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RESUMEN

A partir del nuevo siglo asistimos a la visibilizacion de un nimero creciente y
diverso de espacios producidos por poblacién mapuche asentada en el Area
Metropolitana de Santiago, muchos de los cuales son presentados por las
instituciones publicas como parte de los logros alcanzados por las nuevas
politicas de reconocimiento indigena implementadas a partir de la dltima
década del S.XX. Mediante éstas, por primera vez en la historia republicana,
se reconoce la presencia de una poblacién indigena urbana, que es
cuantificada y convertida en objeto de subsidio. Esta nueva realidad
normativa, contraviene una vision histérica instalada por el propio Estado y la
mayoria de la academia, durante casi todo el siglo XX, respecto de la
condicién eminentemente rural que tendria la poblacion mapuche, habitando

en areas reduccionales del sur del pais.

Sin embargo, su presencia en Santiago no es nueva, ni los espacios que
producen responden so6lo a la 16gica de la nueva oferta subsidiaria del Estado.
Su presencia aqui atraviesa todo el siglo pasado, producto del desplazamiento
masivo desarrollado por este pueblo en respuesta a la pauperizacion
dramatica de sus condiciones de vida, tras la invasion militar y la reducciéon
territorial que emprende el Estado de Chile entre 1881 y 1933 sobre
wallmapu, el otrora territorio auténomo mapuche. De acuerdo con este
proceso, resulta mas preciso comprender a este segmento de poblacién en
clave de diaspora, segin los términos planteados por autores como Mariman
(1997) o Antileo (2012). O en clave de desplazadas y desplazados segin la

propuesta de esta investigacion.

La nueva visibilizacién metropolitana que se hace de la poblacién mapuche
hacia finales del milenio, se inserta en el contexto de la consolidacién de
profundas transformaciones territoriales propiciadas por el Estado de Chile
desde 1975 en adelante, que instalan un nuevo régimen de acumulacién
flexible de capitales globales, en base a la liberalizacién y especulacion del
mercado de suelo, que transforma la fisonomia no sélo de las grandes areas
urbanas, sino también de las 4reas rurales en que habita este pueblo. Mientras
Santiago se convierte en el principal polo de concentracién e
internacionalizacion de capitales del pais (De Matos, 2006), las areas rurales
donde habitan las comunidades reduccionales mapuche son el escenario para
la expansion e intensificacion de actividades extractivistas a gran escala, en
funcion de una nueva demanda global de recursos naturales como la actividad
forestal, pesquera y energética, que marcan el inicio de una nueva etapa
histérica de desposesion para este pueblo (Bengoa, 2014; Pinchinao, 2015;

Correa, 2006; Campos, 2008)
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Frente a ese nuevo escenario la poblacion mapuche agudizara su
desplazamiento histérico hacia la capital del pais y se producird una
rearticulaciéon territorial de los sujetos bajo nuevas formas liberales de
propiedad individual de la tierra. Pero también surgirdn nuevas formas de
agenciamiento, tanto en areas rurales como urbanas, basadas en la
revitalizaciéon de sus propios conocimientos, practicas y objetos, mediante los
cuales buscaran rearticular sus posibilidades colectivas en el espacio como
familias, comunidades y pueblo. Mas all4 de la condicién rural o urbana que se
les imputa y con las que se vuelve a fragmentar y reducir espacialmente, una
vez més en su historia, su reconocimiento formal como sujetos-otros al
interior de un territorio nacional. Hoy ambos sometidos a nuevos

mecanismos de gobernanza neoliberal del espacio.

La presente investigacion doctoral trabaja con el concepto de espacialidad
desarrollado por Massey (2005), segin el cual define el espacio como esfera
de la interrelacion, de la existencia en multiplicidad, por tanto, de la
posibilidad politica. En respuesta a aquello que identifica como
recomposiciones hegeménicas del espacio derivadas del relato occidental.
Bajo un enfoque inductivo y cualitativo, esta investigacion profundiza en la
comprension de diferentes espacialidades (un taller de mapundungun, un
conjunto habitacional, una ruka y una marcha) producidas por desplazados y
desplazadas mapuche que se asientan y organizan en la principal metrépoli

del pais tras las transformaciones neoliberales del Estado. Se interroga:

¢Como son estas espacialidades que produce hoy la poblacién mapuche en el
Area Metropolitana de Santiago? ¢Cudl es su relacibn con las
transformaciones en los modos de produccién y las formas de reconocimiento
sobre los sujetos indigenas que propicia el Estado de Chile tras sus ajustes
neoliberales? ¢Cudl es su relaciéon con la interpretacion que otorgan las y los

desplazados sobre su propio devenir como pueblo a través del espacio?

La tesis principal que se plantea es que estas espacialidades, configurarian
ambitos de domino parcial bajo el espacio hegemodnico, que logran ser
desarrollados por las y los desplazados mapuche, mediante un activo proceso
de negociacion, politica y cultural, respecto de los limites materiales e
inmateriales que configuran su condicién de pueblo. Estas espacialidades
darian forma a nuevas relaciones de frontera entre la sociedad mapuche y el
Estado chileno que se estarian desplazando al interior de la dindmica
metropolitana, tensionadas, por un lado, por nuevas formas de
reconocimiento indigena y nuevos modos de produccién territorial
propiciados por el Estado; como, por otro lado, por nuevos modos colectivos
de articulaciéon y significacion del espacio que desarrolla la poblaci6on
mapuche, a partir de la revitalizacion de un repertorio propio de
conocimientos, practicas y objetos que despliegan bajo las condiciones

cotidianas de vida que llevan en la metrépoli.



Bajo un enfoque critico y decolonial, se busco insertar esta investigacién en un
ambito de discusibon mas amplio, respecto de la comprension de la
construccion contemporanea de la alteridad indigena, bajo la nueva
hegemonia de un Estado-nacion, de corte neoliberal. En particular, busco
problematizar la relacion entre las transformaciones territoriales propiciadas
bajo las dinamicas del posfordismo; y los, continuos y crecientes, procesos de
rearticulacion hacia areas metropolitanas, que han debido desarrollar los

pueblos indigenas de América Latina durante las altimas décadas.

La relevancia de esta investigacion es que dentro del contexto actual, mas alla
de los discursos sobre la globalizacién y los particularismos del caso del
pueblo mapuche, al Estado-nacion le sigue cabiendo la potestad hegemdnica
de definir cuales son los sujetos otros en el espacio; cuéles son los mecanismos
de control sobre sus desplazamientos y emplazamientos; y cuéles son las
formas de vida 6ptimas definidas para éstos, de acuerdo con los paradigmas
de desarrollo que se adoptan en cada época. Potestad que se aplica sobre
pueblos histéricos que anteceden a su constitucién y que, sin embargo,
contintian siendo representados en el espacio, solo en funcién del proyecto de
colonizacion territorial dominante por el cual velan los vigentes Estados-

nacion.

11
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1. PREFACIO: EL ORIGEN DE LA MIRADA

En su recorrido esta investigacion doctoral, la podria describir como un “largo
regreso a la arquitectura”, aun cuando en ella no existe ningin arquitecto
citado, ni planos que den cuenta aparente de este acto. Ha sido una extendida
vuelta para repensar el concepto de la espacialidad desde otros lugares, desde
otros mundos. Una idea ensefiada en mi formacion de pre-grado, como la
encarnaciéon entre el acto y la forma construida, y que con mis actuales
conocimientos, podria reconocerlo como un modo fenomenolégico de

enseflanza, para comprender y proyectar el espacio habitado.

Sin embargo, paraddjicamente, observar la espacialidad bajo la tradicion
arquitectonica que aprendi, también estaba mediado por un tipo de rigor
metodolégico, basado en una comprension grdfica del espacio. Algo que
podriamos denominar como un disciplinamiento cartesiano para comprender
y proyectar el espacio habitado. Esto implicaba que en las aulas de clases la
espacialidad terminara siendo presentada, la gran mayoria de las veces, como
un problema de representacion visual. La imagen se volvia en si, el objeto y la
posibilidad de estudio del espacio, por tanto, era la forma, contenedora del

espacio, lo que se colocaba al centro de la discusion.

A su vez, este modo practico de aproximacion al espacio habitado tenia un
correlato tedrico que se ligaba predominantemente a las discusiones de la
estética y la historia cultural, en torno a las obras y el proyecto. Bajo éstas
primaba un anélisis de los objetos fisicos que componian el espacio. A mi
juicio, esto nos alejaba de la problematica de estar situado en el espacio; de
comprender las coordenadas espacio-temporales que configuraban un
momento del habitar; de capturar los actos que estan construyendo la
cotidianeidad de nuestras vidas, incluso de manera anterior a la arquitectura.
Esa relacion tnica, reciproca e inseparable, entre elementos fisicos y acciones,

que configuran la espacialidad de nuestros modos de habitar en el mundo.

Para mi, capturar la espacialidad, de manera intuitiva, se trataba de entender
no sdlo los elementos fisicos, sino también las dindmicas en que éstos estaban
inmersos. Comprender los actos cotidianos, sus lugares, no s6lo como hechos
aislados, sino como fruto de interrelaciones con la sociedad dentro de la cual
se insertan. Sin embargo, bajo la idea abstracta del proyecto, la comprension
de estos actos en las aulas se solia reducir a una suerte de fuente de
inspiracion, una materia esencial desde la cual se podian producir nuevas
formas en el espacio. Actos, como formas fisicas posibles de ser representadas
graficamente, abstraidas y extraidas de su contexto, para ser llevadas a una
nueva realidad. Bajo el predominio de un espacio isotrépico, homogéneo,

estatico y atemporal, donde se solia inscribir finalmente el ejercicio de



proyectar que se nos inculcaba. Aquel acto creativo moderno de trazar lo
nuevo sobre la hoja en blanco, aquel plano abstracto de coordenadas infinitas,

igual en sus tres dimensiones.

Una herencia de una comprensiéon cartesiana del espacio, bajo la idea de la
perspectiva. Un modo occidental de comprenderlo, universalizado y que hoy
acelera su reproducciéon, a través de los modos computacionales de
modelacién del espacio. Un tipo de mirada vectorial, lineal, (des)historizada,
bajo la que se nos inculcaba la modelacion del espacio, la cual tenia el deber
ser: siempre nueva. El proyecto era un acto de vanguardia, que debia romper
cada vez con el estado anterior del espacio. Desbaratando con esto cualquier
valoracion por todo aquello catalogado como tradicional o vernaculo. De
aquellos objetos y practicas que se configuran de un mismo modo, una y otra
vez, perfeccionandose a través de las generaciones. Una postura, a la vez
lejana, a la idea heideggeriana del habitar, que también se nos inculcaba en
nuestra formacion, como el gran concepto ético que debia estar al centro de

nuestro oficio como arquitectos.

Sin embargo, mas alldA de estas contradicciones conceptuales y criticas
intuitivas que tenia hacia mi proceso de formacién en aquella época, lo cierto
es que el fin Gltimo de ese modo grdfico de ensefiarnos la espacialidad, tenia
una precisa y valorable finalidad: aprender a capturar las medidas precisas de
los actos. Ser capaces de mensurar la huella del habitar concreto. De lo
tangible e intangible que ello conlleva. Todo con el fin de abstraer y proyectar
dichas medidas en el tiempo, para otorgarles una condicién de futuro en el
espacio, de imaginarlas en sus posibilidades. Dando condiciones a la obra por
venir, dando temperie al lugar por construir. El futuro, una temporalidad de
aproximacion al espacio, propia del manejo de la arquitectura, que establece
una diferencia radical con otras disciplinas ligadas a su estudio. Pues la
arquitectura opera preeminentemente en el espacio que estd por venir y no en
el espacio presente o pasado, como lo hacen las ciencias sociales para pensar
este concepto. En nuestra ensefhanza, el presente o el pasado eran s6lo un
punto de referencia a superar a través de las obras y ahi radicaba su ethos

moderno.

Posteriormente, durante mi formacién de posgrado, me acerqué hacia una
comprension interdisciplinaria de la espacialidad, esta vez bajo el influjo de
una tradicién académica que propiciaba una lectura del espacio habitado en la
clave del territorio. Es decir, como un producto de relaciones de poder y
dominio establecidas entre los habitantes y su medio, entre los sujetos y las
estructuras. Proceso contextualizado en este particular momento histdrico,
bajo la vigente arquitectura del poder del Estado-nacién y el Mercado Global.
Pero donde el territorio también se nos ensefiaba en una clave proyectual, a

través del ejercicio de la Planificacién y la Gobernanza.
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En esta etapa de formacién, mi interés por la comprension de la espacialidad
gir6 hacia la definicibn geo(grdfica) dos conceptos claves: espacio y
acontecimiento. Espacio, entendido como ese conjunto indisoluble y tinico, de
acciones y objetos, a través del cual transcurre la historia. Y acontecimiento,
entendido, como aquel momento donde existe una ruptura epistemolo6gica con
la racionalidad hegemonica del espacio. Ambas ideas, elaboradas por el
abogado y geografo brasilefio Milton Santos en su libro “La Naturaleza del
Espacio: técnica y tiempo, razéon y emocién” del afio 2000. Sus
planteamientos percutaron mis d&nimos intelectuales y me llevaron a hacer en
mi tesis de la época, una lectura de la espacialidad, como lugar geogrdfico,
observando la relacion entre las formas configuradas (leyes y artefactos
fisicos) y las acciones (decisiones institucionales, actuaciones y discursos)
ocurridas en una zona mapuche-nagche, de la novena region del pais,
sacudida por acontecimientos derivados de una larga historia, de lo que hoy
puedo interpretar, como el conflicto historico entre distintos proyectos de
dominio del espacio. Me di a la labor de comprender la espacialidad de un
conflicto, de los objetos y los sucesos que lo componian, en el contexto de
vigentes procesos de disputas por tierras y medios de vida, que se venian
sosteniendo desde hacia 10 afios entre comunidades indigenas y grandes

empresas forestales, mediando la accion de un Estado de corte neoliberal.

Hoy, ad-portas del cierre de esta investigaciéon doctoral, logro reconocer el
retorno a esta preocupaciéon por la espacialidad, tan internalizada en mi
formacion de pregrado y tan “disfrazada” en mi formacién de posgrado, esta
vez, a través de un viaje por las ciencias sociales. Ahora comprendiendo la
espacialidad, o el espacio habitado, méas bien como la relacion reciproca entre
las préacticas cotidianas de los sujetos y las estructuras que los envuelven.
Espacialidad, como figuraciéon de las trayectorias en el tiempo sostenidas por
los individuos y los cuerpos sociales en el espacio; como fluyjo mas que
permanencia. Como trayectoria historizada de los habitantes en el territorio.

Como posibilidad politica abierta al futuro, en lenguaje de Doreen Massey.

Con la huellas de este viaje, a través de nuevas perspectivas del conocimiento
sobre mis espaldas, en esta investigacion retorno a leer la espacialidad de una
ruka (espacio familiar mapuche) en un terreno baldio en el limite de una
poblacién de los afios ochenta en el sur de Santiago, cruzando la otrora
frontera metropolitana de Vespucio; la espacialidad de un conjunto de
viviendas sociales adquiridas por un comité de familias mapuche,
configurando parte del limite poniente entre la metrépoli y sobrevivientes
plantaciones agricolas; la espacialidad de un grupo de personas, mapuche y no
mapuche, juntandose a aprender y practicar mapudungun, rondando distintas
salas universitarias del centro de la ciudad; la espacialidad de una marcha de
miles de personas auto-convocadas desde hace 27 afios, ocupando las seis

pistas de la principal avenida de la capital del pais, encabezadas por un lienzo



escrito en mapudungun y espaiol diciendo “Contra el capitalismo colonizador
luchamos por nuestra liberacion”. Todas espacialidades parte de una sociedad
mapuche que hoy se recompone también al interior de la gran metrépolis
global del pais. Todas espacialidades marcadas por la experiencia del despojo
y el desplazamiento vivido por quiénes las producen. Cruzadas por las
condiciones estructurales bajo las cuales les ha sido posible rearticularse y
emplazarse en un medio que estaba fuera de su cosmovisiéon ancestral y su

geo-politica histérica.
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2. A PROPOSITO DE TANTOS MAPUCHE
MARCHANDO POR LA ALAMEDA: UNA
PREGUNTAY UNA HIPOTESIS

Todos los 12 de Octubre, desde hace 29 afios baja por la Alameda, la avenida
mas simbolica de la capital del pais, una marcha levantada el afio 1989 por
una coordinacion de organizaciones mapuche de Santiago. Una méas de una
serie de acciones iniciadas frente a las celebraciones oficiales programadas por
el Estado de Chile para el aflo 1992, con motivo de los 500 afos del llamado,
hasta ese entonces, “Descubrimiento de América”. Marca colonial que
impone la temporalidad de euro-occidente2 sobre el espacio habitado
preexistente de todo un continente3. Esa tierra llamada Abya-yala, en el
concepto méas antiguo reivindicado hoy por muchos académicos y pensadores,
indigenas4y no indigenas, y que nombraba a esa extensa faja de tierra que

corre del polo Norte al polo Sur, entre el océano Atlantico y Pacifico.

La marcha del 12, como usualmente le llaman quienes asisten a ésta, ha
pasado de ser un acto de protesta simbdlica para convertirse en un espacio-
tiempo donde se despliega por algunas horas una sociabilidad mapuche en
pleno centro histérico de lo que hoy reconocemos como el Area Metropolitana

de Santiago. Esa extensa configuraciéon urbana contemporéanea, devenida del

! Para la conmemoracion del llamado V Centenario del hasta entonces llamado Descubrimiento de
América, se realizaron muchos actos de protesta por parte de pueblos originarios a través del
continente. Segiin Bengoa (2000, p.88) “los indigenas americanos aprovecharon la oportunidad
de los “500 afios del Descubrimiento de América”, para expresar los “500 afios de Resistencia
Indigena”. Expresaban que eran pueblos vivos. Sefialaban que habia una continuidad entre los
pueblos prehispanicos y los pueblos indigenas del siglo veinte y del veintiuno que vendria. Fue el
contexto necesario y adecuado para que emergieran nuevas identidades indigenas, nuevos
discursos sobre etnicidad, nuevas organizaciones y nuevos movimientos.”

2 Se utiliza el término euro-occidente para distinguir el proceso de expansion geografica que se
inicia desde los grandes imperios de Europa a partir de fines del S. XV més alla del O.Atlantico y
que configuraran la base de dominio para instalar la idea de la existencia y la supremacia universal
de un mundo occidental que se naturalizara y afianzara a partir del siglo XIX con la ilustracion.
Esta dltima etapa es la que Comaroff & Comaroff (2013) definirdn como Euro-modernidad.

3Segin Jiménez (2001, p.76) “la percepcion de los pueblos indios era una concepcién tradicional
(“lo que siempre ha sido”). El tiempo era ciclico, estaba en funcién de los acontecimientos de la
naturaleza, de su computo y percepcion. Los dias, las estaciones, o tiempos de sequia o de lluvia,
etc, se sucedian ritmicamente. La cultura productiva estaba en funcién de estos ciclos naturales,
que serian sacralizados y también mitificados, en cuanto al supervivencia de la comunidad
dependia de éstos...Con la conquista de las Americas por los espafioles se impuso sobre el
territorio adquirido una nueva concepcion del mundo, es decir, del tiempo en el Gmbito cultural
(y espiritual): la cosmovision de la cultura cristiana y el comienzo de una nueva concepcién
espacio-temporal que trajo el propio hecho de la conquista de tierras desconocidas y la stibita y
exagerada acumulacién de riquezas...La concepcion cristiana exportada es una concepcion lineal
e irreversible”

4Respecto de las implicancias del uso de la categoria indigena, se profundizara en el siguiente

capitulo.



que fuera el epicentro de la colonizacién espafiola en tierras de habla
predominantemente mapuche, en el cono sur del continente. Un hecho
verificable a través de las propias toponimias heredadas en muchos lugares de
la cuencas del Rio Mapocho, en la cual se emplaza la actual metropoli. Pero
que también fuera lugar de asentamiento y co-existencia de varios pueblos
indigenas mas, en aquella época pre-colonizada, los cuales habitaron este
mismo valle y sus quebradas®. Emplazamiento de un tambo Inca hacia el
S.XVI, aquella estructura urbana primigenia, sobre la cual se fundara la
ciudad de Santiago, segin interpretan hoy Stehberg & Sotomayor (2012), a
partir de los vestigios arqueolégicos hallados bajo la actual Plaza de Armas de

Santiago y sus alrededores.

Muchas personas que hoy se auto-reconocen como mapuche, este dia, se
congregan en la marcha’, provenientes de distintos lugares de la metrépoli y
desde distintas trayectorias familiares de vida. Todas con origen en algunas de
las comunidades reduccionales dejadas por el Estado de Chile tras la
colonizacion del sur del pais a fines del S.XIX8. Se reinen para marchar como
mapuche por distintas motivaciones. Para protestar y mandar newén
(fuerza)a otros pu pefii (hermanos) y pu lamngen (hermanas) que luchan por
devolucion de tierras en el sur del pais; para mostrarse orgullosos de sus
elaboradas y preocupadas vestimentas, las cuales lucen, mientras bailan
purrun, tocan trutruka, pifilka, kultrun, kaskawillas (instrumentos
musicales) y gritan un afafan (grito de fuerza); para encontrarse con otros

hermanos o hermanas a compartir un mate y hablar un poco de lengua®:

5Algunos ejemplos: Macul o makuii (manta); Manquehue (lugar de céndores); Nufioa o fiufiowe
(lugar de la planta del yuyo); Mapocho o mapuchoco (agua terrosa) (Stehberg & Sotomayor,
2012)

6 Seglin vestigios arqueoldgicos se estima que la cuenca del Mapocho fue habitada desde hace
12.000 afios (Cornejo, 2013). Se supone que fue un lugar de alto intercambio cultural entre
Picunches (Mapuche del norte), Diaguitas, Inkas e incluso Huarpes provenientes del otro lado de
la cordillera.

7Las estimaciones sobre los asistentes a la marcha siempre han sido muy dispares entre las cifras
oficiales de carabineros y los organizadores. Asi mientras el afio 2012, cuando comienza esta
investigacion, Carabineros estim6 lo asistentes en 3000, mientras que los organizadores en 7000.
Para el ano 2016, Carabineros estimé 5000 asistentes (cifra que mantuvo el afo2013 y 2015),
mientras que los organizadores estimaron 15.000 asistentes. Por parte de este investigador, si bien
no se contaba con medio como hacer un céalculo de este tipo, lo cierto es que la percepcién sefiala
que el namero de asistentes ha crecido extraordinariamente los tltimos aflos y en ningtn caso la
cantidad de éstos se ha mantenido constante como plantean las estimaciones de carabineros.

8 Por comunidades reduccionales, nos referimos a la estructura territorial y organizacional que
impone el Estado de Chile sobre el pueblo mapuche con la ocupacion militar de la Araucania. La
cual desarticula el antiguo lof (comunidad histérica). Segin sefala el Informe de la Comisién
Verdad Histérica y Nuevo Trato de los Pueblos indigenas (2003, p.78) “la idea de la Reduccion
aparece paralelamente a la llegada de los agrimensores a la Araucania, cuando constatan que la
tierra que se habia pensado vacia estaba densamente ocupada por los mapuches...lleg6 la noticia a
Santiago de que no habia espacios vacios en el sur y se le encomend6 a la Comisién (Radicadora)
que redujera las tierras de los indigenas”.

9 En el lenguaje mas coloquial los hablantes, (personas que dominan el mapudugun) sobre todos

los mayores, suelen hablar de la lengua para referirse al mapudungiin (hablar de la tierra) o al
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ématetuaimi lamngen? (ése sirve un maté hermana?); o por el gusto de
asistir con la gente de la organizaciéon en que participan o la de su ruka
(hogar), saliendo todos vestidos de mapuche ese dia, desde alguna poblacién
al centro de la ciudad, a bordo de la locomocién colectiva. Las motivaciones,
los recorridos y las expresiones de los asistentes son diversas y han ido
variando a través del tiempo, asi como también ha cambiado la configuraciéon
fisica de la ciudad por la cual avanza. Han variado los modos de produccién de
ese espacio urbano, mientras la marcha con su particular sonoridad y colorido
ha continuado atravesando la metrépolis, cada afio mas masiva y heterogénea.

Polimérfica. Cada vez més de todos y todas, y de nadie a la vez.

Su trayecto atraviesa la ciudad histérica, subvirtiendo con sus actos, los
significados de hitos simbdlicos y efemérides inscritas en el tiempo y el
territorio por el discurso oficial del Estado. Es expresion de un caminar
mapuche en la ciudad, a pesar de la ciudad como sefiala el pefii PC, uno de los
colaboradores de esta investigacién. Y aunque su fisonomia ha mutado en los
afios, existe una estructura aglutinante, probablemente, invisible y esquiva, a
la racionalidad de los ojos cientificos, que le ha permitido trascender durante
estas décadas. La marcha se ha sostenido por todos quienes llegan y se han ido
sumando en los afios, més alla de los convocantes. Quiénes asisten, llegan a
participar, a ser parte de la marcha. Asi como sucede con el nguillatun (la
ceremonia espiritual mapuche mas importante), el trawiin (el encuentro,
Jjunta o reunién), o el mishawiin (el compartir, los alimentos y la palabra, en
el encuentro) entre otras formas centrales de sociabilidad mapuche'°, que hoy
también se reproducen en la metrépolis. Todos actos colectivos que se siguen
cultivando y les han permitido sostener un modo propio de ser o habitar el
espacio como pueblo y cultura, més alla de la actual condicién rural o urbana
con que el Estado los reconoce en el territorio. En estos espacios se observan
estructuras de conocimiento y accidon colectiva mapuche, que anudan en
conceptos o palabras precisas (pu dungun) que siempre se han estado
revitalizando como pueblo desde larga data. Probablemente desde hace siglos

e incluso milenios. Estructuras transgeneracionales de conocimiento que se

chedungiin (hablar de la gente), este ultimo es el que reconocen hablar los williche, aquella
identidad territorial mapuche que comenzaba en las tierras al sur de Lanco, y que hoy
reconocemos como la X y XIV region.

1o Respecto de las multiples formas y modos sociales mapuche, el méas relevado dentro de la
literatura, académica y no académica, sin lugar a dudas es el Nguillatun. Los otros mencionados
como muchos otros mas, se reconocen hoy mas en las précticas cotidianas, en la revitalizacién que
hacen de estos conceptos, muchos de quiénes se autoidentifican como mapuche, tanto en el campo
como en la ciudad. Respecto del Nguillatun, senala Dillehay (2011, p.218), “es un ritual de
fertilidad agricola en las temporadas de pre y poscosecha...el Nguillatun también esta disefiado
para mantener a los espiritus ancestrales en el mundo superior”. Por contracara Chihuailaf (1999,
p.78), oralitor mapuche como se autodescribe, explica que “el GILLATUN que es una
manifestacion espiritual en la que la comunidad rinde tributo — mediante ofrendas y rogativas-
al Espiritu Azul, el Espiritu Poderoso en sus cuatro manifestaciones —como Creador y Sostenedor

de la Tierra y de la gente.



codifican, practican, transfiguran y siempre se vuelven a revitalizar en el
espacio, permitiendo su adaptacion y persistencia en el tiempo como pueblo.
Conceptos desde los cuales definen y proyectan sus propios anclajes espacio-
temporales, més alla de los impuestos por las distintas formas y procesos de

colonizacién que han atravesado.

Este dia muchas personas mapuche, champiirreas (mestizas) y chilenas salen
a reflejar publicamente algo que en el azar urbano de encontrarlas ahi, el
corriente del ambiente académico podria llamar identidad, otros cultura u
otros agencia’, pero que esta investigacion reconocemos como espacialidad?2.
La marcha es el evento mapuche mas masivo del afio, que ocurre en el centro
de la Gran Metrépolit3, donde quiénes asisten: sienten, expresan y comparten
como mapuche en el centro de la ciudad, por algunas horas durante ese dia. Se
visibilizan mapuche, ahi en el lugar ontologico del otro, del winka#. Aquel
sujeto colonizador del espacio, el hombre blanco, usurpador de la tierra, segtin
el conocimiento mapuche y que hoy es representado por la figura del chileno,
el argentino, el Estado, lo urbano, el conocimiento occidental o el

capitalismo, segtn las distintas visiones que se recogen en esta investigacion.

Quienes asisten este dia, durante el resto del afno llevan vidas cotidianas en la
fiita waria (gran ciudad) similar a la del resto de los ciudadanos, sometidos a
las mismas estructuras de produccion urbana, pero muchos también
participan de otros espacios en que se organizan y visibilizan como mapuche
en esta metrépoli. Participan de otros lugares en la ciudad, donde revitalizan
préacticas colectivas propias que los rearticulan colectivamente en el espacio
como pueblo. Estas practicas son el sustrato que cultivan y los alimenta para

adherir una vez al afio a este masivo evento. Lugares producidos bajo la

1 La presencia mapuche en Santiago en particular es un topico sobre el que se ha intensificado su
estudio bastante, a partir desde la Gltima década del S. XX. La mayoria de los autores no mapuche
han tendido a remarcar las implicancias identitarias de este proceso, ligado sobre todo a
perspectivas de la antropologia tradicional, considerando como objeto de estudio un sujeto otro.
Dentro de esta tendencia con distintos matices desatacan Aravena (2003), Gissi (2010), entre
otros. Mientras que autores mapuche son los que comienzan a problematizar, bajo el marco de
movilizaciones que viven hoy como pueblo, esta presencia urbana en funcion de sus articulaciones
politicas hacia el propio movimiento mapuche histérico y contemporéneo. Se destaca Antileo
(2012), Curivil (2012), Curin (2013).

2 K] abordaje desde la perspectiva del espacio en un tépico incipiente, que se ve reflejado en
algunos autores como Rasse & Sabatinni (2013), Thiers (2013), Cheuquelaf (2015), Sepulveda &
Zuniga (2015).

13 Otros eventos masivos mapuche ocurren en sectores periféricos del A.M. de Santiago, como el
Nguillatun de Pudahuel, Lo Prado, Cerro Navia, El Bosque, La Pintana, entre los que tienen més
historia.

4 El winka, traducido también como invasor, ladron, espanol, chileno, etc, en definitiva, es la
figura del otro cultural dentro del mundo mapuche. Pero con una carga negativa, porque es un
otro, no sblo como distinto, sino como contrario, como ese que atenta contra lo propio, lo
mapuche. El otro, como uno distinto, pero bajo una carga de respeto es kamolfiinche o
katripache, gente de otra sangre. Segtin Chihuailaf (1999, p.72), gente no mapuche- como usted

que puede ser o no amiga nuestra.
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cotidianeidad de la metrépoli, desde los cuales organizan y dan sentido a
modos de habitar el espacio, de acuerdo con conocimientos propios, como
cultura y pueblo. En la waria (lo urbano), con la waria (el lugar donde hay
trabajo), a pesar de la waria (donde todo es cemento y discriminaciéon) y

contra la waria (el espacio del winka, del usurpador).

A veces se trata de lugares nacidos bajo la proyeccion de practicas propias en
el espacio, como el levantamiento de algin nguillatun (ceremonia religiosa),
la construccion de una ruka (espacio familiar mapuche), o el cultivo y
transmisi6n de ciertas practicas tradicionales como el palin (juego tradicional,
mal reconocido coloquialmente como chueca), el mapudungun (lengua
mapuche) o el witral (telar); practicas todas las cuales son resituadas bajo las

actuales condiciones metropolitanas de existencia en que viven.

Otras veces se trata de lugares que surgen bajo las formas propiciadas por el
otro y que son apropiadas, bajo la proyeccion de cédigos propios. Asi ocurre
con los conjuntos de viviendas, algiin programa de salud intercultural, las
organizaciones funcionales descritas por el Estado, un hogar de estudiantes, el
hip-hop o el teatro, etc. Estructuras propuestas por el mundo del otro, como
Estado o sociedad hegemonica, las cuales son mapuchizadas?5por las personas
o las organizaciones. Un concepto rescatado por Curin (2013), en su
investigaci6on sobre la agencia de las organizaciones juveniles mapuche de
Santiago. Todos estos otros espacios mapuche, estin implicados con sus vidas
cotidianas en la metrépoli, aunque se despliegan, la gran mayoria de las veces,
después de la pega, como sefiala la lamngen AH, otra de las colaboradoras de
esta investigacion. Después de resueltas las condiciones materiales de
subsistencia, se tiene tiempo para ser mapuche en la ciudad. Este es un relato
recurrente, que aparece en los nutrdm (conversacién), que alimentan esta

investigaci6n, sin distincion de edad, generaciéon migratoria, ni género.

Estas espacialidades que producen hoy personas mapuche que se organizan
en la metrépolis, estan atravesados por sus memorias, sobre lo que ha
significado y sigue significando, ser, sentirse o representarse como mapuche
en ese transito personal, familiar y colectivo, hacia los modos de vida de la
gran ciudad. Hoy tan distantes y tan cercanos, a la vez, con los modos de vidas
llevados por los llamados mapuche rurales, como los reconoce y fragmenta la
normatividad del Estado. Con los que hoy estdn conectados, gracias a las redes
de celular e internet y les permiten comunicarse con aquellos que se quedaron
viviendo en las fragmentadas tierras reduccionales del sur del pais. Esas areas

de confinamiento espacial que les impuso el Estado a fines del S.XIX y que

5 Curin (2013) conceptualiza desde la sociologia, un término coloquial muy usado en las
generaciones jovenes mapuche de Santiago, a partir del S.XXI, y que hace referencia al proceso de
re-identificacién y concientizacién como mapuche que van desarrollando los sujetos nacidos en la
urbe, como a la apropiacion de elementos ajenos a la cultura, que son transfigurados como propios

bajo la logica citadina.



luego dividi6 a fines de los 70”s del siguiente siglo, pero que siguen siendo
cruciales para la subsistencia de sus modos de vida comunitarios y como

pueblo hasta hoy.

Los normados como mapuche urbanos habitan tierras individualizadas, por
mano del propio Estado, a partir de fines de la década de los setenta del S. XX.
tras la llamada Contrareforma agraria. Un proceso a través del cual se buscod
insertar a las Reducciones Mapuche dentro de un nuevo mercado del suelo
(Correa, Molina, & Yafiez, 2005), bajo un nuevo régimen de propiedad y
produccion de la tierra, de corte neoliberal, que se impone sobre todas las
areas rurales del pais. En favor de una expansion de actividades
extractivistas, a escala de una nueva demanda global y que seran el punto de
inflexién para el comienzo de una nueva etapa en la historia contemporanea
mapuche a juicio de Bengoa (2014). Esta investigacion reconoce este horizonte

espacio-temporal de referencia.

A partir de este momento histérico se configuran nuevas condiciones de
desposesion que dan origen a varios procesos espaciales que marcaran al
mundo mapuche hasta nuestros dias. La emergencia de disputas intra-
comunitarias y familiares por la posesion de la tierra; nuevos desplazamientos
masivos hacia areas urbanas y hacia nuevas 4reas agro-exportadoras; pero
también el comienzo de nuevos tipos de movilizacion mapuche en areas
rurales, que Pairicin (2014) le llamara el tiempo del malén (acto de rebelion

mapuche).

En ese contexto una nueva generacion de desplazados mapuche se rearticulara
en la gran ciudad, en paralelo a la paulatina instalacién de un nuevo régimen
de acumulaciéon flexible de capitales en el territorio, que modificara las
condiciones de existencia tanto de la poblacion mapuche rural como urbana
del pais. Nuevas formas de concebir la relacién entre la tierra y los sujetos
seran impuestas desde el Estado y frente a los cuales la poblacién mapuche se

vera obligada a rearticularse.

De la década de los noventa del S.XX en adelante, la poblacién mapuche
adquirira una visibilidad nunca antes vista en esta metropoli, desafiando las
representaciones, tanto académicas como ptblicas, que se habian creado y
fomentado dentro de la sociedad chilena a través de casi todo el siglo XX,
asociado a una mirada ruralizante y exética del mapuche. Esto reafirmara su
interés como campo de estudio para las ciencias sociales, el cual se habia
desarrollado de manera muy escasa en las décadas anteriores (Munizaga,
1961; Bengoa & Valenzuela, 1984; Montecino, 1990) y que hoy se encuentra en
expansion, bajo lo que se ha llegado a denominar el fenémeno de lo warriache
(gente de la ciudad) (Aravena, 2003) o lo mapurbe. Este Gltimo concepto, un

neologismo inventado por el poeta mapuche David Anifir (2009), con su
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poema homénimo, y del cual se han valido muchas investigaciones

contemporaneas para definir el fen6meno.

De algin modo, cuando el Estado introduce, por primera vez en la historia, en
el Censo Nacional de 1992, una categoria de reconocimiento respecto de la
poblacion indigena, distinguiendo entre un sujeto rural y un sujeto urbano?,
hace aparecer, formalmente, una poblacion mapuche de 409.709 habitando
en la Regi6on Metropolitana, la cual representaba el 44 % de la poblacion total
de este pueblo en todo el pais a ese afio. Desde una 6ptica positivista, este dato
vino a demostrar empiricamente que existia una presencia masiva de sujetos,
que se auto-reconocian mapuche en la gran metrépoli, lejos del lugar que,
histdrica y culturalmente, se le habia situado al interior de la sociedad chilena
dominante: en lo rural y en el pasado. La cifra constituy6 la punta de lanza y el
pilar fundamental para reafirmar los caminos investigativos de los cientistas
sociales, quiénes comenzaron a centrar sus preguntas sobre todo respecto de
la construccion de la identidad en la urbanidad (Aravena, 2003; Gissi, 2010;
Alvarez & Imilan, 2008, entre otros). Pero también fue el comienzo para el
desarrollo de una nueva politica piblica diferencial que ahora instalaba la idea

de la existencia de un nuevo sujeto de reconocimiento: el mapuche urbano.

Sin embargo, la idea de la existencia de un mapuche urbano, para el propio
mundo mapuche, es una cuestién aiin muy discutida y tensiona posiciones en
su interior, tanto por sus implicancias practicas, epistemolbgicas como
politicas. En el corriente de las reflexiones y tal como dan cuenta los propios
testimonios de esta investigacién, para muchos, el mapuche no es sin tierra
(sin mapu)'®; mientras que, para otros ante el inviable regreso a las tierras
originarias, el mapuche tiene que asumir su nueva condicién urbana sin
renunciar a lo que se es. Hacia el cambio de siglo, una emergente
intelectualidad mapuche, auto-reconocida como tal, comenzara a cuestionar la
naturalizacion que se ha hecho de esta categoria demografica, la cual omite las
causas histoéricas que constituirian esta presencia masiva de los mapuche en
la gran ciudad, y cuyo origen esta en los procesos de genocidio, desposesion y
expulsion instalados por el Estado chileno y argentino sobre el territorio
histérico mapuche, tras la ocupaciéon militar de la Araucania en Chile y la

Campaifia de Desierto en Argentina hacia fines del S.XIX. Una causalidad

16 Para ver en extenso este poema, ver anexos.

17 Este censo reconocia la presencia de tres pueblos indigenas en el pais: Aymara, Mapuche y Rapa-
Nui. En el censo del 2002 se sumé el reconocimiento de cinco pueblos més: Alacalufe
(Kawashkar), Atacamefio, Colla, Quechua y Yamana (Yagan)

Buna frase dicha por la fiafa (mujer mayor, de respeto) Nicolasa Quintremén en el contexto del
conflicto por la Construccién de la central Ralco, el afio 1996. Despojo espacial y desplazamiento
impuesto sobre comunidades Pehuenches del Alto Bio-Bio. Este episodio, vino a ratificar la
desconfianza histérica hacia el Estado y reforzé6 una nueva forma de ver la lucha mapuche
(weichan) que se venia gestando en décadas anteriores y que aflorard con la quema de tres

camiones forestales a fin de 1997 en la localidad de Lumaco. (Pairicin, 2014)



histdrica que hoy es compartida por casi la totalidad del ambiente académico
mapuche y no mapuche y que el propio Estado de Chile ha reconocido como
tal, a través de la verdad oficial zanjada en el Informe de la Comisiéon de
Verdad y Nuevo Trato de los Pueblos Indigenas publicado por el Gobierno de

Chile el afio 2003.

La particularidad del giro conceptual planteado por los autores mapuche
(Mariman, 1997; Ancan& Calfio, 1999; Antileo, 2012, entre otros) es que
establecen un cuestionamiento respecto de la condicién politica sobre la
pregunta por la presencia mapuche en Santiago, considerando a esta ciudad
como un lugar de destino, ajeno a su territorialidad histérica como pueblo. La
presencia de individuos y familias mapuche aqui, es interpretada en clave de
diaspora, entendida como un flujo migratorio de caracter colectivo (un
fenémeno social), no necesariamente concertado, pero con una coherencia
interna, y en todos los casos provocado por factores exégenos al grupo, ha
generado una dislocacion de la continuidad demografica mapuche en el
habitat histérico(...) el territorio, el pais propio, que es mucho mas que la
tierra entendida como un factor de produccion. (Mariman (1997, p.218)

citado por Ancan & Calfio, 1999)

Frente a estas distintas aproximaciones, tanto académicas como politicas, que
se han ido asentando en el tiempo, respecto de la existencia un sujeto
mapuche urbano o de la mapurbidad, en esta investigacion existen dos
cuestiones centrales que se quieren colocar en tensién y que no parecen
evidentes en las investigaciones precedentes respecto del fenémeno. En
primer lugar, notar que la pregunta que ha prevalecido, respecto de esta
presencia mapuche en la urbe, es sobre los sujetos y no acerca de los lugares o
los procesos que configuran su desplazamiento y emplazamiento hacia este
nuevo medio. No existe una mayor profundizaciéon sobre las relaciones que
éstos establecen en el espacio, a través de sus formas y modos, para posibilitar
su re-anclaje espacio-temporal como pueblo en la metrépoli. Esta es una
cuestiéon que se ha desarrollado, de manera muy reciente, por algunos autores
(Rasse & Sabatini, 2013; Thiers, 2013; Cheuquelaf, 2015; Septlveda & Ztniga,
2015), y ha sucedido en paralelo al propio recorrido que ha tenido esta
investigacion, desde el afio 2012 en adelante, lo cual habla del caracter

emergente de esta preocupacion académica.

En segundo lugar, evidenciar que, tanto las cifras del Estado como las propias
aproximaciones académicas, siguen contribuyendo a hacer una comprension
estanca de la presencia mapuche en el Area Metropolitana de Santiago, sin
relacion con las dindmicas territoriales en que se insertan los sujetos.
Desvinculandolos de los procesos de produccién del espacio en que se ven
inmersas sus vidas cotidianas, mientras construyen y practican sus lugares
como mapuche en la ciudad. En las distintas aproximaciones, la presencia

urbana mapuche es tratada como un bloque categorial cerrado, emplazado
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per sé en la metropolis. Porque més alla de la causal histérica distante, en la
que todos concuerdan, no se indaga sobre cémo su presencia actual aqui se
relaciona con vigentes procesos de desplazamiento que siguen desarrollando
los individuos y las familias mapuche a través del espacio, que los llevan a
resituarse y replantearse como colectivo hoy en la metrépolis. Sin dejar por
ello de perder sus vinculos con su territorialidad histérica como pueblo, por

tanto, sin dejar de representarse en alteridad a la sociedad chilena y argentina.

Hoy ni en las cifras demograficas, ni en las investigaciones sociales, se logra
diferenciar dentro de la actual poblacion emplazada en la metropoli, entre
aquella que es fruto del crecimiento vegetativo en el tiempo, de aquella que
viene recién llegando. No hay distincion entre las diferentes trayectorias y
experiencias migratorias que han ido construyendo las personas y las familias,
para llegar a establecerse, reconocerse y encontrarse como colectivo en esta
ciudad hoy. Por tanto, no se ha brindado mayor atenciéon a los distintos
contextos particulares que les han tocado vivir a cada quién en cada época. A
pesar de lo anterior llegan, se encuentran y producen un conjunto
organizando de elementos y practicas con los cuales configuran lugares
propios en esta metropoli, ajena en origen. Ya sea bajo las formas de
reconocimiento otorgadas por el Estado, ya sea bajo las formas de su propio

auto-reconocimiento que se brindan como tejido social vivo y reflexivo.

Esto nos remite al hecho, que no existe una indagacién mayor respecto de las
causas contingentes que siguen alimentando este desplazamiento de los
mapuche hacia la gran ciudad, como tampoco sobre los medios que siguen
posibilitando su permanencia, encuentro y proyeccién en el tiempo en este
espacio metropolitano. A pesar de la permanente e inevitable tension, politica
y cultural, que provoca tanto al interior como hacia el exterior del mundo
mapuche este creciente emplazamiento de su poblacién en la waria. Asi como
el hecho de vivir cada dia mas expuestos a condiciones urbanas de vida tanto

en las ciudades como en el campo.

El espacio eventual de la marcha que aqui se analiza, nos conduce a cientos de
trayectorias individuales sobre el territorio, a decenas de otros lugares dentro
de la metropoli, donde es posible descubrir las hebras de un telar compuesto
por relatos individuales y familiares, entrecortados e interrelacionados, tanto
espacial como temporalmente, que nos hablan de una trama de memorias de
un pueblo que sigue sometido a activos procesos de despojo y desplazamiento
de su poblacion. Con trayectorias desde sus tierras de origen hacia ésta, la
gran metropoli del pais, aquel lugar que se constituy6 como el epicentro
histérico del poder colonizador instalado en el ngulu mapu, las tierras
mapuche al occidente de la Cordillera de Los Andes. Lugar desde donde hasta
hoy se comandan las relaciones productivas del actual territorio de este pais
llamado Chile y sus vinculos globales. La fiita waria, la gran ciudad, aquel

lugar estructurado bajo las condiciones espaciales e histéricas absolutas del



otro colonizador, del winka segin el conocimiento mapuche, pero que hoy
también son las propias, para un porcentaje importante y creciente de

poblaciéon mapuche que habita hoy aqui.

Esos otros lugares en la metropoli, las espacialidades mapuche de la Futa
Waria, contienen las huellas de lo que ha significado para los individuos y un
pueblo, el desplazamiento de sus toponimias, su lengua, sus creencias, sus
relaciones sociales, sus practicas cotidianas hacia condiciones de vida cada vez
més urbanas. Hoy cada vez mas metropolitanas. Hacia ambitos donde hoy
imperan modos de produccion del espacio dominados por la racionalidad del
mercado de suelo y sus consecuentes formas de propiedad y ocupacién de la
tierra®®. Una concepciéon muy distinta y distante, a la forma en coémo se
concibe la relaciéon con la tierra, desde la cosmovisiéon y el conocimiento
mapuche; y la relacién con las tierras, en tanto forma de propiedad histérica
entre los mapuche2°. Ambas dimensiones impuestas, que determinan hasta

hoy practicamente todas sus condiciones y posibilidades de vida.

En la gran metropolis se encuentran, antiguos y nuevos desplazados, junto a
sus descendencias. Se producen nuevos espacios de encuentro mapuche en el
contexto que les toca vivir. En ese ir a Santiago waria wew (a la ciudad de
Santiago), sin saber si se vuelve. En ese de permanecer a través de las
generaciones, abriendo espacios propios, bajo las condiciones del otro, que

ahora también son propias.

Wariatun, me voy a la puebla, me voy a hacer/ser ciudad, me voy sin saber si
regreso, segun reflexiona el peni HM. Un neologismo propuesto por él en uno
de nuestros tantos pu niitram (conversaciones), para cifrar su experiencia
como mapuche saliendo de su tierra cercada de forestales hacia Santiago a

principios de los afios noventa del S. XX.

¢Como son estas espacialidades que produce hoy la poblacién mapuche en el
Area Metropolitana de Santiago? ¢Cuidl es su relacion con las
transformaciones en los modos de produccion y las formas de reconocimiento
sobre los sujetos indigenas que propicia el Estado de Chile tras sus ajustes
neoliberales? ¢Cuél es su relacion con la interpretacion que otorgan los

desplazados sobre su propio devenir como pueblo a través del espacio?

La tesis que se plantea en esta investigacién es que las espacialidades

desarrolladas por la poblacién mapuche en el Area Metropolitana de Santiago

19 Modos y formas donde prevalece de la propiedad formal privada por sobre otros sentidos
colectivos (Blomley, 2014).

20 Segtin Pichinao (2015, p.98) “concebida desde el Mapuche Rakizuam (pensamiento mapuche),
la nocién de propiedad estd intimamente ligada al conocimiento en torno a la espacialidad y
territorialidad, a la vez que fundamentada en la socio cosmologia mapuche, desde donde se
yerguen sus principales argumentos. Una idea central al respecto es la constatacion de que ningin
espacio se encuentra solo (kisulelay ta mapu). El pensamiento mapuche reconoce la existencia de

multiples vidas en el mapu, seres tangibles e intangibles, de los cuales el ser humano es uno mas”
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tras los ajustes estructurales del Estado, se trataria de lugares donde se
evidencia un activo proceso de negociacién, politica y cultural, de los limites
de su condicién de pueblo en el espacio. Areas de frontera, tensionadas, por
un lado, por nuevas formas de reconocimiento sobre los sujetos indigenas y
nuevos modos de producciéon impuestos en el territorio por el Estado de Chile
a partir de sus ajustes neoliberales; y, por otro lado, por nuevos modos
colectivos de produccion y significacion del espacio que desarrolla la propia
poblacion mapuche, a partir de la revitalizacion de un repertorio de
conocimientos y practicas propias que desarrollan bajo las condiciones,

estructurales y cotidianas, que les posibilita sus vidas en la metropoli.

Estos lugares se caracterizarian por la convergencia de distintas generaciones
migratorias, distintas experiencias de re-anclaje a las condiciones urbanas de
vida, las cuales se articulan e integran aqui, bajo el paraguas de una
racionalidad espacio-temporal propia como pueblo y cultura, bajo la cual se
re-organizan en el presente. Una racionalidad del espacio, la cual deviene de
manera anterior y se proyecta mas alla, de las formas y los limites actuales

admitidos por el Estado-nacion.

Lo que se evidenciaria en estos lugares es la revitalizacion de modos colectivos
mapuche de proyeccion en el espacio que estin colocando en tension
nuevamente las definiciones de su territorialidad histérica reconocida,
develando un desplazamiento paulatino hacia el interior de la metrépoli de las
relaciones de frontera sostenidas entre el Estado y la sociedad mapuche. Hoy,
bajo el imperio de una racionalidad colonizadora del espacio de corte

neoliberal.

En un contexto mas amplio, a través del caso sobre el desplazamiento
mapuche hacia el Area Metropolitana de Santiago, el objetivo de esta
investigacion es contribuir a comprender y discutir sobre como se produce hoy
la otredad indigena en el espacio, al interior del marco de los Estados
nacionales, de corte neoliberal, en América Latina. Problematizar en
especifico la relacion entre las transformaciones espaciales propiciadas por
éstos bajo el posfordismo y los, continuos y crecientes, procesos de
rearticulacion hacia areas metropolitanas, que ha debido desarrollar la
poblacién indigena a través del continente. Dentro de un contexto donde, més
alla de los discursos globalizantes y los particularismos, al Estado-nacién le
sigue cabiendo la potestad hegemonica de definir a los sujetos otros en el
espacio: quiénes son al interior de su territorio; cuéles son los mecanismos de
control sobre sus emplazamientos y desplazamientos; y cuéles las formas de
vida, 6ptimas para ellos, de acuerdo con los paradigmas de desarrollo que

adopta en cada época.



3. LAPREGUNTA POR LO INDIGENA EN
LA METROPOLI, UNA PARADOJA DEL
CONOCIMIENTO COLONIAL

En términos epistemoldgicos, la pregunta de esta investigacion es por la
construccion de la alteridad?’en el espacio, cruzando dos conceptos que el
registro cientifico actual admite, para observar el fenémeno por el cual aqui se
interroga. Un sistema de conocimiento heredado?2, asociado a la trayectoria
histérica de euro-occidente, y el cual se comienza a instalar como sistema de
verdad universal, junto con la expansiéon econémica hacia el mundo de sus
principales Estado-imperiales, desde la segunda mitad del S.XIX. Se trata de
una pregunta formulada bajo una racionalidad del conocimiento que esta
asociada a un particular modo de colonizacién del espacio, que a juicio de
Wallerstein (2007) configuran el sistema-mundo moderno23, el cual llega
hasta nuestros dias y se caracteriza por la hegemonia creciente de un sistema

mundial de intercambios.

Para Braudel (1986), precisamente este sistema se posibilita con la Conquista
de América. Proceso colonizador del espacio a través del cual se va
construyendo la idea de un particular otro para euro-occidente: el indio. Un
concepto construido bajo los lentes conceptuales otorgados por el paradigma
de la fe (Contreras Painemal, 2007) y las instituciones monérquicas
dominantes en aquel momento. Proceso de caracteristicas genocidas, en el
que se estima que al menos 26 millones de esos sujetos reconocidos como
otros fueron exterminados24. A la par de la proscripcion de sus conocimientos

y précticas, como de la usurpacién de sus tierras® y objetos. Por tanto, a

21E] concepto de “alteridad” es comiinmente manejado por la antropologia en referencia a aquellos
actores sociales que establecen una diferencia respecto de la supuesta “normalidad” generada por
los sectores dominantes. (Becker, 2013, pag. 105)

22Sefiala Rivera (2013) se trata de una tradicién heredada porque nos precede siempre, porque la
encontramos ya instalada e institucionalizada en el momento de iniciar el camino reflexivo.

23 Sefiala este autor que: la historia del sistema-mundo ha sido en gran medida una historia de la
expansién de los estados y los pueblos europeos hacia el resto del mundo, y ésta es una parte
esencial de la construccién de una economia-mundo capitalista. En la mayoria de las regiones
del mundo esta expansién ha conllevado conquistas militares, explotaciéon econémica e
injusticias en masa. Quienes han conducido y sacado mayor provecho de esta expansion la han
presentado, a sus propios ojos y los ojos del mundo, como justificable en virtud del bien mayor
que ha representado para la poblaciéon mundial. El argumento suele ser que la expansiéon ha
difundido algo a lo que se da diversos nombres: civilizacién, crecimiento econémico y desarrollo,

y progreso. Y todos estos términos han sido interpretados como expresiones de valores
universales, incrustados en un supuesto derecho natural. (Wallerstein, 2007, pag. 15)

24 Nunca ha existido acuerdo sobre las cifras, porque se han hecho muchas estimaciones distinta
sobre cuanta poblacion existia en el continente a la llegada de los espafioles, Aqui se toman las
referencias que Fray Bartolomé de la Casas dejo en sus escritos.

25 Segun Becker (2013, p. 109) en la concepciéon colonial traida por los conquistadores cabe

destacar la ausencia de reconocimiento a toda forma de ocupacion del suelo que no responda a
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través del cual, se hacen desaparecer miles de modos diversos de habitar el
espacio, mediando la imposicién unilateral de la norma escrita y nuevos
modos de produccién. Como sefiala Becker, (2013, p.111) la conquista ibérica
no sélo inaugura una organizacién colonial del mundo, sino la conformacion
colonial de los saberes, las representaciones, los imaginarios y una tnica y

totalizadora organizacién espacio-temporal del “mundo”.

Los indios, seran los sujetos insertos como otredad dentro de esa nueva
organizacion espacio-temporal impuesta por euro-occidente desde el S.XVI en
adelante y pasaran a ser identificados como indigenas hacia el S.XIX. Una
acomodacién semantica de su reconocimiento como alteridad, bajo una nueva
etapa de colonizacion moderna del espacio, producida por nuevas
instituciones originadas en Euro-occidente como la ciencia y el Estado-nacion.
Estas instituciones, en su conjunto, configuraran el nuevo filtro instrumental
sobre el cual se irdn construyendo las lecturas, universales y verdaderas,
respecto de esos otros en el espacio. Aquellas lecturas consideradas validas,
por ser empiricamente demostrables y/o legalmente reconocidas, y a partir de
las cuales se construye el (re)conocimiento de esos otros mundos que siguen
siendo apropiados o asimilados hasta nuestros dias, dando continuidad al
proyecto colonial euro-occidental. Bajo su dominio, se renovaran las formas
de comprension de los sujetos, bajo una nueva logica espacio-temporal,
tendiente a la conformacion de ese sistema-mundo moderno. Como sefiala
Rivera (2013, p.2) junto con el desarrollo de la ciencia moderna se despliega
también una magquinaria conceptual orientada a justificar un particular

modo de apropiacion del mundo, tanto natural como social.

Wallerstein (2007) llama a este proceso universalismo europeo. Una
trayectoria civilizatoria local, a través de la cual, se ha construido el actual
meta-relato del conocimiento universal?6. Un conocimiento producido y
validado, sblo desde ciertos lugares de habla, geograficamente localizables,
mediando la imposicién del idioma, los medios de escritura y las esferas de
poder (Quijano, 2000). Al evidenciar el origen local de esa trayectoria
espacio-temporal universal se nos abre la posibilidad de comprender que la
pregunta por la alteridad indigena, devela un particular nosotros, que esta

implicito y naturalizado, bajo el lenguaje de la formulacién cientifica. Como

los requerimientos de la propia concepcién liberal clasica, cuyas bases no son otras que las
emanadas del discurso del propietario basado en derechos individuales...esta légica, de tinte
evolucionista, lleva aparejada la idea de que la ocupacién del territorio no sirve para generar

derechos si no se atiende a los conceptos juridicos absolutos del universo occidental.

26 Wallerstein (2007, p.77) sefiala que las estructuras del saber no estan divorciadas de las
operaciones basicas del moderno sistema-mundo. Son un elemento esencial en el funcionamiento
y la legitimacién de las estructuras politicas, econdmicas y sociales del sistema. Las estructuras
del saber se han desarrollado histéricamente en formas que han resultado de lo mds 1til para el

mantenimiento de nuestro sistema-mundo existente.



sefiala Becker (2013, p.109) hay una “alteridad” construida discursivamente,
que al mismo tiempo permite reivindicar y consolidar la propia identidad en
relacién con ese “otro” con quien se busca una diferenciacion sustancial. Por
tanto, es importante considerar que la pregunta por lo indigena, entrafia una
particular relacion de poder entre un otro explicito y un nosotros implicito,
que se ha construido de manera historica en el espacio. Develar este hecho,
multiplica la potencialidad explicativa de la propia pregunta, pues da cuenta
mejor de la naturaleza paradodjica del fendmeno que se intenta definir y

comprender.

3.1. Tras la huella metropolitana de los zooloégicos

coloniales

Hacia mediados del S.XIX, amparado en la racionalidad desplegada por la
ciencia y el Estado-nacién moderno, se instala el paradigma de barbarie-
civilizacion, bajo el cual las sociedades urbanas de euro-occidente, se ubicaran
asi mismas en el epitome del imaginario del mundo civilizado que estan
construyendo. Desde ahi definiran sus relaciones y distancias con los
considerados otros (otros sujetos, otras sociedades, otros mundos) bajo la
inspiracion del evolucionismo, que se instala con las teorias de Darwin, donde
el ser humano se posiciona por sobre todas las especies no humanas, o no
racionales. Acorde a esto se piensa y actia bajo el presupuesto de la existencia
de un tnico desarrollo lineal de la vida en el planeta, que marcara una nueva
concepcidn epistemoldgica del conocimiento euro-occidental. Se inaugura un
nuevo modo de relacion del hombre con su medio y, por tanto, irrumpe una
nueva racionalidad del espacio: antropo(euro)céntrica y de caracter universal.
La historia de euro-occidente se coloca al centro de la producciéon del espacio

total que se busca abarcar.

En la vida cotidiana de las principales ciudades europeas la adhesion a este
nuevo paradigma civilizatorio, se manifestard a través de diversas obras y
eventos urbanos como lo fueron las famosas exposiciones universales?’ y los
zoolégicos coloniales, realizados entre mitad del siglo XIX y las primeras
décadas del S.XX. Tipos de montajes urbanos, donde se coloca en
representacion la idea de esta nueva espacialidad, la cual implica el
presupuesto de un dominio sobre un gran y dnico mundo conocido, la
producciéon de un gran y tnico espacio. De este modo, estas grandes
metropolis euro-occidentales auto-legitimaran un lugar de centralidad y
vanguardia en el conocimiento, respecto de otros modos de vida y

conocimientos, existentes alrededor del planeta.

27 Las exposiciones mundiales fueron un terreno de propaganda que sirvid a la justificacién del
acto imperial con la idea implicar primeramente al ptblico en torno a las nociones de orgullo y

grandeza nacional, segin Lemaire y Blanchard (citado en Huinca, 2012)
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Esta nueva escala universal de relaciones en el espacio, que se plasma en
dichos eventos, seran la manifestacion material de la compresién espacio-
temporal que se establece entre estas grandes urbes imperiales y sus colonias,
gracias a la expansion del uso de la tecnologia del fierro y el vapor como fuente
de energia. Un fenémeno que Harvey (2007) reconoce asociado a la
reproduccion y acumulacion capitalista2® a través de la historia. Nuevas
tecnologias de explotacion y transporte, que permitieron nuevos modos de
desplazamiento, de mercancias y personas. Con ellos, la renovacion de los
modos de conocimiento y produccion del espacio que, paulatinamente,
instalan la hegemonia del espacio abstracto, aquél que es reproducible con
independencia de las condiciones particulares de cada lugar. Segin Lefebvre
(2013, p.111) ese espacio producido por el capitalismo (y el neocapitalismo),
el cual contiene el “mundo de la mercancia”, su “légica y sus estrategias a
escala mundial, al mismo tiempo que el poder del dinero y del estado politico.

Herencia de una comprension cartesiana de este codigo.

En lo particular, los llamados zooldgicos coloniales, o también conocidos
como zoolbgicos humanos, seran exposiciones publicas, donde se exhibira un
extenso catastro de especimenes humanos de otras regiones del mundo. Un
tipo de evento donde se pondra en escena la supremacia evolutiva del ser
humano: la del hombre blanco euro-occidental, por sobre otros seres y
mundos habitados.  Como sefala Huinca (2012, pag.96) la funcién de
legitimacién de la ciencia implica que las nacientes ciencias humanas
sirvieran de legitimadores de la colonizacién. Para esto la ciencia
antropolégica creé el puesto del antropblogo que tuvo el mismo titulo y
puesto que el botanico, el geblogo o el zoologista. Todos debian realizar
inventarios, dedicarse a la recoleccion de muestras que debian agregarse a
los museos nacionales, la publicacién de boletines y revistas cientificas. EIl
mundo erudito a medida que investigaba, buscaba llegar a la legitimaciéon de
las acciones del Imperio colonial. Los dispositivos para legitimar las acciones
de colonizacién en la sociedad francesa descansaron en las exhibiciones

etnogrdficas.

Ese hombre blanco urbano, comtn y corriente, que asiste como espectador a
estos eventos, es al que se le sitda en un lugar central de esa nueva historia
universal. Ocupa el lugar privilegiado desde donde se lee la supuesta
supremacia evolutiva, biologica y moral, con relacién a los exhibidos: los
otros, los salvgjes, los barbaros, los indios. Asi como todo proceso imperial se

representa asimismo, validando con ello su posicion hegemoénica

28 Harvey (2007, p.140) plantea que la acumulacion del capital siempre ha estado relacionada
con la aceleracién (considérese la historia de las innovaciones tecnoldgicas en los procesos de
produccién, comercializacién e intercambio de dinero) y con la revolucién del transporte y de las
comunicaciones (el ferrocarril y el telégrafo, la radio y el automévil, el transporte de reacciéon y

las telecomunicaciones), que tienen el efecto de reducir las barreras espaciales.



civilizatoria29. Los seres humanos exhibidos, los otros, aqui seran
representados como parte de alguna fase, o directamente como el eslabon
perdido, en el camino evolucionista trazado por Darwin entre la animalidad y

la humanidad.

En estas exposiciones, a modo de stands, en espacios delimitados con
escenografias que simulaban los supuestos paisajes naturales de origen y
donde muchas veces se los alimentaba con carne cruda, para estereotiparlos
como canibales, se exponia a grupos humanos de otras latitudes del mundo:
familias completas o grupos de personas aleatorias, que de manera convenida,
o contra su voluntad, se les traia para ser expuestas a los ojos de los habitantes
de esas metropolis, bajo la impronta moderna de los jardines de aclimatacion.
Aquellos palacios de cristal y fierro, que representaban la vanguardia
tecnoldgico-constructiva de la épocas®. Para Huinca (2012, p.95) el auge de la
puesta en escena de la exhibicion de seres humanos era el resultado de tres
procesos concomitantes: de una parte la construccién de un imaginario
social del “otro”; de un “otro” construido por la teorizacion cientifica de la
“Jerarquia de razas”, en la silla de los avanzados de la antropologia fisica; y,

por tltimo la edificacién de un imperio colonial en plena expansion.

La presencia en estas metrépolis de estos otros seres humanos, eran el fruto
material de vigentes procesos de colonizacién que estaban sucediendo sobre
tierras lejanas, desconocidas para la gran mayoria de los habitantes de estas
ciudades. Procesos que eran planificados y proyectados desde estas mismas
urbes. Procesos de exploracién, dominio y usufructo del espacio, impuestos
por los Estados imperiales de Europa de fines del S.XIX sobre sus colonias en
otros continentes y que la discusion anglo-sajona hoy reconoce y define como
imperialism colonialism3'. Sin embargo, durante la misma época las recién
independizadas colonias americanas también emprenden procesos de
colonizacién bajo su nueva forma como Estados-nacionales, pero en relacion
con los territorios confinados al interior de sus atin difusas fronteras. Procesos
que hoy podriamos identificar como de Settller colonialism32, bajo los

parametros actuales de los estudios coloniales angl6fonos.

En algunos de estos eventos urbanos fueron exhibidas algunas familias
aonikenk, kaweskar, selknam y mapuche33entre el afio 1878 y 1900,
mediando la visa del Estado chileno. Mientras en el caso de las familias

selknam, éstas fueron cazadas, secuestradas por uno de los tantos navios

29 Tanto en imperios de occidente como en los propios imperios pre-colombinos como el Azteca,
existieron estas muestras de seres humanos de otras latitudes del espacio conquistado por éstos.
30Recordemos que en la segunda mitad del siglo XIX se perfeccion6 la fabricaciéon de nuevos
materiales (acero, hormigon, cristal), cuyos procedimientos de aplicacién contribuyeron a cambiar
el estatuto de los edificios, transforméndolos en objetos técnicos. (Choay, 2004, pag. 64)

31 Ver Porter (2010)

32 Ver Porter (2010), Wolfe (2006, 1998), Edmons (2010), Veracini (2010)

33 En la época se les mencionaba como tehuelches, alacalufes, onas y araucanos respectivamente.
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europeos que surcaban los canales patagoénicos en la época, al mando de
colonos extranjeros pagados muchas veces por el propio Estado34; por otra
parte, las familias mapuche convinieron el viaje con un productor alemén del
evento, en el contexto de la post-Pacificacion de la Araucaniass, momento en el
cual la mayoria de las tierras bajo dominio mapuche se perdian a manos de la
intervencién militar y legal del Estado. Un momento comtn para todos estos
pueblos originarios, en el que las tierras que habitaban estaban siendo
mensuradas por topdgrafos pagados por el Estado, para la posterior ejecuciéon
de sus planes de colonizacion territorial, mediando el uso de la fuerza militar y
mano de obra extranjera, traida desde Europas3®. El traslado a estos zoolégicos
humanos de todas esas familias indigenas fue amparado bajo una
racionalidad colonizadora moderna del Estado-nacién, que se planteaba en
absoluta adhesion al paradigma euro-occidental de civilizacién-barbarie que
comenzaba a hegemonizar el ambiente ilustrado, junto a la aspiracién de las
élites locales gobernantes por insertarse dentro del nuevo sistema-mundo en
formacion3”. Como senala Rivera (2013, p.2) el modo de producciéon
capitalista, la expansién colonial y el afianzamiento del Estado concebido
como consagracion de la razén moderna se entrelazan entonces con un
orden lingiiistico-conceptual destinado entre otras cosas, a imponer una

forma particular de legitimidad habilitante de nuevas intervenciones.

La renovacion de estas estructuras de dominio, que se dan el continente
marcan una nueva etapa civilizatoria, o de colonizacién territorial, donde el
indigena seré situado espacio-temporalmente como un elemento del pasado,
como un elemento a superar dentro del nuevo relato que imponen el Estado-
nacién y la ciencia moderna. Para Contreras (2007, p.16) bajo el Paradigma de
la ciencia estard la conviccion de que el origen de los problemas de la
humanidad esta en la falta de conocimiento, por lo tanto, se postulaba a la
“llustraciéon” de los sujetos. Es por ello que, la sociedad mapuche sera vista

desde una perspectiva evolucionista, ubicandola en el estadio inferior del

34Como senala el informe de la CVHNT (2003) otro hecho de inusuales caracteristicas, pero no
menos aberrante, se agrega a los abusos cometidos por los “cazadores de indios” en contra del
Pueblo Selk’nam. Una familia completa — un total de once personas entre hombres, mujeres y
nifios- fueron arrancados de su territorio de origen para ser llevados en un barco ballenero a
Francia, y exhibidos dentro de una jaula de hierro como “indios canibales, antropéfagos” en la
Exposicion Universal de Paris de 1889. Alli se les hacia pasar hambre para arrojarles luego
trozos de carne cruda, pretendiendo afirmar ast la imagen de “comedores de carne, humana”
que de ellos se queria “ofrecer” al publico asistente, que pagaba cinco o diez “sous” por
contemplar a estos “cantbales” (p.118)

35 La pos-pacificacion significo un proceso de reduccion, radicacién y desplazamiento impuesto
sobre el pueblo mapuche.

36 Sefala el CVHNT (2003) que la presencia de inmigrantes europeos, fue percibida también
como una posibilidad de ir generando actitudes que los grupos dirigentes querian desarrollar
entre los miembros de la nacion. Por lo mismo la inmigracién no sélo represento un medio para
aumentar la poblacién, sino también como una propuesta encaminada a formar a los chilenos.
(p-76)

37 Como recoge la CVHNT (2003, p.77), de uno de los parrafos del diario El Mercurio de la época
de la ocupacion de la Araucania: “No se trata sélo de la adquisicion de algiin retazo insignificante
de terreno, pues no le faltan a Chile; no se trata de la nominal sobre una horda de barbaros, pues
ésta siempre se ha pretendido tener: se trata de formar de las dos partes separadas de nuestra
Republica un complejo ligado; se trata de abrir un manantial inagotable de nuevos recursos en
agricultura y mineria; nuevos caminos para el comercio en rios navegables y pasos facilmente
accesibles sobre las cordilleras de los Andes...en fin, se trata del triunfo de la civilizacién sobre la
barbarie, de la humanidad sobre la bestialidad...”
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desarrollo y por lo tanto “barbaros” en oposiciéon a lo “civilizado”. En este
contexto las nuevas élites bajo la idea de progreso buscaran construir una
nacion, para esto fue necesario entonces, la homogenizacion a través del
idioma y la educacion, de esta forma se entraba en el camino de las “luces” y
por lo tanto en el camino del conocimiento, y por ende “el indio” debia

integrarse o desaparecer.

Segtin esto se ubica a estos pueblos como un elemento ajeno a la vanguardia
del conocimiento que representaban los modos urbanos de habitar el
territorio que se privilegian en las metropolis. Lo indigena se proyectara como
un concepto ausente de lo urbano, tras lo cual se invisibilizaran las voces sobre
una rica gama de lugares, espacios-tiempos, relaciones territoriales,
toponimias, modos de produccién, memorias, etc., que cada pueblo originario
sostenia en el territorio. Muy distintos y distantes, a las definiciones modernas
que se hacia de los sujetos sobre la base de nuevos conceptos como la
ciudadania, el progreso y la nacién. Como sefiala Santos B.d. (2013, p. 24) lo
que no existe es producido activamente como no existente, como una
alternativa no creible, como una alternativa descartable, invisible a la

realidad hegemonica del mundo.

Tlustracién 1: Familia mapuche en el Jardin de Aclimataciéon de Paris 1883. Fuente: Zooldgicos
humanos: Fotografias de Fueguinos y mapuches en el Jardin d’Acclimatation de Paris, siglo XIX.
Christian Baez y Peter Mason.
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Sin embargo, en las urbes de América Latina, bajo las distintas trayectorias
territoriales y ecuaciones demograficas que las forjaron, fruto de los procesos
de colonizacién del espacio desarrollados por los imperios europeos primero y
los Estados Nacionales después, la construccion de esa ausencia de lo
indigena, de esa otredad descartada de lo urbano, tuvo y sigue teniendo una
relacion muy compleja y variada caso a caso, porque en la practica nunca ha
sido real. A través de los distintos procesos urbanos que dieron vida a la gran
mayoria de las actuales ciudades del continente, consolidadas bajo la
hegemonia de los Estado-nacionales, lo indigena ha estado siempre presente
de distintas formas. Al dia de hoy, existen muchos casos donde la poblacién
urbana, sigue siendo mayoritariamente indigena o en un porcentaje
importante lo es: El Alto, Oaxaca, Antigua, Imbabura, Cuzco, La Paz, etc.
Muchos también son los casos donde las ciudades fueron construidas sobre
antiguas estructuras urbanas indigenas: Ciudad de México, Cuzco, Santiago,
etc. Mientras en otros casos, ciudades nuevas fueron fundadas por los
Estados, como enclaves industriales o fuertes militares, con el fin de facilitar la
produccion liberal del espacio en territorios indigenas, resilentes a la
colonizacion espafiola: Angol, Temuco, Traiguén, etc. Lo que tienen todos
estos casos en comun, es que lo indigena es un elemento que queda excluido
del reconocimiento de todas esas formas y modos urbanos que son

visibilizados por los Estados-nacionales.

En particular las grandes metrépolis de América Latina, se convierten en el
epicentro, donde los Estados construyen su discurso sobre la nacién y acunan
la idea de la existencia de una poblacion mestiza. Mezcla de razas bajo una
misma y nueva tierra, libre de la colonizacion europea, segin el ideario
independentista que recorrid el continente. Estas urbes, son la manifestacién
en el espacio de una racionalidad moderna, donde lo indigena esta excluido,
tanto conceptual como materialmente. Por defecto, bajo una comprension
abstracta y binaria del espacio, el reconocimiento del indigena, como un otro
interno a la nacion, queda asociado a una condicién campesina o natural, lejos
de las luces del mundo civilizado, atras en el tiempo. Una concepcion que
predominara hasta practicamente fines del S.XX, por lo que la pregunta por lo
indigena en la metropoli no existird como posibilidad material ni como recorte
del conocimiento recién hasta hace un poco més de tres décadas. Por tanto,
tampoco existird como una categoria politica ni cientifica admisible hasta hace

poco.

Bajo las formas de (re)conocimiento que institucionalizan los Estado-
nacionales de América Latina en el tiempo, lo indigena se terminara
construyendo como un encuadre abstracto, vaciado de contenido histérico y,
por tanto, espacial. Se le convertira en una categoria homogeneizante, bajo lo
cual se aglutinara y reducira, para efectos analiticos y practicos, por tanto de

intervencion publica, una rica y compleja trama de historias, existencias,



practicas y conocimientos de cientos de pueblos originarios distintos del
continente. Cientos de formas de organizacion social, vivas y diversas,
articuladas en el espacio de manera anterior a las formas del Estado-naci6n38
seran hegemonizadas y fragmentadas en su comprension. Visibilizadas en las
areas rurales, como campesinos, invisibilizadas de las areas urbanas por largo

tiempo.

Asi también el indigena, a través de la investigacién cientifica primero y el
reconocimiento politico después, se convertira en una categoria centrada en
los sujetos, confinado a 4reas de exclusion, donde no se visibilizan sus
relaciones organicas en el espacio. A través de los modos dominantes de
produccién promovidos por el Estado-nacion, se asimilara su presencia como
otros internos, bajo la nueva escala de universalidad, de raiz euro-occidental,

ala que se los aspira a integrar.

3.2. La vocalizacion contemporanea del indigena

A pesar de esto, son los propios indigenas que acceden o interactiian con las
formas y los modos de producciéon de conocimiento dominante, los que en las
tltimas décadas del S.XX, abren la posibilidad de discutir los alcances sobre la
imposicién de estas categorias histéricamente construidas, en tanto recorte
cientifico y politico. Basados en sus propias experiencias sobre lo que significo
y sigue significando en la cotidianeidad de sus vidas y en sus propias
trayectorias histéricas como pueblos, la permanencia de esta marcacién como
sujetos-otros, funcional a vigentes procesos de colonizacién del espacio.
Frente a esto, durante las ultimas décadas, desde sus propias matrices
epistemologicas, han vuelto a interpretar y proyectar la idea de lo indigena,
asi como su relacion con lo urbano. Con evidentes consecuencias
metodoldgicas e interpretativas respecto de las delimitaciones categoriales,
tanto cientificas como politicas que los implicaban. Como plantea Leyva &
Speed (2008, p.35) a partir de los anos 70, indigenas latinoamericanos,
“objetos” y mds tarde “sujetos” de los estudios académicos, se volvieron mas
visibles y vocales, criticaron las representaciones antropolégicas de “otro”y
seftalaron la colusién histoérica entre las ciencias sociales (especialmente la
antropologia) y los poderes coloniales en cuanto productores de
conocimiento y representaciones que contribuian a desarrollar la l6gica de
la colonialidad entendida ésta como un modelo especifico de la modernidad
que vincula la formacién racial con el control del trabajo, el Estado y la

produccién de conocimiento.

38Segun CEPAL existen en América Latina 826 pueblos originarios, ademas de unos 200 que
permanecerian en aislamiento voluntario. Se estima su poblacién en aproximadamente 45
millones de personas, constituyendo alrededor de un 8,3% de la poblacién de esta area

continental.
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Son los propios llamados indigenas, los que colocan en tensién las
implicancias coloniales que atin encierran las categorias conceptuales que los
abordan. Abren caminos para desplegar todo el potencial explicativo que
encierra la definicion de lo indigena en si, enfrentados hoy a un nuevo periodo
de colonizacion del espacio, de exacerbacion liberal-global39. Trazan nuevas
lecturas sobre el papel que juega lo indigena en el espacio, en funciéon de
recuperar su sentido semantico, como aquel sujeto que es originario, propio
de un lugar. En oposicién a lo alienigena, aquel venido desde fuera, como el
colonizador4°. Por tanto, lo indigena o el indigena, en tanto categoria social,
también se comenzara a revisitar en funciéon de su potencialidad, desde su
condicibén de sujeto histérico con posibilidad de irrumpir y subvertir el orden
hegemoénico. Ese espacio del cual fue sistematicamente excluido por el

proyecto de la euro-modernidad occidental.

Se produce una re-conceptualizacion del concepto, en funcién de su capacidad
de agencia, como podria nombrar la sociologia. Lo indigena se convertira en
el lugar que se aglutinaran las trayectorias de muchos pueblos originarios
distintos del continente en funcién de problemaéticas transversales que los
afectan y de sus posibilidades de interlocuciéon con el orden dominante. Para
algunos el indio pasara a ser el sujeto historico llamado a la transformacion
social del continente como quedara expresado, por ejemplo, en el discurso de
la presidencia de Evo Morales en Bolivia. Para otros, lo indigena sera la
categoria por derribar, para desandar definitivamente las relaciones coloniales
que atn los subyugan. De este modo permitir la expresion de las
particularidades, el ascenso de la riqueza de todas las visiones de mundo
distintas que cada pueblo originario ha construido segin su propio devenir

historico.

Durante la década de los noventa del S.XX, cuando se conmemoran los 500
afios del inicio de la expansion colonial de Europa hacia América, se producen
muchos levantamientos indigenas a través del continente. Desde Canada
hasta Chile, unos més visibles que otros, se desarrollan procesos de
movilizaciéon de muchos pueblos originarios del continente, buscando marcar
su persistencia en el espacio y su resistencia a la continuidad de las marcas
coloniales que ahora son celebradas por los estados nacionales. A este proceso
Bengoa (2000) le llamard la emergencia indigena; mientras que Le Bot
(2009) lo definird como la gran revuelta indigena. A partir de aqui la
pregunta por lo indigena cambiara y las ciencias sociales, asi como los propios

Estados tomaran més resguardos y adecuaran su formulacion.

39 Esta nueva fase Harvey (2003), le llama liberalismo imperial.
40 La Universidad Indigena Originaria Intercultural Unik-Oruro (2009) en su memoria

fundacional recupera este sentido de los vocablos.



Hacia finales de esa década la pregunta por su presencia en lo urbano
emergera con claridad y comenzardA a tomar protagonismo. Fruto,
probablemente, del ambiente de las propias revisiones historicas e
institucionales que se desatan: ante la presion ejercida, por una indesmentible
articulacion y visibilizacion en el espacio, que alcanzan muchos pueblos
originarios del continente en ese momento, incluyendo la parte de su
poblacion que vive en las grandes urbes; asi como ante nuevas articulaciones
de lo universal, ahora global, que se impulsan desde las estructuras de
gobernanza mundial, para la promocién de nuevas formas de reconocimiento
de derechos universales que se aplican a cientos pueblos-otros, sin Estado,

que permanecen al interior de las repablicas4.

3.3. Una pregunta de doble salida

Asumir esta paradoja colonial que contiene la pregunta por lo indigena en la
metrdpoli, implica la responsabilidad de develar la relacion de poder entre
colonizador y colonizado que la implica. Esto abre la posibilidad de enriquecer
su respuesta haciendo comparecer esas dos voces a la vez. Desde dos &mbitos
reconocibles para esta investigacion: respecto de las definiciones que
construyen mutuamente esos sujetos sociales de si y del otro; respecto de los
lugares donde materializan su interrelaciéon, otorgando formas y sentidos

distintos al espacio que habitan en su co-existencia.

Segan Levinas (1993, pag 117) la relacién con otro no es una relacién idilica y
armoniosa de comunién ni una empatia mediante la cual podamos ponernos
en su lugar: le reconocemos como semejante a nosotros y al mismo tiempo
exterior; la relacién con otro es una relacién con un Misterio. Con su
exterioridad o, mejor dicho, con su alteridad, pues la exterioridad es una
propiedad del espacio y reduce al sujeto a si mismo mediante la luz que

constituye todo su ser.

Esta complejidad, esta a la base de la indagacion planteada y se profundiza
atn més, cuando reconocemos el hecho que esa relaciéon con el otro, no se
funda en el libre albedrio del encuentro de los sujetos en el espacio, sino a
partir de la imposicion. De la configuracion de una desigual relacién de poder,
donde un particular otro es ficcionado, desde su exterioridad alterativa, en
funcion de los intereses propios. Principio de toda violencia colonial. Porque el
indigena, como sujeto de investigacion otro, sigue siendo, tal como ayer, un
constructo definido segtin los intereses de quién hegemoniza la produccién del

espacio, el sujeto colonizador.

Para Macedo (2016), esta es una de las limitantes del concepto de alteridad,

desarrollado por la fenomenologia y el existencialismo moderno y que es

41 En esto el Convenio 169 de la OIT de 1989, sobre pueblos Indigenas y Tribales es el elemento

central
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necesario superar, pues sin asumir la desigualdad de los sujetos, la presencia
de estructuras de dominacién que los implican, se reduce la comprension del
otro al ambito del reconocimiento de la subjetividad alterna, de su mera
exterioridad, pero sin acceder al &mbito de la intersubjetividad, de reconocer
el campo dialégico entre las otredades, que es donde es posible superar esa
desigualdad de base. Senala este autor que la alteridad no surge del hecho de
reconocerse como diferente y tinico, sino también de la posibilidad de ejercer
interaccion con los otros, de establecer comunicacién, dialogo con aquellos
(Macedo, 2016).

Esta es una de las cuestiones claves de asumir, con el fin de contribuir a
decolonizar la naturaleza de la pregunta por el otro indigena. Porque la co-
existencia en el espacio de los sujetos, implica asumir que esta interrogaciéon
no es unidireccional, ni tiene una respuesta pasiva por parte de los sujetos
interpelados. Hoy més que nunca abre una contra-pregunta desde quiénes son
observados, respecto a ese otro que los interroga, como sistema de
conocimiento. Eso posibilita, develar los lugares de habla desde los cuales se
esta mutuamente construyendo a un otro. Abrir este campo dialégico ayuda a
disminuir, en algn grado, la violencia histoérica que atn carga su formulacion.
Permite accionar un campo bidireccional de respuestas contenidas en la

indagacion.

Sefiala Macedo (2016) que la alteridad puede entenderse como el
descubrimiento del “Yo”, es decir la autorreflexion acerca de la subjetividad
que el individuo hace de si mismo, y también como la conciencia que ese
individuo toma con respecto a la existencia de los demds, para generar un
elemento diferenciador. Por lo tanto, es al mismo tiempo el reconocimiento
de lo auténomo y de lo heterénomo, evento que ocurre no sélo a nivel
individual, sino también colectivo, cuando los conglomerados sociales

afianzan una identidad que los distingue de otro.

Esta es una cuestion central para el caso de investigacion, porque los sujetos
no se definen sblo desde si como individuos, sino como pueblos, paises e
incluso sistemas de conocimiento, para relacionarse con el otro y asumir lo
propio. Lo interesante de esta cuestion es que esto tiene expresion no sélo en
el campo discursivo que construyen los sujetos, sino también en la
materializacion del espacio que habitan. En ese conjunto indisoluble, solidario
y también contradictorio, de sistemas de objetos y sistemas de acciones, no
considerados aisladamente, sino como el contexto tinico en el que se realiza
la historia, segin la definicion hace por Santos (2000) y que esta
investigaciéon toma como base de manera recurrente. Alli se manifiesta el
resultado de esta interaccion dialdgica entre los sujetos sociales distintos para

establecer lo auténomo y lo heter6nomo.



Hoy la metrépoli o el Estado en si, se constituyen como un medio-otro para el
indigena y viceversa. En la medida que este sujeto debe hacer ingreso a un
sistema de vida ajeno, a un cuerpo social otro, que le impone sus condiciones
de poder y frente al cual se ve obligado también a plantearse, desde si, de
manera colectiva también, si quiere definir lo propio. Eso se ve reflejado en los
lugares que habita, construye y proyecta en esa metropoli, con sus propias

marcas de alteridad.

La presencia indigena en las metrépolis contemporaneas, en esos lugares de la
otredad generalizada, como resena Delgado (1999), complejiza atin mas la
comprension entre lo autbnomo y lo heterénomo, porque se es uno mas, entre
muchos otros en co-existencia. Sin embargo, lo particular también es que son
todos habitantes de un particular momento en la produccién del espacio
(Lefevbre, 2013) que es hegemonizado, o colonizado, por la circulaciéon del
capital y relaciones de poder que se orientan hacia la consolidacién de un
nuevo sistema mundial de acumulacion, que se configura a partir de estas

grandes areas metropolitanas del planeta y la vigencia del Estado-nacion.

Bajo esa nueva realidad el indigena esté afecto a nuevos codigos de poder que
lo homogeneizan como un otro bajo un nuevo paradigma de la diferencia o la
multiculturalidad. Porque como sefiala Harvey (2007, p.142) el capitalismo
produce heterogeneidad y diferencia y prospera con ellas, aunque dentro de
ciertos limites...la acumulaciéon de nichos de mercado, de preferencias
diversas y la promocion de estilos de vida nuevos y heterogéneos se producen
dentro de la 6rbita de la acumulacion de capital. Bajo lo que denomina como

la nueva hegemonia liberal del espacio.

Esta idea hegemonia Santos (2000) la define como racionalidad del espacio.
Dicha racionalidad es la que encarna el sujeto colonizador ya sea entendido
como individuo, conglomerado social o sistema, aquel que avanza con los
medios de producciéon a su favor, en pos la conquista de un espacio, que
concibe como vacio y segin la cual justifica su apropiacion, asi como la
imposicién de sus condiciones de poder. Como senala Lefevbre (2013), esa
hegemonia que hoy se basa en la concepcién abstracta del espacio, instalada

por el pensamiento liberal y que favorece la circulacion de las mercancias.

Sin embargo, los lugares que configura el sujeto indigena en su habitar la
metrdépoli, no son s6lo fruto de esta racionalidad del espacio, sino de su
interseccién con la propia, la contra-racionalidad, como propone Santos
(2000). Segtn este autor, esa contra-racionalidades son la del migrante, del
pobre, del colonizado, etc, que co-existen en disputa por los sentidos
hegemonicos del espacio. Una racionalidad sub-alternizada por siglos en el
caso indigena, configurada a partir de conocimientos, practicas y objetos
propios, con los cuales enfrenta y habita las inserciébn en ese espacio

hegemonico, que impone las condiciones materiales sobre su vida cotidiana.
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La potencia de responder la pregunta por la alteridad indigena a partir del
espacio, desde estos lugares donde comparece esta nueva/vieja relaciéon
colonializador/colonizado en la metropoli, es que es posible observar la
comparecencia material y practicada de los distintos lugares de habla que
permanecen en tension tras su formulacién. Mediante la observacién de las
relaciones construidas entre los sujetos y los lugares, es posible acceder a las
distintas racionalidades que comparecen en esta conformaciéon contradictoria,
Unica e indisoluble del espacio, que nos propone Santos. Distintos modos de
conocimiento y producciéon que se imbrican bajo la forma resultante del

espacio habitado.

Sobre esta posibilidad de reconocer las multiples racionalidades o alteridades
en el espacio y su didlogo Massey (2005, p. 105) va mas all4, al proponer el
concepto de espacialidad y plantear que el espacio es la esfera de la
posibilidad de la existencia en la multiplicidad; es la esfera en la que
coexisten distintas trayectorias, la que hace posible la existencia de mas de
una voz. Sin espacio, no hay multiplicidad; sin multiplicidad, no hay espacio.
Si el espacio es en efecto producto de interrelaciones, entonces debe ser una
cualidad de la existencia de la pluralidad. La multiplicidad y el espacio son
co-constitutivos. Prosigue esta autora una comprensién acabada de la
espacialidad implica reconocer que hay mas de una historia desarrollandose
en el mundo y que esas historias tienen al menos una relativa autonomia
(Massey, 2005, p.117). Por ello la espacialidad seria una parte integral de la

constitucién de esas subjetividades politicas.

Sobre la base de este concepto se plantea una salida, para reconocer las voces
y dar cauce a la condicién interrelacional que encierra la pregunta por lo
indigena en la metrépoli, buscando superar la paradoja colonial que atn
platea su formulacion, pero también dando pie a develar la nueva complejidad

que encierra su presencia en un nuevo contexto de produccién del espacio.

Porque como recalca Becker respecto de la pregunta por lo indigena es
necesario incorporar una mirada epistemoldgica critica, que previamente se
haya despojado de supuestos biologicistas, de oposiciones binarias
simplistas, de concepciones evolucionistas-liberales y sobre todo de la nocién
que estima que, ante la “supuesta” superioridad europea, los pueblos nativos
vieron desarticular su cultura como quien pasivamente se deja dominar o

agredir sin suponer reaccién alguna de defensa (Becker 2013, p.106).



4. OBSERVANDO LA ESPACIALIDAD
MAPUCHE EN LA METROPOLI

¢Cémo son los espacios que produce hoy la poblacién mapuche en el Area
Metropolitana de Santiago? ¢Cuél es su relacién con los cambios en los modos
de produccién y las formas de reconocimiento indigena que propicia el Estado
tras sus ajustes neoliberales? ¢Cudl es su relacion con la interpretacion que
otorgan los desplazados mapuche sobre su propio devenir como pueblo a

través del espacio?

Esta pregunta principal y sus subsidiarias, en relacion con el caso de
investigacion, fueron concebidas de manera interrelacionada, buscando
deconstruir la naturaleza colonial que histéricamente ha tenido la indagaci6on
epistemolbgica sobre la alteridad indigena. Conforme con éstas, la
metodologia se plante6 como un modo de contribuir a observar, en clave del
espacio, las relaciones, cruces y definiciones que se producen entre las voces
implicitas tras las categorias cientificas heredadas. Donde existe un nosotros,
colonizador que hegemoniza las condiciones del espacio; y un otro,
colonizado, resilente a éstas. Usando los conceptos de Santos (2000), se
pensé en una metodologia que permitiera relevar las racionalidades y contra-
racionalidades*? que articulan, en su didlogo y tensi6n, ese conjunto
indisoluble y contradictorio de objetos y acciones, que configuran el espacio.
Esa dimension que habitamos y donde damos sentido a nuestras existencias
en el tiempo. Una metodologia que permitiera observar la densidad que
configura ese espacio o espacialidad, entendida como la esfera de la
posibilidad, de la multiplicidad, del encuentro de las miradas, de las multiples
temporalidades en co-existencia. Por tanto, esfera de lo politico, segin el

planteamiento de Massey (2005).

Acorde a estas definiciones, se optd por un esquema metodolégico, de caracter
cualitativo, a través del cual se pudiera desafectar al maximo la reduccién
espacial que han hecho las ciencias sociales respecto del fendbmeno mapuche
en lo urbano, al indagarlo preponderantemente como un fenémeno recortado
en los sujetos sociales. Planteado como una categoria estanca y fragmentada,
sin comprensién de las relaciones en el tiempo que éstos construyen con un
medio que es un continuo en sus vidas, entre los lugares que dejan, a los que
llegan y hacia los cuales se proyectan. Por tanto, se pensé como una
metodologia que permitiera comprender las trayectorias y las multiples
temporalidades y sentidos que configuran en relacion al espacio que habitan, a
través de su proceso de desplazamiento, el cual los ha llevado hasta sus
presentes condiciones metropolitanas de vida. Comprender, por sobre todo,

las rearticulaciones en el espacio que han desarrollado estos sujetos, para

42 Estos conceptos son abordados en el capitulo 4.2
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persistir como un pueblo hasta hoy. Ante si, ante otros y frente a modos
coloniales de conocimiento, que contindan imponiendo las formas de

reconocerlos en el espacio.

Lo que se plante6 fue hacer una comprensién densa de un proceso en
particular4s: el desplazamiento de la poblacién mapuche hacia el Area
Metropolitana de Santiago, desde mitad de la década de los setenta del S.XX
en adelante. Marco temporal dado por el inicio y posterior consolidacion de
los ajustes neoliberales que desarrolla el Estado de Chile hasta nuestros dias,
los cuales reactualizan la hegemonia de los modos de colonizacion del
territorio nacional. Nuevos modos de comprender la relacion entre los sujetos
y su medio, en funcion de la consolidacion de un espacio global de
intercambios y acumulacion, que propicia el Estado, a través de nuevas formas
de propiedad y modos ocupaciéon de la tierra. Asi como de nuevas formas de
reconocimiento de los sujetos, que afectan directa e indirectamente a la
poblacion indigena del pais. Cambios que marcan un nuevo periodo sobre la
forma y los modos en que la didspora mapuche llega y se asienta en la
metropolis de Santiago, desde hace aproximadamente 100 afios. Desde la
comprension del caso, se buscé aproximarse a la comprensiéon de un cierto
ambito de investigacion més amplio que aqui proponemos denominar la

migracion indigena en tiempos de produccién posfordista44.

La observacion del caso se hizo sobre una unidad que definimos como la
espacialidad mapuche urbana#s. Un artefacto categorial complejo, destinado

a reconocer aquellos lugares delimitados, fisica, social, cultural y

43 Seglin Neiman y Quaranta (2006, p.218) el caso o los casos de estudio pueden estar constituidos
por un hecho, un grupo, una relacién, una institucién, una organizacién, un proceso social, o una
situacién o escenario especifico, construido a partir de un determinado, y siempre subjetivo y
parcial, recorte empirico y conceptual de la realidad social, que conforma un tema y/o problema
de investigacion. Los estudios de caso tienden a focalizar, dada sus caracteristicas, en un niimero
limitado de hechos y situaciones para poder abordarlos con la profundidad requerida para
poder abordarlos con la profundidad requerida para su comprensién holistica y contextual. Por
otro lado, sehala Pérez Serrano (2004) respecto de los estudios de caso es que el unico
requerimiento es que posea algtin limite fisico o social que le confiera entidad. Su objetivo es
llegar a la comprensién de la particularidad y complejidad de un caso, “en el intento de conocer
cémo funcionan las partes que lo componen y las relaciones entre ellas para formar un todo”

44 Este cambio general del viejo modelo de acumulacion capital a uno nuevo, yo lo denomino el
cambio del fordismo (la cadena de montaje de produccién en masa, la organizacién politica de
masas y las intervenciones del Estado del bienestar) a la acumulacién flexible (la biisqueda de
mercados especializados, la descentralizacién unida a la dispersién espacial de la produccién, la
retirada del Estado-nacién de las politicas intervencionistas unida a la liberalizacion y la
privatizacién). (Harvey, 2007, p.139)

45Esta definicion se desarrolla sobre la propuesta de Santos (2000) que dice que el Espacio: estd
formado por un conjunto indisoluble, solidario y también contradictorio, de sistemas de objetos
y sistemas de acciones, no considerados aisladamente, sino como el contexto tinico en el que se
realiza la historia. Y de Massey (2005) que usa indistintamente el concepto de espacio y
espacialidad y que sefiala que es la esfera de la yuxtaposicion potencial... fuente para la

produccién de nuevas trayectorias, nuevas historias.



temporalmente, permeables al contexto metropolitano en los que son
producidos en el cruce de distintas trayectorias migratorias mapuche. De
personas y familias, que se auto-reconocen y proyectan como mapuche, a
través de sus desplazamientos en el espacio. Lugares reconocibles dentro de la
dindmica de la metropolis, porque en éstos se emplaza y configura un proceso
de revitalizacion y visibilizacion activa de una sociabilidad mapuche, que se
re-encuentra desplazada de sus tierras de origen y se proyectan de manera
colectiva a partir de aqui. Ex—céntrica de su territorialidad histérica
reivindicada.4® Como sefiala Delgado (1999) frente a la complejidad de
fendmenos contemporaneos como la metrépolis, es indispensable ... dotarse
de técnicas con que registrar lo que muchas veces sélo se deja adivinar,
estrategias de trabajo de campo adaptadas al estudio de sociedades
inesperadas, pero también artefactos categoriales especiales, conceptos y
maneras de explicacién que, para levantar acta de formas sociales hasta tal
punto alteradas, deberian recabar la ayuda tanto del arte y la literatura
como de la filosofia y de todas las disciplinas cientificas que se han

interesado por las manifestaciones de la complejidad en la vida en general.

Por tratarse de una unidad de observacion compleja, abierta y permeable a la
dinamica metropolitana, y cuya definiciéon fue construida a lo largo de la
propia investigacion, la muestra de esta investigaciéon se defini6 mediante un
proceso de vagabundeo. Segin Rodriguez, Gil & Garcia (1999, p.110) se trata
de un proceso segtin el cual el investigador desarrolla una estrategia que le
permite un progresivo reconocimiento del marco fisico de la institucién o
comunidad y un acercamiento a las personas que lo comparten. Sin una ruta
predefinida, a través de este proceso de seleccion, se transité por 10
espacialidades distintas durante la investigacion, de las cuales finalmente se
escogieron 4 para el analisis final. A todas las cuales se accedib gracias a una
cierta familiaridad que se tenia con los interlocutores producto de haber
compartido instancias anteriores dentro de lo que podriamos denominar el
mundo mapuche urbano. En las espacialidades, se particip6 de las
actividades que aqui se daban, permaneciendo segtin lo que el lugar proponia
o admitia. Donde no es para ir pa estar para’o mirando como hacen los
winkas, los chilenos o gringos, segin el alcance hecho por la lamngen JH, otra
de las colaboradoras de esta investigacion, que en su niitram (conversacion)
distinguia una actitud distinta entre la gente no mapuche y mapuche que

visitaban estos espacios.

4%Antileo (2012), como buena parte de los actuales intelectuales mapuche contemporaneos,
plantean como territorio histérico el Wallmapu. Aquel territorio politico pactado con la corona
espafiola al sur del rio Bio-Bio hasta la actual region de Los Lagos y la expansion hacia el Puel-
mapu (el sur de Argentina) hasta el Atlantico que se produjo en toda su plenitud recién en el

S.XIX, sobre areas dominadas por el pueblo Aénikenk (tehuelche) y otros pueblos de la Patagonia.
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La seleccion final de las espacialidades se definié en funcién de los siguientes

criterios:

- Habian sido producidas dentro del periodo de estudio.

- En ellas se reconocia un conjunto de elementos fisicos y practicas
organizadas en el espacio en funcion de conceptos mapuche;

- Se reconocia también una organizacién de ese mismo conjunto
elementos y practicas, en funcién de las dindmicas estructurales de la
metropolis;

- Se podia contar aqui con la colaboracién de al menos un interlocutor
mapuche, que participaba directamente en la producciéon de estas
espacialidades y cuyo emplazamiento en la capital, individual o familiar,

hubiera sido realizado durante el periodo de estudio.

De modo paralelo se trabaj6 con un grupo de 20 interlocutores o

colaboradores, a los cuales se les segment6 del siguiente modo:

4.1.

- Aquellos que se auto-reconocian mapuche, sin distinciéon de edad, ni
sexo y que participaban de alguna de estas espacialidades. El criterio
discriminador fue que pudieran reconocer una trayectoria migratoria, de
ellos o sus familias, hacia Santiago. Se distingui6 entre éstos, un grupo
especial de quiénes habian vivido su experiencia dentro del marco
temporal propuesto por esta investigacion.

- Aquellos que trabajaban en el Estado y que a través de su actividad
sostenian algin tipo de vinculo con poblacién mapuche urbana usuaria
del sistema publico. Dentro de este grupo varios pertenecian al anterior
grupo también.

- Aquellos que no se auto-reconocian como mapuche pero que
participaban o habian participado de alguna de las espacialidades. En
algunos casos coincidian con pertenecer también al segundo grupo.

- Aquellos ligados al ambiente académico y que tenian algtin vinculo
con los ambitos de esta investigacidon, todos los cuales pertenecian

también a alguno de los grupos anteriores.

La captura del espacio y la palabra: observacion

situada y niitram

Para

el levantamiento y construccion de la informacion sobre las

espacialidades estudiadas, se complement6 un trabajo de campo, basado en

métodos inmersos en la realidad estudiada, y una revision critica de fuentes

secundarias. Lo primero se hizo mediante el uso de la observacion situada y

el niitram (conversacién entre cercanos), dos modos no disruptivos de

permanecer, compartir y observar los lugares de estudio, a través de y con,

los interlocutores. Habitando la espacialidad del encuentro. Como sefiala



Deslauriers (2004, p.6), el investigador intenta simplemente no perturbar
indebidamente el medio observado, no mas de lo que un participante

comun y corriente lo haria.

Respecto del trabajo de campo, la observacion situada, se entendié como un
método para comprender las espacialidades desde el habitar. A través de esta
categoria se dio coherencia a un conjunto de notas de campo e imagenes
capturadas a partir de experimentar la espacialidad. Del desplazarse,
permanecer e interactuar con los objetos y practicas que las configuraban,
reconociendo sus limites, configuraciones y dinamicas. Aun cuando se le
pudiera emparentar con técnicas propias de la etnografia como la observacién
flotante o la observacién participante, etc, aqui no se busc6 asumir el rigor
metodoldgico de dichas técnicas, cuyo objetivo central es la descripcion densa
de las practicas cotidianas en si. Aqui las observaciones revistieron un caracter
més abierto, en dialogo con metodologias de la arquitectura, donde lo que se
coloca al centro es un modo de observar, por tanto, de describir a partir de la
captura de la espacialidad. Ese registro de la forma y el modo en como se
imbrican prdcticas y formas construidas, haciendo lugar. Como sefiala Auge
(2001, p.97) el etndlogo, en todos los casos, como el arquitecto, debe captar
en el objeto singular aquello que tiene a la vez de particular y general, de
original y de representativo. Y como prosigue el autor: el problema de las

fronteras, de las rupturas o de las transiciones les es comiin.

Por otra parte, el niitram, da cuenta de un concepto que delimita un espacio
de comunicacion oral, de intercambio de conocimientos propio del mundo
mapuche, que resultaria absolutamente reduccionista, comprenderlo
meramente como conversacion, aunque su traduccion es oportuna en su uso
mas trivial. Por esta razén la idea del niitram se utiliz6 como el concepto
mas adecuado para traducir y explicar a los colaboradores de la
investigacion la idea de entrevista semi-estructurada. Pero su aplicacion
permitié superar con creces los alcances procedimentales rigidos del
instrumento original escogido. Bourdieu (1999) sehala que tratar de saber
qué es lo que se hace cuando se establece una relaciéon de entrevista es, en
primer lugar, intentar conocer los efectos que pueden producirse sin
saberlo a raiz de esa especie de intrusiéon siempre un poco arbitraria que
esta en el origen del intercambio (en particular, por la manera de
presentarse y presentar la encuesta, los estimulos brindados o negados,
etc); es tratar de poner de relieve la representaciéon que el encuestado se
hace de la situacién, de la encuesta en general, de la relacién particular
que se establece y de los fines que persigue, y explicar las razones que lo

llevaban a aceptar participar en el intercambio.

El niitram, como modo de observacién, como un medio para comprender la

realidad, se lo defini6 finalmente, como el espacio de circulacién de la
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palabra que se abridé con cada uno y una de los interlocutores de esta
investigacion a partir de la aplicacion inicial de este concepto; de todas las
conversaciones y relaciones tejidas en el tiempo, a partir de aqui, en las citas
y encuentros casuales en las propias espacialidades analizadas, durante
varios momentos distintos de la investigacion con varios de ellos y ellas. A
veces conversando extensamente; otras veces compartiendo practicas, sin
necesariamente existir conversacion alguna mediante, més alla del saludo
protocolar, aunque con una pregunta recurrente al final por parte de ellos y
ellas: Y ¢Cémo va su trabajo... su investigacion perii? o lamngen?, segin
fuera el caso#”. Momento que servia para refrescar y poder explicar algunas
ideas en desarrollo, en un lenguaje accesible para los colaboradores, lo que

siempre abria nuevos temas y desafios.

Reivindicar el uso de este concepto, no es una formalidad vacia, sino que
supone plantear una practica descolonizadora en los modos de insumar la
respuesta a la interrogacion cientifica, al considerar el potencial explicativo
que abre la circulacién de la palabra en su contexto. Mas adn si en ese
espacio existe la posibilidad del intercambio del mapudungun (lengua
mapuche). Sobre todo en el marco de un pueblo-cultura como el mapuche,
donde su forma privilegiada de trasmisién de conocimientos, sigue siendo
oral y co-presencial. Segin Antileo & Alvarado (2017, p.35), autores que
también recurren a este concepto como medio de investigacion, la palabra
niitram —conversacién y relato en mapudungun —tiene esta doble y quizas
multiple acepcién que abarca el dialogar y el contar, desde lo mas nimio a
lo mas profundo, que contempla los tiempos, las pausas y las confianzas
para preguntar sobre diversas materias48. Segtn Chihuailaf (1999, p.103)
la estructura del Nvtram, conversacién como arte, si la observamos desde
el lado occidental que también nos habita. Implicaba una variedad o suma
de “géneros literarios” (al parecer sin paralelo en la cultura chilena):
presentacioén, saludo, mensaje propiamente tal, y “documentaciéon”.

El niitram implica un espacio de proximidad y confianza, bajo el
reconocimiento de un nosotros en comun, entre investigador e interlocutor,
siendo parte de un mismo tejido social, més alld de las limitaciones
espaciales impuestas por la formalidad de la propia investigacién cientifica,
como de las propias condiciones cotidianas de existencia. Al respecto sefiala
Speed (2008), citada por Baronett, Mora, Stahler-Sholk (2011, pag.24.),

consideramos que el escuchar y tomar en serio la palabra de los sujetos con

47 Ser tratado como pefii (hermano) por los hombres, o lamngen (hermano) por las mujeres que
colaboraron con la investigacion, asi como de mi hacia ellos y ellas en los mismos términos, es
indicador de mi condicién situada al interior de ese mundo mapuche de la metrépoli. De no ser

apreciado como un extrafo.



respecto a su propio movimiento, reconociendo honestamente la
“posicionalidad” del investigador al acompanar el proceso desde adentro
de la comunidad, es parte de una prdactica de descolonizacién de las

ciencias sociales.

Por otro lado, Bourdieu (2010, p.530) sefala que en efecto la proximidad
social y la familiaridad aseguran dos de las condiciones principales de una
comunicacién “no violenta”. Por una parte, cuando el interrogador esta
socialmente muy proximo a quien interroga, le da, gracias a su
intercambiabilidad, garantias contra la amenaza de que sus razones
subjetivas se reduzcan a causas objetivas y sus elecciones se vivan como
libres al arbitrio de los determinismos objetivos puestos de relieve por el
analisis. Por otra parte, se constata que en este caso también queda
asegurado un acuerdo inmediato —que constantemente se confirma- respecto
de los presupuestos concernientes a los contenidos y las formas de
comunicacién: acuerdo que se afirma en la emision ajustada, siempre dificil
de obtener de manera consciente e intencional, de todos los signos no
verbales, coordinados con los signos verbales, que indican como debe

interpretarse tal o cual enunciado, o bien cémo lo interpretoé el interlocutor.

Los pu niitram fueron el modo de levantar informacién biogréafica sobre los
desplazamientos, emplazamientos y las espacialidades desarrolladas por los
interlocutores, pero también fueron la fuente desde donde se rescataron
conceptos del mapudungun que nos permitieron abarcar, o rodear, la idea de
espacio desde el conocimiento mapuche, entendido como aquel concepto que
indaga sobre la relacion construida entre el ser humano y su medio. Al
rescatar conceptos del mapudungun en uso en la metrépoli que se pusieron en
circulaciéon en los propios niitram, se pudo establecer un modo de
comprender, algo que Becker define como la imbricacién entre el uso de
palabras y los contextos socioculturales de significacién que constituyen
diversas “formas de vida” (Becker, 2013, pag. 101). Por eso a través del
analisis de esta investigacion muchos conceptos del mapudungun van siendo
traducidos de diversos modos segin el contexto de su implicacién, porque
como sefiala el propio Becker (2013, p.113) el significado de un término es su

uso comunitario.

4.2. La yuxtaposicion como ejercicio de analisis del espacio

Con toda la informaciéon recopilada, se desarroll6 un analisis de
recomposicién espacial, sobre el caso del desplazamiento mapuche al Area
Metropolitana de Santiago, de 1975 en adelante, y de la espacialidad mapuche
urbana que emerge a partir de este proceso, en base a un ejercicio reflexivo de
yuxtaposicion. Un modo de observacion propuesto por Bordieu (2010, p.9),

para develar la complejidad del espacio social que hoy configura la vida
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metropolitana: el espacio de los puntos de vistas. Dice el autor que para
comprender qué sucede en lugares que, como las “urbanizaciones” o los
“conjuntos urbanisticos”, y también muchos establecimientos educacionales,
reunen a personas a las que todo separa, obligandolas a cohabitar, sea en la
ignorancia o la incomprensién mutua, sea en el conflicto, latente o
declarado, con todos los sufrimientos que resulta de ello, no basta con
explicar uno de los puntos de vista captados por separado. También hay que
confrontarlos como ocurre en la realidad, no para relativizarlos dejando
actuar hasta el infinito el juego de las imagenes cruzadas sino, muy por el
contrario, para poner de manifiesto, por el mero efecto de la yuxtaposicién,
lo que resulta del enfrentamiento de visiones del mundo diferentes o
antagonicas: es decir, en ciertos casos, lo trdgico, que nace de la
contraposicion, sin posibilidad de concesion ni compromiso, de puntos de
vista incompatibles, por estar igualmente fundados como razon social. Por
su parte Rivera (2013, p.6) plantea que: el registro de tales tensiones,
resistencias y antagonismos no debe limitarse a la constatacién de vinculos
entre culturas alejadas en el tiempo, el espacio o el lenguaje, porque el
conflicto surge mas fuerte ahi dénde las formas de vida se entrelazan en la
pertenencia a un comtin dispositivo de poder. En este caso ese dispositivo lo

entendemos como la metrépoli global.

La yuxtaposicién se perfil6 como un ejercicio sistematico mediante el cual se
confrontaron los distintos registros de conocimientos, los distintos lugares de
habla y sentidos otorgados al espacio, que emergian en la observaciéon de esas
espacialidades. Desde los sujetos que las producian y habitaban; desde las
estructuras que las configuraban y normaban; y desde los investigadores que
las han interpretado. Mediante este ejercicio se llegb a una comprensiéon densa
de las distintas racionalidades que se superponian en la organizaciéon del
sistema de objetos y acciones que daban forma a estas espacialidades.
Entendiendo por objetos todas aquellas variables, externas a los sujetos, que
determinaban las condiciones fisicas, normativas y de propiedad en que se
desarrollaba la espacialidad. Y entendiendo por acciones, todas aquellas
practicas, conocimientos y discursos, asociados a los sujetos, que se

desarrollaban con el fin de producir esos espacios con un sentido propio.

4.3. Articulaciones en el espacio como categorias de analisis

Mediante este modo de andlisis se colocd especial interés en identificar
aquellos planos de interseccion que se daban entre los sujetos y las
estructuras, en funciéon de la conformacién y proyeccion de estas
espacialidades en el tiempo. Articulaciones en el espacio dadas entre los
imperativos normativos y fisicos que configuran la metrépoli, y la

cotidianeidad vivida por los individuos y las familias mapuche en su
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desplazamiento hacia ésta. Factores de la produccion de estas espacialidades.
De acuerdo con esto, el anilisis termin6 siendo organizando en torno a tres
articulaciones en el espacio que se consideraron claves para comprender el
caso: sujeto/Estado; residencia/ocupacion; sujeto/mundo mapuche. El
primer grupo quedd referido a todas aquellas instancias en que era posible
reconocer algan vinculo establecido, entre los individuos y/o las familias, con
las politicas publicas o las instituciones del Estado, y los cuales tenian alguna
incidencia sobre su desplazamiento y/o emplazamiento en el territorio. El
segundo grupo aglutiné aquellas relaciones establecidas por los sujetos en su
desplazamiento hacia Santiago y posterior emplazamiento, en funcién del
desarrollo de actividades productivas y la obtenciéon de un lugar donde vivir.
Y el tercer grupo reunié todos aquellos vinculos que sostenian los sujetos en
el tiempo, con sus modos propios de relaciéon y proyeccién como pueblo en el

espacio.

Estas articulaciones en el espacio fueron analizadas, en funciéon de la
yuxtaposicion de los distintos lugares de habla que las implicaban. Por un
lado, la racionalidad hegemoénica productora del espacio, propiciada por el
Estado y el mercado, a través de las transformaciones en los modos de
producciéon y las formas de reconocimiento sobre los sujetos indigenas
durante el periodo. Por otro lado, la contra-racionalidad del espacio
desarrollada por las propias personas y familias mapuche, en funcién de
desplazarse, emplazarse y construir sus lugares en la metrépolis bajo un auto-

reconocimiento y proyeccién activa como mapuche.

NORMAS EMPLAZAMIENTO

METROPOLIS

MAPUCHE .
C|ON-RES|DENCIA#> DES AMIENTO

— e
L ESPACIALIDAD 1
I PRESENTE ]
O — i —
PRACTICAS CONFIGURACION

FiSICA

Ilustraciéon 2: Esquema conceptual sobre categorias de analisis para comprender los
desplazamientos y las espacilidades observadas. Elaboracion propia.
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El circulo de reflexividad se complement6 triangulando este anélisis con una
lectura situada de textos, desde una perspectiva critica y decolonial,
buscando develar los lugares de habla que estan tras las ideas formales que
se han planteado sobre lo mapuche y su presencia en lo urbano. Como
sefiala al respecto Becker (2013, p.113) incorporando una perspectiva
reflexiva de analisis que conduzca a abordar los recursos argumentativos y
las tacticas discursivas de poder que sostienen determinados significados
como hegemonicos. Ademéas de contrastar los hallazgos con los aportes
teéricos de otros autores, ligados principalmente a tépicos como: la
migracién contempordanea e indigena; el espacio, desde la geografia critica
y poscritica; y el colonialismo-decolonialismo, colocando especial atencién a
la produccion de autores indigenas y mapuche en esta linea. A grandes
rasgos se podria sefialar que el denominador comun, a toda esta literatura
con la que se termind dialogando, es que en ella se configura un marco de
comprension de la realidad social, basado en la observacion de la relacion
entre las estructuras de dominio versus la agencia de los sujetos. Entre la

metropolis construida versus la ciudad vivida, en términos de Lefevbre.

Por ultimo, los anélisis fueron triangulados con la mirada propia, como
investigador situado, inserto desde hace 18 afios dentro de la trama de
relaciones urbanas que componen el mundo social mapuche de Santiago. El
cual se busca describir y comprender, de un modo cientifico-racional, siendo
miembro de una familia mapuche maés, la cual lleva tres generaciones de
descendencia emplazada en Santiago. Situado dentro de una trama de
relaciones parentales, sociales, lugares, ritos, practicas y objetos, que se
comparten y sostienen en comun, con varios de los interlocutores de esta
investigaciéon. Un aspecto que facilité el manejo de ciertos co6digos seménticos
que se generan y proyectan dentro de un grupo humano que, de manera

histérica, ha buscado diferenciarse en el espacio.



5. MIGRACION INDIGENA
CONTEMPORANEA: LA PRODUCCION
DE LA OTREDAD A TRAVES DEL
ESPACIO

El discusién més amplia y contingente, dentro del cual se enmarca esta
investigacion doctoral, es sobre la migracion indigena. Entendida como un
més de los movimientos masivos de personas que se estdn desarrollando
hoy, a escala global, a consecuencia de las transformaciones en los modos de

produccién del espacio, bajo el neoliberalismo o posfordismo.

En lo mas especifico e histérico, migracién indigena, entendida como un
particular y vigente desplazamiento impuesto a pueblos milenarios del
continente, bajo la continuidad de formas coloniales de dominio del espacio.
Pesa a su vigencia, la migracién indigena, es un tbpico escasamente
visibilizado hoy en la discusiéon académica. Minorizado frente a los
movimientos migratorios transnacionales, de mayor envergadura que
acontecen en el continente; naturalizado como un desplazamiento interno a
los Estados nacionales. Tampoco lo fue durante el siglo XX, cuando quedd
subsumida su comprensién, bajo las llamadas migraciones campo-ciudad,
que provocaron el boom urbano del continente y donde los indigenas
desplazados, fueron invisibilizados como campesinos dentro de la mayoria

de la construccién académica.

Hoy, las ciencias sociales han tendido a situar esta discusion, en funciéon del
reconocimiento de un nuevo sujeto que emerge en muchas urbes del
continente a fines del siglo XX y que se lo denomina como indigena urbano.
Un sujeto de estudio, que se descubre, observa y construye a partir de las
estadisticas que comienzan a desarrollar varios Estados del continente en
esta época, cuando se comienza a incluir la categoria indigena en los censos
nacionales de muchos paises de la region. Constatacion cuantitativa, que
vino a falsear la idea instalada por las propias ciencias sociales, a través de
practicamente todo el S.XX, que estas poblaciones habitaban
exclusivamente en areas rurales. Esos pueblos y poblaciones que se

mantenian en regiones no urbanizadas, al interior de los Estados.

Sin embargo, para esta investigacién, desde un punto de vista del espacio, la
construccion del fendmeno de la migracion indigena, desde esta clave
dicotémica urbano/rural en que se reconoce a los sujetos migrantes, estanca
la posibilidad de comprender el proceso de desplazamiento que hay detras
de éstos. De como sus trayectorias a través del espacio son parte y dan
cuenta del presente que habitan en su nueva condicién urbana. ¢Qué los

hace llegar hasta ahi y emplazarse bajo las condiciones que lo hacen?
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Desde un punto de vista critico, esta entrada también naturaliza el hecho
que la nueva realidad indigena urbana que se reconoce, emerge a través de
los instrumentos formales impuestos por la racionalidad que hegemoniza la
produccion del espacio. Llamese por esto censos, leyes, ciencias sociales o
tendencias de mercado. Sus sesgos definen el momento histérico y la forma
en que se reconoce la emergencia en de este nuevo sujeto indigena, ahora

considerado urbano también.

Por eso para esta investigacion con foco en el espacio, comprender el
fenbmeno de la migraciéon indigena, recortado sélo en la nueva realidad
demografica urbana que componen, reconociendo individuos indigenas
emplazados per sé en las grandes areas urbanas del continente, fragmenta la
posibilidad de comprender el vigente proceso de desposesion y
desplazamiento que estan enfrentando los cuerpos sociales a los cuales
pertenecen. Se fragmenta la posibilidad de comprender como estos flujos
son producidos bajo la continuidad de formas de domino colonial que los
afectan tanto en areas rurales como urbanas. Y de como, a través de estos
flujos, también se rearticulan sus propias formas colectivas como pueblos y

culturas en el espacio.

Frente a este planteamiento, la investigacion articula una reflexién tedrica
sobre la migracién indigena contempordnea, en una clave del espacio,
buscando complejizar esta entrada, positivista y estanca, al tema. Desarrolla
puentes conceptuales, para comprender las relaciones entre las vigentes
condiciones de dominio y produccién del espacio que estructuran ese
proceso de desplazamiento, con los lugares que configuran y desde los cuéles
emergen como sujetos indigenas en las ciudades. Busca abrir la posibilidad
de reconocer el relato de sus propias trayectorias en ese transcurso a través
del espacio, de manera de profundizar en la lectura sobre c6mo se construye
esa alteridad indigena que se espacializa, hoy, en las metropolis del

continente.

Tensionando la mirada cartografica del espacio indigena en el
continente

El afio 2010 se estimd que la poblacién indigena de América Latina eran
44,8 millones de habitantes, cifra en las que estaban representados 826
pueblos distintos y que corresponden a un 8,3% de la poblacion total de la
region (CEPAL, 2014). A ellos se suman unos 200 pueblos mas, que se
estima, permanecen adin en aislamiento voluntario, no cuantificados
demograficamente, en areas de poca accesibilidad para los Estados. Del
total de poblaciéon indigena cuantificada, se estimaba hacia la ronda de

censos del afio 2000, que el 40% era urbana, cifra que subi6é al 50% en la



ronda del afo 2010. Todas estimaciones construidas sobre la fragilidad
conceptual y las diferencias metodologicas, que adn persisten entre los
Estados y sus instrumentos de medici6n49, considerando los diez paises que
hasta la fecha han incluido la variable indigena en sus censos5°. Estos son los
datos que compila y analiza CEPAL, relevan la importancia demografica que
aun tienen los pueblos indigenas en el continente y el peso demogréafico que
ha adquirido su presencia en las urbes del continente durante las tltimas
décadas, desde que los Estados han tenido el interés de visibilizar su

presencia.

Bajo el amparo de estructuras de gobernanza internacional y la promocion
conjunta de derechos diferenciales, de caracter universals,, como la ONU, a
partir del fin del milenio se establece un giro en el tipo de las politicas
publicas hacia la poblacién indigena en los Estados de la regioén. Por primera
vez y de manera transversal, muchos paises reconocen formalmente la
presencia los pueblos indigenas al interior de sus proyectos nacionales. La
inclusion en los censos nacionales, cambios constitucionales o la firma del
Convenio n°169 de la OIT, dan cuenta de este hecho. Se los visibiliza como
otros internos a los territorios nacionales, sujetos a derechos diferenciales,
en virtud de su reconocimiento como pueblos indigenas u originarios, bajo
el relato de los Estados de raiz latina; como primeras naciones o duefios,

bajo la trayectoria de los Estados de raiz anglo.

Es importante no olvidar que esta nueva visibilidad que adquieren los
pueblos indigenas del continente dentro de las agendas nacionales durante
las tltimas décadas, ocurre de manera paralela, a los arreglos estructurales
neoliberales que hacen éstos, bajo los lineamientos del Consenso de
Washington hacia a fines de la década de los noventa del S. XX. Esto
articula, lo que varios autores denominan el giro multicultural del Estado
frente al tema indigena (Hoffmann & Rodriquez, 2007; Rodriguez L. , 2011;

Hale, 2004). Un tipo de encadenamiento programaético, racial, social y

49 Respecto a este se recomienda Valdés (2008)

50 La experiencia de América Latina en materia de censos de poblacién y vivienda muestra que el
numero de paises que ha incluido la identificacion de pueblos indigenas ha ido aumentando
significativamente. Mientras que en las décadas de 1970 y 1980 se disponia solo de
enumeraciones censales aisladas, las rondas de 1990, 2000 y 2010 revelaron una mayor
visibilidad estadistica de estos grupos, sobre todo como consecuencia de las demandas y
presiones de las organizaciones indigenas, de la respuesta positiva de los érganos de gobierno
especializados y del apoyo de organismos internacionales, organizaciones no gubernamentales,

académicos y otros (CEPAL, 2014, p.89)

51 En 1982 se crea el Grupo de Trabajo sobre Poblaciones Indigenas_(WGIP), como una sub-
comisiéon de la Comisién de Prevencién de Discriminacion y Proteccién de las Minorias de la
ONU y en 1989 se promulga el Convenio N°169 de la OIT como reemplazo del Convenio N°107 de

1957, sobre reconocimiento de minorias étnicas y tribales.

53



WARIATUN, ESPACIALIDADES MAPUCHE EN LA METROPOLI NEOLIBERAL

54

econdmico, bajo la renovada optica liberal del Estado. Al respecto sehala
CEPAL (2014, p.34) El proceso de inclusion del indigena y lo indigena en el
aparato y la construccion del Estado ha ocurrido con contradicciones e
incluso retrocesos. Debe recordarse que el contexto en que surge el
“constitucionalismo multicultural” fueron las reformas neoliberales del
consenso de Washington y la necesidad de relegitimacién del Estado,
neutralizando a su vez las demandas indigenas. Hale (2004) llamara a este
proceso, de manera critica, como la formulacion del indio permitido. Un

nuevo sujeto social que es admitido como ciudadano, bajo las condiciones

hegemonicas del Estado neoliberal.

Tlustracion 3: Mapa Poblacion Indigena Estimada en América Latina y el Caribe:periodo1990-
2000. Fuente: Banco Mundial-International Land Coalition_2002




Sin embargo, en la formulacion de este reconocimiento tendrin suma
importancia las grandes movilizaciones indigenas que recorren el continente
durante la década de los noventa del S.XX, asi como la accion de dirigentes
indigenas que llegaran a las esferas de discusion de la ONU, para presionar
las diversas respuestas que construirdn las estructuras de gobernanza
nacionales, a fin del milenio, bajo esta logica multicultural. Desde la
perspectiva de los actores, para Le Bot (2009) este sera el tiempo de la Gran

revuelta Indigena, o de la Emergencia Indigena, para Bengoa (2000).

A pesar del paso de reconocer formalmente, la presencia indigena en los
territorios, segin CEPAL (2014, p.68), la situacion presente de los pueblos
indigenas es compleja y heterogénea. Algunos permanecen en aislamiento
voluntario, mientras que otros aun viven bajo situacion de servidumbre.
Los pueblos transfronterizos enfrentan amenazas relacionadas con la
militarizacion, el trafico de drogas y la sobreexplotacion de recursos
naturales. Otros pueblos sufren el desplazamiento interno y pasan a ser
mayorias en los barrios marginales de las ciudades. En todos los casos, sus
vinculos con el ecosistema donde habitan contintian siendo vitales y
contribuyen a definir sus practicas de espiritualidad, cosmovision, formas
de vida y organizacion, asi como de alimentacién y vestuario (UNIFEM,
UNICEF y ACNUDH, 2008).

Este enunciado da cuenta brevemente de una serie de aspectos recurrentes
que hoy configuran la realidad los pueblos indigenas del continente,
avalados por gran parte de la investigacién académica existente en torno a
muchos casos y realidades nacionales distintas. Varios de los aspectos
sefialados se pueden extrapolar a los procesos de migracién indigena en
desarrollo. Grafican, en parte, lo que se vive en los lugares tradicionales que
habitan estos pueblos y que son causas de sus desplazamientos. Como
también, en parte, grafican la situacién que viven en uno de sus lugares de

destino mas frecuente, las grandes areas urbanas del continente.

Pese a la aparente heterogeneidad de situaciones descritas, para esta
investigacion, desde el punto de vista del espacio que construye, todas son
manifestaciones de un mismo proceso que, por fuerza o ley, inserta a estos
pueblos, dentro de un nuevo marco de relaciones de produccién y poder, de
escala global, y que los implica en sus vidas cotidianas. El cual siguen
enfrentando desde un nosotros, como pueblos y culturas anteriores y en

alteridad a los Estados.
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Sobre los territorios de emision

Los actuales pueblos indigenas, por un lado, en sus territorios de origen,
estan sometidos a la presién de nuevas formas liberales de explotaciéon
econdmica, de caracter formal e informal, que se emplazan y expanden en
estos lugares. Gatilladas por una nueva demanda global de recursos
naturales. Desde el narcotrafico hasta mega inversiones extractivistas
responden a esta misma logica. Y en ambas situaciones, la instalacion de
estas actividades justifica también un nuevo tipo de presencia legal y militar

del Estado en sus territorios de origen.

Para CEPAL los vinculos que sostienen estos pueblos con estas areas de
origen que atn habitan, articularian lo propio de su condicién de otredad en
el espacio: su cosmogonia, espiritualidad y practicas culturales. Sin
embargo, esos vinculos se enuncian en una clave ecosistémica, que abstrae la
causalidad histérica y politica inmediata, que los ha llevado a situarse en
estos lugares: los Estados nacionales y el mercado mundial. De esta manera
se omite el papel que les cabe a estos agentes en los vigentes procesos de
colonizacion del espacio, que se siguen perpetuado sobre estas areas
indigenas y condicionan sus modos de emplazamiento y desplazamiento a
través del territorio. No se visibiliza la potestad hegemoénica que atn tienen
sobre estos temas, mediante la regulacion del uso y la propiedad de la tierra,

bajo los espacios nacionales que delimitan.

Si bien es cierta la importancia cultural y productiva que revisten para estos
pueblos originarios las &4reas no urbanas que aun habitan, ese tipo
descripcion establece una reduccion conceptual de lo que significan la
relacion con la tierra y con sus tierras, en términos del dominio del espacio.
Este enunciado no da cuenta de la condiciéon de confinamiento, ni del
mecanismo de control social sobre los emplazamientos y desplazamientos a
través del espacio, que han configurado de manera histérica, y adan

constituyen las areas indigenas.

Los actuales territorios indigenas, se constituyen como areas de reserva
para el proyecto liberal del Estado-naciébn moderno, los cuales son
conservados fuera del mercado de la propiedad privada de la tierra hasta
fines del S.XX, cuando se descongela el interés por éstos, a partir de las
transformaciones neoliberales. Cuando las tierras que habitan se disponen al
servicio de una nueva demanda mundial de comodities, bajo la racionalidad
del Estado neoliberal. Como sehala Escirzaga (2004): las poblaciones
indigenas antes olvidadas, particularmente las asentadas en los territorios
selvdticos, no obstante, su escaso peso demogrdfico, se convirtieron ast en

un actor relevante para el sistema internacional, en tanto que los recursos



naturales de los que han sido depositarios durante siglos, adquirieron un

valor considerable para el mercado mundial.

Sobre los territorios de llegada

Por otra parte, la visibilidad que se construye de estos pueblos indigenas que
llegan a emplazarse en areas urbanas, es eminentemente en funcién del
reconocimiento de sus condiciones de pobreza, en general, mayores que el
resto de la poblacién urbana. Un panorama ampliamente documentado por
buena parte de la produccién académica en los mas variados casos a través
del continente. Para esta entidad supranacional, este fendmeno en algunos
casos se deriva de procesos migratorios de larga data y en otros se asocia a
la expansion de las ciudades o a que estas se fundaron en territorios
indigenas (CEPAL, 2014). Esta enunciaciéon relaciona implicitamente la
poblaciéon indigena con lo urbano, en funcién a tres procesos distintos: la
migracién campo-ciudad; la expansion del limite urbano; y el despojo
territorial. Todos procesos implicados entre si, bajo el avance de una misma

racionalidad dominante, productora del espacio.

Sin embargo, no se da cuenta el hecho que dicho emplazamiento de la
poblaciéon indigena se da en areas urbanas que estin sometidas a las
dindmicas de fragmentacién espacial, que propicia también las nuevas
formas liberales de produccién del espacio en funcién del mercado del
trabajo y el suelo. Sefiala CEPAL (2014): la creciente presencia indigena en
las ciudades es otro reto para las politicas ptblicas, puesto que en muchos
casos los miembros de estos pueblos quedan sometidos a condiciones de
extrema pobreza y viven en zonas marginales, con dificultades para
acceder a los servicios basicos y sin acceso a empleos dignos, todo ello

como resultado de la discriminacién estructural que los afecta.

Para Contreras (2007), en el presente momento historico, bajo el paradigma
del Desarrollo Humano, precisamente uno de los modos en que se
reactualiza la dicotomia barbarie-civilizacién frente al tema indigena, es en
clave de pobreza. Como una nueva condiciéon de retraso frente a la
modernidad occidental. Bajo la nueva impronta de este nuevo desarrollo
liberal, la accion de los Estados sobre los indigenas se comenzara a enfocar
en un esfuerzo por sacarlos de esta nueva condicion de retraso, de caracter
material, que los afecta. Retraso frente al acceso a ciertas pautas de bienes y
servicios que el resto de la ciudadania tiene provisionadas bajo condiciones

urbanizadas de vida. Civilizadas.
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Su llegada a las urbes los somete a nuevos estilos de vida, a nuevos aspectos
de nivelacién material como acceso a luz eléctrica, agua potable, vivienda,
caminos o internet. Aspectos que urbanizarian sus retrasados modos de
vida, heredados de su anterior condicién rural. Se los introduce en nuevas
condiciones materiales y epistemologicas de existencia, a las que se accede

hoy, bajo el subsidio del Estado y mediando la accion de empresas privadas.

Mas alla de los vinculos con el ecosistema y la pobreza

Los particulares vinculos que sostienen con el eco-sistema y que marcarian
su alteridad en el espacio, bajo lo planteado por CEPAL, no se tratan de
relaciones inmutables a través de los siglos, ni estan separadas de las
vigentes estructuras de domino que adn los afectan. Por el contrario, los
modos colectivos en como se relacionan con el medio que hoy habitan, han
debido atravesar y saber adaptarse a las distintas capas de colonizacién que
han sufrido, para poder persistir hasta hoy, autoafirmandose como pueblos.
El reconocimiento formal otorgado por los Estados es una cuestién reciente

y de muy corta data con relacion a su historia.

Sus cosmogonias, desde las cuales siguen proyectando sus identidades
colectivas en el espacio, permanecen ancladas a un tiempo mitico, ubicuo en
un lugar intangible de la memoria, que s6lo a veces esta asociado a los
lugares en que actualmente habitan. Sus relaciones con ese medio
necesariamente se han ido transformando en el tiempo, para dar
continuidad a sus formas y modos colectivos en el espacio, bajo las distintas

etapas colonizacién que han debido enfrentar.

El panorama de situaciones contingentes que afectan hoy las condiciones de
vida de la mayoria de los pueblos indigenas del continente en sus territorios
de origen, mas que una amenaza a su identidad cultural o a su posibilidad
demogrdfica, como se cifra bajo el aura conservacionista que promueven
CEPAL y las politicas multiculturales de los Estados, son elementos
condicionantes para nuevas formas de respuesta que deben desarrollar con
el fin de seguir proyectando su alteridad como pueblos en el espacio. Para
seguir existiendo frente a una nueva oleada homogeneizadora de estructuras
de dominio y producciéon que se le sobreponen a su realidad y que
constituyen una nueva capa de colonizacioén territorial que se les impone

bajo el neoliberalismo.

Asi también sucede con las situaciones que afrontan, al emerger en las
grandes urbes reconocidos como pobres. Como sujetos no insertos en el

mercado de la propiedad privada de la tierra, ni en el mercado formal del



trabajo. Su insercion obligada bajo estos codigos y la crudeza cotidiana que
ellos les plantean, son nuevas condicionantes, a las que también deben
sobreponerse, para dar continuidad a sus formas y modos colectivos en el
espacio. Los que no se encuentran fragmentados, bajo la dicotomia urbano-

rural con que se imponia a su reconocimiento como sujetos indigenas.

5.1. Desposesion y desplazamiento indigena

Cuando se reconoce la condiciéon indigena urbana, en clave de pobreza,
como retraso material de los sujetos frente a una condiciéon universal
optima, se vuelve a situar, de modo colonial, a los individuos y los pueblos
que componen, bajo la linealidad espacio-temporal de occidente. Se
reconfigura el lugar del indigena, en funci6én del retraso material que
tendrian respecto de los criterios de desarrollo y estindares de vida,
impuestos por quién coloniza el espacio. Por quién tiene la hegemonia sobre
su dominio, produccién y conocimiento. Donde la pobreza, es construida
como un indicador de objetivacién cientifica, mediado por instrumentos de
medicién econémica y social, que operan sobre las sociedades indigenas bajo

los Estado nacionales.

Bajo la clave de la pobreza, se omite el espacio-tiempo del colonizado. Del
que esta del otro lado siendo objetivado, como indigena pobre en la ciudad y
que se asume como el sujeto migrante. En esa imagen estatica del
reconocimiento formal otorgado por la racionalidad de quién coloniza el
espacio, no hay posibilidad de comprender el proceso que ha existido, para
llegar a la actual condicion urbana. Tampoco de comprender la relacién de
poder que se ejerce sobre el colonizado en esa definicién. Por tanto, no hay
posibilidad de reconocer por voz propia, la trayectoria de empobrecimiento

que ha traido a esos sujetos hasta este presente.

En ese vacio del conocimiento, se asume como argumento dado, que los
indigenas, llegan a las grandes urbes, en busca de mejores condiciones de
vida. Superiores a las previas, existentes en su pasado rural. Sin embargo, no
existe comprension de las interpretaciones y proyecciones que ellos mismos
trazan, frente a ese aparente hecho objetivado, que los reconoce de manera

deshistorizada en el espacio urbano.

Porque, qué significa para esos individuos y los pueblos que conforman,
desplazarse y emerger, siendo visibilizados como indios y pobres, dentro de
un nuevo espacio-tiempo, hoy metropolitano y global. Excéntricos no s6lo de
sus lugares de origen, sino también sus propias matrices epistemologicas,
pero por ello dejando de habitar el espacio-tiempo que configuran los
cuerpos sociales a los que pertenecen. Racional y relacionalmente muy

distintos, a las formas sociales que prefigura el Estado y el Mercado.
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Al considerar las trayectorias de esos sujetos indigenas, sus relatos como
pueblos y las situaciones que hoy los afectan, resulta méas preciso para esta
investigacion, reconocer y situar el fenémeno de la migracion indigena, no
desde el recorte de individuos pobres emplazados en las grandes urbes, sino
desde el proceso de desposesion (Harvey, 2003) que los ha implicado en su
desplazamiento hacia éstas. Comprender la migracién indigena en funcién
del proceso de empobrecimiento material e inmaterial impuesto, que ha
condicionado a los sujetos y los pueblos que conforman, a desplazarse desde

modos de vida propias a otros ajenos por adquirir.

De acuerdo con Harvey (2003) el proceso de desposesion por acumulacion
que afectaria hoy a los individuos, de manera extendida, bajo el capitalismo
tardio, es cuando existe el despojo de las condiciones domésticas de
subsistencia por reemplazo de otras. A juicio del autor este seria uno de los
tipos de reajustes espacio-temporales que se han desencadenado, desde la
racionalidad hegemonica del espacio, con el fin de salvaguardar las crisis de
sobreacumulaciéon del capitalismo avanzado52. Segin sefala, la
imposibilidad de acumular mediante la expansién continuada de la
reproduccién ha sido compensada con un incremento de los intentos de
acumular mediante la desposesion (Harvey, 2003).

Segtin Harvey (2003) las formaciones sociales pro-capitalistas, las cuales se
caracterizan por estar constituidas territorialmente y bajo el control de un
centro hegemonico, han propiciado practicas cuasi-imperialistas en btisqueda
de estos reajustes espacio-temporales, desarrollando practicas de dominacién
territorial que estin orientadas por una ideologia de progreso y una misioén

civilizadorass.

Dos cuestiones centrales estan implicitas en esta tesis sobre lo que denomina
un nuevo imperialismo liberal, por una parte, que uno de sus rasgos

caracteristicos es su funcionamiento primitivo u original, que se manifiesta a

52La sobre acumulacién en un territorio dado implica un excedente de mano de obra (paro
creciente) y excedentes de capital (que se manifiesta en un mercado inundado de bienes de
consumo a los que no se puede dar salida sin pérdidas, en una alta improductividad y/o
excedentes de capital liquido carente de posibilidades de inversién Dichos excedentes pueden ser
absorbidos mediante: a) una reorientacién temporal hacia los proyectos de inversién de capital
a largo plazo o gasto social (como la educacion o la investigacion), que aplazan la vuelta a la
circulacién del exceso de capital hasta un futuro distante; b) reorientaciones espaciales,
mediante la apertura de nuevos mercados, nuevas capacidades de produccién y nuevas
posibilidades de recursos y mano de obra en otro lugar; o bien ¢) una combinacién de a) y b),
(Harvey, 2003)

53Harvey (2003) dice que el giro hacia una forma liberal de imperialismo (uno que incluyera una
ideologia de progreso y una misién civilizadora) no fue resultado de imperativos econémicos
absolutos, sino de la falta de voluntad politica, por parte de la burguesia, de renunciar a ninguno
de sus privilegios de clase, bloqueando asi cualquier posibilidad de absorber la

sobreacumulacion mediante reformas sociales domésticas.



través de tres acciones basicas: la predacion, el fraude y la violencia54. Por otra
parte, que su funcionamiento depende de la existencia de un marco

estructural de instituciones financieras y gubernamentales.

Esos elementos se reconocen en la forma que adquiere la desposesion que
afecta hoy a los pueblos indigenas que se desplazan hacia las grandes urbes del
continente. Salen de contextos que, en su gran mayoria, se encuentran
sometidos a la presion que ejerce la expansion e intensificacion de procesos
extractivistas privados a gran escala, articulados con un mercado mundial de
recursos naturales. Procesos predadores de los medios que habitan, que son
viabilizados por la propia accién subsidiaria, legal y coercitiva de los Estados,
en funcion de una nueva ideologia de progreso, que opera sobre la linealidad

temporal de la especulacion de un mercado de valores a futuro.

Los pueblos indigenas emigran de territorios sometidos a profundas
transformaciones en las formas de propiedad y uso de la tierra, que
desmantelan sus medios de existencia, en funcién de la instalacién de nuevos

modos de explotacion, al servicio de agentes externos a esos lugares.

En ese escenario los individuos indigenas, a través de las propias politicas
publicas son conminados a salir de las condiciones de pobreza en que se ven
inmersos. A dejar formas y modos de vida que resultan inviables bajo las
nuevas condiciones de produccion impuestas, para insertarse en nuevas
condiciones de vida que el propio Estado les subsidia. Un modo de circulacién
de capitales, en forma de gasto social, que también contribuye a aplazar
espacio-temporalmente los excedentes producidos por la sobreacumulacién

(Harvey, 2003).

En el nuevo horizonte civilizatorio, se impulsa una creciente urbanizacién de
las condiciones de vida de los indigenas, tanto para quiénes logran
permanecer en sus lugares de origen, como para quiénes optan por
desplazarse a areas urbanas. Con ello se perpetiia un ejercicio historico de
desposesion que da continuidad a una logica colonial (imperial) de relaciéon
hacia los pueblos indigenas, que sigue operando sobre la base de un

reconocimiento racial y socialmente diferenciado en el espacio.

Al reconocer la migraciéon indigena en funcion del proceso de desposesion
que afecta a los individuos y los pueblos que conforman, podemos distinguir
con mayor precisién su condicion de desplazamiento, en términos del
espacio, pues se trata de un movimiento impuesto a los sujetos, hacia nuevas
condiciones cotidianas de existencia, impuestas bajo un nuevo horizonte

civilizatorio y de progreso, estructurado por el Estado y el Mercado Global.

54En este caso, el sistema crediticio y el capital financiero han sido las herramientas principales
para activar la depredacion, el fraude y el robo: destruccion de bienes mediante inflacion,
vaciamiento de activos mediante las fusiones, el peonagje por endeudamiento, el fraude
corporativo, la desposesion de bienes (especulacién y colapso corporativo), manipulacién de

créditos. (Harvey, 2003)
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Dicho desplazamiento transcurre bajo la hegemonia de una ocupacion
productiva del espacio que se desarrolla de manera dicotémica, pero continua,
entre grandes extensiones mono-extractivas, configuradas en funciéon de un
mercado especulativo de recursos naturales; y grandes areas urbanas,

configuradas en funciéon de un mercado especulativo del suelo.

Asi también, dicho desplazamiento, transcurre bajo la continuidad
hegemonica de una estructura de dominio, que fragmenta el reconocimiento
social, racial y cultural diferenciado, que establece sobre los sujetos indigenas
en el espacio, ahora entre urbanos y rurales. Sin reconocer la continuidad

espacio-temporal de los cuerpos sociales que componen.

Se reactualiza la formulaciéon de una otredad indigena al interior de los
Estados, en funcién de una lectura fragmentada del espacio, donde los sujetos
se les sitia en un curso naturalizado de desplazamiento. Desde condiciones
propias de vida, rurales, minoritarias y ubicadas en el pasado; hacia
condiciones ajenas, urbanas, ubicadas en el futuro, acorde a una mayoria

nacional normalizada y un nuevo horizonte civilizatorio impuesto.

Para Serje (2011, p.38) el primer enunciado que se usa para justificar el
desplazamiento y el reasentamiento es la idea que ciertos grupos e
individuos deben sacrificarse en aras del bien comiin. En América Latina,
por ejemplo, se escucha con frecuencia el argumento de que los intereses de
una comunidad indigena no pueden anteponerse a los de la nacion. El
segundo enunciado es la definicién del progreso como una evoluciéon hacia la
vida urbana, de acuerdo con la cual las formas de vida citadinas aparecen
como las mas avanzadas, dindmicas y modernas, mientras que las que no lo
son —la vida rural, la de aldea, la bosquesina- se consideran primitivas y

atrasadas o, en el mejor de los casos se ven como estaticas y tradicionales.

En ese contexto la actual migracién indigena, es un curso de desposesion en el
espacio, no so6lo de los individuos, sino de los pueblos que se desplazan desde
condiciones de vida propias hacia otras ajenas por adquirir en el medio
metropolitano al que llegan. Un desplazamiento en el que se vuelven a reducir
las condiciones materiales, que les permiten persistir segin sus propios
modos de vida, segin sus propios modos colectivos de organizarse en el
espacio. Tal como ha sucedido a través de las capas de colonizacion anteriores,
por generaciones y generaciones. En ese curso histérico de desposesidn, al
cambiar el milenio, los Estados de América Latina comienzan a reconocer la
migraciéon indigena a través de la objetivacién de su presencia como sujetos
indigenas urbanos pobres, presentes en grandes areas urbanas del continente.
Sélo una mas de las trayectorias que ha adquirido este desplazamiento en el

espacio, bajo el actual neoliberalismo.



5.2. Metrépolis y espacialidad indigena

Las areas indigenas sometidas a la presion, extensiva e intensiva, de capitales
extractivistas a gran escala como petroleras, plantas eléctricas, mono-cultivos
forestales y alimentarios, etc, estin articuladas hoy con las demandas de
consumo de las metropolis globales. Esta es la relacion mas directa que
implica a los pueblos indigenas dentro del nuevo marco global de relaciones

productivas y de dominio.

Al llegar a las grandes areas urbanas, en ese curso de desposesiéon en que se
insertan los sujetos indigenas, emergen en otro lugar, en otro espacio-tiempo,
donde estan ocurriendo otro tipo de procesos de acumulacién y concentraciéon
de capitales, conectado a flujos globales (Brenner & Theodore, 2005; Massey,
2008; Portes & Roberts, 2005). Llegan a padecer la segregacién econémica y
social, que genera el mercado especulativo del suelo, asociado a ese proceso
(Ziccardi, 2008; Hamnet, 1994; Prévot-Schapira, 2001). Tal como sefhalaba
CEPAL los indigenas llegan a situarse en areas marginales, en 4reas donde la
informalidad de la propiedad y el trabajo, o la insuficiencia de disposiciéon de
servicios, rigen las condiciones de vida de quienes viven alli. Contrarias a otras
zonas de las metropolis, donde todos estos aspectos se concentran y articulan

rigurosamente a la actividad capitalista.

Los desplazados indigenas ingresan a un medio, regido por lbgicas
absolutamente distintas a las propias, caracterizadas por modos comunitarios
de vida, presentes de diferentes formas en todos los pueblos indigenas del
continente. Modos de vida sostenidos durante siglos bajo conocimientos
propios, a pesar de las distintas capas de colonizaci6n. Se sumergen en un
nuevo medio, donde lo que prevalece es la condicién individual de los sujetos,
asi como la condicién privada de la tierra, donde sus conocimientos no tiene

sentido en la produccion del espacio y deben abrirse a otros nuevos.

Santos sefiala respecto de los migrantes en general, que venir hacia la gran
ciudad es, ciertamente, dejar atras una cultura heredada para encontrarse
con otra. Cuando el hombre se enfrenta con un espacio que no ayudé a
crear, cuya historia desconoce, cuya memoria le es ajena, ese lugar es la
sede de una intensa alienacion. (Santos M. , La naturaleza del espacio.

Técnica y tiempo. Razén y emocion, 2000, pag. 279)

Lo que enfrentan los desplazados indigenas a llegar a las grandes urbes, ya no
es la presion ejercida, desde fuera, por una racionalidad hegemdnica que llega
a instalarse en sus territorios. Sino lo que enfrentan es la absoluta inmersion
en ella y sus codigos. Se insertan y deben aprender a actuar bajo otra légica de

relacién con el medio, absolutamente distinta a la propia.

Senala Santos (2000, p.246) en la ciudad, la ampliacion de la division del

trabajo lleva a una socializacién capitalista marcada por el dominio de los
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valores de intercambio. La expansion de la urbanizaciéon y la mayor
importancia del fenémeno urbano sirven hoy de base para mds
racionalizacién, que esta tanto mas presente cuanto mayores sean la
articulacién con el campo tecnificado y mas complejas sean las

interdependencias entre las ciudades.

En las metrépolis, esa mayor racionalizacionss del espacio, o sea, esa mayor
presencia de la forma capitalista de la actividad econémica y de la forma
burocratica de dominacion, se trasunta en mayor regulacion y control sobre el
uso y la propiedad privada de la tierra, bajo el control que establece el
mercado y el Estado. Se trata de un nuevo ambiente donde se reducen
drasticamente las posibilidades de expresion de los modos propios de relacién
con el medio que desarrollan a partir de sus conocimientos y que han sido
clave en su persistencia como pueblos y culturas hasta el presente. Aspectos
como la relacién ritual con la tierra o la relaciéon productiva y de dominio
colectivo que establecen con la misma, desarrolladas a través de siglos, quedan

fuera de las posibilidades que les otorga el espacio formal de la metrépoli.

Sin embargo, como senala Santos (2000, p.274) en los lugares complejos,
que generalmente coinciden con las metrépolis, hay una profusién de
vectores: desde los que directamente representan las légicas hegemonicas,
hasta los que se oponen a ellas...Por eso la gran ciudad es un enorme
espacio banal, el mas significativo de los lugares. Todos los capitales, todos
los trabajos, todas las técnicas y formas de organizacion pueden alli

instalarse, convivir, prosperar.

Por eso, pese a todas las contradicciones y reducciones en el espacio que les
significa a los pueblos indigenas asentarse en las metrépolis, esto ha dado
lugar también al desarrollo nuevos modos de relacion con el medio, que
siguen respondiendo a sus propias matrices de conocimiento. A sus propias

formas de organizacion en el espacio.

Porque, a fin de milenio, las poblaciones indigenas se vuelven visibles en las
grandes areas urbanas, no sélo por la accion de los instrumentos censales de
los Estados, sino porque también éstos se visibilizan con mayor énfasis en el
espacio ptublico de estas metropolis. Como comunidades, familias y sujetos,
en alteridad al orden circundante, articulando conocimientos, practicas y

objetos en contra-racionalidad al espacio hegemdnico.

55 Max Weber introdujo el concepto de “racionalidad” para caracterizar la forma capitalista de la
actividad econémica, la forma burguesa de los intercambios a nivel del derecho privado y la forma

burocratica de la dominacién. J Habermas, 1968 p.3 citado por Santos (2000, p. 246)



Sefiala Santos (2000, p.262): esas contra-racionalidades se localizan, desde
un punto de vista social, entre los pobres, los migrantes, los excluidos, las
minorias; desde un punto de vista econdémico, entre las actividades
marginales, tradicional o recientemente marginalizadas; y desde un punto
de vista geogrdfico, en las dreas menos modernas y mds “opacas’,

convertidas en irracionales para los usos hegemonicos.

La visibilidad que adquieren los indigenas en las metropolis, responde
también a la racionalidad propia que cada pueblo desarrolla en el en el tiempo
y el espacio. Modos de articulacion propios que establecen con el nuevo medio
y se reactualizan en contra-racionalidad a la hegemonia de su dominio y
produccién. En los lugares donde se expresa esto, siguiendo a Mancano (2011,
pag.44), comparecen diferentes formas de organizacion del espacio y el
trabajo. Dos relaciones sociales que producen dos territorios distintos y,

para expandirse, necesitan destruirse uno a otro.

En la metrépoli, estos lugares donde los sujetos indigenas se visibilizan
publicamente desde si, racionalidad y contra-racionalidad, comparecen en
tensidn e interlocucién permanente. La propia y originaria, que ha sobrevivido
y se ha transformado a través de las distintas capas de colonizacion; y la
hegemonica y ajena, que se sobrepone y adopta en cada una de esas etapas
histéricas de imposicion. En esos lugares, donde emergen visibles como
pueblos y culturas en medio de la metr6poli, recomponen una relacién social
propia, una voz propia, que rompe con el sentido hegemoénico del espacio.

Siguiendo a Santos (2000), plantean una ruptura epistemolégica del espacio.

En estos lugares donde se articulan objetos, practicas y conocimientos
conforme a una racionalidad propia del espacio, para esta investigacion, de
acuerdo con Harvey (2003), representan un estado de alteracion de la
universalidad de la forma de valor, porque el sentido que los configura y lo
que alli sucede no tiene exclusivo sentido bajo la forma capitalista del

intercambio, ni las formas burocraticas que la amparan.

Al alterarse esa forma universal del valor, se rompe con la hegemonia de los
que Santos (1996) denomina el principio de unicidad que, a su juicio,
condiciona y determina hoy la vida en sociedad: unicidad técnica, unicidad del
tiempo (momentos) y unicidad del motor de la vida econémica. Porque se
rompe con la pretension hegemonica de una temporalidad tinica al servicio de
un mercado universal de intercambios, pues estos lugares de representaciéon
indigena abren otras temporalidades en el espacio. Otros sentidos en funci6on
de sus propias trayectorias espacio-temporales como pueblos indigenas, a
partir de un nosotros, que no esta alineado con la trayectoria espacio-

temporal de quien coloniza el espacio.

Para Harvey (2003), los lugares donde sucede esto los entiende como focos de
resistencia. Mientras que Santos (2000, p.277) los interpreta como espacios

de lo aproximativo y de la creatividad. Senala este autor: hoy, la ciudad
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“luminosa”, moderna, la “naturalidad” del objeto técnico ha creado una
mecanica rutinaria, un sistema de gestos sin sorpresa. Esa historizaciéon de
la metafisica clava en el organismo urbano dreas constituidas al calor de la
modernidad y que se yuxtaponen, superponen y contraponen al resto de la
ciudad donde viven los pobres, en las zonas urbanas “opacas”. Estas son los
espacios de lo aproximativo y de la creatividad, opuestos a las zonas
luminosas, espacios de exactitud. Son los espacios inorgdanicos los que son
abiertos, mientras que los espacios regulares son cerrados, racionalizados y

racionalizadores.

Ambos autores, entregan interesantes elementos para aproximarse a la
comprension estructural de estos lugares que producen y desde donde se
visibilizan los indigenas en las metrépolis, a partir del fin del milenio. Sin
embargo, sus aproximaciones sblo funcionan en una clave dialéctica. Dichos
lugares y su potencialidad son definidos en oposicién a la lectura del orden
hegemoénico del espacio del cual profundizan. Aparecen como respuestas o
reacciones a este orden jerarquico del espacio, intuyendo lo que se abre més

alla, pero sin conceptos para describirlos.

En esos lugares se implican otras relaciones sociales, otros modos de
articularse en el espacio, que estan lejos de ser sélo a una reaccion frente al
orden hegemoénico. Se producen y enlazan con trayectorias espacio-
temporales propias que anteceden y se proyectan més alla de este orden, bajo

otras concepciones epistemologicas y ontoldgicas del espacio.

Los espacios que abren los indigenas en las grandes ciudades y desde los
cuales se enuncian como tal, a partir del fin del milenio, son parte de los
recursos que también despliegan, para presionar por cambios en el orden
formal del espacio hegemonico. Dan lugar a las formas de reconocimiento que

desarrollan los Estados a partir de esta época.

Para dar cabida y comprender esas otras trayectorias espacio-temporales,
Massey (2005) acuiia el concepto de espacialidad, en una busqueda por
superar lo que denomina como recomposiciones hegemonicas sobre el
espacio, heredadas del relato occidental estructuralista. La autora planeta la
necesidad de superar aquellas concepciones del espacio que lo observan como
un sistema cerrado y coherente en si mismo; fijo y estanco (sin tiempo);
uniforme entre cultura y sociedad, entre cultura y lugar; ordenado en estadios
de desarrollo temporales; como superficie; como un corte transversal en el
tiempo, etc. Su proposito es escapar de los grandes relatos de la modernidad,

con un futuro determinista.

En su concepto, espacialidad busca hacer comprension del espacio como un
sistema abierto de acuerdo con tres principios claves. En primer lugar,
entenderlo como el producto de interrelaciones, bajo una concepciéon

relacional del mundo, donde no hay identidades inmutables. En segundo



lugar, entenderlo como posibilidad de la existencia en multiplicidad, donde
multiplicidad y espacio serian co-constitutivos. Y, en tercer lugar, entender el

espacio siempre en formacion, en devenir, abierto a la posibilidad de futuro.

De acuerdo con esto, la principal implicancia que tendria el concepto de
espacialidad, es que no se puede concebir el espacio sin relacion al tiempo. Sin
dejar de observarlo como miultiples espacio-tiempos en co-existencia y en

interrelacion.

A la luz de este concepto, interpretamos que la visibilidad que producen los
sujetos y pueblos indigenas en los espacios metropolitanos, durante las
ultimas décadas, se trataria de un espacio-tiempo que rompe con el relato
colonial del espacio, occidental y unilineal, que ha sido escrito bajo la
impronta de la ciudad colonial, republicana o metropolitana como tnica
trayectoria historica posible. Donde los indigenas estaban ausentes hasta ese
momento. Su presencia articulada en las grandes urbes abre otras
posibilidades de relato en el espacio, por tanto, despliegan su condiciéon de

espacialidad.

Por eso para esta autora espacio e historia estan implicados. Sobre todo, en su
condicion abierta al futuro, lo que los convierte en un requisito ineludible de la
existencia politica. De este modo, la autora concibe la espacialidad como parte
integral del proceso de constitucion de subjetividades politicas, por tanto, del

espacio como posibilidad politica.

En ese contexto la investigacién plantea que las espacialidades que surgen
en las metrépolis del continente a partir del fin del milenio producidas por
sujetos indigenas son rearticulaciones espacio-temporales donde estan
presentes modos propios de organizacién en el espacio, acorde a sus propias
historias y conocimientos, pero en interrelacién con otros con los que aqui
co-existen. Formas labiles, abiertas y cerradas a la vez, que anudan en
objetos y précticas propias que son revitalizadas, articuladas y emplazadas
en lugares ajenos, pero a través de los cuales se posibilita su proyeccion
futura en el espacio como pueblos. En independencia y en interrelacion a la
vez, con las actuales formas hegemoénicas que dominan y producen las

metropolis, bajo las cuales les toca habitar en la contemporaneidad.

La espacialidad de los migrantes indigenas, su presencia reconocible en las
grandes urbes da cuenta del permanente encuentro, desencuentro y
yuxtaposicion entre las estructuras de organizacién espacio-temporal del
capitalismo occidental y las propias organizaciones espacio-temporales
articuladas con su propio devenir histérico como pueblos, fuera del relato

colonial de occidente. Ahi radica su posibilidad politica.
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5.3. Volviendo a la pregunta

La migraciéon indigena contemporanea es un proceso asociado a la
desposesion contingente e histérica que afecta a los pueblos indigenas del

continente, bajo la continuidad de procesos de colonizacion del espacio.

Es un desplazamiento entre distintas condiciones de vida impuestas, a sujetos
y pueblos indigenas, bajo las vigentes estructuras de dominio y produccion del

espacio.

Es una trayectoria espacio-temporal en alteridad a ese orden dominante.
Amparada en conocimientos, practicas y objetos propios, que son
rearticulados por los sujetos a través del tiempo y el espacio, configurando
aquello que en esta investigacion reconocemos como espacialidad. El espacio
producido por sujetos y pueblos indigenas en desplazamiento hacia

condiciones metropolitanas de vida.

A través del concepto de espacialidad, la pregunta de esa investigacién coloca
en relacion y tension, las formas y los modos en como se reconoce y proyecta
el proceso de migracion indigena desde la racionalidad dominante y desde la
racionalidad de quienes lo encarnan. Se profundiza en la observacién de esos
lugares que producen y desde los cuales se visibilizan como indigenas en las

grandes areas urbanas hacia finales del milenio anterior.

Segin CEPAL (2014, p.98) si se toman en cuenta las estimaciones de
Denevan (1976), han tenido que pasar mas de 500 afos para que la
poblacién indigena vuelva a aproximarse a las cifras estimadas en el
momento de la llegada de los conquistadores europeos. Sin embargo, hace
500 afos, esta misma cantidad de gente, vivia bajo estructuras de dominio y
produccién del espacio propias, muy distintas a las que hoy lo hegemonizan.
Tampoco se trata del mismo sujeto social, ni del mismo medio que
enfrentan, por tanto, tampoco de la misma relaciéon en el espacio que se

establece entre ambos, como en aquella época.

A diferencia de ayer, estos pueblos hoy habitan un continente que se
encuentra diez veces mas poblado por sujetos no indigenas, los que
conforman las mayorias democraticas de los paises en que quedaron
insertos y frente a las cuales se les sittia como minorias étnicas. Mientras la
mayor parte de sus antiguos territorios son transformados bajo la sombra de
la especulacién de un mercado global de recursos naturales y la propiedad
privada de la tierra. Sometidos a nuevas condiciones de vida cada vez mas

urbanizadas e individualizadas a las que deben adaptarse para sobrevivir.

La migracion indigena hoy, ocurre bajo la continuidad de un proceso de

produccion y acumulacién capitalista de caracter global y una estructura de



dominio que los reconoce formalmente como otros internos al Estado-

nacion, pero de manera fragmentada entre areas rurales y urbanas.

Sin embargo, el desplazamiento que desarrollan configura una continuo
espacio-temporal para esos pueblos, a través de la cual siguen proyectando
su propia trayectoria como cuerpos sociales histéricos. Su presencia
colectiva organizada en el espacio, tanto en esas areas rurales como urbanas,

dan cuenta de aquello.

La migracion indigena es el desplazamiento de pueblos milenarios que han
tenido la capacidad de seguir dibujandose en el espacio, a partir de un relato
propio, mas alla del espacio-tiempo colonial. Impuesto por los imperios

europeos primero, los Estados nacionales después y el neoliberalismo hoy.

Es un desplazamiento a través del cual siguen proyectando su propio
devenir, enfrentando una y otra vez, la presion a las que siguen sometidos
sus modos y formas colectivas de vida. Presiéon que hoy se reactualiza bajo
nuevos patrones liberales de colonizacion del espacio: globales y
metropolitanos. A través de ese proceso van produciendo su desplazamiento

en el espacio.
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6. DE WALLMAPU A LA FUTA WARIA,
A TRAVES DEL ESPACIO MAPUCHE

Es siempre dificil ponerse en la situacion que experimenta un(a) otro(a),
seguramente porque implica un muy duro trabajo: el desasosiego provocado
por el hondo susurro entre nuestro espiritu y nuestro corazén diciéndonos
que somos solo una parte del todo que es el universo, pero parte esencial en
su trama. Cada suefio en su tiempo y ritmo particular de desarrollo.
(Chihuailaf, 1999)

Las experiencias de la desposesion y el desplazamiento, para la poblacion
mapuche que llega al Area Metropolitana de Santiago a través del siglo XX y
XXI, significaron y siguen significando la transformacion de una serie de
categorias conceptuales con las que se daba comprensién al espacio, desde su
propia racionalidad como pueblo, segiin su cosmovision y cultura. El presente
capitulo traza un itinerario, a través de algunos de estos conceptos del
conocimiento mapuche, en uso entre los actuales emplazados en Santiago, que
permiten introducirnos en una comprensiéon més profunda de la implicancias
que ha tenido ese devenir cosmovisional, politico y cultural, entre lo propio y
lo ajeno. De las implicancias de ese transito entre una racionalidad propia del
espacio y otra impuesta, que atraviesan los desplazados mapuche, con su
arribo a la gran ciudad, a través de las generaciones y que ha impactado en sus

modos propios y cotidianos de habitar el espacio.

Porque el espacio entendido como categoria del conocimiento que hace
alusion a la relacion ser humano/medio, a esa segunda naturaleza producida
por la humanidad, bajo las aproximaciones de los principales autores
utilizados en esta investigaciéon (Lefevbre, Harvey, Santos, Massey), como
concepto, abstracto y vivido, no es posible de ser abordado bajo un tnico
concepto desde el mapudungun. Aunque si existen varios conceptos en uso
entre los mapuche emplazados en la metropoli, propios el conocimiento
mapuche, y que nos pueden permitir acercarnos a distintas escalas y
dimensiones que implican wuna comprension de ese codigo que

occidentalmente definimos como espacio.

La presencia mapuche actual en el area Metropolitana de Santiago, la fiita
waria, es fruto de un vigente proceso de desplazamiento que se sigue
desarrollando desde las comunidades reduccionales, creadas por el Estado de
Chile en areas, hoy consideradas rurales, al sur del pais. Pero también se trata
del asentamiento historico que esta poblaciéon ha ido sedimentando en esta
capital, desde hace mas de un siglo, a través de distintas generaciones de

mapuche, desposeidos y desplazados, desde el momento en que el Estado



desarticula la antigua frontera con La Araucania. Proceso ocurrido entre 1860
y 1883, bajo el cual hace una ocupaciéon militar, legal, politica y econémica del
Wallmapu. Aquel territorio geo-politico mapuche, que se desarroll6 al sur del
rio Bio-Bio, con independencia del dominio espafiol ejercido en el resto del
continente, durante los siglos previos. Un territorio articulado, politica, social,
econémica y culturalmente, por todas aquellas y aquellos habitantes que
reconocian una raiz comtn en esa dimensi6on ontolégica llamada mapu
(tierra), donde su lengua, sus costumbres y sus propios modos de organizacion

en el espacio, ocupaban el primer plano de sus condiciones cotidianas de vida.

La Pacificaci6n de la Araucania como se le llamé a ese proceso de colonizacién
liberal del espacios®, impuesto por el Estado chileno, precarizara y agudizara
drésticamente las condiciones cotidianas de vida de la poblacién mapuche con
consecuencias irreversibles hasta nuestros dias. Una de éstas serd el
desplazamiento de su poblacion hacia distintas areas urbanas del pais: hacia
aquellas en formacion en la propia Araucania, originadas a partir de los
fuertes construidos por la campana militar del Estado (Angol, Traiguén,
Lautaro, Temuco, etc) 57; como hacia aquellas consolidadas en el Chile central,
ese territorio devenido de la anterior colonizacién hispana sobre las otrora

tierras picunche, (los mapuche del norte).

A diferencia de la mayoria de los pueblos originarios del continente que
enfrentaron los procesos de colonizacidon castellana y perdieron sus territorios,
el pueblo mapuche logré mantener un dominio auténomo sobre el espacio, sin
ser asimilado por esta racionalidad geo-politica imperial, hasta el
advenimiento de los estados nacionales. Eso signific6 que sus posibilidades de
organizarse en el tiempo y en el espacio, a partir de su propia vision de
mundo, se mantuvieron a resguardo, configurando un territorio politico

independiente, hasta las tltimas décadas del S.XIX.

Un vasto territorio al sur del rio Bio-Bio, que se sostuvo en autonomia gracias
al ejercicio de la guerra intermitente, el weichan, y un sistema de
parlamentaciéon diplomatica, el winkakoyagtun (Contreras Painemal, 2007).
Dos modos de interlocucion mapuche desarrollados a lo largo de su historia
para enfrentar los distintos proyectos coloniales que se le han querido

imponer: el inka; el de la corona espafiola; y el del Estado chileno y argentino.

En este territorio, por siglos se sostuvo la subsistencia y el desarrollo de los lof,
comunidades territoriales y de linaje sanguineo, que constituian la base del
entramado social mapuche. Gracias a grandes alianzas de caracter politico,

militar y espiritual establecidas entre éstas, se configuraron los butalmapu, las

56 Pichinao (2015), Bengoa (2014)

57 Entre 1860 y 1904 se fundan alrededor de 40 pueblos en el territorio mapuche, por parte del
Estado chileno ( (Correa, Molina, & Yafez, 2005); (Fontana, 2008)), ocupando un lugar destacado
aquellos poblados-fuertes militares que se emplazaron longitudinalmente en la ribera de los rios

de la Araucania, conforme se producia la ocupacion militar del wallmapu.
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grandes tierras o regiones mapuche, que daran forma a su territorialidad
politica y que se afianzara bajo el concepto de Wallmapu, a partir del S.XIX
(Mariméan P. , 2014) disputando el dominio del espacio a la expansion de los
proyectos nacionales emanados desde Santiago y Buenos Aires. Tal como
sefiala Kaempfert (2014), todo indica que lo que existia en el cono sur de
América hacia mitad del S.XIX, era la convergencia de tres proyectos
nacionales en disputa que atn se estaban bosquejando sus fronteras en el
territorio: el proyecto de Santiago, el proyecto de Buenos Aires y el Walllmapu

(pais mapuche).

Los butalmapu, aquellas distintas identidades geograficas o regiones que
articularon ese territorio mapuche, lo hicieron no bajo la l6gica de un Estado o
poder centralizado, sino bajo la logica geo-politica de un poder disperso y
repartido en el espacio entre grandes lonko (caciques a cargo de grandes
extensiones territoriales). Para Dillehay (2011) un sistema de gobierno
confederado, pan-araucanos8, sumamente eficaz y desarrollado, que permitio
a esta estructura territorial comunitaria no transitar, a través de la capa de
colonizacién imperial de Espafia, como si le sucedié a la gran mayoria del

resto de pueblos indigenas del continente.

Los lof al sur del Bio-Bio no transitardn a través de ese proceso de
hegemonizacion del espacio, que mediante el uso de fuerza y la imposicién de
la fé crisitana, produjo la desposesion cultural y material de la mayoria de los
pueblos indigenas del resto del continente, desde la Mesoamérica arida hasta
los Andes meridionales. Junto al consecuente sometimiento de su poblacion,
como mano de obra, dentro de nuevos procesos de produccién del espacio que
se imponen, a través de la figura de la encomienda. Este hecho permitié que se
mantuvieran vivas muchas de las estructuras sociales que articulaban el
dominio mapuche sobre el espacio hasta casi finales del S.XIX como: el
nguilatun (ceremonia de alianza espiritual y politica), la figura de las machi
(autoridad espiritual), los longko (autoridad politica), los lof (comunidades) o
los butalmapu (grandes alianzas territoriales). Piezas claves en la articulacion

del territorio mapuche, bajo su propia logica geo-politica del espacio.

Tras la ocupacion militar que hace el Estado chileno y argentino a fines del
S.XIX del otrora wallmapu se desarticula gran parte de este entramado,
haciéndolo casi irreconocible a nuestros ojos contemporaneos. Sin embargo,
varias de esas estructuras sociales que lo sostenian, sobrevivirdn e
inevitablemente se transformaran, fragmentadas e invisibilizadas, bajo las
nuevas formas con que el Estado hegemonizarad la comprension y la

produccion del espacio. Sin embargo, los conceptos, las memorias, asi como

58 Este autor utiliza el concepto araucano, porque observa los S.XVI y S. XVII y segin su
planteamiento, siguiendo a Boccara (1999), el concepto mapuche no aparece en la historiografia
hasta mediados del S.XVIII



el lenguaje con relacion a éstas quedaran diseminados como piezas inconexas
de un pueblo. Discontinuas en el espacio. Los procesos de colonizacion liberal
que impondra el Estado reduciran los espacios vitales comunitarios, bajo la
privatizacién de la propiedad de las tierras expoliadas y la transformacién de
sus dinamicas productivas. Todo junto a un disciplinamiento social, impuesto
mediante la ley, la carcel y el asedio de campafias militares59, contra quiénes
opusiesen resistencia a las nuevas formas de produccién que propicia el
Estado, bajo su catalogacion como bandidaje. Todos procesos ademas
rapidamente viabilizados por la velocidad otorgada por nuevas tecnologias
modernas, de caracter industrial, que aceleraron este proceso de colonizacion,
como el fusil de repeticion, el ferrocarril, la trilladora y el telégrafo®, que

llegan con los Estados nacionales.

Las comunidades reduccionales mapuche, resultantes de este proceso, no
seran lo mismo que los anteriores lof, pues la articulacién colectiva de las
familias y las personas mapuche en el espacio, ya no estara determinada por
los dos elementos centrales que las definian: ni por el tuwiin, el vinculo con
una tierra comunitaria de origen; ni por el kupalme, el vinculo de
ascendencia sanguinea. Sino seran el fruto del desplazamiento,
agrupamiento y radicacién forzada que se hara de su poblaciéon en miles de
reducidos y dispersos pafos de tierra, titularizados por el Estado bajo la
figura de las Mercedes de Tierra, reconocidas bajo el dominio de algin
lonko. Operacién a gran escala realizada con el objetivo de liberar espacio
para los nuevos modos propiedad y produccién del territorio, a cargo de

colonos extranjeros.

Las reducciones serdn una resultante, una forma territorial fragmentada
impuesta por el Estado, al interior de las cuales se conservara un caracter
dominio de la tierra, pero a partir de la cual no se podra recrear més la
continuidad espacial de todos aquellos elementos que daban forma a su
antigua territorialidad pre-colonizada como pu butalmapu y wallmapu. Sin
embargo, al interior de las reducciones, muchos de las practicas y
conocimientos mapuche que sostenian esa antigua territorialidad
sobreviviran, se transmitiran y también se transformaran, convirtiéndose en
lugares donde quedard confinado el corazén del kimiin mapuche
(conocimiento mapuche) hasta nuestros dias. Pasaran a ser el nuevos lugar
de origen, el anclaje espacio-temporal de referencia como pueblo, para los
desplazamientos que la poblacién mapuche desarrollara de aqui en adelante

hacia areas urbanas a través del S.XX.

Sin embargo, para Dillehay (2011) el desplazamiento no es un elemento que

surja en la realidad mapuche con los Estados, sino que es un factor que

59 Ver (Alvarado, 2015), (Villalobos, 2013)
60 Ver Bengoa (2014)
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atraviesa la historia de este pueblo desde mucho antes, convirtiéndose en un
elemento constitutivo del tipo de organizacién que adquieren en el espacio.
El autor se aleja de la idea de la permanencia, de una inmovilidad territorial
ancestral, desde la cual muchas veces se describe y/o define hoy lo
mapuche. Propone que hacia el XVI y XVII el pueblo araucano®, o la suma
de sus distintas identidades territoriales, ya se constituian como una entidad
politica reconocible en el espacio, o sea, que configuraban un territorio
delimitado, gracias a una dinamica y eficiente estructura de organizacion
politico-religiosa, jerarquizada en el espacio®2. Mediante ésta se pudo
articular toda aquella poblacién de los lof asentados al sur del rio Bio-Bio
con aquella poblacion desplazada del norte de esta frontera fluvial, producto
del conflicto militar con el imperio Espafol. Ese proceso de colonizacién del
espacio que tuvo como centro Santiago de Nueva Extremadura, una ciudad
fundada sobre la estructura pre-existente de un tambo Inca (Stehberg &
Sotomayor, 2012) la cual a su vez, se emplazd en un 4area de habla
predominantemente mapuche como el valle del Mapocho y desde el cual se
configurara el territorio del colonizador. Aquella area que se constituira

posteriormente como el valle central de Chile.

Hoy, bajo el apremio de nuevos contextos de producciéon y dominio del
espacio, de nuevos procesos de colonizacion territorial, de corte neoliberal,
el desplazamiento continta siendo parte de la realidad del pueblo mapuche.
Sigue configurando parte de un mapa de relaciones en tensién por el
dominio del espacio, que se construye con una parte de su poblacién
asentada hoy en comunidades reduccionales y de caracter rural; y otra parte
de su poblacion, que se ve obligada a desplazarse y asentarse en areas

urbanas.

Los actuales desplazados mapuche son parte de una trama de relaciones de
dominio mapuche en el espacio que se configuran y articulan entre la mapu
(tierra) y la waria (ciudad); entre el lof (comunidad) y la sociedad; entre la
ruka (hogar) y la familia; entre el wallmapu (pais mapuche) y la futa waria
(la gran ciudad) el mayor lugar de destino. Un ir y venir entre lo propio, lo
mapuche (gente de la tierra) y lo otro, lo winka (el invasor, el que roba, el
hombre blanco y sus modos). Todos estos conceptos provenientes del kimiin
mapuche (conocimiento mapuche), hoy son usados frecuentemente en los
lugares producidos por los desplazados mapuche en el Area Metropolitana de

Santiago y nos aproximan a multiples conceptos, desde las cuales podriamos

61 Ver referencia 63.

62 Segtin Dillehay (2011, p.388) “la organizacion politica de los araucanos fue la replicacion de una
politica de base de linaje y nivel local en niveles siempre mayores de incorporacién politica (i.e.
ayllarehue y butanmapu) y religiosa (i.e. rewekuel, nguillatun). Las comunidades locales lof,

estaban en el nicleo de la economia, politica y religion.



concebir aquello que la tradiciéon del conocimiento occidental ha llamado
como espacio, desde sus diversas corrientes y disciplinas. Asi como
aproximarnos a comprender, desde sus propias matrices conceptuales, como
es interpretado ese desplazamiento histoérico a través del espacio que han

sufrido a través de las generaciones.

Las antiguas y las nuevas trayectorias que construyen los mapuche que se
desplazan hacia el Area Metropolitana de Santiago, no dejan de estar
vinculadas con ese transito histérico y cosmovisional que han desarrollado a
través del territorio como sujetos, pueblo y cultura. Cargan con el desarraigo
que les ha provocado éste, pero también con el sentido de reafirmacion
identitaria que les ha propiciado para posicionarse en su desplazamiento
como mapuche (persona de la tierra), hoy emplazados en la gran metrépoli

del pais.

Como develan los relatos de los colaboradores de esta investigacion, en la
medida que existe la decision de los desplazados de comenzar a
autoidentificarse como mapuche en el espacio urbano, de ser mapuche a pesar
de la waria, a pesar de las condiciones hegemoénicas del winka, comienzan a
construir una cotidianeidad publica, que adhiere a una historia y una
cosmovision propia como pueblo. La proyeccion colectiva en el espacio que se
comienzan a ejercer a partir de ahi responde a una temporalidad distinta a la

instalada por el relato histérico del Estado-nacién y las ciencias sociales.

Los desplazados mapuche que dan el paso de autoidentificarse y organizarse
en la metrépoli, comienzan a proyectar una cotidianeidad distinta respecto de
ese relato lineal que siempre los ha ubicado en el pasado, en el retraso. Bajo
un modo donde el desarrollo de la sociedad se concibe como un futuro que
esta adelante y que por tanto se manifiesta en lo que esta atin por venir, por
inventarse o en las condiciones de vida por alcanzar. En la cotidianeidad de
estos mapuche desplazados en la fiita waria, comparece una fuerte tensiéon
entre este sentido del tiempo y la recuperacion del pasado como una
proyeccion, es decir donde el futuro también es concebido como una mirada
hacia atrds, como una utopia de retorno al origen, que se manifiesta de

multiples formas.

Esto plantea la recomposicién de un sentido ciclico del tiempo, propio de la
cosmovision mapuche, donde el futuro estd hacia atrés, en la medida que lo
nuevo no es mas que un volver al punto de origen para emprender un nuevo
comienzo, tal como lo marca el wifioltripantu o wetripantu (afio nuevo
mapuche). En ese sentido, el tiempo no es evolucidn, sino que permanencia y
es el sustrato donde emerge la posibilidad de lo mapuche en el espacio. Esa
dimension donde muertos y vivos, conocimientos antiguos y nuevos,
toponimias antiguas y nuevas, etc, tienen la posibilidad de co-existir en un
presente construido. Toda una concepcién de tiempo que permanece

invisibilizada tras las condiciones actuales de un espacio metropolitano
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configurado, hoy mas que nunca, por un sistema de medicién del tiempo, de
caracter lineal y universal, que justamente marca su cambio de afo, en el
equinoccio contrario al que plantea la cosmovision mapuche. Un sistema de
tiempo que en definitiva fundamenta un horizonte civilizatorio en el futuro,

hoy situado en lo metropolitano y el progreso material.

Por tanto, el desplazamiento mapuche desde la mapu hacia la futa waria no
s6lo es un transito de individuos a través de condiciones materiales de
existencia distintas, sino que también es un transito colectivo a través de
cosmogonias, adhesiones histodricas, relaciones de poder y, por tanto, a través
de concepciones espacio-temporales distintas, que se van manifestando en la

cotidianeidad atomizada de los desplazados.

A la luz de esta investigacion, se plantea que muchos de esos conceptos, de
esos conocimientos, de esas estructuras sociales que articulaban la forma del
antiguo espacio mapuche, nunca se han dejado de rememorar. Hoy se
revitalizan y permanecen, bajo nuevos modos, articulando un espacio-
tiempo histérico propio como pueblo en devenir, desde el cual también dan
comprension a esos procesos que les fueron impuestos como cuerpo social.
Estructuras y modos de organizacién en el espacio que se recuperan,
resisten, transforman y proyectan, a pesar de y con, la renovacion
permanente de las condiciones estructurales que se les siguen imponiendo a

sus vidas cotidianas.

6.1. Wallmapu

Segan el peni HM, él no conocia el término Wallmapu, hasta que llegbd a
Santiago a principios de la década de los noventa. Un término muy
revitalizado hoy en dia por una activa intelectualidad mapuche (Marimén P. ,
2014). Como se le suele explicar hace referencia al pais mapuche, a su

territorio historico.

Este concepto encarna una proyeccion mapuche del espacio que deviene de
una racionalidad geo-politica propia, que termina siendo reconocida por la
corona espafiola y frente a la cual se pacta una frontera en el espacio. En la
segunda mitad del S.XIX esta racionalidad mapuche entrara en conflicto con
los proyectos nacionales de Santiago y Buenos Aires. Aquellas metropolis,
centros de territorios politicos que se estan dibujando en el espacio como
Estados nacionales, bajo el influjo de la racionalidad moderna eurocéntrica,
donde se siguen proyectando procesos de colonizacién bajo un principio de
terra nullius o tierra vacia (Bengoa, 2014). Bajo este principio a ambos lados
de la cordillera se colonizaron extensos territorios bajo domino indigena, pre-

existentes y sobrevivientes al despojo del imperio espafiol.

Sin embargo, para el peiii HM, el término wallmapu no le era familiar, a pesar

de haber nacido en una comunidad y ser hablante nativo del mapudungun.



Hoy son las nuevas generaciones mapuche nacidas en el A.M. de Santiago, las
que estan mucho mas familiarizadas con el uso de este concepto. A través de
los sitios de internet, se puede apreciar como organizaciones y personas
mapuche, tanto de areas urbanas como rurales hacen un uso activo de este
término, o de alguna de sus acepciones como wallmapuche o Meli Wixan
Mapu (los cuatro puntos de la tierra). Es un concepto usual que se le utiliza en
las conversaciones que se dan en los espacios mapuche de la Fiita waria,
sobre todo entre las generaciones jovenes que estan recuperando el uso de la
lengua en Santiago y que viajan continuamente a comunidades. Cuando
alguien conocido falta a algin trawiin (junta, reunién) es porque seguramente
anda en wallmapu, un area geografica que todos los presentes subentienden,
abarca desde Arauco hasta Chiloé, no importando si se estd en las
comunidades mapuche del campo o en las ciudades. Todo eso es Wallmapu,

incluyendo el puel mapu, las tierras al oriente de los Andes hasta el Atlantico.

Wallmapu, constituye un concepto que permitié y sigue permitiendo al
mundo mapuche configurar la idea de un territorio politico, dentro del cual su
poblacién compartiria elementos de origen en comin como una cosmovision,
una lengua, asi como una misma unidad de organizacién en el espacio: el lof.
La comunidad constituida por la sangre y la tierra que se compartia.
Wallmapu, alude a un modo de organizacion politica del espacio, sin Estado o
poder centralizado, el cual estaba basado en un complejo sistema de alianzas
entre lof. Estas alianzas se constituian en si como un sistema de gobierno
sobre el territorio, que permitié por cientos de afios no sélo la resistencia, sino
que la expansién de un modo de vida mapuche, a pesar de las condiciones de
desplazamiento que muchas veces le impusieron a parte de su poblacién los
distintos procesos colonizadores que le han afectado a través de su historia.
Este modo de organizacién jerarquizado en el espacio, estuvo lejos de
representar un modo de bajo desarrollo cultural como se solia presentar hasta
hace unas décadas atras bajo los tintes evolucionsitas del relato histérico
chileno y argentino®, al compararlo con el caso de otras sociedades indigenas
del continente, mas centralizadas y verticales como la Inka, Maya o Mexica.
Sociedades que presentaban patrones urbanos y estructuras productivas
planificadas, como formas de ocupaciéon del espacio mas cercanas a los

patrones reconocibles por occidente.

En el Wallmapu, probablemente nunca se llegaron a presentar estos
elementos, al menos no con la nitidez de otros pueblos imperiales del
continente, sin embargo, tras su configuracion existi6 un complejo y eficaz
sistema de organizacion y ocupacion productiva del territorio que le permitié
al pueblo mapuche mantenerse por siglos en autonomia de los distintos

intentos colonizadores que debi6 enfrentar. Como reflexiona Dillehay (2011),

63 Ejemplo de esto son la prosa histérica de Sergio Villalobos en Chile y Rodolfo Casamiquela en

Argentina
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un sistema de gobierno confederado que les permitié desarrollar y sostener
dinamicas de interaccion y resistencia, frente a los distintos intentos
imperiales de imposicion de otros modos de ordenacién del espacio ajenos,
tanto a su cosmovisiéon, como a sus modos de organizacién politico-religiosa.
Dinamicas de interaccion, segtin propone este autor, que lejos de consagrar un
modo estatico de ser, les permiti6 modificar e ir adaptando sus modos de
organizacién como pueblo en el espacio. Asumir el movimiento de su
poblacion desplazada por los conflictos militares. Un modo que permitid
establecer limites, trasvasijes, adopciones e intercambios de todo tipo, fruto
del contacto, de relaciones de frontera entre sociedades distintas. Porque
probablemente la mayor virtud de este pueblo ha sido su capacidad de
adaptacion y respuesta frente a los distintos elementos ajenos que ha

enfrentado a través de su historia.

El Wallmapu, era la articulaciéon de caracter nacional que alcanzaron con
nitidez los antiguos butalmapu (las grandes tierras), esas extensas regiones,
que se delimitaban y diferenciaban entre si por lo que podriamos entender
como areas de influencia politica asociadas a una identidad geografica.
Pueblos mapuche distintos entre si, que por un lado comparten ciertos
elementos cosmogonicos, politicos y culturales en comin, pero que, por otro
lado, se identificaban antes con las condiciones particulares de los pisos
ecoldgicos que habitaban: lafkenche (gente del mar), wenteche (gente de los
altos), williche (gente del sur), pewenche (gente de la araucaria), nagche
(gente de los bajos), etc. Los butalmapu (las grandes tierras), constituian
regiones internas al interior de Wallmapu. Evidencias de lo constituia la
nocién de ese sistema de gobierno confederado mapuche propuesto por
Dillehay (2011). En este sentido, podriamos reconocerlos como grandes
acuerdos politico-territoriales entre lof, a través de los cuales el pueblo
mapuche logr6é establecer un modo de ocupacién disperso, equilibrado y

efectivo del territorio (Boccara, 1999; Dillehay, 2011)

Como postula Dillehay (2011) observando el S. XVI y S.XVII, las alianzas entre
lof (comunidad), constituy6 un sistema de dominio dindmico y efectivo sobre
el espacio para el mundo mapuche. Se celebraban bajo un sentido politico-
religioso, y adquirian su fisonomia a través de la celebraciéon nguillatun. Estos
acuerdos se significaban con arreglos en el espacio a distintas escalas segiin
correspondiera. A través de los rewe (espacio de alianza ceremonial),
ayllarewe (la agrupacién de nueve rewe) y butanmapu (las grandes tierras, la
agrupaciéon de ayllarewe). Segin Dillehay (2011), estos arreglos tuvieron
finalmente expresiéon en la construccion de un paisaje ritual del territorio,
dominado por la arquitectura de los kuel y rewekuel. Mediante la
consagracion ritual de estos espacios se sostuvo un sistema de gobierno en

resistencia y expansién, que enfrentaba, por un lado, las guerras en curso



DOCTORADO EN ARQUITECTURA Y ESTUDIOS URBANOS | M. FONTANA

contra los espafoles; y, por el otro, el desplazamiento de mucha poblacién

picunche, desplazada por ese conflicto.

Los kuel y rewekuel eran marcaciones fisicas en el paisaje, donde se daban
cabida a los nguillatun con que se significaban estas alianzas politicas y
espirituales. En su mayoria, hoy son apenas perceptibles bajo el actual paisaje
productivo del pais, dentro de un area que va desde el rio Bio-Bio hasta la
ensenada de Puerto Montt. Se encuentran desarticulados de los usos que
tuvieron y fuera del dominio de los antiguos lof. Sin embargo, la l6gica de las
alianzas entre lof, entre colectividades mapuche, sigue siendo una forma de
ocupacion politica del espacio que sigue vigente hasta hoy. Bajo otros modos,
bajo otras condiciones, que viven hoy las fragmentadas comunidades
reduccionales, asi como las nuevas formas colectivas impuestas por el Estado

a partir de 1993

Tlustracién 4: Foto aérea kuel llamado Nachekuel en las cercanias de Lumaco.
Fuente: Monumentos, Imperios y Resistencias en los Andes. El sistema de gobierno mapuche y las
narrativas rituales. Tom Dillehay (2011)

Hoy las alianzas entre colectividades mapuche ya no ocurren

necesariamente bajo la exclusiva forma ritual del nguillatun y los kuel como

79



80

lo desarrollaron los antiguos lof, pero si muchas veces conforman espacios
de alianza politica destinadas a sostener el weichan: la lucha. Esa resistencia
que se ha sostenido frente a la amenaza del colonizador de toda época y que
es un concepto y una practica muy revitalizada hoy entre las comunidades
mapuche organizadas en distintos lugares del pais. Sobre todo en aquellas
sometidas al proyecto de neocolonizacién econémica del espacio que se ha
instalado, de manera contemporanea, en las areas rurales donde estan las
reducciones mapuche. A través del weichan y el nguillatin sostenidos por
los lof, se posibilitoé la mantencion de un espacio politico y la proyeccion de
un orden propio del mundo mapuche: el del wallmapu (pais mapuche) y el

de la Aiuke mapu (madre tierra).

6.2. ElLof

El lof (comunidad pre-colonizada) era la unidad territorial base sobre la cual
se constituy6é todo este entramado territorial llamado wallmapu. Cada lof
correspondia a un conjunto de familias asociadas a un tronco sanguineo
principal y un espacio de dominio, que estaban bajo la cabeza de un longko

(cabeza, jefe de un linaje sanguineo) que hacia de autoridad®4.

El lof como tal, en la dimension territorial, espiritual y material que articulaba
bajo la hegemonia del wallmapu, ya no existe. No al menos, con todas las
formas y protocolos a partir de los cuales se constituian como parte de un
orden mayor en el espacio, donde el kupalme, el vinculo de la sangre, y el
tuwun, el vinculo con el lugar, eran los que definian los limites entre éstos®.
Una forma de organizacion en el espacio que los diferenciaba entre siy, en su

conjunto, de otras territorialidades no mapuche.

Sin embargo, la idea de lof, es un concepto que, en su practica, ha mutado en
el tiempo. Hoy es muy revitalizado dentro de las dindmicas que sostiene la
poblaciéon mapuche que se organiza en Santiago, incluso mucho més uso que
la idea de wallmapu. Hoy bajo la revitalizacion del uso del concepto de lof se
tinen de un mismo color, una amplia gama de procesos de rearticulacion
comunitaria que estdn desarrollando los mapuche asentados en la gran
ciudad. A través de su uso se resitiia la proyecciéon de una dimension colectiva
propia en el espacio, aunque ya no de acuerdo con un vinculo sanguineo, ni

territorial en comtn, como lo era en antafo.

64 Tal como hoy se sigue reinterpretando con los actuales longko (cabeza), reconocidos por los
colectivos mapuche, rurales y urbanos, era y es la figura en quién recae el peso de encabezar a la
comunidad y tomar los acuerdos con otros longko (cabeza), frente a las eventualidades que
suceden en la mapu o en el wallmapu®4.

65 Segin define Chihuailaf (1999, pag.51) El Tuwvn: es el fundamento basico de la familia, anclado
en el espacio fisico en el cual ha nacido y crecido y se ha desarrollado la gente. El Kvpalme: es el
lazo sanguineo que une la comunidad familiar de hermanos, hijos todos de la Madre Tierra,

resueltos s vivir en grupo ocupando un espacio territorial determinado.



La recuperacién hoy del lof en el Area Metropolitana de Santiago, la fiita
waria, por lo general es una proyecciéon colectiva que se realiza a través de
formas prestadas de la sociedad otra. Porque la metropoli es un lugar donde,
por excelencia, existe mezcla de sangres y de lugares de origen distintos. Dos
circunstancias de base muy diferentes para poder definir los limites del lof a
las que existian en el espacio pre-colonizado mapuche. Lo que constituye al
lof en la gran ciudad, ante todo, es la voluntad coman de organizarse, entre
quiénes se reconocen publicamente como mapuche. En palabras de Curin

(2013), entre quiénes se mapuchizan en la fiita waria.

Este es un proceso de organizacion colectiva en el espacio que siempre implico
y sigue implicando un fuerte componente de familias mapuche, més que sélo
de individuos. El mundo mapuche que se espacializa en la metrépoli hoy, se
ha construido claramente a través de trayectorias familiares que se han ido
cruzando y encontrando en el tiempo, dando forma al espacio colectivo como
pueblo y comunidades. Abuelos, madres, hijos, nietas, parientes cercanos y
lejanos, convergen en ciertos lugares del Gran Santiago, donde configuran un

dominio colectivo del espacio.

Por eso uno de los elementos que prevalece, entre quiénes se han desplazado y
se re-organizan como mapuche en la metropolis bajo este sentido de lof, es
que entre ellos sigue existiendo una importante valorizacion del espacio
familiar, del hogar, de la ruka. En este sentido, al igual que antes, el lof sigue
constituyendo un sentido colectivo del espacio, a partir de una agrupacion de
pu ruka%é(hogares). Una relacién solidaria de familias en el espacio, entre las

cuales se posibilitan y delimita un territorio comunitario.

6.3. LaRuka

Al interior de la ruka se da la transmision de gran parte del conocimiento
mapuche. A orilla del fogon los mas ancianos trasmitian a los més jovenes las
historias que les permitirian proceder en la vida, de acuerdo a un codigo
valérico y relacional propio del mundo mapuche, encarnado en conceptos
como el Az mapu, que segin Chiahuailaf (1999, pag.50) se puede traducir
como las costumbres de nuestra tierra, el rostro de nuestra cultura; o el Icrofil
Mogen, que traduce como el conjunto del mundo viviente, comprendiendo e
insistiendo en su unidad. Conceptos y cuerpos normativos, transmitidos
oralmente, a través de los cuales se sostenian y regulaban las relaciones entre

mapuche y de éstos con el medio que habitaban.

Aunque hoy lejanos a la profundidad que pudo haber tenido el manejo de
estos codigos bajo el uso del mapudungun en un tiempo pre-colonizado, en la

memoria de muchas familias mapuche emplazadas en Santiago, sigue siendo

6 El uso de la particula pu, pluraliza al sustativo que acompana.
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comun el recuerdo que comparten, sobre sus mayores contandoles historias
alrededor del fogén. La lamngen AH, a pesar de haber nacido en la capital,
recuerda sobre sus viajes en verano a la comunidad de su maméa: mi abuelo
era feliz cuando nosotros llegadbamos y nosotros igual, porque, eh, por
ejemplo, yo creo que, de todos los nietos que llegaban, parece que éramos los
tinicos que nos sentabamos: abuelo, icuéntanos historias abuelo!... y qué sé
yo ¢Como fue esto?. Y éramos siempre los mds curiosos. De hecho, creo que
hay historias que yo me sé, que ni mis hermanos mayores se saben, porque
era otra la dinamica poh, ellos estaban en otra. Y nosotros
estabamos...eh...siempre nos llamé la atencién eso. Y el recuerdo hermoso
que tengo, el tema del fogon, cuando hablan del fogén. Claro, si es ast poh, es
a la orilla del fogon, eran las historias y también cuando camindbamos,
cuando tbamos a buscar la lefia y todo. Pero las historias como mds... que yo
atesoro mas, son esas que mi abuelo contaba, cuando estdbamos a la orilla

del fogon.

Por eso la ruka, encarna la idea del hogar, del lugar que da cobijo a la hoguera.
Aquel espacio doméstico, donde se da temperie a la vida de la reima, la
familia nuclear mapuche, lo cual involucra una dimensién social y material.
En tanto dimension fisica, la ruka, posiblemente constituye el inico artefacto
arquitectonico, producido por el pueblo mapuche, que se ha transmitido hasta
la contemporaneidad. Una forma arquetipica, regularmente de planta eliptica,
compuesta por un tnico y gran recinto definido por muros perimetrales bajos,
pero con una elevada altura interior bajo su empinada cumbrera, en la cual se
disponian una o dos aberturas que permitian la salida del humo del fogén que
se ubican al centro. Sin méas vanos que el de un acceso principal de baja altura,
orientado siempre hacia la salida del sol, de donde provenian las mejores
energias del amanecer; y otra puerta posterior, ain mas pequena, siempre
dispuesta hacia el poniente, por donde salian las energias negativas. Bajo su
penumbra transitaba gran parte de la vida de las familias mapuche, sobre todo
en los lluviosos y oscuros meses de invierno, cuando no se podia realizar casi
ninguna actividad en el exterior. En su semi-oscuridad, en sus relaciones
visuales negadas con el mundo exterior, el espacio de la palabra cobra atn

mayor relevancia

Su construccién requeria del conocimiento especifico del rukafe, un
constructor, aquel que manejaba el conocimiento técnico sobre los materiales
organicos con que se les construia. Era quien sabia sobre la época en que
debian ser cosechados y procesados éstos, para poder lograr la forma
adecuada y la mejor impermeabilizacion de la ruka. Por ejemplo, la quila que
componia la estructura del techo, se podia arquear y ser duradera, bajo un
cierto tratamiento en una época del afio en especifico. Asi también ocurria con
la fiocha que revestia toda la construccién. Esto coloca de manifiesto como el

propio proceso de construccion de la ruka, demandaba un modo particular de
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comprender la naturaleza, consciente de sus ciclos. No podia ser levantada en
cualquier época del afio, ni ser usado cualquier material. Se trata de una
forma, culturalmente desarrollada y reproducida durante siglos, que logrd
encarnar un modo de particular de relaciéon con la tierra desde la

cotidianeidad familiar.

Hoy la ruka, bajo esta logica habitacional y constructiva, se encuentra
practicamente en desuso en las comunidades reduccionales mapuche. Sin
embargo, en areas urbanas como la Region Metropolitana, durante el altimo
par de décadas se han venido erigiendo decenas de pu ruka, aludiendo a su
misma forma arquetipica, pero bajo nuevos sentidos otorgados al espacio que
configuran.  Bajo nuevas condiciones sociales y materiales, se han
transformado en un hito urbano, en el lugar de referencia y encuentro para
muchas colectividades mapuche que se han propuesto erigirlas. Surgen como
espacios que cobijan la revitalizacién de una creciente sociabilidad mapuche

que se reproduce en medio de las condiciones de la waria, la urbe.

&
%

Ve

Tlustracion 5: Convivencia familia Neihual Loncon al interior de Kifie Ruka,Buin (2013).
Foto Mauro Fontana
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Sin embargo, a pesar de este divorcio que se ha producido entre el objeto
construido y su sentido familiar de antafio, la ruka no ha dejado de
representar en el lenguaje de los mapuche desplazados en la waria, la
referencia al espacio familiar y hoy comunitario. Al nuevo hogar que se
construye en la ciudad, como también a ese que se dej6 atras en la comunidad,

la mapu que se afiora.

6.4. La Mapu

Para el pefii HM, ese territorio politico que llaman Wallmapu muchos
mapuche en Santiago hoy, en su comunidad simplemente le llamaba mapu.
Era la tierra bajo la cual todos eran mapuche. Asi le decia la gente antigua de
su comunidad y asi se lo habian ensefado a él. Pero la mapu, como él mismo
reparaba, tiene muchas mas acepciones, que sélo traducirla como territorio o
tierra, lo cual reduciria toda su profunda significacion cosmovisional. Segin
sefialaba, también podriamos entender mapu como espacio, porque es la

dimension donde todo existe.

Ser mapuche, ser gente de la tierra, es ser persona en la medida que se esta
intrinsecamente vinculado con esa dimensi6on de la cual todas y todos
provienen como pueblo: la mapu. Como senala Chihuailaf (1999), en la idea
de mapu esta el corazén de la gran diferencia entre el mundo mapuche y el
mundo chileno con que cohabita. La mapu, es femenina, es la madre, la fiuke
mapu, aquella matriz contenedora de la vida, el soporte de las condiciones
materiales y espirituales de existencia, con la cual se cultiva una relacién en

reciprocidad. Sujeto de rito, ofrenda y peticién, a través del nguillatun.

En el cotidiano, de muchos que han llegado a Santiago desde las reducciones
estatales y de quiénes han nacido aci, la mapu, es el terrufio, la tierra que se
idealiza en el retorno. Es la que se ha perdido por venirse a trabajar a la
ciudad. Pero también es la tierra concreta, que se apropia y deslinda, la que se
reconoce bajo la formalidad de las leyes chilenas o fuera de éstas. La mapu es
la tierra que no alcanzé, para que todos vivieran de ella tras la colonizacion
chilena y que es motivo de muchas y profundas disputas familiares hasta
nuestros dias por su herencia. La memoria sobre las tierras mapuche es larga
y estd llena de omisiones dentro de la Historia formal escrita. Llena de

superposiciones legales en la estructuracion formal de su dominio actual.

Pero en las conversaciones entre los mapuche de la Futa Waria, al hablar de la
mapu, aparece rapidamente como el gran lugar comin que convoca. Ya sea
por la aforanza de su pérdida, la riqueza del conocimiento que guarda, o la
inspiracion que despierta en las luchas por recuperarla. Es un concepto
convocante, atemporal, que define el espacio de un cosmos y los limites de un

pueblo ala vez. Pero que también se imbrica con las circunstancias materiales



cotidianas, de quiénes se organizan en la gran ciudad, bajo la necesidad de

recuperar la proyeccion de su idea en el espacio.

El drama de los mapuche desplazados hacia la metropolis, es que cargan con
la marca de no estar en contacto con la mapu, de no tener una mapu donde
habitar. Ellas y ellos son los desterrados, los mapuche sin mapu, por tanto
muchas veces, los mal vistos por los propios mapuche de comunidades,
aquellos que si permanecen en su tierra. Aravena (2003) y Gissi (2010)
interpretan esto como la doble discriminacién, que sufren los warriache, los
mapuche que habitan la ciudad. Son discriminados por los chilenos en las
areas urbanas y discriminados por los propios mapuche en las areas rurales,

cuando regresan a sus comunidades.

Los mapuche de la fiita waria, son individuos que han sido despojados de la
posibilidad de una relaciéon estrecha con la mapu, del ejercicio de una
cosmogonia propia en la dimensién cotidiana de sus vidas. Son sujetos
enfrentados a lidiar con las definiciones de una cosmogonia ajena en ese
primer plano de existencia, bajo las condiciones estructurales en que

sumerjen sus vidas en la waria. Tan lejanas y distintas a las de la mapu.

Como reflexiona la lamngen PL, quien lleg6 la futa waria el ano 2003, por
sus estudios universitarios: en Santiago te desvinculas mas, incluso hasta
de tu familia, porque tienes mucho menos tiempo poh, mucho menos
tiempo para compartir mds con tu familia, mucho menos tiempo igual, a
veces como para compartir con el vecino. Y eso igual, es mucho mas
individual la vida acd, incluso del mas mapuche. Incluso es mas individual
que el que esta en el sur en un pueblo, porque en el campo hay una vida
comunitaria que se desarrolla de mejor manera, que yo veo que se ha
podido desarrollar un poco mas. Entonces eso para mi, como que hace un
poco la diferencia... esos lazos comunitarios, alld, independiente de si
alguien hace o no hace llellipun (oracién espiritual a la mapu), alguien
habla o no habla mapudungun (el hablar de la tierra), independiente de eso,
que son otros elementos. Pero asi como en lo medular, yo veo que va mas,
el modo de vida mds comunitario, todavia perdura un poco mas en el sur.
Mas que acd... porque te terminas mimetizando con el ciudadano promedio
o ciudadano inteligente, el consumidor, el tipo promedio... te quieren
normalizar, entonces caes en el juego de esa normalizacién que quiere
hacer el Estado, de un ciudadano, que se levanta en la manana temprano,
que va a trabajar... o sea, un robot. Solamente que este robot ahora usa

kupan (atuendo tradicional femenino)
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6.5. La Waria

Para el mundo mapuche, desde un punto de vista ontolbgico, la waria,
entendida como ciudad, pueblo o modo urbano de vida, constituye el lugar del
otro. Desde donde se coloniza el espacio colonizado por una sociedad otra,
con la imposicion de sus formas y modos. En especial, para una sociedad
originaria como la mapuche, que en términos formales, nunca configur6é un
modo de dominio sobre el espacio, bajo un patron de poblamiento
concentrado o urbano, como sucedi6 con el proceso colonizador de occidente.

Tanto a través de su fase imperial primero como su fase estatal después.

Aproximarse a la vida de la waria, posiblemente constituya el gran salto
cosmovisional, la mayor transformacién territorial en sus condiciones
cotidianas de vida que debieron enfrentar los mapuche, tras la Pacificacion
de la Araucania. Pues a pesar de todo, quiénes se quedaron confinados al
interior de las reducciones de tierra impuestas por el Estado, si bien también
sufrieron cambios profundos en sus modos de vidas, pudieron conservar
muchos aspectos de las relaciones que mantenian con la mapu, tanto en
términos espirituales como materiales, aunque no geo-politicos. Cuestidon
que no es factible mantener para los desterrados que migran a las ciudades.

Al ingresar a la vida urbana, la subsistencia material ya no dependia mas de
las relaciones de reciprocidad que se establecian de manera colectiva con la
mapu; sino que se pasaba a depender absolutamente de las relaciones
laborales, asalariadas y asimétricas, que lograban establecer con los winkas.
A depender de sus nuevas formas de domino y produccion de la tierra,
basadas en la propiedad privada y la norma escrita. Les signific ingresar a
un espacio donde el hablar de la tierra, el mapudungun, estaba
absolutamente proscrito. Donde su riqueza qued6 invisible bajo nuevas
toponimias y un sistema educacional impuesto, el cual s6lo reproducia los
conocimientos y el idioma del winka. Un lenguaje donde no existia
posibilidad alguna de reconocer los milenarios vinculos que sostenian con la

tierra.

Establecerse en ese mundo urbano y subsistir, supuso una profunda
trasformacién de sus relaciones en el espacio. Dejar atrds la vida
comunitaria, para ingresar a una sociedad de individuos; dejar los
protocolos de la oralidad que regulaban su convivencia, para subordinarse a
la norma escrita; dejar la autoridad de los lonkos, para acatar la voluntad del
Estado, etc. Pero también supuso una transformacion de sus condiciones
cotidianas de vida mas minimas, como el cambio de sus vestimentas y su
alimentaci6on. Una adaptaciéon a un espacio donde nada de sus propios
modos de vida estaba acogido.

Asi lo refleja la experiencia del pefii JP, quien llego6 el afio 1968 a la futa

waria, y relata una experiencia doméstica que es bastante comun a varios



colaboradores de esta investigacion de distintas generaciones: estuve hasta
los ocho anos. De ahi me vine aca a Santiago y aqui me hacia mal la micro,
el detergente, la comida, no soportaba aqui yo poh, esos olores, de todo, me
hacia mal... me hacia mal el olor a la comida, el olor al detergente que
ocupaba mi mamad, el Omo. Allad no se ocupa nada de eso, me hacia mal
todo, el olor de la bencina y todo, encontraba todo extrafio, encontraba
todo extrafio. No me gustaba la comida, mds encima me retaban poh. Mi
mama me decia, no, tienes que comer aqui no mas... pero le encontraba un
olor... no sé, es que nunca habia sentido ese olor. Claro, otras cosas que
hacian, como digamos carbonadas, cosas o... los tallarines que le echaban
como... laurel, no las conocia yo poh, no las conocia, no conocia ese tipo de
cosa que le echaban aca... Ast que... no, la sufri harto, igual sufri porque
extraftaba mucho la tierra alla, extrafiaba a mi abuela, lloraba en la
noche... lloraba en la noche y mi mama me retaba, me decia, yo soy tu
mama, yo soy tu mama y me retaba... pero extranaba bastante... hasta que
después, de a poco me fui acostumbrando, porque empecé a conocer los
nifos, los vecinos y cosas ast y fui haciendo amistad, a jugar a la pelota con

ellos y aht, de a poco me fui adaptando.

Sin embargo, la adaptacion de los desplazados de las recientes décadas, ya
no carga con el dramatismo de aspectos estructurales de hace décadas atras,
porque las distancias espacio-temporales que existian entre las comunidades
reduccionales y la waria se han estrechado, no sélo por la penetraciéon del
castellano, la religion o la ley, sino porque, por sobre todo, en las tltimas dos
décadas asistimos a una creciente urbanizacién de las condiciones de vida de
las propias comunidades reduccionales de las 4reas rurales. Probablemente
hoy méas que nunca, la vida que se lleva en el campo y en las ciudades ya no
sea tan distintas, ni distantes. Hoy el rumor de la waria comienza en la
mapu, a través de la electricidad, la televisién o la telefonia. Y segtin ese
rumor todos saben que donde hay més posibilidades de trabajar y estudiar

ante una empobrecida tierra, es en la fiita waria, Santiago, la gran ciudad.
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6.6. La Fiita Waria

Llegar a Santiago, es el gran desafio que se proponian muchas y muchos
desplazados mapuche. Asi lo ha sido a lo largo de las décadas, sobre todo
para las generaciones llegadas de mediados del S.XX hacia atras, cuando las
distancias econ6micas y culturales eran méas abismantes entre el campo y la
ciudad. Para ellas y ellos, lograr encontrar trabajo, hacer una familia,
obtener una casa y finalmente asentarse aqui representaba el destino final,
un verdadero triunfo, frente a las empobrecidas condiciones de subsistencia
de las que habian tenido que salir de las comunidades. En general, para los
hablantes nativos del mapudungun, sobreponerse a las condiciones de la
fiita waria era demostrar que se podia superar al winka, en su terreno, bajo
su propio idioma, bajo sus reglas. La recompensa para muchos era que aqui

la vida aqui era mas facil, menos sacrificada.

Como relata el fallecido chachay JN, con quién se inicid esta investigaciéon y
llega a Santiago en 1962: me gusto la vida de la ciudad, porque uno anda
mads...en todo aspecto...me gustd, por ejemplo, la tecnologia que hay, uno
en la ciudad puede ingresar...si yo no ingreso, puede ingresar mi familiar,
alguno de mi familia. Y ademas cuando uno llega joven trabajar es porque
se motiva a hacer cambios, no quiere ser igual que estar metido en el
campo, tar metido en la tierra...y ningiin gobernante td preocupado de
uno, si el campesino tiene p’a comer o no tiene. Vive risticamente, no estd
preocupado que tiene que tener bafo, que tiene que tener luz, todas esas

cosas...aqui si.

Pero la fiita waria también siempre resulté un destino particularmente
reconocible para el mundo mapuche, no sélo por temas laborales o
educacionales, sino porque histéricamente constituy6 el lugar donde se
asent6 el poder del winka: del conquistador espafiol primero, de los
presidentes de Chile después. Desde el término de la Pacificacion de la
Araucania nunca han dejado de llegar hasta hoy algtn longko (autoridad
comunitaria) o werken (vocero de un longko o comunidad) a solicitar
audiencia o a dejar alguna misiva al presidente de turno a las puertas del
palacio presidencial de La Moneda, con el objetivo de parlamentar sobre la
situacion de las tierras mapuche. Ya sea las afectadas por la usurpacién de
antafio o la sobreexplotacién actual, ambos procesos emprendidos por el
Estado de Chile. Tal como lo reflejan desde las memorias del tradicional
libro de Pascual Cofia®, hasta las numerosas manifestaciones
contemporaneas mapuche que surgen a partir de la década de los noventa
del siglo XX.

67 Coiia, P. (2010). Lonco Pascual Cofia fii tuculpazugun. Testimonio de un cacique mapuche. (92

ed.) Santiago: Pehuén Editores



Como rememora la lamngen AH: En tiempo de, cuando estaba Salvador
Allende, mi abuelo viajaba, viajaba del sur y bueno, mi mama siempre lo
contaba como, como con orgullo, que mi abuelo viajaba y que su padre
habia hablado con Salvador Allende y que Salvador Allende, lo habia
atendido en La Moneda. Y mi abuelo venia con terno. Mi abuelo fue
autodidacta. El sabia mapudungun, no sabia nada de castellano y
aprendié a leer y a escribir y, y llegaba de terno acd a Santiago, a la

ciudad, qué sé yo, pero llegaba como longko de la comunidad.

Pero para las segundas, terceras y hasta cuartas generaciones nacidas aqui,
mas lejanas a la experiencia de la dura vida reduccional de sus antecesores, la
futa waria, se convierte en un objeto distinto de reflexion. Para algunos
simplemente es su medio natural de existencia y en él se proyectan como
mapuche; para otros, desandando las expectativas de sus predecesores, es el

lugar del cual hay que huir para retornar al ideal de la mapu.
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7. DESPLAZAMIENTO MAPUCHE
HACIA EL AREA METROPOLITANA DE
SANTIAGO 1975-2017

Somos los hijos de los hijos de los hijos

Somos los nietos de Lautaro tomando la micro
Para servirle a los ricos

Somos parientes del sol y del trueno
Lloviendo sobe la tierra apunialada

La lagrima negra del Mapocho
Nos acompaiié por siempre
En este santiagoniko wekufe maloliente

(Extracto poema Mapurbe, David Aniitir, 2009)

Las transformaciones emprendidas por el Estado, a partir de su giro
neoliberal, marcan un nuevo escenario para las trayectorias personales y
familiares que sostiene la poblaciéon mapuche en su camino a asentarse en la
mayor metropoli del pais. El presente capitulo profundiza en una
comprension de las transformaciones normativas que realiza el Estado, que
condicionan el desplazamiento, emplazamiento y visibilidad que adquiere la

poblaciéon mapuche en la metrépoli a partir de este periodo.

El extracto del poema que antecede, autoria del poeta mapuche David Anifir,
refleja en parte esa experiencia del asentamiento mapuche que ocurre en la
fiita waria durante esos afios. El nacié y vive hasta el dia de hoy en la
poblacién Intendente Saavedra, en la comuna de Cerro Navia. Una poblacion
creada en el afo 1967, bajo operacion sitio, una de las tantas politicas
habitacionales desarrolladas por el Estado en aquel entonces, para
contrarrestar y formalizar la tenencia de la tierra urbana, frente a la avalancha
de tomas de terreno que estaban ocurriendo a manos de mucha poblaciéon
pobre llegada desde el campo. En particular, esta poblaciéon nace de la
erradicacion que se hace de una toma de terreno que existia continua al rio
Mapocho, a la altura de la Avenida Cumming, en el centro de la ciudad y que
todos la conocian como la Colo-Colo. Lo particular de ésta, era que se trataba
de una toma de terreno integrada mayoritariamente por mapuche, llegados

desde el sur del pais en aquellos afios.

En la comuna de Cerro Navia, el Estado y las circunstancias concentraran
hasta mitad de los afos 80’s del S.XX exclusivamente a poblacion pobre de la
metroépoli. Sus habitantes perpetuaran aqui su emplazamiento en los afios
venideros producto de un régimen de mercado laboral y del suelo que
profundizara la segregacion socio-econémica de esta area de la ciudad. Un
régimen bajo el cual, por contraste, en el sector oriente de la ciudad se

propiciara la concentracién de los capitales, que transformara de la ciudad de



Santiago paulatinamente en una metrépoli de caracter global, tan analizado

por los Estudios Urbanos.

Esta metrépoli llena de contrastes, invisibilizados del espacio formal, es la que
se plasmara en la poesia del peni David. Donde el derrotero vivido por su
familia durante la década de los 70 y 80"s estard marcado por la segregacion
fisica, social, econémica y racial vivida de manera cotidiana. Marcada por la
dependencia al Gnico trabajo asalariado que mantenia su fiuke, su madre,
como asesora del hogar en casas del barrio alto, en un hogar con padre
ausente. Su poesia plasma ese transito existencial entre el confinamiento en
una poblacién, pobre y periférica, hecha por el Estado, llena de familias
mapuche; y una maternidad a distancia, producto del trabajo mal pagado, de
horarios extensos, realizado en los lugares donde se propici6 la acumulacion
originaria de esa metrépoli global. Cuya imagen se producira sobre la absoluta
invisibilizacién de su gente viviendo al otro lado de la metrépoli. Como sefiala
Santos B.d (2013, p.24) la no existencia es producida siempre que una cierta

entidad es descalificada y considerada invisible, no inteligible o desechable.

En la poblacion Intendente Saavedra, como en otras de la época, las
trayectorias territoriales de muchas personas de distintos sectores mapuche
ruralizados durante la primera mitad del S.XX, se radicardn y seran
homologadas bajo predios regulares de 8x16 mts de superficie y habilitados
con una caseta sanitaria. Construida en material s6lido, en ésta se contienen
las instalaciones para un bafio y una cocina. Bajo este tipo de soluciones
habitacionales y su crecimiento autogestionado en el tiempo, el Estado
concentrara, formalizard y homogeneizard a familias pobres, mapuche y
chilenas, en areas no priorizadas para la acumulacién de capitales. Sectores
muy lejanos al centro de la ciudad que se convertiran en el lugar naturalizado,
bajo el cual se urbanizaran e individualizarin crecientemente las condiciones

de vida de los mapuche recién llegados a la capital.

La clave neoliberal en el desplazamiento mapuche contemporaneo

A partir de la segunda mitad de la década de los setenta del S.XX, los ajustes
estructurales, o el proceso de neoliberalizacion del territorio, emprendidos por
el Estado de Chile, inicia un nuevo contexto migratorio para la poblacién
mapuche. Estos ajustes, més all4 de su condicion pionera en América Latina,
tienen la particularidad de ser implementados, via militar, y complementados,
via democratica después, e instalan una nueva loégica de ocupacién econémica
del territorio nacional, tanto en las areas rurales como urbanas. Mientras, por
un lado, en los espacios rurales, se propicia un proceso de expansién e
intensificacion extractivista, articulado en torno a una nueva demanda global
de materias primas (Larrain & Vergara, 2000); por otro lado, en las areas
urbanas, en particular en el drea Metropolitana de Santiago, se propiciara un

proceso de acumulacién y concentracion de capitales financieros, en funci6on
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de establecer un nuevo régimen de competitividad del suelo, también a escala
global (De Mattos, 2006). El conjunto, de desplazamientos y articulaciones,
que configuran el proceso migratorio mapuche contemporaneo hacia el Area
Metropolitana de Santiago, transcurrira en la contigliidad de esos dos
procesos de produccion del espacio, que propicia el Estado, a través de nuevos

cuerpos legales que se imponen, sin discusién democratica mediante.

Pero ademas la trayectoria de los mapuche sera acompanada por el desarrollo
que tendran, durante ese transcurso, las politicas diferenciales que, de manera
permanente, tiene el Estado de Chile hacia el pueblo Mapuche desde su
creacion. Formas heredadas, de una particular genealogia que adquiriran los
modos coloniales, de comprender y hegemonizar el espacio, que se
configurard como el territorio de Chile con posterioridad. Ese territorio
devenido de una relacién de frontera con los indios alzados®®del sur del
continente, que se ha construido, de manera historica. Desde el relato, las

fuentes y el idioma impuesto por la sociedad colona.

Al giro neoliberal dado a los modos de produccién implementados en areas
rurales y urbanas, se superpone un giro multicultural de las politicas pablicas
frente al mundo indigena. Ambas cuestiones se yuxtaponen y comparecen en

la vida cotidiana de los mapuche que se desplazan hacia Santiago.

Bajo estas nuevas condiciones estructurales se resignificara la condicién de
otredad de los sujetos indigenas al interior del Estado, teniendo incidencia
directa en el conjunto de desplazamientos y emplazamientos que articula el
proceso de migraciéon mapuche contemporaneo hacia el A.M. de Santiago.
Ante estas condiciones emergeran nuevas respuestas, nuevos modos de re-
articulacion de los sujetos al espacio, los cuales también tendran explicacion
en, nuevas y viejas, formas de agencia del mundo mapuche. Respuestas

organicas variadas, frente a las condiciones propiciadas por el propio Estado.

Pero estas rearticulaciones en el espacio no s6lo seran una respuesta frente al
nuevo contexto, sino que también daran continuidad, de diversos modos, a
una proyeccion territorial propia como pueblo, a la cual nunca han renunciado
los mapuche, a través de su historia, a pesar de la actual fragmentacion
espacial en que se encuentran. Una nueva época de agencia mapuche que
Pairicin (2014) identificard como el tiempo del malén (ofensiva de guerra
mapuche), en relaciéon al proceso de levantamiento llevado a cabo por
comunidades rurales, durante las tultimas décadas, frente a las nuevas

condiciones geo-econémicas propiciadas por el Estado en el territorio.

68Es preciso recordar que el territorio basal de lo que se constituyd después como Estado de Chile,
fue el territorio de la Capitania General del Imperio Espafiol. Un territorio de concebido como
avanzada militar, en proceso de conquista, frente a la resistencia presentada por los indigenas del
lugar. A diferencia de los Virreinatos, territorios de centralizacién del poder politico, de
acumulacién de riquezas, donde la mano indigena fue insertada a fuerza, dentro de un nuevo

modo de produccion y valores, impuestos por Espafia.



Agencia que también tendra expresiéon en el espacio urbano a partir de
sociabilidades que surgiran en el cruce de diversas experiencias migratorias,

entre distintas generaciones mapuche que se asientan en la ciudad.

En esos lugares de encuentro en la metropoli, se construira un relato frente a
esas condiciones estructurales que afectan al pueblo mapuche, generando
también diversas formas de interpelaciéon frente a éstas. Esto devendra en lo
que llamamos en esta investigacion como espacialidades mapuche, lugares de
habla, donde queda de manifiesto la continuidad de relaciones de frontera en

el espacio que persisten entre la sociedad chilena y mapuche.

El desplazamiento de la poblacién mapuche hacia el Area Metropolitana de
Santiago a partir de estos ajustes, cambia respecto de generaciones anteriores.
Por un lado, la poblacion mapuche, la que atin permanece en sus reducciones
rurales®, se vera afectada por el establecimiento de procesos de neo-
colonizacién econémica de los territorios que habitan, donde se producird una
expansion e intensificacion de un nuevo régimen capitales de caracter
extractivista; por otro lado, la poblacion mapuche urbana, formalmente para
el Estado al iniciar este periodo, también estara afecta a los nuevos modos de
acumulaciéon y fijacion de capitales sobre el territorio, que generaran los
nuevos patrones de segregacion del suelo urbano, que afectaran sus
posibilidades de desplazamiento y emplazamiento, hacia y en, el area

metropolitana. Y en relacién con el sur.

Durante este periodo, la poblaciéon mapuche, en general, también estara afecta
a los nuevos vaivenes que tiene su permanente modelacién como un otro al
interior del territorio nacional. Un otro, indigena mapuche, sobre el cual se
van transformando los modos de observarlo y reconocerlo, pasando de ser
considerado un sujeto exclusivamente rural, hasta uno mayoritariamente
urbano hoy, pero donde persiste la continuidad de considerarlo en condiciéon
de retraso respecto del tipo de desarrollo territorial propiciado por el Estado.
Un nuevo tipo de desarrollo asociado ahora a condiciones metropolitanas de
vida proyectadas en funciéon de un mercado global. En reconocimiento que
comienza a imbricar consideraciones de raza, clase y emplazamiento

territorial, en su operatoria.

69E] Estado de Chile, define como poblacion rural, aquella instalada en un asentamiento humano
concentrado o disperso con menos de 2000 hab. y con menos del 50% de la poblaciéon

econémicamente activa dedicada a actividades secundarias o terciarias
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El Area Metropolitana de Santiago, un destino renovado

En términos marxistas, la acumulacién originaria, a partir de la cual la
ciudad de Santiago se convertird en la actual Area Metropolitana, ocurri6
bajo la erradicacion militar que hace el Estado de toda la poblacion pobre,
formal e informal, que hasta los afios ochenta habitaba en el sector oriente
de la ciudad Junto a esto se desarrollara un proceso de relocalizacion de esta
poblacion desposeida en comunas de la periferia metropolitana, sobre todo
al sur y no-occidente de ésta (Labbé & Llévenes, 1986)7°, bajo la
implementaciéon de una nueva politica estatal de vivienda social, que
derivard en un nuevo sistema subsidiario. Gracias a este proceso se
dispondra de suelo y de condiciones normativas exclusivas, para la fijacion y
acumulacion del capital fiduciario que se producira en el pais, a partir de los

ajustes estructurales del Estado.

El Area Metropolitana de Santiago se convirtié en un caso de referencia para
los Estudios Urbanos, dada las caracteristicas, pioneras y reconocibles, que
aqui se encarnaron de una proyeccion en el espacio de ciertas ideas y
discursos, provenientes del neoliberalismo, que tras los ajustes estructurales
del Estado de mitad de la década de los 70" s del S.XX le reconfiguraron como
un territorio de clara produccién posfordista, inserta en los flujos globales (De

Mattos, 2006).

Esta imagen de Santiago es otorgada en base a la prolija construccién del
paisaje de su cono de alta renta, segregado del resto de la metrépoli, donde los
grandes capitales en circulaciéon se acumularidn y concentraran en los afios
venideros a los ajustes. En este sector de la metrdpolis, se constituyen casi a
la perfecciéon las condiciones de Optima para el mercado: conectividad
internacional, ambiente de negocios, seguridad, areas verdes, calidad de vida,
etc. Todas condiciones mediadas por la accién historica de un Estado-nacion,
unitario y centralista. Un cono de alta renta, que tiene la particularidad
espacio-temporal, de haber sido propiciado bajo dictadura en un primer

momento y afianzado bajo democracia después.

70 Como analizan Labbé & Llévenes (1986) entre el aflo 1979 y 1984 en Santiago son erradicadas
28.703 familias, correspondientes a 172.2168 personas que habitaban en diferentes campamentos
informales de 26 comunas del 4rea metropolitana. Las principales comunes dadoras netas en ese
proceso son Santiago con 10774 personas y Las Condes con 8.850 personas. Mientras que las
comunas del Sur como La Granja, San Bernardo y Puente Alto, y del nor-occidente como Renca,
Pudahuel y Quilicura, se convierten en receptoras netas.

Todo este proceso fue mediado por la aplicaciéon del DL 2522 de 1979 que hace entrar en el juego
del mercado del suelos bienes del MINVU, SERVIU y CORVI y del Dto. 105/1980 que autoriza el
desalojo y la pérdida de derechos de postulacién a vivienda a social quienes fueren ocupantes

ilegales de un bien publico.



Un area segmentada de concentracién de capitales del pais posibilitada, en ese
primer momento dictatorial, por su encadenamiento con capitales asociados a
una serie de explotaciones extractivistas en areas rurales del pais, cuya
propiedad original es del Estado, las cuales se privatizan y colocan al servicio
de una demanda global. En su segundo momento democréatico, concentracion
posibilitada por su encadenamiento con capitales especulativos de diverso
tipo, llegados de todo el orbe. Atraidos por los capitales ya existentes y las

nuevas condiciones que genera el Estado.

Asi los capitales asociados al extractivismo (mineros, forestales, pesqueros,
ete), los commodities, se concentraran en este cono de alta renta junto a otros
capitales especulativos e iran transformando profundamente las dinamicas de
segregacion espacial de la gran metropoli del pais. Pero los modos productivos
asociados al extractivismo también cambiardn profundamente las &reas
rurales donde operan y se expanden. Transformardn profundamente las
condiciones de vida de toda aquella poblaciéon rural que se relaciona
territorialmente con estas actividades y que estan fuera del territorio regulado
por el Estado. Fuera del limite urbano. Areas rurales o naturales donde el
propio Estado desplazé y emplazo a la poblacion mapuche, que mantuvo

autonomia del dominio colonizador de la corona por siglos.

Muchos de los desplazados mapuche de esta época post-ajustes estructurales,
como se puede interpretar a partir de los propios testimonios, quedaran
atapados en la paradoja espacial que genera esta concentracion de capitales en
el cono alta renta de esta metropoli. Abandonardn sus comunidades
reduccionales, producto de la desposesion de los medios de vida que
generardn en sus zonas de origen, los grandes capitales extractivistas
(Pichinao, 2015) como el rubro forestal, energético, minero entre otros, los
cuales tributaran y concentraran sus excedentes en esta zona de la capital;
mientras los mapuche llegaran desposeidos a la gran metropoli para
insertarse por largos afios en alguno de los trabajos de baja calificaciéon que se
prodigaran con abundancia en este mismo cono de alta renta, en rubros como
la construccion o el aseo; para luego juntar dinero y tener la posibilidad de
acceder a un nuevo régimen de propiedad individual, la vivienda social bajo la
subvencion del propio Estado. Durante los mismos afios en que este mismo
actor los dej6 sin derechos comunitarios sobre sus Mercedes de Tierra tras
decretar la individuacién de la propiedad, recibiéndolos como pobres urbanos
bajo las mismas reformas estructurales que propiciarian la formacion de ese

cono de alta renta de la metrépoli.

A continuacion, se desarrolla el analisis de este proceso a partir del contraste
entre los principales hitos que componen esta genealogia de arreglos
institucionales que marcan un cambio en las posibilidades de desplazamiento

y emplazamiento de la poblaciéon mapuche; y las voces sobre las vivencias
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cotidianas que desarrollan los colaboradores de esta investigacién a lo largo de

este proceso.

7.1. La invisibilizacibn mapuche: entre Ila

contrareforma agraria y la liberalizacion del suelo

A partir de mitad de la década de los 70"s del S.XX en adelante se produce
una transformacién en el modo de comprender e intervenir el territorio y la
poblacion indigena por parte del Estado. A través de una serie de decretos de
ley y medidas de cohersion tomadas por el Estado bajo intervencion militar, se
transformardn de manera abrupta las condiciones materiales de vida
sostenidas por la poblacién mapuche que vive en éreas rurales; y, de manera
indirecta, de los que viven en areas urbanas. Una situacién que incidira
directamente en un cambio en las formas y los modos de desplazamiento y
emplazamiento que desarrolla hasta ese entonces la poblacién mapuche entre
ambas 4reas del territorio. La migraciéon mapuche, sera uno mas de los frentes
donde se expresara un nuevo periodo relaciéon entre el Estado chileno y el

pueblo mapuche, a partir del neoliberalismo.

La desposesion y desplazamiento rural

En esta etapa, en las areas rurales, se producird una violenta desposesion de
las condiciones materiales de vida de muchas comunidades mapuche,
producto de acciones emprendidas por el Estado, con el fin de generar nuevas
condiciones en el territorio para la captacion, fijacién y expansion de capitales
privados?, funcionales a actividades extractivistas de gran escala. El caso méas
evidente de esto, son las condiciones propiciadas por el Estado para el
emplazamiento, privatizacién y rapida expansiéon de la industria forestal en
comunas con alta habitacién mapuche. En menos de una década, se producira
un eficaz encadenamiento sobre el territorio de extensos monocultivos, de
pinos y eucaliptus, asociados a puntos de procesamiento industrial y posterior
embarque, de celulosa y madera dimensionada, al servicio de una demanda de
escala internacional. La eficacia de las operaciones hechas sobre el territorio
para lograr este encadenamiento, llevaran a esta industria en las dos décadas
siguientes a convertirse en la segunda industria exportadora de materia prima
del pais (Fontana, 2008). Fruto de una de las primeras operaciones de

comoditizacion generadas por las reformas neoliberales del Estado.

Este proceso reconfigurard, en menos de una década, la geografia econémica

interna de una parte importante de las comunas rurales con alta

7t Respecto de este tema se recomienda revisar “La Transformacién Econémica de Chile” editado

por Felipe Larrain y Rodrigo Vergara (2000)



concentracion mapuche de la VIII, IX y parte menor de la X region72. En
especial las comunas de las provincias de Arauco y Malleco”s, donde se
provocaran las transformaciones econdmicas, sociales y culturales maéas
drésticas, ocurridas entre la poblacion mapuche, desde la ocupacién militar de
la Araucania, cuando ocurre la desarticulaciéon territorial del antiguo
wallmapu. Epoca en que los antiguos butalmapu y lof son reducidos a
aquellas comunidades desplazadas y emplazadas en delimitadas Mercedes de
Tierra, que les son reconocidas como propiedad bajo titulos de de dominio

entregados por el propio Estado de Chile.

Las nuevas transformaciones reducirin, atin maés, las posibilidades de auto-
subsistencia comunitaria de la poblaciéon mapuche ruralizada y se producira
una fractura de las condiciones del territorio como soporte habitacional para
las comunidades (Fontana, 2008). Ante esto, una las consecuencias
inmediatas y menos evidente sera la intensificaciéon de los desplazamientos
hacia las areas urbanas; mientras que sus consecuencias mas tardias, pero
mas evidentes, serdn los conflictos territoriales que se inician a fin de siglo

pasado y persisten hasta nuestros dias (Fontana, 2008)

Campos (2008), Bengoa (2014), Correa & Yafiez (2005) y Pairican (2014)
coinciden en que este periodo marca un antes y un después en el devenir del
pueblo mapuche a través del S. XX. En particular, todos enfatizan la
importancia que tiene el DL 2568, el cual constituye el punto central de
inflexiéon. Con este decreto se iniciaria una nueva etapa histérica, en la
relacién entre el pueblo mapuche y el Estado de Chile. Mientras Campos
(2008) enuncia que partir de aqui se inicia una “Segunda Pacificacién de la
Araucania”, la cual duraria hasta nuestros dias. Bengoa (2014) lo reconoce
como un quinto periodo dentro de la historia moderna mapuche’4, el cual
finalizaria con el retorno a la democracia. Mientras que Correa & Yafiez
(2005) identifican este proceso como Contrareforma Agraria, remarcando la
idea de un periodo que es un cambio de época en relacién con el territorio,
debido a una serie de medidas estatales que desarticulardn la Reforma
Agraria, para la instalaciéon de un nuevo régimen de propiedad y explotacion
de las areas rurales del pais. Las consecuencias seran particularmente severas
sobre las condiciones materiales de vida de las comunidades reduccionales
mapuche, asi como de muchas otras pequefias comunidades campesinas e
indigenas del pais. Un tiempo histérico, en que también se incubaran las

condiciones para el levantamiento, en las décadas siguientes.

72 Segtin la definicion regional a esa fecha.

73 Todo lo que corresponde a las estribaciones, orientales y occidentales de la Cordillera de la
Costa, entre el rio Bio-Bio y el rio Toltén, primera area deforestada por la irrupcién colonizadora
del Estado en el antiguo Wallmapuche, luego de finalizada la campafia de Pacificacién. Para dar
paso a los siguientes 100 afios de expansion triguera.

74La cual plantea se inicia con la ocupacién militar de la Araucania por parte del Estado de Chile.
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Respecto de las consecuencias directas de este decreto, la papay JH
rememora: por ejemplo, cuando pasé esto de la division de tierras, pasé
que, ya, el que estaba ahi, ya, como se llama usted?, {cudntos hijos tiene?
Eh... ya, le hacian un papel, le firmaban y le entregaban y ya, usted es
duenio del terreno, entonces usted ahora va a tener que pagar
contribuciones, porque paso a la ley chilena. Entonces ahi se produjo un
conflicto muy grande, porque habia muchas personas que eran herederas
de esos territorios y resulta que se quedé un solo duefio po. Todavia hay un
dolor muy grande, entre muchos familiares, porque quedaron fuera,
entonces hay muchos que dicen, no, yo donde mi hermano no voy, porque
él me dejo fuera de lo que me correspondia a mi. Y por eso hay mucha
gente que tampoco quiere volver al sur, porque a qué, si no tiene dénde
llegar, el que estaba aht se apoderé de todo. Entonces ese fue un conflicto
muy grande que generé todo ese tema.

Pero este nuevo periodo se gesta a partir de la derogacion en 1974 de la Ley
Indigena n° 17.229 de 1972, la cual nunca entr6 en vigencia, y su posterior
concatenacion con la promulgacion del DL 1939 de 1977, el DL 701 de 1978 y
el DL 2568 de 1979 respectivamente. La aplicacion conjunta de estos decretos
genera un escenario propicio, para que en las comunas con alta poblaci6n
mapuche se reactive un mercado de tierras y se produzca un cambio masivo
del uso productivo del suelo. Junto con ello un cambio en la escala de
propiedad y de produccién proyectada sobre el territorio. Escala que, a partir
de aqui, serd hegemonizada por una racionalidad del espacio guiada por el
Estado-nacién, funcional a un régimen extractivista, basado en sociedades

andénimas y al servicio de un mercado global.

La derogacion de la Ley 17.299, de 1972, que si bien nunca llega a entrar en
vigencia, constituye el vacio, donde se comienza a cimentar el nuevo proceso
de desposesion para la poblaciéon mapuche reduccionada. Signific6 un cambio
de rumbo sobre las formas de reconocimiento indigena, hacia las cuales habia
devenido el Estado hasta ese momento. Formas de reconocimiento que
consideraban algunos elementos que seran retomados en la Ley n°19.253 de
1993, casi 20 afos después y mientras otros que desapareceran para siempre.
Segtn sefiala Campos (2008), a propoésito de la Ley 17.299, esta normativa
contemplaba el reconocimiento de los indigenas, no sélo regulando las
cuestiones relativas a las tierras como habia sido tradicional de las
legislaciones que precedieron, que sino definiendo también la calidad de
indigena vinculado estrechamente a la ocupacién tradicional de la tierra y a
la conservaciéon de los sistemas de vida, normas de convivencia, idioma

aborigen, formas de trabajo y religion caracteristicas.

Con su derogacién se dejo en una condiciéon de invisibilidad formal a los
mapuche. Es decir, se los dej6 sin legalidad, sin reconocimiento formal de su

condiciéon de indigenas. Se suprimi6 el reconocimiento politico de aquella



condiciéon de alteridad que se les habia concedido a los mapuche bajo la
colonizacién estatal de sus territorios. Claro que una posibilidad de
reconocimiento que so6lo se les concedi6é a aquellos antiguos lof, o aquellas
familias mapuche que tuvieron posibilidad de quedar reconocidas bajo la
sucesion de los Titulos de Merced, porque muchas otras quedaron fuera de
este sistema, asimiladas de facto en la ruralidad chilena. Porque hubo familias
o redes familiares completas, que conformaban parte de los antiguos lof,
sobretodo, en la que es la actual region del Bio-Bio, nunca fueron titularizadas
bajo este proceso de reduccionamiento y diluyeron entre el minifundio

campesino de esta region

Lo que hizo el Estado con los Titulos de Merced, fue reconocer la condicién
indigena de la tierra, pero no asi de los sujetos. Aquellos que no quedaron
emplazados dentro de este régimen colectivo de tierras simplemente fueron
asimilados simplemente como campesinos chilenos, y la continuidad
territorial que configuraban las tierras que habitaban, fueron legalmente
fagocitadas. Declaradas Fiscales, para remate o reserva, en funciéon del nuevo
proceso de colonizacién que se impone con la irrupcion del Estado chileno al

sur del Rio Bio-Bio y que busca por sobre todo regular el Mercado de Tierras.7s

La derogacion de la ley Indigena de 1972, fue un modo de colocar freno a
mecanismos de devolucidn, tenencia y protecciéon de tierras, similares a los
implementados durante la Reforma Agraria, que se habian buscado ajustar a
la realidad de las comunidades mapuche bajo esta ley. Como prosigue Campos
(2003) esta normativa, ademdas, establecia condiciones de restitucion,
expropiacién, compra directa y otros mecanismos de devolucion de tierras a
comuneros indigenas, como asi mismo la proteccién de éstas y regulacion de

su compra, arriendo, sucesién e imbargabilidad.

Tres afios después de esta derogacion, se decreta el DL 1939 de 1977, que en lo
sustantivo establece los mecanismos, para la reversion general, del proceso de
Reforma Agraria y que dictamina la devolucién de las tierras expropiadas
durante este periodo, a sus duefios inmediatamente anteriores. Con esto se
busca no s6lo recomponer la estructura de la propiedad privada extensa de la
tierra, devolviendo los grandes fundos a sus propietarios particulares, sino que
incluso sometiendo a remate otras tierras conculcadas a comuneros mapuche
y pequenos minifundistas, beneficiados durante la Reforma Agraria o durante
las restituciones hechas durante el llamado Cautinazo de 1971, adaptaciéon de

dicho proceso de reforma a la realidad mapuche.

Esto a su vez se encadena con el DL 2568 de 1979, el cual se dirige, de manera

especifica, al pueblo mapuche, y el cual impone la division de las tierras

75 Como sefiala el historiador militar Waldo Zauritz (2012) una de las principales medidas de
Cornelio Saavedra, como funcionario politico del Estado en la Araucania es establecer un régimen
especial de frontera que busca la expulsion de los especuladores y los tinterillos para ordenar la

ocupacion de esta region.
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comunitarias, reconocidas en los Titulos de Merced, en hijuelas de propiedad
individual o unifamiliar. Estas tierras comunitarias, eran un régimen de
propiedad colectiva de la tierra que, a pesar de ser un modo de vida
reduccional, impuesto militarmente sobre los mapuche entre 1881 y 1933
aprox., habia dado posibilidades de conservar en lo territorial, algo de las
relaciones comunitarias, del lof, que configuraban el centro de la sociabilidad
a través de su historia. Las reducciones habian sido permanentemente
protegidas, o formalmente reconocidas, bajo la condicion de
intransferibilidad que tenian las tierras consignadas bajo estos titulos de
dominio. Por tanto, eran una parte del territorio nacional que estaba fuera de
la proyeccién del mercado. Fuera de los objetivos, prioritarios o inmediatos,
proyectados en la colonizacién econémica interna del territorio hecha por el
Estado sobre la denominada Araucania. Cuestion que tiene fin a partir de este

decreto.

En particular este decreto, tiene una doble consecuencia estructural: por un
lado, se propicia el ingreso de las tierras comunitarias mapuche al régimen de
propiedad privada y, con ello, al mercado de tierras; y, por otro lado, se instala
un nuevo proceso de asimilacion de facto, o exterminio legal de la condicion
de “indigena”, por cuanto quiénes optaban por entrar al nuevo régimen de
hijuelas individuales, perdian el reconocimiento de la condicién de indigena.
Tanto la tierra, como los sujetos que vivian en ésta. Segin se consigna en el
Informe de la Comision de Verdad Histérica y Nuevo Trato (2003) el articulo
1° establecia que las hijuelas resultantes del proceso de division de

comunidades dejaran de ser tierras indigenas e indigenas sus habitantes.

Todo esto significo el inicio de una nueva etapa caracterizada por: una nueva
reduccion espacial de lo comunitario a la esfera individual-familiar, inducida
por el Estado, sobre los fragmentados modos comunitarios que seguian
sosteniendo los mapuche; y, junto con ello, una invisibilizaciéon formal o
exterminio legal de los sujetos mapuche. Procesos que afectaron no sélo a
quiénes se encontraban presentes en la tierra, sino que también a los
desplazados urbanos, los cuales perdian derecho de sucesién sobre la tierra y,

con ello, también su reconocimiento como indigenas.

En este primer momento post-ajustes estructurales, la llamada cuestion
indigena, se extremara en reconocerla desde la nociéon de pobreza de los
sujetos. Este seria impuesto como el signo inequivoco del estado de retraso
que tendrian las comunidades mapuche en relacién a la modernidad que
encarnaria el resto de la sociedad nacional inserta en nuevas reglas del
mercado. Esto determinard, en buena parte, que de aqui en adelante la
intervencion estatal sobre la poblacion mapuche se conciba, en lo central,
como un mecanismo de homologacién o nivelacion de las condiciones
materiales de vida respecto de la mayoria de la poblacién no indigena. Segin

seflala Campos (2008) se pensaba que la pobreza y la marginalidad se



superarian a través de la definitiva asimilacion de los mapuche a la sociedad
chilena, lo que debia iniciarse con la transformacién de sus unidades
productivas, la liberalizaciéon de las trabas para poder vender las tierras y,
en fin, una nueva ocupacion del territorio que, a casi cien anos de la primera

pacificacién seguia siendo una tierra de indios incivilizados.

La civilizacion de los sujetos, la definitiva chilenizacién de los mapuche es una
aspiracién del Estado, un proceso hegemonizador del espacio que aspira a la
definitiva desposesion de las proyecciones propias de los sujetos mapuche, en
reemplazo de sus proyecciones propias como ente hegemonico sobre el
territorio. Desposesiéon que en este primer momento se plantea bajo la
transformaciéon del tipo régimen de propiedad de la tierra. Para que el
mapuche sea como el resto de los chilenos, se le debe hacer propietario
individual de la tierra, lo cual la rompe con todos los vinculos comunitarios de
relaciéon con ésta, un modo culturalmente instituido. La tierra ahora es
reconocida por el Estado de manera individual y pasan a ser un propietario
privado més, en igualdad de condiciones ante el mercado respecto del resto de

los ciudadanos.

En este nuevo enfoque, las posibilidades de emplazamiento de la poblacién
mapuche quedaran circunscritas a las posibilidades prescritas por la propia
accion del Estado, segtn formas individuales y familiares, de acceso a la tierra

o la vivienda.

Esta situacién también se planteara en la realidad de los mapuche asentados
en el A.M. de Santiago. Generaciones anteriores y nuevas que recién llegan
asentarse, a partir de aqui, pierden para siempre la posibilidad de volver a
asentarse en sus tierras comunitarias. Muchos se ven obligados a ceder la
titularidad en las tierras comunitarias en beneficio de aquellos familiares que
podian demostrar una ocupacion efectiva de la tierra como sefialaba la ley.
Con esto, toda esta masa migrante perdi6 sus derechos de propiedad sobre las
canceladas tierras comunitarias’®, quedando los mapuche de Santiago

legalmente desterrados y sin reconocimiento como sujetos indigenas.

En la suma de todos estos decretos se construye el escenario para que las
tierras mapuche, puedan entrar al mercado de tierra, ya sea mediante la
compra-venta de propiedades individuales, o bajo figuras como el arriendo de
tierras por 99 afios, para su explotacion forestal, como se propiciaba bajo el
nuevo marco. Esto permite una, drastica y rapida, reconfiguracién en la
estructura de propiedad en comunas con alta habitacion mapuche. O en
aquellas comunas, donde al menos, era posible reconocer la presencia de
poblacion mapuche, formalmente territorializada, a través de los Titulos de
Merced o alguna otra de las figuras normativas que se dieron a través del
S.XIX o XX.

76 La figuracion de la “cancelacion” es la que tipifica la ley en ese entonces.
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Estas transformaciones producen también una dréstica transformacion en las
relaciones de vecindad o contigiiidad en el espacio, que tiene consecuencias
tanto al interior de las reducciones, como hacia el exterior de éstas. En lo
interno, la subdivisién de la tierra comunitaria o hijuelaciéon es el principal
modo con que desarticulan las formas colectivas de tenencia de la tierra que
habian logrado subsistir. Reviste un proceso de desarticulacion de los modos
de produccion de la tierra colectivos de subsistencia. Los impactos de estas
transformaciones estructurales sobre las comunidades mapuche fueron
profundos y divergentes. Dividieron aguas al interior de la propia sociabilidad
mapuche sobreviviente en lo rural hasta ese momento y con ello se profundizé
la fragmentacion territorial mapuche en curso, venida desde la ocupacion

militar chilena y argentina.

Esto lo podemos contrastar los recuerdos que tienen, por un lado, el pefii JP y
la lamngen FL respecto de su infancia donde se visualizan los modos de
reciprocidad comunitaria que se habia mantenido hasta la época, como
estrategia de subsistencia: Yo, igual que mi sefiora, alla me mandaban
primero al colegio, después ya no iba, porque hacia falta en la casa, porque
tenia que, igual que ella, ver los chanchos, las ovejas, los animales,
preocupado de todo es..para tener una entradita, para comprar cosas.
Porque siempre ese lugar fue bien atrasado en cuanto a las cosechas. Para
cosechar, cosechaban poquito, se daban vuelta con sus cositas, porque el
terreno no es bueno como acd para la zona central, no es buena tierra...le
tenian que tirar puro guano de los animales, de los corrales, como para
mejorar un poquito el trigo...se podia comer, por ejemplo, harina...si habia
trigo, se hacia harina tostada, se conseguia un poquito de harina, con los
vecinos, se andaba de alla para acd, el que tenia harina, se conseguia un

poco de harina para hacer el pan. Siempre se iba dando vuelta prestando.

Por otro lado, el testimonio del pefii HM nos permite profundizar la
fragmentacion que se desata sobre estas resilentes formas de subsistencia
comunitaria que se daban en las reducciones atin, segun sefala: cuando
Pinochet midi6, autorizé eso...medir la tierra, la reparticién de tierras...
como que murié en parte la comunidad, vivir en comunidad...tonces. Hoy dia
las comunidades tienen nombre no md, pero en si tan parcelado en su
terreno, en su cuadrito que tienen. Y trajo...bueno es una tremenda historia...
por ejemplo, mis animales no puede pasar en el terreno del otro pefii, porque
esta cerrado tiene duefio, y él se cree rey y seiior dentro de su territorio...un
pe’acito de dos hectéreas, hectdreas, 3 por 5 hectéreas...Tonces empezé las
peleas, los chanchos pasaban p’a este lado y éste le echaba el perro y lo

mataba...tonces y ast que se fue dando una enemistad, tremenda enmista ...

Hasta ese entonces, el Estado no habia hecho ingreso al interior de la,
comunidades, en su logica de definirlas como areas de confinamiento espacial,

para una poblacién pre-existente a su propia naturaleza. La parcelacion de la



tierra es, por un lado, la imposicion de nuevos limites impuestos que
fragmentan, ahora, al interior de las comunidades; mientras, por otro lado, es
una reduccién de los medios colectivos de subsistencia al &mbito de la acci6on
familiar o individual. Ambas condiciones configuran un escenario que
determina la propia decision de migrar hacia Santiago, en esta época, que
tomo tanto el peni HM como varias otras y otros de los colaboradores de esta

investigacion.

Pero esta nueva intromisiéon del Estado al interior de un espacio reduccional,
también se manifiesta en las primeras formas de subsidiariedad estatal que se
desarrollan en areas rurales mapuche. Como recuerda la lamngen FL respecto
de la misma época: parece que empezaron a dar la pensién cuando estaba
Pinochet, si de esa edad mds o menos... porque mi abuela adoraba a ese
presidente, porque por él tenia la pension. Y eso que... hablaba puro
mapudungun, no tenia idea del pueblo, lo que pasaba, del presidente, pero st
cachaba que era el presidente...no habia tele, ni nada, radio a pila no mas, ni
a corriente, ni una cosa, radio a pila no mas, de eso se informaba, a lo lejos

de algo (risas) en esos anos.

Este proceso genera el ingreso de dinero circulante en las formas econémicas
de las comunidades, el cual era practicamente inexistente al interior de éstas,
hasta ese momento. El escaso circulante disponible, en general, era
alimentado por las esporadicas practicas de inquilinaje, asi como del
comercio, informal y eventual, de pequefios animales o cosechas que se
vendian en los pueblos cercanos o a los compradores winkas que se
adentraban cada cierto tiempo en las comunidades. El subsidio da
accesibilidad a la poblacién mapuche a nuevas pautas de consumo urbanas
que antes no tenian. Se vuelve més factible ir al pueblo a comprar insumos,
frente a una tierra cada vez més reducida y degradad que ya no rinde. Estas
formas de subsidiariedad se incrementaran con creces en los afios venideros

junto con el regreso a la democracia.

Al exterior de las reducciones, el conjunto de estos arreglos propiciard las
condiciones para la activacion de un mercado de tierras, abierto y
desregulado, que servirdA de soporte para uno de los procesos mas
emblematicos de neo-colonizacién econémica propiciados por el Estado sobre
comunas rurales con alta habitacion mapuche a partir de aqui: el
emplazamiento y expansion de la industria forestal privada. Sera el nuevo
vecino ausente para las comunidades. Su llegada seré favorecida por el DL.
701 de 1978, mediante el cual se traspasa a la empresa privada, infraestructura
y plantaciones, que el propio Estado habia desarrollado en décadas anteriores
en estas areas, bajo una logica multiproductiva y de autoconsumo. A partir de
este decreto se subvenciona el 75% de los costos para la ejecucion de nuevas
plantaciones forestales, de caracter privado y se exime de impuesto

territoriales a estas nuevas propiedades privadas productivas. En ese
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escenario, las depreciadas tierras de la VIII y IX region, con escasa aptitud
agricola producto de los procesos de deforestacion primigenios propiciados
por el Estado hacia 150 afios y la degradaciéon sufrida por casi 100 afios
posteriores de monoproduccion triguera, de caracter colono e industrial, se
convertirdn en el soporte central para la inversion forestal. Considerando la
incorporacion de las canceladas las tierras comunitarias mapuche, sobre todo

las de las provincias de Arauco y Malleco.

La nueva escala de actividad forestal que se emplaza a partir de aqui,
deslindando con las comunidades, tendra una incidencia directa, sobre la
pérdida de las condiciones de habitabilidad de las tierras de éstas en las
décadas posteriores. Esto ha sido analizado a través de diversas
investigaciones?”. Aspectos como la desecacion de las napas superficiales y
subterrineas, el escaso requerimiento de mano de obra local para sus faenas,
el reemplazo de bosque nativo por monocultivos o el encierro de &reas
comunitarias mapuche entre grandes propiedades forestales, fueron (y siguen
siendo) determinantes en la precarizacion de las condiciones de vida
(materiales e inmateriales) de las comunidades mapuche durante este
periodo. También el motivo principal por el cual, hacia el afio 1997, se
desencadenaran las primeras acciones de sabotaje contra esta industria por
parte de comunidades mapuche en la comuna de Lumaco. Pero también seran
parte del nuevo y mayoritario motivo de expulsiéon de muchos mapuche desde

sus espacios reduccionales, hacia el Area Metropolitana de Santiago.

En esta investigacion coinciden varios relatos biograficos marcados por la
llegada de las forestales en las proximidades de las comunidades donde se
vivia. Cobmo cambi6 el paisaje con el nuevo rico78sin rostro, que llegb a ser
vecino. El agua se hizo cada vez més escasa; las siembras no dieron; los
pajaros y nubes se fueron hacia otros lugares; las nuevas cercas y guardias
forestales armados no permitieron mas el libre transito de animales y
personas por los fundos colindantes; los nuevos caminos asfaltados dafiaron
las patas de los bueyes; las hierbas medicinales fueron desapareciendo; los
menocos”® (vertientes) se secaron; y las nuevas faenas requirieron de escasa
mano de obra etc. Todo cambi6 con la llegada las forestales, las condiciones
materiales de vida de las comunidades nuevamente fueron desposeidas y, a

fuerza, se promovieron otras condiciones materiales de vida.

Como rememoran el peiii JP y la lamngen FL esos fundos, antiguamente los
ricos los tenian llenos de animales, animales para engordar y sembraban
trébol, hacian fardos y se los llevaban a otros lugares, cosas asi. Alguna

gente de la comunidad trabajaba ahi, arreglando cercos, cuidando y para

77 Se recomienda revisar Fontana (2008); Montalvo, Carrasco &Araya (2006); WRM (2004).
78 Es usual entre el mundo mapuche rural, llamar al colono o al hacendado con que se colinda
como “el rico”.

79 Afloramientos naturales de agua de vertientes.



cualquier cosa lo ocupaba el capataz. Como dos o tres personas, mas no.

Estan llenos de bosque, ahora, esta feo, antes era bonito ese fundo.

En definitiva, en este primer momento de ajustes, se propician cuatro
procesos claves sobre el territorio y los sujetos mapuche, en sus areas rurales
de origen: 1) cambios profundos en la estructura de propiedad; 2) cambios en
el destino y los modos de produccion de la tierra; 3) induccion de nuevas
formas de subsidiariedad estatal; 4) asimilacion legal o “no reconocimiento”

formal de los sujetos mapuche en el territorio, en tanto indigenas.

Durante este mismo periodo, en el A.M. de Santiago, las condiciones
materiales de vida de los desplazados mapuche también estaran determinadas
por nuevas condiciones estructurales que emergen, relacionadas con sus
posibilidades de emplazamiento habitacional y un progresivo cambio en el
perfil ocupacional al cual acceden. Las historias recurrentes en las
generaciones anteriores de desplazados mapuche, durante la década de los
50’s y de los 60’s,estaban vinculadas a tomas de terrenos a través de los cuales
se accedi6 a un lugar en la ciudad, iran desapareciendo. Asi también perdera
preponderancia, de manera progresiva, el acceso a los oficios mas recurrentes
como la panaderia y el servicio doméstico puertas adentro, aunque nunca

desapareceran.

El emplazamiento metropolitano

A partir de este momento el emplazamiento en lo urbano de los migrantes
mapuche y sus descendencias estard cada vez mas condicionado por la
liberalizaci6én del mercado de suelo que se comienza a dar a partir de la
promulgaciéon del DS 420 de 1979 y las posibilidades de acceso a vivienda que
pueden tener las familias mapuche a través de la operatoria del Estado. Ya sea
bajo la forma de subsidios habitacionales o bajo las operaciones de
erradicacion y radicacion que se desarrollan durante esta época (D.S. 2522 de
1979; D 180 de 1980). Medidas que intervendran sobre toda la poblacion
chilena de estratos socio-econémicos méas bajos de la ciudad en general, pero
que en ningin caso hardn una distinciéon especial frente a la poblaciéon

mapuche.

Respecto de esta época, es comun el relato entre los interlocutores que el
primer modo, y el mas recurrente, por el que se relacionan con el Estado en la
ciudad, es el acceso a la vivienda. No se reconoce entre ellos casi ninguna otra
manera de acceder a un lugar definitivo en la ciudad que no sea por esta via.
Esto habla también de las posibilidades reales de localizacién que ocupan los
sujetos dentro de la estructura socio-urbana en que se insertan. Se desplazan
desde su consideraciéon como poblacion rural pobre, hacia su consideracion
como poblacién urbana pobre, bajo la nueva logica de subsidiariedad del

Estado. Ocupando un lugar acorde a ello en la metrépoli.
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El nuevo juego de mercado de suelo urbano configurado por las condiciones
propiciadas por el D. S 420 y la serie de medidas en relacion a la erradicaciéon
forzada de poblacion, tomadas por el Estado en el A.M. de Santiago,
viabilizaran la constitucion de un cono de alta renta entrada la década de los
80 de S.XX, donde se concentraran los capitales de inversiéon del pais en los
afios venideros. Junto con ello se dard un nuevo proceso de segregacion
economica del suelo, que restringira las posibilidades de emplazamiento de los
desplazados mapuche, de manera casi exclusiva, en la periferia de la ciudad.
Inclusive en comunas del rur-urbano de la Metrépolis, donde los subsidios de
vivienda social son viables de ser ejecutados. Esta poblacion sera asimilada, al
igual que las generaciones anteriores, dentro de la masa urbana de estratos

mas pobres de la ciudad.

A juicio de Rasse & Sabatini (2013), la poblacién mapuche presenta hoy un
patréon habitacional disperso en la periferia urbana del A.M. de Santiago, y
algunas veces en forma de enclave, sin nunca llegar a configurar un espacio
racialmente cerrado o ghetto, dado que las relaciones de clase predominarian
por sobre las de raza en su insercién urbana, segiin el planteamiento de estos

autores.

Dentro de esto resulta interesante observar que, al mediar la accion del Estado
para establecer propiedad o dominio en la ciudad, las redes mapuche de apoyo
de caracter familiar o de filiacion como pueblo, s6lo operan en la recepcion
temporal de los mapuche migrantes. Se les recibe hasta que estan en
condiciones de cambiarse por sus propios medios o postulan a una vivienda de

subsidio.

El Estado los inserta en un sistema de postulacién a beneficios que, en este
nuevo momento neoliberal de produccion del espacio, no considera
distinciones raciales o culturales y evita, por sobre todo, el estimulo de
creacion de organicas en el territorio. Una cuestiéon que se ve reflejada en el
modo cémo se genera el poblamiento, por ejemplo, de comunas como La
Pintana en esta época, que concentra un porcentaje importante de poblacién
mapuche y que se da mediante la creacién de poblaciones que aglomeran,
sujetos y familias erradicadas desde distintos puntos de Santiago, sin una

historia territorial comun previa.

Un relato revelador de esto es el que sostiene la papay CN que, si bien llega en
1967 a la capital, logra acceder so6lo a un sitio propio, para la construccion
futura de su vivienda, recién a finales de la década de los 70. Viuda con su hija
y ante la imposibilidad de ahorrar en mas de una década de trabajo en
Santiago, como asesora del hogar, tanto puertas adentro como afuera, para
acceder a un terreno se vale de uno los particulares mecanismos, que el Estado
implementa durante la época para erradicar a los allegados: los decretos de

lanzamiento.



Recuerda: Hicimos un trato con José (su hermano). Me dijo, no te vas a
enojar, me dijo, yo te voy a echar con Carabineros, me dijo, vamos a poner
una constancia, alla en el juzgado, no sé aonde, él sabe hacerlo y lo hizo y fui
dos veces. Vaya, me dijo, a declarar, teni que decir, que tengo allegados, que
no pagai na: me tiene de allega mi hermano - no tiene que decir mi hermano,
un caballero no ma- El me quiere lanzar la calle pa sacar este sitio. Por eso
saqué este sitio. Bueno, ah, en ese tiempo tenia, Pinocho estaba, Pinocho dijo,
toda la gente que estan allegados, lanzamiento, le daban sitio. Con ese
lanzamiento, un papel me dieron igual. Los Carabineros a las 7 de la
manana, llegaron y me tiraron todas las cosas, pero tabamos de acuerdo con
el José y la Merced (su cuiiada), y mi niia me lo dejaron adentro y yo
anduve sola. Entonces, afuera toda, la mesa estaba afuera, la tele, todo en la
mas... asi. Las ollas, los platos, eso lo fondeamos todo. Puras camas, todo se
fue pa fuera. No tantas cosas, me dijo, porque es verguenzoso, dijo José. Ya.
Entonces sacé la mesa, las sillas, todas las camas, paraito ahi. Claro y la
pieza que teniamos, todo afuera, todo afuera, porque en la noche lo

destornillamos, porque era atornillado, a cada lado la piecita, de madera.

Lo interesante, es que en términos procedimentales, habia una segunda parte
de la tramitaciéon que se hacia en el municipio, donde también se plasma, en
parte, el trato discriminatorio dado por los funcionarios publicos, un relato
muy recurrentemente en los entrevistados, sobre todo durante este periodo.
Segan prosigue al papay CN: Alla fui. Alla llegué, no me querian... estuve ahi
unas, afuera, las 8, las 9, las 10, las 11, nada. Las 12, las 2, las 3, las 4, nada,
ahi me tenian. Que no hay, que no. Usted puede ir cualquiera parte con tu
nifia, una sola nifia que tiene. Nosotros le damos sitio, cuando tiene 4 nifo, 5
nifio, esa gente le damos, no usted. Me puse... lloraba no mds po, tenia los
0jos... Y ahi un gallo me entré, el dueno sitio que daba y lanzaba. A ver el
papel, dijo. Y me senté en una sillita chiquitita, asi, y habia unos papeles
grandes ahi, una écomo se llama?, no, como tipo balde, balde, ahi ponian los
papel que... es una oficina. Y yo tiritando ahi. (Cuando te lanzaron? Hoy en
la manana, tengo a mi nifia afuera, le dije, tan todas las cosas afuera... Ah,
dy qué quiere que hagamos nosotros? Que, segiin me dijeron, que habia una
ley, que cuando uno lo lanzan, le dan un sitio por ahi, le dije. Entonces, me
desalojaron, fui a la muni. Y me dice el sefior, me dijo, si no le vamos a dar,
ast que no cargoseé, st no le vamos a dar nada. No sé qué me dio, oiga y me
fui, cai, pero llegé a tungar mi cabeza. Me cai, me cai entre medio del
canasto. Habia una agua, me cayo el agua, toda quedé moja y me pararon.
Parenlo, parenlo. Habia una visitadores, una seftorita y me pararon y yo no
hablé mas, callé, callé, lloraba no mas. Ya dijo, llevanlo, pénganse un
camién, agarren un camion y lleven esta sefiora y recogenle las cosas,
recogenle la nifia, dijo. Dijo que tenia una nina, vayan, ya llévenla al tiro,
dijo, ya van a ser las 4, porque tiene que ir al albergue, Pincoya, una casa

grande. Allad me llevaron. En albergue. Habia harta gente... Dos meses
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estuve. Y me dijo, vino la visitadora y me llamaron a la oficina y ahi me dijo,
ya me dijo, usted en tal parte, en Américo Vespucio va a haber una, un sitio.
Vaya a ver, ¢éle gusté o no?. Claro, como no me va a gustar. Parti po. Cuando
le guste, usted pide sus cosas y se lo llevan en camién, aqui mismo. Asi me
llevaron, me trajeron con todos mis... Ya se puso, talento mi casita, cuando
en tanto caminar, esa prefabrica, taba media mala ya po. ¢Ve? Ast llegué yo

aqui.

En su caso, como en el de otros interlocutores, se evidencia lo que signific en
la practica, los procesos de radicacion de la poblacion econémicamente
vulnerable durante este periodo de transformaciones en el A.M de Santiago.
Se le destin6 a lugares en los limites de la ciudad, con escasa urbanizacion y
donde se propicié el encuentro y concentracion de familias sin ninguna
historia en comtn, literalmente, lanzadas a un nuevo y desconocido lugar de la
ciudad. Como cuenta CN Puros allegados ahi, estos llegaron después, no
habia, aqui habia un tremendo, este, camino, calle aqui. Y aqui habian pozas
de agua, como rio habia aqui. Ahi afuera. Todos atajaron y eso, esa avenida
(se refiere a la actual Américo Vespucio Norte), ahi botabamos basura, no
venian basureros, estaba lleno de basura ahi. Puros sitios pelaos y no habia
na gente...esto lo movieron, aqui estaba lleno de casas, como todo asi,
montonado. Y ahi después todo, y yo vivia en Américo Vespucio, me tiraron
acd, porque tiraron todas las casas. (hace referencia al desmontaje del
primer campamento que se forma al recién dejar a los allegados en el sector)
Todo por la muni. Ahi me instalé yo. Y este era un hoyo. Este era la mas
(in)mundicia que me regalaron, me dieron este sitio. Dos camiona de, de, de
pledra tiene. Y habia un sauce llorén, aqui. Tuve un mes, sacando, de a poco.
Sola.

Este tltimo elemento, desde un punto de vista social, es radicalmente distinto
a los procesos de conformacion de poblaciones surgidas en las décadas
anteriores, producto de las tomas de terreno, de las cuales participaron mucho
mapuche de generaciones anteriores como revelan las entrevistas. En éstas el
elemento central aglutinante era la organizacion social que se daba en funcién
de la apropiacion del lugar y posterior urbanizacién. Esto explica dos
realidades poblacionales distintas como con las que se encuentra la lamngen
IP, en su trabajo como funcionaria de la Oficina de Asuntos Indigenas de la
comuna de Pedro Aguirre Cerda en la tltima década, y donde este programa
nunca llega a consolidarse. Esta comuna pericentral, limita un 4rea territorial,
compuesta casi exclusivamente por poblaciones creadas durante la década del
50y 60 del S.XX., fruto de fuertes procesos organizativos en torno a tomas de
terreno y procesos de co-construccion con el Estado. Segtin sefiala: la gente
de ese sector es muy particular. Ellos tienen todo un tema, con el tema
organizativo, eh, de juntas de vecinos, eh, de organizaciones culturales, eh,

en ese contexto. Donde los mapuches st estaban integrados, pero no como



mapuches, sino como vecinos, como vecinos comunes y corrientes, que no
habia tampoco, una gran necesidad de poder organizarse de parte de los
propios mapuche, porque ya los mapuches estaban organizados, pero en
otro, en otro ente... No como en otros lugares, que la gente mapuche se siente
como excluidos. Alla se sentian como integrados ellos a todo el contexto que

tiene esa comuna poh, contexto social, politico.

La exclusion territorial dentro de la ciudad es un tema que se comienza a
vivenciar de manera mas aguda bajo las nuevas condiciones de
emplazamiento que encuentran los desaplazados mapuche a partir de las
transformaciones neoliberales. Lo cual se potencia con los cambios en el perfil
laboral que también se comienzan a dar de aqui en adelante. Por un lado, en el
caso de las mujeres, si bien el empleo doméstico sigue siendo la principal
fuente laboral identificable, a través de los testimonios también se constata
que, a partir de esta década, éste pasa a ser cada vez mas puertas afuera, sobre
todo en la medida que se adquiere familiarmente una vivienda propia.
Mientras que, en el caso de los hombres, la ocupaciéon en oficios ligados a la
construccion va tomando mayor relevancia, sobre todo tras la crisis financiera
de principios de la década de los 80, donde los programas estatales de empleo
como el PEM (Programa de empleo minimo) y el POJH (Programa de
ocupacion para jefes de hogar) cobran relevancia en la vida de los hombres
mapuche desplazados. Lo que encierran ambos desplazamientos laborales,
respecto de las décadas anteriores, y en relaciéon con la adquisiciéon de una
vivienda definitiva en la ciudad, es que se comienzan a extender cada vez mas
los circuitos de transito residencial-laboral, entre una periferia cada vez mas
distante y las comunas que concentran el capital y las fuentes laborales. Poco
a poco queda atras el régimen laboral puertas adentro que permitia el trabajo
doméstico y las panaderias en décadas anteriores, y que facilitaba la opcion de
ahorrar para la vivienda y destinar parte de ese dinero a sus comunidades de
origen. En definitiva, en este periodo se agudizan las condiciones materiales

de vida de los mapuche, tanto en el campo como en la ciudad.
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7.2. La visbilizacion fragmentada: entre nuevas

formas de reconocimiento y subsidiarizacion

Existe un segundo momento en este gradual viraje neoliberal que hace el
Estado en relacion con el territorio, en general, y lo indigena, en particular, a
partir de un nuevo conjunto de arreglos normativos, que se desarrollan en los
primeros afios del retorno a la democracia y que reforman, de manera parcial,
el escenario migratorio mapuche generado tras los ajustes estructurales de las
décadas previas. Estos nuevos arreglos, se aglutinan a comienzos de la década
de los 90’s del siglo pasado, junto con el retorno a la democracia, los cuales no
desinstalan la logica extractivista instaurada durante los afios previos en las
areas rurales, aunque si revierten el proceso de negacién normativa que se

habia impuesto sobre la poblacién mapuche.

Se vuelve a visibilizar, de manera formal, la presencia de sujetos indigenas en
el territorio, pero ya no tan sé6lo en las areas rurales, como histéricamente lo
habia sido, sino también en &reas urbanas. Junto a ello se produce el
desarrollo de una nueva institucionalidad sectorial que los vuelve objeto de
politicas publicas diferenciales sobre el territorio, aunque en la practica, el

foco principal de éstas sigue apuntando a las areas rurales que habitan.

Durante este periodo, el Area Metropolitana de Santiago, destino final de
buena parte de los desplazamientos mapuche, también es objeto de una
renovacion de los instrumentos de planificacion territorial que la afectan.
Desde ahora en adelante, esas trayectorias mapuche se proyectaran hacia una
metropolis, inserta de lleno en un tipo de régimen de produccion del espacio,
orientado hacia la acumulacién flexible de capitales a escala global, donde
ciertas areas se priorizaran para el logro de un cierto standard urbano de

competitividad internacional.

Sin embargo, el destino residencial de los desplazamientos mapuche, durante
este periodo, sera fuera de los margenes de esos polos de desarrollo urbano
proyectados. Aunque el destino laboral de una mayoria de ellos seguira
permaneciendo en estas areas de concentracion de capital. Los pu mapuche
de esta nueva oleada migratoria, al igual que sus predecesores habitardn en
esas grandes extensiones de ciudad, fuera de las proyecciones prioritarias del
desarrollo metropolitano global. Por tanto, en areas cuya planificacién y
proyecciéon tendran mayor incidencia los gobiernos locales, sin mayor

presencia de agentes privados (Orellana, Vicufia, & Moris, 2016).

En las antiguas y en las nuevas areas periféricas de la metrdpolis, el Estado
asumira un rol subsidiario creciente, con el fin de paliar los efectos adversos
que plantea sobre la poblacion la violenta segregacion socio-econémica del
suelo que se comienzan a manifestar con mayor claridad en esta etapa. A
partir de aqui surgirdn multiples programas sociales del Estado, orientados

hacia la poblacién urbana mas desfavorecida con estos cambios. Sin embargo,



durante la década de los 90”s, en ninguno de estos programas existira aun,
algtn tipo de reconocimiento diferencial hacia la poblacién mapuche asentada
en la metrépolis. Sobre aquella poblacién visibilizada como indigenas
urbanos, desde ahora en adelante bajo la nueva Ley Indigena n° 19253 de

1993.

Entre los instersticios del nuevo contexto normativo que reconfigura el
reconocimiento formal de la poblacion mapuche tanto en lo rural y en lo
urbano; y un contexto metropolitano, sometido a un nuevo régimen de
acumulacion capitalista de escala global; se propician las condiciones para las
primeras expresiones de produccién de espacios que manifiestan una
condiciéon mapuche en alteridad a la hegemonia de lo chileno y su metrépoli.
En tanto pueblo y cultura. Las primeras marchas contra el 12 de Octubre, el
primer nguillatun o los primeros juegos de palin convocados en la fiita waria
emergen en este momento de cambio. Son nuevos y viejos modos de
articulaciéon colectiva en el espacio que son producidos entre distintas
generaciones de mapuche emplazados bajo las nuevas condiciones de vida que
propicia esta emergente metropoli neoliberal. Espacialidades sostenidas por
quiénes logran establecer un relato acerca de sus trayectorias a través del
espacio como mapuche. Entre quiénes establecen una interpretacion, ya sea
histérea, politica, cultural o existencial (o todas las anteriores), sobre los

desplazamientos que los han llevado a emplazarse en la metrépoli.

Este tipo de lugares mapuche que surgen en la metropoli, son una proyecciéon
en el tiempo y el espacio, de formas y modos culturales propios, frente a
nuevas e historicas condiciones estructurales que se imponen sobre los
territorios y los sujetos mapuche. Son nuevas posibilidades que se abren en el
espacio metropolitano, bajo la racionalidad neoliberal que hegemoniza su

produccion y que se instala como el nuevo paradigma civilizatorio.

Reconocer estas espacialidades implica asumir que las transformaciones
territoriales que se aprecian a partir del regreso del Estado a un régimen
democratico, no son sélo el fruto de aspectos estructurales, como el Estado y
la economia, sino también parte importante un producto de la accién que los
propios desplazados mapuche desarrollan para enfrentar esas estructuras. En
particular, la restitucién de formas de reconocimiento indigena que definen
este segundo momento de transformaciones son, por sobre todo, el fruto de la
presion generada por la movilizacion de diversos fragmentos del pueblo
mapuche que se articula en los afios previos. Multiples respuestas organicas
que se generaron por parte de porciones organizadas de la poblaci6n
mapuche, principalmente del campo, pero que también tiene eco en
escenarios urbanos, desde donde se construye una resistencia a la aplicacion
del D.L. 2568, del periodo anterior y sus consecuencias territoriales

desencadenadas sobre las comunidades.
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Como se recoge en el propio Informe de Verdad y Nuevo Trato (2003),
ejemplos como la articulacién de los Centros Culturales Mapuche, bajo el alero
de la Iglesia, u organizaciones como Ad Mapu, a partir de mitad de la década
de los ochenta en adelante, seran la punta de lanza del pueblo mapuche, para
presionar por la derogacion de este decreto, que marcaba su genocidio
normativo como pueblo®°. Este proceso cristalizard en el pacto politico,
asumido entre esta parte movilizada del pueblo mapuche y los partidos
politicos chilenos que sostendran el retorno del Estado al régimen
democrético en 1989. El llamado Tratado de Nueva Imperial®* sera un
acuerdo protocolars?, fruto de los compromisos contraidos entre ambas partes
durante el periodo de movilizaciones sociales que se desarrollan para
presionar por la recuperacion del régimen democratico del Estado. Es un
tratado con miras a re-instituir el reconocimiento formal de los mapuche y sus
tierras por parte del Estado a varios niveles. De los acuerdos tomados
devendran en los afos siguientes: la promulgacion de la Ley Indigena (1993);
la creacion de CONADI (1998); la ratificacién del Convenio 169 de la OIT
(2011). Sin embargo, nunca llegara a cumplirse, hasta la fecha, el

reconocimiento constitucional convenido en este pacto.

En lo agencial, junto con este proceso se reactivaran una serie de elementos
sociales, culturales y politicos, propios de las formas de organizacion
mapuche, que reactualizaran los modos de comprender la relaciéon con el
Estado, tanto en lo rural como en la metrépoli. y que se veran reflejados en los

afnos venideros.

Aunque el Area Metropolitana de Santiago, est4 distante de los lugares donde
se dan las principales fricciones por la aplicacién del DL 2568 y, por tanto,
distante también de los principales escenarios de negociacién politica, los
mapuche emplazados en la fiita waria, no estan divorciados de este proceso
que viven como pueblo. Una parte de los desplazados mapuche, de los que
vienen llegando y de los que ya estan asentados y sus descendencias, son los
que se van a encontrar, problematizar y organizar en el espacio metropolitano,
para crear nuevas formas de interpelacion al Estado, frente al despojo que

siguen viviendo.

Los nuevos que llegan en este segundo momento, no s6lo estan presionados
por la insuficiencia histérica de tierras impuesta tras la reduccién a mercedes

de tierras de fines del S.XIX, que motiv) el desplazamiento de generaciones

80Como se sefialé con anterioridad, este decreto permitia la cancelacion del reconocimiento de la
tierra mapuche y de paso de las personas mapuche, por tanto de su condicion territorial como
pueblo.

81 Mismo lugar de expulsion del Imperio espafiol del territorio mapuche, misma ciudad refundada
con la ocupacion militar de Chile.

82Siguiendo la misma logica histérica de parlamentos, que ha dado continuidad al particular tipo

relacion colonial, en condicion de frontera, que ha subsistido en el territorio.



anteriores; sino que también enfrentan el despojados absoluto de derechos de
propiedad sobre éstas, segin lo dispuesto por el DL 2568, que cancelaba los
derechos de propiedad comunitaria. Segin este decreto, quién no tenia
presencia efectiva sobre las reduccionadas tierras, perdia sus derechos de
sucesion sobre éstas y, de paso, su condicion de indigena. Por tanto, los

nuevos desplazados, son también desterrados.

A esto se suma su insercion violenta en un contexto metropolitano marcado,
ahora, por un fuerte régimen de segregacion econdémica del suelo. En este
nuevo lugar, los derechos comunitarios y de propiedad perdidos en al campo
no son restituidos. Se debe competir para trabajar, ahorrar y adquirir un
nuevo lugar donde vivir, dependiendo la gran mayoria de las veces de la
subsidiariedad del Estado. El cual a su vez los emplaza en lugares alejados de
los sectores econdmicamente mas dindmicos de la metrépoli y sus principales

fuentes laborales.

Sin embargo, a pesar de lo anterior, las manifestaciones de una sociabilidad
mapuche que se rearticula en la metropoli adquieren mayor visibilidad en este
segundo momento. La transversalizacion creciente de aspectos como la
celebracién del Winol Tripantu, el afio nuevo mapuche, o la multiplicacién de
organizaciones mapuche urbanas, son nuevos modos de articulacién en el
espacio urbano que irrumpen con fuerza hacia fines del S. XX. Se trata de
experiencias que se convertirin en una referencia para la proyeccion de las
propias politicas publicas sectoriales y locales implementadas en la Metropoli
en los afios venideros. Como lo recoge Carmona (2014), con el caso de la
primera Oficina Indigena Municipal del pais, que se crea en La Pintana en
1996, fruto de la propuesta que le presenta al alcalde, luego del retorno a la
democracia, el pefii JP, un mapuche llegado a Santiago a fines de los afios
60’s. La propuesta se basaba en su propia experiencia de participacién en
organizaciones mapuche urbana en los afios previos, donde participd
activamente de la revitalizacion urbana de préacticas culturales como el Winol
Tripantu, el Nguillatun, o el Trawiin, etc. E incluso de la construcciéon del
primer espacio ceremonial o Nguillatue de la metrépoli, en terrenos cedidos

en comodato por una congregacion catdlica.

El hito fundante de este segundo momento sera la promulgaciéon de la Ley
Indigena n°19253 de 1993. En ésta, por primera vez, se plantea el
reconocimiento formal de pueblos originarios, es decir la visibilizacion legal
de poblaciones distintas, anteriores al Estado, y que permanecen al interior
del territorio nacional. Sin embargo, es un reconocimiento que se implementa
en funcién de una definicion mas bien, de su caracter demogréfico y cultural,
como minorias étnicas internas al pais, pero no de su condicién de pueblos.

Como entramados sociales y politicos ligados a un territorio en especifico.

Los modos de reconocimiento practicos que generan esta ley son, sobre todo,

funcionales a la propia logica subsidiaria y procedimental del Estado
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neoliberal, pero no asi a los modos socio-culturales propios con que cada
pueblo ha logrado sostener su articulacién en el espacio manteniendo una
condicion de alteridad. Articulaciones propias, a través de las cuales, cada uno
de estos pueblos ha podido permanecer y proyectarse en el tiempo hasta
nuestros dias. La Ley Indigena model6 y estandariz6 un sujeto indigena, que
se convierte en el objeto transversal de intervencion de las politicas
diferenciales del Estado. Bajo una racionalidad del espacio que opera sobre el
reconocimiento de los individuos, escindidos de sus relaciones, colectivas y

territoriales, propias como pueblo83-

En esta estandarizacion del reconocimiento indigena, que homogeneiza
trayectorias sociales y espaciales muy distintas entre si, aparecen tres
definiciones claves que definen el nuevo escenario territorial para los
mapuche desplazados. En primer lugar, se posibilita y fragmenta el
reconocimiento formal de la condiciéon de indigena entre urbano y rural, como
dos realidades territorialmente independientes entre si4. Surgen dos sujetos
sociales, desde una misma auto-identificacion como pueblo, donde lo que
define su reconocimiento es un planteamiento dicotomico en base al
emplazamiento normativo que adquieren en el territorio. Emplazamientos
diferenciados entre si por la concentracion demografica y los modos

productivos que alli se implementan.

En segundo lugar, se posibilita un reconocimiento formal de la condicién
indigena, desde lo individual y lo asociativo®s, indistintamente, como dos
modos de acceso a los mecanismos subsidiarios del Estado. Pero en
desconocimiento de las logicas comunitarias propias del pueblo mapuche,
donde el individuo no es escindible de la comunidad e, incluso, donde el
derecho de la colectividad es mas relevante que el de los individuos, asi como

sucede con la gran mayoria de los pueblos originarios del continente8®,

En tercer lugar, se abre el reconocimiento a formas colectivas de agrupacion,
bajo procedimientos que el Estado dispone, homologables a cualquier otra
organizaciéon funcional ciudadana, lo que las coloca en una situaciéon de
competencia con los modos tradicionales de construccion comunitaria dados
por los propios pueblos. A la fecha existen alrededor de 200 organizaciones
reconocidas en el A.M.S., formalizadas ante CONADI (Carmona, Mapuche

Urbanos y Gobierno Local, 2014).

83La condicion de pueblo es una condicién politica asociada al territorio. Eso es lo que se reconoce
cuando se enuncia la categoria de “pueblo originario” en convenios de gobernanza internacional
como el n°169 de la OIT

84 Ley Indigena 19.253 del 2003. Art. 2°, 75y 76

85 Ley Indigena 19.253 del 2003. Art.2°,10°, 37y 76

86 Como proponen los planteamientos de la comunalidad de la sierra de Oaxaca, o de los ayllus

andinos.



DOCTORADO EN ARQUITECTURA Y ESTUDIOS URBANOS | M. FONTANA

En ese contexto se abrirdn el camino para una serie de programas
subsidiarios sectoriales, pensados originalmente para la poblacion rural que
al cerrar el milenio se ampliaran a los sectores urbanos. En ese contexto se

abriran el camino para una serie de programas subsidiarios.
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Tlustraciéon 6: Trayectoria de ajustes estructurales que impactan sobre la visbilizacién indigena en
el espacio formal e hitos en la emergencia de las espacialidades analizadas en capitulo siguiente.

Elaboracién propia.
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8. UNA LENGUA, UNA VILLA, UNA
RUKA Y UNA MARCHA:
ESPACIALIDADES MAPUCHE EN EL
AREA METROPOLITANA DE SANTIAGO

El futuro, para nosotros, es parte inseparable de la totalidad del espiritu de
la Tierra y, por lo tanto, del ser humano. Y se completa de manera
dinamica con el pasado, pero desde un esencial estar (continuar) en el
presente, del que depende lo que podamos desear y de lo que nos sea
posible hacer en este mundo.

(Chihuailaf, 1999,64)

Los desplazados mapuche, han tejido una trama de trayectorias hacia el A.M.
de Santiago, a través de todo el S.XX hasta nuestros dias. Sin embargo, a
partir de mediados de la década de los 70"s, con la implementacion de nuevas
formas propiedad y usufructo de la tierra, de corte liberal, junto a nuevas
formas de reconocimiento indigena, que se desarrollan a partir de la década de
los 90’s del S.XX, esta trama de relaciones cristaliza en la producciéon de
lugares inéditos, hasta ese entonces, en esa gran metropoli. En éstos los
desplazados mapuche, rearticulan y visibilizan, ptblica y masivamente,
dindmicas propias de una sociabilidad como pueblo, bajo una nueva condicién

del espacio, extensa e intensivamente urbana.

En este capitulo se analizan cuatro estas formas organizadas e intencionadas
en el espacio, que surgen en el A.M de Santiago, bajo el marco temporal de
las transformaciones neoliberales desarrolladas por el Estado y que
proponemos denominar como espacialidades mapuche. Se profundiza en el
andlisis de éstas, a partir de sus trayectorias de produccion, haciendo foco en
los modos de emplazamiento que adquieren en la metrépolis; el conjunto de
objetos y practicas que las configuran; y las significaciones y proyecciones

que les otorgan quiénes las levantan e interacttian con éstas.

En esos lugares en la metrépoli se propicia el cruce y encuentro, entre
distintas trayectorias de desplazamiento y emplazamiento que desarrollan los
pu mapuche y posibilitan durante las tltimas décadas, la recomposicién de
una voz como pueblo al interior de la fiita waria. Nuevos lugares de
interpelaci6n politica y cultural hacia los otros, el Estado y la sociedad bajo su

hegemonia; pero sobre todo a los suyos.



Las diversas experiencias que se comparten, sobre lo que signific6 y sigue
significando, para cada sujeto y familia, enfrentar y transitar hacia la vida
metropolitana, les han permitido tomar conciencia sobre un espacio-tiempo
en comn que comparten, concreto e intangible a la vez. El cual se constituye a
partir de sus memorias en esta gran ciudad, asi como de los viajes e historias
que todavia los conectan con las comunidades del sur y un pasado comin, del
cual todos provienen, que se encuentra marcado en sus miradas, rostros,

cuerpos, apellidos, practicas cotidianas, memorias y pewmas (suenos)®’.

A partir de estos elementos han construido solidaridades organicas en el
espacio (Santos, 2000), desde los cuales, resitGan y reactualizan un auto-
reconocimiento como mapuche. Enfrentando, y con, las condiciones
materiales que les han impuesto a sus formas de vida y conocimientos, la
dinAmica metropolitana a través de generaciones y generaciones de
desplazadas y desplazados. Enfrentando las tensiones y contradicciones que
les genera, tanto hacia el interior como hacia el exterior de ese mundo
mapuche al que pertenecen, por el hecho de habitar hoy en esta globalizada

sociedad metropolitana.

Todas y todos los desplazados mapuche y sus descendencias nacidas en
Santiago, comparten y heredan la experiencia del destierro. Han dejado el
lugar propio, para dirigirse hacia un territorio ajeno, regido por un sistema de
propiedad y usufructo de la tierra, ajeno a su cosmovision y los modos
comunitarios-familiares de vida, que histéricamente desarrollaron en relacién
con ésta, como pueblo. Pero se trata de un destierro que, paradéjicamente,
transcurre hacia tierras que también fueron habitadas por pueblos de habla
mapuche, hace cientos de afios atras, como lo testifican las resilentes y mudas
toponimias de la cuenca del Mapocho. Tierras que les despojo a esos pueblos

la corona espanola hace casi 500 afios.

Hoy en el Area Metropolitana de Santiago, distintas generaciones de
desplazados mapuche se proyectan y encuentran colectivamente en el espacio,
levantando pu ruka, jugando palin (chueca), conformando conjuntos
habitacionales; realizando marchas en favor de las comunidades mapuche del
sur del pais; hablando mapudungun o practicando trafkintun (trueque);
celebrando un nguillatun (ceremonia religiosa) o el winol tripantu (afio nuevo

mapuche); haciendo musica, poesia o teatro.

87 Los pewma, suefios, en el mundo mapuche cumplen un rol trascendental en la trasmision del
conocimiento y en una forma de interpretar la cotidianeidad. A través de éstos se produce la
comunicaciéon con los que ya se han ido y se reciben los mensajes que alertan sobre el futuro. Una
costumbre, que en algunos sectores pewenche atin se mantiene, era que todos los miembros
contaban sus suefos al despertar y segin la interpretaciéon que se les daba, se ordenaban las
actividades del dia. El pewmatufe, era quien tenia el rol y el conocimiento para interpretar los

suefos.
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En la fiita waria, asi como también ocurre en otras pu waria del pais, hoy
convergen las trayectorias familiares de muchos desplazados mapuche,
procedentes de diversos lugares de origen. De diversos tuwiin, segin su origen
territorial, y kupalme, segtin su genealogia familiar; procedentes de diversos
lof y butalmapu, segtn su territorialidad histérica. Se encuentran, mezclan y
organizan, para erigir lugares, donde se habla y comparte como mapuche.
Espacios comunes a un pueblo, en alteridad al espacio hegemonico,
republicano y metropolitano. Espacios de sociabilidad, invisibilizados tras las
formas y condiciones de un sistema de vida, basado en relaciones de
produccién ajenas, asociadas a la propiedad privada de la tierra y que se ven

obligados a adquirir y adaptarse.

Espacialidades pu mapuche

De acuerdo con el Gobierno Regional, desde el afio 1993 a la fecha se han
creado 30 oficinas indigenas municipales en el A. M. de Santiago. Asi también
esta misma entidad publica hoy lleva adelante una cartera de proyectos
propia, al servicio de la demanda indigena. A eso se suman servicios que, de
manera especifica, presta CONADI, asi como también existe una oferta de
programas especiales creados por el Ministerio de Salud y de Educacion,
dirigidos a la poblacién indigena urbana. Segin el Gobierno Regional de
Santiago hoy existen 34 centros de Salud a nivel metropolitano que cuentan
con la implementacién del Programa Especial de Salud de Pueblos Indigenas
(PESPI) y 62 establecimientos educacionales y 17 jardines infantiles cuentan
con educacién intercultural bilingiie (PEIB). Asi también existen alrededor de
200 organizaciones reconocidas ante CONADI. (Carmona, Mapuche Urbanos

y Gobierno Local, 2014)

Todas estas descripciones constituyen parte de la mirada cartografica que ha
levantado el Estado sobre la poblacion indigena que habita en la metrépoli.
Sus datos pueden llevarnos a analizar e interpretar la relevancia que ha
adquirido, para la agenda ptblica, la demanda de este segmento de poblacién
durante las tultimas décadas. Asi como también cuantificar los espacios
diferenciales que se han dispuesto para ésta, antes inexistentes. Sin embargo,
se trata de un panorama que habla sélo del espacio formal, dispuesto por el
Estado, para la interacciéon con el mundo indigena que habita la metrépoli.
Plantea lo que sucede s6lo con un segmento de la poblacién que es acreditada
como indigena, segln los caAnones dispuestos por el propio Estado, y que es
usuaria de su sistema de prestaciones. Describe aquellos espacios dispuestos
para quienes son reconocidos como pertenecientes a una minoria étnica. Una
categoria poblacional, construida de manera demografica, con criterios
raciales, sociales y patrimoniales, a partir de una politica ptblica, que ademés

fragmenta su comprension entre urbanos y rurales.



Esta mirada cartografica no da cuenta de los procesos de agencia desde los
cuales se han levantado muchas de las iniciativas que se relevan y no recoge
un sinnimero de otras instancias organizadas en el espacio, que existen hoy
en la metropoli, producidas por poblacion que se auto-reconoce como
indigena, fuera de las formas dispuestas por el Estado. Muchas instancias, que
se dan tanto fuera como bajo el alero de las formas estatales y que

identificamos en esta investigacion como espacialidades mapuche.

Siguiendo a Massey (2005), al usar el concepto de espacialidad, se busca
recalcar la idea que son instancias que emergen en la metrépoli, producto de
una intencionalidad organizada en el espacio que desarrollan los desplazados
mapuche, en alteridad al orden hegemoénico. No se trata de espacios cerrados,
como se les suele considerar desde una mirada cartesiana, porque su
comprension no se circunscribe sélo a su condicion fisica. Ni tampoco se trata
de espacios estancos, desprovistos de tiempo, situados fuera de su devenir
histérico propio como pueblo, como los suele fijar la logica esencialista de la
identidad, del multiculturalismo neoliberal (Hoffmann & Rodriquez, 2007).
Por el contrario, la espacialidad remarca la idea de una condicién abierta del
espacio, tanto hacia el pasado como hacia el futuro, como proceso en curso,
donde se plasma una disputa contingente por el dominio y los sentidos del
espacio. Por eso la espacialidad configura un lugar de la posibilidad politica,
como plantea Massey (2005), porque alli se tensiona el relato universal, lineal

y unidireccional sobre el espacio impuesto por occidente.

Las espacialidades mapuche las reconocemos como un conjunto de objetos y
préacticas, que son articulados, de manera colectiva e intencionada, por los
desplazados mapuche, con base en una serie conocimientos propios, que no
sblo han sobrevivido, sino que han evolucionado, a través de su devenir como
pueblo en el espacio. Estas emergen en una relacion de didlogo y
contradiccion permanente frente a las condiciones hegemoénicas que

configuran el medio en que son producidas.

Las espacialidades mapuche configuran ambitos de dominio parcial, sobre
ciertas relaciones en el espacio metropolitano, en los cuales se reconocen
modos de agencia y negociaciéon que se establecen, de manera permanente,
frente a las condiciones hegemoénicas que impone la vida metropolitana. Son
producidas por sujetos politicos, que se reconocen como parte de un pueblo
en devenir, el cual transita en alteridad al relato hegemoénico sobre el

espacio, que se ha impuesto desde hace siglos.

Estos son lugares de intersecciéon de distintas trayectorias, individuales y
familiares, que se proyectan de modo colectivo en el espacio, bajo un auto-
reconocimiento publico activo como mapuche que realizan los sujetos.

Articulan distintas generaciones de desplazados y distintas procedencias,
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acudiendo a un repertorio comin de practicas y objetos, a través de los cuales,

re-actualizan y proyectan su identidad colectiva en el tiempo y el espacio.

Las espacialidades mapuche que aqui se observan, plantean un modo de
resignificar la metropoli, para si y para otros. Son una proyeccion colectiva en
el espacio, que supera las delimitaciones otorgadas por las formas de
reconocimiento del Estado. Sin embargo, sus posibilidades de existencia,
estan determinadas por la hegemonia de las condiciones materiales y

normativas que establece el Estado.

Para profundizar en la comprension de este proceso de desplazamiento y
emplazamiento como pueblo que desarrollan las y los mapuche hacia la
metrépolis neoliberal, es que a continuacién profundizamos en el anélisis de
cuatro espacialidades, donde se manifiestan de distintos modos, las
caracteristicas anteriormente descritas: el taller de mapudungun Kom Kim
Mapudunguaifi Waria Mew; la villa mapuche Bicentenario II; la Ruka Inchifn
Mapu; la Marcha Mapuche del 12 de Octubre. Experiencias que emergen en
distintas fases de implementacién del proyecto neoliberal que realiza el
Estado en relacién con el territorio y lo indigena en el Area Metropolitana de

Santiago.
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Tlustraci6on 7: Mapa Tematico de los Pueblos Originarios Region Metropolitana de Santiago.
Fuente: Gobierno Regional Metropolitano de Santiago.
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8.1. Kom Kim Mapudungun Waria Mew: la lengua en

la metroépoli

De hecho cuando yo me iba en la micro - y la custion llena - alguien me
apretaba, pero de gente que no lo conocia...es una custiéon terrible, que
nunca vivi asi. Iba al centro escuchaba conversaciones, cada persona con
su conversacion, cada loco con su tema, si...y entonces tu pensai, “chuta,
esta una custion de locos équé hago aqui?”. Entra una desesperacion de
repente...al menos mi experiencia. Entonces ya - y en medio de toda esta
cosa que le cuento - me doy cuenta “qué terrible esta cuestiéon, nadie habla
mapuche...no puedo hablar mi lengua”, tonces en mi nace una..una

necesidad de que alguien me entienda, pueda comunicarme con alguien.

De esta manera el pefii HM relata el mayor impacto que sinti6 en su vida, al
arribar al Area Metropolitana Santiago, a inicios de la década de los noventa
del S.XX y radicarse en San Bernardo hasta hoy. Hablante nativo del
mapudungun, nacido y crecido en una comunidad reduccional en las
cercanias de Chol-Chol, para él, Santiago, fue un destino circunstancial en su
trayectoria de vida. Un destino aventurado junto a un amigo, ante la falta de
trabajo en las labores de la cosecha de arroz en las cercanias de Chillan,
donde solia viajar dos veces al afio durante su juventud. Su pago como
temporero en estas faenas era lo que le permitia juntar el dinero, para
sobrevivir con su familia, el resto de los meses del afio, en su desposeida

comunidad.

Curaco Ranquil, su comunidad reduccional, en el relato de su abuelo eran
aquellas familias mapuche que vivieron bajo los dominios de un gran lonko,
a quien pertenecieron parte de esas tierras que ain habitaban. Asi como
muchas otras tierras més, que ahora estaban en manos de los colonos, que
llegaron a instalarse con los militares®8. Rememora las palabras del anciano,
del siguiente modo: lleg6 este winka, Mahuaskefer. Mahuaskefer —dijo- nos
quito la tierra. Le dieron en media esa tierra y nosotros, nuestros viejos,

por tres anos le dieron en media, durante tres afos trabajaron y durante

88 La presencia y represion militar en la Araucania tiene varias capas historicas. En los relatos y
recuerdos de los mapuche mas antiguos, a veces se hace dificil distinguir a qué periodo se refieren
cuando hablan de la guerra o de los militares. Durante el periodo en que trabajé como funcionario
municipal, me toc6 atender una vez a una mujer mapuche de la tercera edad, hablante nativa del
mapudungun, que en su relato insistia en referirse a que ella se habia venido a Santiago en el
tiempo de la guerra. Viniendo a mi la imagen de la Pacificaciéon de la Araucania, cosa que me
parecia inverosimil, le pregunté a qué guerra se referia. “A la guerra del tiempo de Pinochet” me
respondi6. En un documento realizado por Ad Mapu a fines de los afios 80"s alrededor de 300
comuneros mapuche fueron asesinados en areas rurales posterior al golpe militar, los cuales no
estan incluidos en el Informe Rettig. Represion llevada adelante por militares y latifundistas de la

zona.
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ese proceso cerraron la tierra y después no nos quisieron entregar la tierra
y cuando hicieron malén (ataque, represalia) los wechekeche (jovenes)
entro el poder militar -no lo dijo asi, o sea...- akuikui militar...kupatungen,
nos apalearon,... -y entonces dijo- nos falté fuerza para seguir eh...écomo
se llama? rescatando ese territorio. Y de esa vez nosotros quedamos con

este pedacito de tierra.

Su comunidad, como muchas otras comunidades reduccionales de la
comuna y comunas aledafias, era el resultado de tierras que les fueron
reducidas a esos antiguos lonkos, las cuales fueron deslindadas y
titularizadas bajo el ejercicio militar y cartografico del Estado. Un proceso
tras el cual se desencadena la propietarizacion de la tierra de ese territorio
llamado por el winka como Araucania. Un proceso que permiti6 la

expansion colona y, por contracara, la reducciéon mapuche.

Pero Curaco Ranquil también era, como muchas otras reducciones, el
resultado de un proceso maés reciente de propietarizacién que se desata en
esta region tras la individualizacibn por decreto de las tierras
comunitarias®9, a finales de la década de los setenta del S.XX. Un proceso
que consolida definitivamente un mercado de tierras de todas las areas
rurales de esta region, junto con un quiebre de muchas de las dindmicas
comunitarias mapuche que habian logrado sobrevivir dentro de esos
espacios reduccionales. Como recuerda el pefii HM sobre lo que sucede
cuando se individualiza la propiedad de la tierra: Por ejemplo, mis animales
no puede pasar en el terreno del otro peiii, porque estd cerrado tiene
dueno, y él se cree rey y sefior dentro de su territorio... un pe’acito de dos
hectéreas, 3 por 5 hectéreas...tonces empezé las peleas, los chanchos
pasaban p’a este lado y éste le echaba el perro y lo mataba...tonces y ast

que fue una enemista, tremenda enmista...entre mapuche.

A principios de los noventa, cuando él emigra, su comunidad como tantas
otras, no eran mas que algunas familias, algunos de sus miembros, tratando
de sobrevivir sobre esas tierras, reduccionadas e individualizadas, que
adem4s estaban siendo violentamente desertificadas, por los grandes fundos
forestales que se comenzaron a formar y a cercarlas, a partir de la década los
ochenta, momento en que se agudiza el desplazamiento. Miles de jovenes,
mujeres y hombres, de esas comunidades reduccionales se vieron forzados a
salir a buscar recursos para sobrevivir, asi como otras generaciones
anteriores de mapuche lo habian hecho antes. Asi también, cientos se

organizaron para luchar contra ese proceso, como tantos otros mapuche lo

89 Decreto Supremos 2568 de 1978
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hicieron antes, por siglos%. Porque la poca tierra, ahora parcelada y seca,
definitivamente ya no rendia todo el afo para que sobrevivieran todas las
familias que ahi vivian. El pefii HM sale de una comunidad en la que se van
quedando sélo los viejos, asi como sucedia en tantas otras de la zona,

asediadas por los monocultivos forestales.

Santiago, la gran metropoli, se convierte en un destino en el que el pefii HM
permanece, en la medida que su 6ptimo desempeiio en nuevos oficios que
aprende en la industria de la construccién, sumado a la favorable
consideracién de uno de sus jefes, le abren las posibilidades no s6lo de ganar
mas dinero que en las faenas del arroz, sino también para traer a su mujer y
los 4 hijos que tienen hasta ese momento. A pesar del favorable escenario
econdémico que se le presenta para trabajar en esta gran ciudad y que le
permite soslayar no sélo la pobreza, sino incluso el hambre que trajo consigo
el impacto de la industria forestal sobre su comunidad, esto no recompone el
desarraigo que siente, el cual experimenta con crudeza cotidiana durante

esos primeros afos de vida en la futa waria.

A pesar de haber aprendido el castellano a los 6 afios en la escuela rural, lo
cual le sirvi6 para desenvolverse mejor que sus mayores para vender
hortalizas y animales en el pueblo cercano, asi como también para atreverse
a trabajar en lugares lejanos a su comunidad, sus recorridos cotidianos a
través de esta gran metrdpoli le dejan en claro que es un extranjero en este
nuevo territorio. Aqui imperan no sélo la lengua del otro, sino también
modos de relacionarse entre la gente que le resultan extrafios y ajenos. Kl
fue criado por sus abuelos, quiénes con dificultad y por fuerza, habian
aprendido un exiguo castellano%, con el que enfrentaban los problemas por
la tierra que siempre tenian con los colonos que vivian en los dominios del
otrora lof al que pertenecieron. Asi como también enfrentaban las
asimétricas y precarias relaciones comerciales que se habian visto obligado a
establecer con los winka, comerciantes del pueblo, que cada cierto tiempo se
adentraban en las comunidades para comprarles animales. Pero en
mapudungun, su abuelo, se habia preocupado de transmitirle la historia de
esas tierras, de sus antiguos limites y del lonko que mandaba en ellas; asi
como la historia del winka que lleg6 un dia haciéndose el amigo, luego cerco

y se quedd con la tierra, con los rifles de los militares y los papeles a su favor.

90 A fines de la década de los 70’s e inicios de los 80 s, bajo el amparo de la Iglesia se crearon los
Centros Culturales Mapuche, que fueron el modo que tuvieron para articularse cientos de jovenes
mapuche de comunidades, contra la aplicacién del DS 2568, en tiempos que estaba proscrita
cualquier posibilidad de organizacién politica (Comision Verdad Histérica y Nuevo Trato de los
Pueblos Indigenas, 2003)

91 Es una costumbre antigua mapuche que el menor de los hijos de una familia sea entregado a la
crianza de sus abuelos, para que éste cuide de ellos en sus altimos afios. Atn en varios lugares se

practica esto.



Por eso el pefii HM consideraba que el valor de la lengua era vital para
reconocerse como mapuche, para conocer el camino que se lleva como pueblo
y personas. Cuando no conoce la lengua es como un ser sin alma, un
mapuche sin alma, sin lengua...iNo! mas que mudo, va mas alla: ¢Cémo
pensé?, cComo pensai como mapuche?...cPor qué? Porque Ud. piensa, piensa
de una lengua, a través de una lengua dcierto? Sea gringo, sea quien sea,
pero a ver...busque. Pensar en la lengua, pensar en mapudungun ¢Si? Y si no
es eso, es imposible entender la vida de un pueblo, es muy imposible. A ver
como yo puedo cantar mapudungun, cémo puedo a través de mi cancién
puedo expresar mi pensamiento. Y si no lo es, imposible, no cierto. Pensar en
la lengua. Y entonces no podi ensefiar solamente cultura, no podi solamente
andar hablando de cosmovisién, sino que a través de la lengua esta la
cosmouvision y la cultura y todo lo que conlleva el dungun (palabra, asunto)

mapuche.

Bajo ese pensamiento, con la necesidad de hablar su lengua en esta futa waria
y ante el incierto futuro de regresar a su tierra, decide, en sus palabras,
levantar una bandera. Comenzar a hablar en mapudungun, para inquietar y
compartir la lengua en esta ciudad con otros pu mapuche. Revitalizar su uso.
Abrir la posibilidad de un espacio arrebatado a su pueblo en esta gran ciudad.
Como reflexiona el peni HM: la lengua es el motor transmisor de un pueblo,
eso es. Porque una persona que es mapuche, no sabe la lengua,
honestamente es una muerte paulatina de su vida. Eso es. O sea, va a morir
sin conocer la lengua y solamente tirando dardos...no. Por eso yo donde sea
hablo mapuche y mi discurso es mapudungun. Sé que la gente no entiende,
pero con eso pienso de que en su corazon, en su pensamiento dice debo algin
dia entender a este caballero. Y para eso tiene que abrirse el oido mapuche,
el pensamiento mapuche y el ojo mapuche y la boca mapuche. Y para hablar,
cuando digo boca mapuche, es porque tiene que hablar de su boca el

mapudungun.

Su necesidad e intenciéon de hablar la lengua, coincide con su llegada a
trabajar como auxiliar de aseo en la Facultad de Humanidades de la U.Chile,
luego de la quiebra de la empresa constructora donde trabajaba. A partir de
esta coincidencia se abre una nueva posibilidad en el espacio. Se
desencadenan una serie de conversaciones, encuentros y lugares, que va
sosteniendo con estudiantes y académicos, mapuche y no mapuche, que lo
llevan a madurar la idea de conformar un trabajo colectivo en torno a la
revitalizacion del mapudungun en la metrépoli. Una instancia que
finalmente nacera como Kom Kim Mapudunguain waria mew. Todos

aprenderemos mapudungun en la ciudad.

125



126

Esta iniciativa lleva mas de 14 anos de desarrollo y esta conformada por un
grupo de trabajo que componen 10 personas, entre mapuche y no mapuche.
Ninguno es hablante nativo de la lengua, a excepcién del peiii HM. Todas y
todos son neo-hablantes, aprendieron mapudungun con él y hoy ensenan en
su compaiiia. Varios testimonian, como su acercamiento al mapudungun les
despierta una verdadera transformaciéon en sus vidas, que los lleva a
comprometerse no sblo con el proyecto, sino con su auto-reconocimiento
personal y publico como mapuche. Como senala el peni CV, yo creo que
marcé una, como un antes y un después, el hecho de comprender, de que,

cuando uno habla mapuche, es una cuestion viva y presente.

Este peni, mapuche-williche, llegd a Santiago desde Osorno recién el afio
20009, para estudiar Arte en la Universidad de Chile mediante una Beca de
Conadi®2. El es parte de un momento en que el reconocimiento indigena ya
se ha expandido a multiples areas de subsidiariedad del Estado. Sin
embargo, sus padres ya habian perdido la transmision de la lengua y habian
urbanizado sus vidas antes que él, por lo que no naci6 en una comunidad
reduccional, ni tampoco tuvo mayor acercamiento al chedungun al interior
de su casa, la variante dialectal williche de la lengua.

Paraddjicamente, a diferencia del pefii HM, él se encuentra con el
mapudungun al llegar a Santiago, al ingresar al Hogar de Estudiantes
Indigenas que sostiene CONADI en una casa antigua en la comuna de
Providencia. La mayoria de sus compafieras y compafieros aqui, provienen
de comunidades del sur del pais y en distintos grados manejan la lengua y
variados aspectos culturales que le eran desconocidos para él hasta ese
entonces, pero que le hacen sentido con recuerdos de vivencias familiares de
su infancia. En medio de esa cotidianeidad estudiantil, el mapudungun se le
aparece como una necesidad personal ineludible, que lo lleva a tomar las
clases del pefii HM. Estas se transforman en un lugar del cual nunca mas se
aleja hasta el dia de hoy, pasando a conformar parte del equipo de trabajo
del Kom Kim Mapudunguain Waria Mew (Todos aprenderemos

mapudungun en la ciudad).

Todos quienes conforman este grupo, sostienen al centro un compromiso con
la revitalizacion del mapudungun, en torno al cual se van aglutinando todos
los elementos y las acciones que dan forma a su espacialidad. Un modo
colectivo de revitalizar la lengua que se encarna bajo las condiciones de la
metrépoli. En un territorio ajeno a las condiciones de su reproduccion

ancestral y cotidiana, donde estaba al servicio de las relaciones productivas

92 Las becas de estudio son de las primeras demandas que levanta y conquista el mundo indigena

con el regreso a la democracia.



que requerian de su conocimiento para aprender y trabajar sobre el mundo,

como si sucede con el castellano o el inglés hoy en la fiita waria.

Abren un espacio que convoca a muchos y muchas, mapuche y no mapuche,
para quienes cobra sentido aprender esta lengua aqui. Construyen la
posibilidad del mapudungun en la waria, a pesar de ser una lengua que no
contiene conceptos para describir o traducir muchos de los objetos técnicos
y practicas que hoy componen esa realidad urbana, producida por el
conocimiento winka. Asi como tampoco el castellano dispone de muchos
vocablos que permitan dar cuenta de la profundidad de muchos conceptos
que constituyen el mundo mapuche. Por tanto, proponerse ensefiar y
transmitir esta lengua aqui, es una opciéon que se realiza en una tension y
didlogo permanente con esa racionalidad que configura la hegemonia del

espacio metropolitano y que habitan cotidianamente desde hace décadas.

8.1.1. Insercion Urbana: una itinerancia entre sedes

universitarias

Varias sedes universitarias se convierten en los lugares donde se emplaza y
posibilita el desarrollo de esta experiencia educativa en el tiempo. Sin
embargo, esto no ocurre bajo el amparo formal de ningin programa
académico que acoja esta iniciativa dentro de dichas instituciones. Todo
sucede en dependencias que son facilitadas para el desarrollo de sus clases,
bajo acuerdos de caracter informal con los administradores de dichos

lugares.

La paradoja inicial es que el peiii HM, principal kimelfe (profesor o el que
entrega su conocimiento) y propulsor de la iniciativa, trabaja en una facultad
que aloja la carrera de lingiiistica, donde incluso hay profesores que
investigan el mapudungun. Sin embargo, aqui no cuenta con un
reconocimiento formal de la labor de ensefanza que desarrolla, asi como
tampoco cuenta con una categoria funcionaria que le permita acceder al
préstamo de alguna sala en la cual desarrollar el curso. Su falta de estudios
universitarios y su tipo de relacién contractual impiden que le sea
reconocido algtn vinculo formal con la institucion respecto de la ensefianza
de su propia lengua. Por eso son los estudiantes y algunos profesores de esta
misma facultad, que comienzan a aprender y trabajar con él, los que
consiguen, a titulo personal, las primeras salas para iniciar esta experiencia,

bajo la figura de talleres que son producidos bajo sus propios recursos.

A pesar de lo anterior, frente a la seriedad que adquiere el trabajo van
construyendo un reconocimiento informal en el tiempo sobre su labor, entre
los propios profesores y autoridades de dicho plantel. Esto permite que se le

hagan otro tipo de concesiones al pefii HM, que facilitan el desarrollo de sus
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actividades ligadas a la lengua como la flexibilizacion de sus horarios
administrativos y la habilitacién de una pequefa oficina. En definitiva, se le
concede una pequeha porcién de tiempo y espacio, entre las rigideces
contractuales y administrativas en que se encuentra laboralmente inserto,
que le permiten dedicarse a la ensenanza del mapudungun, bajo condiciones
fisicas y horarias, colocadas por una institucion que le da cabida, pero que

no reconoce formalmente esta labor que desarrolla.

Al respecto el pefii HM reflexiona: Eh mire, claro, podria ser mas
reconocido de lo que es, pero aqui hay una...una situacién discriminatoria
estructural...de la Universidad. Y que no encontramo con otra
discriminacion, es que yo debo de tener mi carrera universitaria si quiero
ensefiar. Ya...pero es muy contradictoria, o sea, si en este caso hablamo de
interculturalidad...no esta siendo respetada intercultural en ese sentido,
porque respetar el conocimiento de otro, respetar el conocimiento
reciproco...y en este caso no poh. El ingrediente que sepa harto y que sepa
la lengua, pero que no tenga terreno en el ambito universitario, por lo
tanto no tiene cabida en el mundo académico...entonces esa discriminacion
sufre el mapuche, estamos de alguna forma acorralados en todo sentido.
Claro, reconocen mi trabajo, todo, pero no me reconocen...decir: “sabe que
éste, independiente que no tenga titulo, sabe la lengua, sabe...abri6 una
ventana”. Y...claro, o sea...pero tampoco es mi intenciéon. Uno que va
conociendo todo esto, todo esta sociedad politica...eh que existe en este
mundo chileno y ehi Ud. va cambiando el pensamiento...”¢Quién

soy?...cqué debo de hacer?

El recinto que le es asignado y que, pretensiosamente, se denomina oficina,
da cuenta fisica de esta apreciacion sobre la discriminacion que enuncia. Se
trata de un estrecho espacio ciego con muros curvos, de no mas de un 1,5
mts2 de superficie 1til, ubicado contiguo a la caja de escaleras del edificio de
la facultad, el cual sirviera en el pasado de bodega y lavadero. Un espacio
residual en términos de disefno, que no cumple con los requisitos normativos
minimos de habitabilidad para ser usado como oficina, pero que es
suficiente para articular su trabajo con el Kom Kim Mapudunguain Waria
Mew. Con ingenio el pefii HM lo adapta para acoger un escritorio, dos sillas,
un hervidor y algunos estantes que le permiten recibir gente, asi como

acopiar todo el material pedagdgico que van desarrollando con el equipo.93

93 Seguin las notas de campo tomadas: La pieza era un estrecho espacio “residual” (como diriamos
los arquitectos) compuesto por tres muros curvos y ciegos, que no alcanzaban a albergar unos
1,5 m2, lo cual no permite en su interior ningiin mueble standard del mercado. Sin embargo, se le
habia habilitado como oficina a don Héctor, quién con ingenio lograba contener espacio para el
computador, una silla para recibirme, un espacio para la tetera y espacio para desplazarse entre

la mucha informaciéon de su trabajo de enseiianza del mapudungun. Aclaro para otras



Esta oficina se transforma en el epicentro de las acciones que comienzan a
planificar y desarrollar como colectivo. Quiénes lo conforman en un inicio,
en su mayoria son estudiantes de este mismo campus universitario, por lo
cual contar con un lugar aqui para reunirse y juntar el material, facilita
enormemente sus posibilidades de gestiobn. Sin embargo, este
emplazamiento da cabida sélo a un &mbito de la espacialidad que comienzan
a producir a partir del trabajo colectivo. El otro ambito referido al desarrollo
de los cursos para extender el uso del mapudungun, se realizara en salas de
clases de distintas universidades privadas, ubicadas en el centro de Santiago,
donde tampoco cuentan con el amparo de ningin programa formal de estas
casas de estudio. Simplemente son dependencias conseguidas, fuera de los
tramos horarios regulares de clases, bajo gestiones también de caracter
personal e informal, que alguno de los miembros realiza. No existe ningan

contrato de arrendamiento o servicio mediante.

La decision de estas locaciones, asi como los horarios escogidos, no sélo
responden a las oportunidades conseguidas, sino también a la opcion
tomada de llegar al mayor nimero de gente posible, sobre todo mapuche. El
acceso a salas en pleno centro de la metrépoli y no en el campus donde se les
facilita oficina, ubicado en la comuna de Macul, es una apuesta por una
ubicacion a la que pueda acceder la mayor cantidad posible de mapuche,
provenientes de toda la periferia metropolitana. Como observa el pefii CV:
que sea en el centro de la ciudad, considerando, que también, claro, es un
criterio, que ahora que lo pienso, es, es necesario, porque es como que todos
pueden llegar poh y que sea accesible como a todo poh. Hay gente que
viene de Puente Alto, gente que viene de Maipti, de Cerro Navia, de todos
lados. Entonces, es necesario como un lugar que, por locomocién o cosas

asi, que los pueda converger a todos.

A su vez, para los cuatro distintos niveles que desarrollan del curso, los
horarios dispuestos son después de las 18:00 hrs. Estos dicen relacién, con
las posibilidades de encontrarse después de los horarios laborales, tanto de

quiénes asisten, como de quiénes los dictan. Como sefalan casi todos los

disciplinas que el uso del apelativo “residual”, se da en la proyeccién del espacio o en el andlisis
de proyectos (que no es lo mismo), a aquel espacio que no tiene ninguna justificaciéon de ser,
desde una perspectiva de la “habitabilidad” (o de los usos funcionales de la obra), o sea “no es
habitable”. Muchas veces puede existir alguna justificacion estética o hasta experiencial de la
obra, pero la gran mayoria de las veces es el inevitable resultado de los misterios del proceso
proyectual, lleno de grandes aciertos y desazones en el camino de la arquitectura. Las mds
recatadas de las veces en la “arquitectura publica”, con astucia proyectual y econémica, esos
lugares suelen transformarse en bodegas, bafios, pafiol de herramientas, salas de maquinas,
etc...todo eso que no se gusta mostrar, pero que es inevitable que tienen que albergar los

edificios...la fachada manda. Este lugar...era uno de esos espacios.
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testimonios de esta investigacion, ser mapuche en Santiago, se hace después
del horario de trabajo. Ahi se produce el espacio para el desdoblamiento de
lo propio como pueblo, para encontrarse con los suyos, para ser participe de
las actividades que les hacen sentirse parte de ese mundo social mapuche

que se construye la futa waria.

En el transcurso de esta investigacion, se visitaron al menos tres sedes
universitarias distintas donde se desarrollaron las clases del Kom Kim.
Todas ubicadas en distintos puntos dentro del centro histérico de la ciudad.
Ninguno de estos cursos figuraba como parte de algtn boletin, informativo o
calendario formal de las actividades oficiales de dichas instituciones, pero
los guardias de los recintos informaban perfectamente, donde se reunian los
mapuche todas las semanas. Toda la difusiéon de los cursos era a través de
internet y existia un seguimiento natural de muchos pu chilkatufe
(estudiantes) a través de los distintos niveles que se iban dictando. Una
buena parte de ellas y ellos, incluso repetian varias veces los niveles de
curso, s6lo para mantener en practica lo aprendido, asi como el contacto con
el grupo de estudiantes que se formaba. Existia una especial preocupacion
de los pu chillkatufe (estudiantes) por mantener vinculo con los pu kimelfe
(profesores) y viceversa, y de esta manera estar al tanto de la itinerancia de

los cursos entre una universidad y otra.

Tlustracién 8: Izquierda puerta de acceso a oficina penii HM, junto a caja de ascensores y bafios del
edificio. Foto: Mauro Fontana



8.1.2. Sobre la forma construida: el trawiin, un libro y
las salas de clases

Contrario a la situacién, volatil y precaria, que les significa disponer
temporalmente de recintos para realizar las clases, son otros elementos,
menos evidentes, lo que les permiten dar una estructura y continuidad en el
tiempo a su trabajo. Dando con ello forma a la espacialidad que van

produciendo.

El trawiin

Al igual que muchas de las colectividades mapuche de la futa waria, el
trawiin, la reunién horizontal y permanente de sus miembros, se transforma
en un pilar fundamental para la proyeccién y desarrollo del trabajo que
llevan adelante. El proceso de aprendizaje de la lengua que emprenden, ese
primer grupo de personas que da origen al Kom Kim, signific6 colocar a
profesores y estudiantes, a mapuche y no mapuche, en un plano de igualdad
sobre el quehacer que se proponen. Crecen todos juntos en el aprendizaje de
una lengua que ninguno manejaba a cabalidad, a excepcién del pefi HM. Y a
la vez, entre todas y todos, buscan los modos, las técnicas mas adecuadas,
para traspasar este conocimiento oral que el peiii les comparte, a las formas
winka de enseflanza de un idioma; donde la escritura, la gramaética, asi como
la sala de clases, ocupan un lugar fundamental en su estructura. Todos
elementos inexistentes dentro de las formas tradicionales mapuche de
ensefanza de la lengua, donde la oralidad, el escuchar y el fogon de la ruka

cumplen ese papel clave.

En ese plano, el trawiin, como forma de encuentro mapuche, donde existe
un tema comin que convoca a los asistentes y donde la palabra de todas y
todos circula de modo horizontal, es un rasgo que permea el trabajo del Kom
Kim como equipo y su producto: las clases. El trawiin es una forma de
dialogo, reflexion y toma de acuerdos mapuche, de caracter colectivo, donde
todos quienes asisten pueden participar, con independencia de su edad, sexo
o si tienen mayor o menor experiencia sobre los temas que convocan el
encuentro, la reuniéon. Quien asiste puede y tiene derecho a compartir su
pensamiento, su palabra, su voluntad frente a los temas tratados. En muchos
lugares de la futa waria esto se acompafia con la circulacion del mate y los
alimentos, que se aportan entre todos los asistentes. Una forma de dilogo
que se revitaliza a semejanza, de manera distante y cercana a la vez, de los
pu trawiin que se realizaban y siguen haciendo en las comunidades del sur,
asi como también en muchas otras ciudades del pais, donde hoy existe

poblacion mapuche organizada.

Sin embargo, sostener una dinamica de trabajo, basada en el trawiin en esta

gran metropolis, no es facil. Convocar en un lugar céntrico a personas con
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trayectorias distintas y distantes en el territorio, para aprender y ensehar
una lengua indigena, cuyo uso no representa ningin tipo de beneficio
econémico o laboral para nadie, no es usual. Convocarse en el centro de la
metrdpolis entre mapuche y no mapuche provenientes de distintas periferias
del Gran Santiago para pensar, proyectar y ejercer la revitalizacién del
mapudungun, implica una voluntad que va contra toda su 16gica productiva.
Esa que hegemoniza, hoy, los modos de vida que llevan en esta gran area

metropolitana todas las personas que asisten.

Al respecto el peiii CV sefiala: Y nos cuesta un mundo como coordinarnos,
porque cada uno tiene sus horarios, entonces, generalmente, tenemos como
una reunion, un dia, pero todo un dia. Y empezamos como a organizarnos:
el tema de los talleres, las experiencias buenas o no que sacamos, para
donde queremos apuntar, qué es lo que queremos hacer. Cémo
conservamos también la autonomia, en ese caso. Entonces, igual es...y
también yo creo que esa experiencia de la autonomia también es con lo cual
me siento como alegre, en ese sentido. Porque uno igual ensefia desde la
misma experiencia que nos ha llevado a...que nos han llevado a los cursos.

Porque uno saca en limpio cosas.

Al calor del trawiin se maduran no s6lo aspectos metodologicos y operativos
del trabajo pedagogico que llevan adelante, sino que también se discuten y
maduran principios politicos respecto de las acciones que animan como
colectivo en la metrépolis. Por eso la reflexion en torno a la autonomia que
surge aqui es gravitante en la forma que adquieren los talleres o cursos, que
son el lugar donde se encarna el acto de encontrarse y aprender
mapudungun entre todos los presentes. Las salas en préstamo, asi como la

edicién de un libro autogestionado, son expresiéon de aquello.

Autonomia

La idea de autonomia que se madura al interior del colectivo, como sefiala el
peni CV en su reflexion, da cuenta de un proceso organizacional que no nace
por el estimulo de las prebendas otorgadas por el Estado o por alguna
institucién patrocinante. Sefiala un proceso que nace, se piensa y se
desarrolla desde ellos mismos y no busca la aprobacién de ningin ente
hegemonico productor del espacio. Ello implica una libertad en el quehacer
educativo, levantando formas que no tienen que ver con lo dispuesto por las
estructuras formales que modelan la ensehanza de un idioma en la
metropolis, a través de las formas y modos que dispone el Estado y el

Mercado para ello.

La autonomia es un concepto que se comienza a reivindicar con fuerza entre

el movimiento mapuche que se articula a fines del siglo pasado, desde las



comunidades del sur del pais, que levantan procesos de recuperacién de
tierras. Desafiando con ello, la estructura de propiedad amparada por el
Estado, desde hace menos de 150 afios. Uno de los principales argumentos
que se levantan tras dichas movilizaciones es que las comunidades deben ser
capaces de liberarse de las formas de dependencia que tienen hacia un
Estado que, en este tiempo de ocupacion territorial, no ha hecho mas que
deteriorar sus condiciones de vida, como pueblo, comunidades y personas.
Como mapuche. Tras este concepto, quiénes se movilizan, hacen un llamado
a cortar con los proyectos de desarrollo o emprendimiento prodigados por el
Estado y volver a formas comunitarias propias de pensamiento y producciéon
sobre sus tierras. Bajo ese mismo prisma, también se comienzan a discutir
los procesos organizativos mapuche que se llevan en Santiago en esa misma
época. De distintas formas, con distintas interpretaciones y practicas, frente
un territorio que habitan y del cual dependen, sometido a las condiciones

absolutas del Estado y el Mercado.

Producir su propia espacialidad, su capacidad de agencia en el espacio
metropolitano desde el principio de la autonomia, es un tema que se va
madurando al interior del Kom Kim y marca una diferencia con otras
iniciativas de ensenanza de mapudungun que surgen aca, nacidas al alero de
municipios, Conadi o el Gobierno Regional. En un territorio, donde el tema
indigena aparece fuertemente supeditado a las formas subsidiarias del
Estado, emprender aqui, un curso organizacional, de caricter autbnomo, es
una apuesta por construir una dindmica colectiva, capaz de producir su
propio espacio con independencia de los recursos estatales. Desarrollar otras
formas de colaboracién productiva, que les permitan construir una forma
colectiva en el espacio, con independencia de la racionalidad del Estado y el

Mercado. Lo cual no significa sin interaccion con ésta.

Porque en la vida cotidiana individual y familiar, varios de los integrantes
del Kom Kim mantienen una dependencia, parcial y obligada, hacia otras
formas de asignacion del Estado, como el subsidio de la vivienda o alguna
beca de estudios. De estas formas dependen, sus posibilidades de

permanencia y asentamiento en la metrépolis.

De todas maneras, todas y todos dependen absolutamente de las
posibilidades de algin trabajo formal o informal que tengan segin la
temporada, y segin el tiempo que también le dediquen al caminar
mapuche, en palabras del peni PC; a su mapuchicidad, en términos de Curin
(2013); al Kom Kim, en la opcioén por la lengua que han hecho. Sin embargo,
ninguna ni ninguno ya vive en, ni de la tierra. De trabajarla, de defenderla

como mapuche, como muchas veces se les hace sentir, a los venidos de
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Santiago, en las comunidades del sur, hasta nuestros dias. En broma o con

cruel discriminacién inversa. En mapudungun o chileno.

Bajo esas tensiones y yuxtaposiciones, personales y familiares, se construye
esta posibilidad de autonomia colectiva en el espacio. Con ello se abre un
nuevo sentido en éste, fuera de los ciAnones de su produccion hegemonica. El
Kom Kim es una espacialidad orientada hacia la valorizacion de un
conocimiento mapuche y su posibilidad de trasmision. No hacia la
valorizacion de los derechos de propiedad sobre éste, ni sus formas de
reproduccion. Con ello se abre la posibilidad de otra lengua, de otros relatos
sobre el espacio, de reconocer otras articulaciones que estan en, y méas alla

de, la metropoli.

El peni HM reflexiona sobre las razones para sostener la autonomia del
trabajo que llevan, evitando caer en los circulos de dependencia del Estado:
Porque Conadi u otro, se apropian del saber intelectual, iépor qué?! Por
qué si Ud. hace un trabajo auténomo, con sacrificio, y de repente Conadi te
dice: nosotros te damos un proyecto, pero Ud. tiene que ceder eso...para
que la gente pueda seguir trabajando. iNosotros nos interesa que nuestro
trabajo se difundal!, o quién sea lo ocupe. Pero nosotros siendo el autor del
libro...por la forma en que de repente lo piden ahi (se refiere a los proyectos

financiados por el Estado y los derechos de propiedad intelectual)

El libro

En esta bisqueda de la autonomia, la realizacién de un libro para el curso,
conteniendo la propuesta pedagdbgica sobre la lengua, es otra pieza clave de
la forma que adquiere esta espacialidad. Porque, por un lado, es el objeto
donde se concreta una propuesta de ensefanza sobre la escritura y la
gramitica de una lengua, que por siglos se transmitid, tunica y
exclusivamente, de manera oral. Como, por otro lado, también es el medio a
través del cual se establece una relaciéon de colaboracién concreta entre los
asistentes y los profesores, para la produccion parcial de esta espacialidad.
Lo que hemos hecho, es que el -por ejemplo- el libro pasado, el iltimo que
sacamos -bueno, a nosotros nadie nos..como que lo hacemos por
motivacién, no mas- entonces el libro lo creamos entre nosotros. Y después
pasé que la misma gente que iba a los cursos, que nosotros les pedimos una
pequena cuota de inscripcién, con eso nos...- por ejemplo- juntamos todo
ese dinero, nos repartimos un poco cada uno, como profes y el resto, lo
dejamos pa caja chica. Entonces, con esa caja chica nosotros, como que
hacemos difusién y también, eh, tratar de costear una parte minima, de lo
que sali6 la impresiéon. Pero, por ejemplo, nosotros, el libro anterior,

nosotros hicimos una venta en verde. Era como un indice, algo asi y



después se promocionaba. Entonces al final, la misma gente -eso era lo
bonito, yo creo- la misma gente que tba a los cursos, lo compraba, sin saber
siquiera lo que estaba comprando, pero la idea era apoyar el libro.
Entonces, como que asi, mas o menos, nos hemos estado financiando,

solamente de autogestién de nosotros.

A través del libro, se abre la temporalidad del mapudungun a la vida
metropolitana, al espacio letrado, formalmente reconocido, y al cual debe
adaptarse la lengua para persistir.  Debe adaptarse a ese lugar
contemporaneo que todos los asistentes habitan y reconocen en el uso del
castellano hasta del inglés, pero que el libro propone mirarlo desde el
mapudungun. Para esto el libro busca abrir puentes para reconocer e ir
aprendiendo a nombrar con voz propia, esa realidad urbana que se habita y

comparte como mapuche.

El libro, es un vinculo que permite reactivar la comunicacion al interior de la
lengua y desde esta hacia afuera. Brindar un acercamiento al como
escuchamos, pensamos, decimos, entendemos, hablamos, desde una lengua
particular, desde un nosotros, inchin, segin traduce a la gramatica winka.

El libro es un medio 1til que facilita el acceso al mapudungun y en torno a
éste los pu kimelfe, profesores, abren un trawiin en torno a la lengua y su
revitalizaciéon en la ciudad. Se siembra una reflexién entre personas de
diverso origen en la metrdpolis, que convergen interesados en aprender el
mapudungiin, en conversarlo. Y en esta espacialidad algunos se van

quedando y otros van pasando.

El libro propone el aprendizaje de una serie de habilidades
comunicacionales basicas del mapudungun, como senala el pefii EA, que
serian solo la base para empezar a hablar mapudungun en la ciudad, para
iniciar un camino hacia éste. Es una propuesta para hablar la lengua en esta
gran metroépolis, donde llegan, se encuentran y chocan todas las variantes
dialectales que se hablaban en el antiguo Wallmapu. Todas las cuales han
llegado aqui en boca de algin hablante desplazado, que permanecié
silencioso por afios en su puesto de trabajo y que hoy vuelve a verbalizar su
lengua y sus conocimientos ante la inquietud de sus nietos por aprender.
Todas variantes de la lengua, desplazadas de ese gran territorio desposeido,
que se sostuvo en autonomia por siglos, gracias a la alianza entre todos los
butal mapu. Un espacio-tiempo construido también bajo la continuidad del
dominio de una lengua madre, que les permitia comunicarse, unificarse y
diferenciarse a la vez, entre ellos y de los otros. Todas variantes linguales
que hoy se retinen, cruzan y amalgaman en los hablantes en formacion, en la

fiita waria.
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WARIATUN, ESPACIALIDADES MAPUCHE EN LA METROPOLI NEOLIBERAL

Tlustracion 9: Parte del equipo Kom Kim, dia del lanzamiento del libro (2013)
Foto: Equipo Kom Kim Mapudunguaifi Waria Mew

T

Tlustracién 10: Comentarista en acto de lanzamiento del libro. (2013)
Foto: Equipo Kom Kim Mapudunguaifi Waria Mew
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Tlustracion 11: Pu chillkatufe observando el nuevo libro (2013).
Foto: Equipo Kom Kim Mapudunguaiii Waria Mew

Foto: Equipo Kom Kim Mapudunguaifi Waria Mew
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Las salas de clases, una forma que no calza con los actos

Es ese espacio-tiempo de reflexion, en torno a la lengua, es el que permite
abrir las clases del Kom Kim en la gran metrdpolis, con la voluntad de
descolonizar la mirada de quién llega a aprender mapudungun. La de
asistentes que, con trayectorias muy diversas a través del territorio, que se
han propuesto entender el mapudungun, e incluso, atreverse a hablarlo en

esta gran ciudad.

Al tomar los cursos del Kom Kim, todos se abren a la posibilidad de escuchar
y hablar el mapudungun bajo las condiciones urbanas de vida que llevan,
lejos del espacio-tiempo de las comunidades del sur, en que permaneci
reducida su reproduccién. Una posibilidad inimaginada para generaciones
anteriores de mapuche, desplazados y asentados en esta misma ciudad, la
capital del Reyno (Antileo & Alvarado,2018) que los despoj6 de sus tierras y

los obligb a llegar hasta aca.

El acto de transmision del mapudungun se realiza al interior de
universidades privadas ubicadas en el centro de Santiago. En edificios
nuevos, y otros antiguos, acondicionados para la ensefianza, bajo las
posibilidades otorgadas por la estandarizaciébn constructiva y la
normatividad vigente. En salas de clases homogéneas, que no presentan
mayores diferencias entre una y otra institucion, las cuales son Iluminadas,
natural y artificialmente, con abundancia y donde se disponen de hileras de
sillas orientadas unidireccionalmente hacia un punto focal ocupado por el
pizarrén y la pantalla. Lugar dominante que ocupa el escritorio del profesor,

duefio de la palabra y sus tiempos al interior del recinto.

La sala de clases es una forma rigida que sigue encarnando un modo
jerarquizado y universalizante de transmitir del conocimiento bajo las
condiciones normativas impuestas por el Estado. Hoy afecto a los
alhajamientos diferenciadores que posibilitan el Mercado y los recursos que
cada institucion dispone para esto. Una forma fisica estandarizada al
servicio de la ensefianza formal, al interior de la cual, el mapudungun, asi
como todas las lenguas indigenas pre-existentes y vivas del pais, nunca
tuvieron cabida, ni representacién alguna, hasta hace menos de una década
cuando el estado decide instaurar el Programa de Educacién Intercultural

Bilingiie (PEIB)%4. El cual no es obligatorio y s6lo opcional, para colegios que

94 A partir del Decreto N° 280/ 2009, se incorporan los Objetivos Fundamentales y Contenidos
minimos Obligatorios del Sector de Lengua indigena para el nivel de educacién basica. Aqui se
establece la obligatoriedad de implementar esta asignatura en todos los establecimientos que
cuenten con una matricula superior al 20% de estudiantes indigenas y queda sujeto a peticion
voluntaria de aquellos establecimientos que no cuenten con este porcentaje, pero que se quieren

integrar la implementacion de es este programa en sus aulas.



decidan acogerse a este programa y que agrega un ramo de mapudungun

so6lo en el primer ciclo basico.

Sin embargo, las lenguas originarias, y todo el conocimiento que se
desprende de éstas, atin no representan una prioridad educativa del Estado,
y se les sigue tratando como lenguas residuales al interior del territorio
nacional. En vias de extinci6on, minorizadas censalmente y reduccionadas
espacialmente, por tanto, sujetas a medidas de conservacion, mas que de
proyeccion transversal dentro de la ensefianza formal. Fosilizando con ello
su posibilidad social, por tanto, su posibilidad politica. Fragmentando la

comprension de su espacialidad.

Por eso, tal vez, el orden fisico interno de todas las salas, donde transitan las
clases realizadas por el Kom Kim, jamés calza completamente con lo sucede
en sus dindmicas. La forma que adquiere el acto de juntarse a aprender
mapudungun no calza con esa visién jerarquica y normalizadora del espacio
que propicia las formas de ensefianza winka. Se podria decir que cada clase,
subvierte sutilmente, ese orden jerdrquico interno, implicito y
estandarizado, que comparten todas las salas de clases que ocupan. Otorgan
otro sentido temporal a la condicién abstracta y flexible del recinto que los
alberga y configuran un nuevo lugar, propio y momentineo, donde emerge

la lengua.

En general, los asistentes gustan de participar, asi que las primeras hileras
de pupitres son ocupadas de manera densa y extendida durante las
sesiones%. Para escuchar bien y responder al kimelfe, si es el caso. Nadie
busca esconderse detras de otro. El resto se sienta libremente mas atrés,
dispersos o en pequenos grupos. Ahi se van sentando los que llegan
atrasados después de sus trabajos o estudios. Todas y todos permanecen
muy atentos durante la clase, a los pu kimelfe, por lo general, una pareja
compuesta por el pefii HM y otra persona del Kom Kim. En la sonoridad de
la sala hay muchas preguntas de ida y vuelta en entre los pu kimelfe
(profesores) y los pu chilkatufe (estudiantes); acompafiada de un rumor de
pequeios didlogos y voces, repitiendo en voz baja lo que se dice, o tratando
de aclarar entre algunos cercanos, la significacion de alguna palabra o

explicacién sobre algiin tema que surge durante la clase. Eso es usual.

Si bien la tensién focal construida entre el &mbito del profesor y los
estudiantes no desaparece de las clases del Kom Kim, porque la propia

condicion fisica de las salas determina esto, las temporalidades de la palabra

95 Durante la investigacion se cursaron tres niveles de los cuatro propuestos por el curso y se
repitié dos veces el nivel tres. En lo préactico no se dio la instancia para cursar el ltimo nivel, el

cual ha sido impartido en contadas ocasiones.
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que se establecen entre los pu kimelfe y pu chilkatufe, difuminan la
condicion jerarquica de esa relacion. Ese rasgo tan propio del como se
concibe y construye el acto de ensefiar en el espacio, bajo la mirada winka u
occidental. Aquella vision normativizada por el Estado y reproducida bajo

los cdnones del mercado hoy, a través de colegios y universidades.

En este nuevo sentido plasmado sobre el espacio, el libro colabora. Ayuda al
seguimiento de la clase, sobre todo en las dinamicas grupales con las que se
practica permanentemente el didlogo en mapudungiin. El texto contiene las
actividades que orientan la conversacién en pequefios grupos, con los que se
rompe una, dos hasta tres veces el orden interno de la sala, durante la clase.
Su uso en la clase, posibilita el aprendizaje de una lengua agrafa en origen, la
cual se cultivd, desarrolld y se sigue sosteniendo aun de manera,
preponderamente, oral. Con una trayectoria de mas larga data que los cinco

siglos que llevan, recién, las lenguas europeas en el continente.

El libro es un medio para abrir una posibilidad de comunicacién a través de
una lengua que es desconocida para la mayoria de quiénes han sido
educados bajo las formas winka de transmision del conocimiento,
determinadas por la palabra escrita y la sala de clases. Formas de ensenanza
obligatoria, bajo las que, hoy, se inscriben la trayectoria de la mayoria de los
mapuche que viven aqui, tanto en la metr6poli, como en &areas rurales.
Realidad muy distante a la que vivieron hasta pasado la mitad del siglo XX,
gran parte de la poblacién mapuche que permanecia y se desplazaba a la
capital desde las reducciones en las cuales su primera lengua seguia siendo

el mapudungun, en alguna de sus tantas variantes.

Por 1ltimo, lo que termina por romper el orden interno de la sala, es el
momento del recreo. Intermedio en cada clase, en que se colocan alimentos
y bebestibles para compartir en el escritorio del profesor, traidos tanto por
los pu kimelfe como por los pu chilkatufe. Momento en que también se echa

a correr mas de alglin mate que alguien trae para compartir.

En el recreo todas y todos se saludan. La mayoria se retine de pie en torno a
la mesa y se conversa en pequefios grupos. En general, se repiten y aclaran
asuntos de la clase, se conversa sobre otros aspectos del mundo mapuche y
maés de alguien recuerda como sus padres o abuelos decian o hacian tal o
cual cosa. Mientras algunos salen al bafio o a fumar. Es un momento de
compartir, de mishawun%, de convivencia alegre que se da en cada sesion.

Una escena que se repite en todas las clases, en todos sus niveles.

96 Chihuailaf (1999, pag.59), dice de este acto que dos personas que para recordar y afianzar su

amistad comen en un mismo plato.
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En definitiva, cada clase es una forma de encontrarse en la metr6époli. Un
trawiin en torno a la lengua y su aprendizaje. Que se da bajo las condiciones

materiales dadas por la sala de clases de turno y el libro.

Tlustracién 13: Momento del mishawun en el intermedio de una clase (2015).
Croquis: Mauro Fontana
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8.1.3. La espacialidad de la palabra, mapudungun para
todas y todos en la ciudad

El trabajo del Kom Kim, si bien se centra en la revitalizacion del
mapudungun y, probablemente, las mayores expectativas del pefii HM, en
origen, se centraban en comunicarse con otras y otros hermanos de su
pueblo, su insercién en la dindmica metropolitana, determinan una realidad
distinta. Desde su génesis el trabajo del colectivo se enfrenta al interés que
despierta, muchas veces, mas en personas no mapuche que mapuche. Cada
curso que dictan tiene una composicién heterogénea, incluyendo, en

ocasiones, extranjeros que hablan otros idiomas y no el espafiol97.

A pesar de lo anterior, las dinamicas de los cursos van asentando no sélo el
uso de la lengua, sino que también modos en el espacio, propios del mundo
mapuche. Tanto los asistentes no mapuche como mapuche, en conjunto, van
mapuchizando sus practicas y las reflexiones que surgen en la dindmica
colectiva que llevan al interior de la sala de clases. En la medida que se
avanza en los cursos, van comprendiendo no sélo una lengua, sino que, a
través de ésta, van comprometiéndose con la existencia de un pueblo. Van
profundizando su relacién con parte de ese entramado social que se articula

en la futa waria.

Sin proponérselo el trabajo del Kom Kim, en la practica, abre un espacio de
convivencia, que gira en torno a la recuperaciéon del conocimiento de la
lengua mapuche. Al abrir el mapudungun a la metropoli, se le sitGa més alla
de su contexto tradicional de uso y se colocan a prueba sus limites y
posibilidades descriptivas. Implica el desafio de socializar los codigos
culturales bajo los cuales operan sus conceptos, asi como adaptar su
semantica dentro de un nuevo marco cultural, que configuran practicas y
objetos, que estan fuera de su ambiente original de reproduccién. Emergen
codigos y conceptos mapuche que hasta hace poco méas de una década, eran
practicamente desconocidos para el resto de la sociedad metropolitana y
nacional, debido a la propia condiciéon agrafa de la lengua. Asi como a la
propia discriminacién estructural y cotidiana sufrida, durante décadas, por
los desplazados mapuche en las areas urbanas.

En el Area Metropolitana de Santiago, no hay registros formales de
reproduccion del mapudungun, a través del S.XX. Sus huellas estan

presentes en espacios reducidos, en la memoria de quiénes lo siguieron

97 Durante la asistencia a las clases, llamaba la atencion la atencién de dos estudiantes coreanos de
intercambio en Chile, uno de los cuales termindé dominando perfectamente el mapudungun. En
una de sus intervenciones en un cierra de los cursos, relaté lo emocionado que estaba de haber
encontrado este espacio, porque le recordaba el papel que jugaron los sabios coreanos, que

guardaron y cultivaron su idioma, a costa de su vida, durante la invasion china



hablando al interior de sus pu ruka o, a escondidas, en los hornos de las
panaderias%8. Un escenario que se comienza a revertir a partir de fines del
S.XX cuando, bajo el registro positivista de la politica ptblica, se comienza a
visibilizar la presencia indigena urbana y se establece un nuevo prisma de
reconocimiento que promociona y financia las expresiones culturales y de
emprendimiento de los ahora llamados indigenas urbanos, bajo el nuevo
enfoque multiculturalista, de corte neoliberal. Uno, donde el mapuche se le
reconoce como un otro interno, entre muchos otros que habitan las ciudades
del territorio nacional, el cual es, desde ahora en adelante, objeto de una
subsidiariedad diferencial por parte del Estado, en funcién del
reconocimiento de una nueva condicién de retraso, esta vez de caricter
material. Es un sujeto pobre, con una identidad cultural distinta que se le

concede.

Al activar el mapudungun en la metropoli, se van abriendo muchos
conceptos y practicas mapuche a un mundo no mapuche. A través del
aprendizaje de la lengua, todas y todos quienes asisten a las clases van
ingresando paulatinamente a los co6digos de un mundo mapuche cada vez
més amplio, con el que se empiezan a entretejer relaciones a partir de las
propias trayectorias que cada individuo trae consigo. Esos recorridos
biograficos donde se anclan las motivaciones personales, que los han llevado
a cada uno hasta ese momento, donde se encuentran en el centro de la
metrépoli a hablar mapudungun. Y a partir de los cuales, también se
comienzan a formar nuevos c6digos, que dan forma a ese espacio colectivo

de aprendizaje de una lengua, que se esta transformando en escrita.

Al respecto reflexiona el peni CV: uno puede decir: oye pefii, llévate tu rokin
(colacién o comida), pa que vayai al nguillatin (ceremonia) y después no
sé qué...Entonces, ese es un lenguaje distinto, que no todos entienden.
Entonces ahi, hay que hablar en cierta...finalmente...establecer
comunidad...eso es. Como establecer comunidad, en distintos espacios po:
en un centro ceremonial, en un hogar. Fortalecer comunidad, a partir de
una sala de clases. Porque muchas veces nosotros les decimos -como son
talleres libres el que hacemos en el caso del Kom Kim- de que esto no es un
modelo de cdtedra. No es que yo venga, les haga una cdtedra, ustedes
tomen nota, después yo los evalile y salgan... no po. Ustedes vienen aqui,
porque quieren aprenderlo. Asi que, generalmente nosotros con Don
Héctor, y con toda la gente del Kom Kim, al principio preguntamos: ¢Por
qué vienen ustedes? ¢Qué les llama la atencién? Y ahi se cruzan muchas

historias: bueno, porque mi familia...yo soy mapuche y quiero aprenderlo;

98 Imildn W. & Alvarez V. (2008) en su articulo EI Pan Mapuche. Un Acercamiento a la migracién

mapuche en la ciudad de Santiago, profundizan en este tema en particular.
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bueno, porque mi familia, yo soy mapuche, pero mi familia dejé de hablar;
bueno, a mi me parece que el pais necesita, hoy en dia, que se hable de esto.
Entonces, son milltiples opiniones, que se conjugan en un mismo espacio y

eso es algo que no siempre ocurre en muchos contextos.

Ese nuevo lugar que emerge, a partir de la ocupacion semanal de una sala de
clases, se configura como un cruce de trayectorias, intereses y visiones
distintas, que convergen, se entrelazan y proyectan a partir de aqui como
una sola cosa, en funcién de un interés primordial: aprender de un mundo
mapuche que es mucho mas amplio que sélo el &mbito de la lengua. Bajo ese
manto, se desdibuja aiin mas la condicién jerarquica que se impone en la
relacion entre profesores y estudiantes, que se construye en la forma de la
sala de clases para la educaciéon winka. Aqui, por el contrario, se construye
bajo principios de continuidad y horizontalidad, en funcién de la trasmision
de los conocimientos de un pueblo, a partir de todos los y las que se

encuentran en ese lugar.

Como reflexiona la chilkatufe GM (estudiante): A mi me parece que
Jjustamente -por eso te comentaba- que a veces vienes a aprender una
lengua, pero, pero no es solamente eso. Yo siento que vamos conformando
un grupo humano. Yo realmente lo siento asi, lo siento, son, son mis
lamngen (hermanos y hermanas). Eh... vamos haciendo otras cosas juntos.
Una amiga te dice, de repente, que sabe un punto en telar y aprendes una
cosita. O alguien comenta una experiencia que tiene con su familia en el
sur. Entonces yo siento que hemos ido conformando un grupo humano,
somos mucho mas que estudiantes de un idioma solamente. De hecho
hacemos cosas juntas. De repente nos ponemos de acuerdo para ir a
alguna actividad, algunos de...y de distintos cursos. Si bien es cierto, que de
repente no estamos los mismos todos los afnos, muchas veces hay gente
nueva, porque algiin semestre yo no estuve y vuelvo al otro, me encuentro
con algunos conocidos y con otros no. Pero nos vamos encontrando, nos
ponemos de acuerdo para ir a las marchas, o sea, se ha ido armando, yo
encuentro un, un grupo humano, un grupo humano, que tenemos una
vision, que ademas disfrutamos mucho, yo encuentro que disfrutamos
mucho, de las clases, porque pa mi, son mads que clases, son un encuentro,
como st fuera una reunion de intercambio, donde vamos, ademas de
aprendiendo un idioma, vamos aprendiendo cosmovisién, junto con eso,
vamos queriéndonos, armando vinculo, haciendo muchas cosas, lo que

conforma un grupo social.

Ese amplio panorama de vinculos que se establecen a partir del encuentro en
este lugar, va superando los limites espacio-temporales de la clase, lo que

permite densificar la mirada y comprender ain mejor la lengua. Permite



distinguir mejor su contexto de produccién y reproduccion, asi como el rol
que juega en la propia definicion de las fronteras de un pueblo que se auto-
reconoce como tal. Distinguir sus permeabilidades e impermeabilidades.
Como sefiala la chilkatufe GM: Me di cuenta que la lengua, era una forma
de entender también la cosmovision. El como estar, el como estar, con una
mirada distinta, con una mirada, no winka. Y asi lo he ido sintiendo, o sea,
siento que para mi ha sido...es muy importante y trato de practicarla.
Aungque, como deciamos denante, st repetir un curso, hacerlo 3 veces, no
importa. Porque para mi, es el ambito no mas. Me doy cuenta, de que
Jjustamente, que la lengua encierra una cosmovision; que no es traducir,
como quien agarra un diccionario y traduce, papd, mamada, solamente; si
no que, encierra ideas, encierra miradas del mundo. Y para mi, eso ha sido

el Kom Kim, o sea, lo encuentro de un valor enorme, enorme.

La densidad de esa experiencia con el lugar es lo que permite a quienes
asisten como chilkatufe tomar conciencia no sélo de los elementos formales
que la configuran, sino de la incidencia que tiene ésta en la diferenciaci6n de
un pueblo. Asi como también de las razones del por qué hoy no esta presente
en el diario vivir de casi de ninguno de los presentes. Esta inflexion reflexiva
se construye a través la dinamica colectiva de las clases, es la que otorga un
sentido politico al lugar que se ha producido colectivamente, mas alla de los
objetivos de la racionalidad dominante con que se concibe la experiencia
educativa bajo la mirada institucionalizada, la del winka, la del Estado y su
sociedad circunscrita. Convierte al lugar en una posibilidad distinta y abierta

en el espacio, por tanto, en una espacialidad.

Asi reflexiona el kimelfe CV: ahi me di cuenta, de que uno convive como con
otras cosas definiéndose como mapuche, en ese caso. Entonces... Incluso -
por ejemplo- no sé po, en las salas de clases, cuando nosotros hacemos
talleres, de que llega gente que no necesariamente es mapuche, como que se
da cuenta de...ellos se dan cuenta lo diferentes que son también po. En el
sentido, no en el sentido peyorativo del término, sino como de: iah! por eso
es que la tierra importa po... ah ya; iah! y por eso es que la gente mapuche
dejé de hablar, no porque quisieron, sino porque les pegaron por querer.
Entonces...y uno también, forma mdargenes criticos, en ese sentido, como pa
poder, eh, concientizar al respecto, de que si la cosa es asi ahora, no es
porque ocurrié de la noche a la manana, sino porque hubo una serie de
procesos, que fueron desencadenando el estado actual del mundo mapuche.
Es esa condicion de posibilidad, de traer al presente un relato como pueblo
hablante, en domino de una lengua propia con siglos de trayectoria en el
espacio, abre otras posibilidades de comprensién y proyeccion sobre la
propia metropoli. La valorizacion de otras relaciones en el espacio, de otras

cartografias, bajo una racionalidad colectiva distinta a la impuesta por el
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Estado y el Mercado, aunque hoy en inevitable interrelacién con estas

estructuras de dominio.

Esa condicion de posibilidad los vincula con otras espacialidades mapuche
que surgen en la metropoli y que también son parte de esa trayectoria
histérica como pueblo hablante, en posesion de su lengua, desplazado en el
espacio. Como colectividad humana que estd en condiciones de sostener
bajo una lengua propia, un relato histérico propio, por tanto, una posibilidad
descriptiva distinta sobre su propia trayectoria colectiva en el espacio,

distinta a aquella instituida en lengua ajena.

Fechas especiales, como los cierres de los cursos o los lanzamientos de sus
publicaciones, hacen aparecer esas interrelaciones y lecturas que se
sostienen como pueblo en el contexto de la realidad metropolitana. Emergen
otros paisajes mapuche para los asistentes a través de esta espacialidad.
Como cuenta el kimelfe CV: entonces, por ejemplo, ahora es divertido,
porque con la gente de Kom Kim, igual conocemos a los de alla, entonces,
muchas veces cerramos los talleres del mapudungun, en el centro
ceremonial mapuche. Entonces, como que hacemos mishawun
(convivencia) al final de...: saben qué, vamos a hacer una convivencia, pa
cerrar los cursos. Juntamos a todos los cursos, nivel 1, nivel 2, nivel 3 y nos
vamos todo a Mahuidache. Y Mahuidache también conocemos a la gente y
ahi hacemos nutram (conversacién) y todo. Terminamos como
compartiendo, jugando palin. Y la gente, no necesariamente mapuche es la
que toma los cursos po, entonces igual es una experiencia que otros no... no
conocian po. Y ahi eso me impact6é también po, que Mahuidache, por
ejemplo, que es un centro ceremonial, que tiene un paliwe, que tiene una
ruka, pero al lado hay unos blocks (risas) y la tinica diferencia, es que tiene
una rejita que lo separa. Entonces, a veces yo he estado jugando palin y ya,
empiezo asi, como a hacer malowinion iya, ya, ya, ya! (gritos de fuerza), y
pasan los otros afuera: iqué gritan, qué gritan? (risas) Entonces, como
que, es un espacio... como que es un espacio como muy marcado, muy
mapuche, pero al lado, asi afuera..hay una cuestion que no. Una
poblacién, que no tiene ninguna ligacién ni nada, como con eso. Entonces,

me llamaba la atencion de que, de que en Santiago ocurriera eso.



Tlustracion 14: Actividad de cierre talleres en Ruka de Mahuidache, comuna de El Bosque (2013).
Foto: Equipo Kom Kim Mapudunguaifi Waria Mew
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8.1.4. El mapudungun en la metroépoli, un nuevo lugar
de habla.

La espacialidad de la clase del Kom Kim abre nuevos margenes de
comprensién sobre la presencia mapuche en el Area Metropolitana de
Santiago, tanto para los propios mapuche como los no mapuche. Es un
espacio de encuentro y aprendizaje en torno al mapudungun, que se ha
proyectado fuera de los mecanismos institucionales, pero que también se
encuentra ex-céntrico de los modos tradicionales de su transmisién.
Aquellos sostenidos de manera oral, al interior de la ruka o recorriendo el
lelfun (campo, espacio abierto fuera de la ruka), tal como lo hicieron todos
los hablantes nativos llegados a la futa waria. Esto le permite abrir
posicionamientos criticos, respecto del lugar desde donde hoy es posible,
situar y proyectar, el uso de esta lengua. Segtin su propuesta en la metrépoli,
de manera escrita, yendo de vez en cuando a las comunidades mapuche del

sur del pais.

Interculturalidad e interaccion con el Estado

Sin ser parte de sus propositos, el Kom Kim, abre las posibilidades de
reflexionar en torno a los margenes de la interculturalidad propuesta por un
Estado que, de manera histérica, se ha concebido y proyectado, racialmente
homogéneo. Asi como también lo ha sostenido el propio pueblo mapuche
desde siglos. Hoy, ambos Implicados, en una desigual relacion de poder, que
se expresa en formas y modos de ocupaciéon del espacio impuestos por el
Estado a la realidad cotidiana de los mapuche, de areas rurales y urbanas. A
las cuales deben adaptarse permanentemente, para persistir en el tiempo

siendo otros. Por imposicién ajena y por decisién propia.

A partir del cambio de siglo se enfrentan al giro multicultural dado por la
politica ptiblica del Estado, con el cual se inaugura una nueva oferta
subsidiaria orientada hacia los pueblos indigenas que apunta, por sobre
todo, a disminuir las brechas socio-econémicas que mantienen con el resto
de la poblacién nacional no indigena. Bajo el reconocimiento étnico, becas
de estudio y el apoyo al emprendimiento productivo seran centrales. Junto
con ello el financiamiento de practicas tradicionales como formas
procedimentales para el rescate cultural. Sin embargo, nada de esas formas
propuestas por el Estado establecerd un reconocimiento sobre los modos
sociales insertos en éstas y, por sobre todo, no reconoceré los conocimientos
que amparan esos modos. Conocimientos indigenas que nunca son
homologados en el mismo nivel que el resto de los conocimientos formales,
amparados por la estructura del Estado.

Si antiguamente a estos conocimientos indigenas se les folklorizaba, hoy se

les considera alter-nativos. De una naturaleza distinta al conocimiento



considerado verdadero. Aquel filtrado y priorizado por la racionalidad
positivista moderna de occidente, a través del Estado, las Universidades y,
hoy también, por los rankings globales de indexacion cientifica. Bajo las
actuales condiciones fijadas por el Estado, hoy el mapudungun, ya no esta
prohibido en las salas de clases, como si sucedi6 a través de casi todo el siglo
XX (Porma, 2015) y se lo visibiliza ptblicamente de manera positiva, pero
alternativa. Como una particularidad cultural en vias de extincion, de una
minoria étnica interna al pais. Se lo redescubre como parte de un
patrimonio pasado a rescatar para la sociedad nacional mayoritaria. Es parte
de una serie de rasgos culturales mas a rescatar, asociados a un pueblo, los
cuales se desvinculan entre si y se los sittia alejados espacio-temporalmente
del presente. Por tanto, se los divorcia y distancia de su capacidad

explicativa sobre la contemporaneidad.

A juicio del pefii HM: aqui lo que tiene que hacer el Estado es reconocer el
saber, reconocer el saber. Ahi entramos politicamente a hablar qué es la
interculturalidad en el pais, qué es interculturalidad. Seguin su reglamento:
respetar el saber reciproco. Y no debe estar un saber sobre otro saber.

Entonces eso es lo que hago, y eso es lo que tienen que pelear los pueblos.

Haber optado, a través de la trayectoria del Kom Kim, por producir sus cursos
sin ningin tipo de financiamiento estatal o institucional, tiene consecuencias,
mas que nada, en las condiciones materiales con que se forja esta espacialidad.
Pero abre otras posibilidades reflexién y accién que propicia el uso de la
propia lengua. No producir la espacialidad con recursos del Estado, repercute
sobre aquel sistema de objetos que posibilitan el emplazamiento y la
construccion de la clase, como las salas, el libro, y todo lo que se come y bebe.
Un conjunto de elementos que son articulados por un conjunto de acciones
orientadas por principios de autogestiéon, auto edicién y reciprocidad. Con
recintos en préstamo, con dineros en circulacién (no en acumulacién) y donde
todas y todos colaboran con alimentos y bebestibles para compartir y hacer

nutram. Hacer mishawun, entre medio de la clase.

Sin embargo, esto no significa que esta espacialidad no esté permeada de una
permanente inflexion, reflexion e interaccion, frente a una, o més, de las caras
que el Estado les presenta a través de su trayectoria, en relaciéon con el tema
particular que los convoca: el kewun, la lengua. Asi como ocurre con todas las
organizaciones mapuche del Gran Santiago, frente a los diversos temas
particulares que los convocan y encuentran en la metrépoli, como la
realizacion de un nguillatun, la construccion de una ruka, salir a una marcha,
realizar un palin, apoyar un evento solidario, bailar purrun, hacer poesia,
hacer un mingako, etc. Todos los cuales permiten el encuentro colectivo

actual, de ese mundo mapuche que habita en la fiita waria.
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El trabajo del Kom Kim produce una espacialidad inserta en ese entramado
social mapuche, que sobrevive en el Santiagénico wekufe maloliente (Anifir,
2009). La gran ciudad donde se ha concentrado la didspora mapuche a través
del S.XX. Polo metropolitano para el desplazamiento mapuche, producido
bajo las condiciones de desposesion que siguen imponiendo el Estado y el
Mercado, a las fragmentadas comunidades reduccionales mapuche. Una
trama social en el lugar del destierro, distante y ajena, de aquellos lugares del
sur, donde hasta casi finales del S.XX estuvo confinado el uso el uso del
mapudungun, prohibiendo su uso en las escuelas publicas y amparando su

rechazo social en las urbes.

Hoy el Estado acepta la presencia del mapudungun en el espacio formal,
incluyendo su ensefanza en la educacion publica, viabilizado a través de
programas, textos y metodologias, que son definidas de manera vertical,
desde el Estado y no en un diidlogo horizontal con los poseedores del
conocimiento a transmitir. Donde lo que se perpetiia son formas y modos de
subordinacion colonial en la formulacién del conocimiento la interior del
Estado. Porque el mapudungun no se instala como un ramo mas,
transversal a todos los niveles de ensefianza, lo cual equipararia sus
condiciones de acceso y trasmision para toda la poblacién nacional,
configurando un espacio, horizontal y continuo, de reconocimiento cultural
entre los sujetos. Asi como si sucede hoy con el idioma inglés en escuelas,
liceos, colegios y universidades, cuya implementaciéon es una prioridad,
ptblica y privada, en funcién de favorecer la insercion y relacion de los

sujetos con un espacio global de produccién e intercambios.

Por eso es una insistencia en los pu kimelfe del Kom Kim preguntar a los que
van llegando, por qué quieren estudiar mapudungun, una lengua que
ninguno de los presentes aprendi6 en el colegio, ni que tampoco les es 1til
para desenvolverse productivamente en la metrépoli, bajo los codigos
determinados por el Estado y el Mercado. Buscan tensionar esta reflexion,
porque la revitalizacion del mapudungun emprendida por el Kom Kim, es
una trayectoria que también se construye a partir de haber lanzado un
primer libro con fondos estatales. Experiencia que les permite agudizar la
mirada critica, respecto de la dependencia a las formas del Estado y del

como relacionarse con éstas.

Es una opcion discutida en colectivo, hacer los libros que vendran después
sin fondos estatales. No estar sujeto a logotipos institucionales, ni a su visa
editorial. Lo significan como un acto de independencia de una forma de
financiamiento, que imponen los términos sobre el uso y la propiedad de un
material pedagdgico que ha sido desarrollado de manera colectiva y de un
conocimiento que pertenece a un pueblo. Se busca desligar los cursos de

mapudungun, de formas de produccién de lo indigena, implementadas por



el Estado que, tras sus logos y discursos, invisibilizan la trayectoria, histérica
y social, que ha posibilitado el presente de esta lengua en el Area
Metropolitana de Santiago. Que no permiten dar cuenta de la resistencia y
persistencia que sostuvieron, a través de generaciones y generaciones, los
hablantes mapuche para sostener vivas la lengua, frente a las restricciones

de uso publico impuestas por el Estado y la sociedad chilena.

Sin embargo, la trayectoria del Kom Kim esta sujeta a una paradoja: si bien
los cursos no se realizan bajo el patrocinio de ninguna instituciéon académica
ni estatal, en la medida que su trabajo se va consolidando en el tiempo, el
conocimiento que manejan comienza a ser requerido por el propio Estado.
Muchos funcionarios puablicos, mapuche y no mapuche, llegan a tomar los
cursos del Kom Kim y en varias instancias se les encomiendan traducciones,
para tal o cual programa, para tal o cual instructivo gubernamental. Incluso
el pefii HM es contactado por funcionarios que fueron sus chilkatufe, para
capacitar a hablantes tradicionales dentro del Programa de Educacion
Intercultural Bilingiie (PEIB).

Al respecto reflexiona el pefii HM: si hablamos de Fondart, si hablamos de
Conadi, son lucha de nuestra gente, entonces yo lo uso como estrategia
para hacer difusién, para...-porque no es tanto lo que dan tampoco, para
llenarse el bolsillo digamos, para vivir de ella- sino hay que usarla como
estrategia. La unica forma que he tenido de hacer cercania con el Estado.
Pero siempre, pensando pensando, cémo rescatar lo nuestro, no cierto,
nuestra gente, de acuerdo al trabajo que se haga. Por ejemplo, si yo trabajo
con Ministerio de Educacion es porque hay educadores tradicionales ¢si?,
que estan en el colegio y que de alguna forma ellos estan ensefiando y

aprendiendo la lengua éya?

El PEIB es una alternativa curricular brindada a aquellos establecimientos
educacionales primarios que soliciten su implementacién al Ministerio de
Educacién, de acuerdo con quérums internos fijados por ley. A través de
este programa en particular, el Estado produce e impone una nueva figura
de interrelacién cultural con el mundo mapuche, el educador tradicional.
Hablantes nativos, que son sometidos a una capacitacion de 30 hrs en
técnicas pedagogicas, para enseiar en colegios su propio idioma. Luego de
las cuales el Estado, segin sus propios parametros, los certifica como

educadores tradicionales.

En formas como ésta, sedimenta finalmente la actual comprension
multicultural que desarrolla el Estado respecto de la presencia de las lenguas
indigenas dentro del espacio nacional que define. Presionado en parte por

los nuevos estandares de gobernanza global; presionado, por otra parte, por
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las demandas que desde hace décadas vienen planteando las propias
organizaciones indigenas de todo el pais, articuladas hoy en instancias como
la Red por los Derechos Educativos y Lingiiisticos de los Pueblos Indigenas.

A través de estas formas y modos impuestos a los propios trasmisores del
mapudungun, son extraidos los conocimientos del otro, para ser ensefiados
en el espacio formal de la escuela. Aqui no estan presentes las formas y los
modos propios de ensefianza del mapudungun, que se dan al interior de la
continuidad espacio-temporal del mundo mapuche, por tanto es un
conocimiento descontextualizado. Se sita la lengua desde la idea de la
tradicion, pero sin reconocer sus elementos propios de trasmision. Y a su
vez, se le contrapone a la idea contemporaneidad, sin dar cuenta del vigente
proceso de modernizacion al que estas siendo sometida la propia lengua en

este mismo ejercicio de metodologizacién de su enseflanza.

Respecto de esta experiencia de capacitar a educadores tradicionales el pefii
HM reflexiona: Entonces, por un lado, eso puede ser medio peligroso,
porque le estan obligando a usar un programa que no lo entienden. Le
decian...por ejemplo, hablan de contenidos interculturales, ese término no
lo conocen bien. Pero si ud. le dice a ver, hdableme un epew (cuento),
hableme un niitram dya? (conversaciéon). Ellos le dicen, pero tan
explicitamente, con esos términos de hablar de contenido cultural, de todo
lo que conlleva...entonces eh...quiero hablar un poco esto. Porque igual la
gente que son hablante, le va mal en ese curso, muy mal, porque son otros
codigos los que tienen en su mente dya? Puede ser un hablante muy bueno,
pero no tiene ese kimiin (conocimiento), ese saber en su lonko (cabeza) de
la pedagogia winka. Entonces yo que he hecho, he tratado de examinar.
Son éstos, son estos materiales, que estoy estudiando, para poder ayudar a

mi gente, para que puedan llegar en el habla con mas claridad.

La lengua como proyeccion en el espacio

La espacialidad de las clases, rebasa los limites imaginados por el equipo en
un comienzo. Su propio desarrollo los lleva a vincularse con otras
espacialidades mapuche existentes en Santiago; asi como también con otras
experiencias educativas en torno al mapudungun, que incluso son
implementadas por el Estado. Hermanados, como pefii y lamngen con las
primeras. Criticos y en otredad frente a las segundas. En ambas direcciones lo
que prevalece es la intencionalidad de proyectar el uso de la lengua en el

espacio metropolitano. Abrir su campo de posibilidades, expandirlo.

Esto transcurre también con la voluntad de quien hace de lonko (cabeza) de la
iniciativa. De quien la encabeza. De quién coloca su kimiin (conocimiento) y

su newén (fuerza) al servicio del resto. De quién comparte de manera



horizontal este conocimiento y voluntad, y de quienes se suman en favor de

que esto crezca.

Relata el pefii HM: Primeramente, yo solamente llevo la bandera arriba no
mas y paulatinamente voy caminando. He visto mucho llegar e irse, pero él
que no ha bajado la bandera soy yo. Entonces los jévenes van entrando al
camino, muchos se quedan y también se van. Otros se van por trabajo, pero
équé me interesa?, es que se vaya, no cierto, inyectado con la lengua,
sumergido con la lengua. Y lo veo y le digo, {que estai haciendo peiti en tu
lugar, donde te fuiste -y eso esta pasando- ¢Qué estai haciendo? cEstds
levantando bandera o no? o ¢Estai como los cobardes aht sentado? Entonces
mucho de ese término -los peni dicen- sabe qué peni lo que dijo me

profundizo y sabe que hoy dia voy a hacer un taller.

Btisquese un hablante alla, Ud. sabe la metodologia como lo hacemos en la
clase, use el instrumento, use el Kom Kim, el libro. Ahora si hay otro mas
entendido, hagalo pedazos, pero la idea es que Ud. aprenda la lengua.
Entonces la gente que se ha ido acercando en el tema -pero siempre
pensando que este se me puede ir en cualquier momento- pero yo debo de

avanzar con la gente que se va acercando a mi. Esa es la lucha.

La lucha, el weichan, es un concepto que hoy se escucha frecuentemente en
muchos lugares mapuche, de Santiago, del sur, y también del Puel Mapu,
Argentina. Cada colectivo mapuche organizado hoy en el espacio tiene sus
luchas. Y tiene su manera de entender esas luchas. Todas las cuales se
relacionan con recuperar espacios para los y las mapuche. Lugares donde
encontrarse, pensarse y construirse como pueblo, de acuerdo con formas y

modos propios, de produccion y significacion del espacio.

Reflexiona el penii HM: Mire aqui mismo en la universidad se ha
sensibilizado el tema por mi trabajo, aqui no se hablaba de eso, no se
hablaba, por ejemplo, nadie decia ni siquiera “mari, mari” (saludo
tradicional: tus diez con mis diez). Ahora mismo yo salgo afuera, los
estudiantes...mari mari pefii, mari, mari lamngen...los alumnos que son, no
son mapuche. Entonces yo digo que no lo he sensibilizado yo, porque yo creo
que el trabajo que nosotros hacemos es un trabajo muy pequeno y que
debiera haber en todos los espacios donde estan los mapuche, debieran estar
haciendo esto, para poder sensibilizar primeramente. Lo que estamos
haciendo ahora es nada mas que sensibilizando. Incluso sensibilizando a los
propios mapuche que son mapuche de acd, jévenes nacidos y criados y que
no reconocen su identidad...y eso me ha pasado. A ver {Qué diferencia se
siente Ud. con un apellido mapuche y un apellido no mapuche? No, nada. Eso
es lo que te preguntan. Pero que piensa Ud. ¢Qué piensa del pueblo, que
existimos aqui los mapuche? équé estamos un pueblo sobre otro pueblo? No,

porque no tenemos una ley diferente (le responden).
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Ante esas brechas y contradicciones que encuentran, es que se vuelve
importante para el trabajo del Kom Kim, proyectar el uso de la lengua.
Revitalizar su sentido, volver a colocar en circulacion la palabra en el cotidiano
de las personas que se interesan. Interpelar al sentido y funcionalidad que
puede caber en la vida diaria, personal, familiar y social de cada quién, la
presencia del mapudungun. Y desde ese espacio que comienzan a entretejer
entre todos quiénes se identifican y comunican a través de éste.
Recomponiendo en ese ejercicio colectivo, un modo propio y compartido de

describir y comprender el mundo.

Segin plantea el pefii HM:...la lengua es el motor transmisor de un
pueblo..si un pueblo pierde su lengua, puede perder su
identidad,...entonces aqui digo una custion bien, bien fundamental cémo,
como ganarse la gente y que pueda enamorarse de la cultura, del, del saber
mapuche y con todo lo que lleva del pueblo mapuche. La visién es esa, o
sea, que no solamente es ensefiarte a ti, sino que en mi estad...le ensefn6 a
este joven, pero quiero que sea mi legado, cuando me muera siga, siga
enseniando, siga trasmitiendo la lengua con todo lo que conlleva. Si eso no

pasara, entonces el pueblo se muere...

Bajo las condiciones materiales de vida que se llevan en esta gran area
metropolitana, aparentemente, tan distantes y distintas, a las condiciones de
las reducciones rurales donde atin se usa mayoritariamente el mapudungun,
recuperar la lengua aqui, en el uso cotidiano, es algo muy complejo.
Proyectarla en el tiempo y el espacio, depende de sus posibilidades de
adaptarse a esta nueva materialidad globalizada. De insertarse en las
dinamicas de un medio, ajeno a las condiciones originales de su creacion y
uso, pero que hoy son las propias para muchos de los hablantes, neo-

hablantes y no hablantes mapuche.

Para proyectar la espacialidad de una lengua, se tienen que expandir las
posibilidades descriptivas sobre un mundo ajeno desconocido, que se
observa y con el que se interactia. Aprender a nombrar esa otra realidad,
desde sus propios términos y no sbélo desde la apropiacién de términos
lingiiisticos ajenos. Es por eso que parte de lo que realiza el Kom Kim, es
pensar y producir nuevos términos, a partir de conceptos del mapudungun
que permitan describir aquellos elementos y acciones cotidianas, que
comunmente realizan muchos de los mapuche avecindados en Santiago hoy

y que no existen en el vocabulario heredado.

Al respecto sefiala el pefii HM: Quiero retroceder un poco del mapudungun
del campo y de la ciudad. Resulta que hay cosa que no podemos frenar,
porque es un dicho, es la verdad y lo avalo. Cuando dice: la lengua cambia,

la cultura cambia, éno?... y también el ser mapuche cambia, cambié. Esto



mismo, Yo no...yo estas cuestiones no lo conocia, entonces, no conocia el
celular, porque no habia, entonces el término del campo, del mismo campo.
En el territorio, donde uno vivia, se hablaba de acuerdo en la comunidad

lingiiistica que habia dentro del lof.

En la medida que la lengua se imbrica con el medio en que se reproduce,
aparecen otras posibilidades descriptivas sobre la realidad cotidiana de sus
hablantes. Se torna un conocimiento vigente, por tanto, abre nuevas
posibilidades de comprender el espacio y el tiempo. Con ello, de definir el
lugar desde donde se habla. La revitalizacion urbana del mapudungun
permite redefinir sus fronteras. Sus permeabilidades tanto hacia el exterior
como hacia el interior de esta lengua. Ahi radica la importancia transversal
que representa hoy para todos los pueblos indigenas del pais, demandar la
revitalizacion de sus lenguas y no su conservacion, como lo plantea el
Estado.

Segtn lo perspectiva el pefii HM: Aqui en Santiago, lo que debemos hacer es
recuperar territorio. Aqui va a suceder muchas cosas si se trabaja, st se sigue
trabajando fuertemente, incluso va a haber diferencias dialectales de la
propia ciudad, porque hablamos diferente en la ciudad...Con el tiempo va a
ser peor, porque en la medida que van llegando cosas tecnol6égicas, mas
fuerte, y la lengua tiene que adaptarse. Entonces de aqui a 20 afos

debiéramos tener aqui un territorio como pueblo, aqui en la waria.

La recuperacion de espacios que hoy se plantea extendidamente en el mundo
mapuche, es la voluntad por recomponer lugares donde existe un predominio
del conocimiento mapuche. Donde las formas y modos que articula este
conocimiento aparecen en un primer plano de existencia. Esta es una cuestion
que orienta la accion y determina la trayectoria de la mayoria de las
colectividades mapuche, que hoy se despliegan en el area metropolitana de
Santiago. Enfrentadas a todas las contradicciones y superposiciones que
implica estar sometido bajo las condiciones materiales y normativas de vida

en una gran metrdopoli.

Quienes se reconocen y organizan hoy como mapuche en la gran ciudad, en
torno a su particular lucha, se envisten de una lucha histérica mayor por
sostener su posibilidad como colectivo en el espacio. Tal como lo siguen
haciendo sus hermanas y hermanos (pu peiii ka pu lamngen) que atn habitan
en el sur del pais. Se envisten de una trayectoria en el espacio como pueblo,
organizaciones, familias y personas, desde las cuales recuperan y proyectan
sus propios espacios como mapuche en la gran ciudad. Ahi radica la
intencionalidad que abre otra posibilidad distinta al espacio formalizado por

el Estado y el Mercado.
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Senala el peni HM: Entiendo que cada weichafe (guerrero, el que va a la
lucha) tiene que marcar su espacio y trabajarlo bien, pero al final somos
uno. O sea que cuando yo hablo de lengua, mi lucha es lengua. Pero también
de repente hablo situaciones politicas, porque sé que hay peni y lamngen, no
cierto, estan luchando fuertemente en su territorio y en lo que le convienen

también.



8.2. Villa Bicentenario II: un lof en la periferia

metropolitana

El tnico recorrido de transporte ptiblico que le permite llegar a la lamngen
AH, desde los talleres de mapudungun del Kom KIm, en el centro de la
ciudad, hasta donde ella reside en la Villa Bicentenario II, en Cerro Navia,
tiene su paradero final a varias cuadras de su ruka, su casa. Desde el
paradero hasta su casa debe atravesar la poblacion Los Lagos que configura
el limite urbano nor-poniente de la comuna de Cerro Navia. Un conjunto de
viviendas sociales, construida por el Estado a principios de la década de los
80’s del S.XX., de caracteristicas similares a muchos otros construidos
durante este periodo en particular, destinados a acoger poblaci6én
desplazada por las erradicaciones realizadas por el propio Estado. Proceso
de desalojo, sobre todo, de aquellas tomas de terrenos emplazadas en el
sector oriente de la metrépoli. Una operacién militar y legal, a gran escala,
mediante la cual se liberara el suelo urbano destinado a la concentraci6n del
capital financiero producido en el pais, durante las siguientes décadas.

(Sanchez, 2014)

La imagen que se presenta al atravesar la poblaciéon Los Lagos refleja un
momento particular en la produccion de vivienda social impulsada por el
Estado a la par de sus reformas neoliberales. Se trata de un disefio urbano,
donde existe una disminuida presencia de areas verdes entre extensas
manzanas, enfrentadas en angostos pasajes de 3 mts de ancho. La
visualidad en estos pasajes queda delimitada entre hileras de viviendas
continuas de dos pisos, que comparten muros por lado y lado. Cada terreno
es un estrecho lote de propiedad de 3 metros de ancho por 18 mts de fondo
aproximadamente, donde la vivienda deja un pequefio antejardin y un patio
trasero largo y angosto. Estas viviendas de unos 36 m?2 construidos
originalmente se encuentran, en su gran mayoria, completamente
ampliadas, ocupando el 100% de los terrenos, fuera de cualquier regulaciéon

normativa.

Frente a esta sobreocupacion predial, los reducidos pasajes del conjunto
sirven para la extension de la vida doméstica y social de las casas, que hoy se
ven atn maés reducidos por la presencia masiva de automoéviles estacionados
fuera de éstas. Un bien de consumo familiar no considerado para este

segmento social en la planeacién urbana original de hace tres décadas.

Esta configuraciéon define un modo de ocupacion fisica del espacio que lo
distingue a simple vista de su entorno urbano. Mientras las estadisticas
municipales sefialan que este sector esta en el rango de més alta densidad

poblacional de la comuna.
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Por contraste, traspasando este umbral de manzanas densamente pobladas,
la lamngen abre la vista sobre un extenso bandejéon de area verde,
construido de manera reciente junto con su villa y otras nuevas que
construye el mismo Estado, en un nuevo momento, a inicios del nuevo
milenio. Al llegar a su villa el paisaje cambia y su vista siempre se alegra
seglin comenta

La Villa Bicentenario II, donde vive la lamngen Antonia, es parte del
proyecto Bicentenario, una urbanizacion de vivienda social que transforman
14,2 Ha de terrenos agricolas y con el que se conmemora simbolicamente los
200 afios del aniversario de la Reptblica por parte del Ministerio de

Vivienda y Urbanismo, en el extremo poniente de la metrdopoli.

Este proyecto es una nueva forma de ocupacion del suelo, asociada a nuevas
tipologias de vivienda social, que esta vez si consideran la presencia de mas
areas verdes y el automévil. Con perfiles de calle y 4reas libres méas extensas
y abundantes. Asi también maés infraestructura comunitaria. En este lugar
se radica, a partir del ano 2012, a 948 familias allegadas pertenecientes a 15
comités de vivienda de la comuna, uno de los cuales es el que conformaron
148 familias mapuche y en el cual particip6 la lamngen AH desde sus inicios.
Este comité llamado Taifi Newen Ruca Mapu, que podriamos traducir como
Nuestra fuerza, casa y tierra, nace el afio 2003 y recibe sus viviendas recién
el ano 2013, siendo el dltimo comité de la nueva urbanizacién en hacerlo.
148 casas, pintadas de verde, enarboladas con banderas mapuche, destacan
entre el nuevo paisaje homogéneo de tipologias de vivienda repetidas y es el
que recibe a la lamngen AH, proveniente de sus clases de mapudungun o de
sus clases como profesora diferencial en una escuela ptiblica de la comuna

vecina.

Su padre y su madre, ambos hablantes nativos del mapudungun y
provenientes de la misma comunidad, Taife, en las cercanias de Carahue,
llegaron a Santiago en la década de los 60”s muy jévenes. El panadero, ella
empleada puertas adentro, aca se juntaron y formaron familia. Para hacerse
de un lugar para vivir, con su primera hija recién nacida, de los cuatro que
llegaron a tener, participaron de la toma de terreno que dio origen a la
Poblacién Herminda De La Victoria en esta misma comuna. Aqui crecieron
sus hijas e hijos en una cuadra, donde vivian casi sélo mapuche, porque al
regularizar el Estado los loteos de manera posterior a la toma, las cuadras
fueron creadas y ordenadas en orden alfabético segtin el apellido de las
familias, por lo que varios apellidos mapuche que comenzaban con la letra

H, coincidentemente quedaron juntos.
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Tlustracion 15: Emplazamiento Villa Bicentenario I1.
Elaboracion Catalina Fierro sobre base Google Earth.

00

Tlustracién 16: Vista limite entre Villa Bicentenario II (derecha) y otra villa del proyecto Bicentenario
(izquierda) Foto: Mauro Fontana
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Varias y varios de quiénes integran el comité de la lamngen AH, provienen
en esta misma poblacién y de otras aledafias que surgieron bajo similares
procesos de radicacion urbana. Todas ellas y ellos son hijas e hijos, nietas y
nietos, de esos primeros desplazados mapuche que fueron parte de las tomas
de terreno de fines de la década de los 60°s, movilizados ante la nula
posibilidad de acceder de otro modo a una vivienda en la metrdpoli bajo las

condiciones econémicas que sostenian.

La imagen de las luchas y triunfos, de la decisién y organizacién que
tuvieron sus antecesores para alcanzar una vivienda en la fiita waria, esté
grabada en ellos al momento de armar el comité. Esas experiencias son un
conocimiento compartido e instalado en sus memorias que alientan sus
esperanzas y su newen (fuerza) para forjar su propia lucha generacional por
la vivienda. La lamngen AH, junto a una hermana y un hermano mayor, con
sus respectivas familias, es parte de ese grupo inicial que da origen al comité
y que por 10 afios se articularan para disputar la posibilidad de construir sus
viviendas en la comuna, cerca de sus familias y segin sus propios criterios

de disefno como lof (comunidad) en la gran ciudad.

Sin embargo, al revisar las breves noticias en los medios formales, que
resefian la entrega de la Villa Bicentenario II al comité Taii Newen Ruka
Mapu redunda el tono optimista y el discurso de integraciéon cultural que
plantea el relato oficial. En nota de prensa, el ministro de la Vivienda de la
época, Rodrigo Pérez declara: Hoy es un dia muy especial para Cerro
Navia, el alcalde Plaza, el dirigente Bernardo Cariceo y, especialmente,
para las 148 familias que han dejado atrds seis afios de espera y
sufrimiento como allegados para tener sus nuevas viviendas, en un
confortable barrio que promueve la calidad de vida y la integracion social.
Este proyecto es el reflejo de la nueva politica habitacional del Gobierno del
presidente Pifiera, que respeta las tradiciones culturales ancestrales,
entrega casas y entornos de calidad y promueve la participaciéon de la
comunidad" (EMOL, o5 de Marzo de 2013)

En nota de prensa aparece destacada la voluntad del Estado, como un agente
abierto y sensible a la emergencia de un nuevo tipo de demanda cultural
indigena, de caracter urbana, como el factor determinante para el logro de
un nuevo tipo de conjunto habitacional socialmente mas inclusivo. Las
breves lineas de noticia omiten la historia de los 10 afios previos, de
weichan, de lucha organizada, sostenida en el tiempo por el comité, para
llegar a la construccion de este conjunto, segin los significan sus dirigentes y
miembros. De todas las reuniones, protestas y negociaciones que se
desarrollaron con el fin de lograr un héabitat més cercano a un modo de vida

mapuche en la waria. Un periplo de afios para que estas viviendas se
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construyeran bajo las condiciones que finalmente se hicieron: en la
ubicaciéon urbana que tienen y bajo las condiciones de disefio que se
negociaron.

Porque ambas situaciones no son parte de ninguno de los ofrecimientos
originales que les presentan las distintas instancias del Estado que
interlocutan con el comité para acceder a las viviendas. No son parte de las
condiciones que les ofrece originalmente ni la EGIS, (Entidad de Gestion
Inmobiliaria Social), ni el municipio, ni SERVIU.

La Villa y las villas que componen la urbanizacion final son, més bien, el
producto de una extensa trayectoria de organizacién que desarrolla
principalmente el comité Newen Taiini Ruka Mapu frente a estas distintas
instancias. Son la proyecciéon en el espacio de una visioén colectiva propia
como mapuche que desarrollan frente al rigido marco de normas y practicas
instituidas por el Estado, bajo sus procesos regulares de postulacién a la

vivienda.

Tlustracién 17: Entrega de Viviendas al comité Newen Ruka Mapu (2013). Fuente: EMOL
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8.2.1. Insercién Urbana: proximidad y colectividad en un confin

de la metropoli

Bajo la vision de la alcaldia de turno, los terrenos que serviran para el futuro
emplazamiento de la Villa Bicentenario y que eran parte del Fundo agricola
Santa Elvira, se proyectaban como areas para el depoésito de escombros. Un
destino previsto con el fin de formalizar y captar rentabilidad respecto de
una las tantas actividades informales, con que lidia esta comuna producto de
su situaciéon urbana. Con disposiciéon de grandes pafios no urbanizados entre
grandes infraestructuras carreteras, con escasas posibilidades de control
municipal y social. Es el comité el que llega a proponer una visién distinta
respecto de estos terrenos, en su basqueda de lugares disponibles para
construir dentro de la comuna. Se trata de un sector con escaso interés hasta

para el propio mercado inmobiliario de vivienda social.

Dentro del marco legal que rige la politica regular de vivienda del Estado no
existe ninguna figura legal, que reconozca como tal, la existencia de comités
de vivienda de caracter indigena o mapuche. Lo que existe en la actualidad,
dentro del proceso regular de postulaciéon a los subsidios de vivienda del
Estado, es la aplicacion de un criterio de discriminacién positiva, que
favorece con una puntuaciéon especial, a aquellas familias o individuos
postulantes que certifican formalmente su calidad de indigena. Es decir, que
estan reconocidos individualmente como tal ante CONADI. Un criterio de
bonificacion en virtud de un reconocimiento étnico, que se ha ido
expandiendo en la Gltima década hacia toda la politica subsidiaria del Estado

dirigida a los segmentos més pobres de la poblaci6n9.

Soélo entre el afo 2007-2010, se ejecuta un convenio de cooperacién entre
CONADI y MINVU, para propiciar la creacién de conjuntos de vivienda con
pertinencia cultural, especialmente orientado a familias indigenas
postulantes al subsidio del DS n°174 de 2005. Un aporte estatal para la
construccién de viviendas en nuevos terrenos, dirigido a familias allegadas,
con cierta capacidad minima de ahorro y endeudamiento, de los quintiles de
ingreso econémico familiar mas desfavorecidos'©®. Un convenio piloto que
favoreceria la transferencia de datos entre ambas instituciones del Estado,
acotado en el tiempo y fundamentado en el principio de la no

discriminacién hacia la poblaciéon indigena urbana. Un acuerdo indicativo,

99 La aplicacion de este tipo de criterio es parte de lo que Saldivar (Saldivar, 2008, pag. 90) sefiala
como el nacimiento del indigenismo neoliberal, el cual se relaciona con la adopcién de politicas
neoliberales y la sustitucién de politicas de bienestar social con programas de atencién limitada
y focalizada, donde el rango de accién se reduce a pequefios grupos (fondos de inversion) o a
individuos directamente (inversioén en capital humano).

100 1er quintil: ingreso per cépita familiar igual o menor a $53.184; 2° quintil: ingreso per capita

familiar igual o meno a $90.067
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no vinculante, suscrito bajo la voluntad implementacion de las direcciones

ministeriales de turno.

Dicho convenio y el comité seran circunstancialmente coincidentes en un
momento y espacio determinado, facilitando la gestion del conjunto. Pero el
nacimiento de Taifi Newén Ruka Mapu, no tiene relacion alguna con la
firma de este convenio, asi tampoco con la conformacion de otros comités de
vivienda que nacen antes y después de su firma©. Por el contrario, la
creacion de este comité obedece a una auto-adscripcién y agrupacion
voluntaria como mapuche, que emprenden algunas familias de distintas
organizaciones mapuche de la comuna, para organizarse y construir la
posibilidad de vivir todos juntos, como mapuche en la metrépoli, cerca de

sus familias extendidas.

Esa auto-adscripcion como mapuche, que después tendran ratificar
formalmente ante CONADI para efectos de postualcién, es un criterio de
inclusion y exclusion, con el que el comité va actuando e imaginando sus
posibilidades como colectivo en el espacio. Sus posibilidades de permanecer
en la comuna donde se asentaron sus familias provenientes del sur, cercanos
a sus padres y madres, abuelos y abuelas, hermanos y hermanas, etc.

Es el criterio que anteponen y desde el cual enfrentan la rigidez de las
formas de un sistema de adquisicién y construcciéon de la vivienda social
que, en lo normativo, no contempla la posibilidad de producir ninguna
forma de propiedad comunitaria en el espacio. Ni menos ain que sean
consideradas sus formas y modos tradicionales de construir sus viviendas,

sus pu ruka.

Es el modo cohesionado con el que también enfrentan la racionalidad
econdémica de un sistema de adquisicién de vivienda que los condiciona a
una ubicuidad en el peri-urbano metropolitano, de acuerdo a los valores de
suelo que les son accesibles segin su condicién socio-econémica. Valores
impuestos segtn las tendencias del mercado especulativo de la tierra, que

produce y domina el espacio metropolitano.

En sintonia con lo planteado por la mayoria de la literatura, respecto de la
presencia mapuche en el A M de Santiago'©2, no debiese extrailar que el
comité Tain Newén Ruka Mapu, se haya terminado emplazando en la
periferia de la metrépoli. Como parte de su expansiéon hacia el poniente,

sobre ex-suelos agricolas y en una de sus comunas mas desfavorecidastos.

101 Segfin el Gobiernos Regional en la actualidad existen 15 comités de vivienda indigenas vigentes.
102 Tratado en capitulo 5
103 Segtin el Indice Calidad de Vida Urbana 2018 esta comuna figuraba en el lugar 86 en el rango

inferior entre las comunas con menor calidad de vida del pais
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Aunque el standard habitacional al que acceden considera un, aparente,
mayor desarrollo y mejor calidad de los conjuntos habitacionales que los
construidos por el Estado en décadas anteriores, como la adyacente
poblacion Los Lagos. Sin embargo, en lo estructural, la Villa Bicentenario II
ratifica también el hecho que el habitat urbano para la poblacion mapuche
sigue relegado a los margenes de la gran metropoli, al igual que durante todo
el S.XX.

Sin embargo, en el caso de esta Villa y de los otros 15 comités que
conformaron el total de la nueva urbanizacién Bicentenario, el precio del
suelo no es el tnico factor, ni el mas determinante, para el emplazamiento
final del proyecto. Porque los terrenos en la comuna de Cerro Navia, a pesar
de su baja consideracion econdémica y social, no son los més baratos del
mercado, ni son parte de la oferta priorizada por el Ministerio de Vivienda y
Urbanismo al momento de conformacion y postulacion del comité. Las
opciones de terrenos, para la construccién de nuevas viviendas, que sondea
la Entidad de Gestion Inmobiliaria Social (EGIS) que patrocina el comité,
estin en comunas como San Bernardo o Colina. Pueblos conurbados
durante las taltimas décadas, fuera del radio metropolitano histérico y donde
se van estableciendo los precios de suelo mas baratos para vivienda social a
partir del nuevo siglo. Tal como se los plantea la EGIS, la nueva figura de
gestion habitacional tercerizada a privados, que implementa el Estado a
partir de sus transformaciones neoliberales en democracia.

Si bien en teoria el marco normativo del subsidio DS 174 permite la libre
eleccion de emplazamiento para las futuras viviendas, esta decisiéon no esta
realmente sujeta a la discrecionalidad de sus propios beneficiarios, sino al
margen de posibilidades que deja el mercado de especulacién del suelo y las

condiciones normativas que colocan los distintos municipios.

Proximidad familiar

La propuesta original de la EGIS es un factor clave, que desafia la voluntad y
las aspiraciones del comité. Las posibilidades de emplazamientos que les
presenta no responden en nada a sus expectativas. Muchas y muchos ya
vienen de experiencias familiares en la que alguno de sus miembros, han
accedido a viviendas sociales en otras comunas alejadas del periurbano
metropolitano, produciendo un inevitable distanciamiento, fisico y
temporal, de sus troncos familiares. Sostener estas relaciones, por tiempo y
economia, queda fuera de las posibilidades reales de desplazamiento
cotidiano de los beneficiarios del subsidio, afectando de manera drastica, sus
dinamicas familiares y organizacionales como mapuche. Por eso la
imposiciéon de un emplazamiento no deseado, existiendo posibilidades de

terrenos libres en la propia comuna, da inicio a lo que interpretan como la



etapa de lucha del comité. Su propio weichan, por la construcciéon de una
forma y un modo de vida comunitario mapuche en la metrépoli, a pesar de

su dinamica.

Este sentimiento también lo alienta la postura impositiva que encuentran en
los primeros funcionarios publicos que reciben sus demandas. Frente a un
subsidio que, en teoria, permite mas posibilidades de localizaciéon que las
presentadas por la EGIS. La actitud original de los funcionarios es la
ratificacion para ellos y ellas, desde un comienzo, que nada dentro del marco
institucional est4 hecho para que sus viviendas se acerquen a las propias
perspectivas que van levantando sobre lo que significa construir un modo de

vida mapuche en la fiita waria.

En lo fundamental aspiran a una vida mas comunitaria, espacialmente méas
proxima entre cercanos, entre familias. Por eso, la primera prioridad para
las familias postulantes del comité es que las viviendas se emplacen
proximas a sus hogares de origen. Asi como sucedia con los antiguos lof,
aquellas comunidades unidas por vinculos de sangre y territoriales, que se
constituian en la proximidad de familias cercanas, pero que a la vez se

localizaban dispersas sobre un territorio comun.

Todos viven de allegados, bajo el techo de padres o familiares cercanos, o
bien arriendan proximo a ellos. Viven en casas que, en su mayoria,
pertenecen a esa primera generacion de desplazados mapuche, que llegaron
a este sector cuando se le conocia como Barrancas. Por lo general, ellos
accedieron a sus viviendas mediante tomas de terreno y autoconstruccién,
tal como lo muestran las cartografias de Fuster (2015)°4. Una estrategia y
una técnica, para el logro de una ruka en la ciudad, que qued6 encarnada en
los recuerdos familiares de muchos de los integrantes del comité, pero que
les resulta irreproducible en el actual contexto urbano actual en que a ellos
les toca vivir, donde existe mayor presencia y regulacion del Estado, junto a
una producciéon de vivienda social entregada, absolutamente, a empresas

privadas.

Para esta nueva generacion de mapuche, nacidos y crecidos bajo los cédigos
urbanos de aquellas antiguas poblaciones, herencia de tomas y
autoconstrucciones de mitad del S.XX, sus historias personales estan

marcadas por la experiencia de la precariedad material; de economias

104 E] acceso a la tesis de magister de Fuster (2015), iniciada con posterioridad a esta investigacién
y titulada (Re)conocimiento de la ciudad mapuche. Etnicidad y construccion del habitat en la
Villa Bicentenario de Cerro Navia, aborda este mismo caso y contiene un interesante
levantamiento cartografico del mismo. Lamentablemente, por orden de la autora tiene acceso
restringido dentro del sistema de biblioteca de la U. de Chile y no se pudo acceder a copias de sus

cartografias.
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familiares de subsistencia; de redes de solidaridad vecinal; asi como también
de la violencia, el clasismo y el racismo estructural vivido dentro del sistema
educacional, de salud y laboral, que hegemoniz6 fuertemente el ambiente
social de estos lugares. Junto a una fuerte presencia militar cotidiana del
Estado en sus calles, desde mitad de la década de los 70’s, hasta fines de la
década de los 80”s del S. XX.

En ese contexto social la auto-identificacion ptblica como mapuche que
realizan no es una cuestion facil, ni que se asuma o aprenda en la calle. Sus
codigos se solian invisibilizar y fundir con los estigmas de clase que marcan
a toda la poblacion de estos lugares durante esas décadas. La auto-
identificacién como mapuche es una cuestion que se madura en silencio y se

cultiva de la puerta de la ruka hacia adentro. Y no en todos los casos.

Es muy comian advertir en muchos de los testimonios que recorren esta
investigacion, y como muchos autores reconocen en otros estudios (Aravena,
2003; Antiileo & Alvardo, 2017, 2018), que esta primera generacion de
mapuche desplazados, padres y abuelos de la mayoria de quiénes componen
el comité y que se asientan en Santiago mediante estas tomas de terreno,
son hablantes nativos del mapudungun. Sin embargo, su lengua no
solamente la silencian en lo publico, sino que ademéas toman la decisién

consciente de no ensefarselas a sus hijos en lo doméstico.

En general, esta decisién la toman por temor a la discriminacién que puedan
sufrir, como lo han padecido ellas y ellos mismos en sus trabajos. Muchas
veces amedrentados verbalmente, de manera socialmente aceptada por
décadas, bajo apelativos como indios, borrachos y ladrones. Asi como
también tratados de ignorantes, por no haber sabido hablar bien el idioma
de castilla, como suelen rememorarlo algunos hablantes nativos mas
antiguos. Asi como a todo migrante pobre le suele suceder, al ocupar el lugar
como un otro recién llegado, dentro del orden socio-cultural de la metrépoli.
Justificado en la inferiorizaciéon impuesta por la sociedad mayoritaria en la

que se insertan y que naturaliza el amedrentamiento socio-racial.

A pesar de esto, al interior del espacio familiar, de esa ruka, levantada en la
toma con cartones y palos en la ciudad ajena, muchos modos de comprender
y actuar de acuerdo a una visién mapuche, permanecieron y se practicaron.
En muchos casos ahi se dio el traspaso generacional de conocimientos, de
préacticas y objetos, que les permitieron a las personas seguir sintiéndose e
identificAndose mapuche, a pesar del mundo winka circundante y sus
reglas. Bajo las que vivian, enfrentan y terminan haciendo un lugar propio.
En eso juega un rol sustancial la refima, la familia. La nuclear y la extendida

en una red de parientes cercanos y lejanos, que viven aqui y en el sur. Que



son parte del kupalme, la sangre en comin; o del tuwun, ese territorio
comun del que todos provienen. Esos vinculos, de sangre y tierra, hoy
reducidos y fragmentados, que conformaban ese extenso espacio-tiempo
propio, que daba forma a los lof mapuche, las antiguas comunidades
territoriales. Un cosmos que hoy se reparte entre campo y ciudad, en la

medida que se guardan memorias y relaciones.

Como rememora la lamngen AH: Yo tengo también ese recuerdo, de que
nosotros, se hacian los encuentros de la familia Huentecura. Y teniamos un
tio que pintaba. Tenemos todavia. Un tio que hace cuadros y todo.
Entonces él, cuando se hacia el encuentro, él hacia un cuadro y ese cuadro,
quedaba en la casa de la familia. Decia primer encuentro familia
Huentecura y era como un diploma grande, como de esas mismas
dimensiones, y lo ponian en la casa donde se hacia el encuentro. Entonces
podia ser acd, donde mis tios - viven por aca ahora, eh, relativamente
cerca de aqui- y ellos, a veces eran sus casas y otras veces era en la casa de
nosotros, otras veces en la casa del otro tio, qué sé yo... y la idea era
Jjuntarse, echar la talla, se hacia un asado, se comia, se bailaba, se pasaba
stiper bien, pero ademas, eh, se cobraba una cuota. Cada integrante o cada
persona que estuviese trabajando, que pertenecia a la familia, eh, pagaba
una cuota mensual y esa cuota, se depositaba en el banco. Entonces,
cuando alguien tenia algun problema, estaba enfermo, se le enfermaba un
hijo o tenia que viajar urgente al sur, porque estaba grave no sé quién o
habia muerto el padre o algun familiar cercano, se le entregaba una cuota
de dinero, para que esa persona pudiese resolver, en ese momento, la

situacion que tenia.

En esa posibilidad del encuentro familiar en el destierro, se va significando
el desplazamiento mapuche hacia la metrépolis. Se construye un relato, una
historia familiar comin, que es capaz de traspasar generaciones y de
emparentarse con otras. Que es capaz de proyectar un modo colectivo propio
de hacer, que se distingue de las practicas que tienen los otros, los chilenos,
con los que se comparte ese espacio cotidiano de la poblacién y la metropoli.
En ese contexto, la lucha por permanecer en la comuna que adopta el comité
responde, en primer término, a la necesidad de mantener proximidad con el
espacio familiar de la ruka, del hogar, que sus miembros valoran por sobre
muchos otros intereses. Esta proximidad otorga una estabilidad en multiples
dimensiones: emocional, social, cultural, econémica, etc. Es una cuestion
que se ha transmitido y se valoriza como tal. En las primeras generaciones
de desplazados mapuche, la biasqueda de esa proximidad espacial con la
ruka de origen se relacionaba con lo que muchos autores coinciden en
observar como la permanencia de los vinculos familiares con el sur (Bengoa,

2000; Aravena, 2003). Pero en estas segundas y terceras generaciones,
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nacidas en la metropolis, dicha proximidad se relaciona méas con la cercania

urbana, sobre todo, con el hogar materno.

La riuke o la mami, como es comunmente llamada, entendida como la
madre, abuela y hasta bisabuela, es una figura clave en la crianza y la
proyeccion del espacio familiar mapuche en la ciudad hasta hoy. La cercania
con ella, a quién se encomienda regularmente la crianza de hijos, nietos y
hasta bisnietos, no es sblo por aspectos operativos de la vida laboral
contemporanea, sino que obedece, sobre todo, a un vinculo de confianza que
no se le concede a alguien externo a la familia. La fiuke, es el centro de las
relaciones intergeneracionales, pues es quien cria a nietos y hasta bisnietos.
Por lo general, es la memoria viva que se mantiene sobre las historias de sus

propias abuelas y abuelos que los criaron a ellos.

Tlustraci6n 18: Hijos familia Huentecura Llancaleo en la Poblaciéon Herminda de La Victoria (1969
aprox). Fuente: Archivo Mapuche Waria Mew



Aunque en décadas pasadas, existieron generaciones que tomaron la
decisiéon de no transmitir la lengua a sus hijos e hijas, hoy en un nuevo
contexto, bajo otro ambiente de reconocimiento social de lo mapuche,
muchas han vuelto a asumir la labor de trasmitir sus conocimientos
mapuche a sus nietos y bisnietos. En torno a esa fiuke, madre-abuela-
bisabuela de crianza, se constituye gran parte del espacio familiar. Es la
figura de quien lleva a nietas y nietos al sur y quién mantiene vivo, por lo
general, los nexos con la comunidad de origen y sus familiares. Como
recuerda la lamngen AH: la que yo sentia, que sentia mas el tema de la
distancia y de la emigracién, era mi madre. Yo sentia como que, sufria
mas, extranaba mucho, mucho su campo, su mamd, su papa. O sea, de

hecho, por ella yo creo que ibamos todos los afios.

Es en esta relacion transgeneracional, y probablemente, gracias al contexto
de menor discriminacién social, es que entre las primeras generaciones
desplazadas en la metropolis y sus nietos-bisnietos, se reabre un canal de
comunicacién a través del mapudungun. De palabras y frases cortas que se
vuelven a colocar en uso y ensefiar en lo cotidiano. Asi también se reabre un
vinculo con una memoria pasada, llena de recuerdos y relatos sobre la vida
que se llevaba en el campo cuando nifios y jévenes. Recuerdos que también
se refuerzan en los espacios sociales mapuche que se recomponen en la
metrépoli, tanto bajo de las formas organizacionales impuestas por el

Estado, como fuera de éstas.

Proximidad organizacional

Pero la proximidad espacial que anhelan las familias del comité tiene que
ver también con un segundo elemento, que es mantener cercania con sus
organizaciones mapuche y con el Nguillatun comunal que se levanta todos
los afios del cual casi todas éstas participan. Estas organizaciones las
podemos interpretar como sus lof o comunidades, dentro del particular

contexto urbano en que se han desarrollado.

La comuna de Cerro Navia en particular no sdlo posee una de las més altas
concentraciones de poblacion mapuche©s, sino que ademés goza de los
mayores niveles de organizacién de la poblacién mapuche del Area
Metropolitana de Santiago, desde que la Ley Indigena de 1993 inventa y
valida legamente como nuevas formas colectivas indigenas, las asociaciones

indigenas urbanas.

Estas organizaciones son una figura legal, similar a cualquier organizaci6on

funcional de la sociedad civil reconocida por el Estado, como Juntas de

105 De acuerdo con el Censo 2002, en la comuna habitaban 9.606 mapuche
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Vecinos y Clubes deportivos, pero que tienen la particularidad que sus socios
se declaran indigenas y entre sus fines declaran velar por el rescate cultural
e identitario de las etnias a las que pertenecen segin disponen los formatos
tipos dispuestos por la ley. Un formato que las organizaciones mapuche, en
general replican y no cuestionan para cumplir con las formalidades exigidas

por el Estado para su reconocimiento.

En esta comuna, incluso existe una federacion de organizaciones, la Unién
Comunal Mapuche Newen Meli Wixan Mapu (fuerza de los cuatros puntos
de la tierra), compuesta por 16 organizaciones mapuche, quienes bajo la
figura de un comodatoo%, tienen el usufructo sobre un tramo del Parque
Costanera Sur de la comuna. Aqui estin emplazadas dos ruka y un
nguillatue, lugar en el que se ceremonia uno de los nguillatun més grandes
organizados en Santiago y al cual asisten la mayoria de los miembros del
comité. En esta actividad que reline a miles de personas cada afio,
probablemente, representa la espacialidad mapuche mas importante de esta
comuna. Expresion de una potente revitalizacion social y espiritual del
mundo mapuche en la fiita waria que se viene construyendo desde hace
décadas. Una forma levantada con recursos propios y ajenos, captados y

negociados, con CONADI o el municipio, a través de los anos.

El comité Tainn Newén Ruka Mapu surge entre diez organizaciones mapuche
de la comuna, que toman la decisién de formar el comité, cada una de las
cuales se compromete a presentar a diez o doce familias que tuvieran ganas
o posibilidades de postular al subsidio de construccién en nuevos terrenos.
Se propusieron postular juntas para sumar al menos 100 a 120 familias y
constituir asi un grupo de postulacién cerrado, de manera de no ser
repartidas entre otros comités de vivienda. Una féormula recurrente usada
entre las EGIS, para completar un nimero 6ptimo de postulantes por
comité, que permitan hacer sostenible y rentable la operacion y gestion
empresarial de los futuros conjuntos. Cifra que también es atractiva para la
obtencion de ganancias por parte de las empresas constructoras de acuerdo

con el numero de subsidios familiares asignados por el Estado.

Llegar a ese nimero 6ptimo de familias, es anteponerse al peligro de ser
fragmentados espacialmente como familias mapuche, entre distintos
comités y conjuntos de vivienda social construidos en diversas partes de la
periferia metropolitana. Es evitar una division dictaminada por una
racionalidad del espacio que conjuga los intereses del mercado del suelo, con

las directrices ministeriales y los planes reguladores, segiun los cuales las

106 Figura legal de préstamo o usufructo de un bien fiscal a una organizacién funcional por un

namero de anos convenido.



familias podrian quedar repartidas a 2 o 3 horas de distancia de sus troncos
familiares y sus organizaciones mapuche; de sus ruka y lof. Se trata de una
forma de modelacion del espacio que individualiza a las familias y las
distancia, renovando con ello formas de desposesion sobre sus modos
colectivos de dominio mapuche del espacio, a partir de nuevos modos de

colonizacién liberal del suelo urbano.

Como se sefnal6 en el comité mapuche Newen Tainn Ruka Mapu se fragua y
conviven la experiencia organizacional, que muchas y muchos heredaron del
ambiente de las tomas, asi como de las organizaciones sociales que dieron
vida a las poblaciones que sus padres y abuelos levantaron; junto a
conocimientos y modos mapuche de organizacion, que reviven bajo el nuevo
escenario de reconocimiento indigena del Estado que se da en las dltimas

décadas.

En esta dinamica, el trawitin, el encuentro o reuniéon, como forma social y
cultural, como modo de encuentro entre personas y comunidades mapuche,
vuelve a dar continuidad a un modo propio de organizacién en el espacio. Se
trata de la forma y el modo horizontal de circulacion de la palabra, a través
del cual se discuten y deciden, de manera colectiva, los problemas que
afectan al comité y sus soluciones. Como resefiamos en el capitulo anterior,
probablemente su practica en la metrépoli ya no contenga todo el protocolo
que alguna vez tuvo, ni su concepto en uso, abarque toda la amplitud
semantica que contenia en su solemnidad antigua y tradicional. Sin
embargo, hoy es un concepto vivo, muy practicado de diversas maneras en la
fiita waria y que estd al centro de casi cualquier forma de organizacién
mapuche que surge en la metrépoli©7. A través de la palabra comprometida
y discutida presencialmente, se ponderan y deciden las posibilidades de
accion y negociacion del comité, frente a los funcionarios ministeriales,

frente al alcalde, frente a los otros comités o frente a ellos mismos.

En este reunirse y reflexionar, de manera colectiva, al poco andar se les hace
evidente que nada en la politica publica estd hecho para construir un
conjunto habitacional de acuerdo con sus propias expectativas de
proximidad. Tempranamente, se tiene certeza que el camino demandara
lucha, weichan: organizacion, esfuerzo, paciencia, parlamentacion y, sobre
todo, mucho newen (fuerza), de parte de todas y todos quienes integran el
comité. Porque para conseguir lo que se quiere habra que presionar y
sostener en el tiempo esa voluntad colectiva que se quiere plasmar en el

espacio. Habra que tener mucho newen para apoyar a quiénes hacen de

107 Hoy dia se autodenominan trawtiin, una gran mayoria de las formas orgénicas de encuentro que

estan desarrollando los estudiantes mapuche que se organizan en universidades, colegios y liceos.
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lonko, o cabeza de la organizacién y que interlocutan con el Estado, como

sucede en cualquier organica mapuche, ya sea rural o urbana.

Esto tendra expresion en la forma de acompafiamiento hacia sus dirigentes
que establecerdn los miembros del comité en cada reunién de importancia
que éstos sostienen con los funcionarios de Estado. En dichas ocasiones
llegaran hasta los edificios publicos, de manera masiva, con sus vestimentas,
instrumentos, pero, sobretodo, con sus banderas mapuche. Con ello se busca
marcar el caracter protocolar que revisten para el comité estas reuniones con
el Estado. Se busca hacer sentir a las instituciones y sus funcionarios, que
estan dialogando con representantes de un pueblo y no con usuarios de un
sistema. Cada reunion de importancia se acompafna dando fuerza a los
dirigentes, con gritos y tocando instrumentos en las afueras de los edificios
publicos, hasta que éstos salian a comunicar lo que se habia acordado. Con
ello se devolvia la palabra y la decisién al espacio comunitario. Nada se
trataba como un asunto personal.

Pero tener newen también significa también mantener una fortaleza
espiritual, la cual se cultiva con el tiempo. Para quién tiene creencias
mapuche, esto implica hacer rogativa: nguillatun, yeyipun. Ceremonias
espirituales con fines especificos dentro de la cosmovision mapuche y que
son una parte central y muy respetada entre cualquiera que se auto-reconoce
mapuche hoy en la metrépoli. Aun cuando entre éstos existan muchas y
muchos que ya no las practican o no adhieren a éstas, pero guardan celoso

respeto.

Para quienes no manejan estos codigos espirituales, pues la mayoria ha
nacido en esta ciudad y no le son familiares sus préacticas, este tipo de
acompafiamiento les implica el desafio de aprender estos conocimientos. Asi
como también les implica ensefiar a quienes los saben y mantienen. Si no se
debe buscar a quién lo haga, asumiendo todo el protocolo que esto significa,

por ejemplo, al invitar a una machi para estos fines.

Cada hito del proceso del comité como la entrega del terreno, la asignaciéon
de fondos, o la entrega de las viviendas, es marcado con ceremonias. Como
recuerda la lamngen A.H., sobre el sentido y el compromiso que requeria
para quién quisiese estar en el comité: Y el que entré por un beneficio,
porque no tenia casa y queria tener casa y descubrié que su bisabuela era
mapuche, esta jodido, porque aqui somos todos mapuches y al que le de
vergiienza, va a tener que aguantarselas y va a tener que asumir que es
mapuche también. Esto implica asumir formas y modos visibles de aquello.

Respecto a esta practica y en relacion al mismo caso Imilan & Paillafila

(2016) senalan que el ejercicio de un trabajo a nivel de ritualidad y de



politizacién a través de presion y movilizacion fueron fundamentales para

el éxito del proyecto.

Todas estas instancias, en su conjunto, fortalecen la dinAmica comunitaria, a
través la cual se van revitalizando elementos de convivencia y de discurso
propio, los cuales trascienden a la temporalidad del weichan, ese tiempo de
lucha dispuesto por todas y todos para alcanzar la Villa y las casas. En el
comité se revitalizan précticas y objetos que se siguen manejando después,
durante la ocupacion de la Villa. Modos sociales y culturales que no estan
exentos de mezclarse con la experiencia espacio-temporal que significa
habitar la fiita waria e intersectarse con ese amplio abanico de trayectorias

que se superponen en la vida cotidiana que llevan aqui.

A través de este tipo de accionar colectivo y convencidos que es posible ser
localizados en terrenos dentro de la comuna, bajo las reglas que el propio
subsidio ampara, luego de 6 afhos de organizaciéon y articulacién como
comité mapuche, el ano 2009, la institucionalidad cede y se adquieren los

terrenos para la localizacion de la villa en la comuna de Cerro Navia.

La clave ha sido el didlogo permanente tanto interno como externo, con
distintos personeros tanto del gobierno local, como del Ministerio de
Vivienda, para que una visién contraria a la que el municipio tenia en origen
para el lugar y contraria a las propuestas originales de la EGIS y SERVIU al

iniciar el proceso se materialice.

La interlocucion con los funcionarios pablicos

La localizaci6on alcanzada es una oportunidad que se abre gracias a la
presion organizada y sostenida en el tiempo, que encabeza el comité
mapuche, pero también gracias a la labor de ciertos funcionarios, que van
tomando decisiones claves en momentos precisos, dentro del ambito de sus
responsabilidades y posibilidades, para adquirir los terrenos propuestos por

el comité y asegurar su destino para vivienda social.

Han pasado 6 afios para que al fin coincidan la asignacion de fondos y la
disposicion de un lugar y se dé el desarrollo del conjunto, de acuerdo con
condiciones més cercanas a las expectativas de quiénes van a ser sus
usuarios. No segn las imposiciones del ministerio o el mercado. Es
coincidencia en ese itinerario el convenio de cooperacion MINVU-CONADI,
que rige entre el alo 2001-2010 y que apuntaba a promocionar experiencias
piloto de conjuntos habitacionales con pertinencia cultural, via subsidio D.S.

174. Sirve de marco de acciéon para que las voluntades de los funcionarios
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publicos, logren sortear el estrecho marco normativo de acceso a la vivienda

subsidiada del Estado y flexibilicen sus criterios.

Saldivar (2008) sefiala que es en el &mbito de las practicas cotidianas del
Estado, en el ejercicio burocratico de sus funcionarios, donde finalmente se
moldea la relacion colonial hacia la poblacion indigena usuaria del sistema
publico. Pero frente al caso, también podriamos plantear que es en esta
relacion donde también cabe la posibilidad de la negociacion o la subversion
de los términos rigidos de la ley o la institucionalidad y que tiene expresién

final en el espacio construido.

Pues es en el gjercicio de las relaciones funcionario-beneficiario es donde, en
definitiva, el proyecto de la Villa logra avanzar hacia una concepciéon més
mapuche del mismo, segin las pretensiones del comité. A pesar de los
rigidos marcos normativos y fisicos, que rigen y hegemonizan la produccion
del habitat urbano, es en la tratativa con los funcionarios donde se transan y

consiguen las adaptaciones del proyecto.

Si se revisa el derrotero seguido por el proyecto, en primera instancia es el
Alcalde, la autoridad local de turno, quién primero cede en su vision sobre el
destino de los terrenos y pasa a ser un aliado del comité frente al Ministerio,
para presionar por la compra del terreno. En segundo lugar, es el director
de Serviu quien accede a la compra de los terrenos, por sobre las propuestas
y criterios técnico-econémicas del servicio. En una actuacion insoblita, a fines
del afio 2009 en la fase final del gobierno saliente, toma partido por el
comité y traspasa los terrenos adquiridos a éste en calidad de comodato, con
el fin de asegurar la ejecucion futura del proyecto, ante un futuro escenario
politico incierto, producto del cambio de color del gobierno entrante. En
tercer lugar, es la propia Presidenta de la Reptublica saliente, quien mediante
una carta compromiso respalda la construccion del proyecto, lo cual se

signific6 como el triunfo definitivo de las negociaciones.

Sin embargo, a dias del cambio de gobierno, se desata el terremoto de
febrero del ano 2010, que afecta buena parte del pais y los funcionarios
publicos que interlocutaban con el comité, encabezados por la propia
Ministra de Vivienda, desaparecen en labores de terreno. Mediante terceras
personas se le informa al comité que todos los fondos ministeriales
disponibles seran redestinados a la reconstrucciéon del pais, por lo cual el
proyecto vuelve a quedar sin financiamiento. = A pesar de todos los
compromisos suscritos hasta ese momento, ante la catastrofe ocurrida, éstos
no representan mas que una voluntad de los funcionarios ptblicos de turno,
proximos a dejar sus cargos. No se vinculan con ninguna politica regular de

vivienda, que garantice la construccion del conjunto, en los términos



anhelados por el comité, ni que sus criterios se proyecten méas alla de esta

experiencia puntual.

Cuando les informan sobre esta nueva situacion las familias se retinen en el
predio y hacen un acto de ocupacién simbdlica del espacio. Aunque no existe
dominio legal sobre los terrenos y so6lo exista un derecho de usufructo
entregado temporalmente mediante la figura del comodato, es un acto de
posesién simbolica sobre el espacio, tal como lo hicieron sus padres durante

las tomas.

Por sobre las lagrimas y el desconsuelo que invade a todas y todos, se
discuten y deciden los pasos a seguir. Existe una comprension generalizada
frente a la indesmentible coyuntura que vive el pais respecto del terremoto y
la prioridad que ello puede significar respecto de los damnificados. Pero
también resurge una desconfianza generalizada hacia el Estado y, en
especial, hacia quiénes interlocutaron con ellos. Esos funcionarios que no los
reciben para dar las explicaciones de una nueva decisiéon gubernamental que
los afecta. Ante este escenario y el inminente cambio de gobierno, ronda el
temor de que el compromiso presidencial no sea respetado y se eche por
tierra todo lo conseguido hasta el momento. Entonces el comité decide
radicalizar sus acciones y a dos dias del cambio de mando presidencial
protestan pablicamente, con prensa incluida, en las afueras del Ministerio

primero y del Congreso después, exigiendo la firma inmediata de los fondos

comprometidos por la ministra saliente°8,

Finalmente es la nueva Ministra de Vivienda del gobierno entrante, quien
cierra el proceso de acuerdo con sus propias practicas personales de
actuacion, contrarias al manejo burocratico sostenido por los funcionarios
publicos de la administracién anterior, quiénes solian tardar meses en
recibir a los dirigentes del comité. Esta nueva personera los recibe
personalmente, apenas asume el cargo y escucha su relato sobre el proceso.
Sin mayores reparos, aprueba la asignaciéon directa de los fondos

comprometidos desde hacia tres afos'©9.

En un registro de manejo distinto de esta relacién burocrata-indigena,
solicita a los dirigentes del comité mapuche a cambio de la aprobacién del
proyecto, que hagan de cabeza de los otros 14 comités que va involucrar la
nueva urbanizaciéon y que ellos, como cabeza de todos los comités, sean parte

de la dltima etapa del proyecto a construir.

108 Noticia de prensa “Comité de Vivienda mapuche protesta frente a Minvu por subsidios
habitacionales” del 09 de Marzo 2010. Diario La Tercera.

109 Segun Fuster (2015) este monto ascendia a US$1.000.000. Segun lo publicado por EMOL a
US$1.800.000
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De algin modo, la nueva secretaria de Estado busca asegurar la conduccion
de un proceso de urbanizacién que compromete 14 h4, colocando como un
interlocutor valido ante el Estado, a quienes han encabezado la presion y
demanda exigida durante los afios previos. Tras esto estd la promesa de
asegurar un proceso de disefio participativo, donde se consideren elementos
de pertinencia cultural mapuche y los montos debidos para su ejecuciéon. Se
trata del tinico comité de los quince, que considerara esta particularidad.

En el marco de estas negociaciones en el tiempo, desarrolladas con ciertos
funcionarios publicos claves, finalmente el comité Taiin Newén Ruka Mapu
asegura una localizacién, que en su fundamento estd amparada en una
contra-racionalidad del espacio que privilegia los vinculos de proximidad
familiar y organizacional, por sobre otros atributos como la conectividad, la
plusvalia, la disposicion de servicios y equipamiento, por ejemplo, que
dominan la construcciéon de la oferta de vivienda en la metrépoli. En esa
negociacién se ven beneficiados 15 comités, donde el resultado comin mas
relevante para todos es la posibilidad de radicarse dentro de la misma
comuna en la cual son allegados, en las cercanias de sus troncos familiares.

Una forma excepcional de operacion de la politica habitacional vigente.



8.2.2. La forma construida: de la solucién habitacional a la ruka

El proyecto Bicentenario finalmente proyect6 la construccion de 432
viviendas de dos pisos y 516 departamentos duplex en edificios de 4 pisos. A
los que se sumaron 9 sedes sociales, 7 areas verdes y 3 multicanchas, de
acuerdo con un plan maestro que involucraba a los 15 comités. Sin embargo,
dentro de esto, para el comité mapuche se desarrolld un conjunto
habitacional con caracteristicas propias, bajo un proceso de disefo
participativo implementado en funcion de su reconocimiento étnico
diferencial. Segtn esto se le asign6 un fondo presupuestario distinto y el

proyecto quedé caratulado como Villa Bicentenario II.

De acuerdo con el compromiso presidencial firmado, lo que se garantiz6 al
comité fue una solucién habitacional para sus postulantes. Un concepto
abstracto, que no especificaba en nada las condiciones de disefio de dicha
vivienda, ni sobre cémo serian aplicados los criterios de pertinencia
cultural, amparados en ese momento por el acuerdo de cooperaci6on
CONADI-MINVU. Frente a un comité que desde un inicio plante6 la
voluntad de dar cabida a un modo mas mapuche de habitar el espacio

metropolitano.

En esta etapa la interlocucion con la institucionalidad se traslada hacia los
equipos técnicos de la EGIS y SERVIU, quienes deben velar por el disefio de
los nuevos conjuntos. Sus propuestas estan marcadas por la logica de la
estandarizacion y el uso de modelos ya probados, que han demostrado ser
rentables para las empresas constructoras, segin la nueva racionalidad de

gestion privada de la vivienda social que subsidia el Estado.

Las viviendas

Bajo esta lgica de produccion del espacio, la solucién habitacional que se le
presenta en un principio al comité mapuche es un condominio social. Una
tipologia de edificios de 4 pisos, con espacios comunes, incluidos
estacionamientos. Un tipo de proyecto que ya se ha desarrollado en otros
lugares, que ha demostrado ser rentable y el cual sera finalmente ejecutado
para més de la mitad de los beneficiarios de los otros 14 comités. Sin
embargo, este tipo de solucidon choca profundamente con la vision que
tienen las familias mapuche sobre lo que deben ser sus viviendas. Como
rememora la lamngen AH: Bueno nosotros desde un principio peleamos por
casa, entonces esa era como la lucha, que fuera casa, casa, casa...entonces
se busco una EGIS que pudiera construir una casa que tuviese las minimas
caracteristicas que nosotros queriamos...Entonces como se argumento
cuando se hizo la solicitud, en tiempos de la Bachelet...se argumenté de que

el mapuche necesitaba un patio para el cultivo de hortalizas, para sus
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hierbas medicinales, por este mismo tema de las actividades mapuche que
se realizan...machitun, eluwiin, las despedidas a la gente que ya
descansan...que hacerlo en un departamento era bastante complicado, que

no cumplia con las caracteristicas...ese fue como el argumento.

Su relato refleja las expectativas trazadas y largamente discutidas entre los
socios del comité respecto de luchar por acceder a una casa y no un
departamento. Una opcién que en su argumentacion se relaciona no tanto
con aspectos formales o estéticos de la vivienda en si, sino con sus
posibilidades de acoger usos mapuche. Con expectativas de que el objeto
fisico fuera compatible con précticas econémicas, sociales, comunitarias, etc,
propias de las dinamicas familiares entre mapuche. Las que desbordan los
limites de un departamento, confinado a un perimetro, sin relaciéon con el

suelo.

La vivienda, entendida como ruka, como espacialidad donde se encarna la
cotidianeidad familiar mapuche, abarca mas que so6lo su dimension
residencial. Contiene multiples aspectos que han logrado transmitirse a
través del tiempo, que desdibujan los sesgos categoriales impuestos por la
politica puablica hacia la vivienda indigena que reducen su comprension a un

arquetipo fisico de caracter ancestral, o de condicion rural.

Varios de los hijos y nietos de desplazados que conforman este comité,
mantienen vivos recuerdos cotidianos a asociados a la vivencia de la ruka:
de sus abuelos contando historias alrededor de la penumbra del fogén; o de
las huertas hechas por sus padres y madres en los terrenos tomados, a su
llegada a la gran ciudad. Rememora la lamngen AH: Mi mama cuando llegé
aqui, es igual que yo, cuando llegé a su casa nueva, yo me acuerdo, mi
mama tenia unas maravillas preciosas, tenia zapallo, tenia aji, tenia
cilantro, todo lo que tu quisieras ocupar, mi mama lo tenia en, en el patio
de la casa. Y era porque ella lo habia aprendido desde pequeiia. Eso fue lo
que aprendié, mi mama no aprendié a tejer, porque sali6 muy pequena de
su comunidad. Estos lugares comunes, entre otros, son parte de una
memoria colectiva que se reconstituye al momento de definir lo que se
aspira por una ruka o vivienda mapuche en las discusiones colectivas. Son
préacticas que no tienen cabida bajo la racionalidad econémica que propicia

el disefio de las soluciones habitacionales que se les presentan previamente.

La ruka, como esa espacialidad mapuche de lo familiar, construye una
relacion estrecha entre la vivienda y la tierra sobre la que se emplaza. Tanto
en términos ontoldgicos como productivos. Porque construye construir el
contacto familiar y cotidiano con la mapu (tierra), tanto en una dimensiéon

material como espiritual, para quiénes son creyentes de la cosmovision



mapuche. Asi como recuerda una de las historias comunes que se suelen
contar, respecto de la creencia que al caer restos de comida sobre el suelo
descubierto de las antiguas ruka, éstos alimentaban a la tierra. Los restos no
eran considerados desperdicios, ni el piso de tierra era significado como
condicién de pobreza material, en aquella vision pretérita. Eran parte de un
modo construido y practicado, entre muchos més, de configurar ese vinculo
de reciprocidad con la tierra, antes de ser colonizado por las formas winkas
de habitar.

La ruka, en esos términos, no se comprende como un modo de construir una
distancia aséptica con la naturaleza, como si sucede con la vivienda bajo la
racionalidad higienista moderna de occidente. Sino por el contrario, la ruka
da forma a esa relacion intima y material con la naturaleza, que es parte

fundamental de la educacién mapuche tradicional.

La ruka como forma fisica, instituida en el mundo mapuche a través del
tiempo, fija ese modo de relacion entre los sujetos y su medio, a través su
propio lenguaje arquitecténico como, por ejemplo, el Cui-cui dewil o puente
del raton, nombre que se le da a la viga, bajo la cumbrera entre los orkones,
o pilares principales que servia para colgar los alimentos que se ahumaban.
Este nombre naturaliza una comprension epistemologica del habitar que no
separa la realidad de los animales y de los humanos, sino que se consideran
que son como parte de un todo en co-existencia, el Icrofil mogen
(Chihhuailaf, 1999). Asi sucede también con la norma méas importante de su
configuracion espacial: la orientaciéon de su puerta principal, siempre hacia
la salida del sol, lugar desde donde se considera proviene la mejor energia de
la mafiana, segtin la cosmovision mapuche; y su contracara, una puerta de
menor tamafo mirando hacia el poniente, hacia donde muere el sol y hacia

donde se barre y limpia la ruka para sacar las malas energias.

La ruka, a pesar de la creciente urbanizacion de las condiciones de vida de
las familias mapuche, incluidas las de las areas rurales, también construye
una relacion productiva con la tierra sobre la que se emplaza y que se puede
reconocer hasta hoy como un elemento comun a todas las areas territoriales
mapuche: Nagche, Wenteche, Williche, Pehuenche'°, etc. En todos los
territorios, es el &mbito de la vivienda familiar siempre hay zonas destinadas
a la huerta, al acopio de materiales o al uso del telar, asi como también se
privilegia las dimensiones y el acondicionamiento que se le da a la cocina en
desmedro de los dormitorios, por ejemplo. Todos son aspectos comunes a un
modo mapuche de organizar el espacio familiar, que muchas veces se ha

traspasado a las ciudades y que resurgen como elementos para pensarse y

1o Al respecto hay interesante y extenso trabajo de Boreal Consultores (2016)
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discutir al interior del comité. Aspectos supeditados a la predominancia de

las caracteristicas de una vivienda estandarizada por el mercado.

El norte del comité es recomponer o proyectar colectivamente una vida mas
mapuche en la metrépoli, dentro de las posibilidades existentes. Un
horizonte alimentado, en parte, por la reproduccion de esas practicas que se
han mantenido en el tiempo al interior de los hogares mapuche en la ciudad,
a través de las generaciones, que los distinguen de las practicas de las
familias chilenas; como, por otra parte, alimentado por una idealizacion de
imagenes que se aspira recuperar o traer al presente, ubicuas en un pasado

lejano en el tiempo y el espacio.

Pero finalmente, la argumentacién sobre la necesidad de recobrar esta
relacion ontolbgica y productiva con la tierra es la que prima, para que los
equipos técnicos desarrollen un proyecto de viviendas y no de
departamentos, especialmente destinado al comité mapuche. Sin embargo,
en términos de diseno, el Unico rasgo en que se manifestard esta
preocupacion sera en el tamafio predial. La superficie de esto destacara por
ser un poco mayor a la de los otros conjuntos de viviendas que contempla el
proyecto Bicentenario. Como cuenta la lamngen Antonia: Ponte tii, que en
realidad lo tinico que sali6 al final, fue el tema del patio. Porque si uno
compara estas casas que son igual de chicas que las del principio, (se
refiere al nuevo conjunto de casas azules, contiguo a la villa), pero las del

principio tienen un patio la mitad de esto...

Se plantea asi un conjunto de 148 viviendas de 580 uf cada una, con 38 m2
construidos, ampliables a 55 m2 que se emplazan sobre terrenos que en
promedio tienen 5,2 m x 12,5 m. Estas cifras de superficie no son muy
distintas a los antiguos conjuntos de los ahos 80°s como la cercana
poblaciéon Los Lagos, pero tienen una condicién morfolégica distinta. Aqui
se agrupan 4 unidades de viviendas en un solo volumen construido al fondo
de los sitios, lo que deja mas espacio libre a los predios. Esto facilita una
ocupacion més flexible de los terrenos y posibilita acoger actividades que
usualmente no tendrian cabida en una vivienda social comtin y corriente.

Luego de entregadas las casas éstas se comenzaran a ampliar apareciendo en
los patios talleres de costura, artesania, orfebreria entre otros; donde se
fabrican banderas, trajes, tallados en madera y plateria mapuche. Se
habilitaran espacios para el uso del telar o se ampliaran las cocinas de
familias dedicadas a la banqueteria mapuche. Se haran huertas para la
producciéon de productos naturales o para tener lawen (hierbas medicinales).
Pero también simplemente se ampliaran la cantidad de dormitorios o los
recintos propios de la vivienda original, ante lo reducido de la superficie

construida, tal como sucede con las viviendas sociales de cualquier periodo.



DOCTORADO EN ARQUITECTURA Y ESTUDIOS URBANOS | M. FONTANA

Aqui se cuenta con dos dormitorios en un segundo piso; con bafio, cocina-

living-comedor integrados en el primero.

El resultado a un par de afios de entregadas las viviendas es que buena parte
de ellas estardn completamente ampliadas, desdibujando ese rasgo
morfolégico de un predio mas grande y liberado, que daba cuenta de la
particularidad del conjunto frente a otros conjuntos habitacionales vecinos

del sector.

Otros temas relevantes como la orientaciéon de la puerta principal hacia la
salida del sol, rasgo recogido incluso en los propios manuales de disefio
sobre vivienda mapuche editados por el MINVU, son inaplicables frente a un
disefio urbano que debe privilegiar la ocupacién eficiente de la manzana, por
sobre cualquier otro aspecto. Resulta impensable una forma de ocupacién
predial donde todas las viviendas pudieran quedar igualmente orientadas

(mirando hacia el oriente). Al menos para este caso.

Son otros aspectos como la eleccién y uniformacion del color verde de las
casas o el uso de banderas mapuche, que son acuerdos estéticos tomados por
la comunidad, los que determinan los rasgos fisicos mas visibles y distintivos
de las casas, y que permanecen en el tiempo. Como cuenta la lamngen AH:
al final aqui harta gente ha ocupado todo el patio, lo que si se pidi6 que la
gente respetara el color...se han dado las dos cosas hay otras personas que
han privilegiado el tema de ocupar el espacio en tener hortalizas, por

ejemplo, sembrar legumbres y tener un aspecto mas verde...
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Tlustracién 19: Ampliacién hacia los patios. Foto: Mauro Fontana
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Los espacios comunes de la Villa

Finalmente, la mayor cualificacion fisica del espacio se dara a nivel del
conjunto urbano, en aquellos aspectos que nos remiten nuevamente al
ambito de las decisiones y la practica comunitaria mapuche. A diferencia de
los conjuntos vecinos, aqui aparecen otro tipo de requerimientos y otro tipo
de intervenciones sobre el espacio publico que marcan una diferencia con su
entorno urbano. En lo formal, de acuerdo con el proceso participativo, la
Villa Bicentenario II cuenta con tres pafios para un uso comunitario: uno
ligado a la sede social y una plaza de juegos; uno para un pichi palin o
cancha de chueca, de dimensiones reducidas para nifios; y otro para la

construccion de un jardin infantil intercultural.

Es en el equipamiento comunitario que se asocia a estas areas, donde el
comité vuelca sus pretensiones estéticas para plasmar un lenguaje
arquitectonico més cercano a lo mapuche. Una cuestion que se asocia en lo
particular a la figura de la ruka, como forma construida, pero no asociada a

lo doméstico sino a lo comunitario.

Al igual como ha sucedido en muchos lugares de Santiago y en muchas
ciudades del pais, la ruka, se ha vuelto un icono, el préstamo formal més
recurrente, para asociar un espacio construido con la idea de lo mapuche. La
ruka, como forma construida en lo urbano, ha desplazado su funcionalidad y
significacion desde una dimension familiar hacia una dimensién publica o
comunitaria. Asi tanto la sede social entregada junto con las viviendas,
como el jardin infantil en construccion, aluden estéticamente a la forma
exterior de la ruka y los vuelve un hito fisico reconocible dentro del sector
urbano. Una posibilidad de disefio y construcciéon otorgada por el nuevo
marco de relacién étnica, con que se incorporan criterios de pertinencia
cultural a los servicios publicos en general. Una posibilidad bajo la cual
también se provoca esta dislocacion entre los sentidos y la forma del espacio,
al reducir la pertinencia cultural a aspectos fisicos, deshistorizados y

descontextualizados de su funcién social.

Sin embargo, para la gente de la Villa mapuche, al hablar de la Ruka, como
elemento singular dentro de su dindmica barrial, se refieren a la sede social
que se construye con esta forma iconica, contigua a la plaza de juegos. Bajo
la significacion que le otorgan aparecen dos nuevos sentidos espacio-
temporales sobre un mismo lugar. Por un lado, la edificaciéon configura
efectivamente la condicion de sede social, porque es la construida destinada
a acoger la organizacion civil de la villa, bajo las formas instituidas por el
Estado. Este es el lugar donde se da cabida a la interlocucién con maltiples

formas organizacionales: donde se recibe a las autoridades de gobierno;
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donde se organizan actos solidarios; o donde los funcionarios municipales

atienden en terreno.

Tlustracién 19: Ruka durante un fin de semana, siendo usada por funcionarios municipales para
atencion de beca indigena. Foto: Mauro Fontana
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Por otro lado, al nombrarla como La Ruka también se hace alusién a un
espacio mapuche que, bajo su forma construida e instituida histéricamente
como pueblo, posibilita la reconstruccién de modos propios de sociabilidad,
que nunca antes tuvieron cabida en lo urbano. La realizacién de un eluwiin,
o velorio mapuche, la atencién médica de una machi, o la realizacion de un
trawiin o encuentro con motivo de la visita de familiares de actuales presos
politicos mapuche, abre un nuevo campo de significantes que tienen sentido
bajo una historia propia como pueblo. Todas estas formas y modos de

ocupacion fueron apreciados en el transcurso de esta investigacion.

Ademaés de esta sede social existen otras tres edificaciones con forma de
ruka, que son parte del proyecto de jardin infantil intercultural en
construccion, el cual estd paralizado hasta la fecha por problemas de
financiamiento. Por su condicién atin no gravitan en las dindmicas de los

vecinos de la villa.

Las otras operaciones que surgen sobre los espacios comunes, aunque
visualmente son menos protagoénicas, tienen mas relevancia en sus précticas
cotidianas. Se trata de tres areas residuales, producto del disefio predial de
las manzanas, que bajo la vision y recursos de los vecinos son destinadas y
transformadas en huertas comunitarias. Una destinada a hortalizas y otras
dos a plantas medicinales o lawen. Esta es una dindmica que lideran
mujeres de los distintos pasajes y son parte de una forma de concebir una
educacion comunitaria hacia sus hijos e hijas, ademas de hacer una
apropiacion efectiva del espacio publico. Son un modo de colocan en valor
bajo sus manos aquellas areas no valorizados por el capital en el disefio

urbano.

Cuenta la lamngen AH:...el huerto se hace con distintos nifios, con distintas
mamads, de distintos pasajes...por ejemplo se dice: ah ya hoy dia vamos a
arreglar el huerto de tal pasaje... y nos juntamos todas en la esquina de

alla.

Si bien las huertas urbanas son una practica que hoy podemos ver ligadas a
grupos de accion ecoldgica en muchas metropolis del mundo. Aqui el sentido
esta puesto en recuperar el uso de ciertos alimentos y medicinas propias del
mundo mapuche a beneficio de toda la comunidad. Esto requiere de una
préactica colectiva permanente, donde a los nifios y nifias se les hace tomar

responsabilidad del espacio recuperado.

Estos lugares marcan una diferencia respecto del entorno urbano inmediato
de los otros conjuntos, pues se trata de un modo ocupacién, productivo y
estético, efectivo del espacio publico. Estos son lugares recuperados bajo

una dindmica comunitaria, que revierte el estado de abandono que suelen
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tener estos sitios en el contexto de las poblaciones circundantes, propiciando
un aprendizaje sobre productos que son parte de una visién cultural propia

sobre la alimentacién y la salud dentro del mundo mapuche.

Pero, probablemente, donde adquiere mayor notoriedad esta
problematizacion de lo que significa hoy construir un modo de vida
mapuche en la metropoli de los otros conjuntos es en el nombre que se da a
las calles de la Villa. Aqui se plasman las expectativas de una lectura propia
de la ciudad, desde un lugar distinto como pueblo en el espacio y en la
historia. No simplemente como ciudadanos o usuarios pasivos de un sistema
de subsidiariedad del Estado, cuya posibilidad de agencia termina con la

obtencion del bien material.

Tlustraci6n 20: Madres y nifios preparan huerta comunitaria durante homenaje a Julio Huentecura.
Foto: Mauro Fontana



Por ley es la autoridad local quien define estos nombres, pero al recorrer el
conjunto llaman la atencién como los letreros viales intersectan frases en
mapudungun, con el nombre de la ministra que les aprueba los fondos para
sus viviendas, asi como con los nombres de tres jé6venes mapuche asesinados
durante la década del 2000 en el contexto de las movilizaciones por
recuperacion de tierras comunitarias que se levantan en el sur del pais:
Jaime Mendoza Collio. Matias Catrileo y Julio Huentecura. Los dos altimos
son jovenes mapuche, nacidos en Santiago y que toman la opcion politica,
como otras y otros, de sumarse al weichan, o la lucha que comienzan a
desarrollar las comunidades reduccionales a partir del afio 1998. En
particular Julio es nacido en esta comuna y es hermano de tres familias mas

beneficiarias de este comité.

La lamngen AH nos muestra: esta es Alex Lemun...los nombres de las calles
fueron una propuesta que hizo la directiva de ese entonces...0 sea en
realidad ellos, no fue como mucho a votacién, ellos lo anunciaron en una
reunién, dijeron que la intencion de ellos era colocar el nombre de los
chiquillos, porque correspondia, porque habia que reivindicar su lucha y de
la forma en que habian caido y todo... y nadie lo cuestioné, nadie en la

asamblea dijo yo no estoy de acuerdo, ...nadie lo cuestiono....

De algin modo la historia contemporinea, con su contingencia y
contradicciones se hace presente en los significados que se le otorgan al
espacio. El ideario de la recuperacién de las tierras que entabla el
movimiento mapuche a partir de principios de la década de los noventa del
S.XX, como estrategia de lucha frente a un tema histérico no resuelto para
las comunidades del sur del pais y en apelacién directa al Estado, es un tema
que también tiene su correlato y cobra sentido en las areas urbanas y en el
A.M. de Santiago en particular. Es un factor movilizador y aglutinante que
desdibuja las fronteras entre lo urbano y lo rural que se imponen al pueblo
mapuche en el espacio bajo la visién normativa del espacio. Asi se interpreta
a partir de las trayectorias inversas de jovenes como Matias Catrileo y Julio
Huentecura, que regresan a las comunidades del sur, habiendo nacidos en la

capital.

Precisamente el discurso sobre su accién politica que toma este comité,
como el de muchos otros y de muchas otras instancias organizativas
mapuche hoy en la metrépoli, se basa en la idea de estar recuperando
espacios como pueblo. A pesar de las circunstancias y condiciones
materiales concretas de lo que les significa enfrentar la fiita waria, como
familias desterradas y desplazadas de su origen que deben sortear todos los

mecanismos y las formas institucionales que rigen sus formas de vida aqui.
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Por eso, probablemente, no exista mayor respeto dentro del mundo
mapuche actual, asi como histéricamente también lo ha sido, a quien se le
reconoce su conviccion, valentia o fuerza por morir defendiendo la tierra, la
mapu, aquella dimension ontologica del espacio, donde se es mapuche. Este
es el reconocimiento que se le hace a estos jovenes, como weichafe, como
luchadores de su pueblo. Es un ejercicio de memoria y transmision colectiva
como pueblo plasmado en la configuraciéon fisica del espacio. Asi como
permanecen hoy figuras como la de Leftraru, Pelantaru, Janequeo, Maiil
Wenu, Quilapan, entre tantos, quienes ain persisten en los relatos de las

colectividades mapuche, urbanas y rurales'.

Tlustracion 21: Interseccion pasajes Jaime Mendoza Collio y Caletera Ventisquero. De fondo se
aprecia cierro de vivienda a la usanza de comunidad. Foto: Mauro Fontana

m Un ejemplo de esto, es la conmemoracién que se hace desde hace més de 15 afos en el Parque
Quinta Normal durante el mes de Noviembre, el Gltimo Fiita Malon o gran levantamiento
mapuche comandado por el toki Quilapén en 1881, en el cual se incendiaron varias ciudades de
fundacién chilena al Sur del Bio Bio, como ultimo esfuerzo de resistencia al avance militar del

ejército chileno sobre el Wallmapu.



8.2.3. El lof, una espacialidad que se proyecta hacia la metrépoli.

Uno de los aspectos mas relevantes de observar es como una vez ejecutado el
proyecto, con la ubicacién obtenida y bajo las formas fisicas alcanzadas
gracias a las negociaciones, el espacio producido es significado por los
miembros del comité como ganado al Estado. Recuperado a la hegemonia
de un marco de relaciones de domino y produccién, que originalmente
condicionaban todas sus posibilidades de acceso a la vivienda y definian,
unilateralemente, sus posibilidades de vinculo con el espacio. Por tanto,

hegemonizaban sus posbilidades de habitarlo.

Ese despliegue de conceptos y practicas mapuche que va revitalizado el
comité a lo largo de la postulaciéon y negociaciones no son sblo un recurso
funcional a este proceso, sino que se proyectan més alla de éste. Son la base
de un nosotros (Inchifi) que dinamiza la Villa, pero el cual también se
reconfigura tras la entrega de las viviendas, donde cada familia vuelve a sus
asuntos particulares. Son parte de una contra-racionalidad del espacio que
persiste disputando sus sentidos y usos, a un sistema, pre-figurado hoy en la
propiedad individual. En ese proceso se van redefiniendo, a cada momento,

las fronteras entre lo colectivo propio y lo individual.

Para Imilan & Paillafilt (2016) el interés del caso de los comités es que existe
la emergencia de un tipo de asociacionismo indigena en la ciudad que, al
producir un espacio, al mismo se piensa un modo de habitar la ciudad
como forma de reivindicacion politica y cultural.  Sin embargo,
coincidiendo con este planteamiento, para esta investigacion ese modo de
habitar que erige el comité hay observarlo més alld que s6lo una forma de
reivindicacion, donde se acota la comprension del espacio a la esfera de la
demanda y donde las acciones que se organizan en el espacio por los comités
son leidas s6lo en funcién de una clave de inclusion/exclusion, politica o

cultural, en funcion del orden dominante.

El espacio producido aqui, ese modo de habitar que se levanta tiene un
sentido en si mismo, porque es la expresiéon cotidiana de conocimientos,
practicas y objetos, que al ser revitalizadas y articuladas configuran un
dominio colectivo propio del espacio, al interior del cual, otras logicas, otros
sentidos aparecen, que no necesariamente estin en referencia a la

reivindicacion frente al orden dominante.

Puede que las formas y los modos de organizacién cambien en el tiempo,
cumplan sus ciclos, ya no involucren a todo el comité, pero la re-articulaciéon
de ciertas practicas, objetos y conceptos, siempre le han permitido al pueblo
mapuche, reconfigurar un modo propio de comprender y habitar el espacio.

A partir del cual es posible seguir reconstruyendo un tejido social, asi como
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ejercer un dominio colectivo sobre el territorio, a pesar de todas las
yuxtaposiciones y particularismos, que ese proceso suponga hoy, al habitar
la gran Metropolis, el espacio mas sometido a la presencia cotidiana del
Estado y los flujos de capital. En la ciudad de Latinoamérica con los mejores
rankings de competitividad internacional de las dltimas décadas, bajo el
relato hegemonico con que se la ha tendido a describir.

En la Villa Bicentenario se construyen modos de habitar que expresan
nuevos modos de relacién en el espacio. Nuevas fronteras que van mas alla
de las ideas y los objetos formales que terminan configurando esta villa'2. Se
expresan marcas que se han construido a través del desplazamiento
vivencial de cada familia. En el encuentro con otros en una poblacion
periférica de Santiago y en su posibilidad colectiva en ello. Nuevas
delimitaciones a partir del sentimiento de venir de un lugar en comun, como
mapuche y pobladores, aunque provenientes de distintas trayectorias
personales a través del territorio, que en un momento, optan por construir
una posibilidad colectiva como mapuche, un lugar en comiin en la
metrépoli. Con todo lo que de ahi en adelante se desenlaza, como
espacialidad, como posibilidad abierta al futuro y no necesariamente en

funcién del relato hegemoénico unilineal del desarrollo.

En las sutilezas y diferencias de la discusion de esa posibilidad futura en el
espacio, de ese proceso colectivo que sostienen y configuran como mapuche
frente al Estado y su entorno urbano, se va manifestando la fisonomia de
estas nuevas fronteras. Situadas en lugares y formas inimaginadas, hasta
hace un par de décadas atras, tanto para los cAnones positivistas del Estado
y los cientistas sociales, como para los propios mapuche. La negociacién de
un nuevo paisaje, que es producido a través de la figuras del Estado, pero
que surge bajo la intencion y la presion que ejercen estas familias mapuche,
organizadas en la waria. Pertenecientes a un mundo mapuche metropolitano
mas amplio, que viene reflexionando sobre si mismo desde muchas aristas
distintas, hace décadas y no sblo desde la vivienda, que es un tema reciente.
Sino que desde su proceso interno, como pueblo desterrado en ciudades,
como diaspora (Antileo, 2012). Si no desde de su condicion de sujeto, indio y
pobre, sobreviviente en los suburbios de la gran mierdépolis, (Anihir, 2009);
desde su condicién agencial, como pueblo organizado hoy en Santiago,

desde hace muchas décadas atras (Antileo & Alvarado, 2018; Curivil, 2012)

El ejercicio de pensarse y desenvolverse, de manera colectiva en el espacio,
como mapuche, es un ejercicio que socialmente nunca ha cesado. La propia

idea, mapuche, por voz propia y no bajo el etn6mino impuesto, araucano,

12 Mas alla de todas las estadisticas, documentos publicos, planos y obras que nos hablan de la

villa, construidos por el Estado



constituye un lugar colectivo ganado al Estado al inicio de la década de los
noventa113. La denominacién mapuche, es un lugar comun hacia el cual
convergen las trayectorias familiares de todos los miembros del comité. Es el
lugar desde el cual se rearticulan y proyectan en el espacio. Es el lugar de
interlocuciéon con el Estado, anclado en memorias basadas tanto en la
cosmovision, la vivencia cotidiana, como en las nuevas formas estatales de

reconocimiento indigena.

Pero para estas familias mapuche, pensarse y desenvolverse, de manera
colectiva en el espacio, mas que a una idealizacién obedece a la necesidad,
concreta y estructural, de acceder a metros cuadrados propios en la ciudad.
De adquirir una solucion habitacional propia que les permita sortear el
apremio del hacinamiento y la violencia que se viven en gran parte sus
poblaciones de origen. Procesos en comun, tanto para las antiguas
poblaciones devenidas de las tomas de terreno, como para las nuevas
poblaciones, subsidiadas por el Estado y construidas por privados. Todas
areas periféricas del A.M de Santiago, donde se vivieron y se siguen
viviendo, los mayores rigores cotidianos producidos por los ajustes
estructurales del Estado, que hicieron de esta ciudad la nueva plataforma de

negocios del cono sur de América.

Bajo las nuevas formas de asociaciéon indigena, creadas a partir de la Ley
Indigena de 1993, aparecen nuevas posibilidades para este despliegue
colectivo como mapuche. Sobre todo, para una poblacion mapuche que vive
en las urbes, desterrada y sin (re)conocimiento alguno sobre su condicion
colectiva en el espacio. Pues aqui no existe, la posibilidad de
(re)conocimiento de la tierra propia, ni de dominio comunitario, contrario a
la situaciéon que se vive en las fragmentadas comunidades reduccionales
rurales, que han venido resistiendo contra esa ruptura espacial, desde

tiempos inmemoriales.

El comité Taifi Newen Ruka Mapu, como mucha poblacion mapuche
organizada en Santiago, segin el fin que se plantean, en esta caso la
vivienda, ese despliegue de lo colectivo lo deben hacer, bajo los nuevos
modos y procedimientos formales que impone el Estado a sus formas de vida
urbana en su reconocimiento como usuarios indigenas urbanos, por lo
general, coincidente con su condicién de pobres también. Formas, que en
nada se relacionan con las logicas y los modos propios de (re)conocimiento y

organizacién que se han mantenido al interior del mundo mapuche por

13 Bajo la presiéon ejercida por muchas articulaciones colectivas mapuche que emergen en el
espacio. Constituidas bajo el amparo de las figuras formales que admitia la racionalidad
hegemonica del espacio de aquella época: los Centros Culturales y las Agrupaciones productivas
indigenas. Espacialidades que presionaron, durante mas de una década, tanto en el campo como

en las ciudades, para la abolicién del DS.2568 y el reconocimiento formal como pueblo
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siglos, bajo conceptos propios que se vuelven a revitalizar, de manera
creciente, incluyendo la Futa Waria. Practicas propias que desarrollan tanto
bajo las formas impuestas por el Estado como fuera de éstas, pero todas
ancladas a un espacio-tiempo distinto al relato lineal impuesto por el Estado

y el conocimiento colonial, aunque en interaccion cotidiana con éstos.

El comité, es una articulacion de troncos familiares mapuche, con distintas
trayectorias a través del territorio, que se proponen caminar juntos para el
logro de una proyeccion colectiva del espacio, frente a un medio, que no
presentaba ninguna condicién para darle cabida a esto. Familias que, para
disputar esta posibilidad, asumen estratégicamente la forma del comité de
vivienda, una figura colectiva creada por el Estado, para la gestién privada
de la vivienda basica. Porque para la formacion de este comité, aparte del
namero 6ptimo de beneficiarios 6ptimos requeridos para la postulacion, la
inclusion de una variable étnica de discriminacién positiva, no es un factor
que agilice o facilite la postulacion grupal al sistema, aunque si favorece la
postulaciéon individual. La caratula mapuche del comité més bien podia
revertir, en su momento, un problema para el proyecto, en tiempos de tensas

relaciones entre el Estado y las comunidades reduccionales del Sur del pais.

La convocatoria mapuche del comité es un factor de congregacion y de
segregacion a la vez, pues s6lo admiten familias mapuche. Podian estar
casados con chilena o chileno, pero lo importante era querer ser familia
mapuche, estar dispuesto a ir a pelear por la casa como mapuche, por esa
posibilidad de vivir mejor entre mapuche. Bajo las formas admitidas hoy por
el Estado, pero también bajo modos propios, que resurgen del
comprometerse colectivamente desde una afirmacién colectiva como
mapuche, como otredad politica, histérica y espiritual, externa al espacio

hegemonico.

Relata la lamngen AH: A nosotros cuando nos entregaron las casas,...se hizo
una rogativa alla en el Parque Mapuche, que esté en la Costanera y desde ahi
salimos en marcha para acé a recibir nuestras casas , con vestimentas, las
mujeres, los hombres, los nifios, los familiares, todos los que quisieran y nos
vinimos desde allA caminando por toda la costanera..y hasta aca
llegamos...con las banderas, ...yo venia con mi bandera con un coligiie, asi
como esta esa, varios veniamos asi...entonces cuando nos entregaron las
casas...aqui se hizo la actividad de la entrega de las llaves...entonces hubimos
varios que tomamos nuestras banderas y con nuestra bandera en nuestras
manos fuimos a cada una de nuestras casas y la pusimos...y una vez que se

puso la bandera entramos a las casas...igual eso fue bonito.



Ese conjunto de objetos y practicas colectivas que son desplegadas y
articuladas por el comité durante el proceso, van respondiendo no sélo la
demanda material y la identidad, fijada y estandadrizada desde el Estado y el
conocimiento dominante, sino que también a su propio sentido cultural de
lucha como weichan, asi como al &nimo que la sostiene, el newen. Elementos
no verificables o cuantificables de modo cientifico, pero que estan a la base
de un modo colectivo propio de comprender y abordar el proceso de
postulacion, que los distingue del resto de los comités chilenos que son parte
del proyecto Bicentenario. Esto tiene expresion en una capacidad
organizacional que facilita el trabajo de los funcionarios de la EGIS; que les
permite presionar para negociar mejores condiciones urbanas y
constructivas del proyecto ante el Ministerio; y finalmente les permite
transformar este acto estatal de entrega de las viviendas, en un acto
mapuche. Con rogativa al amanecer, marcha y banderas. No esperando ser
recibidos por las autoridades, sino que siendo recibidas por éstas a su paso
embanderado. Siendo recibidos no como chilenos, sino como mapuche en el

nuevo conjunto.

Una vez emplazados aqui, la forma del comité prefigurada por el Estado
cumple su ciclo y se va diluyendo en el tiempo. Lo que permanece es la
espacialidad construida entre las formas recién erigidas y las préacticas
familiares. Emergen nuevos acuerdos sociales a partir de la interaccion
cotidiana y concreta que produce el insertarse y habitar dentro de un nuevo
entorno urbano, todos juntos, ahora como mapuche y vecinos a la vez.
Surgen nuevos modos de relacién colectiva con el espacio, que ya no tienen
que ver con el marco espacio-temporal del comité. Se abren miltiples y
nuevas proyecciones, disimiles y convergentes a la vez, asi como lo fueron
las propias trayectorias que los trajeron hasta el momento de caminar juntos
como comité. Se entablan nuevas delimitaciones en el espacio, tanto
internas, como externas al colectivo que van reconfigurando las 4reas de

frontera de los desplazados mapuche.

Un diecicocho de septiembre en la Villa

El primer dieciocho de septiembre en la Villa Mapuche, fecha que simboliza
el aniversario del Estado chileno, la mayoria de las casas verdes amanecen
embanderadas con el wenu foye, el canelo del cielo, la bandera mapuche
disenada el afio 1992114; mientras otras viviendas aparecen con esta bandera

y la chilena a la vez; con los afos y el arriendo de algunas casas, también se

14 Esta bandera nace de un concurso hecho por el Aukifi Wallmapu Ngulam o Consejo de Todas
las Tierras, en el contexto de las contramanifestaciones de los 500 afios del mal llamdo
Descubrimiento de América. Como sefial Bengoa (2014) al comienzo fue solo reconocida por esta

organizacion; pero poco fue siendo adaptada por el pablico en general.
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comenzara a ver la bandera chilena sola en algunas fachadas. La mayoria
que iza el wenu foye, lo hace como un acto de reivindicacién, marcando que
en esa casa se pertenece a un pueblo-nacion distinto al chileno, en un dia
cuando todas las poblaciones de alrededor celebran los cddigos del
patriotismo del régimen republicano. Y quiénes izan las dos banderas, lo
hacen reivindicando el hecho que al interior de esos hogares, existen
familias champiirrea: mapuche y chilena a la vez. Nadie se ha puesto de

acuerdo al respecto y ha quedado a la libre eleccion de cada quién.

El dieciocho de septiembre, es s6lo un feriado méas y no motiva ninguna
organizacion colectiva especial por parte de la gente de la Villa Mapuche,
como si sucede con otras fechas como el wifiol tripantu, el afio nuevo
mapuche. De todas maneras, se trata de una fecha familiar, como lo es en
todas las poblaciones de alrededor. Porque es de los pocos dias festivos del
afio en que realmente nadie hace turnos de trabajo y todos permanecen en
sus casas. Sumado al hecho que tampoco existen otras actividades mapuche
en el resto del Area metropolitana, como si ocurre durante otras fechas
festivas del afio. Por eso en la Villa mapuche, este dia muchos aprovechan el
tiempo para arreglar sus casas, mientras otros viajan al Sur. Aunque sélo

una minoria lo hace, ante lo costoso de los pasajes en estas fechas.

Por contracara, el quehacer colectivo prevalece de otros modos, aunque ya
nunca més a la escala que convocaba el comité. La cooperaciéon y la
reciprocidad persisten como formas solidaridad, que se expresan en las
diversas formas colectivas que aparecen para afrontar las nuevas
circunstancias domésticas que van entrelazando las vidas de los
beneficiarios. Ahora internas a un dominio colectivo que han logrado
concretar como mapuche en el espacio. Aqui lo que hay en esta
agrupacion...es que es gente que tenia... que tiene militancia o tiene
participacion en el mundo mapuche o en el mundo social y son activos
dentro de eso, entonces de repente no sé..., 0 sea a veces, pasa que el fin de
semana y te encontrai con alguien que estd no sé...que esta aqui haciendo
una feria de servicios con el municipio en aqui en este espacio y mas alla te
encontrai con otro hermano que esta haciendo una ceremonia mapuche en
su casa y mas alla te encontrai con otro que estd invitando a hacer clases
de aerébica pal jueves y mas alla te encontrai otro planificando un

aniversario...

Todas formas que son parte de la convivencia que se forma al alero de este
nuevo lugar producido en la periferia metropolitana. De nuevos modos de
relacion que surgen y se logran profundizar en base a nuevos elementos,
sentidos y proyecciones mapuche sobre el espacio, que superan en su

expresion a generaciones precedentes asentadas en la metropolis. Pero
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modos que responden tanto a nuevos estimulos y desafios que les otorga la
realidad contingente que habitan; como a antiguos, que son parte de una
historia y una trayectoria que no olvidan y de la cual también se hacen cargo.
Donde lo urbano y lo rural se desdibujan como definiciones cartesianas del
espacio impuestas a su realidad, dando una nueva densidad al hecho de
plantearse como mapuche en la metrépoli. Surgen nuevas marcas, nuevas

significaciones del espacio propio.

Tlustracion 22: Villa embanderada para el 18 de septiembre 2014. Foto: Mauro Fontana
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Reflexiona la lamngen AH: Yo pienso que igual, bueno, existe siempre la
opcion, eh, de volver, de regresar al campo, eh... pero no sé si algun dia
volveré. Pero si, lo que yo, lo que si tengo claridad, es que cuando este aqui,
todo el tiempo que esté aqui en la ciudad, voy a hacer, de que este espacio,
sea un espacio mapuche también. Un espacio mapuche, en el que, en el que
también, los no mapuches, también lo entiendan. O sea, y esa es como la
pega, nosotros nos planteamos aqui. La otra vez hicimos, me acuerdo pal
aniversario de Matias Catrileo, hicimos un pasacalles, con tinku y con
mapuche, hicimos...y los demas vecinos, nos miraban, asi como, no sé, y
estos de donde salieron. Pero yo lo encontré bello, precioso, el corazon me
saltaba, porque yo decia, esto, esto es, si nosotros somos, estamos aqui en
la ciudad, nosotros, como dice el hermano Enrique, nosotros somos
diasporas, estamos sembrados por distintos espacios y eso no nos hace ni
mejor, ni peor, ni mapuche de ciudad, ni mapuche de campo. Somos
mapuches, que estamos en este espacio y que, como mapuches, tenemos
mads que, eh, la obligacién, tenemos el derecho de negarnos a desaparecer.
Y en esa negacion a desaparecer, esta el construirse, esta el fortalecerse,
con otros vinculos, con otros hermanos y tratar de que este espacio, que
esta en la ciudad, pueda también ser un espacio mapuche. Con los matices
que tiene la ciudad, con los cédigos que tiene la ciudad, pero sin dejar de
ser eso, recuperando el idioma, recuperando el arte que... recuperando

todo lo que nosotros podamos recuperar en estos espacios.
Conmemorando la muerte de Matias Catrileo

A casi un afio de entregada las viviendas, se conmemora en la Villa Mapuche
la muerte de Matias Catrileo, cuyo nombre lleva uno de sus pasajes. Joven
mapuche nacido en Santiago, estudiante de Agronomia de la Universidad de
La Frontera, que es asesinado el 3 de Enero del 2008 por la espalda, por una
rafaga de balas disparada por Carabineros de Chile, durante la ocupacion
que mantenian comuneros mapuche del ex-fundo Santa Margarita en la
comuna de Vilcin, en la Regiéon de la Araucania. Matias es un joven
mapuche que, como muchas otras y otros de areas urbanas y rurales del
pais, a partir de la década del 2000, emprende un auto-reconocimiento
como mapuche, que se traduce en una militancia politica activa, en funcién
del proceso de recuperacion de tierras y control territorial, que comienzan a
desarrollar muchas comunidades reduccionales de esta region, desde el afio
1998 en adelante. Sobre todo en aquella 4rea comprendida entre las
provincias de Arauco y Malleco, que el Estado y la prensa tipificaran hasta
hoy como la Zona Roja. Areas de gran densidad poblacional mapuche, en

reducciones comunitarias, donde histéricamente se ofreci6 la mayor



resistencia beligerante al Imperio Espafol y se sigue ofreciendo hoy al

Estado chilenotss,

Se trata de una jornada conmemorativa que dura todo el dia, en la cual se
invita a los familiares de Matias y se hace una convocatoria a nivel
metropolitano, a través de las redes de comunicacion mapuche. Personas y
organizaciones, mapuche y no mapuche, de muchos lugares de Santiago
asisten. En los terrenos atn sin construir, donde se emplazara el futuro
Jardin Infantil Intercultural, se dispone de un extenso perimetro de toldos, a
modo de los kiini o ramadas que se levantan en un nguillatun o un trawiin
en el campo, en los cuales se recibe a las organizaciones invitadas.
Artesanos, agrupaciones culturales y politicas diversas, tanto mapuche,
como no mapuche, son dispuestas aqui. Al centro se planta un rewe, una
hilera de arboles nativos, en torno al cual se celebra un yeyipun, u oracién
ceremonial que da inicio a la actividad. Y a unos metros de éste se dispone
de un escenario, que durante todo el dia ve pasar a artistas mapuche y no
mapuche. Un poco més alld en un toldo central, también se acoge un
encuentro de tejedoras mapuche que todo el dia realizan trafkintu,
intercambio de conocimientos, entre quiénes se acercan para aprender y

quiénes lo hacen para ensenar.

En un lugar, ubicado en el limite urbano de la metrépoli, circulan personas
provenientes de muchos lugares distintos de Santiago durante todo el dia.
Sobre todo, mapuche, que vienen a conocer también por primera vez la villa.
La actividad marca un hito inédito para las poblaciones del sector, como
para los propios conjuntos habitacionales mapuche que han sido
construidas hasta la fecha en Santiago. La actividad plantea un modo propio
de entender y participar de la contingencia que viven las comunidades
reduccionales mapuche de las areas rurales, desde las condiciones urbanas
en que se habitan. En la misma villa construida con el aporte del Estado, se

conmemora a un joven mapuche muerto a manos del Estado.

La demanda mapuche que se gesta en el A.M. de Santiago, como la del
comité Taifi Newen Ruka Mapu, no se trata sélo de una reivindicaciéon
cultural, que aspira a una homologacion de derechos como el resto de los
urbanitas, bajo una lectura desterritorializada de los sujetos, que cierran sus
propositos en la obtenciéon del beneficio socio-econémico, como lo cifra la
lectura positivista del Estado. Sino que también problematiza, de manera
consciente, un presente como pueblo en el espacio, que reivindica una forma

y un modo de habitar propio, que deje de estar asociado al estigma de la

15 Dentro de esta drea esta Curalaba, donde se da la mayor derrota militar del Imperio espaiiol, en
toda la Conquista de América y donde se mata al gobernador de turno. Un episodio tnico en la

historia colonial del continente.
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barbarie, el pasado, la ruralidad o el retraso material con que siempre se le

ha enmascarado, desde la racionalidad hegemonica institucional. Cifrarlo

como posibilidad abierta al futuro.
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Tlustracién 23: Actividades de conmemoracion de la muerte de Matias Catrileo, en drea comtn de
futuro Jardin Infantil Intercultural (2013). Fotos: Mauro Fontana
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Estas practicas colectivas desarrolladas en el tiempo con un sentido
mapuche no sélo han permitido una transformacién de las formas
construidas, sino que también han expandido los limites desde su intencién
original. Porque cada actividad ha logrado ejercer una recuperaciéon y una
transmision de la memoria como pueblo, asi como también una
interpelacién hacia el medio circundante en que habitan. La experiencia de
la Villa, como tantas otras espacialidades mapuche de la metrbpoli, han
logrado ir estableciendo un nuevo horizonte politico sobre el espacio
habitado por el mundo mapuche aqui, que tiene un alcance
transgeneracional y transescalar. Con todas las contradicciones y
yuxtaposiciones que esto pueda suponer, para quien quisiera esencializar y
rigidizar esta relacion de los sujetos indigenas el medio que habitan, a partir
de las estructuras ajenas con que se ven obligados a lidiar y usar como

ciudadanos urbanizados.

El pefii AP, quien fue invitado a participar junto a su agrupacién musical
mapuche del Homenaje a Matias Catrileo, vive en La Florida. Es joven, pero
lleva afios inserto en las dinamicas del mundo mapuche metropolitano. El,
hoy también forma parte de un comité de vivienda mapuche que lleva s6lo
un par de afios de formacion. Ve en este tipo de estructuras, asi como en el
logro concreto que ha obtenido este comité y otros, una oportunidad real
para ir recomponiendo un modo colectivo mapuche de establecerse en el
espacio, como lof. Sabe, por la experiencia de éste y otros comités mapuche
que emprender este camino seran al menos 8 a 10 afios de lucha, para
alcanzar lo deseado. Asi lo han dictado las experiencias previas, pero esta

dispuesto a recorrer ese camino.

Relata el peni AP: Me integré al comité con mi sefiora y bueno, supimos que
venia nuestra fiawe, asi que entramos rdpidamente (Risas). Buscando
también como esa solucion, quizas un poco habitacional, que si bien, claro,
obviamente se va a obtener con un subsidio, pero, pero la idea, en el fondo,
también es, quizas buscar una experiencia un poco mas cercana al tema
mapuche y que ya hay algunos conjuntos habitacionales, con pertinencia
cultural indigena y era en el fondo, esa necesidad igual. Quizds... vamos a
estar entre peilis, siempre va a ser mejor, que quizds, no sé, cada uno
buscar por su lado, con el subsidio habitacional, individual. Que se podria
hacer quizas, pero, pero, o sea, generar como una comunidad. Aparte de
que las casas, si las pueden hacer con algo de disefio mapuche o con algin
elemento de la cosmovisién, mejor. Entonces, cuando nos reunimos con
nuestra gente mapuche, siempre es mejor y ast lo pensamos nosotros, por
eso igual nos integramos a ese comité. Quizas formar una comunidad
mapuche, no obviamente como las tradicionales comunidades mapuches,
pero, en el fondo, igual se genera comunidad, se generan lazos, entre los

pentis y las lamienes que componen el comité y ahi en el fondo, estamos
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formando recién, trabajando en la formacién del proyecto, bien
presentandolo a las instancias que corresponde, al MINVU, SERVIU,

municipalidad.

En sus palabras se repite un ciclo de expectativas que también estaban en el
origen de la Villa Bicentenario II. Los comités de vivienda se han vuelto una
experiencia de aprendizaje como pueblo, porque se ha transmitido y ha
permitido su multiplicacién, cada vez mayor durante los afios de esta
investigacion. A la fecha segtn el Gobierno Regional del A.M. de Santiago
existe 15 comités indigenas de vivienda y en varias de las entrevistas de esta
investigacion, de quiénes se proyectan permanecer aqui en el tiempo,
aparece la intencién de integrarse a alguno. Los discursos se repiten, la
posibilidad de lo colectivo, del vivir entre mapuche como lof, asi como de
aspirar a la ruka, a un vivienda con un disefo especial, estan al centro de sus

demandas.

Sin embargo, pese a las experiencias pilotos desarrollada por el Ministerio
de Vivienda, atin no existe una politica regular de Estado, que zanje una
voluntad institucional al respecto. Pues mientras se celebra la incorporacion
de criterios de pertinencia cultural a las viviendas de familias indigenas, en
su consideracion de minorias étnicas, atn no es claro si el Estado quiere
favorecer el agrupamiento étnico de éstas en el espacio. En palabras del
propio director de CONADI (2014-2017), la visién de dicha reparticion
ptblica es fomentar la integracién de los pueblos indigenas a la sociedad
nacional, por tanto, en las ciudades no deberian plantearse barrios
étnicamente segregados. Visi6on contraria a la que han construido los

comités mapuche que se han formado.

En opinién del peni AP: yo particularmente creo que la segregacién es
positiva, por eso que te digo, o sea, porque, st bien, las casas mapuches, de
hecho que se va a generar un proceso de identidad, en el mismo disefio, se
marcan en el espacio, en el territorio, la diferencia y eso no creo que sea
malo, no tiene por qué ser malo. Ahora, también ahi entra un debate
tedrico, de qué es lo que es un gueto, si es un confinamiento forzado de
gente o si es una opcioén. Hoy en dia claro, tampoco es la gran opcién tener
una vivienda social (Risas), pero se puede, si entre optar a una vivienda
social estandarizada, con unos bloques, por ejemplo, a optar con un disefio
con pertinencia cultural mapuche o a algiin acercamiento a eso, mejor.
Entonces, es como una resignacion, en cierta forma, pero, pero igual con,
con decisién y con conciencia, dte fijas? Y no tiene por qué ser un gueto
tampoco, porque si la gente mapuche esta ahi, obviamente va a ser como

quizas pa optar a una mejor calidad de vida y con sus hermanos.



Lo cierto es que, bajo la racionalidad orgénica del espacio, que articula
aquella parte del mundo mapuche metropolitano que estad dispuesta a
insertarse en la estructura de beneficios del Estado, los comités de vivienda,
y por consecuencia el barrio y la vivienda que se producen a partir de aqui,
son parte de una proyeccién propia en el espacio. Han pasado a constituir
parte de un repertorio de practicas colectivas con las cuales buscan restituir
un lugar como pueblo en la metrépoli. Una forma de lucha por alcanzar un
dominio tanto colectivo como familiar del espacio, bajo condiciones
metropolitanas de vida e que viven, que no seria posible si quedaran sujetos
al azar de la demanda individual y los patrones de oferta privada del suelo y
la construcciéon. Ante el despojo histérico y el desplazamiento hacia la fiita
waria, los comités son una articulaciéon que permite la recomposicion de

una proyeccion colectiva mapuche, ahora en la metropoli.

8.2.4. Un nuevo lugar mapuche al poniente de la metrépoli

Con relacion a este elemento, a juicio de Fuster (2015), Imildn & Paillafilu
(2016), cuyas investigaciones revisan este mismo caso, coinciden en usar el
concepto de etnicidad, para interpretar el fenémeno. El planteamiento es
que lo que existe aqui, es un uso de la identidad indigena, como recurso
politico para alcanzar ciertas demandas sociales de esta poblacion. En
particular para Fuster (2015, p.213) “el hecho que existan actividades de
corte comunitario u organizacionales no significa que se construya
comunidad, mas bien replica la idea asociativa en funcién de objetivos
especificos, donde la etnicidad puede presentarse como una dindmica mas

bien instrumental”.

Desde un punto de vista del proceso social, este concepto tiene un valor
explicativo, plausible y coherente con el caso, si consideramos su recorte
como un tema asociado a la vivienda o, al derecho a la ciudad. Bajo un
supuesto teorico, donde lo que estd en juego, es un derecho social a
conquistar por parte de un grupo social postergado o minoritario, dentro de
una sociedad mayor. Pero desde un punto de vista de la produccién del
espacio, la etnicidad también es un concepto restrictivo o distractor, si
queremos hacer una comprension mas profunda del caso. Una comprension
que tome en consideracion a la par del proceso estructural o hegemonico, los
alcances que tienen los propios conceptos y acciones, levantadas por esta
comunidad en el concierto de su propia historia como pueblo, de su propio
devenir en el espacio en contra-racionalidad. Porque desde aqui se pueden
confrontar esas claves de observacion que naturalizan al Estado-nacion
como la tinica forma valida de organizacién colectiva en el espacio y por
tanto, donde todos los sujetos aspirarian a la integracion dentro de su

matriz.
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Desde la perspectiva de esta investigacion, el acceso a la vivienda no es lo
foco a observar del caso, sino mas bien la disputa por los sentidos y el
dominio del espacio que se expresan en una forma que se construye y habita,
bajo la hegemonia de los modos de produccién que impone una sociedad
dominante sobre una comunidad histéricamente invisibilizada. Hoy
minorizada étnicamente y fragmentada espacialmente, entre comunidades

rurales y poblaciones urbanas.

El concepto de etnicidad, dificulta leer como el proceso que conduce a la
construccién de la Villa Mapuche, también se inscribe en un devenir propio
como pueblo distinto y organizado bajo sus propias claves en el espacio.
Limita la comprensiéon sobre los alcances que pueden llegar a tener esa
articulaciéon de objetos, pricticas y conocimientos que despliegan en el
espacio los sujetos durante el proceso y después de éste, bajo las
coordenadas interpretativas de su propia historia. Porque bajo la idea de
etnicidad se reduce el valor explicativo de la condicién de pueblo que
configuran los sujetos y sus formas, vaciando de contenido histérico y geo-

politico a sus agencias, por tanto, vaciandolo de contenido espacial.

Lo étnico y sus derivados, son una conceptualizacién muy usada hoy, bajo la
semantica multicultural de las propias politicas ptiblicas del Estado, bajo las
cuales se vuelve a reproducir un patrén de comprension colonialista de los
procesos sociales y politicos que sostienen los pueblos indigenas. Las etnias,
como se las prefiere considerar, con sus acciones y objetos étnicos, se la
abstrae del proceso de producciéon del espacio, al consideradas como
esencialidades identitarias asociadas a los individuos, descontextualizadas
de los vinculos historicos, epistemolégicos y territoriales que han sostenido y
siguen sosteniendo como cuerpos sociales con relacion a los medios que
habitan. Vinculos que fundamentan el desarrollo de esa identidad que han
traido hasta el presente y proyectan al futuro.

A juicio de esta investigacion, bajo la clave de la etnicidad que opera hoy
sobre el reconocimiento de los sujetos indigenas, sus acciones y
problemaéticas, se deja de observar el proceso de desposesion material del
cual siguen siendo objeto como cuerpos sociales en relacién a los territorios
que habitan. Bajo los actuales modos liberales de produccién, esta clave de
andlisis naturaliza la asimilacién de los pueblos indigenas dentro de nuevos
entramados hegemodnicos que reordenan su ubicuidad en el espacio, bajo
una consideracion abstracta de los sujetos y concediéndoles lugar a su accién
politica s6lo en el marco de un curso de integraciéon hacia la sociedad

dominante.



Cuando la gente del comité Tain Newén Ruka Mapu comienza a reivindicar
como parte de su propia semdantica de acciéon conceptos como lov
(comunidad), weichan (lucha), trawtiin (encuentro, reunién), yeyipun
(ceremonia de agradecimiento), ruka (vivienda), cabe la posibilidad que la
expresion formal de estas practicas no se acerque a lo que alguna vez
edificaron dentro de una espacialidad mapuche pre-colonizada y continua
en el espacio, de las cuales el Estado hoy procura preservar su identidad,
como un elemento disociado de lugares e historias donde se ancla su
construccion. Probablemente varios de estos mismos conceptos, en la
practica cotidiana de muchos miembros del comité nacidos en la metrépoli,
no hayan significado en el proceso més que un ejercicio de repeticiéon
mecénica de cuestiones olvidadas en el relato ausente de sus memorias
familiares, silenciadas por la discriminacion racial vivida aqui a través de las
generaciones. Sin embargo, su utilizacién no es antojadiza, ni esta so6lo
orientada hacia la obtencion de la vivienda. Su enunciacién implica una
préactica concreta, que ha debido superar las tensiones propias de ser
adaptada a las nuevas condiciones de vida urbana y de encontrar un modo
de hacer un traspaso de esos conocimientos entre quienes saben y quiénes

no.

Estos conceptos mapuche, que hoy practicados en las mas diversas
organizaciones que existen hoy la futa waria, encarnan un modo de hacer
propio, y una reflexion colectiva, un modo de pensar propio, que los lleva a
distinguirse en su funcionamiento y accién politica del resto de los otros 14
comités. Cuestién que también los fortalece como mapuche, para llegar a la
posibilidad de establecer un espacio de dominio colectivo, bajo los margenes
normativos y practicos impuestos por la planificacién institucional. Porque
el fin no es sélo alcanzar un bien, sino es entablar una proyeccién colectiva
en el espacio, propia, distinta a lo dado.

Por eso la préctica de estos conceptos mapuche son en si, modos de
establecer dominio del espacio que trascienden los limites fisicos y
temporales del barrio planificado y su objeto fisico construido, la vivienda.
Subvierten el sentido de las formas estatales-privadas con que se construyen
sus posibilidades de emplazarse hoy en la metrépolis. Lo importante no s6lo
es pelear por un lugar para vivir, sino un lugar para vivir colectivamente
como mapuche, todas juntas y juntos. Porque todas y todos han nacido bajo
la lucha por las tomas de terreno de sus padres y abuelos, pero antes que

todo, son todos mapuche.

En este sentido, observar la espacialidad de la Villa Bicentenario II, como
conjuncion de su emplazamiento, sus formas y sus practicas, implica ir més
alla sblo de explicaciones estructurales como un fenémeno asociado a la

vivienda, en tanto demanda social; asi como también de explicaciones
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culturalistas asociadas a su comprensién como un fenémeno asociado a una
emergente identidad mapuche urbana. ¢Qué implic6 haber llegado a
construir ese conjunto de objetos en ese lugar en especifico y bajo esas
formas? éQué de lo proyectado por el colectivo quedd plasmado en esas
formas? ¢éComo sus practicas van dando sentido y reactualizan esa
proyeccion colectiva sobre el espacio? Ahi aparece la espacialidad del lugar

con todas sus formas y practicas.

Hoy todos quienes llegan a la Villa, la reconocen como un lugar mapuche en
la metrépoli, mientras la lamngen AH, camina feliz sabiendo en su piwke
(corazén), que en una esquina de esa ciudad, que alguna vez fue ajena y
extrafia a sus padres, hoy estid estampado el nombre de su hermano més
querido, el que ya partid, luchando por recuperar el territorio usurpado a su

pueblo all4 en el sur.

Tlustracién 24: Mapuche fei taifi inanieafiel tiafi zugu. Ser mapuche implica asumir nuestra historia.
Mural frente a la plaza de la Villa. Foto: Mauro Fontana



8.3. Inchiii Mapu: una ruka en un sitio baldio de la

periferia

La lamngen IP ha vivido la mayor parte de su vida en la comuna La Pintana.
Ha salido por algunos periodos a vivir a otras comunas como Pudahuel y
Pedro Aguirre Cerda, pero las circunstancias la han hecho volver siempre a su

ruka, la casa de sus padres en la poblaciéon San Ricardo.

Al igual que la lamngen AH, es hija de padre y madre mapuche. Ellos se
conocieron aca en Santiago. Su chao (padre), lafkenche, originario de la
comunidad de Lolocoipo, Lago Budi, llegb a los 10 afos a vivir a Santiago, bajo
la tutela de una tia, para estudiar y trabajar durante la década de los 60”s del
S. XX. A principios de los afos 70’s, ingresa a la universidad, bajo los
primeros cupos especiales que se abren para estudiantes indigenas en el
gobierno de Salvador Allende y se va a vivir al primer hogar de estudiantes
indigenas que abre el Estado en esta ciudad, en calle Santo Domingo. Este es
cerrado tras el golpe militar de 1973, para emplazar en ese mismo lugar la 12

Comisaria de Carabineros de Santiago la cual hasta hoy funciona.

Aqui conoci6 a su madre, como una estudiante secundaria, que solia
frecuentar este hogar, en momentos que se estaba levantando la primera
federacion de estudiantes mapuche de Santiago. Ella, nacida en la capital, era
hija de pu mapuche del sector de Nueva Imperial, que llegaron a Santiago en
la década de los 50”s, por motivos laborales. El abuelo materno de la lamngen
IP, su chedki, era panadero y 20 afios mayor que su abuela, su chuchu. Ella es
traida muy joven a Santiago para ser nifia de mano, como se llamaba al
trabajo doméstico, que excluia las labores de cocina, que ejercian menores de
edad en aquella época. Practica laboral comuin entre las clases altas

santiaguinas, que no se reconocia como explotacién infantil como hoy.

Su abuela y abuelo se encuentran en el Parque Quinta Normal, tal como lo
hicieron los padres de la lamngen AH y muchos otros matrimonios mapuche
que se formaron en aquella época. Un lugar comidn dentro de la sociabilidad
mapuche que se rearticula en Santiago, durante la década de los 50 y 60°s, tal
como lo reconocen Antileo & Alvarado (2017, 2018). Un lugar de referencia en
la memoria de muchas familias tal como se recaba en esta investigaciéon como
en muchas otras'®, Entre ambos levantan su ruka en una toma de terreno,
que después pasard a llamarse Poblaciéon San Rafael, ubicada en la actual

comuna de La Pintana, donde la lamngen IP vivira hasta los 7 afos.

Esta se encuentra contigua a la Poblacién San Ricardo, un conjunto
habitacional construido por el Estado en los afios 70”s, donde su chao (padre)

adquiriré una casa que hasta hoy conservan. Una casa que no la compraréa bajo

16 Asi como también lo devela el célebre trabajo del antropdlogo Carlos Munizaga de 1961,

considerado como el primer trabajo de antropologia urbana del pais.
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la formalidad de un subsidio estatal, sino mediante un trafkifi con su duefio.

Un intercambio, por una parte en dinero y otra en bienes, por el afio 1979.

La lamngen IP, se desempena hoy como promotora de Salud Intercultural del
programa PESPI (Programa Especial de Salud de los Pueblos Indigenas),
dentro de un equipo de trabajo que conforma junto a 4 personas mas de su
organizacion mapuche, Inchiii Mapu. En el cual también participan su madre
y su hija. Son parte de un modelo de atencién primaria en salud intercultural,
que ellas mismas han venido inventando y desarrollando, junto al servicio de
salud de la comuna de La Pintana, desde hace afios, y el cual implementan

actualmente en la Ruka de la organizacion.

Esta Ruka construida el afio 2003, se emplaza a algunas cuadras de la casa de
sus padres, en un terreno del municipio de La Pintana. Parte de una faja de
terreno que pertenecié al campus Antumapu de Ciencias Agronémicas de la
Universidad de Chile. Recinto educacional ubicado al sur de la circunvalacién
Américo Vespucio de aprox. unas 325 Ha de extension y que configura un
extenso paflo, no urbanizado, con instalaciones educativas y grandes areas de
uso experimental agricola. Su presencia rompe con la continuidad de la
estrecha trama urbana de calles y pasajes de las poblaciones que lo circundan

en todas sus direcciones.

Elaboracion propia en base a Google Earth



DOCTORADO EN ARQUITECTURA Y ESTUDIOS URBANOS | M. FONTANA

Es un gran vacio urbano, fuera del mercado de suelo, que se densific todo su
alrededor con vivienda social del Estado, a partir de mediados de la década de
los 70’s en adelante. Su actual situaciéon urbana lo configura como una gran
barrera espacial para la conectividad norte-sur y este-oeste de la comuna, que
agudiza, sobre todo, la situacion de segregacion de las poblaciones que quedan

el sur de éste respecto del resto de la metropolis.

Hacia su limite sur le fue cedida una extensa y longitudinal faja de tierra al
municipio, de la cual nunca se hizo ocupacién efectiva, manteniéndose como
un area eriaza, foco de extensos microbasurales ilegales y donde hoy se

emplaza la Ruka de Inchiii Mapu.

La lamngen IP camina todos los dias desde su casa hasta la Ruka, atravesando
la densidad construida de los pasajes de su poblacion. Al llegar a su destino se
abre la mirada y parece que la ciudad se acabara. A diario la recibe esta gran
extension eriaza, abierta y abandonada, plagada de basuras, pastizales y las
huellas de desdibujadas canchas de tierra a lo largo de todo su borde. Entre
ese paisaje desolado, destaca la fisonomia solitaria de la ruka y el cerco verde
que la rodea, Gnico signo construido de una ocupacion permanente y efectiva
de lugar, que destaca por cuadras y cuadras que dura el descampado que
enfrenta las poblaciones. Al cruzar esta avenida y atravesar el tupido cerco
verde del sitio, la ciudad desaparece de la vista y con la Ruka enfrente parece
que se ha ingresado a otro espacio-tiempo. Un paisaje fuera de la produccion

hegemonica de la metropoli actual. Otra espacialidad mapuche.

Tlustracion 26: Acceso al sitio. Se aprecia al fondo izquierda la Ruka y por los costados las ramadas
que se usan durante el nguillatun (2015). Foto: Mauro Fontana
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8.3.1. Insercion urbana: fijacion en un bien publico en

desuso

Este lugar no es obra de la visién de planificacion del municipio local o parte
de alguna agenda de iniciativas del Estado. A su alrededor todo da cuenta de la
situacién contraria, de terrenos sin un destino claro, fuera del control
institucional y sin ninguna valorizacién productiva de los mismos. Hasta el
paradero del trasporte publico, ubicado a escasos metros de la Ruka, se
encuentra desmantelado, a pesar de que sigue en funcionamiento como punto
de bajada y subida de pasajeros. Al igual que en el caso de la Villa
Bicentenario II, la Ruka y todo lo que existe al interior del sitio en que se
emplaza, nace de la iniciativa de un grupo de familias mapuche organizadas,
que proyectan una visiéon propia sobre el espacio, dando origen a un nuevo
tipo lugar en la metropoli, que hasta hace algunas décadas era inimaginado.
Porque bajo la visibn municipal, estos terrenos originalmente iban a ser

destinados a ser un corral de autos.

La lamngen IP rememora que para que llegaran a edificar la Ruka en el actual
emplazamiento, hubo un recorrido de varios afios de trabajo previo con la
municipalidad. Lo que siempre los motiv6 era contar con un lugar donde
levantar un nguillatun. Una demanda encabezada por su padre y su madre,
quiénes provenian de Lelfunche, una de las organizaciones mapuche que se
formaron en Santiago durante la década de los 80s y que naci6 bajo el alero
de la pastoral indigena. Esta organizacién mapuche marca un hito dentro de la
trayectoria metropolitana de los desplazados, pues es la primera en levantar
un nguillatun y construir una ruka en Santiago, en terrenos que les fueron
entregados en comodato por la Iglesia Shoenstatt, en las cercanias del
paradero 15 de la comuna de La Florida. Un lugar que deben abandonar, a
inicios de la década de los 90”s, cuando se venden estos terrenos, ante el auge
inmobiliario que se desata en este sector y que transformara rotundamente el
paisaje de grandes propiedades y pafios agricolas que existian hasta esa época.
Proceso urbano que también condicionara, en parte, el derrotero hacia la
disolucién de esta organizacién y del nguillatun que levantaban. Esto traera
como consecuencia la decisiéon de sus padres, de retraerse a trabajar como
mapuche en el territorio donde viven: en su poblacion, en la comuna de La

Pintana.

La lamngen IP relata...y se vinieron para aca (a proposito de sus padres y
una tia). Y aca fueron a hablar con el alcalde, a presentarse, que querian
hacer eso... siempre han sido como bien diplomdticos mis viejos, ha, han
ocupado como esas instancias. Si, si y le proponen al alcalde poder tener
una organizacién mapuche y, bueno ya habia una organizacién mapuche
aqui, ya habia una creada, que es Rayen Mapu. Después se crea esta, la

segunda, Inchifi Mapu. Van a tener conversacion con el alcalde para



proponerle que cree la Oficina de Asuntos Indigenas. De hecho, aqui en La
Pintana fue la primera oficina que hubo, eh, en todo el pais poh, del tema
indigena y ahi, bueno, se crea Inchiit Mapu y el alcalde que es tan buena
onda, en ese tiempo (Risas), nos pasa un... -no, de verdad- nos pasa un, un,
un terreno, eh, para que nosotros podamos funcionar ahi. Era un peladero,
en realidad. Pero no importa, dijimos, vamos a tener un espacio y lo
limpiamos y no importa que tengamos una media agua. Y después, de a
poquito empezamos a postular a proyectos, para hacer cierre perimetral,
después alcantarillados. Proyectos de muni y de CONADI. Entonces
empezamos ahi y después ya postulamos a un proyecto mas grande, para
tener una casita, una sede social, mas que una casa. Los bafios... y ahi fue

cuando empezamos a trabajar en Inchin Mapu.

Inchiint Mapu comienza a funcionar en la comuna, de manera informal, en el
afio 1993 y en 1995 saca personalidad juridica como agrupacion indigena
urbana, bajo una de las categorias de reconocimiento que se instalan con la
Ley Indigena de 1993. Con este acto pasan al &mbito de la interlocucién
formal con el Estado. En 1996 se crea la Oficina de Asuntos Indigenas de la
comuna de La Pintana, la primera a nivel nacional, y el padre de la lamngen
IP, se convierte en su primer encargado; a la par, a la organizacién se le
entrega en comodato un terreno municipal sin urbanizar, que esta al interior
de la poblacién donde viven y que se ha convertido en un micro-basural. Sin
embargo, la organizacion lo recupera y convierte en un espacio util para sus
précticas mapuche. Una gestion que la organizacion desarrolla, con el apoyo

de recursos materiales prodigados por el Estado.

En lo estructural, la génesis de esta espacialidad es una figura no muy
distinta al caso de la Villa Mapuche, porque el espacio producido surge
desde las posibilidades materiales que les brinda el nuevo ambiente de
reconocimiento indigena que erige el Estado a partir de la década de los
90’s. Bajo éste se logran articular en el espacio las proyecciones de esta
organizacién mapuche en particular, con la voluntad de un gobierno local,

atn cuando no existe ningtn tipo de vinculo formal entre éstos.

Porque, por un lado, la creacion de oficinas indigenas municipales no son
parte de ninguna politica oficial del Estado, sino que obedecen, como en este
caso, solo a la voluntad particular que cada autoridad local tenga a bien en
levantarlas. Como, por otro lado, porque cada organizacion indigena que se
levanta responde a sus particulares logicas y estrategias politicas sobre como

enfrentar ese nuevo ambiente de reconocimiento que otorga el Estado.

En este caso, ambos elementos coinciden y se implican, dando forma el uno
sobre el otro. Esto allana el camino de la organizacion para acceder a un

lugar en la metrépoli, pero también hace mas difusos los limites del dominio
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sobre el espacio, bajo los términos que imponen la institucionalidad. En
este caso no existe propiedad formal sobre el terreno, sino sélo que derecho
de usufructo. La cual no debilita los sentidos de apropiacién que construye la
organizacion en el tiempo sobre el lugar, pero si los coloca en una tension,
cada cierto tiempo, ante la amenaza del despojo que aparece tras los
vaivenes politicos y eleccionarios del poder local. Todo siempre esta sujeto a

la buena voluntad de las autoridades de turno.

Por eso al igual que en el caso de la Villa Mapuche de Cerro Navia, el camino
hacia la formacién de esta espacialidad si bien nace de la vision intencionada
sobre el espacio que propone la organizacion mapuche, su viabilidad en el
tiempo, no estd amparada en la formalidad procedimental de la ley en
origen. Todo se juega mas bien en el Ambito de las practicas cotidianas del
Estado (Saldivar, 2008). De las interacciones con ciertos funcionarios

claves, como el alcalde, que se muestra sensible a la demanda planteada.

Pero a diferencia del caso anterior, la visibn mapuche que se demanda sobre
el espacio aqui no estd centrada en un modo colectivo de resolver las
necesidades del hébitat de las familias, sino que en un modo colectivo de
acoger ciertas practicas espirituales que la organizacién ya vienen siendo
desarrolladas desde afios atras. Aunque en ambos casos las salidas a esas
necesidades pasan por resolver aspectos de produccién material que
conlleva emprenderlos, bajo la forma de vida metropolitana que llevan.
Como sefala la papay JH, madre de IP, por muchos afios anduvimos
errantes para la practica de nuestra forma espiritual, cuando haciamos
nguillatun, écierto?, teniamos que andar en espacios asi arrendados, e
incluso, en canchas de futbol. Ya? Entonces, algunos dirigentes aca,
nosotros siempre demandamos, que era importante contar con un espacio,
un espacio donde los mapuche pudieran desarrollar las diferentes formas

culturales.

Los troncos familiares que se encuentran en Inchiin Mapu, los retne el
anhelo de establecer un dominio colectivo sobre el espacio urbano, como
mapuche, desde una perspectiva espiritual. En sus formas y modos. Por eso,
su demanda material, contiene una reflexién sobre la experiencia del
destierro en sus vidas, en torno a elementos similares a los presentes en las
espacialidades anteriores, pero también otros nuevos. Su bisqueda no esta
tan centrada en la pérdida de la lengua o la comunidad, aunque son
elementos implicitos a sus preocupaciones, sino que, en la pérdida de
conexion con elementos de la cosmovision y la ritualidad mapuche, que se
producen al habitar en el medio urbano. La pérdida del nguillatun, del saber

preguntar, pedir y agradecer a la niuke mapu (madre tierra) y los pu lonkos



(espiritus de los antepasados); la pérdida del mongen, la vida; y del itrofill

mongen, del equilibrio de todas las cosas con todas (Chihuailaf, 1999).

Frente a esta bisqueda y de acuerdo con la reflexion que se cultiva en el
trawtin (reunién) de la organizacion, van definiendo la estrategia de adoptar
las formas del Estado para alcanzar lo que se quiere, lo cual se inicia con la
obtencion de la personalidad juridica y el didlogo con las autoridades locales.
Lo més importante para ellos y ellas es la posibilidad de acceder a un lugar
en la comuna para hacer nguillatun, a pesar de las condiciones de vida que
llevan en la metrépolis. Un lugar en el cual se puedan juntar a revitalizar una

dimension espiritual del espacio mapuche.

Esto significa acceder a un lugar en la waria, que esté lo més alejado posible,
de las condiciones de la waria. Alejado de aquellos elementos que los
desvinculan de la dimensiéon de la mapu. Un lugar que les permita
configurar un espacio-tiempo distinto, mas cercano a los principios de vida
que plantea la cosmovision mapuche. En conciencia de la reciprocidad con la
tierra de la cual se vive, y no a espaladas de ésta, como se construye en la
fiita waria. Lo cual plantea la paradoja de buscar un lugar en la gran ciudad,
donde puedan abstraerse de las condiciones materiales que esta forma de

vida urbana les impone.

En un primer momento les es otorgado un comodato que no retine estas
condiciones anheladas, aun cuando en lo practico, les permite resolver
muchas necesidades funcionales de la organizacién. Por las dimensiones del
sitio, compartido con la Junta de Vecinos y en medio del trafago de la

poblacioén, es un lugar no apto para levantar un nguillatun.

Para seguir revitalizando esa ceremonia, por varios afnos deben seguir
consiguiendo un nuevo lugar cada vez, que no puede ser consagrado. Que no
se puede fijar en el tiempo y el espacio, con un uso ritual, asi como debe
ocurrir con un nguillatue, aquel emplazamiento especialmente destinado a
acoger la realizacion del nguillatun. Tal como ocurria en los antiguos lov,
después en las comunidades reduccionales y hoy hasta en las poblaciones
periféricas de la futa waria. Un lugar donde es posible convocar a los seres
materiales e inmateriales que componen el mundo mapuche, de acuerdo al

protocolo que la machi traida del sur disponga.

Como recuerda la lamngen IP se empieza a hacer nguillatun, ¢ya? Claro, en
La Pintana, con bombos y platillos. El nguillatun se hacia... ese era siempre
el problema, porque siempre habia que estar consiguiendo espacio. Para
hacer nguillatun. Entonces primero se prestaban las canchas de La Platina,
después se presté una vez aqui, la Facultad de Agronomia, después las

parcelas, el Estadio Municipal, entonces, qué es lo que pasaba? Que
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culturalmente o espiritualmente, el nguillatun es una ceremonia espiritual,
donde al otro dia no podis estar jugando a la pelota poh, cachai? Entonces
surge esta necesidad de poder tener un espacio propio, para que los
mapuches realicen este tipo de ceremonias y jueguen al palin y se
organicen y tengan un espacio para ellos. Entonces ahi mi papd hace como
gestor de la oficina de la muni, habla con el alcalde, averiguan de este
espacio y el alcalde dice, bueno, si tii vas a hacerte cargo, que sé yo,
ya...pero este espacio es municipal y va a ser administrado por la Oficina
de Asuntos Indigenas y ahi ustedes veran cémo paran los palos, qué sé yo.

El alcalde eso dijo, el espacio, el agua y la luz y el cierre...

El terreno al que finalmente acceden y que consideran cumple con todas las
condiciones para levantar un nguillatue, es abierto, hay tierra y esta incluso
algo fuera de la dindmica de la metropoli. Lejos de la bulla de un fin de
semana en la poblacion, cuando se retinen como organizacién, fuera de los

horarios laborales de todas y todos.

La paradoja estructural del terreno es que tanto la propiedad, como su
funcionamiento legal, quedan bajo la administracion del municipio. Las
practicas que la organizacion desarrolla aqui no quedan legalmente
amparadas, como si sucedia bajo la figura del comodato en el terreno
anterior. Ese contrato que formalizaba el reconocimiento una relaciéon de
usufructo colectivo del suelo. Un derecho de uso, aunque no de propiedad
sobre la tierra. Una forma-legal que, con toda su precariedad, daba garantias
a la relaciéon practicada que establecia la organizacién mapuche con el
terreno en el que se emplazaba, bajo la racionalidad hegemoénica del espacio
formal que construye la metropoli. Aquel espacio proyectado hacia la
expansion de la logica de la propiedad privada sobre la tierra, bajo sus

actuales fronteras normativas.

El emplazamiento de Inchiii Mapu en el nuevo terreno, queda amparado en
un convenio informal, suscrito bajo palabra con la autoridad local. En la
préctica, la organizacion simplemente pasa a ser una ocupante informal de
un bien municipal. Ahi, en el lugar adecuado para levantar un nguillatun, no
existen garantias de reconocimiento sobre el dominio que establece la
organizacion en el espacio, sin embargo, es la gran oportunidad que por

afnos han buscado.

Al igual que muchas otras veces a través de la historia del pueblo mapuche,
se confia en la honorabilidad de la palabra comprometida con las
autoridades otras. Un rasgo protocolar de parlamentacién, propio de la

préactica politica mapuche. Aunque también, de acuerdo con la historia, se
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sabe que hay que estar siempre atento, porque el winka o su Estado, nunca

ha sido fiel a su palabra.

Como relata la papay JH: No hay ningun documento que diga, ya, este
espacio es municipal, pero fue entregado para los mapuche. No hay ningtin
documento de eso. O sea aqui, quien administra este espacio, es la Oficina
de Asuntos Indigenas, ellos administran el espacio, pero el terreno es
municipal. Bueno, algunas construcciones que hay aca, esas son de
nosotros. Por ejemplo si nosotros algun dia nos queremos ir, desarmamos

la ruca y nos vamos no mds, porque eso no es del municipio, es de nosotros.

CENTRO COMUNITARIO MAPUCHE
esc. 1:2000

lote 50 x 108 m

LIMITE ENTRE CAMPUS ANTUMAPU U. de CHILE

Y VILLA SAN RAFAEL
COMUNA LA PINTANA

SEGMENTO VILLA SAN RAFAEL
esc. 1:2000

36 viviendas / ha
lote tipo 9 x 18 m

Tlustracion 27: Situaciéon urbana del terreno. Sitio descampado, frente a las poblaciones de La
Pintana. Elaboracién propia en base Google Earth Dibujos: Rafael Bas
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8.3.2. Levantando la Ruka: sobre sus modos y forma.

El terreno entregado, de media hectarea, da curso a la imaginaciéon del
colectivo. El emplazamiento entrega posibilidades de proyectar nuevas cosas,
de expandir el espacio mapuche. Lo ganado, ganado ya estd y no se volvera
atras segun la conviccion de quienes componen la organizacion. Pasa a ser un
espacio recuperado, destinado a revitalizar las practicas de muchos mapuche
que habitan en la comuna. Donde se podran reunir quiénes saben mucho y
quiénes saben poco. Donde podran ensefiar a los no mapuche qué significa ser
mapuche, y en ese acto construir un espacio de respeto. Se trata de otra
espacialidad mapuche que se produce en el Area Metropolitana de Santiago, a

pesar de estar tan lejos de la mapu. De su tiempo y espacio.

En esta btisqueda y con la disposicién de un lugar mas amplio, Inchiii Mapu,
aparte del nguillatun, comienza a profundizar en el tema de la medicina
mapuche. Del lawen (hierbas medicinales), de la machi (quien practica la
sanacion). De muchos conocimientos, practicas y productos antiguos que
consideran necesarios de rescatar y colocar al alcance de quienes viven en la
ciudad, de acuerdo con el pensamiento que construye la organizacién. Se
prioriza el trabajo colectivo con temas relacionados con el concepto de la
salud, segin lo definido dentro del espacio formal del Estado. De la salud
publica intercultural, bajo las formas de reconocimiento multicultural que

surgen a partir de fines de la década de los 90”s.

Pero esta busqueda no es s6lo de esta organizacién en particular, sino de
varias mas alrededor del Area Metropolitana de Santiago y del pais. Al
comenzar el nuevo siglo, ya se han levantado varias iniciativas locales, donde
organizaciones mapuche trabajan en torno a aspectos relacionados con lo que
la sociedad otra, tiende a llamar como medicina ancestral. Y lo hacen en

interlocucién con algin estamento del Estado.

El afio 2000 se crea el Programa Especial de Salud de Pueblos Indigenas, el
PESPI, como todos le conocen, una iniciativa estatal que da forma a estos
vinculos y el cual proviene de un Programa de Salud Intercultural
implementado por la Universidad Catdlica, con el que viene trabajando Inchin
Mapu desde hace varios afios. Bajo este nuevo programa estatal se busca dar
un marco formal, construir criterios en comin y un tutelaje, sobre un proceso
de practicas de salud intercultural que se vienen desarrollando en distintos
lugares del pais, gracias a la iniciativa de organizaciones mapuche y la
receptividad de ciertas entidades publicas locales y profesionales, muchas
veces mapuche, interesados en levantar este tema. Una creacién dada también
bajo el nuevo ambiente de reconocimiento indigena que permea a toda la
institucionalidad publica. Pera antes, parte de un proceso de re-articulaciéon

social, cultural y politico como pueblo en el espacio.



La gestion de la Ruka

Para trabajar con el PESPI, el cual se aplica por primera vez en la comuna de
La Pintana, y hoy opera en otras 8 mas del A.M. de Santiago, Inchini Mapu,
decide construir una ruka en el nuevo terreno, la cual erigen el afio 2002. Se
proyecta con su forma arquetipica, que es complementaria al nguillatue, con

el que han fundado su presencia en el terreno.

Tal como ocurre con el caso de la ruka de la Villa Bicentenario II, el sentido de
su forma y uso se desplaza del ambito familiar hacia lo comunitario”. La ruka
en la metrépoli no es un lugar concebido para acoger la vivienda, sino la
interaccion social. Se piensa como un lugar para dar cabida a la reunién de la
organizacion, para atender a quiénes llegan por el programa de salud, para
recibir a los funcionarios publicos, para recibir las actividades de otros

mapuche de la comuna.

Sin embargo, se proyecta bajo la paradoja formal que les significa plantear una
construccion propia sobre una propiedad ajena. Sobre un bien piblico con el
cual no existe ni siquiera un vinculo funcional, legalmente reconocido, lo cual
le implica una serie de trabas y desafios para la organizacion, a fin de buscar

financiamiento para la obra.

Recuerda la papay JH: cuando sale el programa de salud y nos instalamos
aca, construimos la ruka, para poder trabajar el tema de la medicina. Y
todo lo que hemos logrado, ha sido a través de gestion. Gestiones de
proyectos, de buscar recursos, también de auto gestion de nosotros, para
poder lograr tener las minimas necesidades que nosotros tenemos, para el
trabajo que desarrollamos... es una ruka multipropédsito y muchas veces,
nosotros tuvimos que incluso hacer fiestas comerciales, adentro de la ruka,
para comprar sillas, por ejemplo, hicimos muchas fiestas comerciales, para
poder construir ese bafio, que fuera un bano personal que tuviéramos aqui,

con los usuarios, porque en ese tiempo no habia un bafio decente aqui.

El lugar carece de casi todas las condiciones de urbanizacion, por lo que
llegar a levantar una ruka involucra muchos recursos que la organizaciéon no
dispone y movilizar potestades que no se le reconocen. Inchiii Mapu, como
todas las organizaciones en Santiago, no tiene fines de lucro, se ha
construido en los tiempos que sus participantes le dedican fuera de sus
horarios laborales. Por esta misma razon el financiamiento de una obra pasa

por generar recursos sobre los requeridos para la subsistencia familiar.

Dada la indefinicién legal que mantienen con el terreno, acceder a recursos

del Estado para construir la Ruka le es dificil. Cuando se da la ocasiéon de

17 Carmona (2017), también analiza este desplazamiento de sentido de las ruka, que se levantan

en Santiago.
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acceder a algin fondo, su adjudicaciéon pasa nuevamente por la buena
voluntad de ciertos funcionarios puablicos, que inventan algin camino o
establecen excepciones a las formas procedimentales pre-establecidas,
dentro del ambito de sus posibilidades de actuaciéon, para que los recursos
logren bajar a la organizacién. Aqui, en la practica, la organizacion los

destina al levantamiento de la ruka.

Pero el componente mas fuerte que desarrollan para construir la ruka, pasa
por la autogestion. Por generar recursos a través de actividades de
cooperacion con la comunidad. Por préacticas de reciprocidad que se dan con

quiénes también se ven beneficiados de su existencia.

La autogestién, en sintonia con la autonomia, son conceptos muy fuertes
que se instalan en el quehacer politico de las comunidades reduccionales que
se levantan a fines de la década 90”s del S.XX y que también se trasladan al
ambito urbano. Marcan una definicion politica respecto de un modo de
comprender la relacion con el Estado, donde se busca desmarcar la
dependencia hacia éste, para avanzar hacia mayores grados de
autodeterminacién como pueblo. La autogestion, es una practica cotidiana
en ese camino, que también marca una linea divisoria entre organizaciones
mapuche, tanto de &reas urbanas como rurales, respecto del grado de
sometimiento que se tiene frente al Estado en una mirada méas politica;
respecto del grado de awinkamiento, o blanqueamiento, en una mirada més

cultural.

Bajo la idea de la autogestion, todas las formas de financiamiento resultan
véalidas con tal de alcanzar la meta propuesta. Aunque incluso algunas
parezcan culturalmente incoherentes, a ojos de posturas mas esencialistas,
més bien forédneas al mundo mapuche. Como recuerda la papay JH: los
proyectos no nos tban a financiar cosas ast, entonces nosotros tuvimos que
hacer autogestion y una autogestion que nos generara plata rapido,
entonces muchas veces hicimos fiestas comerciales, para el 18 de
septiembre [risas] Estabamos dos, tres dias aqui lleno, con gente
bailando... Pero afortunadamente nunca ocurrié nada grave, porque la
gente que venia, era casi pura gente conocida e incluso era familia de los
propios pacientes, de los mismos usuarios, que venian a colaborar.

Entonces fuimos muy criticados por eso también.

En esta logica de gestion, la organizacion desplaza el sentido de propiedad
sobre el espacio, hacia las obras que construye. Hacia los objetos que
adquiere y con los que desarrolla el lugar. En caso de cualquier problema
que se rompa el vinculo de palabra que se sostiene con la autoridad local y

que los habilita a estar ahi, las construcciones se desarman y se trasladan



hacia un nuevo lugar. Ese es un escenario que se discute y zanja al interior
de la organizacion, enfrentados a la precariedad formal bajo la cual se

emplazan.

Pero también es claro, que de ser el caso, primero lucharan por conservar el
lugar, habra weichan, un camino véalido a recorrer para cualquier
organizacién mapuche que se precie de tal. Pero por lo mismo, también es
estratégico evitar llegar a ese escenario, por lo cual todas las acciones de la
organizacién apuntan a afianzar un dominio practico del espacio. Sumar
presencia de personas y organizaciones mapuche, que permitan aumentar el
trabajo que se desarrolla en el lugar, todo lo cual va complejizando la

configuracién funcional de la espacialidad.

En la visién de la lamngen IP: esta ruka...es de Inchiii Mapu, no es de la
muni, no es de la Oficina de Asuntos Indigenas, es de la organizacion,
nosotros mantenemos nuestra autonomia aqui, éya? Entonces al principio,
claro, nosotros prestabamos la ruka p’a todo poh, dcachai?, pero ya
después con tanta pelea - “que tanto esto”, “que éste dijo esto”, “que éste dijo
esto otro”- las mismas organizaciones, se organizaron a través de una red
y decidieron mandar un proyecto a la CONADI, para crear otra ruka, para
que estas organizaciones que no tienen espacio puedan funcionar. Y se
mando el proyecto y se hace esa ruka alld y se hacen barios piiblicos y una
cocinita. Entonces, la gente de las organizaciones comparte ese espacio y
ellos ahi agendan cuando uno lo ocupa un dia, otro lo ocupa otro dia y,

otro, otro dia.

Al ser una propiedad municipal y no estar consagrado un usufructo
exclusivo del lugar, como en el caso de un comodato, se facilita que se vayan
acogiendo mas organizaciones mapuche de la comuna en el tiempo, del
mismo modo como se hizo con Inchiii Mapu. Las cuales ahora ademas
cuentan con el aval otorgado por las confianzas que esta organizacién ha

construido con las autoridades locales.

Esto complejiza la organizacién espacio-temporal del lugar, para permitir la
articulacion de todas las organizaciones mapuche que se van sumando, pero
donde Inchinn Mapu sigue jugando un rol como ngen ruka o dueno (no
propietario) del espacio producido. Un concepto mapuche, que sindica el rol
de quien invita y acoge a otros bajo su dominio del espacio, de acuerdo con
el protocolo mapuche, que establece un respeto y una ordenacion a partir de
quienes ejercen como anfitriones de un lugar. Un reconocimiento que, en
este caso, recae sobre aquellos que levantaron el nguillatue y la primera

ruka del lugar.
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Pero esta posibilidad de afianzar la presencia mapuche en el espacio
también se da, porque al ser un recinto municipal, varios gastos de
mantencion son cubiertos por el municipio en su condicién de recinto
municipal. Esto facilita que los recursos que producen las organizaciones,
bajo estrategias formales e informales, puedan ser destinados a equipar el
lugar, para construir mas dependencias de acuerdo con los objetivos que
cada organizacion se traza y que concuerdan entre todas. En este sentido es

un lugar que se comparte y reparte a la vez.

Como cuenta la papay JH: porque en este espacio, aca tenemos otra ruka, al
ladito, esa es una ruka comunitaria, que sirve para todas las
organizaciones que funcionan aqui, en la comuna de La Pintana. Entonces
cada organizacién, tiene sus propios objetivos, su propia forma de trabajo.
Entonces si fuera en comodato, tendria que darsele a una organizacién y
eso nos produciria conflicto con las otras organizaciones. Ahora tampoco
contamos con recursos nosotros, para la mantencion del espacio, porque
hay que pagar luz, hay que pagar agua, ahora tenemos guardia, entonces
nosotros no contamos, ni tampoco nos subvencionan esos dineros, como
para nosotros hacernos cargo de pagar esos costos. Asi que son esas las

limitantes que existen.

Sobre las formas construidas

Hoy este lugar se encuentra configurado basicamente por dos grandes areas:
una hacia el oriente del sitio, destinada al nguillatue, abierta y despejada de
obras; y otra hacia el poniente, donde se concentran las construcciones, lo
cual incluye las dos ruka levantadas por las organizaciones, sumado a otros
recintos que albergan cocina, bafos y bodegas. Todo el sitio esta rodeado por
un cerco perimetral, que se encuentra parcialmente arborizado y al cual se
adosan en los lados norte y sur, las estructuras de ramadas o ktini, que son
usados por las familias que son invitadas al nguillatun. En su acceso cuenta
con una garita que acoge al guardia municipal que de manera permanente

esta aqui.

El area del nguillatue, en apariencia, es un lugar sin una ocupacion activa,
que conserva las huellas del desgaste sobre la tierra que ha producido con el
tiempo el baile circular en torno al rewe que se realiza durante el nguillatun.
El rewe, aquella hilera de arboles nativos transplantados, consagrados y
embanderados, en torno a la cual la machi celebra la rogativa, permanece
alli esperando la ceremonia que una vez por afio levanta la organizacion.
Desde este lugar se aprecia como el borde oriente del cerco no se encuentra
intervenido con ramadas, porque es la Gnica orientaciéon que siempre debe

permanecer libre de personas y cosas para efectos de la rogativa ceremonial.



No debe haber nada que interrumpa el flujo de energia entre la machi y el
lugar donde nace el sol, de donde proviene el mayor newén, segin la

cosmovision mapuche.

En la cotidianeidad, el nguillatue, es un sitio que permanece a la espera del
acto que lo termina por configurar como lugar practicado, y en esa condiciéon
se le mantiene y respeta. Su sentido se completa solo en la eventualidad de
la ceremonia, el nguillatun. Esta es una manifestacion espiritual viva que
plantea una relaciéon intima y colectiva con la tierra y sobre la cual ha
existido, y sigue existiendo, un celoso resguardo. A pesar de hoy realizarse
también en areas urbanas y tener al alcance muchas tecnologias disponibles,
no existen tantos registros o explicaciones sobre esta ritualidad a través los
medios formales de comunicacién y conocimiento, porque es dificil que se
de acceso a ésta. Cuando se asiste a un nguillatun quienes convocan siempre
hacen un especial hincapié y vigilan que durante su celebracién no se filme,
ni saquen fotos. Actos como éste, o cualquiera que no sean parte de la
ceremonia, pueden alterar las delicadas energias de la machi y su
comunicacién con los pu lonkos durante su trance, pudiendo enfermarla.
Por respeto a ese celo espiritual, en esta investigaciéon tampoco nunca se

buscé ahondar en esta dimension ritual del espacio mapuche.

Por contaste hacia el otro sector, las pu ruka, concentran los transitos y las
actividades que dan vida a esta espacialidad en lo cotidiano. A diferencia del
nguillatue y su sentido invariable a través del tiempo, estas pu ruka, como
todas las producidas hoy en la metrépoli, han sufrido una serie de
transformaciones materiales en funciéon del espacio-tiempo en que hoy se
emplazan. En general, conservan la fisonomia exterior de su forma
arquetipica, pero en su en su interior y a su alrededor se aprecian una serie
de variaciones formales, producto de las transformaciones funcionales que
las propias organizaciones mapuche han ido desarrollando para responder a
las nuevas necesidades que surgen en el trabajo comunitario en la fiita
waria. Asi como también producto de las obligadas adaptaciones materiales
que les han debido realizar, producto de la estandarizacion de los materiales

de construccién que se imponen en la vida cotidiana de la waria.

Sin embargo, desde hace un par de décadas, bajo la penumbra de sus
encumbrados techos que permanece en el tiempo, practicas colectivas
mapuche, antiguas y nuevas, han vuelto a tener cabida recomponiendo una
activa sociabilidad mapuche que se entreteje en la metrépoli. Desde obras de
teatro, actividades turisticas, practicas medicinales, hasta conversatorios
politicos son acogidos bajo estas construcciones. Una forma construida,
practicamente en vias de extinciéon en las comunidades reduccionales,

resurge en areas urbanas, dando cabida a modos de relaci6n social mapuche,
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que no tenian ningtn reflejo formal en el espacio urbano hasta antes de este

periodo.

Respecto de las razones sobre el desuso en que cae la ruka en las 4reas
rurales reflexiona la papay JH: en serio, en el campo ya no hay rukas. Mira,
casi ningiin machi vive en una ruka, en el sur... en serio y es fuerte,
porque... E incluso, el Estado ahora ha hecho algunas construcciones, con
una pertinencia indigena, pero con materiales winka, o sea, materiales, no
sé, de ladrillos, de zinc, etc., con ventanales y cosas asi, pero en lo tinico que
se nota la pertinencia, es en la forma, ¢ya? Ahora yo no encuentro que eso
sea malo, porque igual es mas sanitario, entre paréntesis. Pero hay
algunas machis que todavia, son re pocas si, las que aun trabajan dentro
de una ruca y tienen su rewe y tienen toda esa forma ancestral. Pero la
usan mds como para trabajar en medicina... S porque, mira lo que pasa es
que, hay gente mapuche y hay gente no mapuche, que hay muchas cosas,
que la sociedad misma, ha metido dentro de la educacién o dentro de la
mentalidad de los propios mapuche, que vivir en una ruka, es un simbolo
de pobreza, dya?, entonces la gente fue cambiando sus viviendas. Por
ejemplo, las primeras casas que se empezaron a hacer con zinc, ya era
porque ya tenia cuyin (dinero). Ah, tiene buena casa, porque tiene casa de
singue (zinc), decian, tiene casa de singue (zinc), le ha ido bien, tuvo harta
cosecha, etc., y ahora ya es rico... Pero ahora todo el mundo tiene casas ast,
bueno, ahora mas, con el subsidio. Pero ya después las rukas las
empezaron como a desarmar o la dejaron para bodega, para guardar las
papas, para tostar, pero no para vivir. Entonces algunas familias
mapuche, que han estado en Santiago, vuelven y han hecho alguna rukita,

han hecho ya, como algo... por un deseo.

Bajo esta perspectiva para Inchin Mapu proponerse levantar la Ruka en la
waria, no es un acto folklérico, sino un acto politico y social consciente. No
responde a una reivindicacién identitaria vacia de contenido espacial, sino
por el contrario contiene una profunda mirada sobre las posibilidades de
produccion de un espacio como pueblo. Erigirla, encierra un acto simbélico
de descolonizacién frente a formas materiales que se han naturalizado como
las condiciones normales de vida para todas y todos los mapuche, tanto en el
campo como en la metrépoli. Construir una ruka, implica colocar en
practica una serie de conocimientos transmitidos desde decenas de
generaciones atras, a los cuales se les podria perder su rastro en el tiempo.
Implica alinearse con el continuum de una historia propia como pueblo. La
ruka, es una forma que encierra en si, las coordenadas de un modo de
produccién del espacio que fue despojado del repertorio de posibilidades de

habitar el territorio bajo la racionalidad hegemodnica que fue instalando el



Estado y el mercado, al ubicarla como un objeto del pasado, como un signo

de retraso material frente a la vivienda urbana moderna.

Pero la ruka es una forma construida que, en su invariabilidad formal, a
través del tiempo, y a pesar de las nuevas condiciones materiales con que
hoy se le construye y las nuevas funciones que se le asignan, sigue
encerrando la posibilidad de una espacialidad mapuche, por cuanto al
construirla se reproducen coordenadas sociales y materiales que siguen
vivas en el ejercicio de habitar el mundo como pueblo. Exige la presencia de
un rukafe, de aquel que sabe construir una ruka, y de una comunidad
dispuesta a ayudar en su construccion cuando se le requiere, porque no
existen empresas constructoras que las hagan. Se erige gracias al mingako,
la forma de trabajo comunitario mapuche donde quiénes van a ayudar, en
reciprocidad se les atiende con abundante comida y bebestibles. En la forma
antigua que ain se conserva en el campo, esto se demostraba con el
sacrificio de algiin animal grande para comer, mientras se dispensaba
abundante muday durante todo el dia para recibir y mantener con energias

a los que se invitaba a cooperar.

Ilustracién 28: Interior de la Ruka un dia sin actividades, se aprecia el revestimiento de piso, la
aislacién del techo y luminarias (2015). Foto: Mauro Fontana

221



222

En particular, la Ruka de inchiii Mapu, es creada con el objetivo de acoger
practicas de medicina mapuche, las cuales han sido desarrolladas en el
tiempo bajo un prisma de relacién intercultural. En interlocucién con los
canales formales de la salud institucional y sus parametros. Esto implica
que la ruka, si bien es levantada bajo la logica de su forma tradicional, con
su acceso principal hacia el oriente, una cumbrera alta, muros bajos y piso
de tierra con un fogén al centro, la impronta higienista y funcional de la
salud occidental es un pardmetro de disefio que también se va adquiriendo

con el tiempo.

Es asi como podemos ver que aparecen varias adaptaciones materiales
pensadas para esta Ruka en particular: un complejo de techumbre cuenta
con un material aislante entre la totora que da hacia el exterior y el interior
del recinto; una estructura que no cuenta con los dos orkon (pilares de
madera romos) que sostiene la cumbrera o piidiil mamdill, que liber la planta
del recinto; presente algunas ventanas en los muros y una potente
iluminacion artificial; y un piso que es revestido en ceramicos, dejando un

acotado espacio al centro para el fogon, que es tapado cuando no esta en uso.

Al respecto la papay JH relata: Es que nosotros fuimos muy criticados por
esta construccion de esta ruka, porque decian, no, esta no es ruka, porque
tiene ventana... de vidrio, etc., etc. Pero hay gente que no come ni deja comer
poh. Nosotros no teniamos muchos recursos y nosotros tratamos de hacer
un espacio que se pareciera a una ruka, porque una ruka original no es como
esta, es entera de paja. Pero nosotros quisimos hacer algo intercultural, pero
también por una necesidad de trabajo medicinal y es justo con lo que
nosotros también hacemos, como tratamiento. Porque nosotros, al principio
teniamos de tierra el piso y después pusimos cemento, un radier de cemento.
Y después, ya dijimos, no, hay que poner ceramica, porque nosotros
hacemos mucha relajacion con las personas, entonces colocAbamos
colchonetas, en el suelo. Entonces fue por una cosa de higiene también, que
nosotros pusimos ceramica. Entonces claro, viene alguien que es

fundamentalista y va a decir, no, esta cuestion cuando ha sido ruka.



8.3.3. La multiplicidad de la Ruka: de las practicas comunitarias a

la medicina intercultural

La ruka se ha levantado. La forma fisica pasa a ser un referente en su
entorno urbano. Una forma que llama la atencién al paso desapercibido del
transetnte, en su ubicacion solitaria en medio del peladero, al otro lado de
la avenida. Con su cerco cada vez mas verde en el tiempo, fuera de la trama
cotidiana de la poblacién. De su bulla, su voragine y su tiempo, del cual
proviene la mayoria de la gente de Inchin Mapu. Porque la ruka, es un
objeto que les ha permitido construir un desplazamiento hacia una nueva

posibilidad colectiva de emplazarse en la metrépoli.

Aparte de los miembros de la organizacién y las organizaciones mapuche
que, comparten y convergen en este lugar, el espacio que abre Inchiii Mapu,,
es hacia los usuarios, derivados de un sistema formal de salud. Como
también hacia los extranjeros que se contactan con ellos, para aprender
sobre cosas mapuche. Ambas estrategias, son un modo informal de sostener
econémicamente a la organizacion y sus necesidades. Las basicas para seguir
proyectandose en el tiempo. Para seguir avanzando en el espacio. Para

seguir creciendo como mapuche en la futa waria.

La sola fisonomia urbana de la Ruka, produce una interpelaciéon al
transetnte. Un desafio al paso raudo de las micros que pasan por su costado.
Su forma claramente hoy es asociada al pueblo mapuche y si alguien que
pase no lo sepa, es facil que cualquiera en la calle se lo pueda resefiar.
Anteriores generaciones de mapuche, jamas habrian imaginado levantar un
ruka en la fiita waria. No, porque no lo hubieran podido imaginar, sino
porque era bien sabido que era muy mal visto, presentarse como mapuche
en Santiago. Frente a ese mismo racismo cotidiano de la sociedad
metropolitana, muchas y muchos mapuche prefirieron ahorrar sus palabras
y ocultar sus apellidos frente a los winkas. Pero también muchas otras y
otros, los menos, se siguieron rebelando contra esto, a su modo.
Manteniendo vivo un recuerdo, una historia, un conocimiento, una préctica
o un objeto que lo conectaba a los suyos. Con ese origen distinto al relato

formal del espacio.

La Ruka rearticula esa posibilidad de los sujetos, de conectarse con otro
tiempo, con otro espacio. Con otros modos de producciéon propios,
invisibles, avasallados por la estructura del trabajo y la propiedad que les
impone la vida metropolitana. La Ruka es un desafio en la gran urbe, que
evidencia un desplazamiento de la frontera con lo indigena, del lugar que se
consideraba debia ocupar el mapuche hasta hace algunas generaciones atras
dentro de la sociedad metropolitana. Discriminados y ajenos a la ciudad,

bajo la ignorancia y las burlas impelidas por sus apellidos y rostros.
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Bajo el influjo de las politicas multi-culturales del fin del milenio ya no se
ven mal representarse, socialmente, como mapuche en el dominio pablico y
eso ha sido un triunfo, como lo consideran muchos a través de esta
investigacion. Pero otra cosa muy distinta para la gente no mapuche es
entender qué es ser mapuche. Esa es la posibilidad que busca abrir Inchii
Mapu, al utilizar la ruka. Abrir un espacio de dialogo entre formas de

concebir el tiempo y el espacio muy distintas.

Relata la papay JH...Si mira, hay alguna gente, que no es mapuche, que
siente respeto hacia nosotros, pero también hay mucha gente, que sigue
discriminando, sigue hablando tonteras, que los mapuche son flojos, que
los mapuche andan puro peleando, andan quemando camiones, andan
haciendo puras tonteras... Eh... si, que los machis son brujos... Es que aqui
existe mucha ignorancia frente al conocimiento o de la vida del mapuche,
no conoce mucho sobre eso. Pero nosotros los mapuche, estamos
acostumbrados ya a eso, entonces, como que no nos ponemos a llorar st nos

dicen indios, estamos acostumbrados.

El terreno y la Ruka configuran un lugar, que permite desconectarse de la
légica productiva de la metropoli. Que le permita al mapuche y al no
mapuche, sentir, palpar otro modo de relacién con el medio: con la tierra y
el terreno que se habita. Otros modos de relacionarse entre las personas,
bajo el ritmo circular de la palabra al reunirse en la penumbra de la Ruka.

Llegar a esto es un propésito y un logro para la organizacion.

Reflexiona la papay JH: Nosotros somos muy afortunados acd, porque, en
realidad aqui, si til ves, es un espacio donde lo tinico que escuchamos son
vehiculos, yo no converso con nadie de afuera. Entonces la gente que viene
para aca, es la gente con la cual nosotros tenemos contacto y desde acd, no
molestamos a nadie. Si alguien quiere aprender a tocar trutruca, puede
tocarla fuerte y nadie le va a decir nada, en cambio, en mi casa, donde yo
vivo, si mi hijo llegara a tocar, les molesta a los vecinos, porque yo vivo en

casas pareadas y son sitios muy pequerios, también

El trawiin

Al igual que en la Villa, esta espacialidad est4d compuesta por familias
mapuche, que se encuentran y van construyendo un tiempo y un espacio en
comtn como mapuche. Como lof en la gran ciudad. La lamngen IP relata: ...
y lo bueno también, de la organizacion, que hay gente... la componen
familias. y eso ha sido muy bueno, independiente de las diferencias que
nosotros tengamos con las familias, pero ha sido muy bueno, porque nos

creemos comunidad.



Similar al caso del Kom Kim y el comité Taii Newen Ruka Mapu, el
elemento que da orden y sentido a esta espacialidad mapuche es el trawiin.
El espacio de reunién y conversacion, al ritmo del mate que se comparte,
donde se resuelven los temas que a todas y todos implican. Relata la
lamngen IP: Nos juntamos una vez al mes, hacemos una reunién de
asamblea y ahi hablamos temas especificos de la organizacién, como temas
administrativos, proyectos, eh, planeamos qué vamos a hacer durante el
ano, le ponemos fechas a las actividades, qué sé yo. Pero los otros dias del
mes, igual nos juntamos, o sea, nosotros, la familia, todos los dias esta en
la ruka, todos los dias esta en la ruka, porque tenemos muchas actividades
y ahora como estamos...bueno, aqui la organizacién lleva bastante afos
trabajando el PESPI.

El trawiin, es un espacio-tiempo que da continuidad al colectivo que se
articula en torno a la Ruka, porque configura el lugar del nosotros, el inchin,
en diferentes escalas. Entre organizaciones, entre las familias y al interior de

cada familia.

La actividad de la Ruka, se sostiene, con las practicas de todas las familias de
la organizacion. De todo quién quiera darle vida al lugar. Multiples modos y
formas de trabajo colectivo se coordinan al interior de este espacio al calor
del trawiin, para poder producir y sostener la Ruka en medio de las
condiciones que plantea un sitio eriazo en la precarizada periferia sur del
Area Metropolitana de Santiago. Como sefiala la papay JH: porque cada
persona tiene sus tiempos y tiene sus habilidades también po, porque no a
toda la gente le gusta el tema de la medicina. Hay gente que le gusta -
bueno, en casi todas las organizaciones pasa- hay gente que le gusta ir a
las reuniones, no sé, hay gente que le gusta aprender a hablar
mapudungun, hay gente que hace otro tipo de actividades o algunos van
cuando hay puro palin o cuando hay Wifol Tripantu o cuando hay alguna
fiesta, ahi aparecen. Pero el sabado, quedamos de acuerdo que todos los
sabados de cada mes, nos vamos a juntar y buscamos una estrategia para

Jjuntarnos, para que fuera mas atractivo, ast que estaban todos de acuerdo.

El turismo

Mientras maés iniciativas estan andando y mas actividades acoge el lugar,
mas se amplia el conocimiento del medio y las posibilidades de lo que se
quiere y puede llegar a hacer. Surge también asi la necesidad de maés
recursos y tiempo a disposicion, para nuevas proyecciones que se abren.
Frente a lo propio y lo ajeno, bajo los marcos del Estado o fuera de éstos.

Todo operando bajo el cobijo de la Ruka y su terreno
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Relata la lamngen IP: tenemos bastante vinculacion con los centros de
salud, con los CESFAM... y por el trabajo que estamos realizando, eh,
estamos todos los dias aca en la Ruka. Y por las actividades propias que
nosotros inventamos poh, de repente. O por ejemplo, ahora estamos con un
proyecto de la CONADI, con mapudungun, el sabado hicimos nuestra
primera clase, eh... y gente que viene. Por ejemplo, yo ahora estoy haciendo
un taller autogestionado de telar, p’a darle vida también al espacio, porque
no puede funcionar no mas con proyectos poh, no, no, no debe ser. Si los
proyectos sirven mucho, mucho, pero tit no podis vivir de los proyectos, no
puedes. Una organizacién no puede funcionar cuando solamente hay un
proyecto, tiene que buscar instancias y tiene que buscar, eh, espacios para

poder desarrollar.

El camino recorrido por Inchini Mapu, les ha ensehado que no se puede
persistir o plantear una agenda mapuche en esta metrépoli, s6lo sometido a
la disponibilidad de recursos del Estado o de los funcionarios y gobiernos de
turno. Sino que se deben explorar mas caminos, no sélo por la cuestiéon de
los recursos, que es indudablemente necesaria, sino también para abrir otras
posibilidades de socializacion del tema mapuche, que sumen a este tiempo

histérico de renacer como pueblo.

En esa busqueda y por los vinculos que desarrollan con el mundo
universitario desde hace afios por el tema de la salud, es que resulta
frecuente que sean contactados por estudiantes extranjeros de intercambio o
de visita en el pais y que quieren conocer algo de la cultura mapuche. El
cambio de paradigma de reconocimiento hacia los pueblos indigenas, la
apropiaciéon que ha hecho el propio Estado de la imagen mapuche como
patrimonio pais, asi como el eco internacional que han adquirido los
conflictos en el sur del pais, han influido la imagen del mapuche y sus
expresiones culturales adquieran un interés creciente para los turistas
internacionales. Sobre todo en la tltima década, como les queda claro en

Inchin Mapu..

Cuenta la papay JH: trabajamos turismo también, el turismo que nosotros
realizamos durante el afio. A veces son dos visitas turisticas que tenemos en
el mes y todos los turistas son extranjeros, no son de Chile. Son los gringos
que quieren conocer a los mapuche [risas]. Nosotros les presentamos un
programa, que tiene que ver con una recepcion espiritual, se les hace una
rogativa... eh, bueno, se habla un poco del altar mapuche, después viene
alguna charla, sobre temas que a ellos les interesa, porque nosotros les
mandamos también, a ver qué temas les interesaria. Entonces ellos pedian,
la gran mayoria, el conflicto mapuche. Entonces ahi se prepara también

material y los que saben hablar un poco de castellano y los que no, vienen
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con traductores, porque aqui nosotros ninguno habla inglés, el José que
habla un poquitito. [Risas] Y eso po. Y después de eso, se hace una
degustacion de comida tipica y yo también les hablo de medicina y después
salen a jugar palin y todo eso. Es que depende del horario también, porque
algunos vienen, por ejemplo, toda la manana, llegan a las 9 hasta las 4 de
la tarde. Entonces a veces hay que recibirlos con desayuno y se quedan a
almorzar y algunos vienen por dos horas y depende del horario que ellos

tengan, es como también nosotros nos adecuamos al programa.

Una de las claves de esta practica y a la vez su paradoja es que, no siendo
una actividad priorizada por ellos mismos, porque su foco de trabajo estd en
su propia gente, es una actividad que se ha vuelto relevante para la
organizacion debido a la alta demanda que tienen. En gran parte, la razén de
esto es una cuestiéon de localizacion y el equipamiento disponible, porque
muchos de los extranjeros que llegan estan de paso por Santiago y muchas
veces no tienen tiempo o los contactos como para llegar a una comunidad en
el sur del pais. Donde ademas es muy probable, no estén reunidos en un
mismo lugar, todos los elementos que aqui se les presentan, como la Ruka,
el nguillatue y el paliwe (donde se juega palin). O la posibilidad de los
conocimientos que aqui se le presentan como la espiritualidad, el conflicto o

la medicina, en un lenguaje y un contexto méas accesible, a pesar de la

diferencia de idioma.

Tlustracion 29: Actividad de recepcion de turistas. Fuente: Inchii Mapu
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En este sentido, las visitas turisticas se han convertido en una forma
importante de generar ingresos auténomos, pero también de socializar la
problemética mapuche, tan poco visible en el 4&mbito metropolitano para

una gran mayoria de los habitantes de esta misma urbe.

La medicina intercultural

Uno de los principales aspectos en que invirtié recursos la organizacion, fue
en las adaptaciones fisicas hechas a la Ruka, para acoger el modelo de
medicina intercultural que por més de 15 ahos fueron madurando y que,
hoy, desarrollan bajo el alero del PESPI.

El objetivo primigenio de este programa estatal se plante6 como un modo de
acercar a la poblacién usuaria indigena, al sistema de salud publica, bajo
tres principios de implementacién: equidad, interculturalidad®® y
participacién. Sin embargo, en el caso de Inchii Mapu, la realidad
metropolitana determiné con el tiempo, que mucho mas gente no mapuche

terminara siendo derivada con ellos.

Dado los principios propuestos por el programa cada modelo de
intervencion, cada lugar, cada organizacion mapuche dan expresiéon a una
forma particular de atencién. Lo que estandariza el programa son los modos
de interaccién que se establecen con los profesionales de la salud y el

sistema de seguimiento a la gestiéon y atencién de usuarios.

Como revela Carmona (2017) una importante cantidad de las actuales pu
ruka que existen hoy en el A.M. de Santiago se relacionan con el desarrollo
de este programa. Al respecto la autora también distingue entre dos grandes

tendecias aquellas ruka que trabajan con machi y las que no.

Inchiit Mapu trabaj6é con machi durante algunos afios, pero desde hace
cuatro optaron por no hacerlo9, debido a una serie de inconvenientes que
les present6 esta forma de trabajo para llevar el seguimiento de atencién a

usuarios. Esto lejos de ser un inconveniente, los motiv6 a inventar nuevos

18 Segtin las definiciones del PESPI: se entiende como interculturalidad en
salud, a las interacciones dialdgicas que permiten visibilizar y conocer las
diversidades socio-culturales presentes en la poblacion usuaria de un centro
de salud. Se entiende también como interculturalidad en salud, a los
esfuerzos dialégicos que lidera el personal de salud, con el objetivo de cubrir
necesidades de accesibilidad, atenci6én culturalmente pertinente y
satisfaccion de wusuarios, usuarias y comunidades con matrices
socioculturales diversas.

119 A ]a fecha de las entrevistas hechas el ano 2015.



caminos para intersectar el conocimiento mapuche sobre la salud y la
enfermedad, con el conocimiento winka. En base a ese encuentro es que
toman sentido también las adaptaciones fisicas que se le hacen el recinto y

que se mencionaron en un punto anterior.

Senala la papay JH: este modelo del que nosotros nos hicimos cargo,
responsablemente, era complementar con nuestro sistema, a usuarios o a
personas, que tuvieran esa calidad de, con problemas de salud mental,
llamese depresion, por ejemplo. Mucha gente con depresion, familias
mapuche, familias no mapuche. Entonces, nosotros con este modelo, que
nosotros creamos, complementamos ese tratamiento que llevan con los

profesionales que estan en los consultorios.

Complementa la lamngen IP: Entonces estos pacientes o usuarios, vienen
para aca a la ruka y aqui las chiquillas, bueno, les hacen una oracion,
primero se les saluda, se les recibe a las personas, se les hace una oracion,
eh... se les hace masaje, en el cuerpo, eh... se les dan yerbas también, para
diferentes dolores, eh, Se hace una convivencia también, una vez al mes,
con los usuarios, porque como trabajamos con tres consultorios diferentes,
entonces, una vez cada 15 dias nos juntamos, a todos los usuarios para que
ellos se conozcan, se compartan experiencias y se cree un grupo, ¢ya? Eh y
también trabajamos con personas, cuidadores de postrados. ya, con
cuidadores de postrados, eh, porque los cuidadores, ellos eh, siempre tienen
dolores musculares, dolor a los huesos, porque como mantienen a estos
postrados, hacen mucha fuerza y la mayoria de esta gente, cuidadores, son
puros adultos mayores, que cuidan a otros adultos mayores y siempre
estan como encerraditos en las casas, porque no pueden salir. Entonces
esta es la instancia donde ellos pueden venir a relajarse, a que se les haga
un masaje, que se les haga una atencion, a conversar, bueno, a la gente
también se les hace sahumerio, cya?, se les entrega yerbas para el bano,
para el tema de las energias, yerbas que son traidas desde el sur poh, dya?
Y también trabajamos con un grupo de personas adictos, que los derivan

desde el COSAM. Entonces tenemos como esta red.

El lugar impacta en los usuarios, la mayoria habitantes derivados de las
mismas y densas poblaciones aledafas del sector. Los enfrenta a una nueva
condicion fisica del espacio, que los lleva a otro lugar, a otro tiempo, a otras
préacticas que desconocen al momento de llegar ahi. Los enfrenta a otras
maneras de pensar la salud y la enfermedad, que con el correr de las
semanas cobra sentido en sus mentes, en sus cuerpos y por tanto en sus

tratamientos.
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Relata la papay JH: nosotros sabemos que esas cosas, nosotros las podemos
tratar, con nuestro modelo. Y hay mucha gente que, ha dejado las pastillas,
por ejemplo -porque la gente va por una cosa y se enferma de otra-
entonces, nosotros viendo -no siendo tan stiper inteligentes- bueno écuanto
tiempo lleva usted con el sicélogo? Llevo 6 meses... O lleva un ano, otros
llevan como 4 afios. O sea, 4 afios tomando pastillas para dormir, para que
te quite la ansiedad, écomo esta ese higado? Y en el consultorio no te dan
nada, ni siquiera le indican las consecuencias que te puede acarrear el ser
cronico, el ser dependiente de pastillas. Entones, dahi qué entregamos
nosotros? Entregamos infusiones, lawen dcierto? Para limpiar y proteger
el higado. Entonces mucha gente pensaba que esas hierbitas que nosotros
entregamos, era para la depresion y decian, ahora me siento mejor. [Risas]
Es que ustedes no estan tomando hierbas para la depresién, ustedes estan
tomando hierba para otra cosa. Bueno y otras cosas que nosotros hacemos,

que son propias nuestras...

Durante los dltimos afios el nimero de derivaciones ha ido en aumento
considerablemente, hasta llegar casi a las 300 atenciones mensuales el
altimo afo (2014), un ndmero inimaginado para las expectativas originales
de las cinco personas que conforman el equipo de salud. Con ello también
aument6 considerablemente la dinAmica de ocupacion de la Ruka, abierta
ahora a la logica de la atenciéon publica, pero sin ser dejar de ser un lugar
mapuche, antes que todo, segiin el propio manejo que le da el equipo de pu

lamngen.

Al respecto comenta la papay JH: el afio pasado fue un desafio y fijate que
no fue dificil, porque nosotros hicimos lo que sabemos, no tuvimos que
inventar nada. Lo primero que hicimos fue conversar con la gente y
presentarnos, quiénes somos nosotros, por qué somos mapuche, por qué
nos sentimos diferentes, cudl fue nuestra formacion, o sea, contarles eso.
Contarles la importancia de la vida y, como dicen algunas winkas, la
mision que vinimos a hacer sobre la tierra. Porque casi todos los chiquillos
que estan con este problema, bueno, ellos no nacieron adictos, en el camino
se hicieron... y siempre hay una razén. Y la razén principal, es la debilidad
que tiene la persona y busca lo mas facil. Y ahi pierde todo, pierde su
dignidad, el autoestima. Entonces nosotros reforzamos esa parte, pero
también con harto cuidado, con hartos afectos... Y ensefiarles cosas como
muy nuestras, por ejemplo, jugar palin, qué lo que es el palin, eh... como se

saluda, eh... por qué nos vestimos con atuendo... cosas asi.

En la Ruka, como lugar abierto a la metropoli, a la multiplicidad, se cobjia el
encuentro y se vuelve a posicionar la palabra, los actos como protagonistas,

antes que el artificio técnico y la visualidad que hoy inunda lo ptiblico. Aqui
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es otro el modo de colocar las cosas en comtn. Es otro modo de dar lugar al
hecho intercultural, que propone el discurso publico del Estado, pero que
siempre ha construido Inchifi Mapu. Aqui siempre se invita, se recibe y se

abre la palabra al otro, desde lo mapuche.

Cierra su reflexion la papay JH: lo mds impactante fue el dia de la clausura
del afio, porque hicimos un almuerzo y ellos se organizaron, hicimos un
asado, trajeron su ensalada, bueno, nosotros también pusimos otras cosas
y vino el Director del COSAM, la sicologa del COSAM, la siquiatra, todo el
equipo vino. Y ellos empezaron a contar po, a contar que como habia sido
venir acd, a la ruka. Y yo ahi me emocioné, o sea, todos aca nos

emocionamos, porque ellos hablaban cosas no fantasiosas, si no cosas y

cambios que ellos habian tenido aca.

Tlustracién 30: Encuentro de Red Salud Warriache en Centro Mapu Lawen.
Fuente: Red de Salud Warriache
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Ilustracion 31: Encuentro con estudiantes beneficiarios programa "Actuar a tiempo de SENDA.
Fuente: SENDA, Gobierno de Chile
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8.3.4 Una Ruka y un Nguillatue, un lugar fuera de la metrépoli

Una ruka y un nguillatue, surgen como dos elementos sacados fuera
contexto entre medio del paisaje metropolitano. Fuera del tiempo y del
espacio en que les corresponderian estar naturalmente insertos. Ni su forma,
ni su materialidad, ni su situacion legal, en apariencia, se relacionan con los
procesos de produccion y dominio aqui se desarrollan. Asi como tampoco ya
casi lo es dentro de las dindmicas que hegemonizan las actuales areas rurales
del sur del pais. Sin embargo, ahi estan desafiando la obsolescencia y el
abandono del mercado, ocupando el vacio que dej6é la planificacién

territorial.

Donde la racionalidad hegemonica de espacio no logré consolidar su interés,
ni posicidn, la proyeccion colectiva de una organizacién mapuche, otorga un
nuevo sentido al espacio y hace aparecer un nuevo lugar. Para si y para la
metropoli. Los conocimientos desplazados de su origen, como sus
portadores, se vuelven a emplazar en otro espacio-tiempo, co-existiendo con
lo que alli ocurre transformando su entorno y siendo transformado por éste.

Toda la cotidianeidad que aqui acontece se relaciona con las dindmicas de la
metrdpoli que la circunda. Usuarios de un sistema publico de salud, turistas
extranjeros, funcionarios publicos, etc, frecuentan y dan vida al lugar. Sin
embargo, a su vez mucho de eso que acontece, con lo cual vienen a
encontrarse, no tiene ninguna relacién alguna con la racionalidad, ni la

temporalidad que esa misma metropoli les impone.

Entrar a este lugar, tras el cerco verde que lo circunda, la fisonomia y la bulla
de la vida metropolitana queda atras, tal como alguna vez se lo propusieron
en Inchifi Mapu en su bisqueda de terrenos. Es abrirse a la posibilidad de
comprender y participar de otro tiempo y otro espacio, no del pasado, sino
del presente, en co-existencia. Es abrirse a otro relato, que reconoce en ese

pasado también un sentido de futuro.

Porque quienes se reconocen, organizan y proyectan como mapuche frente a
la metrépoli, ya sea en el Kom Kim, en la Villa Mapuche o en Inchifi Mapu
no lo hacen con un sentido folklérico, ni conservacionista, como lo establece
la mirada patrimonial y culturalista del Estado. Sino por el contrario lo
hacen con la voluntad de incidir en el futuro. De permear al medio y las
nuevas generaciones, revitalizando y reactualizando elementos, practicas y
conocimientos propios, que les permiten persistir en el tiempo frente a las

inevitables transformaciones del entorno en que se insertan

Sefiala la lamngen IP: Nosotros no, no aspiramos a quedarnos aqui hasta

que nos llegue la hora. Nosotros estamos, en algun momento, nosotros
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vamos a irnos al sur... si, mas que a la agrupacion, a mi familia...a mi
familia. Eh, irse pal sur, ir a trabajar alla. A lo mejor, hacer algo parecido
alla, a lo que hacemos acd. ¢Por qué no?, si, se podria lograr. O de turismo,
lo que sea. Ocupar lo que tenemos, la poquita tierra que tenemos en algo
para ofrecer. Tampoco la idea es ir a echarse alla en los huevos, ni mirar la

naturaleza y las estrellas, porque nadie vive de eso.

Su madre, la papay JH, ratifica estas intenciones: tengo tierras que me
heredaron mis padres y mi marido también tiene tierras, si nosotros
tenemos donde irnos para el sur. Mi marido viaja todos los meses al sur...
Ast, con harto esfuerzo, hicimos la casita. Primero teniamos una media
agua de 3 x 6, después, asi de a poquito nos _fuimos ampliando. Ahora ya

somos ricos, porque tenemos cocina y banio. [Risas]

La utopia del retorno a las tierras del sur, es una reflexién que atraviesa a
todos los sujetos y organizaciones mapuche, que trazan un lectura sobre lo
que ha sido su devenir como familias en el espacio. Los atraviesa y divide,
porque en esa comprension estin quienes creen en esa posibilidad y
proyectan su trabajo en ese sentido; y quienes no lo ven viable, o no les
interesa, y se proyectan como mapuche estando en la metropoli. Pero en
ambos casos, alimentan ese sentido de futuro en una mirada a su origen y no
en las coordenadas del futuro del progreso material, impuesto por la légica

de la acumulacién que configura la dinimica de la metr6poli.

En este sentido el proceso del nguillatue y la ruka, es un puente hacia esa
posibilidad. Reflexiona la papay JH: Yo creo que nuestro pueblo, tiene
muchos estrategas y creo que todos hacemos algo, estratégicamente, o sea,
como una forma de resistencia también. O sea que yo, como presidenta o
como coordinadora de este programa, eh... también esto es una lucha,
también es una lucha. Decir, nosotros sabemos esto, nosotros estamos
ayudando a esto, nosotros queremos saber, quiero que nos entiendan,
quiero que se sepa, ¢Ya? Otros hermanos, en otros territorios, tienen su
propia forma de luchar, de reclamar. Obviamente nosotros somos un solo
pueblo, siempre vamos a estar de acuerdo, como una nacién, pero no
podemos estar en todas las trincheras, porque nosotros cuando éramos
Jjovenes, igual anduvimos en las marchas, anduvimos en que hubiera una
ley indigena... Pasar todos esos procesos en dictadura, desde el golpe para

adelante.

La persistencia de la espacialidad de la Ruka y el nguillatue, y su
conjuncion, es parte de una de esas tantas luchas y remiten a una trayectoria
particular y colectiva en el tiempo y el espacio. A la historia y cosmogonia de

un pueblo. Quien la desconoce por haber nacido en la metropoli la descubre
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al habitarla. Quien la sabe, pero la extravié en su desplazamiento, también la

recupera al habitarla.

Al permanecer en la penumbra de la Ruka, donde la fisonomia de los rostros
y los cuerpos desaparece al calor de las sombras bamboleantes proyectadas
por el fogén, el kiitral, cobra protagonismo la palabra y el nutrdm
(conversacién), que con su ritmo conduce a todas y todos de regreso a ese

tiempo y espacio propio de conocimiento.

Al ceremoniar el nguillatun, activando y completando con el rito el
nguillatue, también se trae al presente ese tiempo y espacio propio, donde
espiritus antiguos y nuevos, donde seres materiales e inmateriales co-
habitan, dando forma con sus mensajes a un destino que sigue conduciendo

hacia un futuro como pueblo.

En la completitud de ambos actos y lugares, pasado, presente y futuro
vuelven a ser uno y se recompone un sentido histérico propio del espacio,
como pueblo. Ese sentido que no esta recogido ni en las formas, ni en la
temporalidad dispuesta por el Estado, ni la metrbpoli, cuyas fisonomias
desaparecen al momento de desplegar toda la profundidad de estas

espacialidades.

Tlustracién 32: Ceremonia de finalizacién de encuentro Red de Salud Warriache, junto al Rewe.

Fuente: Red de Salud Warriache
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8.4 La Marcha del 12: el weichan en el corazon de la

metrépoli

El 12 de octubre es una oportunidad para comprender que en el Chile de
hoy, después de mas de 200 aios de historia como patis, cohabitan nueve
pueblos indigenas que, a través del tiempo, han sabido cuidar sus raices. El
compromiso es contribuir a la calidad de vida de los pueblos indigenas
desde la visién del “buen vivir”, concepto de profundo sentido en la
cosmovision de los pueblos indigenas latinoamericanos, relevando desde
las politicas publicas el equilibrio entre el individuo, lo colectivo y la

naturaleza.
Alberto Pizarro, Director Nacional de CONADI, (2015)

Mientras el 12 de Octubre del afio 2015, el director de CONADI emite esta
misiva, la Marcha Mapuche de ese afo, por segunda vez en su historia, baja
por la calzada sur de la Alameda hasta alcanzar el palacio de gobierno, La
Moneda. Va encabezada por un extenso lienzo que copa las seis pistas de la
calzada que lleva escrito: Kifte Kunuwain Taiii Weichan. iilnkallain taifi
Wallmapu!! Traducido abajo: Nuestra lucha es una sola. Defendemos

nuestro territorio.

Lo portan mapuche de Santiago y pu werken de comunidades del Sur del
pais. En la medida que se acercan a La Moneda, avanzan con paso rapido,
seguidos por grupos dispersos de personas que avanzan tratando de no
romper la columna principal de la marcha, en medio de escaramuzas que se
suman en sus bordes. Estas son sostenidas entre jovenes y carabineros,
an6nimos ambos, de rostros cubiertos, ya sea por capuchas, cascos o
escudos. La columna la componen miles personas. Familias completas;
colectivos politicos, artisticos y culturales; personas mapuche, chilenas y de
otros pueblos originarios, que avanzan con paso rapido por la Alameda,
tratando de seguir el ritmo del grupo que lleva el lienzo principal que
encabeza la Marcha. Todos tratando de no romper la continuidad de la
columna, mientras en cada esquina mas préxima a la casa de gobierno, se

presenta una relaciéon cada vez més tensa, entre los marchantes y la policia.

Los mé4s antiguos no recuerdan haber visto nunca una Marcha del 12 con
tanta presencia policial. Ni tampoco con tantas y tantos jovenes
encapuchados en la calle. Sin embargo, al parecer nadie se propone
interrumpir el caminar que se lleva. Tampoco se trata de la ocasiéon més
desventajosa de la cual tengan memoria, porque las primeras marchas a
fines de los afios 80, del S.XX, como recuerdan del peiii PC, la papay JH o el

peiii JP, se dieron en un contexto en que habia que ir contra todo, para ser
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realizadas. No estaban autorizadas y muy pocos se atrevian a salir a la calle
con sus vestimentas, porque la discriminacién social hacia los indios, atin
pesaba en el ambiente capitalino. En aquellos afios, con las 50 o 100
personas que se juntaban en Pza. Italia se avanzaba, ya hubiera que encarar

a carabineros o detener el trafico, la columna de mujeres y hombres

mapuche, bajaba por la Alameda hasta subir el Cerro Welén.

Ilustracién 33: Marcha sin afio exacto, cuando estaba efervescente el caso de Quinquén.
Fuente: Organizacién Meli Wixan Mapu
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La Marcha del 12 surge el afio 1989, ad-portas de la conmemoracion de los
500 afios de la llegada del winka al continente. Es un modo de confrontar la
significacién naturalizada como positiva, que se le atribuia a este
acontecimiento, hasta esa época, dentro del espacio formal propiciado por el
Estado. La levantan pu mapuche desplazados en la fiita waria, los cuales,
ninguno participa hoy de su organizacién. Varios han muerto; otros dejaron
de asistir; y otras y otros todavia marchan como una maés, con los suyos,

entre la muchedumbre.

La Marcha nace como un acto de rechazo, frente a una temporalidad
impuesta. Como un acto de resignificaciéon en el espacio frente a una
racionalidad que hegemoniza su conocimiento. Marchar desde Plaza Italia
hasta ascender el cerro Welén2°, como ocurre en su primer trayecto, es un
acto simbolico de descolonizacion, que cobra suma importancia para las
organizaciones mapuche que articulan esta espacialidad en aquella época. A
través de ésta, recuperan la enunciacién, en lengua propia, de un lugar
simbolico como pueblo, que habia permanecido cautivo bajo la historia
colonial de la metrépoli. Devuelven su toponimia original al wingkul (cerro),
suprimida por el winka, al uso publico del presente, abriendo una
temporalidad distinta en el espacio institucionalizado. Aparece otro modo de

leer la metroépoli, otorgando un nuevo (viejo) sentido al espacio.

La Marcha del 12 es un desplazamiento a través del cual se resignifica el
relato de la metropoli histérica y contingente. Es la producciéon de un
proceso de organizacion colectiva que busca romper con la continuidad del
relato colonial del espacio que sostiene el Estado de Chile, hasta inicios de la
década de los noventa del S.XX, cuando todavia la fecha del 12 de Octubre,
se le otorgaba una connotaciéon de celebracion. Cuando todavia se le
significaba, inica y exclusivamente, como una fecha que marcaba la llegada
de la luz civilizatoria de occidente, sobre un continente lleno de indigenas,
retrasados en el tiempo. No conocedores de Dios, primero. No conocedores

del progreso, después.

La Marcha es una manifestacion mas dentro de un espacio-tiempo mas
amplio, de despertar indigena, que se produce a través del continente, a
fines del milenio. Con una serie de movilizaciones que desarrollan cientos de
comunidades y pueblos originarios, en respuesta a esta marca temporal del
colonizador europeo. Movilizaciones que se detonan no sdlo contra su
simbolismo histérico del pasado, sino frente a las vigentes consecuencias

que persisten en el presente, fruto de ese proceso de colonizacion del espacio

120 Welén, en la interpretacion mapuche usual del término, se dice que viene de la voz wanglen,
estrella. Un lugar de importancia estratégica y ritual apropiado por los colonizadores inka, quienes

construyeron una waka en su cumbre.



que comienza aqui y que continda bajo el imperio de los Estados nacionales

primero y el Mercado Global después.

Pero la Marcha del 12 de octubre también es otra de las trayectorias que
adquiere en la fiita waria, la rearticulacién organizativa y politica del mundo
mapuche, que se desencadena tras la implementaciéon del DL.2568 de 1978,
por parte del Estado de Chile y que pone en marcha la llamada
Contrareforma agraria. Un proceso que impone la cancelacion de las tierras
comunitarias mapuche y la pérdida del reconocimiento de la calidad de
indigena de éstas y de los sujetos que habitan en ellas. La Marcha del 12, es
una espacialidad que se piensa y surge en esta particular etapa de despojo,
que comienza a afectar a las y los mapuche, bajo la implementaciéon del

proyecto neoliberal al interior del Estado-nacién chileno.

Por eso es una instancia que permite problematizar las temporalidades que
co-existen en ese proceso de desposesion y desmantelamiento de las
condiciones de vida, materiales e inmateriales, que afectan al pueblo
mapuche en su desplazamiento a través del espacio. Enfrentado a la presion
de la continuidad de un proyecto de colonizacion econémica de sus
territorios por parte del Estado. Pero también a las miultiples

temporalidades que co-existen en la metrépoli.

La Marcha nace de organizaciones y sujetos mapuche desplazados hacia la
mayor metrépoli del pais, que se logran articular y levantar, en aquellos afios
post 1981, cuando termina la aplicacién del DL 2568. Se articulan bajo la
necesidad de recuperar y revitalizar elementos, tanto culturales como
politicos, propios de su organizacién como pueblo. Elementos con los que
enfrentan el genocidio legal dispuesto por el Estado, asi como al destierro
econdémico, que padecen como sujetos y familias tras la implementaciéon de
este Decreto, que afect6 a todas las comunidades reduccionales mapuche del
sur del pais. Una imposicién legal que produjo rupturas, ventas y pérdidas
de muchas lineas de sucesion de tierras, para tantas y tantos, que se vieron
obligados no s6lo a migrar, sino a quedarse definitivamente como

desterrados en el area metropolitana de Santiago.

La Marcha del 12, es una espacialidad que surge en contra-racionalidad a la
hegemonia de un particular momento de produccién del espacio, en que se
transita hacia un nuevo régimen democratico-neoliberal, bajo la tutela del
Estado. Frente al cual, la poblaciéon mapuche y otros pueblos indigenas del
pais, se organizan, presionan y negocian, para recuperar formas de
reconocimiento institucional hacia su poblaciéon, como hacia sus

reduccionadas y fragmentadas tierras.
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Hoy a la marcha asisten miles de personas, mapuche y no mapuche, siendo
la expresion que ha adquirido en el tiempo la trayectoria de un acto de
irrupcibn en el espacio publico metropolitano. Nacido con el fin de subvertir
los significados de un espacio hegemonico, producido bajo los ritmos de la
temporalidad colonizadora del Estado. En la actualidad, la Marcha del 12 se
ha mapuchizado121, bajo el tenor sobre todo de las cosas que hoy afectan al
pueblo mapuche en la contingencia. Como pueblo sometido a nuevos

procesos de produccion del espacio, de colonizacion territorial del Estado.

Hoy convoca a quiénes se sienten representados o adhieren a alguna de las
diversas aristas que esta situaciéon implica, ya sea en lo territorial, politico,
cultural o exiustencial. Por lo tanto, tiene una convocatoria en todo el
amplio espectro que esto pueda interprelar a los asistentes y que marcan ese

caminar mapuche hoy a través de la gran metrdpolis globalizada del pafs.

8.4.1 Insercién urbana: un desplazamiento a través del centro

histérico

Todas y todos quienes colaboraron con esta investigacion, convergen en esta
espacialidad en algiin momento de sus vidas. Algunos como convocantes,
otros como asistentes. Todas y todos se encuentran este dia en Plaza Italia,
no sé6lo con los suyos, sino que también con muchos pu peiii, pu lamngen y
pu wenuy (amigos) con los que, una vez al afio, se avistan aqui y comparten
algiin saludo o una palabra. Sobre todo, con quienes se esta distante,

durante el resto del afio, en esa extensa metrépoli.

Este dia todas y todos asisten como mapuche al mayor evento del afio que
los concita en el centro histérico de la metrépoli. Provienen de lugares muy
distantes, pero estructuralmente no muy distintos entre si. Vienen a
compartir ese modo eventual de encontrarse, como mapuche, ese dia, en ese
lugar. Cada afio la convocatoria es més masiva y cada afio son méas
heterogéneas las formas en que se manifiesta ese modo de sentirse mapuche
en la capital, ese modo de representarse como tal, segin lo interpreta cada

marchante, familia o colectivo que llega.

Se encuentran, asi como lo hicieron en el Parque Quinta Normal y sus

alrededores, anteriores generaciones de desplazados mapuche, cuando

121Mapuchizarse un concepto de usado frecuente sobre todo entre jévenes mapuche urbanos y
hace alusién al acto de ir asumiendo y transformando un modo de ser cotidiano en la medida que
se toma conciencia de que se es mapuche, entre gente nacida en la ciudad. Esto aplica también a
gente no mapuche que va insertando en los codigos de la sociedad mapuche. Curin (2013) retoma

en su trabajo este concepto.



recorrian las cantinas y locales de baile de este sector de la ciudad, al bajar
del tren, provenientes desde el sur. En ese tiempo anterior, en que los
abuelos y abuelas, los padres y madres de muchos de los que hoy asisten a la
Marcha, se conocieron y casaron entre mapuche. En la evocaciéon de esa
generacion, la Quinta Normal, es una espacialidad, de encuentro mapuche,
que surgio bajo las condiciones de insercion que enfrenté cada uno, dentro
de un nuevo orden. Dentro de un nuevo sistema de organizacién del espacio,
que se impone en sus vidas cotidianas en esa primera etapa, de llegada a la

fiita waria.

Santiago, la capital del pais, es donde se someten y aprenden a llevar las
formas y modos de vida de los chilenos. Y la Quinta Normal fue ese espacio-
tiempo, de domingos de dia libre, cuando salian la mayoria de sus trabajos
puertas adentro en panaderias y casas del barrio alto. Bajo regimenes de
trabajo sin horarios semanales establecidos. Es la ventana de tiempo propio,
que se brindan para encontrarse entre pu mapuche; bajo, y méas alla de, las
formas productivas con las que deben, obligatoriamente, articularse dentro
del sistema de vida capitalino. En una época, en que era naturalizado, que
los indios, ocuparan esas plazas de trabajo. Un trabajo racializado, evidencia
del colonialismo reproducido al interior del Estado chileno, segin plantea
Antileo (2015).

Hoy la Marcha del 12, también es una espacialidad de encuentro mapuche
en la fiita waria, como lo fue la Quinta Normal. También supeditada a la
estructura productiva que llevan los actuales mapuche en la metrépoli.
Transcurre el lunes que el Estado declar6 como feriado legal, a partir del afio
1991, bajo la denominaciéon Descubrimiento de dos mundos. Antes se hacia
el domingo maés cercano a la fecha del 12 de Octubre. Dias en que la mayoria
de la gente mapuche no trabaja, ni estudia y puede asistir masivamente a la
Marcha.

Esta movilizaciéon es un modo de encontrarse y atravesar el casco histérico
de la metropoli como mapuche. Es un trayecto simbolico a través de un
territorio que fue desposeido hace siglos y sobre el cual se avanza
disputando, temporalmente, las significaciones hegemonicas sobre el
espacio construido hoy. Resultado de ese permanente proceso colonizacién
del espacio iniciado a partir de la fundacién de esta ciudad y sostenido desde
aqui hasta el presente. Ayer como Capitania General, hoy como Estado

republicano.

Plaza Italia, el lugar de encuentro
Aqui nosotros salimos...bueno, esta la Gladys, estoy yo, estd la Juanita,

estan los otros de aca y todos aqui. Nosotros salimos en marcha pa alla.
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Nos juntamos todos en la esquina y casi llenamos una micro. iY asi, cuanta
gente llega! Gente de Pefialolén, de Puente Alto, con sus lienzos, con sus

vestimentas...

Como relata la lamngen AH, sale temprano a la Marcha ese dia, con sus
karukatu (vecinos) de la Villa Mapuche. No son todos, pero son un niimero
importante. Son varios de los que formaron el comité y que sofiaron con ser
un lof en la ciudad. Familias completas con sus nifias y nifios, salen juntas
con sus atuendos, instrumentos, banderas, matés y ramas de maqui o foye
(canelo), si es que alguien las ha conseguido. Tal como lo hacen cientos de
otras familias mapuche ese mismo dia. Se bajan en Plaza Italia y se
encuentran con los que también vienen llegando con sus atuendos, lienzos,
banderas e instrumentos, provenientes de otros lugares alejados del centro

de la metrépoli.

Poco a poco, la esquina sur-oriente de Plaza Italia, se va copando de
personas, colores y ruido. El ambiente es mas bien familiar, musical y
colorido. Aunque nunca hubo problemas de desorden publico, desde el afio
2013, el lugar es acordonado con vallas, por orden de la Intendencia
Metropolitana.  Unica entidad ptblica que se relaciona con esta
espacialidad, por cuanto en ésta recae la potestad sobre la autorizacion de
toda manifestacion publica realizada en el centro de la ciudad (en
coordinacion con carabineros y el municipio). Es el tinico ente estatal que
interlocuta con los convocantes y tiene incidencia en la forma de la Marcha,
respecto sblo del trazado autorizado, en una espacialidad que ha sido
producida fuera de los fondos de cualquier oferta de la politica puablica, y
mas bien en permanente critica y rechazo a ésta. Aunque muchos de quienes
asisten, como individuos e incluso organizaciones, estin sujetos a
mecanismos de subsidiariedad del Estado en sus vidas cotidianas en la
metrépoli. La Marcha es producto de la autogestion de los convocantes y de
muchos de los convocados. De sostenerse como colectivos organizados con
autonomia del Estado, como plantea permanentemente la lamngen PL y el

pefii PC en los pu nutram.

Comparsas de otros pueblos, prueban sus instrumentos. Grupos de danzas
aymaras, negras y mestizas calientan sus cuerpos. Mientras mas de algin
purrun (baile mapuche) se escucha en el aire. Varios colectivos chilenos y
mapuche despliegan sus lienzos y més de algan grito por el pueblo mapuche
se toma el ambiente por un momento. La figura del wenu foye (canelo del
cielo), bandera del pueblo-nacion mapuche desde el ano 1992, se alza en
coligiies y se replica en cientos, quizas miles, de poleras y gorros de los que
van llegando.  Junto con ella, la bandera del weiilfe, el lucero del
amanecer, emblema existente ya en el siglo XIX, conservado en muchas

comunidades del sur del pais y que también ha adquirido masividad en la
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metrépoli en los dltimos afos. Todas y todos esperan a los familiares y
amigos con los que van a marchar, mientras se aguardan las palabras de los
pu werken, venidos desde las comunidades del sur y que daran inicio a la

marcha.

Relata el pefii CV: Si, desde que llegué aca (a Santiago desde Osorno), el
2009, que fui yendo siempre. Pero... a no ser, que me vaya al sur. Como se
transformé como un feriado infame, como que al principio era feriado por
el dia de la raza y ahora, por suerte, ha tomado como otros tintes. Se habla
mas del dia de la resistencia, que del dia de la raza. Pero, he aprovechado a
veces, de viajar poh. Pero las veces que he estado aca, he ido como con la
gente del hogar (Hogar de estudiantes mapuche de Santiago). Vamos con un
lienzo, cosas asi. Y después nosotros optamos por las clases del Kom Kim,
como hace unos tres afos. Igual llevamos harto. Es que juntamos a toda la
gente de los cursos y les decimos: iya!, nos vamos a preparar pa la
marcha. Por ejemplo, una clase la dejamos directamente como a hacer
cartulinas, lienzos... si poh. Entonces es bonito, porque llegamos a Plaza
Italia y nos juntamos. Y somos como 60 personas o 40. Y después ya se
dispersan, porque queda un poquito la embarr’a, pero...nos juntamos
harto. Y creo que el 2011 (alude al afio 2012) fue, que salimos todos, como
con pancartas, con un lienzo y todo y después nos juntamos como a hacer
un matetun (tomar y conversar en torno a la circulacion del mate) como
afuera del parque (Forestal), del Museo del MAC. Y ahi nos juntamos y era
bonito, porque cada uno, como que compartia y después se iban. Pero
nosotros siempre nos preparamos como Kom Kim p’a la marcha. Entonces
dedicamos como una clase, directamente: ya, cqué es lo que diria usted? Y
ahi aprovechamos de, de pasar contenido. Entonces, fijo una clase,
dejamos de Kom Kim, para preparar el sesgo de salir con... y en
mapudungun. Entonces, como que salen con lienzos en mapudungun y con
la traduccion abajo. Como que, hay una cuestiéon de subversion, que la letra
en mapudungun, va mas grande que la otra (risas). Es también como

marcar presencia, de que sea.

Ilustracién 34: Marchantes reuniéndose en Pza. Italia. Foto: Mauro Fontana
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En Plaza Italia, el punto de concentracion, resulta extrafio ver a alguien solo,
o que no porte algo que identifique su participacién en esta marcha. Tal
como sucede con los pu kimelfe y pu chillkatufe del Kom Kim que vienen
con el peiii CV. Siendo un grupo amplio y diverso como colectivo, compuesto
no sélo por pu mapuche, construyen un lugar comtn en la metropoli, a
partir de la revitalizacion del mapudungun. Probablemente entre ellos, no
todos estan al tanto de quiénes son los pu werken que vienen desde el sur,
aunque casi todos conocen y comparten los aspectos mas generales, de las
situaciones que afectan hoy las comunidades del sur del pais. Por eso,

también hoy estan aqui. Desde el mapudungun llegan hasta aqui.

También muchas y muchos asisten a esta Marcha desde antes de participar
en sus espacialidades de origen el caso del Kom Kim, la Villa o la Ruka.
Muchas y muchos llevan afios viniendo y han transitado a través de distintos

modos colectivos de asistir a la marcha.

Recuerda la lamngen AH: Y yo en esa marcha de los 500 afios (se refiere al
del afio 1992), fue la primera vez que fui a esa marcha...y me acuerdo que
hicimos unos tripticos y esos tripticos era grandes po, los teniamos que
sostener entre varios y se armaban y hacian un paisaje y con eso nosotros
desfilamos, o sea, marchamos esa vez, pal 12 de octubre. Y esa vez fue
cudtico, porque nosotros marchamos, pero teniamos la, estaba el Consejo
de Todas las Tierras... Y el Consejo de Todas las Tierras, estaba marcando
una linea mas radical, en ese tiempo, écachai? De como que todo lo otro,
que era mas, se decian algunos, folcloricos...culturalistas y toda esa
cuestion, que en realidad, yo no creo mucho en eso. Pero la cosa, es que en

ese tiempo, se daban esos debates, al interior de ese grupo...

Tlustracién 35: Werken venido desde el sur, dirige su mensaje a la multitud (2013).
Foto: Mauro Fontana.



Este dia se convoca todo un amplio espectro de filiaciones mapuche, que se
articulan en la metrépoli. Algunas se vienen desarrollando a lo largo de
décadas, en ese pensarse y situarse como mapuche en la futa waria. Como
lo refleja el propio universo de colaboradores de esta investigacion. En este
dia asisten mapuche nacidos en comunidad y otros nacidos aqui; mapuche
que trabajan en, con y sin CONADI; mapuche que pertenecen a
organizaciones reconocidas por el Estado y otras que no; mapuche asociados
a sindicatos y organizaciones chilenas; organizaciones mapuche con chilenos
insertos en éstas; mapuche profesionales, estudiantes, obreros, artistas y
micro-empresarios; familias mapuche y mapuche-chilenas; simpatizantes
de la causa mapuche y otros enamorados de su cultura; chilenos defensores
de la tierra, la mapu; pu penii y pu lamngen de otros pueblos originarios del

mundo; etc.

Entre ese abanico de representaciones que concurren a la Plaza Italia ese
dia, se da el acto de inicio a la Marcha con los mensajes traidos por los pu
werken de diferentes comunidades del sur, como ocurre desde el afio 2013
en adelante, abre un espacio de respeto y silencio entre los marchantes. El
bullicio baja y por los parlantes se escuchan atentamente sus palabras. Al
finalizar cada uno de los mensajes, hablados parte en mapudungun y
winkadungun, no se escuchan aplausos, sino s6lo un ensordecedor afafan
(grito de fuerza), que es gritado por los miles de los asistentes. Asi se entrega
newen (fuerza, energia) a sus palabras, para que lo lleven a sus

comunidades.

Todas y todos los pu werken, representan a sectores donde las comunidades
y las familias mapuche, tienen diferentes y vigentes problemaéticas, frente a
la estructura de propiedad y usufructo de la tierra, impuesta por el Estado,
bajo su racionalidad neoliberal del espacio. Las que suman a las condiciones
histéricas de desposesion, de méas largo aliento, que sedimentan en los
lugares que atin habitan. Al finalizar sus mensajes, traidos para los mapuche
de Santiago, por encargo de sus pu longko y pu lof (caciques y
comunidades), los animadores dan inicio a la marcha y se extiende un lienzo
a todo el ancho de la avenida mas simbdlica del pais. Los pu kona (gente al
servicio) ordenan, con sus coligiies y wiiios, la salida de la ancha y larga
columna, entre un tropel de periodistas y cAmaras que se abalanzan para

tomar la mejor imagen del lienzo principal.

245



WARIATUN, ESPACIALIDADES MAPUCHE EN LA METROPOLI NEOLIBERAL

Con los afios, la marcha pas6 de ocupar una pista, a las seis de toda su

calzada norte de la Alameda.

Tlustracion 36: Salida de la Marcha de Pza. Italia (2012) Fuente: Organizacién Meli Wixan Mapu.
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El GAM, un edificio y una marcha que se transforman

Lo que sucede en la columna de gente que avanza tras el grupo de mapuche
que encabeza la Marcha, portando el lienzo principal, se ha ido
transformando a través de los afios. Lejos quedo la protesta contra el quinto
centenario. Asi como también las peleas que sostuvo la organizaciéon
convocante, durante la década de los noventa, para sacar de la columna las
banderas de los partidos politicos chilenos, que ese dia, trataban de
posicionarse a la vanguardia de la marcha, como rememora en unos de sus
nutram el peii PC. Segin su apreciaciéon, quiénes las portaban, no
entendian que se trataba de una marcha mapuche, encabezada por
mapuche. Otro rasgo del profundo colonialismo que seguia impregnando las
préacticas de los partidos politicos chilenos, a su juicio, dentro de todo el
abanico, de tendencias, representadas bajo el espacio formal del Estado.
Con los afios sus banderas también terminardn por desaparecer de la

marcha.

Sin embargo, las visualidades y sonoridades de los colectivos y de las
personas que asisten a apoyar hoy, se han multiplicado y cada una marca su
ambito dentro del espacio de la marcha. La cual hoy es mayoritariamente
significada como de la resistencia mapuche. Las comparsas y grupos de baile
que asisten se ordenan y distancian entre si para no interrumpir sus
instrumentaciones y coreografias. Mientras quienes vienen con carteles y

lienzos, también marcan sus espacios.

Hay quienes apoyan a algin preso politico mapuche de turno y protestan
contra la aplicacion de la Ley Antiterrorista; otros se manifiestan contra la
expansion forestal, o contra algiin mega-proyecto de turno que esta sitiando
alguna comunidad en ese momento; otros reclaman por el derecho al
mapudungun o el derecho al agua; otros por el respeto a la infancia
mapuche; otros contra la apropiacion privada de las semillas, etc, entre
muchas otras expresiones més, que se van reactualizando afio a afo.
Motivos no han faltado. De hecho, se han sumado méas cada afio, lo cual

también ha vuelto més extensa columna con el paso del tiempo.

Como recuerda el pefii PC, sobre lo que se manifestaba en las primeras
marchas: y ahi salia la -bueno, era méas que nada- la guerra contra, digamos,
contra la, contra la...digamos, la pacificacion. Se hablaba mucho del tema de
la pacificacion de la Araucania, en las marchas. Se hablaba mucho también,
de la, de la, de la, de la, del mapuche que esti acd. También se hablaba un
poco de la...del territorio, no se nombraba mucho ese tema. Se nombraba,

mas que nada, el tema de la, de la...-que se aprovechaba mucho también esa,
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esa fecha- se hablaba como del 12 de octubre no méas. Hoy dia ya no se habla

del 12 de octubre en estas marchas, ya no, ya no se habla del 12 de octubre...

El peni PC, nacido en Santiago, es hijo de desplazados mapuche que llegaron
en la década de los cuarenta del S.XX a esta metrdpoli. Aunque su padre
nunca le ensefié el mapudungun como a tantas y tantos les sucedio, siempre
le inculcd la conciencia y el orgullo de ser mapuche. Recuerda haber
participado desde muy joven de marchas mapuche que se levantaban en
Santiago ya en la década de los setenta del siglo pasado. Hoy es miembro de
la organizacion convocante de esta Marcha y cumple un rol fundamental en
su animacion, arriba del cami6n-escenario que marca el ritmo de la columna
desde hace 5 afios y desde donde se lanzan los discursos publicos de los pu

werken.

Bajando la Marcha hacia el poniente de la metrépoli, el primer lugar
importante de resignificaciéon piblica que existi6 para los organizadores de
la marcha, hasta la mitad de la primera década del S.XXI, fue su paso frente
al, entonces, Edificio Diego Portales. Su significacion como simbolo de
opresion estatal, acotado para la sociedad chilena, a su periodo como casa de
gobierno durante la dictadura civico-militar, para el mundo mapuche
convocado en la marcha, trascendia esa temporalidad. Su posterior uso
como parte del Ministerio de Defensa, en democracia, sigui6 representando
la cara coercitiva del Estado, que acompand la implementacién de las nuevas
formas de propiedad y usufructo territorial en areas mapuche del sur del
pais, bajo una nueva racionalidad democratico-neoliberal del espacio. La
imposicion de la central Ralko sobre territorios mapuche-pewenche, en el
afio 1996, luego de un prolongado asedio legal, policial y mediatico, dirigido
por el Estado, dejo en claro a gran parte del mundo mapuche organizado de
la época, tanto en comunidades como en la metrépoli, que el Estado, seguia
actuando, como histéricamente lo habia hecho. De nada habia valido la
lucha por la Ley Indigena de 1993. Por eso durante mas de una década, el
trayecto de la marcha se detenia frente al edificio Diego Portales y siguié

siendo objeto de proclamas y gritos contra el Estado.

En marzo del afio 2006, este edificio finalmente fue arrasado por un incendio
y la cabeza de la marcha ya no se detuvo més aqui. El Estado decidi6 recuperar
la obra, transformandola, formal y funcionalmente, respecto de su anterior
version calcinada. Se buscoé recuperar una vocaciéon publica y urbana
contenida en el proyecto original desarrollado para la UNCTAD III. Cambi6 su
programa, su forma, su fachada y toda la relacion con la calle y se pas6 a
llamar GAM. Dio cabida a nuevas dinamicas de uso y apropiacion del lugar,

sin embargo, permanecié una particular reverberancia sonora. Por esta
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condiciéon hoy este lugar, sigue siendo particularmente aprovechado, por

varios de los colectivos que van dentro de la columna de la marcha.

Relata el peiii CV: la Garra Blanca...claro po...que me daba risa, porque yo
escuchaba canticos que suenan como del Colo, pero son mapuches (risas).
Esto en Santiago no mas se da. Claro po, era divertido y aparte, que no
solamente marcha de gente mapuche. Hoy es un lugar privilegiado por
miembros de la barra del club de fatbol Colo-Colo, donde lanzan fuegos
artificiales y canticos en apoyo al pueblo mapuche, que provocan estruendo
en un largo tramo de la Avenida. Como colectivo organizado, llevan casi dos
décadas asistiendo a la marcha. Se trata de familias completas que vienen
con las vestimentas y los colores de su equipo y de la bandera mapuche, el
wenu foye. Se reconocen como mapuche a partir de su identidad futbolera.
Se declaran incondicionales a su club, cuya nombre viene de un gran cacique
mapuche que luchd contra los espafioles, asi como apoyan la lucha que
llevan hoy dia las comunidades del sur del pais por la recuperacion de sus
tierras. Otro modo reconocerse mapuche en la capital y que marca su
espacio en la Marcha, entre tantos otros. Un espacio que también es
notoriamente mas vigilado por carabineros que el resto de la columna

marchante.

Tlustracion 37: Paso de la Marcha con performance frente al Edificio Diego Portales (2001). Foto: Mauro Fontana
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Tlustracion 38: Afafan frente al Edificio Diego Portales (2002). Foto: Mauro Fontana

Tlustracién 39: La Garra Blanca pasando frente GAM (2015). Foto: Mauro Fontana
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El Welén, donde todo comenzoé y continiia

Unos metros més all4 aparece el cerro Welén, un nombre que a ninguno de
los actuales marchantes causaria extrafieza. Probablemente, muy pocas y
pocos, por ahi todavia le llaman Santa Lucia, su nombre colonial,
practicamente sepultado entre los mapuche que marchan este dia. Un
proceso de resignificacion, fruto de afios de marchar, subir al cerro y

revitalizar el uso de su antiguo nombre a partir de esta controvertida fecha.

Este lugar constituyd, tal vez, la primera disputa simbdlica del mundo
mapuche organizado en la metrdpoli, al llegar la democracia neoliberal.
Recuperar su nombre mapuche, era recobrar un sentido propio sobre el
espacio. Un sentido para los suyos. Era recuperar memoria sobre un lugar
cautivo tras la historia impuesta por el colonizador. Como el simbolo
fundacional de la colonizaciéon imperial de Espafia sobre territorios
mapuche-pitkumche. Como simbolo fundacional de la colonizaci6on
republicana, moderna y blanca, bajo el ideario de Vicuha Mackenna, quien,
con su proyecto paisajistico del cerro, destruyé practicamente todos los
vestigios de su ocupacion ritual anterior, hecha por pikumche e inkas, a
través de siglos. Volver a llamarle Welén, significo6 recuperar un sentido
mapuche en el corazén de la metrépoli, el cual habia permanecido oculto por

siglos, bajo varias capas de colonizacion.

Este siempre ha sido un lugar de detencion para la Marcha del 12, aunque
han variado las formas que adquiere esta pausa en el trayecto, de acuerdo
con la dinamica que toma cada afio. Sin embargo, existen dos elementos que
anclan lo que aqui sucede. Por un lado, la presencia del monolito que
recuerda la fundacidén de la ciudad de Santiago por Pedro de Valdivia, que es
objeto, afio a afio, de pintura o rayados, que surgen espontaneamente por
parte de los asistentes, los cuales incluso han llegado a cubrir por completo
el texto inscrito en la piedra. Por otro lado, en este lugar, la pendiente
natural del cerro hacia la avenida configura una graderia natural, para que
los marchantes se congreguen, puedan sentarse y se produzca un acto

simbdlico de contramarca del espacio que siempre se realiza aqui.

Tlustracién 40: Parada frente al Cerro Welén mientras hay discursos (2015) Foto: Mauro Fontana
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A través de los afos en esta parada ha habido diversos tipos de actividades.
Muestras de juego de palin; performance representando la colonizacion
histdrica o la represién contingente que pesa sobre el pueblo mapuche;

discursos de los werken del sur, emitidos desde el escenario mévil, ete.

Hoy la Marcha ya no remata subiendo el cerro, junto a la estatua de
Caupolican en su explanada superior, como ocurria en las primeras marchas
y manifestaciones mapuche que se concitaban en Santiago a fines de los
afios 80”s y durante los 90’s. Tampoco la Marcha remata en la Plaza
Benjamin Vicufia Mackenna, ubicada al costado poniente del cerro, como
ocurri6 hasta el afio 2011, previo al inicio de esta investigacién. Un lugar
donde los organizadores disponian de un escenario y existia un programa
con musica, discursos y saludos de otros pueblos y organizaciones que
duraba un par de horas después de finalizado el trayecto. Lugar donde
también, muchas y muchos, llegaban con sus productos para vender,
intercambiar o compartir, mientras se desplegaba toda una sociabilidad
mapuche y chilena que copaba absolutamente la plaza e incluso permanecia

por horas después de terminado el acto central.

Tlustracion 41: Acto de cierre Marcha 2011 en Pza.Vic. Mackenna, al costado del Cerro Welén.
Fuente: Organizacion Meli WIxan Mapu



Lo que ocurria en esta plaza contigua al Welén, eran una serie de dinamicas
de intercambio de conocimientos y bienes tnicas en la vida metropolitana y
de los pu mapuche que viven en esta ciudad, lo cual hubiera dado para un
extenso anélisis. Sin embargo, ese afo 2011, la contingencia de la demanda
estudiantil chilena atraviesa la temporalidad mapuche de la Marcha y rompe
con las dindmicas de encuentro sostenidas a través de la tltima década. La
alta presencia de jovenes chilenos encapuchados, asi como de un fuerte
contingente carabineros de fuerzas espaciales, con carros lanza-aguas y
lanza-gases desatan enfrentamientos al final del trayecto de la Marcha. Ese
afio el acto finaliza abruptamente, con un apurado y masivo purriin, baile
masivo con que tradicionalmente se cerraba la jornada, interrumpido por las
escaramuzas y los gases que inundan la plaza. De ahi en adelante la Marcha
no finalizarA mas en este lugar y comenzard un nuevo recorrido, que
coincide con los afios en que se concentrara el trabajo de campo de esta

investigacioni22,

Durante los dos afos siguientes, 2012 y 2013, cuando se obtiene una parte
importante del registro fotografico que insuma esta investigacion, la Marcha
finalizara en el Parque Forestal, tras el Museo de Arte Contemporaneo, con
la expectativa de los organizadores de otorgar més tiempo y espacio a los
marchantes para compartir al cerrar la Marcha. Sin embargo, durante estos
afios el acto de cierre, que us6é como escenario, las escalinatas de acceso al
museo, tampoco no podrd ser terminado, directamente interrumpido
nuevamente por las escaramuzas entre encapuchados y los carros lanza-
aguas y lanza-gases. El corolario sera la dispersion de los marchantes y con
ello el fin de las dindmicas de intercambio con que, por afios, remat6 la

marcha.

Ilustracién 42: Acto de cierre Marcha 2013 frente al MAC, Parque Forestal. Ultimo afio que se

hace esta actividad y recorrido. Foto: Mauro Fontana

122 Gran parte del registro fotografico de esta investigaciéon corresponde a la Marcha del afio 2013,
cuando por segunda y ultima vez la Marcha, finaliza en el frontis de Museo de Arte

Contemporaneo.
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La Moneda, un nuevo destino

A partir del afio 2014, ante el nuevo escenario que viene emergiendo durante
los dltimos afios y frente a una nueva politica de la Intendencia, que
prohibird de aqui en adelante el término de las marchas en espacios
publicos, la organizacién convocante, la Meli Wixan Mapu (los cuatro
puntos de la tierra), se vera obligada a plantear un nuevo trazado, que
incluirA un nuevo lugar de resignificacion a su paso: el palacio de La
Moneda. En la negociacion con la Intendencia sobre las condiciones de la
marcha, para extender el trayecto de la Marcha hacia el poniente, la
autoridad dispondrd de un trazado que conducira obligatoriamente a la
columna de la Marcha hacia un punto de término irrelevante en calle
Echaurren. Un lugar sin condiciones para la reunion final de los asistentes y
que solo facilita la accién de carabineros para la rapida dispersion de la

masa.

El nuevo tramo que adquiere la Marcha sera el tramo mas complejo para la
continuidad de la columna en los afios venideros. Las -crecientes
escaramuzas, asi como la accién de los vehiculos policiales, que circulan en
paralelo a la marcha, por la calzada norte de la avenida, agudizaran las
tensiones con los manifestantes y apurara el paso de las familias y los
colectivos, quiénes buscaran evitar la eventual ruptura de la columna. En ese
contexto el paso frente a La Moneda se convierte en un nuevo hito natural de
contramarca para los marchantes. Frente a su fachada distante, cercada de
vallas y de fuerzas especiales de carabineros, los gritos refrendaran atn més
la figura de un Estado coercitivo, que estd actuando en comunidades del sur,
tal como testifican los discursos entregados por los pu werken, venidos
desde esos lugares. Los significados otorgados al antiguo Edifico Diego
Portales, en otro tiempo, se trasladan hacia este nuevo lugar, el palacio de La
Moneda.

Pasar frente al palacio de gobierno es el momento de mayor tensiéon de toda
la Marcha (probablemente de todas las marchas desde el aflo 2000 en que se
ha asistido). Carabineros informa por altavoces, a quienes encabezan la
columna, que no serd aceptada ninguna detencion frente al palacio. Sin
embargo, la Marcha reduce su paso hasta detenerse, por un breve momento
y nadie parece dispuesto a abandonar la columna. En ese momento los pu
kona, ordenan el espacio para que se aprecie el lienzo frente a las decenas de
camaras que se abalanzan en ese minuto, mientras uno de los werken
venidos desde el sur, se sube al escenario moévil y clama un breve y
enardecido discurso, parte en mapudungun y parte winkadungun,

enrostrando la responsabilidad histérica del Estado frente al presente del
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pueblo mapuche. El afafan de todas y todos, junto al grito de marichiwew,

diez veces venceremos, no se deja esperar.

De ahi en adelante, la Marcha contintia, ya sin un orden ni un término claro
como el que traia, superado por las carreras y las multiples peleas abiertas
que se desatan entre parte de los manifestantes y carabineros, hasta su
llegada al punto final de dispersion impuesto por la Intendencia.
Caracteristicas que se han mantenido hasta su tltima version registrada por

esta investigacion (2017).
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Tlustracion 43: Marcha 2015, breve detencién frente a La Moneda con discursos y arengas. Fotos: Mauro Fontana
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8.4.2 El cuerpo de la marcha: Personas, banderas, lienzos,
instrumentos y atuendos

Y eso yo creo que es importante, es muy importante, porque, porque
imaginate que hoy dia yo veo fianas con vestimenta, de repente, entonces
eso es algo que es grande po, es grande po. Hoy dia, quizas no te dejan
pasar por el frente de La Moneda, todavia, pero va a llegar el momento en
que vamos a pasar con nuestros trarilonkos, nuestras lamienes van a
pasar con su vestimenta, con todo su atuendo, verdad, van a pasar por la
Alameda y nadie les va a decir nada. Pero hoy dia, todavia esta esa, esta
esa cuestion...de que, ah chucha...te ven con un trarilonko y te siguen po

(risas)

El peni PC, ha venido practicamente desde la primera marcha y, desde otras
anteriores que se armaron a mediados de los afios 80’s, cuando toda
manifestacion chilena o mapuche era abiertamente reprimida por el Estado,
en areas urbanas. Hoy lo recuerda con humor, porque salir al centro de la
capital vistiendo un trarilonko (cintillo) o un makiifi (manta), hasta pasada
la mitad de la década de la 90’s del S.XX, cuando estalla el conflicto por la
construccion de la central Ralco con comunidades pehuenche, era un motivo

de seguimiento policial en la calle, e incluso, detencion. Hoy ya no.

Sefiala el pefii PC: Claro po, entonces, y los nifios po oye, que, que ven esto...
y las ninas, verlas vestidas...a los pichiche (nifios), verlos en una marcha,
es bonito, es, fijate que uno se, se emociona. Se emociona porque hemos
sido tan pisoteados, hemos sido tan, tan eh, mirados en menos, hemos sido
tan tildados, no sé po, de tantas cosas, a través de la prensa, que los
extremistas, que son, que estan ligados no sé con quién, con Europa,
iiiahhh!!! (risa), con Europa, iiianda!!!... Puras cosas que no, que no van
con el caminar po. Y nosotros hemos, como te digo, de ver todo esto, es
algo, es algo tan grande po, algo tan grande que, que se ha ido
consiguiendo con lucha. Con lucha, con lo, con la participacién de mucha
gente, mucha gente. No sé, yo recuerdo la marcha, la marcha mas grande
de la, del, del, de... del pueblo mapuche, eh, yo creo que fue pa un 12 de
octubre, que hubo alrededor de 18 mil personas, que fue una de las mas
grandes. Yo no podia creerla, yo no podia creerla. 18 mil personas. Bueno y
carabineros la baja po, si siempre la baja, los medios (de comunicacion)

también la bajan (se refiere a las estimaciones de asistencia)

La marcha que refiere es la del afio 2012. En aquella oportunidad la columna
que avanzaba al ritmo del purriin (baile mapuche), que marcaba el grupo
que encabezaba la Marcha, alcanz6 a doblar por calle Miraflores, por un

costado del cerro Welén, para enfilarse hacia el Parque Forestal, mientras



aun seguia saliendo gente desde Pza. Italia. Era una extensa columna
compuesta por distintos tramos de asistentes. Algunos lo componian grupos
compactos de personas; otros tramos lo configuraban colectivos de
danzantes y de musica, que avanzaban mas espaciados, haciendo ocupacion
coreografica de la calzada; y otros tramos lo conformaban gente dispersa,
casi todas y todos con algin lienzo, pancarta, performance o banderas,

avanzando a su ritmo y marcando su espacio.

En todas sus versiones, la mayoria de personas mapuche va adelante,
vestida con sus atuendos mapuche. Sobre todo, las pu lamngen, de toda
edad, que asisten con sus kupan, iikulla, chaway, trarilonko, trariwe y
trapelakucha (vestido, manta, aros, cintillo, faja, pectoral). Todo un modo
tradicional de vestir, que en la metrépoli es fruto de las multiples sintesis
que cada marchante ha llegado a concebir a través de su trayectoria
territorial. Modos de vestir, que al interior del antiguo wallmapu estaban
culturalmente instituidos y permitian identificar la filiacion territorial y
familiar de quién portaba las prendas. Un conocimiento que muy pocos de
los marchantes manejan. A pesar de lo anterior se puede afirmar que las
vestimentas cada afio manifiestan mayor dedicacion. En éstas se aprecia
més tiempo de elaboracién y dinero invertido, por ejemplo, en las joyas que

portan.

Las joyas cumplen una funcién de protecciéon en la mujer mapuche y se
originan de la utilizacién de las monedas de plata, obtenidas producto del
intercambio fronterizo de cuyin o ganado, con espafioles y chilenos, el cual
este pueblo sostuvo hasta pasada la mitad del siglo XIX. Momento en que el
Estado Chileno hace ocupacion militar y burocratica del antiguo wallmapu.
Con lo que se produce el saqueo y la apropiacion de estas piezas, hoy

exhibidas en museos y colecciones privadas.

Estas prendas fueron un modo a través del cual se transformo el sentido de
valor otorgado a un objeto clave para el sistema de intercambio winka, el
cual se lo convirtid en materia prima para otro universo simbolico. Un
proceso que marca un desplazamiento del sentido dado a esos objetos, desde
un contexto de produccién ajeno hacia uno propio, rearticulandoles dentro
de otra hegemonia del espacio que se vivia mas all4 de la Frontera. Asi como
también ocurrid con la adopcidén del caballo, bajo la primera etapa de asedio
imperial de Espafa, el cual incluso llegb6 a convertirse en un importante
elemento de la ritualidad del nguillatun de muchas comunidades, practica

conservada hasta hoy.

Las monedas apropiadas pasan a cumplir un nuevo fin dentro del proceso de

produccién del espacio, asociado a la proteccion y la descripcion de los
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linajes asociados a la mujer que las portaba. Estas piezas de plata, de
extendido uso hasta fines del S.XIX, fueron en su mayoria robadas y
vendidas tras el ingreso del Estado y los colonos en Wallmapu vy, hoy,
permanecen en museos y colecciones personales, desarticuladas de los
linajes territoriales y los universos simbolicos que reivindican sus
inscripciones y formas. Silenciadas para la historia del pueblo que las

produjo y del que los invadio.

Las mujeres mas antiguas, que asisten a la marcha, en general, cargan con
trayectorias laborales marcadas por la discriminacién racial y remunerativa,
dado por su doble condicién de mujeres e indigenas, dentro del mercado
laboral capitalino. A pesar de esto, es apreciable como a través de sus
trayectorias de vida, destinan dinero para adquirir sus prendas, las que

lucen con orgullo ese dia.

Por su parte los pu peiti también van con sus vestimentas mapuche a la
Marcha, pero con menos rigor. El uso del trarilonko (cintillo tejido) es lo
mas extendido, lo cual se combina con vestimentas corrientes, por lo
general, poleras con los mas diversos motivos mapuche y con todo tipo de
combinaciones de prendas no mapuche. Para otro grupo importante de
éstos sdlo las poleras, tatuajes, collares e instrumentos, etc, son su marca de
identidad. Modos que se funden con el paisaje de poleras y banderas
mapuche, que traen muchos chilenos y chilenas que asisten también ese dia.
Sin embargo, en los dltimos afos, la chiripa (pantaloncillo) asi como el
makiin también ha comenzado a ser mas revitalizada, sobre todo en las
generaciones mas jovenes, nacidas en Santiago. Muchos de ellos también
marchan con sus pu waiki (vara larga de colihue, usada como lanza), o wifo
(bastén para jugar palin) recuperando la usanza de los antiguos konas, esos
jovenes entrenados al servicio de un lonko y del weichan, para sostener el

antiguo wallmapu.

Probablemente el calor de octubre en Santiago sea el mayor disuasivo para
que los pu peiii no usen makufi (manta) en esta marcha. Sin embargo, en
general, los pu werken y pu lonko, venidos desde el sur, marchan con el

makuii puesto.

Al interior del wallmapu, el makuii, la tupida manta tejida, no s6lo protegia
de las prolongadas lluvias, abundantes durante gran parte del afio, sino que
representaba también una investidura. A través de los 7iimif, simbolos que
lleva cada manta, se describia el linaje, el territorio y el nombre de quién la
portaba. Algo que han escuchado muchos, pero que pocos ya manejan su
conocimiento, tras la desarticulacion del wallmapu. El nimin y el Aaimikan,

constituyen un modo de escritura textil que, bajo claves matematicas,



permitia dibujar y reproducir figuras especificas sobre la trama de la
urdimbre del telar. Estas figuras explicaban conceptos cosmovisionales y
territoriales del mundo mapuche, algunos de los cuales han sobrevivido y
siguen siendo, transmitidos y reproducidos, desde una memoria no datada
con siglos de antigiiedad. Un conocimiento que es revitalizado entre los
circulos de mujeres tejedoras que hoy también se organizan en la metrépoli.
Muchas de las cuales también marchan este dia. Por varios afios, un grupo

de ellas marchaba tejiendo telar de cintura al ritmo del kultrun.

Es amplio y variado como las personas se representan ptblicamente como
mapuche ese dia, en el centro histérico de la metrépoli. Sefiala al respecto
de la lamngen PL: porque nadie le dijo a otro... oye, esto ast... tienes que ir
con esto. St bien hay una consigna principal, una organizacién que lo
convoca, existen comunidades que vienen, pero todos estan presentes.
Estan presentes desde el mapuche que trabaja con la CONADI, estan
presentes incluso partidos politicos, estan todos presentes. O sea igual
puede haber una utilizacion por parte de algunos, pero el grueso de esa
columna de gente que clama por y exige, el respeto a los derechos

mapuches, esta libremente convocada.

De acuerdo con esa apreciacion, los lienzos y pancartas que visten la Marcha
de punta a punta son muy diversos y son parte importante también de la
visualidad y forma que adquiere la Marcha. En cada uno de éstos hay una
consigna que adhiere en algiin punto a ese amplio abanico de sentidos con
que esto se puede interpretar el respeto a los derechos mapuche, en medio
de la mayor metrépoli del pais, tal como describe la lamngen PL. Cada lienzo
y pancarta es una interpretacion libre sobre esta amplia adhesion.

Por eso, finalmente, lo que establece cierta hegemonia visual en la Marcha,
por sobre todo es la presencia de la bandera mapuche, el wenu foye. Una
bandera creada el afo 1991, mediante un concurso organizado por el Aukln
Wallmapu Ngulam, Consejo de Todas Las Tierras, en el contexto de las
manifestaciones que surgen frente a la celebracién del quinto centenario de
la colonizacion espafiola y bajo el llamado politico que esta organizacion
hace en esta época a recuperar las tierras ancestrales y reconstruir la nacién
mapuche. Se trata de un emblema que, paraddjicamente, termina siendo
aceptado y oficializado por el propio Estado y cuyo uso se ha extendido uso a
todo ambito social y politico, tanto al interior de la institucionalidad como
fuera de ella. Aunque también es un simbolo resistido en esos afios, entre
ciertas organizaciones y comunidades, como la propia Meli Wixan Mapu,
principal organizaciéon convocante de la Marcha, quiénes no creen en un
principio en el uso de un simbolo a la usanza winka; y entre quiénes

reivindican otros emblemas como el weriulfe, que fue usado hasta el siglo
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XIX en muchos pu lof que resisten militarmente la invasion chilena y

argentina.

Reflexiona el peni PC: al final, la bandera se posiciona sola en la lucha. La
bandera se posiciona sola, en la lucha. Y eso para mi, es algo admirable, es
algo, es algo tan sorprendente. Sola la bandera, hoy dia esta en todo el
mundo. La bandera hoy es un claro elemento de interlocucién cultural, a

nivel masivo, que encarna la idea de la existencia del pueblo mapuche, tanto

para la propia sociedad mapuche, como para la no mapuche.



8.4.3 La espacialidad del weichan, mas alla de la metrépoli.

Reflexiona la lamngen PL: La marcha mapuche hoy dia es un espacio de...
un pequeno espacio de liberaciéon. Puede tener muchas criticas la marcha,
pero ahi cada uno va como quiere ir, y a expresarse de la manera que
quiera ir a expresarse. Eh... el que nunca usé vestimenta, ese dia se
prepara para ir bien arregladito y busca lo que le es, era propio, eh... los
nifios van todos también con sus vestimentas, cosa que no es tan comiin, es
mas comiin en ciertos grupos, pero todavia no es algo masivo. Y ese dia
van todos también con sus pensamientos e ideas plasmadas en algiin
afiche, en algun lienzo. Entonces es un pequeno espacio de liberacién, y es
un espacio que, yo lo veo hoy dia como, aun sigue siendo un espacio
todavia auténomo. No sé cémo vaya a terminar algun dia la marcha, no
sabemos, pero cada, cada metro de la Alameda, igual fue conseguido
gracias al trabajo de mucha gente, por muchos afios atrds, entonces hasta

ahora se ha seguido manteniendo yo creo, ese legado.

Probablemente, la mayor espacialidad de encuentro mapuche en la
metropoli no esta financiada por Conadi, ni por ningan tipo de institucion.
No figura en ninguna de las cartografias de organizacion indigena que
reconoce el Estado en la metropoli y sus consignas principales, no tienen que
ver con ningn tipo de demanda urbana de la poblacion mapuche. Los
mensajes que inundan la marcha, en su mayoria, se relacionan con la
situacién que afectan a las comunidades del sur del pais y sus luchas, frente
a diversas formas en que se manifiesta la expansién neoliberal en el sur del
pais. Y sobre otros aspectos mas transversales como pueblo, que también
permanecen en disputa, como el derecho al mapudungun o la medicina

mapuche.

Permanentemente subestimada y brevemente representada en los medios
formales de comunicacién y control oficial, la Marcha del 12, ha sido una
posibilidad construida en el espacio, a través de la trayectoria de varias
generaciones de desplazados llegados a la futa waria que se han organizado.
Yo creo que la marcha ya termina siendo casi una tradicién auto impuesta,
porque nuestros antiguos dijeron, este dia no tenemos que celebrarlo,
tenemos que conmemorarlo, en el sentido de decir, que aqui empieza el
inicio de esta nueva resistencia y marca la descolonizacién. Entonces, de
aht nos planteamos en un discurso que se contrapone a un discurso que

desarrolla el Estado.

Asi lo reflexiona la lamngen PL, quien llegd a estudiar a Santiago el afio
2006 y aqui conoci6 la Marcha. A través de ésta, accedié a todo un mundo
mapuche capitalino que no sabia que existia hasta antes de su llegada y con

el cual se fue involucrando, hasta hoy ser parte de la organizaciéon que
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convoca a esta manifestacion. Aunque en muchos sentidos le sigue
resultando algo extrafio el modo de ser de los mapuche de la fiita waria, con
los afos fue asumiendo, como muchas y muchos que conocen esta masiva
Marcha, que se trata de una practica propia de su gente en esta gran ciudad.
Es una espacialidad con la que se marca una presencia como pueblo en el
espacio metropolitano que no existe en otro lugar ni momento, fuera de la
formalidad prefigurada por el Estado chileno y en didlogo con la sociedad

metropolitana.

Para esta lamngen, la Marcha es una espacialidad que le permite sentirse
parte del presente de su pueblo, pese a estar lejos de las tierras de su padre.
Es un lugar de encuentro y hermandad con historias familiares similares a la
propia, con las que se intersecta en esta gran metrépoli, a pesar de existir
distancias generacionales de por medio. El encuentro intergeneracional, que
aqui se propicia, abre una posibilidad de comprender, de mejor manera, el
desplazamiento que han debido desarrollar como personas, familias y
pueblo, a través del territorio. La Marcha, configura un espacio-tiempo
comun, para las distintas trayectorias que les ha tocado vivir a una y otra
generacion de mapuche, bajo las condiciones estructurales impuestas a sus
vidas. Similares y distintas a la vez en cada época. Aqui se desarrolla una
conciencia y reflexion colectiva sobre lo que ha implicado plantearse como
mapuche en esta fiita waria, a lo largo de varias décadas, con lo que han
dado mas densidad de conocimiento sobre su relacién social con el otro, el

chileno y su sociedad en esta metropoli.

Sefiala la lamngen PL: Tengo unas tias que llegaron a trabajar aca a los 15
anos y eran, practicamente esclavas (servicio doméstico, puertas adentro,
sin horarios establecidos), entonces, esa relacion de poder que ejercian
sobre nosotros, por el hecho de ser los indios, igual ha estado cambiando
un poco, en el sentido que ya no es tan grotesca esa discriminacién, pero
igual existen, eh...pero igual existen, eh... el racismo existe, absolutamente,
pero yo creo que es una relacién que va avanzando...avanzando hacia un,
un... hacia un estado de respeto. Porque hay muchos chilenos que hoy dia
respetan a los mapuches, hay muchos que les gustaria ser mapuche y eso es
como super raro, que un chileno, que dice ser chileno y que ande con una
bandera mapuche, igual te dice algo. Entonces algo estd pasando en algiin,
no sé, grupos, de ellos, que hoy dia hay un... algo se giré y estdn mirando
hacia nosotros, no sé por qué estan mirando, puede ser porque ven que
queremos proteger lo nuestro, queremos proteger... algunos ecologistas

diran, el medio ambiente, no sé...

El espacio que abre la Marcha en el dominio publico se enuncia desde una

otredad como mapuche en la metropoli, sin embargo, lo que alli ocurre



cobra sentido, también para una parte de la sociedad no mapuche. Sea por
solidaridad, simple empatia o porque las demandas planteadas tienen eco
sobre asuntos que también afectan al resto de la sociedad chilena, hoy la
Marcha la compone también un importante contingente de personas y
organizaciones no mapuche, cuestiébn que la diferencia de sus primeras
versiones. Lejos han quedado las intenciones de partidos politicos chilenos
de posicionarse en la Marcha, bajo la actitud colonialista de considerar el
tema indigena, como un punto mas dentro de una agenda nacional. En
cambio, el weichan, la lucha mapuche y su interpelacion directa al Estado,
se ha posicionado como el principal elemento aglutinante y diferenciador en
el espacio. A partir de éste, la Marcha ha evolucionado, reactualizado la

identidad de los propios marchantes que se convocan este dia.

El pefii CC, nacido en Santiago y bisnieto de desplazados mapuche que
llegaron a la capital, reflexiona: Yo pienso que, que la marcha del 12, es
como el evento mapuche, en general de Santiago. Es como la instancia
para... visibilizar, visibilizarse primero y también... bueno, decir, aca
estamos; aca estamos, también existen mapuche en la ciudad o si se quiere
decir de alguna forma, eh, el mapuche urbano también estd presente,
cierto. Y también se estan dando ciertas dinamicas acd, que son precisas
de, de, de, que sean mostradas. De que este otro ente del Estado, cierto, eh,
visualice esto y sepa de que se estan haciendo cosas aca po. Tiene

claramente tintes politicos.

La Marcha, mas alla de la heterogeneidad social y visual que la compone, se
ha convertido en una expresiéon del weichan mapuche en la metropoli. Un
concepto profundo que ha llegado hasta el presente en boca de los propios
pu lonko y pu werken de comunidades del sur que, desde fines de la primera
década del 2000, asisten a la Marcha a compartir su mensaje, invitados
como principales oradores que se dan cita este dia en el evento. El weichan
encarna la voluntad de resistencia y persistencia del pueblo mapuche, frente
a cada etapa colonial: la Inka, la espafiola, la chilena y hoy la transnacional.
Este concepto conduce a un lugar comtin en la memoria histérica de muchas
y muchos, que toma forma hoy en la figura de quiénes han caido en esa
resistencia y no se olvidan, desde Leftraru hasta Matias Catrileo. Asi como
también de quiénes se siguen levantado, generacion tras generacion, tanto
en el campo como en las ciudades. Se trata de la lucha por no desparecer
como mapuche, con todos los componentes que ello implica: territorio,
cultura, lengua, cosmovision, etc. iMarichiwew!, “si uno cae, diez se
levantan”, se traduce el grito que se escucha tras la intervenciéon de cada
lonko o werken durante ese dia. Una arenga que es repetida constantemente

por los miles de asistentes en el transcurso de la marcha.
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Reflexiona el pefti PC: Felizmente, o sea, felizmente para, para el
movimiento mapuche, en Santiago, es bueno eso, que se haya conseguido
que ya no se hable del dia de la raza. Para mi es importante, es algo que se
ha ido, que se ha ido ya, eh, éno cierto?, se ha ido, eh, desterrando, o sea,
digamos, saliendo ya, del, del, del, de la, del vocablo ya. Hoy dia, aunque te
pongan en un medio de comunicacion o que te digan por la radio, a través
de la prensa escrita, que te digan, eh, marchoé el pueblo mapuche, en, eh...
luchando, eh, marché el pueblo mapuche, éno cierto?, reivindicando su
lucha, a su weichafe (el o la que lucha) que llegaron a Santiago, es algo, es
algo grande, es algo que yo creo que nunca, yo creo, nadie se imaginé. Que,
que, por ejemplo, en esta ultima marcha, también en la anterior, también,
éno cierto?, que hayan venido tantos werkenes, eh, cabros que estan eh,
que estan en este proceso de recuperacioén de la tierra, de la recuperaciéon
de nuestra cultura, eh, de la recuperacion de todo lo que, de todo lo que
concierne el caminar mapuche. Entonces uno se siente bien de todo lo que

se hizo anteriormente.

Hoy, parece lejano el motivo que dio origen a esta Marcha, ya nadie de los
asistentes reconoce el 12 de octubre, como el dia del Descubrimiento de
América. Para las generaciones mas jovenes, simplemente es el dia de la
Resistencia Mapuche, lo cual también abre un abanico de nuevas
posibilidades de como se significa este hecho en el espacio. En los afios
recientes, en el contexto en que se da el trabajo de campo de esta
investigacion, esto se manifiesta en el tipo de consignas que emergen. En
interpelacion al rol del Estado y los intereses capitalistas que operan hoy en
las comunidades del sur del pais, pero también en una creciente
interpelacibn a la propia poblacién mapuche que habita en la capital.

Las consignas escritas en el extenso lienzo principal que encabezan la
Marcha afio a afo, que es la principal intervencién visual que desarrolla en
su paso por el casco histérico de la metrépoli, dan cuenta de esta
transformacion. El afio 2011, previo al inicio de esta investigacion, el lienzo
decia en letras principales: Contra el capitalismo colonizador avanzamos
hacia la liberacién. Seguido abajo en letras menores: Basta de testigos sin
rostro. Fin a la Ley Antiterrorista. El aflo 2015, cuando se hace el registro
maés extenso de esta actividad, el lienzo llevaba escrita su frase principal en
mapudungun: Kinte kunuwain taiit weichan iilnkallainn tain Wallampu!!
Abajo, en letras menores, se leia su traduccion: Nuestra lucha es un sola.

Defendemos nuestro territorio.

La imagen del lienzo de aquel afo, siendo llevada por mapuche de Santiago
y representantes de comunidades del sur del pais, deteniéndose frente al
palacio de La Moneda, fue ampliamente difundida en redes sociales, sin

embargo, ningin medio de comunicaciéon formal difundié alguna nota de



prensa de la Marcha como si ocurria en afos anteriores. Una imagen
invisibilizada del espacio formal representado por los medios. Con ello se
invisibiliza la paradoja de un pueblo masivamente asentado en la metrépoli,
desde hace generaciones, pero cuya mayor expresion organizada en el
espacio publico, sigue interpelando a la recomposicion de un territorio

propio como pueblo, ubicuo en el sur del pais.
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8.4.4 Un pueblo que marcha, un caminar mapuche en el corazéon

de la metropoli

La Marcha del 12 abre un sentido de futuro, distinto al instalado en el
espacio hegemonico de la metropoli. Es una espacialidad que va abriendo
nuevas posibilidades, nuevas proyecciones, que no se fijan en la condicion
fisica de los lugares por donde transita, ni en la condicién estanca de una
identidad esencializada impuesta por las politicas publicas a los sujetos que
la desarrollan. Los limites de la espacialidad de la Marcha son siempre
fluctuantes y se transforman a través del tiempo, pero sin dejar de dar forma
a una alteridad que se yuxtapone y contrapone, de manera permanente, al
relato totalizante de occidente, en el cual se insiste en inscribir, tnica y
exclusivamente, la historia urbana de la metrépoli que atraviesa. Se trata de
una espacialidad en devenir, producida en contra-racionalidad al espacio
colonial formalizado por el Estado, que al ritmo de su desplazamiento, va
abriendo nuevas claves de futuro para quiénes la habitan, marchando ese
dia.

Reflexiona el pefii PC: Me inyecto de energia también, cuando veo, cuando
veo en las marchas, a jévenes, me inyecto de energia, me inyecto, de newen
(fuerza), de ver ninos, porque yo digo que, que mi sangre no va a terminar,
mi sangre va a continuar. Independiente que en la poblacion, el pefii esté
pensando otra cosa, independiente que el pefii esté, esté, no sé, viviendo su
mundo; que llega de su pega y que se sienta a ver television y que se olvida
de todo y que, y que mds rato esta el partido y que vamos con la chela y

vamos pa alld y vamos pa aca.

La Marcha es un acontecimiento que permite a quiénes se reconocen como
mapuche, bajo las condiciones cotidianas de la fiita waria, romper con sus
rutinas, para encontrarse, diferenciarse y esperanzar un futuro como pueblo.
Sobre todo, para quienes no permanecen organizados el resto del afio. Ese
dia, sus formas de vida, homologadas con la del resto de los habitantes de la
metropoli, desaparecen y comparecen sumados a un Inchifi, un nosotros
como pueblo, lejos de la tierra propia. Ese dia no importa la edad, la filiacion
politica, si se llevan uno o dos apellidos mapuche, si se naci6 en el campo o
en la ciudad, si se habla o no mapundugun. Sin ser una practica ritual, la
Marcha, con su paso disrruptivo por el centro de la ciudad, abre un espacio
de compromiso, desde el cual se alimenta la identidad de los pu mapuche

que habitan en esta gran metropoli.

Reflexiona la lamngen AH: O sea, si uno saca de cuenta, {cudntos afnos son
de marcha? ¢20?... es la vida de una persona. O sea, una persona, un joven
que tiene 15 0 18 aflos, si lo han llevado desde pequerio, es de él también. Y

yo creo, que en ese sentido, eh, la marcha como que junta eso.
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29 anos se lleva realizando esta Marcha, invisible a los ojos de la metroépoli
de clase mundial. Para quienes asisten regularmente y para quienes se van
sumando con los afnos, la Marcha representa un lugar tnico dentro de la vida
metropolitana que llevan. Para muchas y muchos que han nacido y crecido
en la periferia de esta fiita waria, este desplazamiento eventual a través del
centro histéorico de la ciudad ha tenido una relevancia biogréfica
trascendental, porque aqui se ha emplazado su despertar como mapuche.
Desde este lugar han trazado nuevas trayectorias hacia las comunidades del
sur y hacia sus propias biografias familiares, recomponiendo con ello un
acontecer y un sentido de pertenencia a un pueblo. La Marcha ha
contribuido a desplegar la memoria y la imaginacién de los sujetos y con ello
sus posibilidades como colectivo en el espacio, el cual se encuentra
diseminado y fragmentado, bajo las formas de vida impuestas en esa extensa

metropoli.

Al respecto prosigue su reflexion la lamngen AH: Y lo que siempre valoré de
ese espacio, era que, era una marcha, pero distinta a las otras, no era una
marcha que terminaba en la nada y que todos se tban para su casa. Era
una marcha, que tenia una segunda parte, donde la gente se queda.
Conversa, comparte, toma mate, se encuentran los que no se ven hace 10
afios, con el que venia del sur. Yo, por ejemplo, en esa marcha, siempre veo
hermanos, que los veo solamente ahi, no los veo en ninguna otra parte
mas. Ya sea porque estan en Temuco y justo vienen pa la marcha, ya sea
porque viven, no sé, en Buin y se fueron pa otro lado, o porque a lo mejor
ya no participan de actividades mapuches, en su diario, en su cotidiano,

pero a la marcha, no dejan de ir.

La Marche del 12, hoy conocida como de la Resistencia Mapuche, constituye
un lugar Gnico en la metrépoli, de temporalidad y materialidad breve, que ha
ido creciendo y proyectando en el tiempo. No porque exista un ejercicio de
planificacion institucional detrés, sino porque se asume como una herencia
colectiva por parte de quiénes se van sumando a ella en el tiempo. Es parte
de un caminar colectivo mapuche que avanza en la metrépoli iniciado un dia
12 de octubre, que se ha ido transformando en el tiempo por decisién de los
convocantes de turno, como por las dindmicas de la propia sociedad que se
inserta. Por la relacién que se desarrolla entre ambos elementos a través del

tiempo.

Comparte la lamngen AH: y lo otro que digo yo, el tema de, de, de todas
esas dinamicas, eh, eh, que se dan, que eso no, no, no hay que perderlo, no
hay que perderlo, es un espacio que ha costado, un espacio que ganaron
gente que ya no estd, que se murié. Entonces claro, que se murié, pero el

espacio estd. Entonces, yo creo que con eso, es una responsabilidad, eh, hay
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una responsabilidad. Y la responsabilidad, no es solo si la Meli convoca,
pero no es solo de la Meli (actual organizaciéon convocante), es de toda la
gente, que en algiin momento, ha hecho suyo ese espacio, ha hecho suyo ese
espacio...tiene que conservar esa esencia, que es la resistencia y como es un
espacio de resistencia, es un espacio que tiene que, que agrupar. Que tiene
que tener esa capacidad de recibir a todos los mapuche, aunque sean unos
mas atravesados que otros, aunque sean unos mds, cachai... somos todos,

porque eso es el pueblo po, asi es nuestro pueblo.

La Marcha del 12 atraviesa la fiita waria, enarbolada de banderas, lienzos,
musicas y performance. Producida y significada, por cientos, miles de
sujetos que despliegan ese dia una espacialidad como pueblo, en el corazén
del lugar del otro. Durante ese dia, durante esas horas de encuentro, se
abren nuevos significados a ese lugar y todo lo que ocurre alli vuelve a ser
propio. La extensa columna la componen sujetos, que pueden estar o no
reconocidos como indigenas hoy, bajo las formas legales que despliega el
Estado, sin embargo, lo que los hace estar presente ahi, no es eso, sino la
voluntad de expresarse y sentirse como parte de un cuerpo social vivo. Més
alla de la escenografia de la metrbpoli a través de la que transitan, la
recomposicion colectiva que aqui se sintetiza es fruto de las condiciones que
habitan cotidianamente quienes asisten, asi como de la interpretaciéon que
han dado a sus propias trayectorias, personales y familiares, a través de
generaciones. Las y los desplazados mapuche convergen aqui, este dia,
entrelazados a una creciente red de espacios propios que emergen en la
metrépoli neoliberal, todos frutos de luchas silenciosas, alimentadas por la
certeza de ser parte de un pueblo y una cultura distinta, que va maés alla, de

lo normativizado dentro del espacio formal en que los reconoce el Estado.



9. Espacialidades pu  mapuche, Ila
construccion de la alteridad en la
metropoli neoliberal.

La Marcha del 12 de Octubre, la mayor manifestacion mapuche organizada
hoy en la metropoli, revitaliza dentro del imaginario politico de sus asistentes
la idea del wallmapu, el otrora pais mapuche. Aquel territorio propio,
reconocido por la corona espafiola, desarticulado por la acciéon militar de los
Estados chileno y argentino a fines del S.XIX. Su uso hace sentido en los
asistentes, a pesar de que para muchas y muchos de ellos, sus proyecciones de
vida ya estan orientadas a permanecer en la Fiita Waria, la capital de ese
Estado que borrd de toda cartografia oficial, politica ptiblica, asi como texto
escolar, el reconocimiento de esa antigua territorialidad mapuche. Forzando,
desde ese momento en adelante, la chilenizacion de las descendencias de este
pueblo, mediante la imposicion de una nacionalidad, un idioma, una religion,
un sistema educativo, asi como de nuevos modos de produccion sobre la
tierra, la mapu. Ese sustrato espiritual y material, vital en su desarrollo como
pueblo, desde tiempos inmemoriales. Al menos desde el afio 65 d.c, segin la
datacién cientifico arqueoldgica establecida por Dillehay (2011), sobre el
monticulo ceremonial llamado Maykoyakuel, ubicado en la zona de Lumaco.
Evidencia material de un paisaje ritual construido gracias a un sistema
politico, social y religioso, jerarquizado y organizado en el espacio, segin
releva este autor. El cual dio forma al actual, reducido y fragmentado, pueblo-

nacién mapuche.

Las espacialidades analizadas a través de esta investigacién, a nuestro
entender, siguen teniendo relaciéon con esa trayectoria histérica propia de
organizacion del espacio, aunque ahora bajo condiciones de produccién
absolutamente ajenas a las de ese origen que han propiciado su permanente
reduccion y fragamentacion. Son lugares que encarnan aquello que, desde las
ciencias sociales, podriamos enunciar como la interseccion entre estructura y
agencia. Y que desde una concepcion critica del espacio, como la abordada en
este proceso investigativo, podriamos definir como lugares donde comparecen
racionalidad hegemonica y contra-racionalidad, en una articulacién siempre

paradojica y contradictoria de objetos y practicas.

Las espacialidades mapuche en la actual metropoli son una expresion,
material y subjetivada, de relaciones de contacto y dominacién colonial
establecidas entre sociedades distintas, que se reconocen mutuamente como
un otro en el espacio. Histéricamente construidas y que hoy se siguen
desarrollando bajo la hegemonia de nuevos dispositivos de colonizacién del
espacio, de caracter neoliberal. En este sentido, son lugares de frontera,
porque corporizan los limites y permeabilidades establecidas, entre esos

cuerpos sociales y de conocimiento distintos.
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Segin las categorias de anilisis establecidas en esta investigacion, en las
espacialidades se reconocen tres logicas que se implican de manera
permanente: la proveniente de los conceptos, objetos y practicas mapuche; la
de las politicas publicas y los regimenes normativos del Estado; la de los

objetos y dinamicas propios de la metropoli en la cual se emplazan.

9.1 La espacialidad en lengua propia

Como se analizd en el capitulo 6, la revitalizacion de ciertos conceptos claves
del mapudungun en la vida cotidiana que llevan los desplazados mapuche en
la metrépoli, ha sido fundamental para rearticular, durante las tltimas
décadas, una comprension propia del espacio como pueblo habitando esta
gran ciudad. Reestableciendo con ello una proyeccién colectiva en el espacio
que va mas alla de las actuales condiciones hegemonicas en la que se ven
obligados y optan por insertarse los sujetos y afianzando un lugar de habla

propio.

La revitalizacion de la lengua implica, tacita y explicitamente, no sélo la
reapropiacién colectiva de ciertos conceptos y sus significados, sino también
sus usos sociales, por tanto, del despliegue en el espacio que conllevan.
Traerlos al presente -y a presencia- abre una discusién y una comprensiéon
colectiva sobre el contexto cultural y material en que se propiciaba sus usos de
éstos en otros tiempos y lugares, asi como también sobre sus posibilidades de

uso hoy y aqui.

Las tensiones afloran y colocan en evidencia la circulacién de conocimientos y
préacticas, que dan fundamento a nuevas delimitaciones del espacio social en
que habitan los sujetos. El uso del mapudungun, aunque sea acotado a ciertas
palabras, contribuye con los desplazados mapuche a recuperar una
comprension propia del espacio, que se revela y adapta a la gran ciudad.
Contribuye a develar, en parte, las formas y los modos que van adquiriendo las
espacialidades que desarrollan como sujetos organizados, en interaccién con
las condiciones estructurales de la metrépoli que habitan. A partir de sus usos,
se activa una semantica propia del espacio y con ello la indagaciéon de otras
posibilidades de articulaciéon politica, social y cultural, distintas a la
hegemonica. Por tanto, propicia la emergencia de otros lugares de enunciacién
politica, desde donde se vuelve a mirar no sblo su condiciéon de sujetos y
pueblo, con relacion a un territorio histdrico reivindicado en el sur y a ambos
lados de la cordillera, el wallampu, sino también con relacién al lugar actual

que ocupan aqui hoy, la fiita waria.

La metrépoli, no es el medio natural de reproducciéon del mapudungun vy,
probablemente, una minoria de los mapuche, que hoy se emplazan aqui, sean

hablantes de esta lengua. Sin embargo, es un hecho que el uso activo de



muchos de estos conceptos dentro de las actuales espacialidades mapuche,
emplazadas hoy en la metropoli, se encuentran en franca expansion respecto
de hace cuatro décadas atras. Pese a no ser la lengua dominante ni estar

ligada al presente desarrollo liberal del espacio en que se les revitaliza.

Actualmente el uso de esta lengua en la metrépoli se aprecia en diversos
contextos: con fines ceremoniales, dentro de algin nguillatun realizado en la
periferia metropolitana; con fines politicos, contenida en los discursos de los
pu werken venidos desde el sur durante cada marcha del 12 de Octubre; con
fines educacionales, dentro de los curriculums opcionales de ensefianza bésica
de las escuelas ptblicas; con fines informativos, en sefaléticas y folletos
promocionales de reparticiones publicas; entre tantas otros usos maés
domésticos y menos visibles socialmente. Todos modos que dan cuenta de una
expansion del mapudungun hacia el &mbito metropolitano, un panorama

insospechado hasta hace unas décadas.

Estas situaciones son la evidencia de lugares en la metrépoli donde se
intersectan alteridades mutuamente definidas: en relacion a los indigenas
urbanos desde la 6ptica del Estado chileno; en relacién a los winka o chilenos
(gente otra) desde el punto de vista del mundo mapuche. Ambas categorias
conceptuales, rigidas y mutuamente excluyentes entre si, definen el
reconocimiento de la presencia de un sujeto otro en el espacio, a partir de
distintas matrices epistemolégicas que se encuentran en co-existencia.
Evidencia de las tensiones que persisten entre una racionalidad hegemoénica
del espacio y una contra-racionalidad; entre un sujeto colonizador y uno

colonizado.

Entre esos modos de reconocimiento que mutuamente designan la presencia
de un otro, inscrito en el lenguaje de ambas racionalidades, se va dando forma
a las diversas espacialidades producidas por los desplazados mapuche en su
interseccién con la metrépoli neoliberal. Estas contribuyen a delinear nuevas
relaciones de frontera entre cuerpos sociales distintos, en un contexto distinto
al que histéricamente se las redujo hasta casi finales del S.XX, en las areas
rurales del sur del pais. Configuran parte de los nuevos limites y
permeabilidades que se dan entre modos distintos de producciéon y
organizacién del espacio que se yuxtaponen y son resueltos en la vida

cotidiana de los sujetos.

Evidenciar esta doble enunciacién de un otro que implican las espacialidades
mapuche, es abrir la posibilidad de decolonizar su comprensiéon como
fendmeno. Superar su anélisis basado sblo en el reconocimiento de la
exterioridad alterativa de ese sujeto otro que las habita, desde la optica de
quien hegemoniza la produccion del espacio, para indagar en la condici6on
dialégica que contienen esas espacialidades en respuesta a ese marco de

reconocimiento impuesto. Pues son configuraciones, construidas y practicadas
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en la metrépoli, que dan forma al encuentro entre estas mutuas de otredades

en co-existencia.

Las genealogias de cada una de las espacialidades analizadas en esta
investigacion revelan que cada caso responde, por un lado, a un corpus de
conocimientos y practicas propias desarrolladas por los sujetos, como
individuos, colectividades y pueblo, que son posibles de ser enunciadas desde
su propia lengua, marcando su alteridad frente al medio circundante; como,
por otro lado, también responden a los margenes normativos y canales
formales que establece el Estado en funcién de reconocerlos como indigenas
urbanos en la metr6poli, marcando su condicién de sujetos otros internos al

palis, bajo sus actuales c6digos de gobernanza neoliberal.

Sin embargo, una cuestion importante de diferenciar es que todo ese corpus
de conocimientos y practicas propias, més alla de los limites que les permiten
a los sujetos establecer con ese medio-otro, sobre todo, les posibilita dar
continuidad y proyecciéon a un espacio-tiempo propio que conforman como
pueblo més alla de las actuales condiciones materiales en que se encuentra
confinada su poblacion. Un espacio y tiempo histérico comun, el cual a pesar
de encontrarse hoy fisicamente reducido y fragmentado, sigue siendo
sostenido tanto a través del imaginario como de las practicas cotidianas que
desarrollan los desplazados mapuche al erigir sus espacialidades en la
metrépoli. En las multiples escalas y/o dimensiones que esto implica, ya sea
entendido como wallmapu, espacio nacién; mapu, espacio material y
espiritual; lof, espacio comunitario; ruka, espacio familiar; trawiin, espacio de

encuentro; waria, espacio del otro; o fiita waria, espacio del poder del otro.

9.2 La espacialidad bajo las imposiciones del otro

Todas estas nociones epistemologicas mapuche sobre el espacio que, de
distintos modos, se develan en la investigacién, van quedando contenidas y
contribuyen a dar forma a las espacialidades analizadas, aun cuando no son
objetivamente visibles para la racionalidad hegemoénica. Porque no
comparecen bajo la formalidad ni la materialidad ni los conocimientos
proyectados por el Estado y el mercado, y su fruto, la gran metrépoli o fiita
waria. Esa estructura de dominio y produccion territorial, desde donde, hasta
hoy, se sigue pensando y ejecutando la colonizacién del otrora wallmapu, y la
explotacion de la mapu, mientras se perpetda el reconocimiento de los sujetos
como indigenas o menoria étnica interna a su jurisdiccién. Ese lugar desde de
donde se sigue comandando ese proceso de permanente desplazamiento de los
medios de existencia mapuche en reemplazo de otros, bajo los cdnones de
desarrollo impuestos por el Estado sobre los sujetos y el territorio. Causa

central de la desposesion y el masivo desplazamiento de las y los mapuche



hacia Santiago, a través de todo el S.XX. hasta nuestros dias; asi como

también de su permanente agencia, en resistencia hacia ese proceso.

Porque las espacialidades investigadas, precisamente dan cuenta de un
proceso de agenciamiento frente a la continuidad de ese proceso de
colonizacion liberal del espacio que sigue operando sobre los sujetos y los
lugares que habitan, ya sea en areas rurales o urbanas. Dan cuenta de un
correlato entre desposesion, desplazamiento y agencia, a través de la cual
toma curso la produccién de esos dmbitos de dominio que desarrollan las
organizaciones mapuche dentro de la metr6poli, con el fin de recuperar
espacios como pueblo, como casi todas y todos los colaboradores significan en

los nutram desarrollados en esta investigacion.

Pero también es cierto que, més all4 de toda esa intencionalidad mapuche que
sustentan los sujetos, las formas visibles que adquieren esas espacialidades,
estan inevitable y fuertemente determinadas, por las condiciones normativas y
fisicas sobre el espacio, que impone la racionalidad hegemoénica. Sus
fisonomias estan definidas por las condiciones estructurales de la gran
metrdpoli, aquel lugar donde la racionalidad del Estado y el Mercado se
conjugan mas estrechamente, dominando todas las dimensiones de la vida
cotidiana de los mapuche. Donde todas las relaciones que pueden establecer
los sujetos con la tierra o mapu, estin mediadas por la regulaciéon estricta

sobre la propiedad y el uso del suelo que determina esa hegemonia.

Como se analiz6 en el cap.7, a casi 100 afios de la ocupaciéon militar del
wallmapu, la reactualizacién neoliberal del Estado, provoca una nueva y
dréstica transformacién de los modos de vida mapuche. Bajo las nuevas
formas productivas y de reconocimiento que se otorga a los sujetos y su
medio, que vuelven a reducir sus vinculos con el territorio, ahora, a una
exclusiva comprension de la propiedad privada de la tierra. Tanto en areas

urbanas como rurales.

Esto es radical en un primer momento, a fines de la década de los setenta del
S.XX, cuando se cancela absolutamente el reconocimiento de la condicién de
indigena y colectiva, tanto de los sujetos, como de las tierras rurales que
habitaban, propiciando la individuacién de las comunidades reduccionales.
Cuestion que se matiza en un segundo momento, a partir de principios de los
noventa del S.XX cuando se recompone el reconocimiento indigena, centrado
esta vez en los individuos y en organizaciones funcionales, de manera
fragmentada entre Aareas rurales y urbanas y bajo un nuevo prisma
multicultural. El cual privilegia el reconocimiento de atributos culturales, que
se esencializan y encarnan en los sujetos, descontextualizindolos de las

relaciones territoriales e historicas en que se fundan esas claves.

A través de ese proceso se configura durante las dltimas décadas, de manera
estructural, el destierro legal de los sujetos desplazados hacia areas urbanas, a

diferencia de lo ocurrido con generaciones anteriores de mapuche que
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llegaban a Santiago y seguian siendo considerados parte de sus comunidades
reduccionales. Tras las transformaciones neoliberales, quiénes siguen
llegando a la gran metrépoli, pierden el reconocimiento sobre cualquier tipo
de vinculo formal con sus tierras de origen, no s6lo porque se desafecta el
domino comunitario sobre éstas, sino porque ademas las nuevas formas de
propiedad individual que se implementan, aplican sblo para aquellos sujetos
que pueden demostrar una presencia efectiva en éstas. Esto significa que las
tierras son divididas sélo entre aquellos individuos que siguen habitando
cotidianamente en las areas rurales. Quiénes migran a Santiago u otras
ciudades, a partir de este periodo, pierden cualquier posibilidad de injerencia

sobre las otrora tierras comunitarias de las cuales provienen.

Este nuevo escenario es el marco de profundas divisiones familiares que
atraviesan el relato de muchos de las y los desplazados y sus descendientes
que montan las espacialidades analizadas, porque para ellas y ellos se fractura
la posibilidad de seguir sosteniendo vinculos hereditarios con sus tierras.
Volver para reclamar derechos de uso o propiedad, significa entrar en disputas
legales con sus propios hermanos y familiares, bajo un nuevo marco de
relaciones impuesto, ajeno a su cultura y sus formas de resoluciéon de

conflictos tradicionales.

En definitiva, el destierro, el estar sin tierra o lejos de ésta, como experiencia
material e inmaterial es un elemento comun al relato de los desplazados
mapuche en Santiago, que se desarrolla a través de las generaciones, pero que
adquiere connotaciones mas dramaéticas a partir de este momento neoliberal.
Estos sujetos pasan a configurar un nuevo segmento al interior de la sociedad
mapuche, como los mapuche sin mapu, en una contradiccién ontoldgica con
sus presupuestos cosmovisionales. Sin embargo, este proceso de destierro
queda oculto bajo la nueva enunciacién de las politicas publicas, que
naturaliza la fragmentacion de los sujetos entre rurales y urbanos, a partir de
la dltima década del S.XX. Bajo los nuevos canales formales de
reconocimiento establecidos sobre la poblacién indigena, los desterrados,
aparecen per sé visibilizados como sujetos urbanos, deshistorizados y
desespacializados, sin dar cuenta del proceso de desplazamiento territorial
que han vivido, asi como tampoco de la pérdida de derechos sobre sus tierras
comunitarias que han padecido tras ese primer momento de transformacion
neoliberal del espacio, bajo lo que se reconoce como la Contrarreforma

Agraria.

Quiénes llegan o nacen en la metrépoli de este momento en adelante, ya no
tienen ningin vinculo formal con las tierras reduccionales de las cuales
procedieron ellas y ellos, o sus padres y madres. Se impone una nueva realidad
normativa dicotémica urbano/rural, como dos ambitos espaciales disociados
entre si, tras lo cual se invisibilizan las relaciones y continuidades existentes

entre ambos y que se siguen construyendo en la cotidianeidad de los sujetos,



sus memorias y practicas. Se oculta la persistencia de los vinculos familiares,
comunitarios y como pueblo que se siguen desarrollando entre ambas esferas
de produccién del espacio hasta hoy, a pesar de esa realidad normativa
impuesta y que los disocia, pero también muchas veces los une, precisamente,

luchando contra esa fragmentacion.

A su vez, emerger en la metropoli reconocidos como indigenas urbanos, se les
construye como una categoria funcional a una nueva formulacién que se hace
de los sujetos como usuarios diferenciales, dentro de un nuevo sistema de
subsidiariedad del Estado, establecido con las transformaciones neoliberales.
Esa condicion diferencial de los sujetos con respecto al resto de la sociedad
nacional, se establece segin una distinciéon étnico-cultural que se hace de
éstos, de acuerdo con procedimientos legales establecidos por el Estado, en los
cuales se privilegia un exclusivo criterio de ascendencia sanguinea y no
territorial como era antes. Se configura una alteridad ya no en base a las
comunidades territoriales, sino de los individuos, en funcién de demostrar la
tenencia de apellidos de origen indigena dentro de las lineas familiares hasta

una tercera generacion de ascendencia.

Este criterio valida a los sujetos como usuarios para el sistema estatal y
establece a su vez los nuevos limites de lo que se reconoce como indigena,
dentro del nuevo espacio formal establecido para éstos en las areas urbanas.
Lo cual segrega a todos aquellos sujetos o manifestaciones que se reconocen
como mapuche, a partir de procesos y formas propias de autoadscripcion
politica, social o cultural, que también se despliegan en la metrépoli, pero que
no cumplen con las formalidades que el Estado dispone. Asi como también
deja fuera a todos aquellos sujetos invisibilizados por décadas, producto de un
sistema de registro civil de personas que cambi6 o castellaniz6 nombres y
apellidos, bajo el arbitrio de los funcionarios publicos de turno, que
interpretaban y anotaban las inscripciones de muchas y muchos mapuche que

no hablaban el castellano al ingresar a las ciudades a través del S.XX.

Dentro de ese espacio formal definido por el Estado, durante los Gltimos 25
afos, los mapuche emergeran en las 4areas urbanas reconocidos
principalmente como individuos y asociaciones indigenas. Esta tltima
categoria se instauraré tratando de recomponer un simil de reconocimiento
con las desmanteladas comunidades reduccionales de las areas rurales. Pero
su logica territorial, organizacional y productiva, en ningin caso serd como
éstas, sino que respondera a la estructura de cualquier organizacién funcional
civil reconocida por el Estado como Juntas de Vecinos, clubes sociales o
deportivos. Se estableceran asi dos tipos de usuarios, a través de los cuales se
reconocera la presencia de los desplazados mapuche en la gran metrépoli,
para la logica de la accion publica. Sin embargo, estas figuras no les brindaran

ninguna posibilidad de recomponer derechos colectivos sobre la propiedad y
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usufructo de la tierra, como los perdidos al cancelar y abandonar las

comunidades reduccionales.

Pese a esta situacion, como reconocen la mayoria de los funcionarios ptblicos
mapuche y no mapuche, bajo la figura de las asociaciones indigenas, se abre
un marco para que durante las dltimas dos décadas se forme un nimero
creciente de organizaciones mapuche, que interlocutan de manera mucho mas
efectiva con distintas reparticiones del Estado, respecto de aquellos usuarios
individuales y de otras organizaciones funcionales chilenas. A alero de esta
figura se articularan sujetos que actuaran de manera organizada con objetivos
claros en funcién, principalmente, de recomponer précticas culturales propias
como pueblo al interior de las urbes, estableciendo mejores canales de
atencién, negociacion y colaboracion con los distintos mecanismos de
atencion del Estado que el resto de usuarios del sistema. Se conforman como
usuarios organicos, que a través de sus demandas y acciones van moldeando
las propias estructuras de relacién impuestas por el Estado. Paraddjicamente,
la figura ajena de las asociaciones se convierten en un motor fundamental
para la recomposicién comunitaria e identitaria que desarrollan como pueblo
al interior de la gran metrépoli durante las dltimas décadas, pero en ningin

caso sera el tnico.

9.3 La espacialidad como encuentro de racionalidades

bajo la metropoli neoliberal

Bajo este nuevo momento de produccion del espacio, la mayoria de los
desplazados mapuche se veran obligados a interactuar o responder frente al
nuevo espacio formal de reconocimiento definido por el Estado, con el fin de
levantar sus espacialidades dentro de la estructura metropolitana.
Intersectardn sus propias logicas espaciales, con las formas fisicas y
normativas que hegemonizan la produccién de la metrépoli, recurriendo
muchas veces a este nuevo marco de reconocimiento indigena. Pero éste no
sera el fin de sus demandas como presupone la logica de la accion publica,
sino sera sblo el medio, principalmente, para acceder a un lugar dentro de la
metrépoli y a condiciones materiales que les permitan levantar sus
espacialidades aqui. Asi se verifica de distintos modos en los casos analizados

en esta investigacion.

Entre la formalidad periférica y la informalidad céntrica.
Paradojas sobre la ubicuidad y la recomposiciéon del dominio

colectivo del espacio.

Como se observd en los testimonios de los desplazados y sus espacialidades,

emplazarse como mapuche en la metrépoli, bajo estas nuevas condiciones



estructurales, demandara un esfuerzo de permanente articulaciéon y lucha
frente a este medio-otro, la fiita waria, en dos planos principales: una
dimension familiar, ligada centralmente al acceso a vivienda; y una dimensi6on
comunitaria, asociada al acceso a lugares donde poder realizar practicas

culturales y colectivas propias de su desarrollo como pueblo.

En la dimensién familiar, es transversal a todos los colaboradores de esta
investigaciéon, que la solucién mas generalizada y casi la tnica via para
emplazarse en la metrépoli en esta etapa, serd mediante el acceso a una
vivienda subsidiada por el Estado y ya no mediante las tomas de terreno como
fue la tonica recurrente de generaciones anteriores de mapuche. Este sera el
mecanismo a través del cual los desplazados podran volver a rearticular una
relaciéon de dominio con la tierra, bajo una formalidad reconocida por el
Estado. Pero también serd el mecanismo a través del cual se volvera a
fragmentar, una vez mas, su dmbito de dominio colectivo como pueblo,
reducido ahora a la esfera de la propiedad privada individual y el uso

habitacional exclusivo del suelo.

Pero este mecanismo de subsidio, ni siquiera operara, en origen, bajo los
principios del nuevo reconocimiento multicultural hacia los sujetos indigenas,
sino por el contrario, operara sobre la base de la homogeneizacién de sus
condiciones de vida, con relacion al resto de la poblaciéon urbana. Pues se
trata de un sistema de acceso universal a la vivienda, que se implementa por
igual para todos los chilenos y chilenas, y el cual, a su vez, esta supeditado a la
distribucion territorial impuesta por la especulacién del mercado de suelo y la
estandarizacién material. Por tanto, se trata de un sistema homogeneizante y

segregador, ajeno a cualquier concepcion mapuche del espacio.

S6lo durante la dltima década, se propiciardn algunos cambios en estas
politicas de vivienda, fruto de la presion y accién organizada que ejerceran los
comités mapuche de vivienda, que se forman por auto-adscripcion voluntaria,
como el caso del comité Tain Newen Ruka Mapu analizado en esta
investigacion. Sus luchas induciran algunas adecuaciones, aunque menores y
de caracter experimental, dentro de la politica publica, orientadas
principalmente a aspectos fisicos del espacio, bajo lo que se llamara como

disefio con pertinencia cultural.

Sin embargo, lo de fondo que podra en cuestién este comité y otros, no es sélo
la condicién fisica del espacio al que se accede, sino que, sobre todo, la
localizacion y el reconocimiento de lo comunitario dentro de la estructura
metropolitana. Porque emplazarse como mapuche, desde una dimensiéon
familiar, implicara para este comité luchar contra individuacién y atomizacién
de sus troncos familiares que ha ido sedimentando bajo los modos de
produccién en la gran ciudad. Un proceso que se agudiza fuertemente
durante las dos primeras décadas post arreglos neoliberales, cuando las

familias mapuche se ven sometidas a un sistema de asignacién de viviendas
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que los dispersa de manera unifamiliar por toda la periferia metropolitana,

bajo el tinico y estricto criterio de la oferta econdémica del valor del suelo.

A partir de la Gltima década, emplazar esta dimension familiar de lo mapuche
en la metropoli, desde ellos mismos, dejara de ser entendido como una
cuestion individual como la concibe el sistema estatal y pasara a ser una lucha
por emplazar una dimensién comunitaria sobre el dominio del espacio. Lo
cual refiere no solo a las condiciones fisicas del disefio de los conjuntos y sus
espacios comunes, sino también en sostener una condicion de proximidad
entre troncos familiares, muy contraria a las tendencias del crecimiento

metropolitano, que no opera bajo esta légica.

Esta lucha por recuperar una dimensién comunitaria del espacio también
cobrara sentido entre los desplazados mapuche de Santiago con relaci6on al
acceso a terrenos libres o abandonados dentro de la metrépoli, para
desarrollar actividades colectivas propias como pueblo, como la celebracién
del nguillatun, €l palin, el trawun, entre otras. En general, estas busquedas se
orientaran hacia lugares de propiedad del Estado y fuera del interés inmediato
del mercado, en los cuales las organizaciones mapuche ven una posibilidad de
proyectar una ocupacion distinta a la dispuesta por la l6gica hegemonica, que
es también la que los ha llevado a su condicién de abandono. A pesar de esta
situacion, el tnico vinculo de dominio que se les concedera con relaciéon a
estos terrenos y sblo a aquellas organizaciones mapuche reconocidas
formalmente por el Estado que demandan su uso, sera el préstamo o usufructo
de éstos bajo figuras como el comodato. Sin embargo, nunca se les concederan
derechos de propiedad, como demuestran el caso de todos centros

ceremoniales y ruka que se extienden hoy por el Area Metropolitana.

Como en el caso de la Ruka Inchifi Mapu, analizada en profundidad en esta
investigacion, dicho reconocimiento de dominio incluso estara reducido s6lo
al mero consentimiento de uso otorgado sobre el terreno a la organizacion, de
manera informal o de palabra por las autoridades locales. Por lo que se
conformara como una espacialidad bajo la paradoja de ser el fruto de una
ocupaciéon informal de un bien publico, por parte de una organizacion
formalmente reconocida por el Estado y que recibe aportes de éste, pero que
no puede invertir formalmente dichos recursos en el lugar. Con ello no
existird ningan tipo de reconocimiento de derechos colectivos sobre la tierra,
como los desposeidos en las comunidades reduccionales que dejaron atras los
desplazados mapuche, a partir de los ajustes estructurales. Tampoco esto
significa que en los hechos, la organizacién le otorgue un sentido y una
préactica de apropiacion colectiva al lugar, que se reivindicara como un espacio
recuperado y propio, y por el cual se estara en permanente estado de tension y
negociaciéon con las autoridades de turno, para perpetuar su ocupaciéon

comunitaria.



Como demuestran el caso de la Ruka Inchiii Mapu y la Villa Bicentenario, los
mecanismos de reconocimiento y financiamiento estatal otorgaran
oportunidad de un emplazamiento a los desplazados mapuche, pero sélo bajo
la figura de la propiedad individual del suelo o del préstamo temporal a
organizaciones legalmente reconocidas. En 4areas desvalorizadas por el
mercado y localizadas exclusivamente en la periferia metropolitana,
perpetuando con ello una ubicuidad dentro de esta estructura urbana que tuvo
la poblacién mapuche a través de todo el S.XX. Habitando lugares y sectores
de la metrépoli, desvalorizados socio-econdémicamente y donde se cruzan
elementos raciales, configurando limites sobre el espacio social que siguen
vigentes, pero los cuales no se hacen visibles formalmente para el resto de la
sociedad metropolitana, a través de las formas de conocimiento estatal y

cientifico, recién hasta fines del milenio.

Sin embargo, esto no significa que su presencia organizada en la metrépoli
hoy se limite a estas areas de la metropoli, por el contrario, como lo mostraron
el caso del Kom Kim y la Marcha, la ocupacién del centro histérico, también
es crucial en sus dindmicas de revitalizacién como pueblo en la fiita waria.
Frente a la dispersion periférica institucionalizada que se consolida a través de
las generaciones de desplazados, el centro se convierte en un lugar estratégico
de convergencia territorial y enunciaciéon politica-cultural para los mapuche

frente al medio dominante. Como metrdpoli y como pais.

Porque mientras el centro, desde un punto de vista socio-econémico, es parte
de la zona de mayor plusvalia de la metrépoli y, por contracara, la de menor
presencia habitacional mapuche, desde un punto de vista histérico, es
también donde se encuentran cautivos los hitos més importantes de su
presencia como pueblo en estos territorios. Lugares y toponimias,
invisibilizadas tras un proceso de colonizacion territorial emprendido hace
casi 500 afios, que los desaloj6 de estas tierras; y un posterior proyecto
republicano emprendido desde aqui hace 200 afios, que fundé y consolid6 su
relato histoérico decimondnico, sobre la base de la ausencia indigena en la

metropoli. Omitiendo en éste siglos de habitacion pre-colonial de esta cuenca.

Bajo esa paradoja, en este centro histérico, sedimenté una estructura de
poder, desde la cual se siguen comandando las condiciones la vida impuestas a
los mapuche, tanto de 4reas rurales como urbanas. Pero también aqui tienen
cabida las espacialidades desarrolladas por mapuche, como la Marcha o el
Kom Kim, con su caricter eventual y contra-hegemonico. Como
espacialidades no sujetas a la formalidad de ninguna institucionalidad que las
reconozca, pero que dan forma a su presencia como pueblo en la gran ciudad.
El acto de reunirse a aprender mapudungun o reivindicar su territorio
histérico como pueblo, el wallmapu, no es parte de las formas ideolégicas,

culturales ni fisicas que den cuenta de la metrépoli colonial que permanece,
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pero son actos que se cobijan bajo ésta, haciendo emerger una relectura de su

hegemonia territorial, bajo el despliegue de las espacialidades mapuche.

A pesar del caracter transitorio de estas espacialidades desarrolladas en el
centro historico, en ellas se recompone un domino colectivo sobre el espacio,
en tanto pueblo, que no estd contenido en ninguna de las formas de
reconocimiento indigena dispuestas por el Estado, al igual como ocurre con
los casos de las espacialidades emplazadas en la periferia. Pero aqui se suma el
hecho que ni siquiera existe un reconocimiento formal de las organizaciones
que las producen, aunque en la practica, éstas mantienen una permanente
interlocucién permanente frente al orden hegemonico del espacio, para
sostener su presencia eventual en esta area de la ciudad. Ya sea mediante las
negociaciones establecidas con la Intendencia Metropolitana por sostener un
trazado como en el caso de la Marcha, o frente a las instituciones
universitarias en el caso del Kom Kim, para ser acogidas informalmente sus

actividades al interior de éstas.

Entre la dependencia estatal y la subversion de las formas, la

paradoja medio-fin

Las paradojas derivadas de esta lucha por una ubicuidad y la recomposicién
de un dominio colectivo como pueblo dentro de la estructura formal
metropolitana que revelan todas las espacialidades investigadas, también se
extienden hacia la configuracion fisica de éstas y los modos de financiamiento

que las posibilitan.

Por un lado, las espacialidades que alcanzan una mayor consolidacion fisica,
como la Ruka Inchifi Mapu y la Villa Bicentenario, son también las que mas
dependen de las formas de financiamiento estatal para erigirlas. Estas
espacialidades que tienen una condicion de mayor permanencia y configuran
una alteridad fisica més evidente frente al orden circundante de la metrépoli,
son fruto no s6lo de las practicas culturales que las sustentan, sino que
también de los principios morfolégicos que son reinterpretados en la urbe, a
partir de una concepcion cosmovisional propia. Orientacion, relaciéon con la
tierra, convergencia circular, materialidad, etc, son parte de esas bisquedas
que van quedando plasmadas en la condicion fisica de las espacialidades

producidas.

Sin embargo, al depender de fuentes de financiamiento estatal y, por tanto,
estar sujetas a la aprobacion y estandarizacion de sus procedimientos, las
formas resultantes que llegan a erigirse son un fruto de la negociacion de esos
principios cosmovisionales, frente a la estructura de poder imperante. A
mayor dependencia, como el caso de las viviendas, mayor rigidez para poder

implementar fisicamente esos modos mapuche de comprender el habitar,



pues deben incorporarse dentro de un sistema de objetos, universalizado para

todos los usuarios del sistema publico.

En la medida, que es menor esa dependencia, las formas también se liberan,
como sucede con el caso de la Ruka, la cual es financiada
complementariamente con recursos obtenidos mediante otras vias, bajo
autogestion de la organizacion. En si se trata de una forma construida que no
responde a ninguna prefiguracion normativa de construccion vigente hoy
dentro de la metrdépoli, por lo cual se erige bajo un limbo de cierta
informalidad también, pero que es admitida bajo los parametros de
concesiones multiculturales que establece la politica ptblica durante las
ultimas décadas. Sin embargo, a pesar de ser una obra de caracteristicas
aparentemente tradicionales, no deja de ser una forma negociada, pues no
responde sdlo a los principios formales mapuche, sino que también presenta
una serie de adaptaciones materiales y de disefio, fruto de la mirada higienista
que se le imprime en funcion de acoger las practicas de salud publica en su

interior.

En ambos casos, al ser espacialidades producidas bajo mayores grados de
dependencia hacia el Estado, son formas que también son concebidas como
ambitos para acoger la interlocucién con éste. De algin modo la Ruka de
Inchiini Mapu, asi como la ruka o sede social de la Villa, se transforman en
lugares donde se da cabida a la relacion protocolar establecida con el Estado
por parte de las organizaciones. Donde se suele recibir a las autoridades
politicas o acoger la atencién de funcionarios puablicos. Parad6jicamente, bajo
la forma construida con caracteristicas mas tradicionales del mundo mapuche,

se propicia la interlocucién mas formal con ese orden hegemonico otro.

Mientras, por otro lado, las otras espacialidades como el caso del Kom Kim y
la Marcha, en la medida que optan por ser desarrolladas de manera
independiente a las formas de subvencién estatal, también ven reducidas sus
posibilidades materiales. Las practicas que les dan orden y sentido, estan
supeditadas a las posibilidades de cabida que se les brindan
circunstancialmente bajo las formas ajenas de la metrépoli. A la voluntad de
instituciones, que ni siquiera reconoce formalmente su existencia como
organizaciones. Sin embargo, esto también les permite desarrollarse con una
mayor libertad frente a esa racionalidad hegemoénica en que se ven insertas,
configurando mecanismos de resignificacién simbolica sobre los lugares que
ocupan, que nace desde la propia enunciacion que se hace de éstos. Porque las
salas que se ocupan no acogen una clase, sino un trawiin en torno a la
revitalizacion de una lengua propia; o la Alameda no es la principal avenida
del pais, sino el escenario del weichan, de la lucha de un pueblo que avanza,
descolonizando los significados de los hitos histéricos que la construyen y

permanecen cautivos en ella.
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De todas maneras, todas las espacialidades, en distintos grados y formas,
configuran a través tanto de sus practicas como de sus formas fisicas, un
campo de subversion de los sentidos hegemoénicos del espacio en que se
inscriben, en funci6én de entablar las proyecciones propias que trazan los
desplazados mapuche en su ocupacion. Las cuales, en ningan caso calzan o
tienen como fin dltimo las prefiguraciones dispuestas por el Estado para
reconocerlos como sujetos u organizaciones indigenas dentro de la metrépoli.
Todas las espacialidades dan cuenta de procesos que, desde abajo, van
modificando las practicas cotidianas de la accién publica, produciendo
inflexiones dentro del espacio formal en que se pretende circunscribir la
presencia y accion indigena organizada en las ciudades. E incluso, en sentido

inverso, van permeando estas formas normativas.

Asi tenemos desde los criterios diferenciales que se aplican a la localizacién y
disefio del conjunto en el caso del comité Newen Taift Ruka Mapu por parte
del Ministerio de Vivienda; la implementacién de un modelo de atencién
publica de salud intercultural en la comuna de La Pintana, al interior de una
Ruka, bajo las particularidades de la experiencia desarrollada previamente por
Inchin Mapu; la utilizacion que hace el Ministerio de Educacion de los
servicios del Kom Kim y sus metodologias, para capacitar a nuevos educadores
tradicionales inventados bajo la nueva politica puablica de educaciéon
intercultural; hasta la autorizacién de un trazado admitido exclusivamente y
por 29 afios, para la Marcha del 12 de Octubre, pasando frente al Cerro Welén
y hoy frente al palacio de La Moneda, concedido por la Intendencia
Metropolitana. En todos los casos el espacio formal y hegemonico, dispuesto
por la logica del Estado y el Mercado, se van adaptando también a las
condiciones particulares que demandan las organizaciones, para la produccién

de sus espacialidades, aunque sea de manera acotada y particular a cada caso.

9.4 Los rasgos comunes de las espacialidades bajo las diferencias

de sus fisonomias

Frente a la aparente diversidad de casos que representan las distintas
espacialidades investigadas, a la luz de las transformaciones neoliberales del
Estado en que se inserta su produccion, asi como de las concepciones
epistemologicas que portan los desplazados mapuche que las erigen, es
posible concluir que éstas presentan varios elementos en comin, que las
hacen reconocibles como expresiones de un mismo fenémeno del espacio: el
desplazamiento de la relaciones de frontera entre la sociedad mapuche y el

Estado de Chile hacia el interior de la metrépoli neoliberal.

Los elementos que comparten definen su nicleo, limites y permeabilidades, y
dan cuenta de un modo reconocible de ir construyendo una proyeccion propia

en el espacio por parte de las organizaciones mapuche que las levantan. Por



contrario, son las formas visibles externas que adquieren estas espacialidades
las que se transforman y varian caso a caso, segin las diversas aristas que les
presenta la racionalidad hegemonica del espacio en el transcurso de ese

proceso de formacion.

En primer término, todas las espacialidades observadas nacen a partir de la
trayectoria de individuos y familias mapuche, desplazadas de su origen
territorial que, en distintos momentos y lugares de su inserciéon en la
metropoli, tienen la necesidad de reinstalar sus practicas y conocimientos
mapuche, en la cotidianeidad de sus vidas. Ese es el detonante. Sin embargo,
su concrecion y proyecciéon en el tiempo, en todos los casos, se construye al
calor de dindmicas colectivas que entablan con otros miembros de su pueblo,
pero también con otros no mapuche, més alld de las estrictas formas de
reconocimiento dispuestas por el Estado. Para algunos estas formas son
estrategias a utilizar, para otros constituyen sélo un medio de cooptaciéon a

rechazar, pero en ningtn caso son leidas como un fin en si mismo a alcanzar.

En segundo término, todas las espacialidades estin compuestas por distintas
generaciones de mapuche. Desplazados directos y descendientes nacidos en la
metropoli, a veces, hasta de cuarta generacidén, que convergen en la
produccion de estos lugares. No existe una segmentacién etaria en su
definicion y se reconoce en éstas una permanente dinAmica transgeneracional
de transmisi6én de conocimientos, practicas y objetos mapuche. Esta dindmica
contribuye a reforzar un sentido de pertenencia de los sujetos a un espacio-
tiempo comiin como pueblo y cultura, distinto a la sociedad hegemonizada
bajo el Estado-nacién; asi como también contribuye al desarrollo de una
reflexion colectiva consciente de su presente, excéntrico a sus lugares de

origen.

Esa doble situacion de pertenencia y excentricidad, hace que las
espacialidades contengan elementos de aglutinacién social y cultural, pero no
de clausura espacial, frente al medio metropolitano que habitan
cotidianamente. En este sentido plasman un sentido de diferenciacién, no asi
segregacion. Son las condiciones estructurales, ajenas a la voluntad de los
sujetos, las que determinan la segregacion social y racial, que manifiestan vivir
los sujetos en sus biografias de insercion en la gran ciudad. Las espacialidades
mapuche se trata de lugares abiertos, permeables a la sociedad y la estructura
fisica de la metrépoli en que se emplazan, y se constituyen como dmbitos de
interlocucién e interpelacién frente a ese medio-otro, que encarna la fiita

waria, desde sus propias categorizaciones epistemologicas.

Se configuran como ambitos de dominio sobre ciertas relaciones de la vida
metropolitana que llevan los sujetos y las organizaciones mapuche, en los
cuales logran dar sentido y organizacion al espacio, a partir de la revitalizacion
de elementos culturales, sociales y politicos propios. La configuracion de esos

lugares en medio de la dindimica metropolitana, afianzan por sobre todo la
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proyeccién de un lugar de habla comtn como pueblo, frente a la racionalidad

hegemonica del espacio.

Entre todas las espacialidades y al interior de cada una de éstas, se recompone
una suerte de pan-espacialidad mapuche, porque en ellas se desdibuja la
fisonomia de los diversos origenes territoriales que tienen los sujetos
desplazados que las componen. En estas espacialidades no se hace explicita la
diversidad conocimientos, practicas y objetos que aqui se articulan y se
comprende todo lo que en ellas ocurre, simplemente como mapuche.
Diferencias que si eran distinguibles bajo la antigua geo-politica del
Wallmapu y que atn lo siguen siendo, en menor medida, entre las distintas
comunidades y sectores mapuche resilientes en las areas rurales del sur del

pais.

En la metrépoli todas estas diferencias se sintetizan, bajo el manto de un
relato comtin como pueblo y cultura, que fortalece lo mapuche como el gran
lugar comun de interlocucion frente a la sociedad otra y su Estado. En este
proceso los diversos modos mapuche de ocupacion del espacio que surgen en
la actual metrépoli, a través de la utilizaciéon de un repertorio comtun de
objetos como la bandera, las vestimentas, el kultrun, la ruka, etc; asi como de
un repertorio comidn de acciones como el trawiin, el weichan, el trafkin, el
mishawun, etc, dan continuidad a esta pan-espacialidad mapuche, que hoy es
sostenida mas alld de la fragmentacién rural/urbana que establece el Estado
sobre los sujetos y sus territorios, teniendo un potente efecto diferenciador

hacia el resto la sociedad nacional.

En todos los casos los sujetos y su producto, las espacialidades, reflejan la
concrecion de una reflexiéon y una accién colectiva organizada en el espacio
que estd en permanente en interlocucién con la esfera estatal, desde una
condicion de alteridad en el espacio que se sigue construyendo desde ambos
lados. Todas las espacialidades, en lo inmediato, dan cuenta de procesos vivos
de agencia y negociacion que se han instalado frente al espacio formal
dominante, en demanda de aspectos materiales e inmateriales que
condicionan sus posibilidades actuales de emplazamiento como mapuche en
la metrépoli. Pero en el largo plazo, dan cuenta también de la recomposicién
de un entramado social, politico y cultural con conciencia histérica de si, que
se proyecta en la metropoli, pero mas all4 de ésta, en base a otras formas de
relacidn con la tierra y el territorio, la mapu y el walllmapu. Y, sobre todo, no

desde lo individual, sino desde lo familiar y comunitario, la ruka y el lof.

Por eso, todas las espacialidades investigadas, de un modo u otro, plantean
procesos que subvierten los vigentes sentidos normativos del espacio, basados
en una exclusiva comprension especulativa sobre el uso y propiedad de la
tierra que configura la hegemonia actual de la metrépoli neoliberal. Esos

sentidos se colocan en permanente tension y transformacion al interior de las



espacialidades, abriendo otras posibilidades de relaciéon de los sujetos con su
medio, atingentes a sus propias formas culturales y politicas de organizacion
del espacio, que vuelven a ser revitalizadas bajo las condiciones imperativas de

ese otro hegemonico.

De acuerdo con esta recomposicion analitica podemos concluir que la
espacialidad de la Villa Bicentenario, encarna la posibilidad del lof, de la
revitalizaciéon de lo comunitario bajo las formas de un conjunto de viviendas
emplazado en un confin desvalorizado de la metropoli; la espacialidad de la
Ruka Inchifi Mapu, encarna la posibilidad del encuentro con la mapu, de la
revitalizacién de una cosmovisiéon en medio de un lugar abandonado por el
interés ptblico; la espacialidad del Kom Kim, encarna la posibilidad del
mapudungun, de la revitalizacion de la lengua al interior de espacios
institucionales que histéricamente negaron su uso; la espacialidad de la
Marcha del 12, encarna la posibilidad del wallmapu, del encuentro y
recomposicion de un pueblo en medio de aquella metrépoli, desde donde se ha
producido histéricamente su despojo y su ausencia del espacio hegemonico,

normado desde aqui.
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10. WARIATUN, EL RETORNO A LA
HIPOTESIS

Wariatun, ir a la ciudad, hacer ciudad. Un concepto que se aparece en medio
del proceso de esta investigacion y que de alguna forma parece nombrar a
cabalidad, en ese momento, lo que ha significado para las y los mapuche esta
experiencia de desplazarse hacia un territorio ajeno, que se hace propio en el

andar de muchas y muchos, a través de las generaciones.

Wariatuaimi, profundiza el pefii HM, en nuestro dltimo niitram, cuando
comento que utilizaré este concepto para titular la investigacion,
seflalandome: porque el mapuche del campo siempre piensa que va al pueblo,
para después volver a su tierra. Wariatuaimi, ti vas a la ciudad para volver

después.

La utopia del retorno al wallmapu, a la comunidad, o alguna ciudad del sur, es
un tema que estuvo presente en todos los niitram sostenidos con quienes
colaboraron con esta investigacion. Incluso entre quienes nacieron en la
metropoli y entre los no mapuche que participan de las espacialidades
investigadas. Porque hoy, al interior de la sociabilidad mapuche
metropolitana, est4d muy instalada la discusion, si ser mapuche pasa o no por
volver a las tierras del sur. Un tema que divide aguas y también aglutina, que
también se manifiesta entre los colaboradores de esta investigacion. Asi como
lo hacen otros marcadores internos que suelen establecer segmentaciones al
interior del mundo mapuche metropolitano, como la cantidad de apellidos
mapuche que se portan, si se habla mapundungun o no, o el manejo de ciertos

protocolos culturales.

Porque las espacialidades mapuche como lugares de encuentro de multiples
trayectorias individuales y familares, asi como lugares de circulacion de la
palabra, colocan en evidencia esa riqueza de posturas y transformaciones que
siguen en desarrollo al interior de este pueblo, en su desplazamiento a través
del espacio. Enfrentado por siglos, una y otra vez, a condiciones ajenas que le

han obligado a replantear sus emplazamientos.

La paradoja detonante de esta investigacion reparaba en como explicar que la
espacialidad mapuche més masiva de Santiago, la Marcha del 12, su principal
motivo de interlocucién fuera la lucha por la liberacion de las tierras del sur,
por una retirada del capitalismo colonizador como versaba uno de sus lienzos
y no por demandas urbanas de quienes estin aqui asentados. Esos que
comparten las mismas necesidades de toda la poblaciobn metropolitana
precarizad y como revelan los indicadores del Estado, siempre en mayor

proporciéon que los no indigenas.



Cémo se explicaba, en clave del espacio, este vinculo evidente que se
expresaba ese dia entre los marchantes y las comunidades del sur del pais,
pero que ninguno de los vigentes mecanismos de reconocimiento formal del
Estado refleja. Qué sucedia con esa relacion en tantos otros espacios mapuche

que hoy que se levantan en esta area metropolitana.

¢Como son estas espacialidades que produce hoy la poblacién mapuche en el
Area Metropolitana de Santiago? ¢Cuil es su relacibn con las
transformaciones en los modos de produccién y las formas de reconocimiento
sobre los sujetos indigenas que propicia el Estado de Chile tras sus ajustes
neoliberales? ¢Cudl es su relacién con la interpretacién que otorgan los
desplazados sobre su propio devenir como pueblo a través del espacio? Fueron

estas las preguntas que se fueron puliendo y orientaron la investigacion.

Primer enunciado de la hipétesis

La hipotesis que se desarroll6 fue, en primer término, que estas espacialidades
que surgen tras los ajustes estructurales del Estado se tratarian de lugares
donde se evidencia un activo proceso de negociacion, politica y cultural, de

los limites de su condicion de pueblo en el espacio.

De algin modo, el caso de la Marcha del 12 resultaba muy grafico en aquello,
donde la reivindicacién de una territorialidad histérica como pueblo, el
wallmapu , era el gran factor aglutinante que se colocaba en interpelacién al
Estado. Sin embargo, esta negociacion de los limites como pueblo, no
resultaba tan evidente, en inicio, con relacién a los otros casos, sobre todo la
Villa, el cual, si bien tenia un claro componente de interlocucién y negociacion
con el Estado, era facil reducir la comprension de este proceso como una
cuestion funcional y finita de la obtenci6on del bien, la vivienda, sin
comprender los componentes como pueblo que le implicaban. Comprender,
como otras investigaciones lo habian hecho, ese despliegue de précticas
mapuche desarrolladas por el comité, s6lo como una estrategia funcional a ese

objetivo.

Bajo este supuesto se asume, implicitamente, que la forma de la propiedad
privada, brindada por la institucionalidad, se constituye en un nuevo marco de
integracion de los sujetos otros dentro la sociedad metropolitana dominante,
bajo estrictos criterios socio-econémicos que finalmente, fragmentan y

reducen su comprensién como pueblo a los limites de la unifamiliaridad.

Por eso lo interesante de observar, fue como las marcas y las précticas
comunitarias plasmadas en el espacio publico trascendian a la posterior a la
obtencion de la vivienda, profundizando esa diferenciaciéon con su entorno,
que ya no era funcional a los objetivos originales del comité, sino que a una
postura politica como pueblo que se proyectaba en el tiempo y la ocupaciéon

del espacio. A través de las cuales se daba relaciéon y continuidad con los
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procesos desarrollados en las comunidades reduccionales del sur del pais y los
desarrollados por otros sujetos mapuche de la metrépoli con los que se

articulaba desde acé.

Hoy el comité practicamente se ha disuelto e incluso existe una division
interna entre los karukatu (vecinos), pero que, paraddjicamente, también
evidencia una mayor discusion interna dentro de los propios codigos mapuche
que se han fortalecido al interior de este lugar. Una posibilidad que no hubiera
existido de no erigirse el conjunto. Parte de las familias han levantado su
propio nguillatun, que ceremonian en el area agricola que ain existe junto al
conjunto, mientras los otros siguen asistiendo al nguillatun historico del cual
casi todos provenian. Asi también al interior se ha levantado un nuevo machiy
han sido varias las ocasiones en que se han organizado trawiin con comuneros
provenientes de las comunidades en conflicto del sur. Mientras todos

alrededor reconocen claramente este lugar como la Villa Mapuche.

Asi mismo las dindmicas de la Ruka, abiertas a la logica del intercambio
cultural e incluso en trabajo directo con el Estado, no dejan de plantear estas
mismas diferencias y delimitaciones, en tanto pueblo y cultura, respecto del
entorno urbano en el cual se emplaza. Sus practicas también se enlazan y dan
continuidad a una relato espacio-temporal con la contingencia que se vive en
el sur del pais, que se presenta incluso, preferencialmente a los turistas que la

visitan.

Situaci6én similar ocurre con el Kom Kim, donde ademas se potencia el hecho
del dar comprension al espacio ajeno que se habita desde una lengua propia.
De establecer neologismos que permitan revitalizar y avanzar en un modo de
situarse desde codigos propios, como pueblo, en un territorio estructurado

absolutamente por una racionalidad otra.

Se releva y establece esta diferencia discursiva que instalan los propios
sujetos, a través de toda esta investigacion, de su condicién de pueblo y no de
etnia u otros conceptos asociados, remarcando la condicién politica del
vocablo, por tanto, su condicién espacial, ahi donde opera la diferencia segin
Massey (2005). Porque el concepto esta asociado a un territorio que reside en
el imaginario, asi como en la prictica material de todos quienes levantan estas

espacialidades, el cual siguen configurando y reivindicando en sus dinamicas.

La enunciacién actual s6lo del concepto mapuche es una negociaciéon que
sigue inserta en un histérico y vigente proceso de disputa por el dominio del
espacio, que las organizaciones que estdn detrds de estas espacialidades
claramente han acompafiado y comprenden, a partir de los acotados 4mbitos
de accién que platean sus demandas y configuraciones. No estableciendo esa
fractura o fragmentaciéon urbano-rural que configuran las politicas piblicas y

reproduce gran parte de la academia colonial, sino que a la inversa, buscando



modos de reconfigurar esa continuidad espacial negada permanente como

pueblo a través de la historia republicana.

Segundo enunciado de la hipétesis

Siguiendo con el enunciado anterior, la hipdtesis plante6 que las
espacialidades se trataria de dreas de frontera, tensionadas, por un lado, por
nuevas formas de reconocimiento sobre los sujetos indigenas y nuevos modos
de producciéon impuestos en el territorio por el Estado de Chile a partir de sus
ajustes neoliberales; y, por otro lado, por nuevos modos colectivos de
produccién y significaciéon del espacio que desarrolla la propia poblacién
mapuche, a partir de la revitalizaciéon de un repertorio de conocimientos y
practicas propias, que desarrollan bajo las condiciones estructurales y

cotidianas que posibilitan sus vidas en la metrépoli.

Tal como se desarrolla en la investigacion, las nuevas formas de visibilizar lo
indigena y al indigena en lo urbano por parte del Estado, abre un campo
nuevo de interaccion y de accidn subsidiaria hacia estas poblaciones. Hacia
quienes aceptan y se involucran con las formas procedimentales de su

reconocimiento.

Lo que se pudo comprobar es que este hecho abre un campo nuevo de
tensiones al interior del mundo mapuche, porque en la interpretacion de
algunos aceptar la condicién urbana, como se revela en varios de los niitram,
es aceptar proyectarse en lo urbano y con ello abrir la posibilidad del despojo
definitivo como pueblo. Porque significa renunciar a la tierra y a la utopia del
retorno. Una amenaza tan grande como el DL 2568 de 1978, porque
representa una nueva forma de fragmentacion de su condicién social y
cultural como pueblo. Mientras que otros lo interpretaban como el gesto
minimo que debia hacer el Estado con quiénes ya estaban despojados, sin

opcidn de volver. Por tanto, una oportunidad por aprovechar.

Quiénes se desplazan y emplazan en Santiago en este periodo post reformas
neoliberales, tal como se desarrolla ampliamente en la investigacion, sus
trayectorias de vida estan claramente insertas en procesos de desposesion
individual inducidos por el Estado. Donde las nuevas condiciones de
produccion en las dreas rurales, extractivistas y a escala global, desarticulan
sus posibilidades de subsistencia; mientras que las nuevas condiciones de
produccion urbanas, especulativas y a escala global también, los hacen
dependientes de los mecanismos de subsidiariedad del Estado y perpettian su

condicion de habitantes periféricos de la metrépoli.

Bajo la tension de ese contexto que impone el Estado surgen muchas formas
de re-articualcién colectiva mapuche que se espacializan en el Area
Metropolitana de Santiago a partir de este periodo. Bajo las nuevas formas de

reconocimiento y no. A pesar de aquello, llama la atenciéon que no existen dos
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lecturas entre los colaboradores sobre el rol que juega el Estado con lo que
ocurre en las areas rurales, tanto entre quiénes se desplazan durante ese
periodo, como entre quienes ya estan aqui o han nacido aqui. El despojo y el
destierro son un absoluto acuerdo y alimenta en gran parte el sentimiento y

las definiciones que como pueblo entablan en el espacio.

Sin embargo, no es igual de clara la lectura sobre las condiciones urbanas en
que se instalan. Estin llena de matices, pues muchos han optado por
proyectarse aqui y observan los beneficios de ese proceso, con relacion a las
condiciones de vida de las actuales areas rurales desposeidas. Aunque
probablemente una de las lecturas transversales que aparecen entre quienes se
convocan en estas espacialidades, es que la mayoria de los mapuche siguen
siendo habitantes de sectores periféricos y pobres de la metrépoli. Antiguos y
nuevos. Esa condicion impuesta a sus formas de vida, se suma a la marcaci6on
racial de la cual son objeto por la sociedad mayoritaria en su ingreso a la
metropoli, aunque hoy con menor preponderancia que generaciones
anteriores, dado los cambios en las formas de reconocimiento, asi como de
una negritud que ha tomado ese lugar en el presente de la metrépoli
neoliberal. Esa yuxtaposicion de raza y clase, ubicua en lugares especificos de
la metroépoli, que los afecta, configura parte de los distingos de la identidad y

de la espacialidad que forjan como mapuche desplazados en la fiita waria.

Bajo estas tensiones, las diferencias entre las espacialidades que se forjan
dentro o fuera de los mecanismos estatales, se desdibujan y se vuelve mas
claro con el correr de la investigacion, que los elementos en comun que las
estructuran a todas, son conceptos provenientes de su propia sociedad y
cultura, que entran en interaccién con esas otras estructuras que el mundo
metropolitano les presenta, que son apropiadas o no, segin criterios politicos
y estratégicos. Como logramos acotar, las espacialidades adquieren coherencia
interna, a partir de conocimientos, practicas y objetos propios, que se reiteran
uno y otra vez, articulando los lugares y dinamicas, que reconstituyen su

dominio como pueblo en el espacio.

Llama la atencién, en los pocos afios de esta investigaciéon, como este proceso
de visiblizacion y apropiacion mapuche del espacio metropolitano se
multiplic6, dejando de responder, a nuestro juicio, a las logicas de lo que
algunos autores podrian entender como estrategias de insercion, para situarse
claramente como mecanismos de reproduccion de un pueblo que no sélo se ha
asienta y no se asimila, sino que se encuentra en expansién en el espacio
metropolitano. Sujeto a multiples transformaciones e hibridaciones, pero en

expansion desde sus propios conceptos.

Uno de los particulares prejuicios, que me asistian al inicio de la investigacion
era que aquellos espacios que devenian de los mecanismos de subsidiariedad

del Estado, probablemente no se les pudiera identificar como espacialidades



mapuche, por cuanto sus formas y modos responderian a pre-figuraciones
burocraticas, ajenas a la intencionalidad de los sujetos. Se trataria de formas
derivadas de los mecanismos de asimilacién estatales de toda época. Sin
embargo, lo méas interesante fue observar y comprender, en particular en el
caso de la Ruka y la Villa, que los procesos hablaban absolutamente de lo
contrario. Las formas estatales eran mas bien adaptaciones de la burocracia
frente a formas y proyecciones que las organizaciones ya venian desarrollando

y habian logrado instalar en la discusién de las agencias estatales.

En ese proceso estaban contenidos conceptos propios mapuche que también
movilizaban a las otras espacialidades que se producian fuera de los marcos
normativos y subsidiarios del Estado. Conceptos como trawiin, la junta, o
weichan, la lucha, etc, que conducian a modos de organizarse y movilizarse en
el espacio, no en la btsqueda del reconocimiento, como suele instalarlo la
discusién académica, sino de recuperar espacios propios como mapuche,

como lo significan la mayoria de los colaboradores de esta investigacion.

Probablemente muy pocos mapuche hoy en la metrépoli hablan del winka
como sujeto-otro. Sobre todo, entre aquellos nacidos aqui y en la medida que
la mirada racista méas evidente de la sociedad metropolitana se ha trasladado
hacia otros sujetos sociales, como los nuevos migrantes internacionales. Sin
embargo, la practica de esos conceptos coloca en evidencia la vigencia la
condicion de frontera desde la que se siguen compriendo la relacién con el

mundo chileno y su Estado, desde la sociedad mapuche.

Todas estas espacialidades nacen de disputar una posibilidad que no era
admisible en el dominio formal del espacio establecido por la racionalidad
hegemonica del Estado, sin embargo, se disputa esa posibilidad y se cambia es
curso. Porque no era admisible en origen que las clases del Kom Kim y la labor
del penii HM, fuera reconocidas formalmente dentro del espacio universitario,
pero desde hace un afio son un curso opcional dentro de la malla curricular de
la facultad que los acoge. No era admisible construir la Villa en los terrenos
que el comité proponia, pero ahi se construy no s6lo un conjunto para ellos,
sino para otros 14 comités. No era admisible otorgar propiedad o comodato
del terreno para levantar la Ruka, sin mabrgo ahi permanece erigida bajo
distintas administriaciones municipales. No era admisible que los indios
marcharan por la Alameda un 12 de octubre, sin embargo, hoy avanza una

columna de 15 mil personas cada afio, desviando el transito de la metropoli.

Las fronteras constituyen el lugar donde se manifiesta esa permanente
disputa y negociaciéon sobre los limites del dominio del espacio. Donde se
expresa en términos de Haerbaest (2002) el control sobre los
desplazamientos a través del espacio. Son el lugar donde se da cabida a las
préacticas de intercambio entre cuerpos sociales distintos y en ese ejercicio se
propicia la construcciéon de un lugar donde comparecen mutuas otredades en

el espacio. Bajo estas condiciones se posicionan y producen las espacialidades
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mapuche, en la metrépoli neoliberal, disputando los dominios de la propiedad
y usos normados y subvirtiendo los sentidos hegemonicos de la produccion del

espacio.

En este punto es donde es importante reconocer el papel que juega el Estado
como ente que incorpora sus propios intereses en las formas de conocimiento
y reconocimiento que ejerce sobre los sujetos indigenas, sus desplazamientos y
sus lugares. Como va cambiando esa linea divisoria a través del tiempo. Pero
también reconociendo que esta es solo la expresion de la superficie de
contacto, porque hacia al interior de las espacialidades imperan otras logicas,
cuestion que con el correr de esta investigaciéon se volvib de mayor interés

comprender.

Tercer enunciado de la hipoétesis

Se plante6 que estos lugares se caracterizarian por la convergencia de
distintas generaciones migratorias, distintas experiencias de re-anclaje a las
condiciones urbanas de vida, las cuales se articulan e integran aqui, bajo el
paraguas de una racionalidad espacio-temporal propia como pueblo y
cultura, que les permite re-organizarse en el presente. Una racionalidad del
espacio, la cual deviene de manera anterior y se proyecta mas alla, de las

formas y los limites actuales admitidos por el Estado-nacién.

El transcurso de esta investigacion permitié observar con mayor claridad, que
era dificil recortar, tinica y exclusivamente, las espacialidades en funcién de
aquellas generaciones de desplazados mapuche, tras los arreglos neoliberales
del Estado. Porque en todas convergian desplazados nuevos y emplazados
antiguos de distintas generaciones. Cada una contenia una rica variedad de
miradas generacionales, de trayectorias diversas que convergian en ellas. Con
un fuerte componente familiar en general. En ese sentido es posible afirmar
que las espacialidades mapuche, se constituyen como espacios trans-

generacionales e inter-generacionales.

Estas caracteristicas hacen mas evidente la condicion de pueblo y cultura que
implican las espacialidades, porque es observable como existe un flujo de
conocimientos, practicas y objetos que estan siendo colocados en circulacion y
discusién de manera transversal. Que les son propias a todas y todos, sin
distincion etaria. A partir de los cuales se estructuran los modos y las formas
de las espacialidades. Se desarrollan unos més que otros en cada lugar, porque
cada colectividad opta por darle mayor realce a uno o a otro aspecto, pero en
general en todos comparecen los mismos elementos: el mapudungun, el
trawtin, la mapu, la ruka, wallmapu, son un patrimonio que a todas y todos

pertenece.



Desde ahi, tomando en consideracion a Santos (2000), es que comprendemos
que al interior de las espacialidades se construye un espacio-tiempo en
comun, bajo una racionalidad propia o contra-racionalidad frente al orden
hegemonico, como miembros de un cuerpo social anterior y distitno al Estado-
nacioén, desde la cual interpretan su situacion presente y su proyeccion futura

en el espacio. Siempre en alteridad al actual orden hegemonico.

Cuarto enunciado de la hipétesis

Por altimo: Lo que se evidenciaria en estos lugares es la revitalizacion de
modos de proyeccion colectiva en el espacio que estan colocando en tension
nuevamente las definiciones de su territorialidad histérica, desplazando
paulatinamente las relaciones de frontera sostenidas frente al Estado, o la
racionalidad colonizadora del espacio, hoy de corte neoliberal, hacia el

interior de la dinGmica metropolitana.

La Villa Mapuche es proyectada por el comité no como conjunto habitacional,
sino como lof, y se convierte en un referente para otros comités de vivienda
mapuche que surgen en la metrépoli. En la Ruka, Inchiii Mapu avanza con un
modelo mapuche de salud intercultural, junto a otras organizaciones que
plantean lo mismo y proyectan esto a nivel nacional. En el Kom Kim, se
proyecta la revitalizacién del mapudungun hacia todas y todos en la ciudad,
mientras se plantean el necesario e inevitable surgimiento de una nueva
variante dialectal propia en la fiita waria. En la Marcha del 12 se proclama la
recuperacion de las tierras mapuche y la proyeccion del Wallampu en el

corazon de la metrépoli neoliberal.

Todas son proyecciones nacidas de las colectividades que estin detras de las
espacialidades y apuntan no s6lo a sus intereses organizacionales cerrados,
sino que a contribuir con la construccién de un espacio comtn como pueblo.
Iniciativas que tienen coherencia en funciéon de la configuraciéon de un
dominio propio en el espacio y no de las formas de produccién hegemonica.
Pero son proyecciones que nacen desde la Fiita Waria, desde ese lugar del
poder del otro, excéntrico a las comunidades del sur, cuestion que
inevitablemente vuelve a tensionar las definiciones propias, los limites de esa
territorialidad mapuche que se re-imagina, desde muchos lugares distintos,
pero bajo el imperio de una misma metropoli. Desde muchos lugares
fragmentados por la desposesion y el desplazamiento histérico impuesto a este
pueblo desde aqui y que hoy se ve enfrentado a esta nueva etapa de

colonizacion liberal del espacio bajo las estructuras del Estado-naci6n.

Mas alla de la hipotesis

Sefiala Harvey (2007, p.230) que el proceso de formacién estatal dependia, y

sigue dependiendo, de la creacién de ciertos tipos de interpretaciones
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geograficas (desde la cartografia de limites hasta el cultivo de un

sentimiento de identidad nacional dentro de dichos limites).

En el caso del continente americano, una de las interpretaciones geograficas
maés cruciales que deberan desarrollar los Estados, a través de su historia, sera
el lugar que se otorga a los pueblos originarios dentro de sus configuraciones
territoriales, las cuales desarrollaran sobre la base del exterminio, asimilacion
y el expolio, material e inmaterial, de estas poblaciones y sus hébitats.
Procesos venidos desde la anterior etapa colonial, que son continuados bajo
las nuevas formulaciones modernas del poder. Sobre todo, en casos de paises
como Estados Unidos, Canad4, Chile o Argentina, donde el régimen colonial
anterior no llegb6 a penetrar en profundidad los dominios indigenas y es el
proyecto del Estado-nacién moderno el que emprende la conquista militar de
éstos. Junto a ello la implementacién de un nuevo régimen productivo liberal
del espacio, con el que se da forma y ocupaciéon a los nuevos territorios

nacionales.

En estos casos, los indigenas y los territorios que habitan, serdn un objeto
clave de las nuevas interpretaciones geograficas, con que se justificaran las
guerras de conquista que se emprenderan contra estos pueblos, reconocidos
como otros internos, enemigos de los propositos de progreso de las nacientes
naciones en formacién. Estas interpretaciones se deberéan ir renovando en la
medida que no se produce el exterminio absoluto de estos pueblos originarios
y se deba ir justificando el nuevo lugar que ocuparan dentro de las
configuraciones estatales en desarrollo, bajo los distintos horizontes
civilizatorios que se tomaran como referencia y hacia los cuales se ira

proyectando la hegemonia del espacio conquistado.

En el caso del Estado de Chile, a partir de 1992, bajo la consolidacién de un
nuevo horizonte civilizatorio, de caricter liberal y global, se asumiran nuevas
interpretaciones geograficas sobre estos pueblos indigenas, en particular sobre
el mapuche, el cual se comenzara a visibilizar, habitando mayoritaria y
crecientemente en areas urbanas, versus su presencia decreciente en areas
rurales, donde se consider6 habitaba exclusivamente durante casi todo el
S.XX. Se establecera asi una nueva interpretacién fragmentada y estanca de
su condicién de pueblo, haciendo foco en las condiciones de emplazamiento
de su poblacion, pero sin visibilizar las dindmicas de desplazamiento,
histéricas y contingentes, que desarrollan entre ambas areas del territorio,
bajo la continuidad de un espacio-tiempo propio que siguen habitando,

adscritos a su propia historia como pueblo y cultura.

Junto al nuevo encuadre surge también una re-interpretaciéon de su condicion
de otredad ahora como minoria étnica fragmentada entre esas dos nuevas
realidades territoriales en que se reconoce su presencia. Mientras la alteridad

para la poblacion mapuche rural, deja de ser representada en funcion de la



condicién campesina que se le imputé6 por décadas, y se pasa a una clave eco-
sistémica, donde se refrendan las relaciones entre sus modos de vida
ancestrales y los sistemas naturales, en vias de extincién, que habitan; por
otro lado, la alteridad de la nueva poblacion mapuche urbana es formulada en
clave cultural, como un conjunto de atributos identitarios, desterritorializados
y deshistorizados, que heredarian los individuos con independencia del lugar
que habitan. A pesar de las aparentes contradicciones de dichas definiciones
sobre ambas operara también una interpretacion transversal a éstas que las
unificara: la condiciéon de retraso material o pobreza que afectaria a toda su
poblacién, tanto en areas urbanas como rurales. Condicion de base a nivelar,
para configurar la esquiva integracion definitiva de este pueblo con el resto de
la poblacion nacional. Sobre esta nueva interpretacion geografica operara la
gran mayoria las nuevas politicas publicas, que desde fines del milenio se

aplicaran sobre la poblacién mapuche.

Pero estas interpretaciones no estaran aisladas y se supeditan a otras lecturas
que establece el Estado, de mayor relevancia para la consolidacién territorial
del nuevo proyecto liberal al que adscribe, las cuales también operaran sobre
la base de esta comprension dicotémica y fragmentada del espacio. Asi
mientras, por un lado, las areas urbanas, y en particular las metropolitanas, se
convertiran en el foco prioritario para una nueva visién normativa del espacio,
segin la cual se las comprendera como el soporte material de un nuevo tipo de
desarrollo, dentro de un espacio global de acumulacion, sustentado en la
aglomeracion humana y la generacién de valor sobre la base de la
especulacion del uso y propiedad privada del suelo, (donde el A.M. de
Santiago pasard a ocupar el rol clave dentro de un Estado altamente
centralizado). Por otro lado, las areas rurales y naturales, ausentes de vision
normativa, seran el foco un intenso y expansivo proceso de commoditizacion
de recursos naturales, que operara sobre la base del despoblamiento y la
transaccién especulativa de estos recursos en un mercado de demanda global
a futuro. Ambas interpretaciones aparentemente auténomas entre si, tampoco
visibilizaran los intrinsecos vinculos, funcionales y productivos, que se
sostienen entre ambas &reas territoriales dando continuidad al espacio

neoliberal.

Bajo estas nuevas interpretaciones geograficas, el Estado reconocera a los
pueblos indigenas, de manera funcional a estas nuevas dindmicas territoriales.
Como sefiala Rodriguez (2011, pag. 154) las reformas del Estado basadas en
el multiculturalismo han producido un sujeto social que en términos politicos
es dirigido por las 6rdenes gubernamentales nacionales e internacionales en
torno a mostrar las transformaciones democraticas, tolerantes e incluyentes
de la diversidad cultural en el sistema capitalista, lo cual se reduce a
entender a la cultura como rasgo desligado de la economia, relacionado

como mandifestacion de la espiritualidad de la humanidad.
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Es por esto que cuando, a fines del milenio, las agencias mapuche comienzan a
cobrar notoriedad publica, tanto en &reas rurales como urbanas,
contraviniendo los procesos productivos y normativos imperantes en esos
territorios, son desafiadas las interpretaciones geograficas fragmentadas,
estancas y culturalistas con las que el Estado habia prefigurado el nuevo lugar
de los sujetos indigenas dentro del nuevo entramado de poder. Emerge a la
vista un activo proceso de recomposicion espacial y temporal como pueblo,
que tensiona y resquebraja los sentidos hegemonicos otorgados al espacio por
el Estado por mas de 100 afos. Frente a esto su institucionalidad no sélo
reforzard una accion dirigida a la culturalizacién y economizacién de sus
demandas, sino que también volvera a operar bajo la ldgica de interpretar su
condicion de otredad, en la vieja clave del enemigo interno enfrentado a los

intereses de la nacion.

Ambas légicas se yuxtapondréan estratégicamente y le permitiran al Estado de
Chile, durante las dltimas dos décadas el ejercicio de una accién subsidiaria y
coercitiva a la vez que operara sobre la poblacion mapuche, reforzando la
fragmentaciéon de su visibilidad como pueblo en el territorio, diferenciado
entre areas rurales y urbanas. Entre indigenas legalmente reconocidos e
indigenas enemigos del desarrollo. A través de este ejercicio dicotémico se
perpetuara estratégicamente un proceso de reducciéon de sus posibilidades
como pueblo en el espacio, que serd reforzado por un marco estructural y
normativo, presente tanto en areas rurales como urbanas, donde todas las
posibilidades de dominio, seran reducidas, tinica y exclusivamente, a la forma

de la propiedad privada de la tierra.

Entre los intersticios de esas interpretaciones geograficas hegemoénicas que
daran continuidad a la producciéon de su reconocimiento como sujetos otros,
subordinados al espacio normado del Estado neoliberal, durante las dltimas
décadas se emplazardn y desplazardn a través del territorio miltiples
organicidades mapuche. Estas que construiran puentes y avanzaran hacia la
construccion de mayores posibilidades de reconstituirse como sociedad y
pueblo en el espacio, desde sus propios conceptos epistemoldgicos. Avanzaran
hacia mayores grados de descolonizacién frente a mecanismos de objetivacion
cientifica y politica, bajo los cuales ain permanecen cautivos como sujetos por
maés de 100 afios, en su consideraciéon como otros internos y minoritarios a la

nacién unitaria

Bajo ese juego dicotdémico de lo visible e invisible, de lo formal e informal, de
lo legal e ilegal, de lo rural y urbano, etc, impuesto por la racionalidad winka,
se ha ido tejiendo una fragil y cambiante trama de relaciones, que estin
reconfigurando las fronteras entre sociedades distintas que co-existen en el
espacio, pero que evidencian bajo una relacién de subordinacién colonial. Por

tanto, bajo una tensa co-existencia, donde est4 viva la disputa por los sentidos



hegemonicos del espacio, hoy bajo los particulares cddigos de este momento

neoliberal de su produccién.

Cuando emergen estos otros relatos, no hegemoénicos, que convergen en el
espacio, es donde para Massey (2005) cabe la idea de la espacialidad, como
expresion de la posibilidad politica. Porque para esta autora el
espacio/espacialidad es la condicion necesaria para la existencia de la
diferencia, la cual entiende como cambio a través del tiempo. Y el cambio
como produccion de lo nuevo, de algo que no esta determinado por la
disposicion actual de las fuerzas. Segin esta autora las concepciones
hegemonicas de espacio (como las que genera el capitalismo o el Estado-
nacién), han reprimido el significado de la espacialidad como algo abierto y
activo, por lo tanto, no ha habido posibilidad de comprensién de la diferencia,
ni aceptacion de la coexistencia, de la existencia de maltiples historias a la vez

constituyendo el espacio.

Para esta autora la necesidad de un abordaje, desde esta perspectiva abierta y
activa del espacio, reside en la posibilidad de rescatar o recomponer los
saberes particulares, plantear nuevas interrogantes y abrir caminos a hacia
una politica de la relacion, o sea, una politica en el reconocimiento de la
espacialidad y no de la identidad. Que exponga los mapas de poder sobre los
que se sustenta la construccion de identidades de manera de suprimir las
diferencias reales y abrir la condicion de futuro no escrito atin. Una postura
contraria a lo que plantea el relato hegemoénico moderno, universal y
unidireccional del desarrollo occidental, que sigue encarnando el Estado

nacion.

Al investigar el caso del desplazamiento mapuche hacia el Area
Metropolitana de Santiago, desde la comprension de las espacialidades
mapuche, se busc6 comprender esos mapas de poder, no cartograficos. Poder
tensionar la condicién positivista y colonial de la pregunta por la otredad
indigena situandola en el marco del espacio, entendiendo esta como la esfera
del encuentro. Problematizar la relacion entre las transformaciones espaciales
propiciadas por el Estado neoliberal y los, continuos y crecientes, procesos de
rearticulacion hacia areas metropolitanas, que ha debido desarrollar la
poblaciéon mapuche durante las dltimas décadas, develando la interrelacién
que estd detrds. Dentro de un contexto donde, més alld de los discursos
globalizantes y los particularismos, al Estado-nacion le sigue cabiendo la
potestad hegemoénica de definir: quiénes son los otros al interior de su
territorio; cudles son los mecanismos de control sobre sus desplazamientos; y
cuales las formas de vida, 6ptimas para éstos, de acuerdo con los paradigmas

de desarrollo que adopta en cada época.

Pero bajo la posibilidad de contrastar, como buscé develar esta investigacion,
que frente a esa situacion hegemoénica también esta abierta la posibilidad de

comprender como esos otros logran establecer sus propias definiciones de si y
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de ese orden ajeno; de construir sus propias rutas; y abrir sus propias
posibilidades de vida. A pesar de la clausura hegemoénica que por siglos los ha
despojado, reducido y fragmentado, transformando de manera permanente

sus condiciones de existencia.

En conciencia que la enunciaciéon de la idea de la espacialidad mapuche, se
trata solo de un artefacto conceptual mas, que intenta enmarcar la esquiva
realidad y que en ningtin caso corresponde a una forma propia de comprender
y definir las formas organizativas, ni los lugares que han levantado las y los
mapuche en la metropoli durante las Gltimas décadas desde si, considero que
este concepto plantea un recurso tedrico interesante, para recomponer nuevas
lecturas cartograficas sobre la otredad indigena en el espacio méas alla de la
instaladas por el Estado y la academia tradicional. Y abrir con ello, otras
miradas mas liberadoras sobre los significados de las acciones emprendidas
por los sujetos, frente a un orden hegemoénico basado en el Estado y el
Mercado, que en su naturaleza jaméas daran respuesta a la condicién colonial
en que aun se encuentran. Ni menos atn, desandara el proceso de despojo que
se encargan de seguir perpetrando en sus territorios de origen, en funcion de

intereses globales.

En este sentido, al cerrar esta investigacion mas que abrir una reflexion
esperanzadora sobre nuevas posibilidades de accion del Estado; volver a
enunciar, por enésima vez, la situacion mapuche como una problemdtica a
resolver para la nacién; o colaborar con profundizar en la comprensiéon de un
nuevo sujeto indigena urbano, producido mas por la invenciéon de los lentes
académicos que por la auto-adscripcion de las personas; prefiero dejar abierta
una mirada mucho més esperanzada en que las reflexiones de esta
investigacion, puedan colaborar con el fortalecimiento del encuentro con ese
otro lugar epistemolégico, con esos conocimientos sobre el espacio. Conectar
con esos relatos mapuche sobre el espacio que, por voz propia, ya desde hace
algunas décadas un creciente ntimero de intelectuales y no intelectuales
mapuche viene asumiendo y levantando sisteméaticamente y de los cuales esta
investigaciéon se vio considerablemente favorecida y nutrida. Donde la
relacion con la tierra, donde la nocién de lo colectivo colocadas al centro del
conocimiento, involucran otras construcciones muy distintas en el espacio, a
las que hoy admiten los pardmetros de un sistema de acumulacién abstracto,

individualista y universal, sostenido por el Estado y el Mercado.

Porque la situacion presente e historica de los pueblo indigenas en general, a
mi juicio, no versa sobre la falta de reconocimiento de un otro, de sus formas y
sus modos, sino de la imposibilidad de admitir la interrelaciéon con ese otro.
De admitir la simple co-existencia y la co-construcciéon del mundo, y asumir
que no existe un Gnico modo, una tnica historia, organizando nuestro devenir

en el espacio. Pero, sin lugar a dudas, eso es una utopia, incluso un desvario,



para las actuales posibilidades de imaginacién politica que nos brinda el

clausurado conocimiento indexado y los sistemas de gobierno que sostiene.

Hoy el pueblo mapuche esta repartido en todas las metropolis del pais y en
cada una de ellas existen procesos organizados en el espacio similares a
algunos de los aqui fueron descritos y analizados. Avanzando y
transformandose, en ese ejercicio de pensarse y redibujarse como pueblo en
el espacio, una vez mas en su historia, méas alla de las estructuras de turno en

que se ven inmersos, pero en inevitable interaccion con éstas.
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13.

ANEXOS

GLOSARIO DE TERMINOS DEL MAPUDUNGUN

El presente glosario es sblo un guia abreviada y simplificada de los términos

usados en la tesis, porque como es explico al inicio de ésta, muchos

contienen méas de una acepcion y prevalece el contexto de uso que se le da en

la articulacion dentro texto de investigacion.

Se utiliza el grafemario Unificado, aunque existen algunos términos con dos

grafemarios, porque son recogidos de modo textual, desde los textos que

fueron citados.

Afafan Grito de fuerza
Akuikui militar, .
Llegaron los militares, nos pegaron
kupatungen
. Tehuelche, grupo no mapuche fronterizo con la
Aonikenk . . .
sociedad mapuche que habit6 al norte de la Patagonia.
La agrupacion de nueve rewe, dentro del antiguo
Ayllarewe . » o .
sistema politico-religioso de alianzas entre lof
Az mapu Antiguo sistema de normas mapuche
Butalmapu; Las grandes tierras o regiones en que se dividia el
butanmapu dominio del wallmapu.
Champtirrea Mestizo(a)
Chao Padre
Chaway Aros
Chedungiin Hablar de la gente. Variante dialectal Williche
Chilkatufe Estudiante
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Chiripa

Pantaloncillo corto masculino

Cui-cui dewut

Puente del ratén. Viga bajo la cumbrera de la ruka, que
servia para colgar los alimentos que se ahumaban en el

fogbn que estaba al centro.

Cuyin; kullifi

Hoy se interpreta como dinero. Antiguamente hacia

referencia al ganado

Eluwiin Ceremonia funeraria mapuche
Epew Cuento
Fiita waria Gran ciudad; metrépoli

Icrofil mogen

Concepto que habla de la diversidad de todos los seres

vivientes co-existentes.

Inchin Nosotros
. Gente de otra sangre, con connotacién de respeto. No es
Kamolfiinche ] .
lo mismo que el winka
Karukatu Vecino
Kaskawillas Sonajas metalicas
Kewun Lengua
Kimelfe Profesor
Kimiin Conocimiento
Kimiin o
Conocimiento mapuche
mapuche

Kisulelay ta

mapu

Ningtn espacio se encuentra solo
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Kom kim
mapudunguain

waria mew

Todos hablaremos mapudungun en la ciudad.

Kuel; rewekuel

Monticulos de tierra y piedras en la cima de algunos
cerros ceremoniales. Tumba de lonko y machi de
importancia y lugar donde se celebrabra el Nguillatun

antiguamente.

Kultrun Tambor ceremonial
Ramadas que se levantan en torno al nguillatue, para
Kiini acoger a las personas en los descansos de la ceremonia
del nguillatun
Kupalme; Vinculo sanguineo que une al mapuche con su
kvpalme comunidad
Vestido femenino mapuche, por lo general, de color
Kupan
negro
Gente del mar. Identidad territorial de quienes habitan
Lafkenche
en el borde costero.
lamngen Hermana
Lawen Hierbas medicinales
Lelfun Campo, espacio abierto.
Llellipun; » .
. Oracion espiritual
yeyipun
Comunidad histérica; comunidades; comunidad
Lof; lov

precolonizada.

Longko; lonko

Autoridad politica tradicional. Cabeza de un linaje

sanguineo y territorial, basado en el lof. 2. Cabeza

Machi

Autoridad espiritual que dirige el nguillatun en gran

parte de las comunidades.

Mahuidache

Gente de la cordillera




Nombre del kuel mas antiguo datado Dillehay. No se

Maikoyakuel

sabe una traducci6n exacta
Makun Manta tejida masculina
Malén Acto de rebelion mapuche; ataque; represalia.
Malowifion Gritos de fuerza, similar a la idea de afafan
Manquehue Lugar de condores

Mapocho o

Agua terrosa
mapuchoco
Mapu Tierra
Mapuche Persona de la tierra
Mapuche .
. Pensamiento mapuche
rakizuam
Mapudungun Hablar de la tierra; lengua mapuche
Neologismo inventado por el poeta mapuche David
Anifir, con su poema homénimo, y del cual se han
Mapurbe . ) o i
valido muchas investigaciones contemporaneas para
definir al mundo mapuche urbano.
Marichiwew Diez veces venceremos; si uno cae, diez se levantan.
Matetuaimi . . i
¢Se servird un maté hermana?
lamngen
Meli wixan |Los cuatro puntos de la tierra, denominacién del
mapu territorio ancestral mapuche
Menoco Afloramientos naturales de agua de vertientes.
Mingako Trabajo colectivo en reciprocidad
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Mishawun

Acto de compartir y comer de un mismo plato

Mishawtin El compartir, los alimentos y la palabra, en el encuentro
Muday Bebida tradicional fermentada
Gente de los bajos. Identidad territorial de quienes
Nagche habitan en la vertiente oriental de la Cordillera de
Nahuelbuta, en la zona Lumaco, Purén, Traiguén
Newén Fuerza
. Ceremonia de alianza espiritual y politica mas
Nguilatun .
importante del mundo mapuche
Nguillatue Lugar consagrado donde se realiza el nguillatun
Nguillatun Principal ceremonia espiritual mapuche
Las tierras mapuche al occidente de la Cordillera de Los
Ngulumapu
Andes.
Conversaciéon entre cercanos. Es un concepto que
. delimita un espacio de comunicacién oral, de
Nutram . . L .
intercambio de conocimientos propio del mundo
mapuche.
Nawe Hija por parte del padre
Nimin Simbolos tejidos que van en mantas, fajas y cintillos.
Nuke Madre
Nuke mapu Madre tierra
Nuiioa
o Lugar de la planta del yuyo
fiufiowe




Juego tradicional, mal reconocido coloquialmente como

Palin
chueca.
Paliwe Cancha donde se juega el palin
Papay Denominaciéon a mujer mayor con tono de respeto
perii Hermano
Gente de la araucaria. Identidad territorial de quienes
Pewenche . .
habitan en las zonas altas de la Cordillera de los Andes
Pewma Suefo
Pewmatufe El que tiene el rol de interpretar los suefios.
Pichi palin Cancha pequefa de palin
Pichiche; i
Lo Ninos
pichikeche
) Gente del norte. Identidad territorial del quienes
Picunche )
habitaron al norte del Rio Bio-Bio.
Pifilka Instrumento de viento
Pu Particula que pluraliza al sustantivo que acompafa
Dungun Conceptos, palabras.
Kona Gente al servicio de una tarea o un lonko.

Piidiil mamiill u

orkon

Pilares de madera romos que sostiene la cumbrera de la
Ruka

Puel-mapu

Territorio mapuche al oriente de la cordillera
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Purrun Baile mapuche
Ouil Vara, semejante al bambf, que se utilizaba como lanza y
uila
para la construccion del ruka
Refima Familia
Lugar donde se ofrenda en el ceremonia del Nguillatun,
Rewe compuesta por una un hilera de arboles transplantados
y embanderados.
Rokin Colacién o comida
Ruka Casa. Espacio familiar mapuche. Hogar
Rukafe Constructor de ruka
Taifi newen .
La fuerza nuestro hogar y nuestra tierra
ruca mapu
Trafkintun La practica de intercambio
Trafkin Intercambio, trueque
Trapelakucha Pectoral de plata femenino
Trarilonko Cintillo teijo
Trariwe Faja tejida femenina
Trawiin Encuentro, junta o reunion
Trutruka Instrumento de viento

Tuwiin; tuwwvn

Vinculo territorial que enlaza al mapuche con su

comunidad




Ukulla

Manta femenina que va sobrepuesta. Rebozo

Waiki Vara larga de colihue, usada como lanza
Territorio politico mapuche, que mantuvo autonomia
politica de la corona espafiola y del Estado chileno y
argentino hasta 1881. Comenzaba al sur del rio Bio-Bio
Wallmapu » .
hasta la actual region de Los Lagos por el lado de Chile
(ngulu mapu) y hasta el Atlantico, por el lado argentino
(Puel-mapu)
Waria Ciudad. El espacio de la sociedad winka
Wariatuaimi T vas a la ciudad y volveras
Wariatun (Neologismo) Ir a la ciudad. Hacer ciudad
Warriache Gente de la ciudad; mapuche que habitan la ciudad
Wechekeche Jovenes
Weichafe Guerrero, el que va a la lucha
Weichan Guerra, lucha
Wekufe Espiritu maligno
Cerro Santa Lucia. Se presume viene de la voz wanglen,
Welén
estrella.
Gente de los altos. Identidad territorial de quienes
Wenteche ) L
habitan corresponde hoy a la provincia de Malleco
Canelo del cielo. Nombre dado a la actual bandera
Wenu foye
mapuche
Primera estrella del amanecer. Hace alusion a la
Werliilfe antigua bandera mapuche de color azul con un estrella

blanca
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Werken

Vocero de un longko o comunidad

Gente del sur. Aquella identidad territorial mapuche

Williche que comenzaba en las tierras al sur de Lanco, y que hoy
reconocemos como la X y XIV regi6n.
Wingkul Cerro
. Sujeto colonizador, el hombre blanco, usurpador de la
Winka .
tierra. El otro.
Winkadungun Idioma del winka. Espafol
. Sistema de parlamentaciéon diplomaética sostenido con
Winkakoyagtun ] ] .
la sociedad winka espafiola
Wino Basto6n para jugar palin
Witioltripantu; _
. Afio nuevo mapuche
wetripantu
Witral Telar
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WARIATUN, ESPACIALIDADES MAPUCHE EN LA METROPOLI NEOLIBERAL

Descendienes de desplazados
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1972 Espanol Educadora CerroNavia,2013 | Educ. Diferencial | Villa Mapuche, Talier telar Ad Becalndigena F—— Taife (ambos) | Carahue Mapuche Sucesién de
diferengial (propietaria) en colegio llallin, Kom Kim. Subsidio tierras
titulsda piiblico en Cerro i fiticas (UIEL, Stgo. WMadre
Navia MWM), Marcha Mapuche,
Neuillatun Cerro Navia, Wifiol
Xipantu
Padre/ @ a Lafkenche | ¢? a & & a a
1973 Espafiol | Fgresada Trabajo | Stgo.centro, 2010 | Encargada OIRS |  Nguillatun, Wiliol Xipantu / Trabajo Conadi Espacio wbanizado en |\ IHuilliche
Sodal (arrendataria) Conadi Stgo. Organizacion politica / o sur e
Marcha Mapuche
1978 Espaniol S La Pintana, 2034 ) i v SEid & Fo—— Padre/ Lolocoipo / Lago Budi/ Lafkenche/ ngi&.nn.\ mhs_u_‘ wsﬂzﬁgo - Quinta Cuidador
(allegada) salud Ruka Inchifi Mapu /Marcha municipalesy Conadi, campo Abuelo Chekura Nva. Imperial | Mapuche Trabajo enmisién Normal, . | de autos /
intercuttural, La Mapuche/ Ngulatun La PESPI, Pyme Materno religiosa Rafacl,Sn. | estudiante
Pintana Pintana, Wifiol Xipantu i secundario
agm)
1983 Espafiol Antropélogo LaFlorida, 2013 Intelectual, Kimelfe Kom kim / Marcha Beca Ford Espacio irbanoen el | ADuGIO Comillahve | Tirda Lafkenche Irregularidad | &7 Lota Minero Lalegua
titulado / (allegado) profesor mapuche /Comunidad de sur paterno sucesion de carbon 1959
Doctorando en unhersitario a Historts Mapuche/ San it tierras
Estudios honorarics, Organizacién politica
Latinoamericanos Kimelfe (MWM) Nguibatun, Wikol
mm‘—a:
1989 | Espafiol | Profesor Historia LaFlorida, Tallerista Organizacin jévenes Fondos Municipalidad |  En Santiagocomo | Abuela / pikunche
tiulado/ {arrendatario) intercultural en mapuche WNT, Marcha La Florida, Conadi, Beca mapuche
Magister® en jardininfantd | Mapuche, Nguilatun, Wirol Conicyt s
Desarrollo MVocalista grupo Xipantu
Urbano hip-hop
mapuche
1987 | Espanol | Profesortisoria |  Stgo.Centro Protiscé Organizacién politics, i 2 Bisabuelo | ¢? a Lafkenche
titulado / (srrendatario) secundaric | Marcha Mapuche/ Nguillatun, paterno
estudiante Wiiol Xipantu
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