permite un movimiento sensual en las fotografias,
y asumimos que esta mujer es Eva vagando por el terreno de su cuerpo, la tierra, mientras
que explora tanto sus deseos como los de ésta tltima.

Asimismo, la poesia entre las fotografias utiliza lo erdtico para sacar a la luz una
relacion palpable entre el paisaje del territorio y el territorio del cuerpo. Aqui, el sujeto
fotografico que personifica a Eva esta desnudo, pero esta desnudez no aspira a un erotismo
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puramente sexual. No es una concepcion puramente judeocristiana de Eva, en la que el
énfasis en su desnudez recae en su falta de vergiienza frente al pecado original, mas bien
es una Eva en la que la desnudez subraya su pertenencia a los territorios en los que esta
fotografiada. Al superponer el cuerpo humano desnudo, sin vestimentas artificiales, sobre
el paisaje, las fotografias evocan la experiencia somatosensorial de Eva quien experimenta
el paisaje que la rodea. Esta experiencia es erotica, si, pero no de una manera reconocible
segun las formas tradicionales de relacionarse en la cultura occidental: aqui no se muestra
el cuerpo humano en posesion del territorio, sino mas bien es el cuerpo el cual se sublima
en el paisaje. Es como si las fotografias nos susurran: Ella es Eva, ella es de la tierra, y
el involucrarse y experimentar los saberes de esta no es castigado con la expulsion del
Edén. Tal relacion se ejemplifica ain mas explicitamente en el poema “Arboles”, donde
la poeta escribe:

Cuerpos desnudos por toda la ciudad.
Con el cordon umbilical atado a la tierra.
Con brazos abiertos al beso del agua

y el éxtasis del viento que quiebra una a
una las gargantas.

Los arboles se mueren después de
haber saciado los deseos de Eva. (20)

Aunque para muchos la muerte de los arboles podria resaltar un resultado bastante
negativo —quizas incluso evocar una relacion extractiva con la tierra—, a través del
lente de la ecoerotica podriamos decir que esta muerte alude, en cambio, a la conexion
Ténatos-Eros culturalmente asignada al momento del orgasmo, o como dicen los franceses,
le petit mort. Los escritores psicoanaliticos han relacionado el orgasmo humano con un
deseo de muerte, asignando una conexion con la reproduccion a Eros, mientras dejan al
Tanatos en el ambito de lo erdtico. Bataille, por ejemplo, explica que esta diferencia es
lo que separa el erotismo humano del animal, lo que surge del conocimiento de nuestra
propia mortalidad: “Es porque somos humanos y vivimos en la sobria perspectiva de la
muerte que conocemos esta violencia exacerbada del erotismo” (33). La muerte aqui, y
consecuentemente, lo erdtico y su placer, no es un privilegio solo del hablante humano,
sino algo en lo que los arboles también participan. La palabra saciar es de particular interés
aqui, ya que implica una agencia activa por parte de su sujeto gramatical, en este caso
los arboles. Saciar también podria ser reemplazada por su forma reflexiva, saciarse, una
eleccidon que centraria al sujeto humano y negaria la participacion del actor no humano
en el encuentro erdtico. Sin embargo, esta no es la eleccion de Miranda Rupailaf, y los
ultimos versos subrayan una nivelacion de los campos de juego para tanto lo humano
como lo no humano en la experiencia erotica.
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En su siguiente coleccion de poesia, Pu llimeri i rulpdazuamelkaken / La Seduccion de
los Venenos, la poeta también nos presenta una reinterpretacion de historias judeocristianas
de varias mujeres biblicas. Como nos recuerda Fernanda Moraga en su prélogo, aqui la
autora presenta un deseo que se mueve y permanece como un flujo de escritura, reuniendo
“una comunidad de cuerpos femeninos indisciplinados” (6) que contintia el trabajo iniciado
en Las Tentaciones... y que busca deshacer y desmantelar el “doble registro de la historia
sagrada de Occidente” (6): la oposicion binaria virgen/puta que ha sido construida dentro
de las estructuras patriarcales occidentales. Moraga ve en la poesia de Miranda Rupailaf
una incomodidad silenciada encarnada en las corporalidades biblicas de Eva, de la esposa
de Lot, de Dalila, de Maria Magdalena e incluso de la serpiente misma (8-9). En el poema
“Evas”, que comienza con una cita de E/ Burlador de Sevilla de Tirso de Molina, vemos
una aparicion de una pluralidad de Evas donde surge lo humano, lo animal y el territorio,
y donde Eva es ahora no la culpable dominada por la vergiienza catolica, sino que es la
fuerza creativa que invoca la creacion de la tierra en su propio cuerpo.

Hagase la tierra.
Le pondremos viento en el ombligo
y mar entre las piernas.

Héagase la luz y las estrellas.
En suefios celestes trasnocharé para no ser vista.

Héganse los peces, los animales, las aves.
Multipliquense en el reino de mis caderas.

Héagase la mujer a mi imagen
con la divina dulzura del lenguaje.
( “La Seduccion...” 24)

En este poema, Miranda Rupailaf narra la historia de la creacion no como aquella
donde un dios omnipresente conjura a los diferentes habitantes de la tierra en siete dias,
sino a través de una voz femenina que habla tanto en primera persona singular como plural.
Esta re-escritura presenta el momento de la creacion como emergiendo del y en el cuerpo
femenino (Le pondremos viento en el ombligo / y mar entre las piernas) al mismo tiempo
que nos muestra la materializacion misma del cuerpo femenino de la hablante misma,
cuando escribe: “Haganse los peces, los animales, las aves. /Multipliquense en el reino
de mis caderas.” El cuerpo del hombre es a su vez creado “del barro de mi garganta”, nos
cuenta el hablante, en una fiesta de frutos y flores que revierte la narrativa judeocristiana
que describe a Eva saliendo de la costilla de Adan. No es coincidencia, entonces, que la
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tierra se entienda a través del género femenino; su objetivo al yuxtaponer mujer y tierra
es confundir aiin mas la enunciacion de estos cuerpos que se tejen en conjunto a través
de la naturaleza erdtica del poema. El mar entre las piernas es por supuesto una alusion
no solo a la excitacion sexual de la mujer, sino que también nos apunta a otros flujos
vitales, como la menstruacion y las aguas del parto. El lugar de donde nacen los demas
animales son sus caderas, mientras que las flores y frutos son convocados a “simular la
fiesta”, cada verso escrito en clave festiva y erotica. Podriamos argumentar que el poema
funciona como un revertir de la heteronorma en la historia de la creacion, donde los roles
se revierten, pero continiian en clave binaria y donde el hablante invoca a que el hombre
se levanta del barro de su garganta, un guifio tanto a otras mitologias de creacién como a
la importancia de la palabra y el canto en el proceso creativo. Sin embargo, al leerlo bajo
el lente de la ecocritica, podemos ver que no es imperativo entender esta historia en el
confinamiento de oposiciones binarias, lo que tenemos aqui es mas bien una historia de
creacion que enfatiza la relacionalidad entre todos los elementos de la tierra, abandonando
asi el enfoque antropocéntrico de la historia original. La Gltima estrofa nos invoca a dejar
que la mujer sea creada a su imagen y semejanza —lo que imaginamos ser una deidad
femenina—, “con la dulzura divina del lenguaje”. Justamente esta dulzura del lenguaje,
en su intento de conjurar la ambigiiedad de los distintos cuerpos en el poema, da paso a
la dulzura de frutos y enredos carnales.

CONCLUSIONES

Lo que encontramos en la poética de Miranda Rupailaf es una reescritura repa-
rativa de las historias judeo-cristianas sobre la creacion y el rol de los femenino. Sin
embargo, en lugar de descartar completamente el mito de Eva y la Serpiente, la autora
se sumerge en lo que Fernanda Moraga llama la “potente experiencia de la hendidura”
(5), es decir, en la mezcla cultural de las identidades chilena y mapuche y que permite
un “exceso legitimo de deseo erotico” (“A modo de Prélogo” 5-6). Vemos esto en como
la autora se deshace del cristianismo de la serpiente en el Edén, simbolo de la tentacion
y el mal, del desafio y la sed de conocimiento, y la reintroduce en cambio en la figura de
dos deidades mapuches: las serpientes Trengtreng Filu y Kaykay Filu. A diferencia de
la serpiente de la Biblia, estas dos deidades guardianas, que segun la leyenda estan en
constante conflicto, no representan la expulsion y la escision de un estado de conexion
con lo no humano. Todo lo contrario, Trengtren Filu y Kaykay Filu viven en constante
conexion y didlogo con sus relaciones humanas. La conexion entre el sujeto humano y
lo mas que humano, la tierra y el mar en particular, se construye por tanto sin los limites
que implica una division ontoldgica/epistemoldgica occidental. En las colecciones de
poesia de Miranda Rupailaf, Las Tentaciones de Eva'y Pu llimeri fii ripdzuamelkaken /
La Seduccion de los Venenos, vemos esta forma de relacion atravesada y expuesta por el
encuentro erotico y la sensualidad del cuerpo femenino. Quizas en ningtin lado esta este



RELACIONARSE DISTINTO: POETICA ECO-EROTICA 211

exceso de deseo erdtico tan presente como en un poema titulado “Viajes de la esposa de
Lot” (de La Seduccion de los Venenos), donde la mujer biblica —conocida solo a través
de su relacion con su esposo— expresa su arrepentimiento por no haber sido consumida
por las llamas que devoran su ciudad: “;No ves que cada vez/ que me vuelvo a mirarte/
y me deshago en sal/ al ver el fuego/ donde no fui consumida?” (34)

Lo que hace la poesia erética de Miranda Rupailaf es deshacer la comprension
tradicional del mito y la leyenda, de las historias de origen y los saberes indigenas, que
asigna estas narrativas a lo puramente folklorico. Vemos aqui una poesia que tiene como
objetivo una rehabilitacion de los sentidos con fines de cambio revolucionario, en los
términos de Ferguson, un cambio revolucionario que permite al lector reimaginar nue-
vas formas de relacionarse con entidades no humanas. En este sentido, Melissa Nelson
afirma que historias como estas “proporcionan perspectivas criticas sobre la relacion
eco-erotica de los humanos con los seres no humanos”, y que por lo tanto “historias sobre
el enamorarse de una estrella o un castor deben ser consideradas signos de inteligencia
sobre la ética involucrada en el mantenimiento de relaciones de parentesco armoniosas
y resilientes” (38).

Me gusta pensar que este tipo de escritura que emerge en la poesia de Miranda
Rupailaf, tal como dice Fernanda Moraga, construye una comunidad de cuerpos femeni-
nos indémitos, de territorios urgentes donde sus corporalidades, asi como esos territorios
cuerpo/tierra con los que se relacionan, ya sean animados o inanimados, ya no figuran
solamente como las silenciadas desviaciones de una forma de relacionarse heteronormada
y jerarquica con los demas. Al contrario, al profundizar en este tipo de poesia podemos
explorar y traer a la palestra otras formas de relacionarse con nuestros propios cuerpos y
con los cuerpos de los demas mas alld de la matriz colonial, extractiva y heteronormativa
que determina como nos relacionamos en un sistema antropocéntrico, de capitalismo
racial. Es aqui, entre estos versos, donde el poder de lo erdtico y de la poesia al que hace
referencia Audre Lorde se materializa.
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