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Reseña

Nadie puede ser esclavo de su identidad: cuando surge una posibilidad de cambio, hay que cambiar.

Elliot Gould

Actor estadounidense

Las experiencias humanas son infinitamente diversas. Lo sorprendente frente a este estado de las cosas no es que queden sentimientos intraducibles, especificidades incomunicables, sino, todo lo contrario, que, con tal que le pongamos su precio, consigamos comunicarnos y entendernos: de un ser a otro ser, de una cultura a otra cultura. El desacuerdo cae por su propio peso; ahora bien, existe el entendimiento; queda él, pues, por explicar. Las cosas no son universales, pero los conceptos pueden serlo: basta con no confundir los unos y los otros para que permanezca abierta la vía de la búsqueda de un “sentido común” 

Todorov; 1993: 40
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1.  INTRODUCCION
Hoy día hemos sido testigos de una inexorable e irreversible globalización de los desarrollos económicos y culturales. Ya sea en al marco de los mercados globales, o en los sistemas mundiales de producción, estamos en presencia de un nuevo orden, una nueva lógica y estructura de poder, lo cual nos invita a pensar también en nuevas formas de soberanía y subordinación. Los sujetos sociales, más difusos y menos identificables, que toman riendas en estos procesos, surgen de complejas redes de acción que desvinculan y desconocen –progresivamente- las soberanías de los estados nacionales. De la misma forma, ante un modelo ideológico y económico como el neoliberal (con alcances mundiales), la posición “estratégica” de Latinoamérica aparece como subsidiaria ante los procesos socio-económicos generales. Esto define un doble tópico de marginalidad y exclusión: una marginalidad externa, que se refiere al papel “tercermundista” que se les ha asignado a los países latinoamericanos en el contexto mundial; y una marginalidad interna representada por la exclusión y explotación de muchos grupos sociales, como campesinos, obreros, indígenas, etc., que, a manos de los segmentos que detentan el poder político y económico de cada uno de los países, establecen sociedades muy desiguales y  desestabilizadas.

La controversia de los estudios antropológicos actuales, en este contexto regional, ha derivado en interesantes discusiones en torno a los conflictos de consideraciones étnicas. A pesar de la pérdida de autonomía de imposición de los Estados nacionales, los grupos étnicos han sido sometidos a prácticas y discursos timadores e integracionistas por parte de los organismos oficiales de gobierno. Podríamos argüir entonces que la doxa de los estados nacionales, debilitados en términos de centralización política, ha puesto en la conformación y homogenización (directa o indirecta) de la identidad nacional un arma estratégica para la mantención del orden estatal y pseudo-democrático. Así, la contingencia política obrada por la democracia como sistema moral y político es asimilada a la igual condición de pertenencia a la patria de todos los habitantes “territoriales” de dichas naciones. Esta creencia provoca una serie de des-adaptaciones, ya que el estatus democrático de igual pertenencia se logra sólo en un ejercicio de reflexión ideal, y no desde una perspectiva de análisis que implique considerar las relaciones asimétricas de poder existentes en nuestras sociedades.  Además, esta situación de doble marginalidad estructural ha afectado profundamente los procesos de construcción de las diferentes identidades localizadas en el espacio regional, representadas por múltiples poblaciones étnicas que habitan los países de la región. Gran parte de estos conflictos surgen por readaptaciones políticas e históricas que permiten la organización de grupos indígenas en pos de revertir la situación de marginalización que los afecta históricamente
.

Ahora bien, la  importancia de investigar los conflictos de consideraciones étnicas (en el marco de establecer las categorías utilizadas para referir y construir el sentido de alteridad “interétnica”) radica en fundamentar los preceptos analíticos para ahondar en las relaciones de dominación y subordinación, establecidas desde tiempos históricos –y en el caso específico del trabajo que presentaremos a continuación- entre el Estado nacional chileno y las poblaciones con una constitución identitaria radicada en la condición étnico-indígena mapuche. 

Esta tesis surge como un intento de reflexionar teóricamente sobre las nociones de identidad en general e identidad étnica en particular. Para esto hemos dispuesto de una serie visiones y posturas, en el marco de las ciencias sociales, las cuales serán llevadas a discusión desde un prisma crítico y asumiendo la complejidad que significa abordar temas de largo alcance en un tiempo acotado y sin una revisión acabada de la extensa bibliografía disponible para estos temas. Complementariamente, y concientes que la reflexión teórica no puede desconectarse del dato empírico, hemos decidido proponer objetivos de investigación asociados con la germinal experiencia etnográfica desarrollada en comunidades mapuche rurales del valle Purén-Lumaco, en la IX Región de la Araucanía, Chile.
La necesidad de complementar la teoría y la praxis en los estudios antropológicos nos obliga  a tratar de ser sistemáticos en los dos planos, ante lo cual debemos presentar claramente los objetivos de investigación y los alcances de los mismos. 

En primer lugar, buscamos discutir la contemporaneidad de la construcción de la identidad étnica,  que no considera supervivencias ni rezagos culturales, sino resultados de procesos complejos que articulan lo local y lo global. Esto no nos parece sólo un esfuerzo “contextualizador” de las dinámicas sociales y culturales que enmarcan el estudio de la etnicidad en los tiempos actuales; por el contrario, nos parece una necesidad imperante prever la relevancia de la globalización en la determinación de la construcción de las actuales identidades sociales, donde la identidad étnica ha adquirido un cariz de mayor notabilidad en los procesos de re-configuración político-territorial. Acaso este sea el lugar para aclarar algunas cuestiones de alcance de esta tesis. Al proponer un carácter global de las actuales identidades étnicas (entre ellas de la identidad étnica mapuche) pretendemos corregir los enfoques predeterminados que establecen una homologación entre etnicidad y localidad, los cuales muchas veces aparecen como premisas de la realidad y sustratos preexistentes para la elaboración de estudios antropológicos. En esta tesis se trata de invertir esta idea y proponer, por el contrario, una estrategia de investigación tendiente a clarificar las cuestiones estructurales y generales que definen la construcción de la etnicidad en los tiempos que corren, acaso como una forma de justificar parte del resurgimiento de las identidades étnicas. Entre estas cuestiones estructurales quizás lo más importante es el establecimiento de una etno-política, surgida en aquellas sociedades que han permanecido con una población  identificada con el carácter étnico de su propia constitución. En la región de América Latina la persistencia étnica se hace evidente en aquellos países  constituidos por una cantidad significativa de población indígena, ante lo cual surgen procesos, con distintos grados de intensidad, que definen nuevos campos de complementación o dominación interétnica. Por el carácter contingente y estructural de los actuales procesos de construcción de la identidad étnica, plantearemos como un objetivo teórico concreto analizar la importancia de la etno-política en aquellos procesos configurativos y determinantes de la identidad étnica. Ello nos servirá de base para posteriormente diferenciar cuestiones que evidentemente se sustentan en la “tradición” local, de las que son trasapoladas, a veces arbitrariamente por los cientistas sociales, como manifestaciones locales cuando en realidad responden a estructuras generales de configuración identitaria. Asimismo los procesos de los cuales me ocupo surgen de procesos históricos que no podremos trabajar detalladamente, y la exposición de estas cuestiones será lo más extensiva posible, pero nunca tendrán un carácter más ambicioso que la mera apreciación preliminar de estos asuntos. Cómo es natural, estos intereses teóricos no responden del todo a la pregunta de cómo se adaptan las estrategias de construicción de la identidad étnica a la era de la globalización, ni mucho menos al interrogante más amplio abierto por dicho problema. Aun dentro de la amplitud del tema escogido, es importante situar algunos propósitos reflexivos, que de ninguna manera aspirarán a ser respuestas definitivas, sino que buscarán abrir –junto con nuestra indagación etnográfica- cuestionamientos para trabajos futuros. Quizás, lo más importante en este punto es centrar la reflexión teórica en la crítica a la idea divulgada que pone a la etnicidad como expresión de localidad, y en ese sentido constreñir el debate a los elementos funcionales para el estudio etnográfico posterior. Las limitaciones se hacen evidentes sobre todo al no trabajar suficientemente, por ejemplo, las dinámicas de tránsito de las poblaciones de una país a otro, la xenofobia como fenómeno de identificación interétnica, y otros problemas señalados anteriormente constituyentes de sistemas de marginalidad estructural. 

En cuanto a la necesidad de conectar teoría con praxis, por ser esto una estructura del pensamiento humano, los varios movimientos etno-políticos surgidos en nuestra región nos invitan a observar y analizar los fenómenos particulares de construcción de la identidad étnica, los cuales tienen injerencias reales en las políticas de los Estados naciones y en las relaciones interétnicas formales e informales. La situación de la población mapuche actual en esta escena regional y mundial es tremendamente significativa. El hecho de que el “tema mapuche” tendiese a resurgir en la contingencia nacional (y es cosa de ver como la prensa escrita o los medios televisivos han dedicado grandes espacios de sus análisis noticiosos para cubrir hechos particulares e ideas generales de la actual población mapuche) no es una mera coincidencia. La posibilidad de ser “escuchados”, o lisa y llanamente que sus actos tengan consecuencias directas en la escena nacional, es una situación trascendente que nos lleva a reflexionar sobre las relaciones interétnicas al interior del estado nacional chileno. Obviamente aquí procesos complejos como migraciones, resurgimiento de pretensiones políticas articuladas, inserción laboral en las ciudades, etc. son atributos que afectan en la construcción de imaginarios para referirse a la “otredad”, lo cual también debe considerarse a la hora de analizar estos fenómenos  en situaciones concretas. Ahora bien, en las zonas rurales de Chile se ha mantenido un habitamiento constante de una población mapuche que trata de perdurar ante los embates de las nuevas formas de infrasubsistencia, que también son expresiones latentes del nuevo orden mundial. En esta línea,  bajo la posibilidad de trabajar  en un área específica, nos propusimos complementar la discusión teórica con una investigación comparativa sobre la construcción de la identidad étnica en comunidades mapuche del valle Purén- Lumaco. La estrategia comparativa se escogió porque nos parece fundamental analizar y exponer los variados atributos que influyen en la construcción de una identidad social, especialmente en regiones culturales que podrían parecer homogéneas ante los ojos de un observador superficial. Para asir el objetivo de comprender las diferentes dinámicas de construcción de la identidad étnica mapuche, en las condiciones expuestas en el párrafo anterior, escogimos dos áreas comunales mapuche: Butarincón y Tranamán. En estas áreas comunales, ubicadas a unos cuentos kilómetros de distancia entre sí (ver Mapa 1), las condiciones y características ligadas a la organización social, los sistemas de creencia, la memoria colectiva, etc., nos otorgan elementos empíricos plausibles de ser contrastados satisfactoriamente en el marco de nuestra reflexión. En esta línea, podremos definir hipotéticamente la existencia de distintas estrategias de construcción de la identidad étnica en un área cultural específica, contribuyendo de esta forma a exponer los distintos grados de estructuración etno-política de la población mapuche actual. Hay razones ideológicas, históricas y otras sociológicas por las que los mapuche de Chile se han conformado como un grupo diferencial dentro de la actual escena social, pero en el presente estudio nos preocuparemos principalmente de los fenómenos contingentes. Escucharemos a los comuneros, y nos escucharemos a nosotros mismos, y así trataremos de comprender los complejos procesos identitarios.  

Los objetivos específicos de la investigación concreta serán retomados en la parte dos de este trabajo, pero por ahora debemos advertir algunas cuestiones generales: 1) los distintos niveles de disgregación político-territorial, como los explicaremos en nuestro marco teórico y en la descripción de las comunidades, constituyen una de las expresiones más significativas e influyentes en la coordinación de una estrategia etno-política, lo cual indeclinablemente desembocará en una concepción determinada de identidad territorial; 2) la influencia del cristianismo es tangencial en la conformación diversificada de sistemas de creencia; 3) las estructuras congregacionales de la “comunidad indígena mapuche” dependen de factores disímiles, entre los que destacan la permanencia del nguillatún por un lado (por lo menos en las comunidades estudiadas), y los distintos grados de organización socio-política, tendientes a vincular las organizaciones locales con las regionales y nacionales. Todos estos puntos, entre otros, serán dispuestos a la descripción y análisis. Ante esto debemos advertir nuevamente las falencias, y es que nuestro conocimiento de los procesos esbozados, aun los mejor documentados,  está lleno de lagunas. Ante esto son inmensos los desafíos y, por lo tanto, esta tesis, no pasa de ser, ni lo pretende en sus objetivos, un tanteo y un trabajo preliminar de reflexión teórica y empírica dispuesto a ser reformulado y complementado en trabajos posteriores; y por supuesto está abierto a la crítica en todos aquellos aspectos donde se penetra en campos acotados sobre la identidad étnica en general, y la identidad étnica de los mapuche en particular.

Los temas tratados en esta tesis no caben dentro de a estructura tradicional de exposición de este tipo de trabajos, ante lo cual decidimos exponer sus contenidos de una manera poco convencional, pero estimulante para el tratamiento separado de los aspectos teóricos de los prácticos:

En la primera parte de esta tesis se abordan los elementos teóricos para el estudio de la identidad en general, y la identidad étnica en particular. En primer lugar presentaremos un capítulo con los antecedentes filosóficos de la discusión de la identidad, con la intención de prever los recursos epistemológicos e históricos básicos que enmarcan el debate en ciencias sociales; en esta línea consideraremos tres fuentes epistemológicas centrales, a saber, la mismidad matemática, la síntesis hegeliana, y la identidad como mutua pertenencia. Posteriormente, expondremos las principales corrientes teóricas  que han definido los estudios de identidad en ciencias sociales, describiendo tres tradiciones centrales (la esencialista, la culturalista y la procesualista); veremos los desvaríos y aciertos de cada una de ellas. En tercer lugar el locus de la identidad será una preocupación central de esta parte de la investigación. En este esfuerzo concurrirán dos capítulos: el primero se preguntará sobre el carácter subjetivo (personal) de la identidad en relación con su carácter social, lo cual derivará en la reflexión sobre las identidades múltiples. El segundo, en un esfuerzo similar, pero a otra escala, analizará la imbricación entre los niveles locales y globales de la construcción de la identidad, ante lo cual trataremos de superar la contradicción. Las grandes expectativas respecto a la etnicidad en nuestros tiempos nos llevará a analizarla con mayor profundidad. Luego de proponer cuestiones básicas consecuentes con los capítulos anteriores, presentaremos las características centrales de la etnicidad en la era de la globalización, proponiendo el concepto de la etno-política como un constructo teórico que puede describir de mejor manera el estatus de la etnicidad actual. Finalmente, luego de ensayar algunos criterios científicos para el estudio de la identidad étnica en la era de la globalización, proponemos ciertos desafíos para el futuro en cuanto a la reflexión teórica sobre la identidad.  

En la segunda parte de esta tesis cambiamos radicalmente de exposición, y nos adentramos en una descripción etnográfica sobre la construcción de la identidad étnica en las comunidades de Tranamán y Butarincón, ubicadas ambas en el valle de Purén Lumaco. Justificamos la elección de estas dos áreas comunales a partir del carácter comparativo de esta investigación, y exponemos los objetivos generales y las hipótesis de trabajo. Esta parte de la tesis se centrará primero en la descripción de la organización social de las comunidades estudiadas, tratando de componer el paisaje etnográfico respecto a la vigencia de las autoridades “tradicionales”, las concepciones de identidad territorial, los sistemas de parentesco, y finalmente los niveles de disgregación político-territorial. Otro componente básico de la identidad étnica de estas localidades son los sistemas de creencia. En este capítulo se tratarán de abordar lo más extensamente posible las ceremonias y ritos vigentes, el manejo y uso de la lengua vernácula (el mapudungun), y las prácticas culturales asociadas a los sistemas de creencia. Por último, se expondrán aspectos poco considerados en los estudios etnográficos tradicionales que tratan el tema de la identidad étnica, a saber, la relación de los mapuche de estas comunidades  rurales con el entorno urbano; y los modos de producción y subsistencia en el marco económico actual de la sociedad chilena. En esta parte de la tesis se propende otorgar un marco descriptivo apto para emprender esfuerzos comparativos sobre la manera diferencial de construcción de la identidad étnica en comunidades que comparten un mismo espacio territorial. 

Por estas mismas razones, la tercera y última parte de esta tesis trata de hilar los “cabos sueltos” en las dos partes anteriores. Se retoman las discusiones teóricas de la primera parte pero bajo los antecedentes etnográficos de la segunda. Se reconoce la relevancia de los niveles de disgregación político-territorial y de la etno-política como elementos fundantes de la etnicidad mapuche hoy; y también se proponen algunas representaciones del futuro para comprender las proyecciones de esta población con respecto a su etnicidad. Esta parte culmina con la revisión de algunas propuestas de antropólogos que han trabajado la identidad étnica mapuche contemporáneamente, definiendo parte de las conclusiones centrales de nuestra investigación comparativa.

Como advertimos anteriormente, la forma de exposición de esta tesis no reza en los estándares usuales, pero consecuente con la naturaleza de este trabajo, propongo que es la forma más cómoda, tanto para el lector como para el autor, de evaluar la consistencia de cada una de las partes en relación con el todo. Ante esto propongo una moción de justificación y recato. El carácter abarcador de la tesis no debe confundirse con la expectación de lograr resultados definitorios y generalizables de forma ingenua. Asumimos la amplitud teórica e investigativa de este esfuerzo y al mismo tiempo asumimos todas sus falencias. Las principales estriban en la cantidad de autores y enfoques sobre el tema de la identidad que no fueron utilizados por razones de alcance de la tesis. Asimismo, el trabajo etnográfico es indagatorio; muchas de las descripciones deben ser complementadas con trabajos posteriores para ofrecer mayor profundidad en los análisis. 

Sobre los contenidos de fondo, creemos que los resultados expuestos a continuación nos debieran acercar a discutir los conceptos de identidad y cultura. Hemos dado comienzo a una reflexión más profunda, a largo plazo, y que ciertamente está cargada de un anhelo sintetizador tanto en términos teóricos-metodológicos, como disciplinarios y aplicados. Sin embargo, asumiendo el inicio del largo camino, y con ideas que tratarán de ser renovadoras, abordamos esta empresa de una manera sutil, pero absolutamente necesaria. Consiguientemente, cabe recalcar algo sobre la práctica antropológica en estudios de esta naturaleza. Nos situamos siempre, querámoslo o no, desde una perspectiva clara o difusa. En este caso, me gustaría exponer claramente mi interés de embarcarme en una antropología de los mundos contemporáneos capaz de asumir las complejidades sistémicas de fondo, rechazando las posturas chatas y sólo dispuestas a encontrar resultados testimoniales en la exacerbada ideología de la diversidad cultural. Si bien consideramos fundamental dar cuenta de las diferencias y particularidades culturales (profundizando lo más posible en sus prácticas y significados), también creemos que este esfuerzo no tiene sentido si no lo contextualizamos en un sistema mayor de interrelaciones sociales, políticas, culturales y económicas. Sobre todo en la era de la globalización, debemos ser críticos de las disposiciones del capitalismo mundial, y por lo tanto, abrir nuestros enfoques a análisis etnológicos de largo alcance. En el caso de nuestra investigación etnográfica es de menester un posicionamiento claro sobre las intenciones de la investigación y sobre la relación que ejerce el investigador con la población de estudio. Esta no puede ser nada más que una relación instrumental.

Por último, después de plantear algunos lineamientos de fondo y forma de esta tesis, me gustaría volver sobre el epígrafe que encabeza este texto. Todorov (1993) propone que a pesar de la diversidad humana y las especificidades de nuestro mundo, queda un hálito de esperanza para la comunicación y el entendimiento. Ya sea como especie biológica, o como ente racional, el ser humano mantiene una unidad básica que es imprescindible rescatar. El “sentido común” es una médula, y la pregunta por la identidad es un intento por visualizarla.

PARTE I.  ELEMENTOS TEORICOS PARA EL ESTUDIO DE LA IDENTIDAD EN GENERAL, Y LA IDENTIDAD ETNICA EN PARTICULAR
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1.1.  Antecedentes filosóficos de la discusión sobre la identidad

La noción de identidad tiene numerosos significados y es necesario definir los distintos contextos y niveles en que se utiliza para evitar confusiones y clarificar el sentido que vamos a ir construyendo en este estudio. ¿De dónde surge la noción de identidad? ¿Cuál o cuáles son los contextos históricos donde se hace necesario reflexionar sobre ella? ¿Cómo podríamos introducir las discusiones filosóficas de la identidad en el marco constitutivo de las ciencias sociales? Sin duda, la noción de identidad –tanto en el lenguaje coloquial como en el desarrollo actual de las ciencias sociales- ha adquirido una importancia característica en nuestra época, asociada a distintos procesos sociales, políticos, económicos y culturales que tienden hacia una reacomodación de las sociedades y grupos humanos en un mundo caracterizado por la transculturación y el conflicto de asumir identidades locales en el marco de la hegemonía de identidades globales.

Si pensamos realizar este esfuerzo de contextualizar nuestra reflexión es necesario tomar decisiones, y para eso nos centraremos en exponer brevemente las principales discusiones filosóficas -tanto en la antigüedad clásica como en la filosofía moderna- con el fin de establecer criterios epistemológicos básicos para retomar la discusión sobre la identidad en las teorías de las ciencias sociales y más específicamente en antropología
. Si bien hoy día la pregunta por la identidad es fundamental para las pretensiones de adaptación social de los grupos humanos, no es un cuestionamiento nuevo, y desde una perspectiva socio-histórica, debemos reconocer que la actual “crisis de las identidades” no es inédita; lo que también nos llevará a afirmar más adelante que la identidad no es una esencia histórica que especifica a alguien o algo, y que al trizarse entra en crisis; sino más bien es una eterna crisis que se cristaliza a través de los estereotipos y el lenguaje.

Identidad -del latín identitas, derivado de idem, lo mismo- es un concepto que acompaña las primeras discusiones en torno a las circunstancias del cambio en la naturaleza, en el sentido de que un mundo que cambia no es comprensible sin la definición de “un algo” que no cambia, que se mantiene. Para los filósofos de la physis -los primeros pensadores presocráticos que sistemáticamente trataron de definir elementos clasificatorios para el cosmos y para el hombre- el fin identitario se basaba en el reconocimiento de la naturaleza del cosmos (una cosmología), que actuaba a la vez como definitoria del “ser humano” al ser éste parte integrante del cosmos. En otras palabras, estos pensadores, absortos por encontrar el principio básico del ser y del cosmos, desarrollaron un concepto de identidad cosmológico.

El pensador que da origen a esta reflexión es Tales de Mileto, quien propuso que el agua es el principio ordenador del mundo. Este planteamiento consistía en determinar que todo proviene del agua, el cuerpo humano está contenido en el agua, y es el agua el elemento que nos mantiene en vida, es el combustible universal que converge en todas las cosas (Reale & Antiseri; 1991). Posteriormente, el discípulo de Tales, Anaximandro de Mileto, compuso un primer tratado Sobre la Naturaleza, que es –además- el primer escrito en prosa. Anaximandro, a diferencia de su maestro, creía que el agua era ya un elemento derivado, y que el principio elemental era lo infinito, aquello que carece de límites. Esto es un aporte trascendental en el pensamiento occidental, ya que en esos momentos no se podía concebir que algo fuera en la totalidad infinito; incluso los dioses griegos nacían y luego vivían para siempre, pero tenían un inicio. Esta idea de Anaximandro es más totalitaria y más profunda y permite entregar otro sentido al principio de identidad, es decir: se es en la infinitud. 
Pitágoras de Samos es otro de los grandes pensadores presocráticos que ayudaron a desarrollar una noción de identidad. Sus aportes históricos lo colocan como un destacado matemático, pero sin duda Pitágoras es bastante más amplio en sus conjeturas. De hecho, la escuela pitagórica había nacido como una especie de confraternidad u orden religiosa, que se basaba en el principio del número; es decir, instauraron los principios numéricos como los principios del universo entero. En resumen, todo provenía de los números, y éstos respondían a principios operacionalizables. El sentido, no obstante, del principio numérico de Pitágoras no es el principio de mismidad (que veremos más adelante), sino una identidad basada en el cálculo y en el desarrollo de las proyecciones psíquicas humanas.

Hasta Pitágoras todos los intentos por comprender y tipologizar la realidad dependían de criterios cosmológicos. Posteriormente, pensadores como Jenófanes y Zenón –entre otros- fueron capaces de introducir la temática del ser como un elemento constitutivo de la nueva forma de conocimiento; sin embargo, no se alejaron del contexto naturalista que habían impuesto sus antecesores. Lo importante, en términos de la reflexión filosófica, es que estos pensadores comienzan a debatir sobre las representaciones binarias en el mundo, y el fundamento de la multiplicidad y la univocidad. En este contexto, el primer autor de envergadura que propone una concepción antropocéntrica, y no ya cosmológica, de la identidad es Parménides, quien lo hace a partir de criterios relacionados con el “ser” y el “pensar”. Este pensador plantea explícitamente que “el ser es y la nada no es”, esto es, el principio de no-contradicción. Esta fórmula, que bajo los principios de la lógica reza así: A = A, se consideró por muchos como una ley suprema del pensamiento (ver Heidegger, 1990). Intentaremos meditar más concienzudamente sobre este principio de identidad. Cuando decimos A = A, la fórmula trata de significar que un A es igual a otro A. Para que exista una igualdad se requieren al menos de dos elementos “distintos” pero que se igualen. Entonces el principio de no-contradicción de Parménides, al proponer una igualdad estática y absoluta, niega cualquier razonabilidad al cambio, argumentando lógicamente que una cosa no puede ser y dejar de ser, porque en esa pérdida del ser se manifiesta una tautología. Heidegger (1990) planteará, entonces, una revisión del principio de no-contradicción, ya que  si alguien siempre dice lo mismo de lo mismo no puede asumir la movilidad del cambio y se convierte en una enunciación correcta pero tautológica (por ejemplo decir: la casa es la casa). Sin embargo, mucho antes que Heidegger, otro pensador presocrático, Heráclito de Efeso, plantearía que todo cambia de manera tan vertiginosa que todo es distinto, y nada es lo mismo dos veces. Esta relación lo llevó a plantearse una “superación” en relación con sus antecesores, ya que para él “todo se mueve”, “todo fluye”, todo se modifica independiente de sus estados de reposo, por lo tanto nada es igual a lo otro. Estos principios fueron explicados a través de esta lúcida mención: “no podemos bañarnos dos veces en el mismo río y no se puede tocar dos veces una substancia mortal en el mismo estado, sino que a causa de la impetuosidad y la velocidad de la mutación, se dispersa y se recoge, viene y va... bajamos y no bajamos al mismo río, nosotros mismos somos y no somos” (Heráclito en Reale & Antiseri; 1991: 42). Lo cierto es que Heráclito fue capaz de cuestionar a los filósofos de la Physis, quienes trataban de centrar y sobrevalorar los elementos de la naturaleza. Desde aquí para adelante la discusión en torno al concepto de identidad se matizaría desde una perspectiva ontológica.  

La discusión propuesta por Heráclito y Parménides caló hondo en el devenir del pensamiento clásico, incluso podríamos inferir que muchos de los postulados posteriores (e incluso actuales) se barajan en matizaciones de esta discusión inicial. Por un lado, en Parménides podemos hallar las bases en que se asienta el principio de mismidad que elaborará Aristóteles posteriormente y que definió aspectos claves para comprender el estatuto de las identidades en detrimento de las diferencias y enfatizando la unidad del ser; y mientras tanto, Heráclito transformó la discusión de la identidad básicamente en la movilidad y el cambio. En esta polarización reflexiva, Platón fue el primer filósofo clásico que trabajó en torno a la definición de un criterio mancomunado para comprender la identidad. Bajo este prisma, la filosofía platónica propuso que las ideas de Heráclito son insuficientes, arguyendo que el conocimiento necesita un soporte ideacional plausible que diera forma y contenido al acto del conocimiento. La explicación ontológica que define la existencia de un sustrato en las cosas y en los seres que permite el conocimiento, Platón la define concluyentemente en la noción de IDEA, que es lo que subsiste en la realidad, lo que se mantiene. Esta IDEA, en definitiva, no es material, sino es materializable, ante lo cual Platón esboza que toda idea es inherente y definitoria del “ser humano”, y también esencia de las cosas, lo que subsiste;  las ideas son eternas, y no cambian. Muy pronto, la matriz de la identidad se define en “la idea”, es decir, se infiere que la identidad de algo o alguien se define en “la idea” sobre ese algo o alguien. Así, se inicia un esfuerzo por aunar una lógica del pensamiento que manejara tanto la relación de identidad, como una presencia simultánea de «lo mismo y lo otro». 

El inicio cimentado por Platón dio paso a controversias surgentes de la explicación de “realidad” en contraposición a “apariencia”, que en otras palabras es el surgimiento del sentido de alteridad. Más tarde, el cuestionamiento por la identidad abrirá debates relacionados con pensar lo uno y lo múltiple, o lo universal y lo particular, lo concreto y lo abstracto, lo diacrónico y lo sincrónico, tanto en el terreno de la filosofía, como en el marco de las sugerentes ciencias ideales (sobre todo la matemática) que se anidaban con peso en el estuario del desarrollo griego clásico. La pregunta por la identidad se torna problemática; ya no se trata de una proyección ontológica totalitaria. Muchos factores comienzan a fundamentar la reflexión filosófica en torno a la identidad, ya no sólo con un fin cognitivo, sino también para justificar actuaciones políticas en un cúmulo de jerarquía de identidades humanas que comenzaban a interrelacionarse a escalas desconocidas. La imagen histórica del griego clásico no es una proyección surgida única y exclusivamente de la virtud de algunos historiadores y arqueólogos modernos que fueron capaces de construir el pasado de tan influyente horizonte cultural. La historia de los griegos no es inocente. El ejercicio de construcción de identidad es asumido como una “política de polis”, basada en un anhelo de trascendencia histórica. En el siglo V a.C.  Heródoto  dio un paso importante en comenzar a autorrepresentar socialmente a la sociedad griega en comendimiento a procesos de construcción de  identidad. La idea de una sociedad civilizada, erudita y racional fue proyectada a partir de la conciencia de los nacientes historiadores, quienes tipificaron y describieron la realidad siempre con relación a procesos conflictivos estipulados en la caracterización de otras sociedades “inferiores” o distintas, quienes servían como criterios de alteridad: los bárbaros. Serían tan influyentes las caracterizaciones históricas elaboradas en la antigüedad clásica, que sin duda, la misma génesis de la historia la podemos ubicar como un ejercicio consciente de construcción de la identidad. La influencia de estas estrategias históricas, basadas en la descripción de la relación de alteridad, fundaría muy posteriormente, el nacimiento de la antropología científica, y qué más claro ejemplo el otorgado por las categorías de Lewis Henry Morgan para explicar el desarrollo evolutivo humano: salvajismo, barbarie y civilización.

En el transcurso de los análisis posteriores, son tres grandes narrativas las que discuten la noción de identidad. Estas teorías y corpus filosóficos son los que influyen directamente en las teorías que se barajan hoy día en ciencias sociales, y por lo tanto tienen una mayor validación epistemológica en el sentido de este apartado:

I 

Mismidad aristotélica / identidad matemática

Aristóteles plantea la identidad como principio metodológico de la reflexión, o dicho en otras palabras, la identidad es un procedimiento lógico (método) que es el camino para llegar a la realidad histórica. Aristóteles muestra que las reglas del pensar (que en este caso lo estamos homologando con identidad) son lógicas metodológicas, que no son cuestionables en sentido del conocimiento porque representan premisas de la realidad. Esto es lo que permite, en el pensamiento de Aristóteles, retomar las ideas de Parménides sobre la identidad como mismidad. La distinción que propone Aristóteles para superar la mismidad tautológica es centrar la discusión en el tipo de unidad o de relación de igualdad que se atribuye a lo idéntico a sí mismo. Es decir, una silla es una silla, tenemos una relación lógica del pensamiento, pero esa forma de “ser uno”,no valida una proyección lógica de acceder a la realidad histórica. La manera de “ser uno” debe obedecer a un principio ontológico, y no epistemológico, respecto a un principio de alteridad o de diferencia. La mismidad aristotélica o la identidad matemática se yergue como un principio de esencialización de la identidad, y en este caso esa esencia es explicada bajo la constitución de un alma. Posteriormente en la tradición escolástica, y retomando los postulados aristotélicos, surgiría una mayor preocupación por la reflexividad humana, y la capacidad de manejar un autoreconocimiento de la identidad
 (ver Larraín, 2001: 21-23). La renovación de enfoques encauzaría una mayor preocupación por preguntarse si la identidad que se atribuye a los objetos y a la experiencia depende de los estados de conciencia de los sujetos, y por supuesto de la capacidad sensitiva que era innegable. “Por la misma época Leibniz hacía del principio de identidad, junto con el de no contradicción («A es A y no puede ser no A»), el fundamento de su sistema filosófico y punto de partida, a su vez, de las verdades de razón o de los enunciados analíticos, y del principio de razón suficiente y del de la identidad de los indiscernibles, el fundamento de las verdades de hecho”
 
. 

II

Síntesis hegeliana

La crítica a la razón analítica, propuesta por Hegel, causó un impacto radical en la manera de concebir la identidad. Para Hegel la lógica tradicional basada en la mismidad y el procedimiento del tercer excluido
 era una forma de simplificar el proceso racional al no considerar las posibilidades de cambio y superación. Vale decir, algo puede ser verdadero en un contexto, pero –a través de la lógica dialéctica- puede superarse a través de la contradicción. Para Hegel, la facultad del pensamiento dialéctico es la que permite concebir las cosas en una unidad de identidad y diferencia. “Este proceso supone tres momentos distintos en la conciencia y en la realidad: el pensar la cosa y el ser de la cosa en sí misma (inmediatez); el pensar la cosa y el ser de la cosa en cuanto incluye una negación (exteriorización) y la síntesis que afirma la identidad de esta diferencia, hecha por la razón (unidad mediada)”
. La idea de mediación dialéctica que implica la existencia de una tesis, una antítesis, y la superación de la tesis, agrega un condimento fundamental para comprender la identidad: la posibilidad de cambio. Para Hegel, el principio dialéctico es constructivo, y encauza sus esfuerzos en la consecución de la libertad. Es por eso que podemos decir que la apuesta de Hegel es procesualista, es decir, que la construcción de la identidad busca fines claros a través de medios, es autoconsciente y busca resultados a través de una movilidad. Esto condiciona desde otra perspectiva la manera de entender la realidad, ya que ésta no viene dada ipso facto, sino que es condicionada a partir de la razón dialéctica. Como veremos más adelante, esta lógica será la matriz de las teorías procesualistas en ciencias sociales.

III

La identidad y la mutua pertenencia

El principio de identidad es una de las elaboraciones más valiosas en la obra de Heidegger por cuanto ofrece una serie de propuestas originales sobre este principio lógico básico. Su interpretación se construye desde la hermenéutica, e intenta ser una lectura histórica y crítica en relación con las propuestas clásicas y modernas. A nuestro entender, en Heidegger –al igual que en Hegel-  encontramos otra de las fuentes epistemológicas básicas y centrales en la constitución de teorías sobre la identidad en ciencias sociales.

Heidegger retoma la idea de Parménides referente a que “lo mismo es pensar que ser”, ante lo cual Heidegger estima que la identidad sólo puede pertenecer al campo de ser. Ahora bien, “al atribuir una relación entre ser y pensar Heidegger considera haber interpretado la “mismidad” de éstos como una “mutua pertenencia” que los une, dado que el ser y el pensar tienen su lugar en lo mismo. Esto es, que al afirmar que el ser y el pensar son lo mismo no se quiere expresar que no difieran, sino que antes bien el ser, con el pensar, tienen su lugar en lo mismo; en la identidad” (Hernández; 2002). Esta idea se complementa con un hálito de duda; si el ser y el pensar se refieren entre sí a partir de una “mutua pertenencia”, y este es el real factor que define la identidad, entonces ¿la identidad sólo se expresa en el ser humano?; Heidegger propone que la revelación del ser a través de la historia confirma la capacidad humana de pensar su identidad a través de la conciencia, pero que esa cualidad no es necesariamente constitutiva de la identidad. La “mutua pertenencia” es una manera de valorar la postura que reivindica el pensar filosófico, proponiendo un esfuerzo de encauzar su búsqueda reflexiva hacia el camino de la esencia, y no el de la conciencia como hace toda la filosofía moderna. Este ejercicio metafísico manifiesta un profundo sentido ontológico sostenido a partir de claros criterios de interpretación histórica.

El nivel ontológico de la obra heideggeriana y su consistente defensa de la identidad como “mutua pertenencia” entre el “ser” y el “pensar” evidencian un ontocentrismo que permite entablar la siguiente conjetura: el ser le da sentido al mundo al suministrarle un horizonte de inteligibilidad. Cuestionar y reflexionar sobre las propuestas de Parménides, y una crítica a la filosofía de Hegel, nos vuelve al esencialismo como una relación que define la identidad; el ser le entrega algo de qué pensar: UNA REVELACION. Dada esta interpretación, puede tomarse como concluyente, que la revelación (¿divina?) y la iluminación del ser en el pensar es la forma en que se destina el ser en el mundo, y esta es a la vez la expresión históricamente situada del ser. 

Como veremos más adelante, mediante esta nueva forma de pensar la identidad, se forjarán las más hegemónicas teorías de las ciencias sociales en la actualidad, las de la posmodernidad. Aunque es difícil incluir a Heidegger como uno de los propulsores ideológicos de la posmodernidad (ver discusión en Hernández, 2002), existen antecedentes claros de una ruptura con la llamada “modernidad”, sobre todo lo relacionado con el lenguaje del cálculo y las propuestas de la técnica:

“El pensar necesitó más de dos mil años para comprender propiamente una relación tan fácil como la mediación en el interior de la identidad. ¿Acaso podemos opinar nosotros que la entrada con el pensamiento en el origen de la esencia de la identidad pueda llegar a realizarse algún día? Justamente porque tal entrada necesita un salto, precisa su tiempo, el tiempo de pensar, que es

diferente al del calcular, que hoy tira en cada lugar de modo violento de nuestro pensar. Hoy en día, la máquina del pensar calcula en un segundo miles de relaciones: a pesar de su utilidad técnica están privadas de esencia” (Heidegger; 1990)

Heidegger no sólo plantea la búsqueda de la esencia de la identidad, sino también la esencia de la reflexión metafísica. Ahora bien, el cúmulo de desencuentros y desazones con relación a esta influyente propuesta lo plantearemos sistemáticamente en los capítulos siguientes, basados en el influjo de esta obra en muchas de las propuestas teóricas para estudiar la identidad en ciencias sociales hoy. Por ahora sólo vamos a advertir que para Heidegger la pertenencia es inmediata, es inherente, por lo tanto niega la idea de mediación (y por tanto de “construcción”) que encontramos en Hegel. Esta controversia abre cuestionamientos claves para una propuesta teórico metodológica en el estudio de las identidades desde las ciencias sociales: ¿la identidad es revelación o mediación?, ¿esencia o construcción?, ¿azar o causa?. Estas son las respuestas que intentaremos discutir a continuación.

1.2.  Historia y teorías de la identidad desde la antropología

La siguiente discusión se refiere a la caracterización histórica de las distintas propuestas teóricas que han utilizado las ciencias sociales, y en particular la antropología, para abordar las problemáticas ligadas a la identidad individual y social de los grupos humanos. No trata, como podría hacer un apartado dedicado a exponer el desarrollo histórico de un concepto, sobre la replicación de los materiales ya existentes de una manera a-crítica, sino esperamos poder relacionar estos contenidos teóricos, vistos desde un revisionismo, ligándolos a los a las influencias filosóficas expuestas anteriormente, y  proponiendo nuevas críticas al respecto. 

En términos generales el concepto de identidad ha sido esquivo en función de lograr un concierto teórico plausible de pertenecer a los estudios antropológicos, con sus respectivas propuestas metodológicas. Es más, la asidua discusión conceptual, y la poca consolidación paradigmática de alguna de estas teorías, nos traslada a un campo con miles y miles de páginas dedicadas a una discusión teórica sobre la constitución de la identidad en las sociedades modernas, con una mínima capacidad de establecer propuestas metodológicas claras para el estudio “en el campo” de estos fenómenos. En otras palabras, la discusión en torno a la identidad ha divagado en el marco de un mayor grado de disidencia y confusión intelectual, más que en una claridad y acuerdo en cuanto a la posibilidad de establecer criterios para el estudio científico de estos temas.

Ante este cometido, una cuestión clave surge de la necesidad de construir una propuesta teórico-metodológica para el estudio de la identidad en general, y de las identidades individuales y sociales en particular. Nos preocupa de sobremanera proponer lineamientos para comenzar una discusión más acabada tratando de aunar criterios y complejizar el debate existente hasta ahora.   Desde el surgimiento de la antropología, a fines del siglo XIX, se trataron de definir estrategias para determinar y caracterizar (dar identidad) a los grupos “exóticos” que eran sometidos a los estudios de estos extravagantes señores de la ciencia. La búsqueda por definir la cultura era, en definitiva, un esfuerzo por establecer la identidad cultural de las sociedades estudiadas. Si bien en un principio el concepto de identidad quedaba relegado a las convicciones y campos de estudio de la psicología y posteriormente de la psicología social, debemos ser capaces de ver las distintas elucubraciones planteadas desde la antropología, y de cómo éstas fueron forjando las actuales teorías de la identidad que expondremos a continuación. Para esto debemos revisar complementaria y brevemente algunos aspectos centrales de las teorías de la cultura y los sistemas socioculturales.

Los aforismos en torno a la cultura han expuesto dos líneas primordiales para comprender la relación entre la acción y el orden. Por un lado, una concepción mecanicista escolástica ha entendido el comportamiento humano como una respuesta objetiva a los estímulos y restricciones del medio ambiente. Para explicar el fenómeno cultural y la conformación de las identidades sociales e individuales no hay que explicar entonces su estructura interna o significados, sino los elementos materiales que la reflejan (traducción libre; Alexander; 1990: 2, en Ortiz & Pino, 2003). En este sentido, la existencia de los procesos configurativos –sobre todo de la infraestructura- es fundamental para caracterizar los procesos de construcción de la identidad. Del mismo modo, se comprenderá que el ejercicio de la construcción simbólica del individuo y de las sociedades se desarrollará siempre en un cierto sistema de determinación socio-productiva.

Por otro lado, la aproximación subjetivista sobre la configuración de los procesos socio-culturales mantiene que la acción estaría motivada por el sentimiento, la percepción y la sensibilidad del individuo, con lo cual el orden correspondiente a tal acción sería uno ideacional. Desde esta perspectiva tiene importancia la experiencia y el significado de la experiencia. Hegel concebía el desarrollo histórico como superación de la frustración experimentada debido a las limitaciones de cada período histórico. De esta manera, cada período proveía un campo para la experiencia provista de significados. Esto corresponde al “espíritu”, que en el contexto del idealismo alemán, puede ser considerado equivalente a la noción de cultura (ver Alexander; 1990:2, en Ortiz & Pino: 2003). A nuestro entender, en los actuales  tiempos, esta aproximación se ha tornado hegemónica en los estudios sobre las identidades sociales e individuales. Esta concepción ha llevado a mantener, ante todo, “que las cuestiones de identidad se resuelven en último término en la mente del individuo. Es decir, no tienen una existencia objetiva externa, observable y medible; su naturaleza es cognitiva y perceptiva” (Barrera; 2000:11). 

Ahora bien, al hablar de las teorías de la identidad, y de su relación con el desarrollo de las teorías de la cultura, no implica necesariamente plantear una simple analogía entre identidad y cultura; muy por el contrario, creemos que la estrecha relación entre ambas nociones desemboca en un creciente interés por desgranar los efectos generativos y degenerativos de la interrelación conceptual, en pos de superar las contradicciones básicas en las teorías antropológicas
 . A partir de las distintas teorías que a continuación expondremos, es necesario advertir que existen diferentes niveles de acercamiento en términos de  enfatizar en algunos casos en la discusión binómica individuo/sociedad, en otros casos en lo referente a cultura/naturaleza y en otros en lo ligado a lo diacrónico/sincrónico. El concepto de identidad implica un acercamiento analítico y teórico provisto de ciertas características: considera que la realidad socio-cultural se expresa y define a partir de la existencia de una identidad. Esto es, la identidad se yergue como medio para coordinar, integrar, regular y dirigir las dinámicas humanas, hacia una existencia a la vez individual y colectiva.  

1.2.1.  Tradición esencialista 

De forma progresiva se ha establecido una crítica consistente a una perspectiva desarrollada básicamente en antropología, ligada a la descripción y explicación de las sociedades y culturas a partir de una búsqueda de las esencias fundadoras y sustancias estáticas que definen el ethos de los grupos humanos. Quizás no valga la pena redundar sobre lo ya expuesto en tan abundantes críticas (Boccara, 1999a; Friedman, 2001; Larraín, 2001, King, 1991, Saavedra, 2002  un gran etc.), pero sí podremos estipular los alcances reales –y sobre todo ideológicos- que esta perspectiva teórica hoy día sigue teniendo en círculos importantes de producción de conocimiento. Si bien, muchas de las críticas apuntan hacia una evidente ingenuidad de los pensadores que sustentan este tipo de teorías
, lo cierto es que muchas manifestaciones surgidas y desgranadas de este paradigma ideológico siguen presentes tanto en el consciente y subconsciente del lenguaje coloquial, como en muchos estudios “científicos” sobre las identidades. Ahora bien, si miramos nuevamente los antecedentes filosóficos, veremos que gran parte de la tradición del pensamiento griego, y posteriormente muchos esquemas de reflexión modernos, mantuvieron, y mantienen, una estrecha relación con la idea de substancia, alma, espíritu y esencia metafísica. En un principio, cuando el principio de mismidad aristotélica, o identidad matemática se configuró como el principio básico de la identidad -y era propiedad de todos los seres y de todas las cosas-, la idea de una esencia innata de la identidad se expandió. Esta perspectiva formulaba la prevalencia del sujeto cognoscente en el marco de establecer identidades. Ante esto, no podemos negar la importancia de estas perspectiva en el desarrollo de las ciencias ideales e incluso para la filosofía ligada a los campos de la lógica y la metafísica. Sin embargo, al tratar el fenómeno humano, el principio de mismidad se establece, al menos, como cuestionable. Luego, cuando Heidegger proponía la relación del “ser” y del “pensar” como mutua pertenencia y establecía su crítica al principio de “no contradicción” de Parménides, volvía a plantear un esencialismo de la identidad, pero ahora ligado a un estado de “revelación” histórica del “ser” en el “pensar”; esto es, la identidad no depende la construcción histórica del individuo y de las sociedades, sino de la mera expresión reveladora del ser en el hombre. Una identidad esencial y ontológica.

Ante esto, podemos advertir que una parte importante de la reflexión filosófica sobre la identidad ha estado ligada a este tipo de presupuestos, y por lo tanto debemos ampliar nuestra crítica. El locus de la identidad es lo que entra al debate teórico, y ante eso sólo queda mantener un grado de maduración de las distintas proposiciones. La tradición esencialista de la identidad, al proponer la existencia de una substancia definitoria, inamovible, ligada a una “pureza original”, tanto de los individuos como de las sociedades, manifiesta una negación de las diferencias existentes al interior de los grupos culturales, confundiendo la identidad con lo idéntico. Del mismo modo, la representación de lo próximo y lo ajeno a ese ethos cultural representa una constante amenaza a la tradición, y una lejanía de las prosapias más “puras” de las sociedades. Ante esto:

“Quizás sea importante insistir en que la idea de “la pureza original” sólo existe en la imaginación de quienes así la han concebido, como por ejemplo, en las utopías de ciertos nostálgicos de exotismo que la ven esfumarse ante nuestra vista...

el cientista social no debiera dejarse atrapar en concepciones “naturalizantes” o “arcaizantes” de la sociedad y de la cultura”. 

Boccara; 1999:32

El esencialismo o primordialismo, no obstante, pertenece a las formas comunes en que la gente se expresa y crea los estereotipos personales y sociales. Es de suyo advertir sobre la real influencia que tiene esta ideología sobre el devenir de las sociedades y las culturas. En el campo de las identidades sociales esta expresión corriente queda de manifiesto en los múltiples estereotipos dispuestos para describir e interpretar a “la otredad”, que al mismo tiempo permite la autoidentificación social. Este ejercicio puede llegar a asumir dimensiones megalíticas, asociadas a las disposiciones y creación de representaciones a escala mundial, por ejemplo a través de lo que ocurre con las definiciones  de occidentalismo en contraposición a “orientalismo”
. Al mismo tiempo, esta forma común de definir coloquialmente el uso de la identidad puede asumir dimensiones introspectivas ligadas estrechamente al desarrollo de la personalidad; esto es: muchos individuos creen mantener y proyectar una esencia que caracteriza su persona y que la define de una manera medular ante el resto de las personas con quienes mantiene relaciones de interacción. 

Resumiendo, y ya aterrizando en la proposición teórica que queremos construir, la tradición esencialista ha demarcado una visión sobre los procesos identificatorios del fenómeno humano, donde la identidad, dentro de la cultura, es considerada como receptáculo de pautas de subsistencia (organización sociopolítica y sistema de ideas), que hace diferenciarse a los grupos que la poseen cualitativamente respecto a otros. Si bien, esto ha permitido entender muchos procesos culturales, sistemas de creencias, prácticas y costumbres, también ha llevado a entender la identidad en general como reificada, esencializada. Esta es una visión ultrasocializada del comportamiento de la gente; y la tradición se transforma en un elemento estático que se reproduce por inercia. (Ver Gimeno; 2000: 12). Ante esto, creemos que las sociedades y las culturas, por no ser esencializables o cosificables, deben ser tratadas como constantes procesos de construcción, dinámicos en el tiempo, pero siempre interrelacionados en el marco de los procesos mundiales: “es que el mundo de la humanidad constituye un total de procesos múltiples interconectados y que los empeños por descomponer en sus partes a esta totalidad, que luego no pueden rearmarla, falsean la realidad” (Wolf; 1987: 15).

De esta forma, “... para unos la naturaleza humana es una esencia permanente, así para un ontologicista, la naturaleza humana es única e inmodificable, en tanto humana. Para otros la definición de humanidad varía en cada contexto, en cada sociedad, en cada grupo humano y en cada cultura... para este último grupo de pensadores, esta esencia de la humanidad, esta manera de ser humanos no está dada de una vez y para siempre, sino que es contingente y tiene que ver con los cambios históricos” (Garreta,2001ª: 151); esta variación nos permite introducir la siguiente tradición.

1.2.2.  Tradición culturalista

Bien sabemos que las diferenciaciones culturales se explican a partir de la apropiación que hace una cultura de un contexto, y la retroalimentación que de esto se genera. Esta “estructura de la coyuntura”, o la síntesis situacional entre la estructura y el acontecimiento, es una realización práctica de las categorías culturales en un contexto histórico específico, tal como se expresa en la acción interesada de los agentes históricos, desarrollado en cada una de las particularidades (Sahalins, 1997: 14-16). Al ocurrir esto, las sociedades van creando procesos de construcción de identidad cultural, lo cual desemboca necesariamente en una cristalización de aquellos procesos en la historia. Ahora bien, cabría preguntarse: ¿es sólo la configuración cultural la que define estructuras en función de la constitución de identidad?

Para muchos autores, lo que aquí hemos llamado tradición esencialista de la identidad, no difiere mayormente de lo que expondremos como tradición culturalista. La razón es sencilla: ambas caen en una sustancialización de la realidad y reducen los alcances dinámicos de la construcción de la identidad. Debemos diferenciar, en primer lugar, que existen muchos estudios, de muy buen calibre, que utilizan la identidad cultural como marco de análisis y explicación para un sinnúmero de fenómenos de sociedades, grupos étnicos y culturas (Friedman, 2001; Dillehay, 2002; King, 1991). A este enfoque no lo estamos llamando tradición culturalista de la identidad. Cuando hablamos de tradición culturalista, nos referimos a una perspectiva que pone énfasis en la noción de cultura, como la médula espinal y condition sine qua non a la hora de establecer la caracterización de una identidad social. Dicho de otro modo, si la tradición esencialista de la identidad pone énfasis en las substancias últimas de los sujetos y las sociedades, la tradición culturalista advierte que todos aquellas substancias provienen y están moldeados por la Cultura, ya sea como elemento distintivo del ser-humano, o bien desde la perspectiva de una diversidad cultural.  

«Culturas», en plural, fue un concepto que adquirió cada vez mayor importancia bajo el amparo de la antropología norteamericana. Desde los trabajos de Franz Boas, la importancia de la cultura iba siendo entendida y asociada en el contexto del relativismo cultural, cuya fundamentación teórico-ideológica correspondió a las nuevas generaciones de antropólogos que llegaron después de los clásicos. Desde esta tradición, y con relación a los estudios de la identidad, se fueron forjando una serie de trabajos e investigaciones, que trataban de dar cuenta de las determinaciones culturales, en configuraciones identitarias generales, que rezaban la premisa: etnia = cultura = identidad cultural. La influencia de este pensamiento ha calado hondo en la manera de comprender los procesos de construcción de la identidad en general, ya que –de alguna manera- lo que se propone es un determinismo cultural; la cultura se transforma en una “llave maestra” para explicar todos y cada uno de los fenómenos humanos, incluyendo los procesos de representación social. Consiguientemente, la tradición culturalista cuestiona las capacidades constructivas de las identidades sociales, ya que toda persona nace en una sociedad y se convierte en parte de ésta al aprender la cultura que poseen sus padres. Hoy día, parecería iluso atender sólo a los procesos de socialización primaria y secundaria tempranas, en la transmisión de la cultura, expuesto de la manera clásica en las teorías antropológicas. Hoy día, los roles socializadores que tienen los padres sobre los hijos han variado radicalmente; es más, nuestras actuales sociedades han cedido de una manera vertiginosa el rol de la socialización primaria, ya no la relación directa padres-hijos, sino, por un lado,  a la vorágine comunicacional (a través de los medios de comunicación de masas) y a los servicios de educación formal, que hoy día ofrecen servicios desde los primeros años de vida. Vale decir, en la actualidad, una cantidad importante de niños en el mundo (incluyendo a niños de sociedades consideradas “tradicionales”) aprende una cultura ligada a la globalización de los medios de comunicación, enmarcados muy tempranamente en los cánones formales de la escuela, y a veces muy distantes de los propósitos aculturativos de sus propias sociedades. 

De tanto querer ver la cultura como definitoria de todas las identidades humanas, es que caemos nuevamente en un esencialismo, pero ahora un esencialismo de las culturas. Incluso, en los principales textos de estudio, en el marco de la antropología actual norteamericana, podemos apreciar la continuidad de esta idea:

“¿En qué se diferencia un grupo étnico de una cultura? Grupo étnico es casi sinónimo de cultura. Se utiliza el término “grupo étnico” cuando se describe una cultura particular en un país o región en el que hay otras. Decir que hay diferentes grupos étnicos en un país es lo mismo que decir que hay diferentes culturas o tradiciones culturales en esa sociedad. Los grupos étnicos tienen que relacionarse con los restantes grupos como ellos que habitan la misma región o país, por lo que las relaciones interétnicas son importantes en el estudio de tales países o regiones” 

Kottak; 2002: 63

Ciertamente, y en el marco teórico que queremos construir aquí, existe una vacilación para aceptar tácitamente este tipo de postulados. La cultura aparece restringida a un plano meramente descriptivo de las “sociedades simples”, ligadas a través de lazos de parentesco y formas de organización premodernas. Entonces, la cultura es una expresión que no se adapta a las pretensiones de una antropología de los mundos contemporáneos, ya que sus alcances son limitados, e invisibilizan las relaciones de poder, la desigualdad, la injusticia, y todos los fenómenos contemporáneos presentes en las sociedades complejas. La excesiva fascinación por la diversidad cultural, ligado a un relativismo extremo y a un énfasis exacerbado en las diferencias, en lo particular y en lo casuístico, nos llevan a situaciones limitantes para construir estrategias metodológicas claras en los estudios de identidad. Más adelante, cuando analicemos los elementos componentes de la identidad, veremos que no es la cultura la modeladora de todos los procesos identitarios, porque las identidades sociales son sistemas de multi-identificación, donde participan sistemas socio-culturales de escala global, ligados a los de escala local.

Entonces, en esta revisión crítica,  partimos de la base que no puede existir, al menos desde el ejercicio teórico, una  asimilación entre identidad étnica e identidad cultural. El problema de fondo se establece cuando al igualar cultura, etnia e identidad cultural, manejamos códigos de aceptación de que lo étnico es lo cultural, cuando, sin embargo, muchas veces esta relación no es axiomática. Tanto la etnicidad como la cultura se transforman; y si bien, se pueden identificar procesos de cristalización donde confluyen las identidades culturales y étnicas, eso no quiere decir que sean homologables. Muchos grupos humanos en el mundo que hoy nos compete no pueden establecer una identidad cultural, al no poseer control cultural, pero sí desarrollan una creciente búsqueda de consagración de su identidad étnica. 

Los antropólogos culturalistas han aportado efectivamente al conocimiento de las “formas de vida” de grupos humanos a través de todo el mundo
. Quizás en su contexto histórico, este conocimiento fue muy útil para establecer nuevos cánones de estudio en ciencias sociales. Sin embargo, en la actualidad, los estudios con esta perspectiva constantemente delimitan, y falsean la realidad. Es cierto que estas conjeturas merecen un tratamiento más amplio, ya que es el mismo concepto de cultura el que está en debate. En este estudio, al proponer que el reduccionismo culturalista no permite concebir los procesos de construcción de las identidades, nos referimos estrictamente a que no todas las identidades están definidas por cuestiones culturales, y por lo tanto la identidad cultural forma parte de un sistema de multi-identidades, dentro de los complejos procesos de conformación de la identidad. Las multi-identidades se refieren a conceptos conceptualizables como etnias, culturas, poblaciones, poblaciones indígenas, nacionalidades, ciudadanías, clases sociales, niveles socioeconómicos, etc. (Saavedra; 2002: 43), y cada individuo formará parte y portará una serie de estas identidades constantemente redefinidas, bajo el amparo de una confluencia de identidades sociales y  personales.  

En definitiva, la tradición culturalista no es suficiente porque no permite asir la compleja realidad tanto de la conformación de las sociedades actuales, ni tampoco permite explicar las deficiencias que el concepto de cultura posee, en términos de sus alcances teóricos para la comprensión de los fenómenos humanos. Por último, es interesante mencionar, aunque sea de paso, el trasfondo ideológico que ampara esta discusión, a partir de la siguiente pregunta: ¿la identidad se establece a partir de la pura determinación de la cultura, (y la labor del antropólogo es dar cuenta de esta diversidad en las distintas expresiones culturales a través del mundo), o la identidad es un proceso de construcción que se constriñe a partir de una serie de eventos y procesos ligados a los sistemas de poder (hoy día mundiales), las condiciones socio-económicas, las influencias eco-sistémicas, que van enmarcando un tipo de biosfera (y el antropólogo debe explicar estos procesos de construcción)?   

1.2.3.  Tradición procesualista

Si la identidad no reside en una esencia innata (ni metafísica, ni cultural, ni material), sino es un proceso social e individual de construcción, entonces debemos exponer brevemente una tradición que acepta esta movilidad, y que llamaremos tradición procesualista. Una cantidad importante de autores que analizan los procesos de mestizaje, hibridación, interrelación de lo local con lo global, etc. ven en este enfoque una manera de superar las falencias en los estudios de la identidad bajo los paradigmas descritos anteriormente (Boccara, 1999; Larraín, 2002; Barrera, 2000). Uno de ellos plantea:

“Aprovechándose de este nuevo fenómeno de reconfiguración sociocultural, política y económica a nivel planetario, numerosos cientistas sociales dejaron definitivamente de lado la perspectiva esencialista, la sustantivista y la finalista, así como la dicotomía entre sociedades diacrónicas que asumen una perspectiva histórica y sociedades estancadas en un universo mítico[...] Una lectura que podríamos llamar estructural- genética o estructural constructivista que tomara en cuenta tanto la estática social como la dinámica de las comunidades”.

Boccara,1999a: 25

La idea de proceso tiene consigo un carácter de movilidad, de un camino por recorrer para la “búsqueda” de identidad. Lo que se dice genéricamente sobre la identidad –desde esta perspectiva- es que nunca logra un grado de cristalización e inmovilidad histórica; jamás existe un inicio fundador; y por lo tanto es siempre versátil. La idea de proceso, además, da sentido y propósito a otra característica de la identidad, esto es, la identidad se construye. Es obvio que este sentido de la identidad es diametralmente opuesto al de mismidad, y es probable que ahora nos venga en sentido los párrafos dedicados a la “síntesis hegeliana”, en el apartado anterior. El sentido de pugna, oposición y contradicción es el que ha quedado más subrayado en todas las concepciones filosóficas de la dialéctica. Ya que a través de la razón se determinan y conciben las ideas (definición), éstas además traen consigo la determinación de algo que le es contrario. De esta forma una tesis se “niega” a partir de su contraparte (“antítesis”), reconciliándose en un tercer elemento que es la síntesis, o la negación de la negación, que en Hegel es la “superación”. De manera circular, la “negación de la negación” se transforma en una nueva tesis que deberá ser negada otra vez, para continuar el ciclo dialéctico. Como vemos, la propuesta de Hegel no se basa en el sentido de identidad clásico abordado por la anterior filosofía, sino en el sentido de “contradicción” puro. 

Como base epistemológica para comprender las teorías procesualistas o constructivistas de la identidad, sería fútil dejar la exposición sin atender a sus influencias directas en ciencias sociales. La puesta en marcha del ejercicio dialéctico no tardó en esperar. A la síntesis hegeliana basada en la dialéctica de las ideas, surgió una antítesis “marxista” que planteaba que la lógica dialéctica debía establecerse basándose en la materia. La versión marxista de la dialéctica (materialismo dialéctico) influyó fuertemente los estudios de la identidad. “Para el pensamiento marxista, el hombre, a medida que transforma la naturaleza se va transformando a sí mismo, y el ser grupal de los sectores sociales o clases se construye en una interacción con los diferentes modos productivos. La historia y la lucha de clases generan en cada oportunidad un hombre nuevo...” (Garreta; 2001ª: 151); ante esto, la identidad se define como una especie de accionar dentro de una estructura político-económica que es dominante, y que constantemente crea mecanismos para determinar esa identidad a favor de una alineación. Esto rompe –sin duda- con la dimensión esencialista de la identidad, ya que no interesa comprender las bases ontológicas de la misma, sino escudriñar de cómo son creadas y cómo se reproducen. Dentro de esta perspectiva, el antropólogo Eric Wolf (1987) planteará que las culturas no son “bolas de billar” corriendo en una mesa sincrónica, sino son  procesos históricos constructivos, tipologizados a partir de la capacidad de transformar y usar la naturaleza (o modos de producción):

“Sea cual fuere la muestra que acabemos eligiendo, será interpretada como un conjunto de unidades separadas. Se afirma que éstas, o bien generan rasgos culturales independientemente merced a la invención, o los toman prestados una de la otra  mediante la difusión; nos encontramos otra vez en un mundo de bolas de billar socioculturales, que se desplazan en una mesa de billar universal” 

Wolf; 1987: 32.

Es ante esta sentencia que Wolf pone el énfasis en la idea de procesos socioculturales, cómo también en la convergencia de la Historia en definirlos. La identidad se sumerge en el vaivén de estas configuraciones, y la especificación del sujeto se vuelve hacia la estructura social.  

Otra variante de esta vertiente que estamos llamando tradición procesualista de la identidad la encontramos en el constructivismo. Bajo esta perspectiva se considera que la identidad no solo se define a través de las condicionantes materiales (o infraestructurales), sino, 

“...es vista desde un acercamiento interactivo, como una mezcla de significados planteados de manera simultánea por los distintos actores en los sistemas sociales. Según esta versión la identidad es actividad, representación, negociación, resistencia, apropiación por todas las partes; en consecuencia se reconoce que hay una tensión inevitable entre las experiencias y las representaciones de la etnicidad por parte de los individuos, las comunidades, la sociedad nacional y el estado, y aún, más allá por el conjunto de fuerzas que operan por fuera de las fronteras de los estados. Desde este punto de vista en estos procesos culturales el poder es puesto en cuestión y la subordinación no es vista como mera sumisión.” 

Gimeno; 2000: 12-13

En otras palabras, “se trata de reemplazar, de acuerdo con el antropólogo Thomas, “el sistema” por el “proceso sistémico”; de ahondar el enfoque ahistórico tradicional, el estudio de las sociedades y de los grupos “fuera del tiempo”, para restituir los regímenes de historicidad y los mecanismos a través de los cuales se fijan  las memorias y se re-evalúan las categorías culturales (Boccara, 1999: 26); es decir, al mismo tiempo que un sentido de identidad está dado por la cualidad o conjunto de cualidades con las que una persona o grupo de personas se interconectan, es necesario complementarlo con el análisis de cómo estas personas llegan a concebir esa caracterización  Es difícil negar las posibilidades de cambio al analizar las formas de constitución de la identidad. Al mismo tiempo, la identidad como definición de la tradición filosófica pierde sentido, y no debiéramos titubear en comprender la “identidad como identificación” (Montenegro; 2004). 

La tradición procesualista de la identidad, a pesar de sus aportes, mantiene un hálito de duda con respecto a algunos aspectos teórico-prácticos. No podemos negar que la construcción de la identidad es un proceso. Sin embargo, en el momento en que los sujetos individuales, o los sujetos sociales, se plantean estrategias de construcción de identidad, los fines casi siempre son ontológicos, es decir, buscan materializar una identidad. “Por ello el compromiso que poblaciones o grupos determinados ponen en la práctica de significado como, por ejemplo, la construcción de historia, no tiene un valor meramente accesorio respecto de los sujetos y la población misma, ya que éstos deben su existencia a la posibilidad de recordar su pasado (historia), reconocer su cuerpo (constitución de subjetividad) o identificar a los otros (poder)” (Montenegro; 2004). Consecuentemente, las prácticas culturales y sociales, concebidas en el marco de estrategias de construcción de identidad, afirman la idea de que la planificación y las expectativas propuestas por los actores (que buscan fines, a través de medios, en determinadas condiciones) requieren de la existencia de un diagnóstico subyacente, que es estipulado por los actores independientemente si las acciones o prácticas constructivas (de la identidad) son llevadas a cabo. Estos diagnósticos muchas veces carecen de una “racionalidad de la acción”
, ante lo cual gran parte de  las estrategias de construcción de identidad quedan relegadas al plano de las ideas, de las expectativas y las esperanzas. ¿Cuál es la real influencia práctica de estas planificaciones?, ¿cómo se entrelaza el discurso de la identidad con la praxis?, y en definitiva ¿cómo los procesos de construcción de la identidad mantienen una relación dialéctica entre los simbolados del discurso y las determinantes infraestructurales?

1.3.  Identidades personales, identidades sociales, identidades múltiples   

Hasta ahora no hemos diferenciado mayormente entre las precisiones conceptuales básicas –e incuestionables- que argumentan que la noción de identidad tiene dos dimensiones básicas: una individual y otra grupal y colectiva. Pero, al mismo tiempo, sentenciaremos problemáticamente que aunque la distinción es necesaria, no existe una diferencia de naturaleza al hablar de identidades personales en relación con las identidades colectivas. Vale decir, la distinción es más bien conceptual porque no hay nada que nos permita establecer diferencias genéricas y complejidades particulares en el tratamiento de algunas de estas dimensiones. Fehacientemente, las distintas disciplinas en ciencias sociales han matizado sus enfoques hacia alguna de las extensiones particulares; mientras la psicología  ha enfatizado en el estudio de la constitución del carácter de los individuos, la antropología y sociología han forjado un esfuerzo por comprender la construcción de identidades en sociedades, culturas, grupos, etc. No obstante, ramas de la psicología ampliaron sus alcances de estudios (sobre todo en psicología social) consiguiendo una serie de avances sobre los estudios de identidad. Al mismo tiempo, algunos antropólogos se interesaron en desarrollar estrategias de investigación que permitieran debatir la relación estrecha entre “cultura y personalidad”. En estas vetas cognitivas trataremos de profundizar, advirtiendo de antemano, que los indicadores de este camino nos llevan a una respuesta simple: las identidades -más que individuales o sociales- son múltiples. 

Pensamos que las identidades personales y colectivas se encuentran estrechamente relacionadas y que se necesitan mutuamente (Larraín, 2002), lo cual se refiere a que no pueden existir aisladamente, sino, por el contrario, son complementarias en una “mutua pertenencia”. Si bien es en la cabeza de los individuos, de cada sujeto, donde finalmente se  resuelven las cuestiones de identidad, eso no significa
, que la identidad, en sí, es puramente subjetiva. “Los individuos se definen por sus relaciones sociales y la sociedad se reproduce y cambia a través de acciones individuales. Las identidades personales son formadas por identidades colectivas culturalmente definidas, pero éstas no pueden existir separadamente de los individuos” (Larraín; 2002: 31) Del mismo modo, las identidades sociales -que especifica la pertenencia de un conjunto de individuos amparados ante una misma identidad- no deben ser entendidas desde una perspectiva obtusa. Las expresiones colectivas de la identidad, ya sea una identidad nacional, cultural, étnica, de género, etc., mantienen un grado de unificación, que generalmente guarda relación con determinaciones ligadas al uso y manejo del poder que establece cánones de identidad; pero al mismo tiempo, los individuos que portan esta identidad, interpretan y manejan, dentro de un rango establecido, la forma en que asumen aquella variedad. Un ejemplo ilustrativo corresponde al de las identidades nacionales. El ser chileno, argentino o polaco, representa una forma compleja de asumir una identidad social; así, por ejemplo, mientras algunos sujetos pueden argumentar un expreso repudio de ser argentino al pensar la argentinidad en el marco de la guerra de las Malvinas; al mismo tiempo, esos mismos sujetos, pueden deleitarse y asumir la argentinidad al pensarse como fenómenos mundiales en el fútbol. También puede ocurrir inversamente; pero lo cierto, es que cualquiera sea la situación, se está compartiendo una identidad nacional. La consistencia de una identidad social no recae en su determinación, sino más bien en una indeterminación controlada. Los espectros y las representaciones que pueda aunar la construcción de una identidad social va a condicionar la participación de los individuos, siempre y cuando no se rompan los límites de la doxa identitaria.
Profundizando el debate, y argumentando desde las teorías de la cultura, la relación entre  individuo y sociedad es menester en las discusiones sobre el locus de la cultura. Sin duda las entidades culturales son constructos lógico-empíricos provenientes y expresados por el individuo. El individuo está determinado en gran medida por su entorno social, pero a la vez su accionar influye en el medio social en el que vive. La idea de un libre albedrío queda excluida de una existencia social, por lo cual –a través de mecanismos como la socialización y la endoculturación- los individuos adquieren reglas y normas que los restringen en sus capacidades totales, pero que a la vez los integra a la vida en sociedad. El doble accionar de la cultura en términos de frustrar y también de satisfacer las necesidades humanas, es el ámbito de estudio de la escuela de Cultura y Personalidad (ver Sills; 1974 en Ortiz & Pino; 2003).

La transición va asociada sobre todo a la obra de Ruth Benedict, que, por influencia de Edward Sapir y en interacción con Margaret Mead, propuso que la descripción de las culturas se integrara en torno a uno o a dos rasgos psicológicos principales
. “Desde este punto de vista, las culturas son psicología individual proyectada en pantalla grande, psicología individual a la que se dota proporciones gigantescas y de larga duración temporal” (Benedict en Harris; 1981: 344). En otras palabras: el modelo causa la conducta. De hecho, una cultura, al igual que un individuo, es un modelo relativamente consistente de pensamiento y de acción, por lo tanto, cada cultura tiene propósitos que la caracterizan y que no son compartidos por otros tipos de sociedad. El interés de esta teoría está puesto en los motivos, emociones y valores institucionalizados en las culturas.

La identidad –apoyados desde las teorías de la Gestalt (configuración)- es un todo que no puede ser entendido a través de sus partes ya que no sólo determina la relación de éstas, sino su naturaleza. Esta es la razón de que muchas de estas teorías trataran a las culturas como personalidades, que a la vez están inscritos en los individuos de aquella cultura (por ejemplo: los dionisiacos zuñi y los apolíneos kwakitul). Otro antropólogo que trabajó inmerso en estas propuestas generales, Ralph Linton, plantea que cada sociedad tiene su propia cultura, la cual puede ser entendida como un “modo de vida”. “La sociedad es  simplemente un grupo organizado de individuos. La cultura, en sentido contrario, es un grupo organizado de ideas, hábitos y respuestas emocionales condicionadas, compartidas por los miembros de una sociedad (Linton en Bohanan; 1993: 205). La sociedad corresponde a la gente, mientras que las culturas se expresan a un nivel psicológico y de las conductas. En este sentido, las culturas corresponden a las ideas y comportamientos de los miembros de la sociedad, pero independientemente del carácter persistente de una noción de cultura. 

La gesta del carácter psicológico de las culturas llegó a extremos insospechados, y ya muy influidos por las contingencias políticas elaboraron argumentos insostenibles. Por ejemplo, Kluckhohn, antropólogo norteamericano, describió la personalidad de los rusos en general como “caluroso y humano, tremendamente dependiente de afiliaciones sociales seguras, inestable, irracional, fuerte pero indisciplinado, necesitado, por lo tanto, de estar sometido a algún tipo de autoridad” (Kluckhohn en Larraín 2002: 36). Por otro lado, esta tradición es justamente la base de la critica elaborada por Edwar Said
 en cuanto a la noción de “orientalismo”. Un aporte que considero fundamental es la idea de que el fenómeno del orientalismo (tal como el fenómeno del americanismo u otro) trata de una coherencia que se aleja de la relación del orientalismo con Oriente, y se transforma en una configuración de coherencia interna entre orientalismo y las ideas autoritarias sobre Oriente; dicho de otra forma, las culturas y las historia no se pueden entender sin estudiar al mismo tiempo (con cuerpos metodológicos y teóricos claros) las configuraciones de poder que se expresan en los procesos de interrelación de las otredades.

Posteriormente a “cultura y personalidad”, que planteó una especie de determinismo psíquico en los estudios de la identidad social, surgieron las propuestas que hablaban de una configuración socio-estructural que definía los procesos de construcción de identidades. El profesor Radcliffe Brown deja de lado al individuo y descarta las condicionantes biológicas. El funcionalismo estructural da mayor importancia al análisis de la estructura social, y de esta manera la contribución del sistema económico –principalmente- al mantenimiento de una estructura social y no a la inversa. Es así como Radcliffe-Brown reniega el concepto de cultura a causa de su ambigüedad, y su interés recae en la organización social y en la estructura y función que permite su existencia y no en las diferentes formas y contenidos culturales que permiten su sostenimiento. La noción de estructura remite “a un tipo de disposición organizada de las partes. En la estructura social, estas partes son personas individuales que participan en la vida social, ocupando posiciones de la red social. La red social se compone de relaciones sociales entre los individuos de una sociedad, quienes están controlados por normas o modelos” (Radcliffe-Brown en Bohanan 1993:308). Los individuos son considerados –desde una perspectiva organicista- las unidades básicas y están conectados en un grupo definido de relaciones sociales. Pero, la continuidad de esta estructura no se destruye por los cambios en las unidades. El mantenimiento de la estructura social depende del proceso de vida social, es decir, por las actividades e interacciones de los seres humanos y de los grupos en que se organiza. La vida social se define como el funcionamiento de la estructura social, y dicho funcionamiento se expresa en la función de cualquier actividad recurrente que permite el mantenimiento del sistema. De esta manera el complejo de identidades sólo es perceptible a través de las condicionantes estructurales, y el individuo no juega ningún papel en su construcción.

En la misma línea, pero criticando la dimensión economicista, Claude Levi Strauss complementa que las estructuras no representan manifestaciones tangibles de la realidad, sino que más bien son modelos cognitivos. Estas teorías de la cultura se alejan del interés teórico por las diferencias y similitudes culturales. Su eje de análisis son las uniformidades psicológicas que subyacen a la aparente diversidad del pensamiento y comportamiento humano. Estas regularidades están circunscritas a la estructura del cerebro humano y a la lógica del pensamiento inconsciente. La característica principal de esta condición estructural de la mente humana es la tendencia a dicotomizar, salvando así la dualidad con la introducción de un tercer elemento que sirve como mediación a la oposición inicial (la clásica oposición entre cultura y naturaleza). La diversidad cultural existe sólo en función de las posibles variaciones a estas oposiciones recurrentes y su resolución. Esta perspectiva aporta bastante hacia una concepción de la identidad social e individual, mostrándola como una expresión binaria del universo, ante lo cual el individuo recrea en su mente la estructura simbólica de su cultura. En esta estrategia tanto el individuo como el colectivo están determinados por las estructuras dispuestas en los sistemas socioculturales.

En la exposición de estas teorías, vemos, más que concepciones sobre la cultura, credos sobre la definición del “ser humano” (tanto como individuo y como ente social). Mientras algunos ponen el énfasis en las mentes de los individuos como moldeadores de las sociedades y las culturas, otros recorren el camino inverso y ven una determinación de las estructuras en las mentes de los individuos.  Ahora bien, en este estudio, prescindiremos de aquella concepción del individuo, en el marco de la ideología posmoderna, que apunta hacia una elaboración puramente introspectiva del mundo y su sentido. La concepción de individuo que proponemos se asemeja estrictamente a la idea de una confluencia de las experiencias sociales o colectivas en el individuo, quien a la vez las interpreta y las recrea en el marco de las estructuras sociales moldeables
. De esta forma podemos dar un paso adelante con criterios que pretenden lograr una superación de las dificultades provocadas en el esfuerzo de establecer el “locus” de la identidad. Esta propuesta no es una invitación, entonces, a trasponer las características psicológicas a las construcciones sociales de la identidad, sino que “el objetivo que se ha dibujado paulatinamente ha sido el de analizar la manera como los agentes sociales, colectivos e individuales, participan en la producción, reproducción y transformación de las estructuras a través de una praxis y de la elaboración de estrategias de distinta índole (De Sardan, en Boccara, 1999:26).

El sistema de identidades sociales, al trabajar indistintamente en las estructuras sociales y en el individuo, va forjando nuevas interrogantes. Al asumir que las identidades son un proceso de constante construcción, que se expresan en un sistema, debemos también admitir que son un fenómeno subjetivo, intersubjetivo y objetivo a la vez (Saavedra, 2002). La complejidad de concebir la identidad a partir de estos tres niveles implica propuestas metodológicas que aun no están resueltas
, sobre todo en el marco de una estrategia de investigación aplicada. Pongámonos nuevamente en una situación virtual; un gerente de una empresa reconocida, que gana suficiente dinero como para dejar de trabajar y vivir bien el resto de su vida, dice poseer una identidad de clase ligada al proletariado. Si exclusivamente aplicáramos criterios subjetivos para el estudio de la identidad
 deberíamos aceptar dicha aseveración y caracterizar la identidad de este gerente como la de un proletario. Como evidentemente esto es insuficiente, debiéramos sumar un criterio intersubjetivo (entendido como principio de alteridad). Aquí cabrían algunas posibilidades: si nuestro gerente viviera en una población, ligado a la convivencia con obreros, trabajadores ambulantes, cesantes, etc. es probable que la comunitas de proletarios pueda asumirlo como “uno de los suyos”; si por el contrario, este gerente habita los barrios más acomodados, y nunca establece relaciones sociales con las personas que detentan una identidad proletaria, lo más lógico sería que no existiera un sentido de pertenencia por parte de la comunitas, y no se “cumpliría” el criterio de intersubjetividad. Ahora bien, si sostenemos que la identidad social de una persona, o conjunto de personas, también está constituida por cualidades objetivas, lo cierto es que el análisis anterior se torna deficiente. Aunque hubiese una correlación entre los aspectos subjetivos y los intersubjetivos, no podríamos pretender,  en el marco de otras alteridades, que se concibiera al gerente como parte del proletariado. Sus bienes personales, el dinero ostentado, quizás su cabellera rubia, y su apellido extranjero, estarían afirmando que objetivamente este gerente no tiene una condición identitaria ligada al proletariado. Este ejemplo trivial nos ayuda a comprender el esquema de identificación social, el cual tiene una doble movilidad: una movilidad diacrónica-constructiva, y una movilidad sincrónica-estructural.

A estas alturas de la exposición, debemos agregar un tercer factor complementario con respecto a la identificación social, que se refiere al carácter múltiple de la identidad.  Cuando hablamos de sistema de identificación nos referimos  explícitamente a que cada actor (individual o colectivo) porta una gran cantidad de identidades simultáneas, que se refieren a distintos tipos de fenómenos. Es así como las culturas, las etnias, los géneros, las nacionalidades, el estatus familiar, la situación socioeconómica, etc. pueden confluir en un solo actor, quien asume sus respectivas identidades complementariamente.  Además, es cierto que las identidades se utilizan convenientemente, según la ocasión y los fines que se quieran lograr. Esto se denomina negociación situacional de la identidad social (Moerman en Kottak; 2002: 65), lo que también define a la identificación (al igual que a la cultura) como un proceso de adaptación. Algunas de estas identidades son adquiridas a través de la existencia social, y otras vienen otorgadas –por decirlo así- desde el vientre materno; pero más allá de las definiciones conceptuales, los miembros de una sociedad configuran, crean y forman parte de múltiples empresas sociales, que definen ciertas maneras de expresar la identidad. Al mismo tiempo, son los mega-procesos político-ideológicos los que van definiendo la importancia de ciertas identidades sociales por sobre otras. Hoy día, la identidad socioeconómica, de género y etárea, por un lado, y las identidades étnicas y nacionales por otro, son fundamentales para entender los actuales procesos de ordenación mundial, y los conflictos que crecientemente se forjan en las disputas por crear hegemonía política. Este es el norte analítico que debiéramos seguir a continuación.

1.4.  ¿Identidades locales, identidades regionales o identidades globales?: superando la contradicción

En este título queremos apuntar a construir y contextualizar teóricamente los procesos contingentes del mundo contemporáneo que relacionan la etnicidad y la globalización. Pero antes nos parece conveniente proponer un debate preliminar acerca de la globalización como proceso mundial, su relación con lo local, y las consecuencias que esto ha traído en una variedad de campos intelectuales. Considerando la amplitud y complejidad de este tema, y la extensa producción teórica tendiente a la explicación de estos fenómenos, hemos decidido exponer sucintamente los principales lineamientos que definen este conflicto dialógico, y de esta manera lograr contextualizar el debate sobre la construcción de la identidad étnica. 

Actualmente, tal como advierte Boccara (1999), el despliegue de nuestros tiempos ha forjado un nuevo meta-relato que busca aunar significados y explicar la interrelación de los procesos mundiales. Esta narrativa se congrega en la idea de globalización, que busca  explicar, como una palabra mágica, todo lo desatado en estos contextos. “Se trataría de un proceso multifacético caracterizado por la total interdependencia de los agentes colectivos e individuales a nivel planetario y por la circulación acelerada de los productos, de las imágenes, de las ideas y de los hombres que ninguna frontera natural o nacional pudiera impedir” (21). No obstante, la globalización no es un suceso puramente contemporáneo, ante lo cual es conveniente admitir algunas precisiones históricas. La globalización, o parte de ella, comienza desde el momento que las interrelaciones entre las culturas y sociedades pretenden intensificarse. Todorov (2000) plantea tácitamente que la emergencia de los conflictos de identidad en relación con los procesos globalizadores tiene su génesis en el descubrimiento y conquista de América
. Otros autores ponen énfasis en las revoluciones políticas burguesas, y por supuesto, otros identifican a la revolución industrial como matrices del proceso globalizador. Cualquiera sea la génesis, que en definitiva pueden ser muchas, lo importante es definir la peculiaridad eventual de los actuales procesos para evitar confusiones. 

Anthony D. King trata de responder estas cavilaciones, y nos dice:

“What is this new kind of globalization? The new kind of globalization is not English, it is American. In cultural terms, the new kind of globalization has to do with a new form of global mass culture, very different from that associated with the English identity, and the cultural identities associated with the nation-state in an earlier phase. Global mass culture is dominated by the modern means of cultural production, dominated by the image which crosses and re-crosses linguistic frontiers much more rapidly and more easily, and which speaks across languages in a much more immediate way. It is dominated by all the ways in which the visual and graphic arts have entered directly into the reconstitution of popular life, of entertainment and of leisure. It is dominated by the television and by film, and by the image, imagery, and style of mass advertising” (King, 1991: 27)

Complementariamente, King propone dos características centrales que definen la globalización de nuestros tiempos: en primer lugar, la asunción del inglés como lengua “reina” a través del mundo, con todas las implicancias lingüísticas que esto contiene, principalmente al definir grados de mayor intercomunicación a través de los medios de comunicación de masas;  y por otro lado la peculiar forma de homogeneización de este proceso, que determina formas de representaciones culturales globalizadas, pero que al mismo tiempo nunca puede ser completadas (ver King, 1991: 28). Las variables socio-demográficas también se han visto notablemente afectadas, y se han expresado en una intensificación de los flujos migratorios y de los desplazamientos poblacionales. Al mismo tiempo, la aceleración de estos flujos ha trazado nuevos desafíos para los cientistas sociales: una cantidad importante de la población mundial se desterritorializa, y los fenómenos culturales, subculturales, sociales, religiosos, políticos y económicos, se difuminan y confunden en las nuevas estrategias de adaptación mundial. 

El factor más importante que contribuye a coronar esta situación globalizante es el desarrollo y difusión de nuevas tecnologías y telecomunicaciones, las cuales tienen la capacidad de actuar mancomunadamente en los mercados locales, regionales, nacionales e internacionales (Boccara, 1999: 21).

“A mediados de los años noventa los países industrializados asumen una postura decidida y activa en la promoción de una sociedad de la información. Estamos ante una arremetida política sin precedentes que persigue, sin rodeos, el cambio social como condición para mantener la competitividad económica... las tecnologías de la información y las comunicaciones serían el factor clave de un nuevo paradigma tecnoeconómico que Castell denomina capitalismo informacional. Este insumo clave determina las relaciones técnicas de producción y por lo tanto configura un nuevo modo de desarrollo: el informacionalismo” 

Blanco; 2003
Este nuevo mercado se orienta al desarrollo tecnológico más que al crecimiento económico, y sus influencias socio-culturales son más arremetedoras que antes. El bombardeo de información que brindan los medios de comunicación de masas permite ir agregando nuevos elementos, y seductoras estrategias de construcción de “nuevas” identidades. Hoy día, nos sería muy difícil identificar sectores representativos de la población que no tengan la posibilidad de acceder a estos medios masivos de comunicación, y quizás el ejemplo más claro sea la televisión. A través de la televisión gran parte del mundo se mantiene interconectado, (y no debiéramos minimizar su importancia e influencia en la construcción de la identidad de las personas); la importancia de la televisión es innegable (Larraín, 2001; King, 1991; Friedman, 2001, Canclini, 2000), ya que permite poner en contacto a la gente con mundos lejanos y realidades inalcanzables; amplía la mirada macroscópica de las personas.

Consecuentemente, otra gran afección del proceso globalizador ocurre en la macro-economía. La internacionalización del capitalismo, con sus nuevos rostros ligados al desarrollo de los servicios y las transacciones virtuales, conlleva una declinación de las naciones estado y una mayor consagración de grupos económicos transnacionales, quienes arremeten en las sociedades a través de sus inversiones, que proveen trabajo y dinamicidad a la economía. Como advierte Larraín (1996), “es muy importante entender que los procesos de globalización, tanto en el pasado como hoy, son simultáneamente procesos de dominación y poder, en los cuales los patrones culturales prevalecientes en la sociedad más poderosa se convierten en paradigmáticos, en modelos que los otros deben seguir y alrededor de los cuales ocurren ciertas formas de homogenización” (120). Esta capacidad de poder hoy recae en los grandes inversionistas mundiales (empresarios), y su hegemonía se cristaliza en la apertura de las políticas de liberalización de las naciones.

Ahora bien, ¿cuáles son los reales alcances de la globalización en la vida cotidiana de las personas?, ¿cómo se expresa la relación de esta globalización con las dinámicas locales?. Desde nuestro enfoque, partimos de la base que el nivel local, regional, nacional y mundial mantienen relaciones de retro-alimentación. Obviamente existe un grado de autonomía persistente en cada constitución local, que tiene relación directa con las características culturales, la socialización de éstas, y la vigencia de prácticas culturales resignificadas. Lo local siempre se reproduce por sí mismo, pero a la vez –y esto es una sentencia elemental- se reactiva y se recrea a través de lo global. Hoy día las acciones locales tienen alcances mundiales simbólicos, y a la vez los procesos mundiales confluyen e intervienen en la vida cotidiana de la gente. Boccara (op.cit.) ejemplifica muy ilustrativamente esta situación: “en el caso de la fabricación de una torta en Curicó, que se trata de la “torta curicana más grande del mundo”... la producción de la identidad curicana local pasa por un doble proceso de diferenciación y de integración al contexto nacional y mundial. En fin, se reivindica una especificidad a través de la inserción de lo local en lo global”. Estas inserciones también son intentos de “empoderamiento”, ya que por primera vez en la historia de la humanidad existen los medios y las condiciones para que la localidad “influya” en el mundo. Hoy día, un antropólogo podría comenzar su trabajo de campo sentado en su  escritorio, “navegando” en las redes virtuales de información (Internet), recolectando todo lo existente de “su” alejada y aislada comunidad. De esta forma,  “the return to the local is often a response of globalization. It is what people do when, in the face of a particular form of modernity which confronts them in the form of the globalization” (King; 1991: 33). Eventualmente, el acceso a los medios de comunicación de masas, la aceleración del ritmo en toda clase de relaciones humanas, y las grandes transformaciones sociales vinculadas a los procesos socio-demográficos, tienden a desarraigar identidades culturales ampliamente compartidas, definiendo nuevos desafíos para la adaptación. No es sólo convenir en los pesos reales de la disposición de transformar la identidad de los sujetos, sino también asumir una imposición superestructural (ideológica) que expresa –en la convicción de las ideas- una sobrevaloración del individuo, y un discurso que asesina los grandes proyectos compartidos de la humanidad. El posmodernismo –como ideología, y no como situación epocal- se define por las paradojas: crea un discurso que elogia la existencia de una diversidad cultural en el mundo, bajo el amparo de una creencia dogmática en el relativismo
; y al mismo tiempo reconoce la primacía del individuo, que en términos ideológicos se expresa como un hedonismo egocéntrico (desinteresado de su entorno, y preocupado de su propio placer). Bajo estos conceptos, las identidades locales se sobrevaloran y  esencializan (la vuelta al primitivismo), pero a la vez se despolitizan, quedando relegadas en los fangos de la anomia social generalizada. En este caso, el discurso de la extrema relatividad cultural se transforma en un discurso homogeneizador, embaucador, ya que al ocultar fenómenos como el poder, la desigualdad, la formación de redes mundiales de comunicación, el desarrollo de las ciencias, la relevancia de la historia, etc., logra dificultar la creación de vanguardia política
, y crea al mismo tiempo una sensación generalizada de imposibilidad de constituir sujetos sociales. Esta perspectiva es constantemente alimentada por intelectuales (y muchos antropólogos) de las ciencias sociales, quienes contribuyen a falsear la realidad a favor de un misticismo culturalista:

“Estos cambios en la cultura intelectual no son fenómenos aislados, sino que coinciden con la muy difundida aparición de una política cultural, una política de la autonomía local, una reafirmación de la autonomía del individuo y de los valores tradicionales, una protesta contra la homogenización del capitalismo burocrático del estado y contra la mediocridad solapada, la cultura de masas y la sociedad unisexual”. 

Friedman; 2001: 130

De más está decir que desde la perspectiva que estamos asumiendo, negamos la concertación de una “época posmoderna”, y cuestionamos férreamente los estipulados de la posmodernidad como ideología, sobre todo al contextualizar la discusión desde nuestra región latinoamericana. Claramente esto no quiere decir que la homogenización del capitalismo, o la sociedad unisexual, por ejemplo, sean puntos favorables de lo que se ha denominado modernidad, y que ideológicamente debiéramos aceptarlos; muy por el contrario, el desequilibrio y las injusticias expuestas en estos planos deben promover la formación de sujetos sociales capaces de reformar tales situaciones, y para ello debemos confluir en algún “sentido de realidad” que nos permita pensarnos al menos como una especie en convulsión dentro de la biosfera. 

Otro conflicto ideológico provocado por la interrelación de lo local, lo nacional, lo regional y lo global, se desprende del sustrato de realidad que conlleva esta discusión. A pesar de que algunos autores pongan el énfasis en el carácter “imaginado” de la globalización (García Canclini, 2000
), y que de esto se cuestione la influencia real de ésta, nosotros partimos de la base que “...la idea de globalización tiene efectos reales que afectan realmente a la gente, a través tanto de políticas reales (nacionales o internacionales) de transformación como a través de la anticipación a los efectos presuntamente producidos por la globalización” (Boccara; op. cit.: 14). Pienso que esta perspectiva no nos debiera conducir a enfocar las cuestiones identitarias de manera aislada y localizada. Debemos ser capaces de encarar tanto le heterogeneidad, la diferencia y la desigualdad, como la homogeneidad, lo que nos une, y las empresas que podamos asumir como especie en una biosfera atrofiada por nuestro propio accionar. En una propuesta etnográfica específica, el antropólogo debe ser capaz de interrelacionar las vicisitudes de su “comunidad”, con los contextos regionales, e incluso mundiales, que afectan directamente “las formas de vida” de las comunidades locales. Al mismo tiempo, “los tipos de estrategias culturales características de las poblaciones periféricas están estrechamente relacionados con sus posiciones o la naturaleza y el alcance a su integración al sistema global” (Friedman; 2001:156). En cuanto a los procesos identitarios, el poder refleja la capacidad de las poblaciones para identificar a las otras (Montenegro; 2004). De ello que implique todas las posibles hegemonizaciones, que en realidad son sistemas homomorfos,  incluidas en los procesos políticos globales por los cuales unas poblaciones identifican a otras para dominarlas. 

En resumen, gran parte de los análisis de la antropología contemporánea no suelen despegar de las realidades concretas, lo que para nosotros es la causa de todos los sesgos a la hora de hablar de identidades sociales en construcción. La cultura, bajo la ideología posmoderna, se transforma en un concepto que únicamente abarca la diversidad humana, cuando debiera mantener su matiz en definir aquellas características de cultura asociada a la especificidad como especie humana. Ante esto hay que reconstituir las “grandes narrativas” mediante las que las ciencias sociales han tratado de abordar la comprensión de las causas estructurales que generan la asimetría de poder y los ejes de desigualdad (Gimeno, 2000). En definitiva, esto nos puede permitir acercarnos a construir una antropología crítica y comprometida. En el poder se juega, por consiguiente, un momento importante de la constitución identitaria. “De ahí que hayan estado estrechamente relacionadas la hegemonía colonial moderna a esquemas de identificación que señalan la cultura como un producto homogéneo y estático de estructuras institucionales. La asimilación implicada en toda práctica de identificación conlleva inevitablemente flujos de poder que permiten, como en la ciencia social moderna, homogeneizar el objeto de investigación” (Montenegro; 2004). Finalmente, al tratar de poner el énfasis en el carácter global de las identidades locales, surge una preocupación constante sobre los nuevos mecanismos de poder que protegen las doxas de identidades dominantes, y que subyugan y condicionan la construcción de identidades dominadas. En esto, reconocer la diversidad cultural es fundamental, pero al mismo tiempo, debemos derribar los derroteros que simplifican el fenómeno humano a la “pura diversidad”. 
1.5.  La etnicidad como fetiche en antropología

En el ser humano las formas de adaptación, desde una perspectiva evolutiva, han pasado desde una estrategia unilineal de adaptación al medio, hacia una multilineal de adaptaciones diversificadas. Existen formas de vida dispuestas a través de estos mecanismos de ajuste, que se diferencian y desarrollan una estrecha relación con el medio que habitan (ver Esteva Fabregat; 1984). En las zonas áridas y cálidas se observarán diferencias muy grandes de adaptación comparadas con zonas lacustres templadas, o en zonas frías mediterráneas, etc. ¿Qué es lo que define estas formas de adaptación? ¿Cuáles son los elementos que permiten determinar fehacientemente la presencia de procesos evolutivos que diferencian estas prácticas y permiten algo más que la pura sobrevivencia? Podríamos tratar de encontrar respuestas desde una perspectiva etológica, y decir, raudamente, que esta transición en los mecanismos de adaptación se explica a partir de un desarrollo constante de la capacidad de establecer comportamientos (lo genético más lo aprendido) tendientes a socializar estrategias colectivas y planificadas para enfrentar el medio ambiente y convivir en él. Ciertamente, para una planificación diversificada y colectiva de adaptación al medio, era indispensable una evolución fisiológica: el crecimiento del cerebro, añadida a un sentido de autoidentificación en la trascendencia (como especie y como endogrupo), que permitía, al mismo tiempo, planificar las estrategias de socialización hacia las generaciones venideras
. Al transcurrir siglos de evolución, cada una de estas estrategias fue definiéndose y enmarcándose de manera distintiva, creando así dispositivos más específicos de auto-identificación, que dieron paso a distintas “formas de vida”
. A lo largo de estos procesos históricos, y muy íntimamente relacionado con la expansión creciente de la población humana en la biosfera, estos endogrupos comenzaron a interrelacionarse de manera creciente, conformando así el ejercicio de las construcciones culturales a partir del préstamo, la invención, y las jerarquías de poder que se daban tanto dentro como fuera de las estructuras de base. 

En el debate contemporáneo, estas formas diferenciadas de adaptación al medio han sido nombradas con variados perfiles, creando una de las discusiones más prósperas en el campo de la antropología. La concepción de raza fue la primera en utilizarse tanto en los medios académicos como en el lenguaje común. Las heterogéneas formas de vida y constituciones fenotípicas eran, en definitiva, una explicación que se justificaba a partir de supuestas constituciones biológicas, que hacían a unos humanos más merecedores de su condición en detrimento de otros; al fin y al cabo era una cuestión de identidad. “Race emerged as the dominant form of identity in those societies where it functions to stratify the social system” (Smedley; 1998: 690). Esta estereotipación humana, sobre todo en el siglo XX, llevó a las más grandes masacres conocidas, y realmente fue un “conocimiento” socializado a través del mundo, y uno de los ejes fundadores de los actuales estados nacionales y su estructura jerárquica alrededor del mundo. Si bien, hoy día las comprobaciones científicas desde las ciencias sociales y biológicas han desacreditado vastamente una noción objetiva de raza
, no es cierto que en la práctica, esta noción haya desaparecido; y en la actualidad sigue siendo unos de los factores primordiales de constitución de identidades sociales: 

“Because of the cultural imperative of race ideology, all Americans were compelled to the view that a racial status, symbolized by biophysical attributes, was the premier determinant of their identity. “Race” identity took priority over religion, ethnic origin, education and training, socioeconomic class, occupation, language, values, beliefs, morals, lifestyles, geographical location, and all other human attributes that hitherto provided all group and individuals with a sense of who they were” 

Smedley; 1998: 695

La certeza que la noción de raza sigue fundando criterios influyentes en la constitución de la identidad, nos obliga a considerarlo a la hora de sentar razones de una definición de identidad étnica. Con el desarrollo de las teorías culturalistas (que vimos en los capítulos anteriores), fue indudable una percepción que definía las diferentes formas de adaptación ya no determinadas por la raza, sino por las variaciones socio-culturales. No pretendo volver a cuestionar la relevancia y falencias que mantienen estos enfoques en la víspera de los actuales estudios de la identidad, pero sí debemos reconocer que la cultura, en su sentido más amplio, fue capaz de crear una conciencia menos “determinista” de los supuestos aspectos biológicos. La cultura se transformó en una palabra mágica que era capaz de explicar las diferencias. La diversidad cultural no solo pasó a ser una perspectiva de análisis antropológico, sino también una doctrina ideológica que definió planificaciones concretas de políticas de Estado en el contexto de las naciones-Estado contemporáneas. Además, cierto culturalismo a ultranzas provocó, a la inversa, un determinismo del plano simbólico de la cultura, que significaba una radical escisión entre lo natural (que era la mera constitución instintiva), y lo cultural (que era la capacidad humana adaptarse en el mundo a partir de los símbolos). Como hemos tratado en los apartados anteriores, los resultados de esta perspectiva son insuficientes, sobre todo al no considerar las influencias del medio ambiente en la creación de aquellos simbolados, y al dejar de lado cualquier aspecto que sonara a materialismo infraestructural, que es –desde nuestra perspectiva- el espacio y el tiempo donde se construye cualquier identidad.

En medio de estos extremos, las ciencias sociales no eran capaces de crear un concepto que pudiese explicar las características de aquellos grupos que efectivamente compartían condiciones ecológicas, ambientales, reproductivas, etc., además de establecer prácticas culturales y simbólicas comunes. Ante esto, la noción de etnia, o grupo étnico, al parecer lograba explicar de manera consistente los mecanismos de adaptación al medio ambiente, y la conformación de ciertas prácticas culturales definibles y delimitables. Rápidamente, este término empezó a ser utilizado en lugar de “raza”, y homologado constantemente a la noción de “cultura”. Lo cierto es que los tres términos seguían teniendo un sustrato común que era el tratar de explicar las formas diversificadas de adaptación del ser humano en el mundo. Lamentablemente, estas “buenas intenciones”de superar las contradicciones y limitaciones de las nociones anteriores nos llevaría a una confusión aún mayor, propugnada por la traslapación de los tres conceptos (raza, cultura y etnia), que no mantenían, gran parte de las veces, una conjunción tan clara. En los estudios sobre la identidad, es recurrente no diferenciar entre identidad cultural, identidad india o identidad étnica al referirse a cierto grupo de personas que mantienen una continuidad histórica en su conformación cultural. Esto no quiere decir que en muchas sociedades “tradicionales” o “primitivas” estos tres conceptos puedan aparecer imbricados; vale decir, que en una estructura socio-cultural “simple” o menos desarrollada, en que los ámbitos políticos, religiosos, económicos, etc., también se encuentran imbricados, ciertamente la diferenciación entre etnia y cultura no tiene sentido alguno, porque existe una cristalización fusionada de las prácticas culturales y el mantenimiento de una endogamia real o simbólica. Sin embargo, en el contexto de las sociedades con mayor grado de complejización, donde se manifiestan niveles de especificidad en los ámbitos de la vida humana (religión, política, economía, etc.), no podríamos, de buenas a primeras, asimilar las nociones de etnia, raza y cultura, porque en cada una de estas especificidades los individuos se juegan un estatus identitario, con fines de su propia especialización. Por ejemplo, ¿puede existir una población que al no constituir una cultura tenga arraigada una profunda identidad étnica? Desde nuestra perspectiva, esto sí es posible y, de hecho, es lo que ocurre con una cantidad importante de grupos indígenas en América Latina, que al ser desposeídos de un “control cultural” (Bonfil Batalla, 1992) manifiestan un interés creciente por fortalecer los componentes de su identidad étnica, para lograr así algún espacio de sobrevivencia social. Cuando existe algún grado de prácticas culturales, esto no asegura la preponderancia de una cultura y, al mismo tiempo, la presencia de rasgos étnicos subjetivos no es equivalente a la existencia de una etnia. En definitiva, actualmente, el término etnia aplicado a sociedades complejas designa relaciones extensas que pueden expresarse en barrios, localidades rurales, centros urbanos, etc. y su designación no depende ya de factores netamente territoriales. 

Frederik Barth (1976) es un referente infaltable a la hora de definir cuestiones teóricas sobre la identidad étnica. Este autor propone saltar las visiones toscas que describían la etnicidad como una autoperpetuación biológica de un grupo determinado, bajo el amparo de valores culturales y campos de intercomunicación e interacción. Además, proponía que la sola autoidentificación, o la identificación de otros por sí solos, no eran tampoco criterios válidos para definir la etnicidad.  “Barth... plantea la identidad en términos relacionales, introduciendo el concepto de límites étnicos que permite una visión más dinámica. Así, este autor dice que al analizar la identidad, ya no en relación con sus contenidos particulares, sino enmarcado en sus fronteras, tenemos que: 

a)  los límites étnicos persisten a pesar del tránsito personal de ellos;

b)  en un sistema social la interacción no conduce a la desaparición del sistema por el cambio y la aculturación; las diferencias pueden persistir a pesar del contacto interétnico y de la interdependencia” (Abramoff; 2001: 157)

Entonces para Barth la fórmula resultante para concebir los procesos identitarios y definir los límites étnicos radica en la interrelación entre la capacidad de autorepresentación (autoadscripción) y el sentido más puro de la alteridad, que es el reconocimiento del “otro”. La identidad, según esta propuesta, es una resultante de procesos dinámicos tanto de subjetividad e intersubjetividad. (Barth, 1976; Abramoff, 2001). En su tiempo, esta propuesta fue revolucionaria para los estudios de la identidad étnica, porque rompía los extremos que apuntaban sólo a patrones objetivos, como la persistencia de la lengua, la organización social, productiva, etc.; que eran motivos casi equivalentes a los que definían antiguamente a las razas. Podríamos decir que con Barth se consolida una visión cultural de la etnia.

Bonfil Batalla, otro connotado antropólogo, en sus teorías del control cultural plantea que el camino iniciado por Barth es el correcto:

“Su concepción del grupo étnico como un tipo de organización, permitió salir del callejón sin salida en el que se encontraba la discusión, cuando ésta pretendía delimitar y definir al grupo étnico solamente a partir de la descripción y el análisis de su cultura. Barth, en cambio, lleva atención hacia las relaciones sociales y sus representaciones y encuentra que este es un camino mejor para entender las fronteras étnicas. 

Bonfil Batalla; 1992 

Sin embargo, también plantea una nueva limitación, que es valorar única y exclusivamente los factores subjetivos e intersubjetivos que definen la identidad étnica. Ante esto, Bonfil esboza una salida que trata de articular las nociones de grupo étnico, cultura e identidad, que se transformó en la famosa teoría del control cultural (Bonfil Batalla; 1992). El autor crea la siguiente definición de grupo étnico: “un grupo étnico es aquel que posee un ámbito de cultura autónoma, a partir del cual define una identidad colectiva y hace posible la reproducción de sus límites en tanto sociedad diferenciada” (Bonfil Batalla; 1992). En este sentido, la mantención de una cierta continuidad histórica objetiva, y la presencia de una autoadscripción y una adscripción  por otros, son en definitiva los componentes de un grupo étnico.

Ahora bien, ¿cómo la etnicidad llegó a transformarse en un fetiche de la antropología?. Los mecanismos a través de los cuales se explicaban las constituciones étnicas, al parecer, permitían una mayor profundidad en el momento de asir las realidades de los grupos humanos. A partir de la proliferación de los conflictos de consideraciones étnicas, una cantidad importante de antropólogos contemporáneos, pero con enfoques clásicos, se deslumbraron al constatar desde sus escritorios que las “viejas” identidades étnicas, supuestamente moribundas en el transcurso del siglo XX (y el advenimiento del siglo XXI), revivían como un ave fénix, trayendo consigo una parte importante de las culturas perdidas en el pasado. Desde ese entonces, los antiguos culturalistas, que hasta aquí veían cómo la globalización les irrumpía sus “objetos de estudio”, recuperaron unas esperanzas desbordadas de sus “románticos” pensamientos, al creer comprobar que sus teorías primordialistas se hacían innegables: ¿cómo estas culturas, a pesar de todos los embates de las sociedades dominantes, volvían a “renacer”, para exigir sus antiguos derechos étnicos?. El discurso de la “re-etnificación” sedujo a todo tipo de intelectuales, quienes creían también haber encontrado un embate en contra de la modernidad. Una parte importante de los trabajos de antropólogos estudiosos de grupos indígenas o entidades étnicas, en los años noventa, comenzaron a construir consistentes descripciones etnográficas que no diferenciaban las prácticas culturales que habían tenido una continuidad real a través del tiempo (“tradicionales”), de las prácticas revalidadas y resignificadas a partir de proyecciones políticas de empoderamiento. Esta confusión llevó a concepciones muy distorsionadas de la realidad, que en nada  han ayudado –desde mi perspectiva- para fortalecer las luchas de las poblaciones enraizadas en una identidad étnica.

El fetichismo de la etnicidad contemporánea es directamente proporcional a las concepciones ideológicas que auguran una “nueva revelación de lo místico”, que portan las culturas “originarias”. A esta escala, se mantienen expectativas reales sobre la capacidad de estos grupos de cambiar las estructuras dominantes, al imponer, o tratar de expresar, una nueva cosmovisión del mundo que supere las existentes en el mundo contemporáneo. 

En el marco de nuestra investigación, el fetichismo de la etnicidad, que descansa en la esperanza mística de recuperar la tradición para así vivir en una mayor armonía con la naturaleza, es un argumento que, sin tener malas intenciones, simplifica la realidad, creando falsos augurios.  Es una visión inocente de los actuales procesos de etnicidad, lo cual,  además, causa profundos daños en la planificación concreta de empoderamiento de estos grupos que generalmente están oprimidos. 

En definitiva, la identidad étnica se conforma históricamente y es producto de múltiples factores de cohesión socio-étnica; “en consecuencia, las configuraciones étnicas están estructuradas por la tradición histórica, formas de organización social, sistemas productivos, conformaciones culturales, estructuras políticas particulares(...) por ello la cuestión étnica no puede reducirse a los factores culturales (o lingüísticos), por más importantes que éstos sean, como ha pretendido de hecho la antropología tradicional” (Sánchez; 1987: 65) En las naciones-estado, el discurso de la etnicidad recurrentemente es utilizado para despolitizar a los movimientos indígenas, ya que sólo se aceptan y se promueven aquellos aspectos étnicos que son inofensivos para la lógica de poder dominante; y, por otro lado, aquellos que son un riesgo, son tipificados y caracterizados según las lógicas y las normativas establecidas. 

Entonces, la identidad étnica no puede ser definida en términos absolutos, sino en la relación que se produce entre las distintas identidades étnicas confluyentes en un tiempo y en un espacio, y de cómo estas interacciones definen estructuras de poder. Ante esto, una definición correcta de la etnicidad es la que se refiere al individuo propio que es capaz de definirse dentro de una etnia, y definir qué son y cómo son los demás (Cámara, 1986); pero esto sumado a los procesos políticos que confluyen en dicha definición. Tal como la identidad en general es capaz de recrearse y reinventarse, la identidad étnica lo es en los mismos términos; y es ante esta evidencia de los hechos que se deben sopesar los factores lingüísticos, endogámicos y culturales (en término de prácticas). Sólo ahora estamos en condiciones de contextualizar el debate.

1.6.  La etnicidad se recrea y se reinventa: ¿y la tradición? 

El proceso de modernización en nuestra región se dio de una manera conflictiva. La modernización provino aquí no por un proceso de franca difusión ideológica y económica (primeros atisbos de una mundialización), sino se produjo a través de invasiones (militares, religiosas, venéreas, ideológicas, etc.). Desde la llegada de Colón, América se transformó en un gran receptáculo de hibridaciones culturales. Los europeos nunca volverían a ser los mismos, y los “americanos” transformarían radicalmente sus formas de vida, y por cierto sus concepciones del mundo. En el CONTACTO del “viejo” y el “nuevo” mundo se establecieron los preceptos más sólidos de una “acumulación originaria” que pronto daría paso a la hegemonía el capitalismo en gran parte del mundo (Wolf, 1987). Consiguientemente, el contacto fue el resultado de relaciones asimétricas de poder, estructurándose nuevas maneras de comprender el escenario mestizo que lentamente se producía a través de un sinnúmero de reinvenciones y recreaciones. Desde un comienzo, los españoles y portugueses, quienes cuestionaban la condición humana de los habitantes americanos, hicieron valer una supremacía basada en componentes ideológicos (religiosos), y una capacidad real de influir y sojuzgar a los millones de indígenas que habitaban estas regiones
. Este esquema se reprodujo más allá de la conquista, y también se impuso en la colonia, en la independencia y en la conformación de los estados nacionales. Los hombres morenos, de apellidos indígenas, hasta hoy sufren el velo de la discriminación por arrastrar la historia de sometimiento en sus espaldas. 

Esta estructura de poder, donde se impusieron y difundieron prácticas culturales en redefinición, expandió la idea de quien dice “tradición”  dice prácticas culturales heredadas hace mucho tiempo, y quien dice “modernidad” dice gusto, placer o convencimiento de que lo de hoy es mejor que lo de ayer
. Tal vez, con esta lógica, podamos entender la eterna contradicción biográfica de muchos pobladores indígenas latinoamericanos de debatirse entre “el tiempo pasado que fue mejor”, y el “acceso a los modelos de desarrollo imperante en los estados nacionales en que habitan”.  Este es un modo de acceder a los conflictos de consideraciones étnicas, asumiendo que “la identidad indígena en América Latina está lejos de ser un producto simple de subordinación o resistencia, sino una posición negociada y muchas veces contradictoria en medio de estas dos, y de una historia cultural diversa” (Dillehay; 2002: 166)

De este modo, aunque toda etnicidad remite a constructos culturales, lingüísticos, históricos
, no se define necesariamente en la persistencia de una cultura, una lengua o una  historia, ya que éstos pueden ser parte de la acción de una población diversificada que busca cristalizar, a base de una redefinición, una identidad étnica que les permita componer un sujeto social empoderado en la sociedad mayor. Esto se presenta, a menudo, como una intervención externa a los procesos de re-etnificación, pero lo cierto es que “hoy se considera que la etnicidad se recrea y reinventa; se entiende como un recurso que los actores sociales usan estratégicamente dependiendo de sus intereses en contextos concretos; y esto sirve tanto para las identidades étnicas como las nacionales” (Gimeno; 2000: 11). En sociedades poliétnicas las expresiones de reinvención y recreación de la etnicidad son más evidentes, y muchas veces confluyen en procesos comunes de interacción cultural, complejizando aún más las posibilidades de asir correctamente las distintas directrices de construcción identitaria.

Ahora nos surge un serio problema analítico desde el campo de las ciencias sociales. Los antropólogos al querer estudiar los procesos de construcción de la etnicidad no pueden limitarse únicamente a los contextos locales, dedicando muchos esfuerzos a escudriñar sobre las estructuras que determinan cierta identidad. Si asumimos la propuesta de una constante redefinición de la etnicidad, debemos poner atención a las influencias que permiten dicha movilidad, y supone el desarrollo de actitudes y relaciones interétnicas. En tal tesitura, en muchos países del mundo en que se reconoce un presente multiétnico, se debaten en las posibilidades de asumir la heterogeneidad étnica como afrenta política, o la lisa y llana imposición de una homogeneidad nacional como una meta necesaria y deseable (Ver Díaz-Polanco; 1991). Así, bajo cualquiera de estas estrategias, surgirán modos particulares de acomodación de las etnicidades que explican parte de los principales conflictos en las sociedades modernas. Una vez establecidas políticas formales de relaciones interétnicas, cada individuo y cada grupo desarrollarán estrategias tendientes a fortalecer los estereotipos que permiten una mayor capacidad de lucha y reconocimiento. Así, por ejemplo, un estado nacional que reconoce su carácter multiétnico, pero que no está dispuesto a ceder autonomía y autodeterminación, resaltará cada una de las prácticas culturales que no pongan en duda la doxa política y la hegemonía del poder (quizás promoverá su música, sus artesanías, el rescate de la lengua, etc.); y al mismo tiempo, los grupos étnicos, confrontarán, y harán todo lo posible por reivindicar sus derechos, promoviendo aquellos aspectos tendientes a cuestionar el proceder de los estados.  

En el curso objetivo de una larga convivencia interétnica, es obvio que disminuirán las prácticas culturales disímiles, 

Empero, en su dinámica, esto es, en su historia, la etnicidad colectivamente asumida consistirá en un largo proceso de transformaciones culturales y de contactos sociales en los que, de algún modo, aparecerán disputando por el espacio y por sus recursos unos grupos frente a otros. Es notorio, pues, que las respuestas interétnicas pueden ser amistosas u hostiles según sean los tipos de alianza o de repulsión que se haya manifestado en el curso de su historia”. 

Esteva Fabregat; 1984: 29-30

Del mismo modo, todo un conjunto de procesos ligados a los flujos de personas, de capital y de servicios, está creando un nuevo contexto donde concebir la etnicidad. La etnicidad ya no se encuentra delimitada espacio-temporalmente. La identidad étnica puede construirse tanto en las ciudades como en las zonas rurales; y al mismo tiempo puede ocupar campos reales de acción como campos virtuales (por ejemplo Internet); donde paradójicamente se valoran los discursos de la tradición.

Ahora bien, que la etnicidad se recrea y se reinventa, en el marco de intensas relaciones interétnicas, no logra explicar el esquema general donde se expresan los discursos y las acciones étnicas. Podríamos decir en términos vastos que la relación que se establece entre los grupos étnicos dentro de los estados nacionales es una analogía de lo “tradicional” v/s lo “moderno”. “En las sociedades llamadas tradicionales la antigüedad es un valor seguro, los ancianos dominan, viejos depositarios de la memoria colectiva, garantes de la autenticidad y de la propiedad. Estas sociedades se vuelven hacia los consejos de ancianos, los senadores, la gerontocracia” (Le Goff, 1991: 146). El discurso étnico –en general- trata de reposicionar estas características en una abierta crítica a las desavenencias de vivir inmersos en una sociedad que los domina, pero que al mismo tiempo, es atractiva. Lo “tradicional”, en primer lugar, es un elemento discursivo importante que busca valorar ciertas prácticas culturales, en este caso,  de algunos grupos étnicos. En lo tradicional subsisten aquellas experiencias no recurrentes, olvidadas, pero que, al mismo tiempo demuestran una capacidad de exponer una caracterización de cierto grupo. Un baile, o un cuento tradicional, lleva consigo el peso de la historia. Para los individuos, la identidad basada en la tradicionalidad es la invitación a un ejercicio de constante resignificación y socialización. Por esto, asumimos que el discurso de la tradición es más bien ideológico porque, en la práctica, siempre que se acomete un acto tradicional, se inspira una renovación y un cambio. Tal como hoy la etnicidad se readecua y se convierte en una etnicidad bajo el contexto de la globalización, “la tradición” confirma una conciencia histórica que “cree en la realidad del pasado, y considera que éste, en su modo de ser y hasta cierto punto en su contenido, no es por naturaleza distinto del presente” (Le Goff, 1991: 184). Por lo tanto, lo no-actual de ninguna manera puede asociarse a lo no-real, pero al mismo tiempo, en cada acción contingente traída del pasado surge una veta de originalidad y destello cultural que finalmente define a los grupos humanos.

Desde esta perspectiva, la memoria colectiva es una característica central de los procesos de construcción de la identidad étnica, ya que partimos de la premisa básica de que sin memoria no hay identidad (Aravena; 1999). La memoria colectiva da cuerpo y sentido al ejercicio identitario ya que “no solamente es reproductora sino también productora, y su evocación no solamente permite reproducir ciertas formas de identidad sino también producir nuevas formas de identidad, o recrear identidades en el contexto presente” (Aravena; 1999). La memoria colectiva cree basarse en la tradición, pero en definitiva se basa en la resignificación de la tradición. Cuando me propongo utilizar el concepto de memoria colectiva es justamente para argumentar la necesidad de construir un modelo analítico inclinado hacia el revisionismo general de los estudios de la etnicidad.

1.7.  La etnicidad en la era de la globalización

Antes nos hemos preocupado de las nociones de etnicidad y grupo étnico para indicar que disponemos de ciertas categorías analíticas preparadas para estudios antropológicos en aquellos lugares donde existen poblaciones que mantienen ciertas prácticas culturales sustentadas en una identidad étnica. Ahora, en esta revisión, trataremos de esbozar algunos elementos definitorios de la relación que esta etnicidad mantiene con sus contextos locales, regionales y mundiales, como resultado de una situación histórica irrevocable, ligada a los procesos de mundialización e interconexión global. Si partimos del supuesto de que una etnia se reinventa y redefine como un recurso de los actores sociales para lograr estratégicamente ciertos intereses, y si añadimos además la idea de que la identidad étnica no es una identidad homogénea, sino que se compone de un sinnúmero de factores relativos al resto de las identidades sociales, entonces necesitamos proponer (sino retomar) las discusiones teóricas de la identidad étnica, escapando de algunas visiones posmodernas y postestructuralistas que insisten en decir que la identidad es relativa y depende del puro azar: somos lo que somos. En esta línea, y retomando los postulados del punto 1.4, creemos que las identidades llamadas “locales”, donde la identidad étnica es una de las más representativas, no son pura invención local, sino que corresponden a identidades globales que se expresan localmente a través de distintos medios. No queremos invisibilizar aquellas prácticas culturales que han mantenido una continuidad independiente de este contexto global, pero proponemos que incluso esas prácticas se vean profundamente redefinidas bajo el alero del creciente flujo de información y el cambio de perspectiva macroscópica que sufre gran parte de las personas en el mundo. 

La etnicidad en la era de la globalización es un campo confuso y complejo de abordar, principalmente porque nos negamos a sugerir enfoques de estudio dispuestos a explicar fenómenos que ocurren a escala mundial. Para los antropólogos el karma es más duro aún ya que significa lidiar con una historia cargada de localismos y concepciones de corto alcance. Las teorías locales son necesarias para comprender las dinámicas concretas de los grupos, construir historias de vida, y lograr lecturas etnográficas de las distintas culturas que habitan el planeta; pero sólo con ellas no somos capaces de ver el bosque detrás del árbol. La etnografía sólo puede tener sentido si los nombres de los lugares, y las experiencias concretas de las personas pueden relacionarse con explicaciones más generales, de las disposiciones estructurales e históricas del proceder humano. 

De este modo, en la actualidad, donde la etnicidad no se basa en una producción local de significados, y la globalización no es un mero dato contextual, trataremos de vincular los datos etnográficos a campos conceptuales más amplios que siguen siendo componentes de la construcción de la identidad étnica. Bien sabemos que “la globalización se relaciona tanto con los flujos de capitales, bienes, personas e información a lo largo y ancho del mundo, lo que aumenta el grado de conexión entre unos lugares con otros bien distantes, como el aumento de la conciencia de tal interconexión” (Gimeno; 2000: 13). Por eso, a continuación, presentaremos tres elementos que nos parecen fundamentales para comprender estos procesos: la etno-política, como el ejercicio básico de conciencia y acción de las manifestaciones étnicas a través del mundo; la relación urbano rural, la cual ha sido afectada directamente por estos procesos; y finalmente proponer criterios básicos para el estudio de la etnicidad en la era de la globalización.

1.7.1.  La etno-política 

Ante la emergencia de re-conceptualizar las significaciones que ligan a la etnicidad con la construcción de “nuevas identidades” (Hall; 1991), hemos querido proponer una noción que puede resultar interesante para afrontar los recientes y vertiginosos intersticios surgidos de las prácticas identitarias contemporáneas. Diremos, tal como cree Gimeno (2000:21), que “podemos plantear una hipótesis alternativa en relación a la conexión de la etnicidad y la globalización que tiene muy buenos fundamentos históricos”. Como hemos recalcado constantemente, “lejos de ser estas etnicidades referentes locales de la identidad, podemos observarlas como “identidades globales”, conformadas siempre en relación a los procesos más amplios en los que estas gentes estuvieron insertas” (ibid.). Por eso creemos que las expresiones y constituciones de identidades étnicas son –en definitiva- manifestaciones de una etno-política. La etno-política, en primer lugar, la definiremos como un grado de conciencia política y étnica, ante la cual, se definen unos discursos, unas historias y unos preceptos valóricos tendientes a caracterizar la pertenencia de uno o varios sujetos a una etnia (una identidad étnica particular). En segundo lugar, la etno-política se refiere a la capacidad de estos sujetos de definir acciones concretas, consecuentes con una conciencia, dispuestas influir en las dinámicas de relaciones interétnicas.

Pero desgranemos esta propuesta conceptual con más cuidado. La etno-política se compone tanto de construcciones simbólicas como de acciones concretas, por lo tanto es, a la vez, un contexto de representación de identidades étnicas, y la manifestación de ciertas prácticas (culturales o no) tendientes a fortalecer dicha identidad. En condiciones históricas particulares, un grupo social desarrolla formas de identidad ligadas a mejorar sus condiciones de subsistencia (condiciones económicas), a crear y emprender proyectos políticos comunes, y a constituir alianzas a partir de componentes étnicos. El fenómeno étnico está inserto en las estructuras de estas y otras motivaciones que hacen necesario una ampliación del enfoque. Sería iluso estipular como demandas étnicas sólo aquellas relacionadas con el rescate de la cultura “tradicional” y el fortalecimiento, por ejemplo, de la lengua vernácula o los ritos tradicionales; también consideraremos demandas étnicas aquellas estimuladas por el deseo de incrementar un bienestar económico y político dentro de las sociedades en que se relacionan, basando estos requerimientos a partir de su pertenencia a un grupo étnico. Es por eso importante desmitificar y comprender el discurso etno-político en sus correctas dimensiones, para así lograr captar el real alcance de sus propuestas.

Al hablar de etno-política, no nos referimos a una manera estandarizada de establecer una conciencia y unas acciones que se cumplen en todos los grupos étnicos, sino, por el contrario, nos referimos a una variada forma de expresar aquellas conciencias en acciones. 

Quisiera profundizar sobre la noción de conciencia étnica. Diversas formas étnicas particulares requieren de conciencias distintas. La conciencia étnica se basa fundamentalmente en la capacidad de lograr una estructuración lógica de pensamiento (un discurso), que permita argumentar, a partir de la identificación de una historia común compartida y de una memoria colectiva, la pertenencia a un territorio, y otros elementos, una certeza de pertenecer a cierta raigambre cultural, con consistencia histórica y con proyecciones a futuro. Es de menester, por ejemplo, que esta conciencia étnica tenga una sólida estructura en la pertenencia (real o ficticia) a un territorio y la existencia de una “unidad base” donde se siguen reproduciendo los aspectos centrales de aquella conciencia. Esto implica no solamente un sentido de autoidentificación, sino también permite verse en un esquema mayor de interrelación:

“... que una etnia se considere en su relación con otra u otras en condiciones de inferioridad social o discriminada, o que se considere históricamente agredida u obstaculizada por otra, es parte de la experiencia de realidad que hace posible que la conciencia étnica aparezca vinculada al mismo carácter nacional, entendiendo que dicho carácter es un concepto indicativo de posesión por parte del individuo de ciertas cualidades y caracteres que se consideran propios de la comunidad nacional o étnica de que es originario y en la que se ha socializado, en el sentido de haber adquirido, por este medio, las formas de una cultura, y con ésta, una realidad materia, social e ideológica” 

Esteva Fabregat; 1984: 92

La conciencia étnica, como la identidad étnica, depende tanto de aspectos subjetivos, intersubjetivos y objetivos (ver 1.7.3); la autoconciencia no es suficiente para pertenecer a un grupo étnico y es necesario crear complejas redes de apoyo y socialización para efectivamente lograr una conciencia unificada. También decíamos, que la conciencia étnica no es estandarizada; unas personas pueden afirmar tener una conciencia étnica catalana, bajo los preceptos de ciertas características, y otros individuos asegurar que también tienen una conciencia étnica catalana, bajo los preceptos diferentes, e incluso contradictorios; ambos grupos de personas poseerán igualmente una conciencia étnica catalana, aunque eso implique dos estrategias distintas de acciones y relaciones interétnicas. Es decir, existe en la conciencia étnica, un grado de diversificación que no es excluyente (lo mismo ocurre con la conciencia e identidad nacional), y que permite una variedad de propuestas y consecución de acciones, que pueden confluir, o no, en un mismo objetivo. Por eso, los procesos de intervención social no son simples, ya que los actores o sujetos sociales muchas veces son difusos y complejos, aunque pueden construirse a partir de una conciencia étnica. 

En el plano de las acciones que definen a la etno-política, tenemos igualmente un grado de diversificación importante, pero que no destruye la unidad de la construcción de una identidad étnica en el contexto del mundo contemporáneo. A saber, “desde el punto de vista político, los grupos étnicos se organizan y estructuran en función de una resistencia en contra de los grupos que los sojuzgan. Esto no implica reconocer las contradicciones internas que se dan dentro del grupo” (Nahmad; 1996: 34). La etno-política, en este sentido, no se refiere a las acciones concretas y específicas que realiza cada grupo étnico, sino a las consecuencias y relevancias que estas acciones tienen en un plano general. 

Por lo tanto, la etno-política es una estrategia beligerante, y una manifestación concreta del carácter global de las supuestas identidades locales; es la forma en que las actuales etnicidades proceden para lograr sus cometidos, y una característica que permite unificar a las poblaciones con una misma “tradición” étnica, pero que son sometidos a distintos grados de socialización y aculturación. Nos interesa, pues, clarificar cómo la etno-política ofrece ciertos criterios generales, dispuestos a ser utilizados a la hora de estudiar los procesos de construcción de la identidad étnica.

Bonfil Batalla (1981: 36-49) desarrolla un esfuerzo valioso en descifrar aspectos generales de lo que aquí hemos considerado como “conciencia étnica”. Si bien esta propuesta la construyó como una teoría regional, basada en la realidad de América Latina, creemos que mantiene ciertos grados de generalidad que son dables a una reflexión de la etnicidad en general, ante lo cual mantendremos que esta propuesta puede caracterizar muy bien los grados de conciencia y acción étnica a través del mundo, y en los actuales procesos de globalización
.  Bonfil Batalla, en la exposición de estas ideas, utiliza el concepto de indio para referirse a estas poblaciones con una identidad étnica definida, y su utilización no es inocente. Indio fue la manera, en principio despectiva, que los europeos esgrimieron para referirse a estas poblaciones que habitaban las tierras descubiertas y conquistadas; pero en el transcurso de la conformación de América Latina, estos mismos grupos adoptaron una identidad de indios, bajo la proclama “como indios fuimos sometidos y como indios nos liberaremos”, que ha sido una de las propuestas políticas más influyentes para la construcción de las actuales identidades étnicas en América Latina. Según este autor, el pensamiento de los “indios” americanos se basa en:

a)  La negación de Occidente. “Se niega a occidente de manera global. El imperialismo y el colonialismo son la forma de ser de la civilización occidental”

b)  Panindianismo. La afirmación de una civilización: se postula que en América existe una sola civilización india. Todos los pueblos indios participan en ella. (Este discurso hoy día se ha transformado en el de entonación. A través del mundo, los grupos étnicos buscan grados de autonomía y autodeterminación que permitan definir sus propios límites y alcances nacionales. Se mantiene una visión de una pertenencia prístina al mundo, que une a las etnias del mundo. Además estos temas son abiertamente debatidos en congresos y coloquios mundiales de asociaciones y organizaciones étnicas.) 

c)  La recuperación de la historia. “Si la historia oficial, la del amo, ha sido útil para justificar la dominación, la otra historia deberá serlo para alcanzar la liberación”; debe ser una historia militante de la historia india.

d)  Revaloración de las culturas indias. Se trata de exponer la superioridad ética de la civilización india. Es un argumento, ante todo, moral. (La afrenta moral es innegablemente de alcance mundial; los grupos étnicos sometidos sienten que la moral de la sociedad dominante es pobre y restringida, y por el contrario la ética propia es equilibrada y deseable.) 

e)  Naturaleza y sociedad. La naturaleza para occidente sería un enemigo al cual vencer; en la concepción india, el indio es parte integrante e indisoluble del cosmos, y su capacidad radica en ajustarse armónicamente al orden universal de la naturaleza (Este es quizás un elemento más ligado a la realidad latinoamericana.)

f)  La crítica de la dominación: los sistemas de opresión y dominación se perciben fácilmente: colonialismo, capitalismo, imperialismo. Esto conlleva directamente al racismo.

g)  La dinámica de la civilización india. El tradicionalismo constituye un arma en la lucha por la supervivencia; y ante esto, la miseria, el hambre, las enfermedades, etc. no son herencia de la civilización india, sino productos directos de la dominación

h)  La recuperación del mestizo. El mestizo es un indio desindianizado, por lo tanto es un indio recuperable.

i)  La visión del futuro. Se basa en dos preceptos centrales: la persistencia de la identidad y la cultura propias, y la supresión de la estructura de dominación. 

j)  Los problemas de clase. Se basa en dos estrategias: la pertenencia y militancia en orgánicas externas a las indias, pero que entienden el problema de subordinación del indio; y la crítica absoluta a la pertenencia a estas organizaciones por considerar que son igualmente subyugadoras, al pertenecer al marco ideológico de Occidente.

k)  Las demandas concretas. Estas demandas se manifiestan sobre: i) defensa y recuperación de la tierra (lo cual corresponde a los grupos étnicos que efectivamente fueron despojados de sus tierras); ii) el reconocimiento de la especificidad étnica y cultural; iii) la igualdad de derechos frente al Estado; iv) contra la represión y la violencia; v) contra la “planificación familiar”; y vi) turismo, artesanías y respeto a las expresiones culturales (los puntos v y vi están más cercano al contexto latinoamericano).   

La lucidez de Bonfil Batalla radica en sintetizar muy bien los preceptos de las influencias globales que se manifiestan en las experiencias y demandas locales de identidad étnica. Entonces, la etno-política es un estatuto centrado básicamente en las relaciones interétnicas y las distribuciones de poder que esta interrelación define. De esta forma, “las relaciones entre globalización y etnicidad, más que plantearse de una manera abstracta y estructural, deben ser analizadas en relación a los procesos históricos concretos en la que la “globalización” que produce o refuncionaliza la “etnicidad” es a su vez producida y aceptada o contestada por los diversos grupos sociales, incluyendo los grupos étnicos” (Gimeno; 2000: 17). La etnicidad es parte integral de la organización social
, y los factores que distinguen a los grupos étnicos de otros grupos generalmente se conforman a partir de estrategias de contingencia; por ejemplo, la identidad étnica aparece solo cuando los grupos se sienten amenazados por la pérdida de alguno de los beneficios ya adquiridos o por aspirar a otros privilegios. Es consecuente, y esperable, entonces, comprender una interrelación directa entre las expresiones étnicas de la identidad liadas a expresiones de clase. El pertenecer a una etnia (en términos de identidad), y reconocer en el otro una diferencia de estatus étnico, inmediatamente se relaciona, a raíz de una característica de la composición estructural de las sociedades de clase, a una identidad ligada a el estatus socio-económico de esta “otredad”. La asimetría de poder expuesta en las relaciones interétnicas en una misma sociedad crea estereotipos relacionados con la clase, donde diversas formas étnicas particulares pueden ser incluidas en una clase social. Por ejemplo, la clase social del campesinado en Bolivia puede estar compuesta por aymaras, quechuas, guaraníes, etc.; pero al mismo tiempo está compuesta por bolivianos que comparten el estatus de clase. O, por el contrario, una etnia puede estar compuesta por individuos de distintas clases sociales, por ejemplo, la cada vez mayor presencia de mapuche en las clases medias chilenas (que es un fenómeno emergente), deshomogeniza la visión clásica de que los mapuche o son proletarios o son campesinos en el lenguaje de las clases. La relación entre etnia y clase es fundamental, porque en el contexto latinoamericano generalmente los miembros de las etnias pertenecen en su gran mayoría a las clases subordinadas y explotadas, agregando otro criterio de discriminación distinto al étnico
.

En este sentido, los procesos llamados “re-etnificación”, que nosotros estamos conceptualizando como etno-política, los entendemos como procesos de construcción política que los grupos étnicos han tomado para crear un sentido de identidad étnica. En la disputa política de los poderes dominantes, en relación con los dominados, también se crean estrategias generales, que permiten defender los intereses seculares de las naciones-estado, y quisiera hacer referencia a uno que, en particular, me parece muy efectivo y masificado: La disgregación territorial y política.
Con disgregación política y territorial nos referimos a los procesos de fragmentación de las unidades políticas básicas de los grupos étnicos, lo que trae como consecuencia una limitación en los campos de acción política y en el acceso a los territorios. El Estado-nacional, al prever que la unión de espacios locales podría incentivar la construcción de un sujeto social con mayor capacidad de gestión y promoción de una etno-política, tratará de contrarrestar estas dinámicas a partir de la creación de leyes y programas de desarrollo que buscan la acción localizada y el mejoramiento casuístico de la situación de estos grupos. Al mismo tiempo, por lo menos en América Latina, al ser los grupos étnicos sociedades de infra-subsistencia, aceptan este tipo de asistencialismo, y, asi mismo, conviven con la jurisprudencia que los divide políticamente en pequeñas organizaciones que postulan a estos beneficios. La disgregación política y territorial cumple dos objetivos: 1) la despolitización de los grupos a partir de los conductos legales; y 2) la integración solapada del territorio de los grupos a los intereses de la sociedad mayor
.    Proponemos que la descentralización del poder en comunidades étnicas  (principalmente rurales)  atenta contra la plausibilidad de acceder a instancias organizativas mayores extracomunitarias; y en un segundo plano, crea límites ficticios entre las comunidades, que se expresa en una disgregación total. 

Asimismo, tal como la hegemonía del poder se expresa en los designios de los estados nacionales, 

“las luchas por la identidad étnica o regional, las atinentes a las propiedades (estigmáticas o emblemáticas) relacionadas con el origen, y a través del lugar de origen y todas las manifestaciones persistentes correlativas, tales como la inflexión del habla, son ejemplos de luchas clasificatorias, de luchas por el monopolio para hacer visibles, hacer creíbles, dar a conocer y hacer reconocibles las divisiones del mundo social, esto es, para imponerles una definición legítima y, en consecuencia, para hacer y deshacer grupos sociales. Esas luchas tienen, de hecho, la capacidad de imponer una visión del mundo social a través de sus principios de división que, una vez impuestos al grupo, crean sentido y consenso a propósito del sentido y, más particularmente, a propósito de la identidad y la unidad del grupo”. 

Traducido de Bourdieu, 1980, pág. 65 en Frideman; 2001:257

Derivadamente, uno de los preceptos centrales, que debemos sumar a los propuestos por Bonfil Batalla, radica en los niveles de disgregación político-territorial. Si las luchas por la identidad étnica tienen la capacidad de imponer una visión del mundo social, la relación entre política y territorio es imprescindible. Mientras menor sea la disgregación política y territorial de los grupos étnicos, mayor será la capacidad de desarrollar los presupuestos de una etno-política de manera exitosa; logrando una conciencia étnica dispuesta a identificar una unidad de grupo.

Por ejemplo, “las poblaciones de las comunidades de Chiapas
 (como muchos otros lugares) están lejos de ser reductos culturales que han sobrevivido a numerosos procesos. Sus características culturales, y su etnicidad, desde hace al menos 500 años han estado ligadas a procesos de articulación del mundo más amplio” (Gimeno; 2000: 21), y a una estructuración político y territorial que busca la ampliación de sus fronteras reales y virtuales
. De hecho, el movimiento zapatista ha considerado una reestructuración de sus políticas y una inversión de las concepciones localistas que muchos intelectuales trataron de fomentar. Hoy día el movimiento zapatista se torna como un movimiento de liberación nacional con alcances mundiales.

En definitiva, la etno-política no debe confundirse con la búsqueda de etno-naciones. Muchos autores plantean que la “cuestión étnica” no puede separarse de su relación con los estados nacionales (Díaz-Polanco, 1991; Sánchez, 1987; Esteva Fabregat, 1984). “En efecto, según los contextos y las experiencias particulares, los grupos étnicos latinoamericanos se denominan así mismos como “pueblos”, “nacionalidades” e incluso como “naciones”. Estas designaciones, que parten de las tradiciones y estrategias políticas de los grupos, son perfectamente legítimas, y no tienen por qué coincidir con los conceptos analíticos. Pero no deben confundirse” (Díaz-Polanco; 1991:16). La confusión radica en pensar que por el solo motivo de manifestar rasgos característicos de una identidad étnica, y mantener ciertas prácticas culturales propias, es posible construir una autonomía nacional y una propia autodeterminación. Díaz Polanco es muy claro al advertir las precauciones para hablar de naciones étnicas, que no ha sido el mismo cuidado de intelectuales que interactúan y estudian a grupos específicos. La construcción de una nación étnica es un discurso dinámico, que se transforma en demandas concretas y acciones específicas, pero no existen los contextos mundiales para que lleguen a una total autonomía y autodeterminación. 

1.7.2.  La relación urbano rural

Hoy día, la etnicidad en la era de la globalización ha debido afrontarse a otro problema fundamental, que es la relación de lo urbano con lo rural. Aquí nuevamente nos topamos con un problema básico en las disciplinas antropológicas, que necesariamente debe ser parte de una reflexión profunda: al estar el objeto de la antropología demarcado por la búsqueda de una otredad desbordada de extrañeza y autenticidad, que los hace parecer una suerte de seres inexpugnables e ininteligibles, lo más lógico es que estas condiciones las encuentren en la ruralidad. Paerregaard nos dice: “cuando buscaba un sitio en tierras peruanas para llevar a cabo mi trabajo de campo durante 1985, mi esperanza era encontrar una remota comunidad rural. Inspirado por la literatura etnográfica de las décadas de los sesenta y setenta, yo deseaba estudiar lo que ha sido descrito como la resistencia y la sobrevivencia de la cultura andina” (Paerregaard; 1998: 398. traducción libre). Fuera de agradecer la sinceridad del autor citado, lo importante es constatar que en la ruralidad se componen las imágenes más exóticas, ya que ahí se mantienen –de alguna manera- más alejadas de los atisbos globalizadores que se ven incrementados en los escenarios urbanos. Al mismo tiempo, un crecimiento demográfico acelerado, metrópolis gigantescas, una economía elitista y profundamente asimétrica, innumerables problemas de pobreza y desnutrición humana, grandes (y pocos) centros aculturadores (y grandes regiones fuertemente aculturadas); el mundo complejo de hoy es tangencialmente distinto al visto a principios o mediados del siglo XIX. Basta pensar que desde 1875 hasta las postrimerías del siglo XIX, la humanidad –tal cual como una plaga- casi se duplicó en cantidad de población (de 3.5 billones a 6.0 billones), y de esta gran explosión demográfica se desprende una gran cantidad de asentamientos mega-urbanos, que a la vez son los principales centros aculturadores. Todo esto en su conjunto debe llevarnos a otro tipo de cuestionamientos que se relacionen con las condiciones macrosociales de políticas de planificación urbana y de asentamientos modernos. Sin embargo, la tradición antropológica ha estado definida por el estudio clásico de lo étnico, lo campesino y lo marginal, lo cual se ha centrado principalmente en el paisaje rural, o simplemente en lo que no es definible como urbano. Ahora, para hacer una propuesta consecuente con la noción de etno-política debemos mirar con mayor detención la influencia de lo rural en lo urbano y viceversa, para entender posteriormente la concreción de un “interland” urbano-rural que influye fuertemente en la construcción de identidades sociales. Más adelante demostraremos que las personas rurales, con una fuerte identidad étnica, ni son seres tan exóticos, ni se mantienen tan al margen de los procesos globalizadores.

Paerregaard nos dice: “Yo sugiero que el problema de estudiar y conceptualizar la cultura podría no ser confuso. El hecho que lo rural y lo urbano, lo andino y lo occidental, la endogamia y la exogamia, continuidad y cambio, y lo tradicional y lo moderno representen estilos de vida contrastantes no es un problema para los pobladores y para los migrantes de la misma forma que para los antropólogos” (Paerregaard; 1998: 405. traducción libre). Pudiera pensarse que la mirada realmente holística está en manos del mismo objeto de estudio y no en los esfuerzos científicos de la antropología. De la misma manera, las sociedades rurales hoy en día están mucho más imbricadas en los contextos mundializadores a través de la televisión y a través de todas las fuentes de comunicación de masas; por lo tanto más que nunca pensar lo urbano separado de lo rural parece una tarea fútil.

Una última reflexión parece sustancial: reconocemos las dificultades de hacer campos analíticos tanto para una antropología urbana como para una antropología rural. Sin embargo, la existencia de estos conceptos no está dada bajo la inferencia netamente de lo teórico. Lo rural existe en la medida que pueden describirse una serie de caracterizaciones de estilos de vida, formas económicas, organizaciones políticas, concepciones espaciales, etc. Sin embargo, lo complejo de esto es la necesidad de definirlo en la contextualidad en que se desarrolla. Es decir, la relación entre lo urbano y lo rural es muy diversa, y depende tanto de la interrelación espacial como de las imbricaciones de todo orden; pero, más allá de esto, está la preocupación de ver lo rural como parte de la sociedad global en sus contextos nacionales y en sus influencias internacionales. El mismo llamado de atención es decir que una definición operativa de lo urbano complementado con lo rural es indispensable para analizar la constitución y desarrollo de las sociedades latinoamericanas.

En el interland urbano-rural se desprenden algunos fenómenos importantes, entre los que destaca la vorágine de la migración, y en la actualidad la creación de los procesos agroindustriales. El estudio de las migraciones es tan complejo de abordar, como complejas sus causas y complejas sus tipologías. Sin embargo, hay puntos claros que deben expresarse en tono de premisas: la migración debe considerarse ligada a los conceptos de territorialidad y cultura, y no como un concepto aislado; en segundo lugar, los estudios de migración deben verse en sus complejidades económicas, políticas, culturales y sociales, y no apostar –como en la mayoría de los estudios- a un determinismo económico como causa central de la decisión de emigrar; y en tercer lugar la migración es un proceso que no empieza ni termina con el hecho mismo del desplazamiento, sino que acarrea una serie de consecuencias que se expresan en la vida cultural de los individuos. Ante estos tres puntos debemos permanecer concentrados si queremos hacer un real aporte a los estudios de la  construcción de la identidad étnica, ya que de esa manera podemos contextualizar referencias alternativas a lo que clásicamente se han denominado como estudios urbanos y como estudios rurales
.

En la bibliografía, en general, existen variadas tipologías de lo que se considera migración. En un trabajo realizado en Africa Aderanti Adepoju (1979) identificó cuatro grandes pautas migratorias: la primera es la migración campo a campo, la cual adopta la forma de colonización, de migración de trabajadores estacionales a largo plazo entre zonas agrícolas; otras son del campo a la ciudad, que son las más contingentes y relevantes para el caso latinoamericano; la de ciudad a ciudad, la cual está inmersa en base a consideraciones laborales de especialización o a grandes éxodos políticos; y por último, de la ciudad al campo, que obedece a fenómenos contemporáneos muy menores, en los cuales se ve en la vida de campo una “calidad de vida” mayor a la que se puede obtener en la ciudad, o simplemente por cuestiones de índole productiva. De esta tipología se desprenden algunos aspectos generales: por ejemplo, en Africa (como también en Latinoamérica) “casi todas las migraciones proceden de las zonas rurales” (Adepoju; 1979). Aunque en Africa gran parte de las migraciones se dan de campo a campo (por la simple razón de que sus tierras son altamente productivas a pesar de su baja tecnología, y es preferida la subsistencia rural que la pobreza urbana), existen una serie de similitudes de lo que podríamos encontrar en Latinoamérica en cuanto a las consecuencias. Quizás la más importante es que la migración rural implica necesariamente consecuencias para las pautas de matrimonio y las familiares, la estructura social y el crecimiento demográfico, muy especialmente con lo que tiene que ver con la distribución de la población. “Otro efecto de la emigración rural guarda relación con la subutilización del capital en las tierras y en la vivienda” (Adepoju; 1979) Esto quiere decir que la mayor parte de los migrantes que alcanzan el éxito, tienen un lugar donde habitar en sus tierras de origen que gran parte del año permanece vacía, y cuyas tierras aparecen subutilizadas. Así, vemos que las emigraciones rurales (ya sean hacia otra zonas rurales o hacia la ciudad) son muy importantes en términos productivos; y de la misma manera, las afecciones políticas y culturales quedan patentemente expuestas. A diferencia de lo que piensa Adepoju, las migraciones deben ser estudiadas ya no solo en las interrelaciones entre migraciones y empleo, cambio tecnológico y producción agrícola (y por supuesto el desarrollo rural), sino debe enfocarse también desde el punto de vista de las perspectivas y las esperanzas de las personas que deciden migrar. Lo que agrega un campo novedoso al estudio de las migraciones con relación a la identidad.

Por último, la relación entre lo urbano y lo rural conlleva a comprender también sistemas socio-productivos. Hoy día, al menos en gran parte de América Latina, el complejo agroindustrial se ha apoderado de las zonas urbanas, lo cual ha desplazado notoriamente la producción basada en el trabajo de los campesinos (ya sea como cuenta propia o a nivel de comunidades o cooperativas). El complejo agroindustrial, sumado al desarrollo de la silvicultura y del turismo rural, han desplazado a los campesinos y más aún a las comunidades de origen étnico, quienes han comprobado cómo, generación tras generación, se han visto en la obligación de migrar a las ciudades  o simplemente lidiar con el empobrecimiento de sus tierras. 

Con relación a la etnicidad, creemos que el espacio donde ésta se manifiesta no reside específicamente en sus componentes rurales o urbanos, sino que, en definitiva, se expresa en una relación dinámica, en un interland entre lo urbano y lo rural. Es cierto que la mayor o menor cercanía, o influencia, de los centros urbanos en los espacios rurales tendrá consecuencias directas a la hora de elaborar estrategias de identidad étnica, ante lo cual visualizaremos una variable; pero pensamos que esas distancias son cada vez menores (y no exclusivamente en términos de aislamiento físico), ya que ésta han sido reducidas a partir de un nexo creciente (comunicacional) entre lo urbano y lo rural.

1.7.3.  Criterios para el abordaje científico de la etnicidad en la era de  la globalización

Habiendo definido laxamente lo que entenderemos por identidad en general, e identidad étnica en particular, nos surge la necesidad de especificar criterios para el abordaje científico de la etnicidad en la era de la globalización, que al mismo tiempo serán los criterios que utilizaremos para describir la situación actual de algunas comunidades mapuche del valle Purén Lumaco, en la IX Región de Chile (ver Parte II).

Como hemos reiterado hasta el cansancio, en esta tesis se tratará de desmantelar la perspectiva que relaciona directamente la etnicidad con la producción cultural –por tanto simbólica y material- local; y lo global con las experiencias externas contextuales. De esto surgirá un análisis teórico con mayor capacidad de imbricación entre los niveles de integración y desintegración que sufren las identidades locales como parte, también, de las dinámicas globales. Esto es, eximimos la visión apriorística de un localismo antiglobalizante (Gimeno 2000; Boccara 1999; Frideman 2001). Un segundo punto fundamental lo hemos centrado en rechazar la perspectiva de la pureza original de las culturas y de las identidades, y por el contrario, afirmamos que las culturas son objetos de re-elaboración permanente y que tanto la identidad como la tradición son construcciones. Esto nos invita a truncar nuestros impulsos románticos, y aceptar que las relaciones interétnicas no son pura aculturación impuesta, deculturación o contaminación (Boccara, 1999); sino también son préstamos culturales, aceptación y búsqueda de lo “bueno” del otro,  integración, etc.

En términos específicos de la definición de identidad étnica, diremos que etnicidad se refiere al proceso de identificación de sentirse parte de un grupo étnico (en el ámbito subjetivo), excluido de otros grupos étnicos debido a esta afiliación (sentido de alteridad,; intersubjetividad), y, al mismo tiempo, enmarcado en ciertas formas de organización social, sistemas normativos, pautas culturales, etc., que en definitiva son sustratos infraestructurales y objetivos que corroboran y hacen coherente la existencia de un grupo étnico. Un grupo étnico es  un conjunto social que ha desarrollado una fuerte solidaridad o identidad social a partir de los componentes étnicos (Sánchez, 1987). Bonfil Batalla (1992) define al grupo étnico como:

a) un conglomerado social capaz de reproducirse biológicamente, b) que reconoce un origen común, c) cuyos miembros se identifican entre sí como parte de un “nosotros” distinto de los “otros” (que son miembros de grupos diferentes de la misma clase) e interactúan con éstos a partir del reconocimiento recíproco de la diferencia, d) que comparten ciertos elementos y rasgos culturales, entre los que tiene especial relevancia la lengua. Si bien, concuerdo con Bonfil es sus postulados para definir grupo étnico, creo que es una concepción insuficiente, ya que se refiere únicamente a factores estructurales. Al quedar en el plano lo puramente sincrónico, nos vemos en la obligación de complementar esta definición, agregando una dimensión diacrónica, relacionada con las nociones de innovación, resistencia y apropiación (desde el punto de vista del grupo subordinado) y supresión, imposición y enajenación (desde el punto de vista del grupo dominante) (ver Cañas; 2001:197), que es también el componente de poder que define gran parte de las identidades sociales conformadas en el mundo contemporáneo. Consecuentes con esto, proponemos que las acciones organizadas de los grupos étnicos (o de grupos que manifiestan una consistente identidad étnica), en el marco de relaciones interétnicas, son actuaciones etno-políticas, es decir, expresiones políticas basadas en el carácter global de las identidades étnicas en el mundo contemporáneo. Esto no define una estandarización de las actuaciones etno-políticas, porque creemos que estas acciones, basadas en una conciencia étnica, pueden ser tanto integradoras y afirmativas de los sistemas mayores, como reivindicativas y reformarias con relación a los mismos.

Ya que nuestra definición de identidad étnica no se reduce a meros factores culturales, por más importantes que éstos sean, sino que estipula también unos componentes políticos, económicos, y sociales, debemos agregar otro criterio para el abordaje científico de la identidad étnica en la era de la globalización, que es el carácter multiidentitario de los grupos humanos. La identidad étnica actúa complementariamente en el marco de otras identidades sociales, las cuales también son un fenómeno subjetivo, intersubjetivo y objetivo a la vez. En este cuadro, la identidad étnica la estamos diferenciando de la identidad cultural, identidad subcultural, identidad de clase, identidad local e incluso de los sistemas individuales de identidad social
; pero al mismo tiempo la identidad étnica actúa en el contexto del resto de las identidades aquí nombradas. Muchas veces la identidad étnica no es la coordinadora o eje medular del resto de las identidades, ya que cuando ésta es flexible y situacional –por tanto estratégica- puede dar paso a la prevalencia de otra identidad social, si la situación así lo amerita. La importancia de una identidad étnica también puede cambiar durante el ciclo de vida individual. 
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Este esuquema visual es sugerente en demostrar los distintos grados de complejidad que adquiere el estudio de la identidad étnica. El nivel procesual diacrónico nos otorga el carácter constructivo de la identidad, la cual varía a través de la historia configurándose como un “proceso histórico”. El nivel estructural sinrónico es una herramienta analítica que nos permite comprender el locus de la identidad; esto es, ubicamos la identidad tanto en la concepción simbólica autorrepresentativa, en el ejercicio constante de alteridad interétnica, y en los factores estructurantes a nivel objetivo (lengua, ubicación geográfica, estrategias de subsistencia, etc.). El carácter global de la identidad étnica es una situación particular de los tiempos que corren, pero, como justificamos en el transcurso de este capítulo, esta característica ha adquirido alcances fundantes en las identidades sociales. Por último, este esquema se reproduce en un sistema de identidades sociales. Cada una de las identidades sociales están definidas por las características anteriores, pero adempas se complementan unas con otras de forma situacional y estratégica. Esta será la complejidad que deberemos asumir en nuestro estudio etnográfico presentado en la Parte II de esta tesis.

En definitiva, la persistencia de una identidad étnica no es sinónimo de la existencia de una cultura, una sociedad, e incluso de un grupo étnico. La identidad étnica es el proceso constructivo a través del cual los sujetos expresan ciertas formas de organización social, sistemas de creencias o una memoria colectiva tendientes a la consolidación de un sentido grupal (e individual, por cierto). Pero al mismo tiempo, las condiciones infraestructurales de subsistencias, las relaciones asimétricas de poder, la poca persistencia de una “socialización étnica”, los niveles de disgregación político territorial, el contexto socioeconómico, etc. son elementos que pueden haberlos desposeídos de un control cultural, de una cohesión social y de una unidad territorial, que a la vez permite un fortalecimiento de la identidad étnica, ora como resistencia y crítica, ora como una búsqueda de integración más justa a los sistemas dominantes. Por eso, más que discutir la vigencia de una cultura
, nos interesa describir la plausibilidad de sus prácticas, con todas las resignificaciones y modificaciones lógicas de los procesos constructivos de cultura e identidad.

1.8.  Antropología, identidad étnica y desafíos para el futuro

No podemos concluir esta propuesta teórico-metodológica sin referirnos a las proyecciones que la antropología debiera plantearse –según mi opinión- con relación a la identidad étnica, como campo de estudio consolidado en las prácticas investigativas. De ninguna manera he querido agotar la extensa discusión teórica existente para este tema, y de hecho, estoy consciente –como advertí en la introducción- de las limitaciones bibliográficas y “experienciales” de lo presentado en este capítulo. Pero estas limitaciones no deben transformarse en palabras vacías y faltas de proposiciones.

A) A pesar del gran bagaje teórico en este marco de estudio, creemos que existen muy pocas propuestas metodológicas para los estudios de identidad en general, e identidad étnica en particular. En este capítulo advertimos la complejidad estructural-sincrónica y procesual-diacrónica de los estudios de la identidad, y de la interrelación existente en el sistema de identidades sociales; pero advertir aquella complejidad no es equivalente a ofrecer una propuesta metodológica, sino únicamente criterios (1.7.3). Una proyección inmediata en estas discusiones teóricas sería estipular estrategias metodológicas concretas (con técnicas e instrumentos asociados) plausibles de mejorar los enfoques e integrar la compleja realidad que se nos presenta. Un atisbo de solución sería pensar en proyectos interdisciplinarios en las ciencias sociales, que permitieran aunar estrategias para integrar los elementos psicológicos, sociales y culturales que convergen en la construcción de identidades-

B) Al analizar la identidad étnica como fenómeno contemporáneo, 

“los antropólogos como especialistas en este asunto nos hemos centrado básicamente en lo local a expensas de lo global. Este acercamiento ha posibilitado producir penetrantes análisis de las particularidades locales acerca de la identidad y de las diferencias. Pero limitarnos a trabajar en este nivel ha sido desafortunado. Hay mucho que ganar prestando atención a la otra cara de la ecuación: la conexión interactiva de los fenómenos locales con las fuerzas exteriores. A finales del siglo XX esa otra cara de la ecuación está relacionada con la globalización económica y cultural que va de la mano de la expansión y aumento de penetración, cuantitativa y cualitativa, del capitalismo.” 

Gimeno, 2000: 11

La antropología debe, de una vez por todas, desechar los enfoques localistas, esencialistas, primordialistas y finalistas, tratando de entender los procesos de propagación del capitalismo global. Con esto no queremos proponer la incapacidad de las prácticas etnográficas que, por razones de su constitución como estrategia investigativa, tienen un alcance comprimido al campo de las experiencias vitales; sino por el contrario, valorar la importancia de estas estrategias de investigación para comprender los procesos de imbricación entre lo local, lo nacional, lo regional y lo mundial. Es evidente que cada etnografía no logrará, en sí misma, estos grados de interconexión (y no es lo que proponemos en términos específicos), pero lo esperable es que el material etnográfico ofrezca un espacio para concebir estas interconexiones, y realizar estables etnologías de los mundos contemporáneos.

C) Y por último, en un contexto regional, es decir, en el marco de una antropología latinoamericana, el estudio científico de los grupos étnicos (indígenas, sociedades tradicionales, aborígenes, o como quiera llamárselos), y la búsqueda de un conocimiento lo más objetivamente válido posible, no debe llevarnos a un quietismo en términos de concebir nuestra disciplina como a-política. Las influencias de los cientistas sociales en la creación de estereotipos sociales y  en la proyección política de los grupos étnicos es innegable. En general, estudios con poca claridad teórica y con un ocultamiento de los constructos ideológicos que componen sus escritos pueden causar mucho daño en las planificaciones políticas de los grupos estudiados, y de hecho, hemos sido testigos de un progresivo deterioro en las relaciones entre los cientistas sociales (antropólogos principalmente) y los grupos étnicos, ya que estos últimos han visto cómo han sido utilizados por parte de algunos investigadores para satisfacer pretensiones intelectuales y académicas, y olvidarse, en definitiva, de sus compromisos ya no como científicos, sino como entes políticos.

En este sentido, cabe citar un componente biográfico que me parece fundamental, sobre todo en las vísperas del capítulo que presentaremos a continuación. Mi acercamiento al “tema” mapuche no es desinteresado, ni menos inocente. Con la mayor claridad posible, quisiera exponer mis expectativas y esperanzas que se relacionan con la posibilidad de que esta población, o un segmento de ella, manifiesten un grado importante de crítica y acción en contra de la sociedad dominante, que es también un interés personal. La búsqueda de un mundo más justo, y más humano es una tarea que puede aunar a múltiples individuos, desde distintos estatus identitarios y sociales. La lucha de los mapuche, y de muchos otros grupos étnicos, por cambiar esquemas de dominación es loable no exclusivamente en sus proyecciones políticas particulares, sino también el aporte que esto genera en la creación de una conciencia generalizada de que los sueños se pueden construir, y de que las ideologías no han muerto. Creo, además, que la diversidad de prácticas culturales, y la distinción de formas de vida particulares, es un elemento que enriquece las relaciones interétnicas, en la medida que no se pierde de vista un sentido común de humanidad (o especie humana) que nos compete a todos, y que permite la comunicación y la creación de proyectos comunes. 

Finalmente, el estudio de la identidad étnica en nuestros tiempos nos ofrece la posibilidad de intensificar perspectivas que busquen una mayor univocidad de enfoques desde las ciencias sociales. El estrecho margen analítico que separa nuestras disciplinas es un hilo que se sostiene por razones ideológicas externas, y no por justificaciones epistemológicas.

PARTE II.  LOS MAPUCHE DEL VALLE PUREN- LUMACO. UN ESTUDIO ETNOGRAFICO SOBRE LA CONSTRUCCION DE LA IDENTIDAD ETNICA EN LAS COMUNIDADES DE TRANAMAN Y BUTARINCON
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2.1.  Antecedentes generales

 

¿Qué habrá en aquellos lugares donde los acontecimientos confluyeron tan determinantemente en la construcción histórica de naciones, continentes y mundos completos? ¿Cuál será la razón de que estos lugares, tan palpables como siempre, se deshagan en ruinas de olvido y de pobreza?. Al visitar Potosí, en Bolivia, algo extraño se escarba en el ambiente. Un visitante descuidado vería nada más que una ciudad en decadencia: los índices de pobreza más altos de Bolivia (que a la vez es el país con mayor pobreza en América Latina); mineros derruidos por pasar sus vidas enteras bajo el “Cerro Rico”, a cambio de una miserable subsistencia; calles vacías, pero llenas de rencor y resentimientos. Nadie, en una vista preliminar, podría imaginar lo importante que fue Potosí en la conformación del mundo contemporáneo, y mucho menos imaginar que esta ciudad fue, en los siglos XVII y XVIII, la segunda ciudad más grande, rica y cosmopolita del mundo, sólo después de Londres. La importancia del “ciclo de la plata” en la acumulación originaria pre-capitalista es fundamental para comprender el inicio y expansión del capitalismo alrededor del mundo, y el rol de Potosí en este proceso es protagónico
. Algo similar, pero a otra escala, sucede con un pequeño valle encallado en las faldas de la Cordillera de Nahuelbuta, en la IX Región de Chile. En el siglo XVI, luego de la exitosa invasión y conquista del Imperio Inca, los españoles decidieron continuar sus travesías rumbo sur; aquí, el destino les ofrecería una sorpresa funesta. En estas tierras australes encontrarían a los mapuche, unas gentes que no habían sido anexadas al imperio del sol, y que no estaban dispuestas a aceptar –de buenas a primeras- la arribada de unos hombres, que montados en unos exóticos animales y con unas extrañas armaduras, quisieron buscar oro y someter a estos residentes a una esclavitud permanente y definitiva. El mito de la oposición a la conquista prontamente se establecería a partir del relato de sangrientas batallas, heroicos Toki, grandes parlamentos, y, posteriormente, el establecimiento de una línea de frontera, la cual sería, durante la época de la Colonia, el único manifiesto de una resistencia real (es decir, de una autonomía territorial y política) de los indígenas latinoamericanos ante los embates colonizadores de los españoles. En este marco histórico general, el valle de Purén-Lumaco fue el lugar propicio para ubicar aquellos eventos más importantes de esta naciente relación interétnica. Antes de la llegada de los españoles, el valle ofrecía condiciones adecuadas para el asentamiento constante, y la conformación de una sociedad basada en la agricultura y en niveles de organización socio-políticos que hasta el día de hoy son parte de una interesante discusión
. En este valle murieron, a manos de los indígenas, los primeros gobernadores de la Conquista en todo Latinoamérica
; se llevaron a cabo las más sangrientas batallas por el territorio; se establecieron colosos fuertes; fue cuna de los más recordados líderes indígenas (como Lautaro o Pelantaro); y centro de conquista de Pedro de Valdivia, que en definitiva sería muerto, tras la batalla de Tucapel, a manos de Lautaro.

El valle de Purén-Lumaco es reconocido por los especialistas como el lugar donde se configuraron parte de los sucesos más importantes de la historia de Chile. Hoy, sin embargo, este valle parece baldío, desposeído de su historia. Tal como en Potosí, nadie podría imaginar hoy día, bajo el prisma de un simple observador, la relevancia de este valle en la historia de América Latina y Chile. 

En la actualidad, las luchas y condiciones impuestas y comenzadas por la invasión española no han sido resueltas, y, con otros actores y bajo nuevas circunstancias, vemos una cantidad importante de población indígena rural sobreviviendo en el marco de una sociedad chilena y nuevas estrategias de construcción de la identidad étnica. La mantención de un habitamiento constante –a través del tiempo- y la existencia de una gran cantidad de comunidades mapuche, también nos ha puesto en presencia –quizás- de las últimas manifestaciones culturales, expuestas a partir de ciertas prácticas, las cuales se han transmitido tanto desde la organización reduccional (vale decir desde fines de XIX), como desde los recientes procesos de concientización política de un rescate intencionado de las prácticas culturales “tradicionales”, lo que ha sido llamado reetnificación.

La riqueza de la historia pre y post-hispánica de este valle ha fundamentado muchos de los aspectos centrales de la “historia de los mapuche”. Uno de los eventos más significativos es la discusión en torno a los niveles de desarrollo que estos habitantes  (reche, según la propuesta de Boccara) habrían logrado antes de la llegada de los españoles. Si bien, por muchos años, la creencia hegemónica entre los estudiosos del tema mapuche fue que “los indígenas conformaban a mediados del siglo XVI un conjunto de pueblos cazadores y recolectores con un conocimiento muy elemental de la agricultura” (Pinto; 2000: 19, basado en una serie de estudios)
, hoy día aparecen voces disidentes, que desde perspectivas de integración disciplinaria (arqueología, etnografía, etnohistoria, etc.) han estipulado al menos un revisionismo sobre estas caracterizaciones, sobre todo, en cuanto al desarrollo en el valle de Purén-Lumaco. Por más de veinte años Tom Dillehay ha desarrollado una extensa investigación para “analizar los procesos sociales y ecológicos de largo plazo de sedentarización, la agregación social, y la diversificación económica de las poblaciones prehispánicas e hispánicas en todo el valle Purén-Lumaco” (Dillehay; 2002). Una de las proyecciones de este estudio es demostrar que el desarrollo “de los proto-mapuches precolombinos tardíos (fue el de)... una sociedad con un nivel complejo de jefatura en partes de la región de la Araucanía”. Esto se demostraría a partir de las evidencias arqueológicas, en particular, “la presencia de monumentos de tierra y canchas ceremoniales a gran escala, bienes funerarios diferenciados junto a esqueletos humanos, asentamientos agrícolas grandes, y a veces densos; posiblemente fortalezas, en las cumbres de las colinas” (Ibid). Esta discusión es muy importante, porque también pone en juego la interpretación sobre la transformación de la organización de los mapuche en proporción al establecimiento de una relación interétnica impuesta por la presencia de los españoles. Es innegable, pues, que posteriormente, en el transcurso de la Conquista y la Colonia, los mapuche lograron grados de cohesión y centralización inauditos, tendientes a confrontar de mejor forma los embates bélicos y evangelizadores de los europeos. Esta nueva configuración de la organización social de los mapuche, definió una disposición de las identidades territoriales relacionadas con su ubicación en distintos pisos ecológicos. Estas configuraciones fueron Wenteches (o arribanos, llano central y precordillera andina, entre Malleco y Temuco); Nagche (abajinos, estribaciones y valles de la Cordillera de Nahuelbuta: Traiguén, Lumaco, Los Sauces y Purén, por el norte, y Chol-Chol, Repocura y Galvarino, por el sur); Lafquenches (o costinos, litoral de Arauco, Malleco y Cautín); Pehuenches (Alto Bío-Bío), y Puelches (del lado argentino de la Cordillera); además, se identifican boroanos (entre los ríos Cautín y Toltén) y otras menores. En el sur están los Huilliches (gente del sur). Dentro de estos subterritorios, los procesos históricos tuvieron ribetes distintos, y también estrategias desiguales para enfrentar las relaciones con los españoles, en un primer momento, y con los chilenos posteriormente. 

Pero me gustaría rescatar el inicio de esta exposición. El valle de Purén y Lumaco no representa, solamente, el devenir de una rica historia plasmada en el pasado, sin trascendencia en los actuales procesos de configuraciones socio-políticas. Si bien desde la “Pacificación de la Araucanía” los mapuche fueron integrados definitivamente a la sociedad chilena, y confiscados a reducciones, esto no significó la desaparición perentoria de prácticas culturales (o subculturales), en el marco de una “sobrevivencia” cultural, que cada vez fue decreciendo ante la represión estatal (a través de la educación principalmente) y  la lógica de integración voluntaria que definen a las culturas en contactos interétnicos intensivos (sean simétricos o asimétricos en términos de poder). Ahora bien, ¿cómo se manifiestan en la actualidad ciertas prácticas culturales, una organización social, sistemas de creencias particulares, etc., entre los mapuche del valle de Purén-Lumaco? ¿Cuáles son las principales manifestaciones de persistencia y congregaciones de una unidad mapuche?; y en definitiva, ¿de qué forma estas “persistencias” o resignificaciones se proyectan en la construcción de una identidad étnica?

De esta manera se ha establecido, del marco general de la discusión sobre la construcción de la identidad étnica, llevar a cabo un acercamiento etnográfico en las comunidades rurales indígenas que hoy día habitan el valle Purén-Lumaco. Así, he decidido trabajar en dos áreas comunales
 específicas: Butarincón (Isla Catrileo I e Isla Catrileo II), ubicada entre los pueblos de Lumaco y Los Sauces; y Tranamán, ubicada en las cercanías de la ciudad de Purén. La elección de estas áreas comunales se justificará en la presentación de los aspectos metodológicos, pero sería interesante adelantar que en esta elección se conjugaron una serie de variables fundamentales para establecer el carácter comparativo de esta investigación general. Esto define también el carácter descriptivo de este capitulado, ya que en la Parte III, daremos paso a las interpretaciones ligadas a los modos distintivos de construcción de la identidad étnica en las comunidades rurales del valle Purén-Lumaco. Consiguientemente, es un objetivo de este capítulo, otorgar un plano general y preliminar de algunas prácticas culturales recurrentes en las dinámicas de vida de la población mapuche habitante en estas zonas, poniendo un énfasis central en todos aquellos aspectos materiales y socioculturales donde estas prácticas se ven inmersas. Desde ya, podemos nombrar a la organización social, los sistemas de creencia y la disposición político-territorial de las comunidades, como ámbitos fundamentales donde estas prácticas culturales mapuche se han visto inmersas, ora en procesos de resignificación, ora como signos de crítica a la aculturación.

2.1.1.  Caracterización de la población estudiada

Al hablar del valle Purén-Lumaco nos referimos más específicamente al territorio ubicado “desde las actuales ciudades de Purén y Lumaco, en la Región de Malleco, con una distancia aproximada de 25 km. de longitud y de 5 a 6 km. de ancho” (Dillehay & Saavedra; 2004). Este valle está cruzado a partir de toda su longitud por el río Purén. “Desde un punto de vista geográfico, los valles conforman una cuenca mayor definida por el mismo río Purén, que cambia su nombre al de río Lumaco cuando se desvía al sur a 18 km. al este de la ciudad de Purén” (Ibid). En la actualidad, en este valle viven unas 40.000 personas repartidas entre las zonas urbanas (Purén, Lumaco y Los Sauces) y las zonas rurales (ver tabla N° 1)
TABLA 1.  Población urbana y rural.

	COMUNA
	POBLACION TOTAL
	POBLACION URBANA
	POBLACION RURAL

	
	
	
	

	Purén
	13.917
	7.572
	6.345

	Lumaco
	12.258
	3.448
	8.810

	Los Sauces
	8.995
	3.785
	5.210


(Fuente: Doc. de información de Asociación de Municipalidades de Nahuelbuta)

La población del valle está integrada por un alto porcentaje de población indígena que, según el censo realizado en 2002, presenta un 25% de la población total. Estos porcentajes superan el 50% en las zonas rurales (INE; 2003). Según estas cifras, con todas las deficiencias que pueden presentar, podríamos estimar un número aproximado de 10.000 personas, repartidas en una serie de reducciones en el valle, que admiten una pertenencia a la etnia mapuche. Gran parte de la población mapuche rural del valle establece relaciones cercanas con los centros urbanos, y en general se observan variadas prácticas culturales en el seno de las reducciones.

Otra característica fundamental del valle es su cercanía con la Cordillera de Nahuelbuta (Cordillera de la Costa), la cual deja ver sus grandes elevaciones desde cualquier ubicación dentro del valle. La elevación montañosa más importante es Huenucolle (o Huenucolla), la cual es de gran importancia para los habitantes de este valle.

Para los fines específicos de esta investigación, hemos decidido trabajar en áreas comunales distintas: Butarincón, Isla Catrileo I, e Isla Catrileo II por un lado; y Tranamán por otro (ver Mapa 1). 

Butarincón: se ubica entre los pueblos de Los Sauces y Lumaco, aproximadamente a 10 o 12 kilómetros de cada uno. Efectivamente, en términos geográficos, es una gran (buta
) rinconada, producida por el paso del río Lumaco. Todos los habitantes viven “al otro lado del río”, en una especie de isla producida por el paso del río, y por la inundación de las vegas que colindan con la comunidad en los meses de invierno. Las tierras están muy mal adaptadas para las actividades agrícolas, ya que son de un absoluto lomaje, y el promedio de hectáreas por familias (según dos fuentes consultadas en la Municipalidad de Lumaco) es 2 há. por familia. En invierno, estas tierras quedan aisladas por el acceso carretero (por inundación de las vegas) y su única vía de acceso a los pueblos en esta época es por caminos internos rurales que los llevan a Purén o a Lumaco.

En esta área comunal, que incluye las actuales comunidades indígenas de Butarincón, Isla Catrileo I, e Isla Catrileo II, se observa aún una presencia imponente del habla en mapudungun (o mapuchedungun), y varios de los hablantes ancianos practican la lengua vernácula como primera lengua. Otra característica importante es la expansiva inserción de la religión evangélica, lo cual ha variado considerablemente algunas de las prácticas culturales expuestas “tradicionalmente” en la comunidad. 

Dentro de las temáticas más recurrentes sobre los elementos culturales presentes en la comunidad es la celebración de ceremonias (principalmente machitún y nguillatún), y la relación con menoco y cuel. Al menos los más ancianos guardan algún tipo de relación ceremonial bastante explícita con los espíritus de estos elementos, y están extensamente descritas sus características en las entrevistas y en la exposición de los siguientes capítulos.

Es importante advertir los altos grados de disgregación político-territorial de esta comunidad, expresada en el surgimiento de una subdivisión de la organización “tradicional”
, que dio paso a tres Comunidades Indígenas
 autónomas (Butarincón, Isla Catrileo I, e Isla Catrileo II), fundadas bajo el alero de la reciente Ley Indígena 19.253. Esto es importante, ya que gran parte de los habitantes de este lugar tiene dos acepciones para nombrar su comunidad; ya sea como la comunidad integrada (“somos todos una sola comunidad”), o como comunidad en términos de beneficiarios a los proyectos, con su propia directiva, en un marco de asistencialismo estatal y privado.

Isla Catrileo I y II: estas son dos Comunidades Indígenas colindantes entre sí, y colindantes con Butarincón. Reconocen que en términos “tradicionales” pertenecen a una sola comunidad que ha sido dividida por los designios de la Ley Indígena actual. Los elementos particulares que tienen estas dos comunidades
 son la existencia de la machi (en Isla Catrileo I), y también la mayor presencia de mestizaje en los apellidos. 

Tranamán: ubicada a cinco kilómetros al este de la ciudad de Purén. Tranamán es una de las excepciones respecto a la división política y territorial expuesta al principio. Esta comunidad se denomina Goñotuy Tany Mapu Lonko Llao Tranamán, y es la unión de cuatro títulos de merced impuestos por la radicación
. Fue un gran esfuerzo de los dirigentes de esta área comunal mantener unida la “organización tradicional” y hoy día es una organización que asocia a más de 70 familias indígenas. Los kimche de esta comunidad han tenido una ardua tarea de mantención de las tradiciones mapuche, ya que la cercanía al pueblo de Purén ha demarcado un mayor grado de aculturación histórica, acelerada bruscamente durante todo el siglo XIX y XX. Sin embargo, hay un número importante de hablantes en mapudungun, y presencia, por ejemplo, de relatos de personas vivas que fueron casadas por las “tradiciones” mapuches (rapto y pago). En esta comunidad se tuvo bastante información sobre prácticas asociadas a la medicina mapuche, además de los temas del cuel y el menoco que siguieron siendo recurrentes. 

En esta comunidad todavía se practica (para ocasiones importantes) el amülpuyün o rito de los muertos, y hay una conciencia política mucho más explícita  e influyente en los procesos de conflicto y complementación que existe entre esta población mapuche y la sociedad chilena
.  

De esta manera, es fundamental considerar que la comunidad de Tranamán tiene una historia mucho más atada a las consecuencias políticas recientes, ligadas a la represión de sus dirigentes en dictadura militar, y de la activa participación política de éstos en la organización del movimiento mapuche regional y nacional actual. 
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Consecutivamente, tanto en las áreas de Butarincón como de Tranamán (así las llamaremos genéricamente de aquí para adelante) existen una serie de elementos comunes que serán tratados indistintamente en el desarrollo de los capítulos. Sin embargo, como el interés final es comparativo, también nos centraremos en exponer las diferencias, tratando de caracterizar lo más detalladamente posible los aspectos que hemos considerado en el capitulado.

2.1.2.  Hipótesis y objetivos planteados 

De un modo general, el interés de esta investigación se centra en complementar los estudios existentes hasta la fecha en esta área mapuche, donde es importante destacar los antiguos y clásicos trabajos desde la perspectiva antropológica como Guevara y Manquilef (2002 [1912]); y los más recientes, principalmente los trabajos de José Bengoa
; y principalmente Tom Dillehay, que mantiene una continuidad de estudio en este valle en particular. Pero al mismo tiempo, este ejercicio etnográfico es parte de un ejercicio conciente y reflexivo tendiente a dilucidar aspectos teóricos generales sobre la construcción de la identidad en general, y la identidad étnica en particular, en el contexto de las actuales discusiones en ciencias sociales. Consiguientemente, los grados de profundización del estudio apuntan a establecer las formas de interpretación e identificación que la población mapuche, en la historia y en la actualidad, establecen en la relación con el medio social y natural. Es aquí donde el estudio de la identidad mapuche se hace indispensable (ver Dillehay 2002).

Los resultados arqueológicos, etnográficos y etnohistóricos a largo plazo acumulados en distintas investigaciones han ofrecido una vasta información sobre los procesos históricos pre y poshispánicos, tendiendo a desmitificar algunos elementos apriorísticos sobre la idea hegemónica de la constitución de la historia mapuche. Bajo el amparo de estas ideas, Tom Dillehay establece la necesidad de reflexionar sobre la sentencia de “una historia incompleta y una identidad cultural sesgada de los mapuche” (op. cit.), lo cual se convierte –desde mi punto de vista- en una abierta crítica a los antropólogos que han trabajado la historia cultural mapuche desde un historicismo reduccionista y desde perspectivas desintegradoras en términos teórico-metodológicos.

Ante este Estado de las Artes es que surge la interrogante sobre como estos procesos históricos de construcción de una historia mapuche “desinformada”, o con información parcial de los elementos y prácticas culturales históricas, atenta sobre la comprensión de los actuales procesos de construcción de la identidad mapuche. Así, el estudio de la identidad a través de la historia se complementa efectivamente con la intencionalidad de analizar los procesos actuales de la construcción de la identidad étnica entre los mapuche de este valle. Ahora bien, hemos decidido tomar este esfuerzo de establecer patrones de “largo alcance” para el estudio de la identidad mapuche, tratando de dar una coherencia histórica a los procesos actuales de construcción de dicha identidad. 

De esta manera, el objetivo general de esta investigación es:

· Generar conocimiento sobre los actuales procesos de construcción de la identidad étnica en comunidades rurales mapuche del valle Purén-Lumaco, comparando estrategias distintivas de apropiación identitaria.

Esto se hará a través de una serie de objetivos específicos:

· Describir los procesos de construcción de la identidad étnica en dos áreas comunales mapuches del valle Purén-Lumaco (Butarincón y Tranamán).

· Establecer las similitudes y diferencias de estos procesos, atendiendo a las características de cada una de las áreas comunales
 en relación con la organización social y las prácticas culturales asociadas a los sistemas de creencia.

· Definir las expresiones del carácter global de las estrategias de construcción de la identidad étnica en las comunidades del valle, atendiendo a los procesos etno-políticos.

De esta manera, definimos nuestro estudio bajo los preceptos de la investigación comparativa, ya que nos parece fundamental contribuir hacia un conocimiento que nos permita ampliar los campos de observación y estudio, y sobrepasar los límites de aislamiento relativo de las unidades comunales (locales). Por lo tanto, en las comunidades mapuche que componen este valle, veremos que existen aspectos identitarios comunes, en relación a la etnicidad, como también aspectos que sólo se logran definir a partir de ciertas características particulares de cada área comunal que, al mismo tiempo, son las que nos permiten hipotetizar elementos constitutivos de la construcción de la identidad étnica.  ¿De qué manera se construye la identidad étnica en las actuales comunidades rurales mapuche? ¿Cuáles son las diferencias y similitudes de esta construcción de la identidad étnica? ¿y de qué depende? ¿Qué elementos culturales de la organización social mapuche siguen vigentes? ¿Cuáles no? ¿Existe una historia común compartida en las comunidades estudiadas? ¿Cuáles son los niveles de disgregación político territorial de las comunidades estudiadas? ¿Cuál es el rol y la vigencia de las autoridades tradicionales en la actualidad? ¿Cómo se relacionan con las autoridades no tradicionales? ¿Cuales son las principales prácticas culturales asociadas a los sistemas de creencia? ¿En que consisten? (ceremonias y ritos principalmente). Estos serán los cuestionamientos guías de esta parte descriptiva, que trataremos de contestar al menos preliminarmente.

Ahora estamos en condiciones de advertir los criterios de elección de las comunidades expuestas arriba. Desde ya, podemos nombrar a los sistemas de creencia (ceremonias y ritos, prácticas asociadas a los sistemas de creencia, manejo y uso de la lengua vernácula, etc.), como uno de los elementos centrales que diferencia a ambas áreas comunales. Los mayores grados de aislamiento de Butarincón han permitido una presencia menos influyente del interland urbano-rural, que sin embargo se ha traducido en una mayor presencia de la Iglesia Evangélica; esto se traduce en una cantidad importante de ancianos hablantes en primera lengua en mapudungun, que a pesar del mantenimiento de su lengua, participan decrecientemente en ritos o ceremonias mapuche. La fuerza del evangelio en las concepciones de la gente ha calado muy profundo, lo cual demarca muchos aspectos centrales de los sistemas de creencia de estos comuneros. En Tranamán, los mayores grados de aculturación, por su ubicación cercana al pueblo de Purén, han derivado en una mayor “resistencia” relativa, lo que se ha traducido -en la actualidad- en una comunidad mucho más “conflictiva” y con menos aceptación a las influencias externas. De esta manera la iglesia evangélica, por ejemplo, se ha mantenido notoriamente al margen de la vida de la comunidad. Por consiguiente, surge la organización étnica como el ente básico de cohesión social interna.

Otro criterio importante de elección se observa en los distintos niveles de disgregación político-territorial presentes en ambas zonas comunales, lo cual se ha expresado principalmente en: distintos grados de politización, distinta distribución del territorio, disímiles relaciones inter e intra comunitaria. En la comunidad de Tranamán se observa la existencia de una fuerte tradición de lucha política a través de su historia (desde grandes lonko de antaño, hasta conocidos dirigentes actuales); mientras en Butarincón, las personas, aunque preocupadas de las reivindicaciones étnicas, no participan tan directamente en los procesos políticos contingentes. Esto conlleva a pensarse en distintos procesos de organización social, lo cual se manifiesta, a la vez, en nuevas estrategias de representación política y en particulares concepciones de la identidad territorial. Otros ámbitos plausibles de comparación son la existencia de una memoria colectiva (en la que confluyen la presencia de una historia común compartida); la vigencia de una historia política; y también un grado de conciencia y acción política consecuente con los designios de aquella memoria. También es un elemento comparativo la capacidad de socialización de estas prácticas y constructos en los depositarios de estas identidades múltiples: los niños. Por último, otro ámbito comparativo que nos parece imprescindible a la hora de pensar en identidades son las condiciones infraestructurales y socioeconómicas donde se establecen las prácticas culturales de estas comunidades. De esta forma, creemos que cualquier identidad no es un ejercicio meramente simbólico y dependiente del sujeto, sino también se encuentra condicionado por variables externas y objetivas que no sólo son contextuales, sino también constitutivas de las identidades sociales.

A partir de esta aclaración, podemos esgrimir la siguiente tesis de investigación:

Los diferentes grados de expresión y caracterización de los sistemas de creencia y organización social que especifican a cada una de las comunidades mapuche estudiadas definen estrategias distintas de construcción de la identidad étnica a nivel subjetivo, objetivo e intersubjetivo, en cada una de éstas. Una de las estrategias se define en la existencia de un corpus de elementos y prácticas culturales “tradicionales”, caracterizadas –principalmente- en la permanencia de algunas prácticas culturales fundamentales, como el uso del mapudungun en primera lengua, la presencia de machi, celebración de ceremonias, etc. que a la vez están expuestas a una creciente y paulatina refuncionalización provocada principalmente por la presencia de la religión evangélica y la falta de unidad político territorial. De la misma manera, la segunda estrategia se caracteriza por una menor presencia de elementos y prácticas culturales propias (establecido básicamente por la fuerte aculturación sufrida por la cercanía a la ciudad), y una fuerte concientización política tendiente al “rescate” de aquellos elementos considerados “tradicionales”, con el fin de utilizarlos para crear una identidad étnica de resistencia, tratando de desvincularse de los designios de la sociedad chilena. En definitiva, podemos definir las distintas estrategias como: una estrategia de construcción de la identidad étnica tendiente a la asimilación e integración (etno-política de la inclusión); y otra estrategia tendiente hacia la diferenciación (etno-política de resistencia).

Además, asumiendo que la identidad étnica no es la cristalizadora de una identidad cultural, y mucho menos la que está definiendo hoy día la existencia de una cultura mapuche, concebimos también estrategias distintivas en cuanto al sustrato mismo de la identidad étnica. Mientras una de las estrategias busca que la identidad étnica vuelva a ser la moderadora y coordinadora del resto de las identidades sociales de los mapuche, la otra busca dividir y diferenciar los distintos planos donde se desarrollan las numerosas identidades sociales de esta población, tendiendo hacia una mayor adaptación al cambio cultural y a una integración más justa a la sociedad chilena.

Ahora bien, es evidente que el planeamiento de esta hipótesis no debe entenderse en un sentido radical y no-gradual. Creemos que entre estas dos estrategias existen todas las derivaciones e intersticios posibles. Sin embargo, se considera fundamental tipologizar esta realidad, con el fin analítico de concebir la eficacia y consecuencias que podrían tener la existencia de distintas estrategias de construcción de la identidad étnica en el marco de una misma zona geográfica.
2.1.3.  Aspectos metodológicos

La investigación se basa en el trabajo de campo, análisis de material e interpretación de datos, realizado a lo largo de un año en las áreas comunales mencionadas (desde Enero de 2004 hasta hoy). La etnografía, como estrategia básica de investigación, fue complementada por una serie de técnicas asociadas, las cuales dieron forma al proceso de recolección de información. En esta actividad se llevó a cabo básicamente observación directa, observación participante, entrevistas temáticas en profundidad y entrevistas grupales, ante lo cual se pudo conformar un corpus de información suficiente para iniciar una comprensión etnográfica, que por nada la hemos considerado definitiva.

Mediante la observación directa pudimos registrar el comportamiento cotidiano de los habitantes de las áreas comunales, y caracterizar de forma general aspectos relacionados con la ubicación geográfica, el uso y calidad de la tierra, la presencia de ciertas prácticas culturales, etc. A través de la observación participante, pudimos establecer una conexión profunda y estable con algunos de los comuneros del valle, lo cual se conjugó en una descripción de experiencias vitales muy importantes para comprender la dimensión subjetiva e intersubjetiva de la construcción de la identidad étnica. Esta usanza fue muy gratificante en relación con las experiencias vitales (ya que pudimos constatar la sinceridad y buena disposición de la gente), y en términos de la investigación.

Las entrevistas temáticas en profundidad (que fueron alrededor de 30) permitieron complementar la recolección de información acerca de los temas específicos relacionados. A través de la identificación de informantes clave, y su pertinencia en ciertas áreas de conocimiento, se creó una pauta general de entrevistas que fue cualificada a partir de la pertinencia de cada uno de los informantes en cada tema (ver anexo I). A través de las entrevistas pudimos, además, verificar y contraponer muchas descripciones que eran contradictorias referentes a los procesos de construcción de la identidad étnica. A través de las entrevistas grupales, pudimos focalizar algunos temas (sobre todo los relacionados con la disgregación político-territorial, la historia común compartida y la identidad territorial) que parecían aislados al ser tratados únicamente a escala individual. Muchas de estas entrevistas grupales fueron más bien situacionales, lo cual resultó bastante fructífero en términos de la profundidad del tratamiento de los temas.

La recolección de información secundaria fue otro ámbito que requirió una dedicación relevante dentro de esta investigación. Tratamos de manejar e incluir todo el material estadístico existente para la zona, poniendo especial énfasis en los resultados del reciente censo nacional del año 2002; y por supuesto, tratamos de recolectar todo el material cualitativo existente en municipios, archivos regionales, archivos de la CONADI, etc. Pusimos especial énfasis, en cuanto a la contextualización histórica, en las carpetas administrativas y “de división” en el Archivo de Asuntos Indígenas de Temuco, donde tuvimos acceso –entre otras cosas- a los Títulos de Merced de las áreas comunales estudiadas (ver anexo II)
El análisis de la información trató de ser complementado a partir de un trabajo en sistemas de información geográfica (GIS), que permitió la construcción de mapas explicativos, la edición de fotos aéreas, y el acceso a bases de datos muy significativas a la hora de definir aspectos objetivos y contextuales de las realidades estudiadas. 

En esta investigación se ha propuesto seguir una línea de complementación disciplinaria, ante lo cual se previó la supervisión de geógrafos, ingenieros forestales, y gentes de distintas disciplinas; ante lo cual el proceso de análisis e interpretación de datos fue tan enriquecedor como el trabajo de campo, principalmente por el acceso a nuevas perspectivas e instrumentos de análisis e interpretación.  En definitiva, los aspectos metodológicos aquí mencionados tratan de concebir y alentar una visión de la antropología sociocultural tendiente hacia una unificación disciplinaria, y al mismo tiempo hacia la búsqueda de una complementariedad creciente en los enfoques disciplinarios.

2.2.  Organización social de los mapuche de Tranamán y Butarincón

La organización social de una población es la propiedad de diferenciación interna de un grupo de individuos. Cuando establecemos estas diferenciaciones, y definimos roles y estatus asociados, estamos en condiciones de caracterizar esta organización social. En la población mapuche rural actual, estos mecanismos están profundamente intervenidos, a saber, se desprenden de una constante transacción de esquemas “tradicionales”, y de la asunción de nuevas formas de organización ligadas principalmente al campo socio-productivo. En términos muy generales, la organización social de los mapuche es un área interesante de discusión, porque, irrevocablemente, nos lleva al debate sobre la organización política, los procesos etno-políticos y los procesos de construcción de la identidad étnica. Por lo mismo, consideramos que cualquier identidad se establece en un marco de organización social, el cual define estrategias de socialización y de relaciones interétnicas.

Hemos considerado, que entre los mapuche del valle de Purén-Lumaco, la organización social está profundamente influenciada por la vigencia de las autoridades “tradicionales” (y su relación con las no “tradicionales”); por la identidad territorial; por los sistemas de parentesco y por los niveles de disgregación político-territorial, que a la vez son los componentes que pasaremos a describir a continuación, para cada una de las áreas comunales estudiadas. 

2.2.1.  Vigencia de autoridades “tradicionales”

El lonko, la machi, el werkén, el wewpife, el kimche, etc., son las figuras autoritarias más nombradas en el marco de una estructura socio-política “tradicional” mapuche. Cada una de estas figuras tiene atribuciones y características que determinan un estatus particular dentro de cada comunidad, conservando además un campo de aprendizaje específico y un campo de atribuciones políticas. Estas autoridades que estamos llamando genéricamente “tradicionales” han variado considerablemente en sus jurisdicciones a través del transcurso de la historia. Mientras el lonko (cabeza), por ejemplo, en la estructura pre-reduccional era considerado un jefe o cacique, de quien dependían las decisiones en términos de la producción, de la suministración de justicia, el establecimiento de redes sociales con otras comunidades, el cuidado y defensa del rehue, etc., hoy día es una figura relacionada más con el “conocimiento ancestral”, y sus atribuciones quedan restringidas a su capacidad de ser consejero. Basándonos en este ejemplo, una atenuante que debemos considerar antes de describir la vigencia de las autoridades tradicionales en las áreas comunales de Butarincón y Tranamán,  es que el paso desde la organización pre-reduccional hacia una reduccional modificó profundamente las características y atribuciones de cada una de estas potestades, lo cual es de suma importancia para comprender las relaciones de estas autoridades con las nuevas formas de autoridad comunal impuestas en las comunidades mapuche. La razón de considerar esta atenuante es sencilla, pero tiene alcances trascendentales en la organización social de los mapuche: es el traspaso de la hegemonía de poder desde las autoridades tradicionales mapuche hacia los organismos estatales de Chile, que en definitiva fue el comienzo de la desintegración cultural de estas poblaciones. La posterior prevalencia de las autoridades tradicionales siempre estuvo enmarcada en las imposiciones de la jurisprudencia chilena, y sus capacidades de influencia real fueron derivando hacia una existencia simbólica, cada vez menos funcional. Ahora bien, nos interesa saber cómo, en el transcurso de un siglo de organización reduccional, estas autoridades tradicionales han permanecido, o no, bajo el alero de las comunidades rurales hoy día existentes.   

Lonko

Desde una perspectiva histórica, los abajinos se concentraron en las llanuras y lomajes que bajan de la Cordillera de Nahuelbuta hacia el Valle Central, Traiguén, Lumaco, Los Sauces y Purén, y Chol-Chol. Esta agrupación mapuche, concentrada en el valle de Purén-Lumaco, fue –quizás- la más numerosa del período pre-reduccional, y se recuerdan, hasta el día de hoy, una serie de cacicazgos y lonkos que mantuvieron unidas estas tierras, desde mediados del siglo XIX hasta el período de la radicación. Los lonkos más recordados fueron los de las familias Colipí, Coñoepán y Painemal. Las historias de estos lonkos fueron excelentemente recolectadas por Guevara & Mankelef (2002), y en aquellos relatos queda de manifiesto el poder que eran capaces de ejercer estos jefes, quienes fueron influyentes en las arduas disputas y guerras realizadas entre los abajinos (nagche) y los arribanos (wenteche) y, posteriormente, en la constitución definitiva de los límites del Estado nacional chileno. 

LA HISTORIA DE LORENZO COLIPI 

Lorenzo Kolüpi fue el cacique más poderoso de los abajinos. Nació en Rümeweyko, entre Purén y Lumaco. Su padre se llamaba Weychaw y tenía sus tierras en el mismo lugar. Lorenzo Kolüpi era grande y feo, tan mal agestado que daba susto mirarlo. Gritaba para dar sus órdenes y nadie lo contradecía. Peleaba con mucho valor en muy buenos caballos. Manejaba la lanza con destreza. Era muy duro para mandar castigar. Mandaba a matar mapuche como quien hace matar corderos. Los hacía morir a lanzas por robos o por otros motivos. Mataba también a las mujeres infieles; una vez mandó a arrastrar a una de la cola de un caballo chúcaro, porque se puso celoso con un soldado chileno en Nacimiento. Tenía veinticuatro mujeres y poco antes de morir quería buscar más. Muchos hijos tuvo este cacique poderoso (... ) Tenía un cuarto lleno de objetos de plata. Sólo entraban en él sus dos mujeres preferidas, la mayor y la menor, hermanas, hijas de Ankamilla. Por eso podía elegir las mujeres que le gustaban (...) Viajaba a Santiago con un acompañamiento crecido de mocetones. Se alojaba en el convento de los padres y visitaba al Presidente Bulnes; este general , que era su amigo, le daba la mano y le hacía regalos (...) Kolüpi ayudó al gobierno en todo tiempo (...) le daban malones los de Lumako, de Forowe, los arribanos de Mangiñ y los llanistas de Mariluan (...) El despotismo de Kolüpi y su amistad con el gobierno, fueron causa de que se irritasen al fin todas las tribus. Un año acordaron un levantamiento general los arribanos y los abajinos o llanistas (un día, tras una brujería, Kolüpi se sintió enfermo por el camino. Cuando pasó por Angol no podía sostenerse en el caballo. Llegó nada más que a morir a su tierra de Rümeweyko.

(Lorenzo Kolümañ; en Guevara & Mañkelef; 2002)
En las reducciones, o Títulos de Merced, los lonkos lentamente comenzaron a perder hegemonía política sobre sus comunidades. La estructura social impuesta por el Estado chileno no permitía la toma de decisiones en ámbitos que antes eran fundamentales, tales como el derecho consuetudinario, la asignación de tierras, la conformación de alianzas, etc. Esto, sin embargo, no significó la desaparición concluyente de la figura del lonko, sino una transformación paulatina de sus injerencias en torno a su sociedad. Consiguientemente, “la posterior división gradual de las reducciones en parcelas agrícolas individuales debilitó considerablemente la posición del lonko y la unidad del grupo. La residencia patrilocal fue dando paso poco a poco a la residencia neolocal; los hijos siguieron viviendo en la reducción, pero separados de sus padres” (Stuchlik; 1999: 61).

En Butarincón y Tranamán, la gente nos relataba que el lonko es el que debe enfrentar todo el desarrollo de la comunidad en términos del mantenimiento de la cultura, la seguridad en la economía, la administración y aplicación de la justicia, etc. En otras palabras, toma las decisiones más importantes de la comunidad y por lo tanto tiene que ser el ente ejemplificador, el hombre modelo del sistema comunal. Para esto, el lonko debe cumplir una serie de requisitos tales como: hablar en mapudungun, ser valiente, ser sobrio, no debe ingerir bebidas alcohólicas, no puede robar, debe tener alianzas políticas, y un gran etc
. Otra característica expuesta por los entrevistados es la capacidad que debe tener un lonko de dejar su vida por la defensa del rehue, que es lo mismo que defender su territorio a toda costa. Para Santos Millao, de Tranamán, el sentido original del rehue es su capacidad de demarcar territorialmente los límites de un lov; por eso los “lonkos antiguos” juraban ante el rehue “su vida antes que la pérdida del territorio”. La apropiación del rehue por la machi es bastante posterior en el tiempo –nos dice el mismo informante- y tiene que ver justamente con el debilitamiento de la figura del lonko en la toma de decisiones políticas. 

En Tranamán, la historia de los últimos lonkos de la comunidad acaba de terminar de escribirse con la muerte de Francisco Millao, en Marzo de 2004. Este era el último de cinco lonkos
 que lucharon por las actuales tierras que hoy día se mantienen en poder de los mapuche de Tranamán. Estos lonkos fueron duramente reprimidos por los migrantes europeos en los comienzos del siglo XX (quienes fueron traídos en un proyecto “civilizador” del gobierno de Chile), y posteriormente por la policía en la dictadura militar de Pinochet. En el transcurso del siglo XX, los lonkos de esta comunidad fueron los bastiones de la lucha a favor de la recuperación de territorios, y fueron militantes colaboradores de los movimientos mapuche regionales y nacionales (ver historia política 2.4.2).Uno de los lonkos más recordados, y referente para los actuales jóvenes dirigentes, es don Andrés Mulato Llao, de quien se cuentan historias de sus extensos viajes a Santiago y de sus influencias ideológicas ligadas a los movimientos obreros y al naciente Partido Comunista. Ante la muerte de don Francisco Millao, la búsqueda de un lonko ha sido uno de los intereses centrales de la comunidad, y por eso la discusión en torno a los criterios de su elección son parte de un debate en el corazón mismo de la comunidad. Según los criterios “tradicionales”, el lonko no es “elegido” en los términos pseudo-democráticos de la votación directa, sino es una designación cualificada a partir del cumplimiento de ciertas características estipuladas en los códigos de la “tradición”. Según este criterio, generalmente el lonko se asocia con la antigüedad de la persona (criterio etario) y el conocimiento adquirido a través de años como ente partícipe de la comunidad. En este sentido, don José Mulato, el hombre más anciano de Tranamán, es por algunos considerado lonko de la comunidad, sabiendo que su estado delicado de salud y su avanzada edad no le permiten participar activamente en la vida regular de su organización. Aunque el criterio etario no es absoluto, es común que los lonkos sean designados a partir de su mayor edad. Por otro lado, un grupo importante de los pobladores de Tranamán, sobre todo los más jóvenes, creen fehacientemente en una figura del lonko renovada, y plasmada en el rol comunitario que juega el Presidente de la Comunidad Indígena, ligada a los designios de la actual de la Ley 19.253, para población indígena. Por muchos, el Presidente de la Comunidad es llamado lonko, y en general responde a una situación socio-política reciente de acomodación del rol centralizador de esta figura administrativa en el devenir de la comunidad. Como vemos, la noción de lonko en Tranamán es ambigua y está sujeta a la otrora discusión entre la tradición y la modernidad (ver 1.6).

En Butarincón e Isla Catrileo la situación no es mayormente disímil. A pesar de la existencia de muchos ancianos, la figura del lonko es también ambigua y materia dispuesta para la interpretación de cada uno de los informantes. Los más ancianos, en especial las mujeres, plantean que 

“cuando sale una fiesta tiene que haber una cabecilla, un lonko, su principal, un hombre... ese es lonko. Ahora como no hay... no como era antes que salía mal tiempo; cuando había mal tiempo salíamos para arriba, entonces ese cacique tenía que hacer fiesta. Ahora no lo comprende. Sabe una pasadita no más”
.

Entrevista; Butarincón, septiembre de 2004

Esta es una figura situacional, y no responde a las características de los lonkos permanentes, lo cual nos entrega un sentido más genérico sobre esta autoridad. La situación en esta área comunal es más compleja aún, ya que cada una de las familias extensas (que en algún momento estuvieron constituidas como lov), manifiestan una idea particular de la historia de los lonkos, y de la desaparición de los mismos. Por ejemplo, los de la familia Catrileo relatan que desde José Nahuelhual Catrileo, el lonko que recibió el título de merced el día 19 de diciembre de 1895 (ver Anexo II), dejó una línea de descendencia en que sus hijos y nietos fueron reconocidos en la misma función. En cambio, las generaciones de apellidos Cheuque reconocen a los últimos lonkos dentro de su propia línea de ascendencia. Esta es una situación especial que trataremos de profundizar cuando tratemos el punto de disgregación político-territorial (2.2.4) Al igual que en Tranamán, hoy día, el Presidente de la Comunidad es nombrado también como lonko, pero para la gente ya no significa lo mismo, ya que las Comunidades Indígenas, como organizaciones, se vinculan mayormente con proyectos y gestiones ligadas el desarrollo socio-productivo de la comunidad, y mucho menos con los aspectos más cotidianos de gente.

En ambas comunidades, el sistema de representación política al interior de las comunidades ha sido consolidado en el marco de las disposiciones legales que permite y promueve la jurisdicción chilena. No obstante, la figura del lonko mantiene una preponderancia en el discurso étnico de los mapuche del valle. Por lo demás, las organizaciones mayores, extra- comunitarias, se han preocupado de mantener vigentes estas figuras, reubicándolos en roles educativos,  apoyo en la gestión política y en la organización y gestión de ceremonias “tradicionales” mapuche.

Weupife

Según la traducción de un comunero, esto significa algo así como “lo que digo trasciende”. Traducido también como “orador”, tiene la funcionalidad de definir e influir sobre las decisiones que se toman en las juntas de ancianos. El weupife reconocido como tal es el encargado de llevar a cabo muchas ceremonias, y siempre acompaña al lonko en las relaciones extra-comunitarias. El weupife era capaz de recordar historias de muchas generaciones anteriores y era el encargado de ciertos ritos relacionados con recordar la historia individual de los comuneros; además debía saber mucho de leyes consuetudinarias, y poseer para ello una memoria intachable. Cuando necesitaba mandar un mensaje a otra comunidad, el weupife era el encargado de relatar el mensaje al werkén, quien a la vez debía reproducir lo cometido. En la actualidad, ni en Butarincón
, ni en Isla Catrileo, ni en Tranamán se manifestaron indicios de la existencia de esta autoridad tradicional, y tampoco existe un antecedente reproducible en las dinámicas organizacionales actuales. Bajo el amparo de la actual organización la vigencia del weupife no tiene sentido. Quizás la desaparición rauda de esta autoridad tradicional va de la mano con el deterioro y casi desaparición de una “cultura oral”, y con la muerte de los últimos hablantes en primera lengua del mapudungun. 

Kimche

Son las personas (che) que tienen el conocimiento (kimün). Obviamente, no es cualquier conocimiento, sino el otorgado por la “tradición”. El kimche es un personaje capaz de transmitir los elementos y prácticas culturales socializadas a ellos en el marco de una mayor autonomía cultural o subcultural. Generalmente, por no decir siempre,  son las personas más ancianas de la comunidad que cumplen funciones en variados ámbitos de la vida de sus respectivas localidades. Son las personas que participan en las juntas o reuniones de la comunidad, instancias donde sus palabras son decisivas e influyentes. El kimche es una forma más genérica de nombrar a las personas con algún conocimiento relativo a ciertos ámbitos;  por ejemplo, un weupife es, de hecho, un kimche. En la actualidad, tanto en Butarincón como en Tranamán los comuneros reconocen a los kimche de las respectivas localidades. Por ejemplo, puede haber kimche en el área de la medicina tradicional. En Tranamán –por ejemplo- existen cuatro señoras que conforman la comunidad de lawetuchefe, todas expertas en distintos ámbitos de las curaciones con yerbas, y todas ellas son a la vez kimche. Todas estas señoras son hablantes de mapudungun, y mantienen una estrecha relación con la salud de las personas de su comunidad. También existen kimche en el ámbito del trabajo (siembras y cosecha), de la comida, de la política, de la construcción de viviendas, etc. En Butarincón e Isla Catrileo (I y II), la presencia de esta autoridad es más subjetiva. En estas localidades se reconoce extensamente el “kimün” de la machi, pero el resto de los kimche son de auto proclamación más que por reconocimiento general.  

Werkén

También conocido como “mensajero”. Es el encargado de llevar y traer la información, de parte de la comunidad, y de parte del lonko, hacia otras comunidades. Muchas veces también actúa como lenguaraz, cuando las circunstancias lo requieren. Aunque es un mensajero, su importancia no es menor, ya que debe tener un profundo conocimiento sobre la diplomacia formal de comunicación extra-comunitaria. Es quizás el cargo más estricto en cuanto a las condiciones que se deben respetar. El werkén debe ser la imagen del lonko, por lo tanto debe cumplir las mismas características de honorabilidad y respeto que el lonko predica. Esta figura no existe en los actuales abanicos organizacionales de los mapuche del valle, principalmente porque las comunicaciones extracomunitarias están enmarcadas en otro tipo de organizaciones con otras manifestaciones orgánicas. Tanto en Butarincón como en Tranamán, ante las formalidades exigidas por el nguillatún u otras ceremonias, se demanda la existencia de un werkén, quien asume esa función extemporáneamente. Muchas personas llaman al secretario de la Comunidad Indígena como werkén, sucediendo algo similar con lo relatado respecto al lonko. Al igual que en el caso del weupife, el deterioro del mapudungun es uno de los factores determinantes de la desaparición de esta autoridad tradicional. 

Machi

En la práctica son unas médicas, unas curanderas. Generalmente en la actualidad son mujeres. El conocimiento sobre las curaciones y los tratamientos médicos las acerca además al contacto con la divinidad, por lo cual, sobre todo en el último siglo, se les ha asimilado un papel complementario de sacerdotisa o guía espiritual. En este sentido, la machi tiene una gran autoridad (guardando consideración con las implicaciones históricas) sobre los designios espirituales de los mapuches, y desde ahí paulatinamente fue siendo tan o más importante que el lonko. Hoy día la machi representa una de las mayores autoridades reales en la contingencia  de las comunidades.

Para muchos, la machi adquiere su conocimiento de dios
, quien la elige para ser la médica de la comunidad; para otros el poder de la machi emana del lican
 que es de su posesión. Lo cierto es que en este valle hay dos formas de llegar a ser machi. La primera es a través de huenukutran o enfermedad de la machi, que es una enfermedad que le afecta en su niñez o adolescencia. Cuando sufre esta dolencia es llevada donde una machi mayor, y ésta define que es una enfermedad divina, venida del cielo, que está indicando el destino de machi de la infanta; si este designio no es aceptado por la enferma no le queda otra opción que la muerte, dicen las entendidas. Otra forma de llegar a ser machi es a través del peuma o perimontün (sueño o visión), vale decir, una mujer sueña que recibe un espíritu para ser machi (puede ser un espíritu en forma de caballo, una serpiente, un gallo, etc.), luego de esto debe consultar a una machi vieja, y si es cierto el peuma, debe comenzar su “entrenamiento”. El espíritu de la machi se puede transmitir a través del parentesco
.

La machi más consagrada –según los relatos- es la que puede producir los remedios por sí misma, a través de su boca. Muy pocas machi han llegado a ese nivel, y su característica central es botar yerbas verdes a través de la boca en los machituke
. 

De esta manera, la importancia de la machi hoy día se expresa en ser reconocida como la “defensora de las tradiciones”, ya que ha sabido permanecer hasta nuestros días siendo el agente cultivador de los antiguos relatos, de los cantos, de las medicinas, etc. Consiguientemente, su autoridad es indiscutida en las actuales comunidades, lo cual podría parecer un proceso bastante nuevo. La machi, además, es una de las principales propulsoras de la realización de ritos y ceremonias (machitún y nguillatún principalmente) ya que a través de sus sueños determina, algunas veces, la necesidad de realizar estos ritos. 

En la comunidad de Tranamán hace más de 50 años que no hay machi. Antes de eso, existieron seis machis entre las cuatro reducciones que componen la actual comunidad de Tranamán. La última de ellas se llamó Corina de Alonso, quien vivió hasta muy anciana, pero no pudo transmitir su conocimiento a alguna aprendiz. En la actualidad, el no tener machi dentro de la comunidad no es sinónimo de una ausencia de esta autoridad tradicional. Cuando alguien enferma y se decide actuar bajo los parámetros de las prácticas médicas mapuche, las machis del valle están dispuestas a asistir a los convalecientes, y en Tranamán esto no es una excepción. De la misma manera, ante la eventual organización de un nguillatún, es solicitada la participación de una o varias machis de comunidades aledañas a Tranamán, principalmente de Rucayeco 

En Butarincón e Isla Catrileo hay una machi llamada Luisa Huircaleo, quien es muy reconocida en al valle por su corta edad y su gran efectividad en los procesos curativos. Esta machi es hija de otra reconocida machi del valle. Sus actividades no se limitan al ámbito de la comunidad y mantiene una constante actividad fuera de la comunidad, e incluso fuera del valle. Tiene una profunda relación con los cuel (ver 2.3.2), ya que Butarincón es el lugar que más concentra estos montículos artificiales, y son los espíritus centrales que ella relaciona con su consagración. A partir de una observación muy somera pudimos percatarnos de que su permanencia en la comunidad es muy escasa, ya que constantemente se encuentra de viaje atendiendo llamados de otras comunidades. Los días que está presente en su hogar, hace “rogativas” diarias al amanecer, y al mediodía.  

La machi Luisa es muy importante para la comunidad porque no sólo ayuda a mantener estructuras dinámicas de autoridad al interior de la comunidad, sino también es una imagen tremendamente enriquecedora en las dinámicas externas de la comunidad. De hecho, Butarincón es conocido en muchas comunidades del valle como “la reducción de la machi Luisa”. 

De esta manera, la desaparición del lonko como el ente ordenador del devenir de la comunidad, y su reemplazo por la organización de las Comunidades Indígenas ha atentado duramente con la capacidad autónoma de las comunidades de resistir y combatir los embates aculturadores que han puesto al mapuche en una situación coyuntural de marginalidad y pauperización durante los últimos años del XIX, y durante todo el transcurso del siglo XX. 

Hoy día la opinión más generalizada en las comunidades redunda en una visión que ubica a la machi como la defensora de las tradiciones, y la detentadora de la “esencia” cultural mapuche. Sus acciones son fundamentales para la cohesión social interna en la comunidad, y en ella se depositan las esperanzas de un “rescate” cultural: es el sostén de una construcción identitaria basada en la etnicidad y que alimenta las dimensiones subjetivas e intersubjetivas de la construcción de esta identidad mapuche. Como es lógico, para llevar a cabo su labor debe apropiarse de los elementos simbólicos más importantes de los mapuche, es decir –por ejemplo- el rehue
:

-R.O: ¿El Rehue es de la machi entonces?

-F.Ll: Claro de la machi, ella, de la machi el Rehue, nadie lo puede tener eso, bueno en algunas partes dicen que, en los colegios yo, pero de lo que yo, del tiempo que yo he hecho clases me han dicho los profesores que yo haga un Rehue, no puedo hacerlo eso yo, o bien que puede ser una cosita chica así pa que conozcan los niños, pero yo, no se pueden hacer esas cosas porque el Rehue es el altar de la machi, igual como los curas tienen su altar...
Entrevista; Tranamán, octubre de 2004

Esta sentencia se repite en la gran mayoría de los entrevistados. A través del rehue se logra simbolizar la pertenencia al territorio y la conexión directa con los seres protectores (divinidades) de las creencias tradicionales mapuche. Esta interpretación ha llevado a pensar que la machi es un figura que se ha realzado desde la misma sociedad chilena, ya que es un ente folclorizado que se estereotipa en las relaciones de alteridad. Consecuente con esto, la figura de la machi, en términos generales, es totalmente apolítica, ante lo cual no ofrece mayores peligros en las relaciones asimétricas de poder existentes entre las poblaciones mapuche y el Estado chileno. Un destacado dirigente nacional de organizaciones mapuche, habitante de Tranamán,  nos dice que la imagen de una machi casi en un estado de divinización para el pueblo mapuche, es una idea falsa y extemporánea respecto a su verdadera relevancia histórica. En esto, propone que el rol de la machi es meramente médico, reconociendo que la salud para el mapuche registra un abanico mucho más amplio de manifestaciones en relación a la salud/enfermedad (ver 2.3.2). También reconoce que hoy día la machi efectivamente es la que mantiene las tradiciones, lo cual es considerado como un gran valor; sin embargo, para este dirigente, la machi no es capaz de liderar la resistencia que hoy día debiera llevar el pueblo mapuche en consideración de sus peticiones de reconocimiento y reparo, y por lo tanto, se establece un trato de sobrevaloración sobre una autoridad que tiene sus capacidades políticas truncadas. Para el mismo dirigente, el lonko es una figura problemática para la sociedad chilena, ya que bajo la autonomía de sus decisiones al interior de la comunidad, es capaz de pasar a llevar y poner en peligro la soberanía del territorio chileno. Entonces, para nuestro interlocutor, la idea de la desaparición del lonko en las comunidades se asocia con la pérdida de la capacidad política autónoma de las comunidades para organizarse y defender su territorio, esto es: las organizaciones actuales mapuches se han basado en el “tareísmo”, mientras que los lonkos se basan en la lucha hasta la muerte; y eso, para el dirigente, es un cambio radical. 

Como vimos arriba, en Tranamán murió el último lonko en el mes de marzo del presente año, y de la misma forma en Butarincón, no existe esa figura desde la muerte de Santiago Cheuque aproximadamente hace tres o cuatro años. ¿Es un interés de las comunidades revalorar la importancia del lonko en la organización?; ¿es equivalente la desaparición de la figura del lonko con la desaparición paulatina de los hablantes en mapudungun, de los practicantes de las ceremonias mapuches, etc.?.       

Las autoridades no tradicionales, que hoy son los que realmente toman las decisiones en las comunidades respecto a cuestiones políticas, y sobre todo socio-productivas, están conscientes de la ambigüedad y confusión que reina en el ambiente a la hora de definir la capacidad política y organizativa de una comunidad. Las machis, lonkos y kimche, son materia dispuesta de recreación y redefinición, pero al mismo tiempo, son figuras que potencian una identidad étnica basada en la organización comunal.

En definitiva, la existencia de autoridades tradicionales sigue vigente en el valle de Purén-Lumaco, a veces muy debilitadamente, y a veces con muchas energías puestas en su revitalización.

2.2.2.  Identidad territorial

Cualquier identidad se proyecta en un tiempo y en un espacio, y en el caso de la identidad étnica, o cualquier identidad social, el espacio está definido por el territorio. El territorio puede ser real, es decir con una posesión efectiva de estos espacios; o ficticio, en la medida que se aspire a una utilización de un territorio. Las sociedades diaspóricas, a pesar de su desterritorialización, manejan concepciones claras (proyecciones políticas si se quiere) sobre una identidad territorial, lo cual nos permite argumentar una premisa general para cualquier sociedad, cultura, grupo étnico o población. La noción de territorialidad es tan dinámica y constructiva como lo es el concepto de identidad. La concepción y uso de los espacios materiales, en relación con las dinámicas o prácticas culturales que dan forma  y contenido a dicho territorio, son las manifestaciones básicas de la construcción de cualquier identidad (ver Hernández; 2003: 45). En el marco de esta parte de la investigación, nos compete argumentar que la organización social depende de la existencia de una identidad territorial que a la vez confluye en la consistencia y construcción de una identidad étnica coherente.

De esta manera, en el espacio territorial mapuche confluyen una serie de elementos relacionados con la forma de concebir el poder, o la organización sociopolítica; el concepto ideológico de comprender el espacio empírico; y también el factor económico, es decir el medio en que se vive, cómo se vive y para qué se vive (Ñanculef; 1989: 5). Para lograr someramente este cometido, debemos plantear algunas aclaraciones históricas sobre la constitución del territorio mapuche.

Hasta ahora hemos utilizado indistintamente las nociones de área comunal, comunidad mapuche y reducción para referirnos a las dos unidades analíticas que estamos considerando en esta investigación. Es hora de clarificar estos conceptos, desde una perspectiva histórica, tratando de precisar algunos aspectos específicos de la identidad territorial mapuche en las localidades estudiadas.

De acuerdo con Stuchlik (1999),

“En Chile, los términos “comunidad” y “reducción” se emplean por lo general indistintamente. Aunque designan a distintos grupos, en cierta medida, incluso los mapuche suelen confundirlos en el habla cotidiana. La reducción es un área circunscrita en la que vive un cierto número de personas. El grupo que la habita ha recibido el derecho colectivo de uso de la tierra en virtud de una escritura de cesión denominada “Título de Merced”, otorgado a nombre del jefe del grupo en la fecha de emisión. Ese jefe puede haber muerto hace mucho tiempo, pero se sigue identificando a la reducción por su nombre; esto significa que la reducción siempre lleva el nombre de una persona y, en términos legales, es una unidad indivisa de propiedad de la tierra, surgida por una disposición administrativa del gobierno de Chile entre 1884 y 1920 

(43-44)

La reducción además, la estamos entendiendo como un tipo de organización social y territorial de los mapuche, impuesta a la fuerza por el gobierno chileno, y que consiste en la efectiva reducción territorial y política de los mapuche, integrándolos de lleno a las jurisdicciones nacionales, y alterando sus autonomías en el plano político y cultural. La reducción significó, entre 1884 y 1927, la entrega de 2.961 Títulos de Merced sobre 526.285 hectáreas, las que “beneficiaron” a cerca de 85.000 mapuche (Babarovic et al; 1987: 30). Con el paso de las décadas siguientes, de las 500.000 hectáreas, que ya representaban el 5% de las tierras mapuche pre-reduccionales, fueron usurpadas otras tantas, intensificándose aquel proceso de enajenación  en el período del gobierno militar (en la década de los 80). Hoy día, las reducciones siguen vigentes, y la lucha de muchas de ellas es recuperar las tierras originales de la reducción.   

Con respecto al concepto de comunidad, debemos establecer dos mociones: en primer lugar,  “la comunidad es un área habitada cuyos límites suelen estar dados por accidentes naturales. Su nombre proviene generalmente de características naturales(...) por lo tanto, una comunidad es un grupo concreto y viable, cuyos límites no están establecidos por la ley chilena, pero concuerdan con los límites de las reducciones que las integran” (Stuchlik; 1999: 45). En segundo lugar, y más importante en la actualidad, es la noción de comunidad estipulada en la Ley Indígena 19.253, vigente en su aplicación desde 1993. En el Párrafo 4, Artículo 9, se establece que se “entenderá por Comunidad Indígena, toda agrupación de personas pertenecientes a una misma etnia indígena y que se encuentren en una o más de las siguientes situaciones: a) Provengan de un mismo tronco familiar, b) Reconozcan una jefatura tradicional; c) Posean o hayan poseído tierras indígenas en común, y d) Provengan de un mismo poblado antiguo”. 

Más allá de estas clarificaciones, proponemos el concepto de área comunal para referirnos a una unidad histórica, basada en una continuidad de relaciones comunitarias desde la situación pre-reduccional hasta nuestros días, y, que ante los designios de las jurisprudencias en el transcurso del siglo XX, han variado en su forma de identificarse territorialmente en la escala local
. En el valle Purén-Lumaco, la identidad territorial de las áreas comunales es variable, y responde a situaciones de adaptación política, social y económica. Nosotros, proponemos que esta disposición diferenciada frente a la identidad territorial local promueve, dentro de otros factores desencadenantes, estrategias distintas de construcción de la identidad étnica. 

Ya habíamos advertido que en términos históricos, los mapuche de este valle se identifican con el territorio nagche. Dentro de las entrevistas surgieron muchos comentarios, sobre todo de los más ancianos, relatando historias sobre los malones y las cruentas arremetidas de los wenteche en sus territorios del valle. De hecho, existe un consenso en cuanto a la historia de la fundación de Lumaco, relacionada con el interés de algunos lonkos, y los policías chilenos, por frenar las incursiones wenteche, quienes venían a saquear y robar las mujeres de los nagche. Si bien esta identificación es más bien histórica, en la actualidad mantienen grados importantes de diferenciación y recelo con los “arribanos”, quienes habitan las zonas cercanas a Temuco. Sin embargo, la identidad territorial nagche no es fundamental en la actualidad en cuanto en la construcción de una identidad étnica particular, principalmente, porque se reconocen espacios más amplios de identificación (el mapuche en general, ya sea urbano, rural, abajino, arribano, etc.), y se incentivan nuevas formas de identidad territorial ligadas a la recuperación de tierras en el marco actual.

En nuestra etnografía, estamos trabajando con dos áreas comunales que genéricamente hemos llamado Butarincón y Tranamán. Butarincón, en términos territoriales, es una reducción (vale decir un título de merced), llamado José Nahuelhual Catrileo,  que bajo el amparo de la actual ley está conformado por tres comunidades indígenas: Butarincón, Isla Catrileo I e Isla Catrileo II. En cuanto a la identificación del territorio los habitantes de esta comunidad sufren una constante paradoja. Al preguntarles por los límites de la comunidad algunos responden a partir de la identificación de las personas que pertenecen a la organización de la Comunidad Indígena, lo cual es un campo complejo ya que la identidad territorial se expresa en un marco funcional. Otros, principalmente la gente de mayor edad, no conciben las características territoriales expuestas anteriormente, y creen en una identidad territorial basada en la familia extensa (lov) y en las interrelaciones directas entre éstas. Las implicancias directas de estas interpretaciones de la identidad territorial en Butarincón las veremos en 2.2.4 y en 3.1.3, pero es importante advertir algunas cosas. La primera es que las ceremonias tradicionales realizadas en Butarincón son asumidas desde una unidad territorial basada en el título de merced, y en una concepción extensa de pertenencia a la localidad. Por ejemplo, la machi es considerada como parte de toda el área comunal, y al mismo tiempo existe un solo nguillatue
 para la realización de las ceremonias mapuche. Además, gran parte de los habitantes de esta área comunal están emparentados y realizan actividades conjuntas independientemente de la comunidad indígena a la que pertenecen en su definición legal. En segundo lugar, las diferencias entre estos comuneros se establecen básicamente en la postulación a proyectos de asistencia a la producción, la organización de eventos sociales para recolectar dinero y en la participación directa en programas estatales; esto quiere decir que en el área comunal de Butarincón existen tres instancias organizativas, o tres comunidades indígenas, que establecen estrategias distintas de acceso a los proyectos  socio-productivos y al asistencialismo estatal. 

En Tranamán la situación es inversa. Esta área comunal está compuesta por cuatro títulos de merced: Margarita Maica & Andrés Llabo, Andrés Mulato, Andrés Millapi y Juan Puen (ver Anexo II), designados en distintos momentos de la radicación; y, por otro lado, es una sola comunidad indígena denominada Goñotuy Tañy Mapu Lonco Llao Tranamán, la cual fue creada en el mes de diciembre de 1994. Las exigencias de la ley permiten que cualquier familia extensa que cumpla algunas de las características expuestas recién puedan constituirse como una comunidad. En Tranamán, conscientes del peligro que conlleva la particularización de la organización, decidieron aunar las cuatro reducciones, las cuales, en el transcurso del siglo XX, se habían mantenido en estrechas relaciones comunales, y que por supuesto habían creado un espacio para el desarrollo de una identidad territorial. Podríamos decir que en Tranamán prima una identidad territorial ligada a la comunidad, en el sentido expresado por Stuchlick (1999), donde se fomenta una constitución “natural” de los límites territoriales, en cuanto a los espacios reales donde se llevan a cabo las relaciones culturales, y desde donde se localizan las posibles reivindicaciones políticas. 

Un último punto referente a la identidad territorial se refiere a una concepción más amplia, extra-local, presente en los entrevistados, y en la generalidad de los discursos etno-políticos mapuche. La identidad territorial es una preocupación para todos aquellos mapuche que buscan un reconocimiento de una autonomía y una autodeterminación. En cuanto a los presupuestos discursivos, las idea en torno al territorio se encauza en llamar la atención sobre las expectativas de recuperar las tierras usurpadas sucesivamente a través de las distintas leyes y gobiernos en la Historia de Chile. Complementariamente a la identidad territorial local, se esgrime una pertenencia territorial pan-mapuche, la cual se enfoca en una proyección de posicionarse de unos espacios (llamados tradicionales) con el fin de establecer un desarrollo con alcances de pertinencia a la “cultura mapuche”. Tanto en Butarincón, y sobre todo en Tranamán, este es un discurso consistente, lo cual permite, al menos desde una construcción discursiva, integrar a los movimientos locales de recuperación de tierras en los procesos nacionales y regionales de resurgimiento de una identidad territorial étnica.

RESURGIMIENTO DE LAS IDENTIDADES TERRITORIALES

Estamos viviendo un importante momento en nuestro Pueblo. Paso a paso hemos ido reconstruyendo nuestro Mundo Mapuche y la punta de lanza de esta reconstrucción son nuestras identidades territoriales. Estas aparecen como una forma desde donde se hace posible volver a controlar nuestros espacios, recuperar nuestros derechos y construir propuestas representativas de nuestra particularidad como pueblo y de las diversidades dentro de nuestra cultura. 

Hoy consideramos que somos capaces de hacer planteamientos y construir en el contexto actual, nuestra visión de desarrollo. A través de nuestras identidades lograremos dar sentido de pertenencia, de identidad y de propiedad a las generaciones mas jóvenes. 

Reconocemos valor al Movimiento mapuche que nos antecedió, nos ha permitido alcanzar los aprendizajes que en los últimos años nos indican que es necesario volver a la organización social y política que nuestros antepasados construyeron. En las Identidades territoriales encontramos un referente fundamental para mantener y recuperar nuestras prácticas religiosas, fomentar nuestras economías locales, en base a las potencialidades y limitaciones propias de los sistemas agroclimáticos en que vivimos. 

Desde estas identidades debemos moralizar nuestra lucha. Esto es muy importante, tiene mucho contenido. Significa poner a la dignidad de nuestro Pueblo delante de todas las conversaciones, negociaciones, delante de todos los proyectos. Significa no recibir dinero ni aceptar sobornos de las Instituciones para que dejemos de ser lo que somos. Significa también no mentirles a las comunidades, estar con ellas siempre, construir desde ellas, desde dentro, desde la familia mapuche. Allí està la fuerza de nuestras identidades territoriales, y en su desarrollo, con sus particularidades sociales, productivas, ambientales y políticas, estará la base del desarrollo mapuche.

Fuente:  REFLEXION COLECTIVA DE LAS IDENTlDADES LAFKENCHE, CALAFQUENCHE, NANGCHE, WENTECHE, HUILIO, MAKEWE Y PEWENCHE.

Julio 2002

En definitiva, la identidad territorial de las áreas comunales de Butarincón y Tranamán se caracteriza por una diferenciación interna, ligada a distintos grados de disgregación político-territorial (ver 2.2.4), pero a la vez se sostiene, en una dimensión pan-mapuche, como un discurso mancomunado sobre el futuro del desarrollo territorial mapuche, y el anhelo de recuperación de tierras (3.1.3). En este capítulo descriptivo pondremos especial atención en la primera dimensión de identidad territorial, porque a partir de ello podemos debatir los procesos particulares de construcción de la identidad étnica mapuche en el marco de la globalización.

2.2.3.  Sistemas de parentesco

Los sistemas de filiación, residencia y alianza son, además de componentes básicos de los sistemas de parentesco, campos constitutivos de la organización social de una población. En el caso de los mapuche, tradicionalmente los sistemas de parentesco estaban constreñidos al campo de los llamados lov, es decir, “un grupo de tamaño variable, vagamente delimitado, con un núcleo formado por hombres y mujeres vinculados por lazos de parentesco genealógico, trazado patrilinealmente, y una periferia formada por las mujeres casadas con hombres del grupo” (Salas; 1999: 62). Cada uno de estos lov era una entidad autónoma, y mantenían alianzas y formas de intercambio con otros lov. “Un lof típico estaba configurado por un hombre, sus esposas (frecuentemente dos o más, hasta 15-20), sus hijas solteras, sus hijos solteros, sus hijos casados, y sus respectivos hijos e hijas. Esta aproximación corresponde a lo que se llama “patrilinaje mínimo(...) cada lof  estaba dirigido por el varón mayor del grupo, el jefe genealógico, llamado lonko, quien organizaba el trabajo comunitario y repartía los beneficios de participación en la producción” (Salas; 1999: 62). Bien sabemos que en el proceso de radicación en reducciones varió estructuralmente la vida social mapuche desde el lov hacia la familia nuclear individual, de tal manera que las relaciones de parentesco tradicionales también sufrieron profundos cambios.

Ya que la población masculina formaba el núcleo permanente del lov, y las mujeres eran la población flotante (se mantenían al interior del lov mientras estaban solteras), es de suyo advertir que las relaciones matrimoniales estaban estipuladas bajo los parámetros de una exogamia. Los hombres debían buscar mujeres en otros lov, y preferentemente en aquellos donde se mantenían un vínculo constante de flujo de mujeres. Al mismo tiempo, se conformaba una estructura de matrimonio, denominado hueñen, el cual también es llamado en castellano: “rapto y pago”. Esta ceremonia era muy importante, ya que permitía la trascendencia del grupo a favor de un fortalecimiento interno, y a la vez permitía la creación y consolidación de alianzas con los lov dadores de mujeres. Para hacer efectivo el hueñen el joven interesado, junto con una comitiva compuesta por werkenes, visitan al padre de la niña requerida. Llegan a un acuerdo del valor que debe ser pagado a cambio de la mujer, y por lo tanto de cuánto costará el “rapto”; es decir, es un rapto pactado. Luego que logran un acuerdo, el joven se retira a sus tierras para planificar el rapto. En un día cualquiera el joven decide hacer efectiva su intención de llevarse a la mujer, por lo cual planifica una “emboscada” simbólica a la casa donde habita su futura esposa. Junto con otros hombres a caballo, toman a la mujer, y se la llevan en rapto a vivir en su propio lov. Pasarán seis días y después el novio debe ir a avisar al padre de la mujer que su hija fue raptada por matrimonio, y que eso merece un pago
. Una vez consumado el acto del “rapto y pago” la mujer pasa a pertenecer al lov receptor, donde seguramente pasará todo el resto de su vida.

Lamentablemente, por razones de tiempo y por el gran tamaño poblacional de las dos áreas comunales estudiadas, fue imposible reconstruir los árboles genealógicos de las unidades tradicionales de organización social. Esto hubiese sido ideal para una descripción más detallada de los actuales sistemas de parentesco en el valle. Pero ante esta falencia, hemos decidido exponer algunas observaciones generales en torno a la estructura de parentesco en las comunidades del valle, para delimitar los alcances de la influencia de la estructura tradicional de parentesco en nuestros días. 

Un indicador básico para testear una continuidad de la estructura de parentesco basada en los “primos cruzados”
 es la descripción de la práctica del matrimonio en la actualidad. La supuesta acción del matrimonio preferencial del hombre con su prima cruzada materna (como estructura ideal del matrimonio en el lov) revela una lógica  donde su sola operación es suficiente para explicar satisfactoriamente la relación entre una organización social “tradicional” y una estructura de parentesco efectivamente basada en las relaciones comunales. 

En Tranamán, antes de la radicación, era evidente una estructura de parentesco basada en la lógica de la exogamia e intercambio de mujeres. Creo que existen evidencias suficientes, aunque no definitivas, para argumentar que el otorgamiento de los cuatro títulos de merced fueron pensados en relación a los cuatro lov existentes en el área
. De ser así, sería interesante detectar los grados de persistencia de la lógica exogámica descrita anteriormente. De todas las personas entrevistadas, sólo dos mujeres ancianas admitieron haber sido casadas bajo los parámetros de esta lógica. Una de ellas provenía de una reducción vecina, y la otra de una comunidad externa al valle. En ambos casos, sus matrimonios fueron realizados primero por las leyes consuetudinarias, y luego por las leyes chilenas. Aunque ellas mismas admiten que en sus generaciones ya era una práctica poco usual, también admiten que –de alguna manera- la eliminación del rito del hueñen no significó la desaparición abrupta de las alianzas.

Una de ellas nos relataba:

El novio tuvo que pagarle a mi papá, tuvo que llevarle muchísima plata. Corderos muertos, cocidos.. amarrados y allá se va matar y se deja toda colgada la carne y en el día en el casamiento de la novia de allá, primero no tiene permiso para entrar a su padre por dos años, no tiene que volver a  ver  a su padre por el plazo de dos años. Después se viene, se viene con todo ese Lov de allá y se viene con todas las cosas aquí a entregar, el pollo cocido, todas esas cosas a pagarle al dueño de la novia, y ahí ya se ve con su papá uno,  claro así es.

Entrevista, Tranamán, Marzo de 2004

Según este relato, la ceremonia  prosigue con un “sermón” ofrecido por las dos personas más ancianas de la comunidad receptora de la novia: un anciano y una anciana, quienes comienzan la ceremonia, que consta en primer lugar de una consejería que ofrece el anciano a la novia, y la anciana al novio. Posteriormente prosiguen las fiestas y la construcción del lar donde habitará la pareja.

Ante los ojos juveniles de los habitantes de Tranamán, la posibilidad de adquirir matrimonio bajo estas características es algo impensable, aunque a veces deseable. Hoy día conceptos como el amor, el matrimonio civil, la familia nuclear, la búsqueda de la felicidad, etc., son principios básicos en las relaciones matrimoniales, y por lo tanto la decisión del casamiento se vuelca hacia el individuo, quien decide no por un bien comunitario sino por un bien personal. Cuando el rol de la familia nuclear (padre, madre e hijos)  es reconocido como único y específico, las concepciones valóricas se vuelcan hacia la consecución de estos objetivos. En este sentido, la transformación de las alianzas matrimoniales es, en definitiva, una transformación valórica respecto a la concepción de la comunidad. Es cierto también que gran parte de los jóvenes se proyectan fuera de la comunidad (ver 2.6); pero aún los que se quedan manifiestan un creciente interés de contraer matrimonio en los términos de una familia nuclear. Una señora joven nos dice:

Eso se daba bien antes, claro. El hombre se casaba con la prima, o iban a buscar mujeres en las mismas reducciones. Nosotras nos teníamos que ir también de la casa de los papás. No, hoy en día no se usa. Es que hay otra idea, que la sangre mezclada casi siempre es malo, y mal mirado... muchas consecuencias dicen que trae, pero no sé si será así. Pero dicen que antes sí, no solamente en la cultura mapuche. Hoy día si la gente no se quiere no se casa. Pero igual terminan separados. Si al final pueden (los ancianos) haber tenido razón.

Entrevista; Tranamán, septiembre de 2004

En Butarincón la situación es un poco distinta, aunque en términos generales responde a los mismos grados de transformación de los sistemas de parentesco. Debido al mayor aislamiento geográfico, y mayor presencia de adultos mayores, los relatos en torno al ejercicio del hueñen no son tan aislados. Una parte importante de los ancianos admite haber contraído matrimonio a través de esta lógica, pero, al mismo tiempo, coinciden que es una práctica desaparecida y muy poco probable de volver a apreciar. 

Ciertamente, los jóvenes de Butarincón tampoco manifiestan un mayor interés por contraer matrimonio según las “leyes antiguas”, principalmente porque la gran mayoría de ellos participan activamente en la iglesia evangélica, y sus proyecciones maritales se forjan alrededor de los principios valóricos de la iglesia. Para estos jóvenes que participan cada vez menos en las ceremonias “tradicionales” mapuche, y que hablan cada vez menos el mapudungun, lo medular se encuentra en una comprensión de la comunidad basada en los principios cristianos del evangelio, lo cual influye en sus percepciones sobre la sexualidad, la familia y la comunidad. El conflicto intergeneracional es más evidente en esta área comunal, ya que a pesar de que muchos de estos ancianos también participan en las iglesias, es mucho menor la influencia valórica que ésta puede representar en la moral de los ancianos. Muchos ancianos aceptan y participan en el evangelio, pero siempre condicionadamente (ver 2.3.2); mientras que gran parte de los jóvenes han participado desde sus nacimientos en las dinámicas de las iglesias, ante lo cual se observa una socialización valórica mucho más acabada.

ELHUEÑEN EN BUTARINCON

R          : Con respecto a los matrimonios de antes: ¿usted conoció gente que se haya casado por robo o por pago?

Sra. Em: No (se ríe). No, antes no se robaba a la gente, eso lo dicen los huincas  que creen que cualquier cosa es un robo, ¡no¡. Porque esas dos personas conversan en la juventud y se adaptan. No es un robo, hay un acuerdo entre los dos. Porque si no sería un secuestro.

Quizá cuanta conversa hubo entre esas gentes. Y quizá cuantas veces los viejos los vieron, no puede ser un robo. Mal dicho eso de que se roban los mapuches, ¡no¡.

R          : ¿Y después el hombre iba a buscar a la mujer?

Sra. Em:  Claro, la sacaba escondido porque entes el mapuche era muy mañoso. Ahora esta más cambiado, la gente porque puede conversarle a una niña con un joven. Antes no era así, era muy alejado la niña para el joven. Ellos conversaban calladitos, al mirarse se querían. Pero no era un robo. 

Entonces para que el dueño de hija no estuviera pensando alguna cosa, venían a avisar de allá y mandaban un werkén. Así andaba el finado de mi papá. Yo misma me casé en así.

R         : ¿Y usted cuando se casó para donde se fué?

Sra. Em: Para Hueico

R           : ¿Y después volvió para acá (Butarincón)?

Sra. Em: Sí, porque no estuve bien allá. También no actuó el matrimonio, nunca pudimos criar niños. Pero no nos divorciamos, fue como una acuerdo.

R           : ¿La mujer era la que siempre se iba a otra Comunidad?

Sra. Em: Sí.         

Fragmento de entrevista; Butarincón, 07-09-2004

Otro factor relevante en la estructura de parentesco de los habitantes de Butarincón dice relación con la disposición territorial y la organización social reduccional. Generalmente las reducciones más grandes suelen estar integradas por dos o más patrilinajes, es decir por dos o más grupos residenciales de parentesco. Por ejemplo, lo que ocurre con Butarincón, es que su gran tamaño en comparación a otras reducciones nos hace pensar en la existencia de varios lov pequeños conviviendo imbricadamente tanto en la situación reduccional como pre-reduccional. De hecho, las actuales organizaciones indígenas -Butarincón, Isla Catrileo I, e Isla Catrileo II- son también identificadas como las comunidades de los Cheuque, los Catrileo y los Huircaleo, respectivamente. Aunque esto es una generalización que puede resultar burda, sobre todo en la medida que obviamos a los Huenchumán, los Painenao, los Marileo, entre otros linajes constitutivos de esta área comunal, no podemos obviar la evidencia de una continuación de los apellidos de los linajes, lo cual nos invita a reflexionar sobre los mecanismos coercitivos que permiten esta consolidación comunal. En mi opinión, el mantenimiento relativo de los patrilinajes en Butarincón se debe fundamentalmente a la marginación geográfica de esta área y a la influencia ideológica del evangelismo, la cual dispone de mecanismos ya no de exogamia inter-lov, sino de una “endogamia” relativa a la comunidad eclesiástica. Es muy común que los jóvenes se casen por pertenecer a la misma iglesia y la mayoría de las veces son jóvenes de la misma comunidad.  

En definitiva, el sistema de descendencia patrilineal ha sido por mucho tiempo un eje mantenedor de las dinámicas organizacionales y de parentesco mapuche. Esto quiere decir que “... la unidad familiar unilocal parece haber sido el elemento central del sistema. Cada unidad familiar estaba integrada por una sucesión de varones localizada y permanente, a los que se sumaban sus esposas e hijas solteras... estas agrupaciones eran conocidas como lov, lof o lofche (Titiev, 1951: 54 en Stuchlik; 1999: 61). Sin embargo, hoy día, el grupo doméstico, representado en la familia nuclear, ha cambiado casi totalmente las estructuras prereduccionales de parentesco, y, aunque podemos visualizar algunos grados de mantenimiento histórico de ciertos patrilinajes, en la actualidad, a través de las prácticas de filiación, estos sistemas de parentesco se encuentran en una vertiginosa transformación. De esta manera, en la conducta visible de prácticas ligadas al parentesco, las proyecciones futuras se ligan a fortalecer una estructura precisada a partir del marco social definido por la sociedad chilena.

2.2.4.  Disgregación político-territorial

La organización social de los mapuche, o de cualquier grupo con una fuerte identidad étnica, está definida también, según nuestro marco teórico, por ciertos grados o niveles de disgregación político territorial. Esta situación se puede expresar a partir de una fragmentación político-territorial (Ortiz; 2004), o bien por niveles de congregación político-territorial. Los niveles de disgregación político territorial dependen tanto de las relaciones interétnicas (y de cómo se establezcan relaciones de poder entre ellas), como también de la existencia de una historia común compartida, de propuestas locales de desarrollo, de una propuesta etno-política, de los movimientos socio-demográficos y de la funcionalidad de las organizaciones en la solución de los problemas de los grupos (ver Ortiz; 2004: 19-20). Al ser éste un capítulo descriptivo, nos remitiremos a exponer cómo estos procesos se llevan a cabo en las unidades comunales estudiadas, ya que, al mismo tiempo, consideramos que este es uno de los elementos definitorios en las estrategias de construcción étnica o mapuche.

Desde una perspectiva histórica es necesario volver a llamar la atención sobre la disposición territorial y organizacional de estas localidades. En Tranamán, la existencia de cuatro títulos de merced (o reducciones) nos lleva a manejar los siguientes datos estadísticos para fines del siglo XIX y principios del XX:

TABLA 2.  Población y hectáreas en la reducción (Tranamán)

	Reducción
	Número de Título
	Fecha de emisión
	N° personas “beneficiadas”
	Cantidad de hectáreas

	Andrés Mulato
	479
	4-3-1897
	40
	158

	Margarita Maica
	627
	4-3-1897
	34
	167

	Juan Puen
	463
	4-3-1897
	35
	133

	Andrés Millapi
	2151
	7-7-1911
	7
	60

	TOTAL
	116
	518


La interpretación de estos datos, sin ser muy acuciosa, nos lleva a exponer que en los primeros años de radicación cada comunero poseía alrededor de 4.5 hectáreas de terreno
. Las familias podían vivir más o menos holgadamente en términos de la disponibilidad de tierras, y, a su vez, podían planificar una producción alimentaria adecuada para los pocos habitantes de la reducción. No obstante, al poco pasar de los años, las tierras reduccionales comenzaron a ser usurpadas por parte de chilenos, a través de la división en hijuelas y la estafa directa a los comuneros, quienes fueron sometidos a diversos métodos de engaño

De esta forma la reducción Juan Puen se dividió en 21 hijuelas, de las cuales, en el año 1985, casi la totalidad aparecían transferidas. Según el relato de los comuneros, Belarmino Ormeño, en el año 1915, Juez de Letras de la época, habría usurpado 40 hectáreas de terreno desde Tranamán, y luego, en 1928 habría usurpado casi en su totalidad la reducción Juan Puen.  La reducción Andrés Mulato se dividió en 38 hijuelas, de las cuales sólo 20 mantuvieron su título de dominio vigente; el resto fueron usurpadas bajo los mismos métodos. La reducción Margarita Maica se dividió en 19 hijuelas. La reducción Andrés Millapi fue dividida en 7 hijuelas (Ver Conadi; 1996)

La historia de usurpación llegó a un nivel tal, que en el transcurso de los años 90, los comuneros de estas cuatro reducciones ocupaban efectivamente 200 hectáreas, lo cual era manifiestamente menor a las que correspondía el conjunto de esta área comunal, que alcanzaba un total de 518 hectáreas. 

Ya conformada como Tranamán, esta comunidad comenzó a presionar a distintas instancias gubernamentales para recuperar las tierras usurpadas por los particulares chilenos. Esto significó que en el año 2000, a través de una compra realizada por la CONADI
, se devolvieran las propiedades del Fundo Nilhue, lo que significó la anexión de 173 hectáreas de terreno. Hoy día en la comunidad de Tranamán habitan más de 50 familias, con una población flotante que supera las 250 personas, ocupando una cantidad aproximada de 370 hectáreas de terreno. Las diferencias son radicales, ya que se produce una evidente infrasubsistencia en cuanto a la sobreutilización del terreno. A esto debemos sumar la gran cantidad de familias chilenas que habitan las tierras reduccionales, aumentando aún más la presión sobre la tierra. Este recorrido histórico de las tierras de Tranamán nos lleva a una primera conclusión: existe una evidente disgregación territorial causada por la usurpación de tierras y por el constante crecimiento demográfico en la comunidad. 

LA IMPORTANCIA DE LA CONGREGACION ORGANIZACIONAL: el caso de Tranamán

R  :  ¿En qué momento nace esta sola comunidad?
N.M.  : Esa comunidad... nosotros conversamos ya hace diez años, diez años por lo menos... saliendo la Ley Indígena, la 19253, a partir de eso tratamos de buscar todos los papeleos de la Maica, de Mulato, de la Puen y la Millapi, y nosotros acá, unir las comunidades y poder hacer una, y eso fue una coincidencia de que llegamos a esos criterios, porque si no habríamos estado todos divididos, de a poquitito. Entonces eso fue una señal buena, donde se puede decir que tenemos más fuerza, las opiniones son colectivas, buenas, sólidas... donde no hay diferencias entre nosotros mismos... Eso es un poco lo que nosotros pensamos hacer, y así fue.

R  : A mí, lo que me llama la atención de que esto fue... o sea, yo lo he visto acá, en ésta comunidad no más, en todas las demás comunidades los títulos de merced se han ido disgregando... se han ido armando pequeñas organizaciones, por ejemplo allá, en Butarincón, la Catrileo uno y la Catrileo dos, eso antes era una sola comunidad, juntos con un solo título de merced incluso, y ahora son tres comunidades distintas... entonces éste proceso que se dio de unificación de títulos de merced, que es lo contrario, yo lo he visto acá solamente y, ¿Cuál es la gran ventaja de eso?
N.M.  : La gran ventaja es la siguiente, la gran ventaja es como le digo, de tener una sola opinión, no estar divididos, y es por eso, como le dije antes, que en las opiniones no hay ninguna diferencia, que siempre son colectivas, son colectivas donde hay una tremenda fuerza. Entonces eso, nosotros buscamos ese compromiso y, de hecho estamos acá, no tenemos problema... problemas hay pero de otro..., de que no hemos podido recuperar las tierras que tenemos pero, en el sentido orgánico, la organización es muy fuerte acá.

Entrevista; Tranamán, 17-09-2004
Sin embargo, en términos organizacionales, este efecto de disgregación territorial ha sido asumido con una estrategia poco usual en las actuales comunidades indígenas, que es la congregación organizacional. Esta consiste en fomentar una interrelación directa (y jerarquizada) de las distintas organizaciones existentes en la comunidad a partir de la coordinación de la directiva de la Comunidad indígena, y de las instancias regionales y nacionales donde esta comunidad participa a través de sus dirigentes. Esta lógica es asumida por gran parte de los comuneros, y también se establecen los peligros de la actual ley indígena en cuanto permite una fragmentación inaudita en los procesos de conformación de organizaciones. En Tranamán, no existe una cantidad importante de organizaciones, y en general, todas las actividades (sean ceremoniales, deportivas, sociales o culturales) cuentan con el apoyo directo de la directiva de la Comunidad Indígena. 

En definitiva, en Tranamán observamos niveles “controlados” de una disgregación político-territorial, básicamente por la existencia de una organización centralizadora, y la búsqueda de insertarse en campos organizacionales mayores. Por otro lado, en los siguientes apartados, iremos consolidando esta visión a través del análisis y exposición de la historia política, los procesos de “rescate” cultural y territorial y la caracterización socio-productiva de la comunidad.

En Butarincón la situación es disímil. Si hacemos el mismo recorrido histórico que con Tranamán, tenemos que en los primeros años de radicación, la situación en torno a la tierra era la siguiente:
TABLA 3.  Población y hectáreas en la reducción (Butarincón)

	Reducción (T.M)
	Número  Título
	Fecha de emisión
	N° personas “beneficiadas”
	Cantidad de hectáreas

	José Nahuelhual Catrileo
	67
	19-12-1885
	45
	692


No se registraron datos precisos sobre la tenencia de las tierras reduccionales en el transcurso del siglo XX, pero a través de las entrevistas, pudimos constatar que la situación fue bastante similar a Tranamán con respecto a la usurpación. En la actualidad, podemos determinar la cantidad de tierra perteneciente a esta área comunal de una manera muy general. Complementariamente, los datos municipales nos muestran que hoy la población total es de 360 habitantes, ubicados en cerca de 80 hogares. Estos 360 habitantes hoy día viven en condiciones graves de hacinamiento respecto al territorio, ya que el promedio de tierras por familia es inferior a las seis o siete hectáreas. Además, los procesos de recuperación de tierras han sido muy particularizados y han definido entregas pequeñas a las comunidades particulares. 

Quizás la situación más evidente de una disgregación política y territorial en Butarincón la encontramos en la particularización de las organizaciones. En los archivos de la CONADI, encontramos registradas cinco comunidades indígenas, en la reducción José Nahuelhual Catrileo. La primera, Isla Catrileo (o Isla Catrileo I), fue fundada el 19 de agosto de 1994, beneficiando a 28 socios ubicados entre 44 familias. Posteriormente, la Comunidad Indígena de Butarincón fue fundada 30 de agosto del mismo año, con un número de 53 socios entre 28 familias. Luego, aparece en los registros Isla Catrileo II, conformada el 15 de diciembre de 1997, con 25 socios y 44 familias. Estas son las comunidades indígenas que hasta ahora hemos nombrado en la investigación. Sin embargo, también están registradas como comunidades indígenas “José Nahuelhual Catrileo”, constituida en septiembre de 2000 (con 21 socios en 23 familias), e “Isla Catrileo III”, constituida en diciembre del mismo año. Las dos últimas no están no están vigentes por no presentar directiva constituida.

Las conversaciones dejan entrever que una de las principales causales de esta fragmentación político-territorial se debe a los conflictos internos entre las familias. Además, otros factores, que veremos más adelante, permiten concebir una construcción de la identidad territorial basada en la división y en la creación de organizaciones para cada uno de los ámbitos de la vida comunal. Es probable también que la división constante de organizaciones se constituya a partir de demandas por tierras
. Complementariamente, la fragmentación organizacional y política se expresa a partir de la constitución de otras organizaciones dentro de esta área comunal, tendientes todas a objetivos particulares, no congregacionales, a nivel comunal. Sólo contando las que rigen por la Ley 19.418, de organizaciones comunitarias territoriales y funcionales, en la Comunidad Indígena de Butarincón tenemos: Taller Laboral, Junta de Vecinos El Progreso, Comité de Agricultura y Comité Agrícola; y en Isla Catrileo I y II: Comité de Mujeres y Junta de Vecinos Huilcaleo. Si a esto le sumamos las organizaciones informales, veremos una disposición organizacional bastante particular. 

En el nuevo sistema de organización por comunidades (según la ley 19.253) los mapuches se enfrentaron a una serie de situaciones y problemas nuevos, ante los cuales la estructura social “tradicional”, y los factores integradores en los que se basaba, resultaban bastante ineficaces. Además, plantearé como una hipótesis general, que no responderemos en esta tesis directamente, que los niveles de fragmentación político-territorial, en la mayoría de los casos, bajo el amparo de las leyes formales del Estado, son una nueva forma de sometimiento de comunidades indígenas, principalmente porque determinan una realce de los intereses particulares (familiares si se quiere) de los comuneros, en desmedro de los intereses comunes tendientes a crear una hegemonía etno-política.

En definitiva, la organización social de los mapuche de Tranamán y Butarincón es, al menos en el sentido de los niveles de disgregación político-territorial, una característica que define, junto con otras, estrategias distnintivas de construcción de la identidad étnica. En Tranamán, la identidad territorial basada en la comunidad extensa permite establecer preceptos etno-políticos tendientes hacia la configuración de una fuerza social mapuche que supere los límites mismos de la comunidad local. Sus habitantes esperan lograr estructuras políticas más amplias, junto con las cuales lograr cambios significativos en la situación general de la población mapuche actual. En Butarincón este interés es compartido por muchos comuneros, pero los grados de disgregación político-territorial han desarticulado las formas “tradicionales” de organización, y se ha convertido en una disposición individual, o, por más, familiar. Consiguientemente, ahora debemos testear los sistemas de creencia de la población mapuche para adentrarnos en otros componentes de la construcción de la identidad étnica de estas áreas comunales.
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2.3.  Sistema de creencias de los mapuche de Tranamán y Butarincón

Muchos estudios han asociado directamente la descripción de unos sistemas de creencias particulares con la conformación de la identidad étnica de ese grupo. Consecuentemente, para muchos investigadores que mantienen esta perspectiva, el tratamiento de estos temas nos obliga a cualificar los puros campos subjetivos e intersubjetivos, de representación simbólica. Nosotros creemos, también, que los sistemas de creencias son fundamentales para comprender la construcción de una identidad étnica, pero al mismo tiempo proponemos que los sistemas de creencias no son pura invención subjetiva, sino también responden a complejos modos de socialización, en contextos objetivos que también son determinantes. 

Por lo tanto, lo que presentaremos a continuación, es un acercamiento preliminar a los sistemas de creencia de los mapuche del valle Purén-Lumaco, considerando los aspectos más bien descriptivos; a saber, la persistencias de ciertas ceremonias y ritos, las prácticas asociadas a estos sistemas de creencias, el manejo y uso de la lengua vernácula, y -considerando su importancia actual- la injerencia de estos tres puntos en relación a la influencia del cristianismo. Posteriormente, en la Parte III de esta tesis, propondremos algunas ideas en términos comparativos en relación con estos propósitos.

2.3.1.  Ceremonias y ritos 

La vigencia de ciertos ritos y ceremonias es un indicador clave para comprender los sistemas de creencia de los mapuche del valle Purén-Lumaco. Estas prácticas están vinculadas tanto a capacidades congregacionales de los grupos, como a ciertas formas de creencia que se expresan en el acto ritual. En las áreas comunales estudiadas hemos identificado cinco tipos de ceremonias y rituales de tradición mapuche: Nguillatún; el Awn o Amülpüyun  (rito de los muertos); el machituke; el wetripantu; y en un grado evidentemente menor el hueñen o rapto de las mujeres para el casamiento. La realización de estos ritos y ceremonias es fundamental para la unidad del grupo, y además constituye uno de los elementos identificatorios más claros en la construcción de una etnicidad mapuche 

Nguillatún o nguillanmaün 

La planificación y puesta en marcha del nguillatún es bastante diversificada. En términos generales, el nguillatún es una ceremonia multifuncional basada en la interacción de la población de una comunidad, representada directamente por la machi, con la divinidad llamada regularmente como chao nguenechen. La multifuncionalidad de esta ceremonia radica en la capacidad de asumir distintas motivaciones que pueden justificar la realización de esta ceremonia. Por esta misma razón la intención de caracterizar correctamente esta ceremonia es un ejercicio que requiere una mirada aguda tanto al interior de una comunidad, como en la diversidad externa presente en el resto de las comunidades. Por ejemplo, mientras algunos justifican que hacer la ceremonia en la noche es lo correcto, otros argumentan que el mediodía es la hora ideal para comenzar las “rogativas”. Sin embargo, un patrón común de la realización de estas ceremonias es su ubicación. El lugar donde se realiza esta ceremonia siempre es el nguillatue o palihue, lugar plano, generalmente ubicado en las cercanías de la familia del lonko o de la machi de la comunidad, y que generalmente tiene un largo entre los 200-400 metros, y un ancho entre los 30 – 50 metros. A este lugar, que en su generalidad se le llama “cancha de nguillatún”, asisten todas las personas de la comunidad al momento de realizar la ceremonia. En términos estrictos, el nguillatue es el lugar donde se encuentra plantado el rehue, y donde la machi “preside” la ceremonia; y el palihue es el terreno donde se lleva a efecto el juego del palín (o chueca), antes y después de la ceremonia.    

Es importante llamar la atención que muchos de los informantes aclararon que el verdadero nombre de la ceremonia es nguillanmaün, y no nguillatún “como le dicen los chilenos”. Ahora bien ¿quién dice cuándo, y cómo se hace el nguillanmaün?. Las respuestas a esto fueron muy variadas, lo cual quiere decir que hay muchas formas de concretar esta ceremonia. 

Una de las formas principales es la existencia de un “cabecilla”, vale decir, cualquier persona con un interés y conocimiento de la ceremonia que quiera hacer un agradecimiento, o simplemente quiera juntar a la comunidad. Muchas veces, en la actualidad, este cabecilla es coincidente con el presidente de la Comunidad Indígena, o el lonko. En ese caso, cualquier kimche tiene la capacidad de presentarse como lonko a la hora de organizar un nguillatún. Este lonko o cabecilla tiene la obligación de hacer una junta previa con los mayores de la comunidad 

“y los lleva a una reunión, y dice que tiene intenciones de hacer un nguillatún, acaso le pueden colaborar con la presencia
... más que nada es con la presencia... porque para realizar un nguillatún, el dueño del nguillatún, tiene que preocuparse de sus comidas para compartirse después de la convivencia, después de la ceremonia, y tiene que tener específicamente si un cordero enterito para la rogativo de la machi, eso es infaltable”

Entrevista Tranamán; Abril de 2004

Una vez asegurada la presencia de los participantes comienzan las labores de planificación. En primer lugar, se le solicita la participación a la machi de la comunidad. Según don Ricardo Vásquez, antiguo ayudante de machi, no es autorización lo que se le pide a la machi, sino se acuerda una fecha en que ella esté disponible, ya que muchas veces su trabajo implica largos viajes o largos tratamientos con sus enfermos. Pero la machi no puede rechazar su participación ante la petición de un nguillatún. Sin embargo, no podemos negar la importancia, para gran parte de la población mapuche, de la cooperación de la machi “presidiendo” esta ceremonia. Esta condición ha llegado a ser tan importante, que cuando una comunidad no tiene machi (por ejemplo en Tranamán), buscan una reemplazante en las comunidades más cercanas. Hoy día podemos decir que en este valle es imposible observar en la actualidad un nguillatún sin machi, siempre asistida por su yancan
. Sólo el relato de Santos Millao de Tranamán advertía que en el pasado las machis nada tenían que ver con el nguillatún, y que eran los lonkos “los encargados de levantar la rogativa”. 

Un segundo agente capaz de convocar a un nguillatún es la misma machi. Esta, a través de un sueño (peuma) o visión (perimontün), es avisada por sus espíritus de la importancia de hacer un nguillatún. En estos casos, la machi, al despertar, le avisa a su compañero (llamado por la comunidad “macho”), el cual inmediatamente debe levantarse a avisar al resto de la comunidad sobre el sueño de su compañera, e inmediatamente al día siguiente se hace la ceremonia en el nguillatue. En cualquiera de los casos, una vez que el nguillatún es debidamente informado a los comuneros, también se esboza la intencionalidad de éste. Esto es, no todos los nguillatunes son del mismo tipo en este valle. Para esto podemos distinguir según las entrevistas los siguientes tipos de nguillatún:

Según “tamaño”:

- witranguillanmaün: nguillatún grande. Es cuando invitan a comunidades externas, lo cual compromete alianzas extra-comunitarias. Las visitas deben ser muy bien atendidas, ya que cualquier invitación debe ser devuelta. En los nguillatunes grandes pueden asistir la(s) comunidad(es) invitada(s) con su(s) respectiva(s) machi(s), y es casi una condición el desafío de jugar palín.

- Pichinguillatún o pichinguillanmaün: es nguillatún pequeño. Se hace a escala interna de la comunidad, y para gran parte de los entrevistados es la ceremonia más importante y más propia, ya que atañe directamente a los problemas de la comunidad, y por lo tanto, el contacto con el ser supremo Chao Nguenechen es mucho más directo. Según los informantes: “cuando se pone de acuerdo se va a invitar; y cuando no se encuentra solo la comunidad. Pero el más puro es el que se hace solo, sin invitación... ese es el más grande, el más valioso”
. Según varios de los relatos este es el nguillatún más común para los “verdaderos” antiguos, que lo realizaban incluso al nivel de lov.
Según su funcionalidad:

- Vainallucán o Küman nguillatún: estos son los nguillatunes que tienen por finalidad solamente orar, lo cual también se le llama “rogamiento”. Es decir, en estos nguillatunes no se juega al palín, y raramente se invita a otras comunidades. 
 - Lei nguillatún: se refiera a los nguillatunes realizados inmediatamente después de algún tipo de desastres. Sobre todo en relación con un terremoto.

- Kaiñe nguillatún o mañumn nguillaltún: de alegría, para compartir. También se les llama de agradecimiento. Se agradece el éxito de las cosechas, la mejora de un enfermo, el estar vivo, etc. Estos generalmente son nguillatunes donde se invita a otras comunidades, y aparte de la ceremonia, intercambian regalos, juegan palín, comparten numerosas canciones, bailan, conversan sobre temas contingentes, etc. 

Cuando son de agradecimientos se espera que 

“el nguillatún [sea]... para dar gracias de todo lo que se cosechó, de todas las cosas que dio la madre tierra, se va a dar gracias a todo eso, gracias porque pasamos un año más, que no hubo ningún problema, no hubo un fallecimiento, se hace el Nguillatún, y después cuando va a ser ya la cosecha otra vez para empezar a trabajar, por ejemplo en Octubre por ahí, se hace el otro nivel, porque el mapuche tiene que hacer Nguillatún ojalá todos los años”

Entrevista; Tranamán, Abril de2004

Las comunidades más invitadas en Butarincón son: Witranlebu, Huilquilco, Loncoyan, Lingue, Loncoyán chico, etc.; en Tranamán se suelen invitar a las comunidades de Lolonco, La Isla, Witranlebu, entre otras.

- Mahuai nguillatún: para hacer llover. Este nguillatún se hace específicamente en épocas de sequía. Un elemento que demarca esta intencionalidad es la utilización de banderas en el rehue: si necesitan sol se ponen banderas blancas, y si necesitan lluvia ponen banderas negras. Otra forma de distribuir las banderas cuando se quiere hacer llover es colocar tres o cuatro banderas negras, y una sola blanca; y si se quiere parar la lluvia, tres o cuatro banderas blancas y una negra. 

Esto nos demuestra que las razones para realizar un nguillatún son muy variadas en las comunidades visitadas, y de la misma forma responden a distintos grados de interés de los lonkos, machis o kimches.  

La frecuencia de la realización de los nguillatunes es bastante variable, y pocas veces reconocibles. Mientras que en Butarincón e Isla Catrileo se realiza más o menos una vez al año, en Tranamán dependen –más bien- de la posibilidad que tienen los dirigentes de conseguir una machi, y de acordar una fecha. La tradición del valle indica que los nguillatunes deben hacerse en la noche. La comunidad se junta cerca del anochecer en el palihue o nguillatue, y comienzan a cantar lonko meu, y otras canciones de raigambre mapuche. Abundan las trutrukas, las pivilcas, el kultrún, el acordeón, etc.; también es indispensable la comida: debe haber alimento tanto para hacer la ceremonia (se le presenta el alimento a la divinidad), como para consumir durante la noche, ya que la gente debe pernoctar ahí. En este caso es el “dueño” o “cabecilla” del nguillatún quien debe prever el abastecimiento de alimento por toda la noche, y también es el encargado de llevar un cordero que será sacrificado para ofrecer la sangre a la divinidad. Cerca de la media noche empieza la ceremonia como tal; la machi comienza a rogar y agradecer a Chao Nguenechen, y aborda estados de trance. Mientras esto ocurre la gente alrededor del rehue también comienza sus “rogamientos”, lo cual culmina con la comunicación directa de la machi con la divinidad, escalando los pisos del rehue
. 

Esta somera caracterización es bastante compartida por gran parte de las personas del valle; mientras unos nombran a la divinidad como Cha Chao Nguenechen, otros le llaman Chao dios, y otros también le dan un carácter femenino como Ñuque dios (otros dicen que es la compañera de dios). 

Sin embargo, hay mapuches que niegan esta posición de la existencia de un dios superior, y culpan a la iglesia cristiana y católica por imponer sus formas de entender el mundo, engañando a los mapuche sobre sus propias creencias. Algunos dirigentes actuales piensan que el nguillatún no es una rogativa en el sentido que se entiende coloquialmente, sino que más bien es una reunión (de ahí la importancia del término nguillanmaün) que tiene el fin de afianzar las alianzas internas y externas de la comunidad o del lov. Desde esta perspectiva, el fundamento de las creencias mapuches tradicionales está en los elementos de la naturaleza, materiales (menoco, cuel, ríos, montañas, vientos, etc.), y que –en definitiva- ese es el sentido del nguillatún. De ahí es que surge una fuerte crítica a la idea de una divinidad centralizada, metafísica y omnipresente, siendo ésta –en palabras del informante- “la mejor conquista de los huinkas”. 

Más allá de pregonar la mayor o menor racionalidad de ambos argumentos, en términos de las prácticas culturales, el nguillatún sigue siendo una ceremonia congregacional de la población mapuche, en la medida en que se sostiene una relación lógica con normas habituales de orden social basadas, el menos virtualmente, en la proyección de un orden ancestral.

Ahora bien, las variaciones significativas del nguillatún las trataremos más adelante. Por ahora podemos advertir, que en el discurso mapuche, y en el de algunos antropólogos (Foerster, 1993) el nguillatún aparece como una estructura ritual intacta. Esta concepción es necesario contextualizarla en el marco de las condiciones actuales de resignificación, y debemos además reconsiderar algunas cuestiones bajo el alero de la influencia de la religión evangélica. 

El Palín

Dentro de los ritos y ceremonias, y complementariamente a nguillatún, el juego de chueca o “palín”
 es una de las prácticas culturales mapuche más documentada. Este es un juego que se ha mantenido tanto como una práctica informal, de diversión y compartimiento; y también como un juego “sagrado” que mantiene el honor de las comunidades, y que acompaña la ceremonia del nguillatún. Este es el sentido que nos permite incluirla dentro de los ritos y ceremonias efectivas que se realizan tanto en Butarincón como en Tranamán. 

Las reglas del palín son bastante flexibles en cuanto a número de jugadores y tiempo efectivo de juego. Por ejemplo, pueden jugar treinta, cuarenta personas, veinte por lado, o treinta por lado. Generalmente llegan a un acuerdo después de una conversación entre los dos lonkos, cada uno representante de una comunidad. Generalmente los juegos de palín comienzan cerca de las nueve de la mañana, para no pasarse del medio día que es la hora destinada para la comensalidad. Como hay un acuerdo previo de cuanto tiempo se va a jugar, y de cuantos jugadores por cada lado se necesitarán, los jugadores, que entre ellos se denominan “con”, comienzan a preparase, haciendo pequeñas rogativas para pedir por el éxito en el juego. Cada uno de los jugadores posee un oño o chueca, que es un palo que oscila entre 1 y 1 ½ metros, con una punta corvada. El palín es un juego ceremonial “de pelota”; es decir, se basa en que un equipo debe tratar de trasladar una pequeña bolita, hacia el territorio del adversario, que está delimitado por el fin de la cancha, que es llamado “raya”. Entonces, el juego consiste en “hacer raya” en el terreno del equipo contrario, trasladando la bolita o “morgoño” exclusivamente con el “oño” que es el único elemento válido para hacer girar la pelotita. Generalmente este es un juego que se practica “entre comunidades”. Entonces, para dar la partida al juego, se coloca el lonko de la comunidad receptora al centro de la cancha, mirando hacia la mitad del equipo contrario; de la misma forma, el lonko de la comunidad visitante se pone al frente del lonko, también en la mitad de la cancha. Entre ellos está la bolita, y detrás de cada lonko están sus respectivos equipos (ver cuadro más adelante). Cuando todo está dispuesto, los lonkos enganchan sus “oños”, y comienzan a forcejear, hasta que uno de los lonkos logra zafarse del “enganche”, y comienzan a golpear el “morgoño” con su chueca hacía la raya contraria. No es un juego falto de estrategias; hay complejas redes de apoyo tanto en “ataque” como en “defensa” por parte de los equipos más experimentados. También los jugadores son caracterizados tanto por su velocidad, como por su resistencia física; con relación a eso cumplirán distintas funciones. 

Quiroz (1986), apoyándose en la revisión de otros autores, describe las posiciones y funciones de los distintos jugadores de la siguiente manera. En Huilío,  Manquilef  distingue: en el medio de la cancha se ubican los dünüllfe, que siempre son los más hábiles para jugar a la chueca; cerca de ellos se ubican los inadünüllfe; y en los extremos encontramos tripapalitún que son los más corredores y consistentes físicamente (ver Manquilef en Quiroz; 1986: 21). En San Juan de la Costa se distinguen –según Quiroz- los siguientes jugadores: hoyeros, encargado de poner un juego la bola; tacos, los que toman la bola una vez que salta del hoyo y la empujan lo más lejos posible de su propia raya (o hacia la raya contraria); los inalectos, que son los mediocampistas y punteros que tratan de “hacer raya”. En Cañete se identifican los dungulve u hoyero; detrás está el takuve, que son los que lanzan la bola lejos; los inalev, que eran los más rápidos para acercar la bola a la raya.

La cancha de palín o palihue mide entre 200 y 300 metros de largo, y entre 15 y 30 metros de ancho. Cuando verdaderamente la pelota llega a la raya contraria, y la sobrepasa, es un punto, pero siempre y cuando supere la raya por dentro de la cancha. Si por alguna razón, la pelotita sale por el lado, eso no es válido, y es llamado “cachí”, que en otras palabras significa “se quemó”. Entonces cuando la pelota “se quema”, se vuelve al centro de la cancha otra vez; y nuevamente los lonkos deben enganchar sus oños y comenzar de nuevo a mover la pelota. Cuando se hace efectiva una raya, en mapudungun se le llama tripay.
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“Así se llama cuando se saca una raya. Entonces usted, y si la gente suya me sacó una raya a mí, su gente suya, todos los de este lado, van a celebrar aquí a la raya. Por ejemplo los jugadores de fútbol cuando hacen un gol, no ve que celebran al jugador, pero aquí, en este juego se va a celebrar aquí  (a la raya), y van más o menos un poco más de la mitad de los jugadores a celebrar; y entonces los lonkos no siguen jugando, esperan hasta que se termine de celebrar. Entonces cuando ya se celebró, entonces ya se empiezan de nuevo.

Entrevista; Isla Catrileo, Abril de 2004-12-08

Otra forma de celebrar un punto o “raya” es diciéndose “ñilayme con”, que es lo mismo –según los informantes- que decir gol en los partidos de fútbol. En el palín siempre se debe respetar la equiparidad numérica de confrontación. Por ejemplo, si un jugador se llega a lesionar, y no hay recambio, un jugador del equipo contrario deberá salir también. En ese sentido es un juego que se realiza “en parejas”. También, a pasar de ser un juego muy rudo, por el contacto de la chueca con las piernas, y por lo duro de la bola
, se tiene mucho respeto por el rival. El palín que estamos describiendo es el que se realiza luego de un nguillatún grande, que implica la invitación a otra comunidad, por lo tanto hay un carácter sagrado en la realización de ese juego; se juega al lado del rehue que recientemente ha sido “bendecido”. 

La chueca u oño en estas comunidades está fabricada de madera de boldo, o de litre, pero se reconoce que la mejor madera para fabricar una chueca es la luma. La pelota o “morgoño”, es la base de una planta llamada con el mismo nombre, que tiene esta forma redondeada. Es levemente trabajada para sacarle las alteraciones a su redondez, pero se utiliza casi en su estado natural
. Este es un juego exclusivamente de hombres. Sin embargo, las mujeres juegan un papel fundamental en el sentido del juego. Uno de los mayores valores que compiten en este juego es el honor; en esta dirección, la presencia de las mujeres (esposas, pretendientes, novias, etc.) en la realización del partido es reconocido como un gran estímulo, por parte de los jugadores, para llevar a un extremo el esfuerzo que significa jugar palín. Además, esta es una instancia que fortalece los lazos intracomunitarios, porque la gente en general, siente que el juego del palín les pertenece. No así, por ejemplo, con el fútbol, que raramente es visitado por las mujeres.

Hoy día, la frecuencia del juego del palín es mucho menor. Está reservado para las grandes celebraciones de la población mapuche, incluyendo el nguillatún. Sin embargo ha dejado de ser el deporte más cotidiano de los mapuche de este valle. El fútbol es del gusto masivo de los comuneros, y en eso pasan gran parte del tiempo libre, sobretodo los más jóvenes.

Awn o amulpüyün.

Este se ha conocido como el rito mortuorio, y también lo han nombrado como lugún. Lo cierto es que su permanencia en la actualidad está estrictamente limitada a las personas (lonkos o machis) que han tenido una importancia trascendental para la comunidad. por lo tanto, se ha transformado en una ceremonia honorífica. La duración de este rito se acerca a una semana, y ha tenido una serie de variaciones a través del tiempo. Al parecer, solo recientemente a resurgido un interés por volver a utilizar este rito de los muertos, y ante eso son muy pocas las personas que son capaces de describir sus etapas y significaciones. 

El término amulpüyün contiene cuatro morfemas /amu-l-püllü-n/. Primero viene el verbo amún, que es “andar”; el segundo morfema significa el causativo o el cambio de transitividad (“efectuar”, “causar”, “hacer”). Entonces los dos primeros morfemas se pueden traducir como “hacer salir”. Después viene el morfema püllü que se puede traducir como “alma”; y –n- como señal de simple nomen verbal. Entonces se puede traducir como “hacer u obligar a salir el alma” (ver Shindler; 1996). Ante la poca información etnográfica registrada
, me basaré en el relato de don Pedro Cheuque, y su hijo Aliro, ambos de Butarincón, quienes recientemente habían asistido al amulpüyün de Francisco Millao, en Tranamán. 

En términos de los entrevistados, el amulpüyün es la despedida del mapuche del mapu, “para que se vaya tranquilo y no vuelva para atrás a buscar de nuevo a los familiares,... y eso es para que se vaya a la tumba y no regrese”
. Es decir, es un rito que espera la buenaventura para el ser fallecido en la vida que le toca afrontar en el Huenumapu. Esta creencia se complementa con la idea de que la vida después de la muerte es bastante parecida a lo que nosotros vemos en vida, y por lo tanto es imprescindible enterrar al muerto con todas sus pertenencias más importantes (que lo hayan caracterizado), con alimentos para el viaje, y con sus elementos de mayor valor. Esta es la razón que dan los informantes, de que un mapuche, que ha sido jugador de chueca, ha realizado nguillatunes, ha sido un hombre participante de las prácticas culturales mapuche, es merecedor de un rito de esta envergadura.

El primer paso de esta ceremonia consiste en  llevar el cadáver, que está en la casa donde habitó en vida, hacia la cancha de nguillatún. En este cortejo fúnebre lo acompañan todos los invitados y dolientes. Se tiene mucha consideración de que antes de estacionar el cuerpo en el nguillatue, deben dar vueltas alrededor del rehue, siempre en dirección del tripawe antü
. Una vez ocurrido esto se llega al rehue, y ahí se estaciona...

“...(      ), y ahí se comienza entonces a hacer los discursos, la palabra; y sus amigos y conocidos ahí lo recuerdan... recuerdan ellos, por ejemplo, cuando esta persona estuvo viva, que hizo por la familia, que hizo por la comunidad, que hizo por el pueblo mismo... si luchó por algo, porque luchó, si fue dirigente; todas esas cosas ellos recuerdan. Y habla además también la médica, van con todos los instrumentos, llevan la trutruka, el cacho, el kultrün... todo completo; y además todas las parejas de caballos que están dando vuelta alrededor de todo el grupo, y cada uno con una bandera negra a media asta, a media altura. Y fuera de eso, todos los instrumentos que participan, se tocan a medio sonido no más... no así como cuando están así “vamos a tocar para celebrar”...”

Entrevista; Butarincón, marzo de 2004.

En su tumba se colocan su manta, su chueca, y todas las cosas más importantes que eran de su propiedad. Posteriormente de que la machi, el lonko y los weupife hacen sus discursos, se levanta nuevamente el cadáver, y se vuelve al hogar del difunto. La marcha fúnebre es acompañada por los instrumentos, siempre tocados a “medio sonido”, y por bailes ejecutados a “medio ritmo”. Al momento de llegar a la casa, se deja el féretro a campo libre, en alguna parte del patio. Todas las personas participantes rodean al difunto; la machi toma su ubicación en la cabecera del féretro y la trutruka y todos los músicos empiezan a tocar.

Luego que termina la música y el baile alrededor del fallecido se presenta una persona que se denomina amulpüyün. Esta persona tiene la misión de despedir al fallecido, y de enviar su espíritu hacia el huenumapu. Entonces, el amulpüyün reemplaza a la machi en la cabecera del cajón y toma una chueca (o un oño como se denomina en mapudungun). Comienza a dar un discurso recordando la trayectoria del fallecido, y de la importancia que tuvo para la comunidad; comienza a relatar cada uno de los hitos importantes de su vida, y pone de manifiesto tanto las virtudes como los defectos del interfecto. Como todo el discurso es en mapudungun, se desprende que el amulpüyün debe ser una persona lo suficientemente diestra con la lengua mapuche. Cada vez que termina de dar un discurso, golpea suavemente el cajón con su chueca:

“Con eso le habla, y le está diciendo “usted fulano de tal en este día se va, y espero que nunca más vuelva, nunca eche de menos a su familia, porque a su familia usted ya los abandonó, se fue de su hogar, no tiene que volver nunca más, a los niños los trae a puro molestar aquí”. Es como que les está conversando, y con eso hace los golpes”.

Entrevista; Butarincón, marzo de 2004.
Mientras este diálogo sucede, dos señoras se colocan en los pies del féretro. Una vez que el relator termina de despedir al difunto, las dos mujeres comienzan a la par a dirigir sus propios discursos, cada una con sus propias ideas, y cada una haciendo una recopilación de la vida del hombre. Mientras hablan, las mujeres toman una botella de vino, y comienzan a esparcirlo alrededor del difunto, sobre la tierra; la botella de vino comienza a pasar de mano en mano, y todos comienzan a esparcir el líquido por la tierra. Entonces las señoras le dicen: 

“que tú, fulano de tal, antes te gustaba este licor, tú tomabas antes, cuando querías hacer algo nos juntábamos y conversábamos estas cosas, ¡te recuerdas!; y tú me enseñaste estas cosas y me dijiste que con esto tenía que tener cuidado, que había que compartir en la ceremonia de nuestro pueblo, y gracias a ti que nos enseñaste y hoy día te fuiste al otro mundo”

Entrevista; Butarincón, marzo de 2004.

Cuando ya ha finalizado este proceso, el amulpüyün retoma nuevamente su posición en la cabecera del féretro y comienza a esbozar unos lastimosos cantos mapuches, especialmente creados para esa ocasión. Ese es el momento en que los dolientes sienten más pesar por la muerte de su “ser querido”, y luego del canto se da por terminado el acto ritual. Posteriormente se pasa a servir la comida, siempre alrededor del muerto. Luego llega la hora de llevarlo al cementerio, y se le hace nuevamente una ceremonia, con un cura o con un pastor, tal cual como cualquier cristiano; ahí ya se permite hablar el castellano. 

En definitiva, todo este relato nos habla de la poca frecuencia de este acto ritual en la actualidad; y de la misma manera es muy poca la gente que es capaz de caracterizar detalladamente las etapas del rito. Consiguientemente, no podemos darle más que un valor testimonial a la descripción del amulpüyün en este valle, y sería bastante interesante lograr una complementación de la información con algunas fuentes bibliográficas existentes sobre el tema. En Butarincón, la realización de este rito funerario ha desaparecido por completo, y en Tranamán solo se ha realizado en casos excepcionales. 

Machituke o machitún 

El machituke es la ceremonia que tiene como finalidad única sanar la enfermedad de una persona. Si bien es cierto que la concepción de enfermedad de las machi, y del conocimiento médico “tradicional” mapuche identifica una serie de enfermedades distintas a la alopatía, también hay que considerar que la lógica de acción es idéntica a la de la biomedicina; esto es, 

Estado de enfermedad------------ aplicación de una curación-------------- efecto de sanación

En este sentido, el machituke es más comparable al acto de una intervención quirúrgica, o a la receta de un remedio en la biomedicina, que a una ceremonia religiosa. Por lo tanto, el machituke se transforma inmediatamente en una ceremonia, ya que comporta un estado de “comunicación con la divinidad” para la solución de un problema específico, de la misma manera, por ejemplo, que el nguillatún.

En las comunidades estudiadas, sólo en el área de Butarincón existe una machi, y ella efectivamente realiza este rito con bastante regularidad. Por supuesto, que la escasez de machis en la actualidad, sumado a la menor creencia entre los mismos mapuches en la efectividad de esta forma de sanación, nos ha puesto en un escenario en que hoy día realizar un mahituke tiene un costo para él o la enfermo(a) que consiste en una suma bastante grande de dinero. Además, las prácticas médicas mapuche han sido popularizadas en zonas urbanas, ampliando así su campo de acción. Pero, paradójicamente, en las zonas rurales es cada vez menos frecuente la creencia en este rito. Los entrevistados coinciden que la única forma de lograr el éxito en un machituke es la debida fe hacia los conocimientos de la machi o médica. Este elemento es fundamental, e implica una fuerte tradición de muchas generaciones que han ocupado este método para la sanación de sus enfermedades. De las personas entrevistadas, gran parte habían sido “machitukadas
”, al menos en su niñez, pero sin embargo, nadie admitió haber sido tratada recientemente por una machi.
RELATO DE UNA INTERVENCION QUIRURGICA EN UN MACHITUKE.

Le dije a la machi: “mi mamá me mandó a que yo le viniera a contar de su enfermedad, y que la vaya a ver, y que le tenga compasión, porque mi madre no quiere morir todavía....”. Mi mamá murió, pero después, a los 74 años  tenía mucho menos cuando se enfermó del hígado. 

Ya po, empezó ella a preparar una carreta, y después que almorzamos un poco inmediatamente nos vinimos a la casa. A una casa donde vivíamos antes. Entonces la revisó al tiro, le miró los ojos, le miró la lengua, le tomó el pulso... tenía una pulsación buena, eso –dijo- “significa que aguanta una operación nanay” –le dijo-, porque ellas se trataban así. Y ella le dijo “yo estoy dispuesta a hacerme todas las cosas que usted me diga nanay, porque yo no quiero morir todavía, me siento joven todavía”... “nooooo, -le dijo ella-que no iba a morir todavía”... se quedó a dormir ahí, la cató un poco, le dio un poco de medicina, como que le lavó un poco el estómago, con remedios que traía preparados de su casa... la preparó un poco, y al otro día al amanecer le tomó la orina. La echó en un frasquito, lo guardó, y después como a las diez de la mañana nos llamó a todos nosotros y fuimos a ver la orina afuera, y ahí dijo: “no va a morir”; porque me enseñó que cuando un paciente va a morir sale ahí su urna, sale una corona, y sale una cruz; y ya esta lista ya... todo eso en la orina. ¡cuando uno va a detectar una cosa así!.Luego la machi nos dijo: “hay que machitukar aquí, y rápido”; y mi papá le preguntó “¿y cuantos días?... “si podí mañana mismo” respondió.

Ya salió mi padre a pedir ayuda a los vecinos. Ligerito mis sobrinos fueron a buscar el canelo, que había que ir a buscarlo a Boyeco.... no había canelo por aquí cerca... mi papá iba a caballo. Y en mi casa se hizo machitún. Entonces la machi le dijo a mi padre: “tienes que tenerme un cordero, y un cordero nuevo, de unos meses, que tenga el hígado de más o menos....”. “ya” le dijo mi papá, que ya lo tengo consumido dijo...

Cuando llegó con el cordero en la tarde le dijo: “elija usted”; el que vio más sanito, más fértil, ese cordero eligió mi papá... “este cordero me va a servir” –le dijo la machi-.

Ya po, en dos días se hizo el machituke, llegó el canelo, llegó la gente, mandamos a hacer un poco de mote, que ese es lo primordial en la ceremonia ahí, también tiene que haber muday, esa es como el agua bendita de la machi ¿sabe?... ella también bendice con el muday... bendice los medicamentos, y después le va pasando a cada uno de los presentes; ese es para pedir fuerza espiritual.... ya po, yo haciendo muday por ahí, y haciendo todo lo demás que nos pedía la machi, al final hicimos el machituke. Y le pedí a una vecina de allá abajo que me ayudara a cocinar para atender a la gente, porque hay que atender a la gente que amanece en la noche... llegaron dos señoras a ayudarme a cocinar, y yo me dediqué a atender ahí donde estaban haciendo la sanación ( ). Empezó la ceremonia como a las diez de la noche, como a las doce de la noche ya estaba operando... ¡le sacó el hígado al cordero esta bendita señora, y se lo introdujo a mi mamá!. Lo tomó así de frente y ahí lo puso con cuidadito ahí... y con un cuchillo sangre de pato no más, una cortapluma así chiquitita; y le introdujo el hígado, lo acomodó, lo puso ahí, en trance ella si po, y de ahí lo amarró con pelito de cola de caballo. Y después de esto, suturó, igual con pelito de cola de caballo; lo lavó, quizás con que cosa que estaba trayendo en el frasco, y puso como un parchecito ahí, puso hojitas de canelo ahí; y siguió la curación ahí, una yema de huevo entera, amapola blanca y alelí blanco, e hizo una pasta... hasta el polvito finito ese que tiene la casa, el hollín, ese lo sacó, e hizo una pastita; después la usó con su remedito que ella traía en su frasco de su casa, y después le puso un parchecito de hojas de canelo, y le puso unas cintitas como adhesivas y la dejó ahí; y la enfajó un poquito. Y siguió su ceremonia, la gente acompañándole y dándole energía. Y se terminó la ceremonia; después con cuidadito hizo que la pusieran en algo así como una camilla, y que la llevaran a acostar... mi madre dormía en ese momento, y dice que no se dio ni cuenta.

Después de eso mi madre supo que la estaban machitukando, y dijo que solo había sentido un breve dolorcito, no un grande dolor, y de ahí se puso la manito y se le pasó sola, en su camita. A las cinco de la mañana se hizo la misma ceremonia, pero ella fue a ver la herida, la vio primero la herida, le volvió a tomar la orina, la volvió a mirar trasluz, y después la fue a destapar... le destapó oiga, pero era un milagro... y sabe que no había herida, era una rayita así que parecía de unos pocos días atrás... hayyyy “chaltu mai chau nguenechen” dijo... y advirtió que estaba bien, y le dio gracias a dios.  

La Machi se quedó ahí toda la semana y la veía tarde y mañana. Si yo le tengo tanta fe a las machis, y hay gente que siendo mapuche no le tienen nada de fe a la machi, sobre todo cuando llegan al evangelio, le pierden la fe absolutamente. 11 años vivió mi madre con un hígado de cordero; y después ¿de qué se murió?... de cáncer a los huesitos... nada que ver con el hígado. Ese es un bendito milagro ¿no?... y no le quedó ni rastro, le quedó una rayita ahí no más. Pero la sanidad tan pronta es lo que me llama la atención, y con el hígado de un animalito.

Entrevista, Abril de 2004
La manera de proceder en un machituke es la siguiente: si hay una enfermedad, más o menos grave dentro de una familia, entonces el “jefe de hogar” decide que hay que buscar a la machi. Se dirige hacia la casa de la machi, y conversa tanto con la médica como con “el macho”, la fecha en que se podría visitar al enfermo. Si es de mucha gravedad la machi priorizará por sobre el resto de sus actividades y tratará de asistir inmediatamente. Antes que la machi se dirija efectivamente al lugar donde habita el enfermo, la familia solicitante debe conseguir un contingente humano, entre vecinos y familiares, donde el número es determinado de antemano por la machi
; también deben conseguir todas las cosas solicitadas por la machi, donde generalmente se exige la presencia de un canelo.

Cuando llega la machi el día acordado, lo primero que hace es examinar al enfermo. En general, el modo más usual para diagnosticar la enfermedad en un machituke es la conversación de todos los antecedentes con los familiares, y posteriormente hacer un riguroso examen a la orina, que consiste en recoger una muestra del paciente en un frasco, y elevar un diagnóstico considerando su metódica observación en contraposición a la luz del sol de la mañana, siempre de la mañana. Una vez determinada la dolencia del paciente
 se determina si la intervención es a través de la aplicación directa de medicina o simplemente a través de una cirugía. 

La ceremonia misma siempre comienza en las primeras horas de la noche, y dependiendo de la complejidad de la enfermedad puede durar desde varios días, hasta un par de horas. A eso de las 10 de la noche, la machi comienza su “rogativa”, para prever el éxito de su curación; en esta rogativa, donde la machi entra en trance a través del canto y de la ejecución del kultrún, en algún momento es “comunicada” con la divinidad, quien le otorga una especie de receta mental, que es la que posteriormente se le aplica al enfermo. Si la intervención implica una cirugía, toda ella se realiza en estado de trance de la machi. El resto de la gente debe estar apoyando la labor de la machi alrededor del enfermo. El o la yancán, o “el macho”, deben anotar la receta esbozada y balbuceada por la machi.

En esta presentación y caracterización general del ceremonial, podemos ver los altos grados de intervención hacia el paciente que puede implicar el machituke. Desde ahí, hay machis que se han ganado una fama muy grande dentro del valle. Quizás la más reconocida es Carmen Curin, fallecida hace cinco o seis años, pero que dejó un legado muy grande de enseñanza a nuevas machis (inició a varias machis actuales), y sanó muchos enfermos a través de esta ceremonia.     

Hoy día la presencia de machis es mucho más escasa, y también la confianza de la gente hacia este tipo de tratamientos es mucho menor. En general, hoy día sólo son requeridos luego de una decepción sobre el sistema biomédico. Sin embargo, hoy día las mismas machis han integrado a su abanico de remedios, las pastillas, cremas, y tratamientos alópatas en general.   

Wetripantu 

El wetripantu tiene un estatus muy particular dentro de las ceremonias mapuches identificadas en esta breve descripción. Se ha traducido vulgarmente como “año nuevo mapuche”, lo cual se aleja mucho al significado dado por las personas que me hablaron de su actual condición. Los informantes reconocen que siempre el día 24 de junio ha sido importante para los mapuches, y que en “la antigüedad” era sinónimo de un gran nguillatún, o un gran cahuín
. Sin embargo, también reconocen que es en los últimos años donde se le ha dado una nueva connotación a esta fecha, y se ha retomado su celebración con más vigor. 

En Butarincón, el wetripantu tiene que ver con el espíritu del piuchen, que a la vez es el espíritu de uno de los menoco más importantes de la comunidad. Lo relatado caracteriza al piuchen como un animal parecido a una serpiente, que para el día de San Juan (24 de Junio) se empluma y adquiere la capacidad de volar. Justo ese día, el piuchen vuela desde el menoco hacia el huenumapu, lo cual trae la lluvia a la comunidad. El agua desatada por el piuchen traerá la fertilidad a la tierra, y al día siguiente –cuentan- comenzarán a salir los primeros brotes de los árboles, los primeros pastos del ganado, comenzarán a abotonarse las flores, y empezará a “alargar” el día. La gente de comunidad –nos cuentan sus habitantes- esa misma noche, puede dirigir sus pasos hacia el río (y antiguamente hacia los menoco), y bañarse en sus aguas; eso le asegurará –según lo expuesto- salud y bienestar para el resto del año. Antiguamente, relata la gente de Butarincón, hasta la gente más anciana cumplía el designio de bañarse esa noche en el río, lo cual nos habla de una tradición que se ha mantenido por bastantes años.

Todas estos ritos y ceremonias mantienen un grado de vigencia en el marco de los sistemas de creencia y prácticas culturales en el valle. Como pudimos constatar, no existen en relación con las prácticas ceremoniales, grandes diferencias entre las comunidades de Butarincón y Tranamán. De esto podemos proponer dos ideas claras. La primera se refiere a la certeza de que los ritos y ceremonias de estas comunidades, a pesar de todas sus resignificaciones y reinvenciones, son manifestaciones que permiten una congregación comunal tendiente a la construcción de una identidad étnica. En segundo lugar, sea cual fuere el motivo o el fin de mantener vigentes estas ceremonias y ritos, lo cierto es que sus resultados explícitos son la exposición de una serie de prácticas, que al mismo tiempo es necesario clarificarlas con mayor detención.

2.3.2.  Prácticas asociadas a los sistemas de creencias
Más allá de recalcar la dimensión conductual que conlleva la realización de ritos y ceremonias, en este subtítulo queremos describir brevemente algunas prácticas asociada a los sistemas de creencia específicamente de Butarincón y Tranamán. El cuestionamiento es simple: ¿qué comportamientos caracterizan a los mapuche de estas comunidades, que al mismo tiempo los diferencian de los campesinos chilenos, o del resto de los mapuche? La complejidad para abordar este tema es identificar qué elementos o prácticas pertenecen efectivamente a la tradición mapuche y cuáles no. O, también, muchas de las prácticas y creencias mapuches están completamente influenciadas por la presencia de iglesias, ciudades, relaciones económicas, etc. Aunque nosotros proponemos que la difusión cultural y los procesos aculturativos son una constante, hemos decidido establecer cerradamente algunas prácticas ligadas a ciertos elementos culturales traspasados a través de la tradición. Desde la arqueología y desde los rescates de la historia oral, podemos confirmar que existen ciertos elementos culturales con una permanencia histórica suficiente para calificarlo en este apartado. Es así como decidimos describir de manera general la importancia de cuatro elementos centrales:  el menoco; el cuel; el rehue
 y los espíritus. Todos estos elementos tienen una participación directa en las ceremonias más importantes como el nguillatún. 

Por último, existen prácticas y elementos culturales que los hemos tratado integradamente en el análisis de los ritos y ceremonias, como en la caracterización de las autoridades tradicionales, por lo cual esperamos que la lectura de este capítulo pueda complementar el análisis de los capítulos anteriores.

Menoco

El menoco es aquella vertiente de agua que se encuentra en el interior de las comunidades, generalmente proveniente de napas subterráneas. Para los mapuches esta fuente de agua era fundamental para su subsistencia hace unos años, ya que de ella sacaban el agua necesaria para beber, para cocinar, y para todas las utilidades:

“...el menoco lo dejó dios Neguechen, lo dejó para que tomáramos agua, agua que nace de la tierra el menoco, viene de ahí, en cualquier parte no sale eso, Neguechen dejó menoco para que nosotros tomáramos agua, en todas las comunidades hay menoco, usted no va a decir que no aquí, no había menoco...”

Entrevista; Tranamán, Abril de 2004

En general, los menoco se ubican en cerros, o en vegas, y aparte de otorgar una importancia fundamental para la supervivencia, proveía de otros elementos culturales como:

Las hierbas medicinales: hay muchos relatos que nos cuentan que antiguamente en los menocos había una concentración de hierbas medicinales. Las machis visitaban, junto con sus yancanes, muy seguido estas vertientes para proveerse de los remedios necesarios para preparar las medicinas. En el menoco abundaban aquellas medicinas de arbustos y rastreras, y la machi siempre consideraba en sus rogativas el agradecimiento al “dueño”
 del menoco por otorgar sus remedios. Algunos relatos cuentan que en la noche de San Juan era recomendable que la gente se bañara en las aguas del menoco para asegurar su salud durante el año. Es decir, era un agua medicinal en sí misma.

Leñas: muchos ancianos recuerdan que en las cercanías de los menoco aseguraban una gran cantidad de leña y pajonales, tanto para la construcción de las antiguas rucas, como para el fuego necesario de la cocina y la calefacción en los fogones. Desde que desaparecieron los menoco, la única madera disponible son los restos y desperdicios del raleo de los eucaliptos y pinos, pertenecientes a las empresas forestales o a las plantaciones particulares de los comuneros; lo cual sólo les permite utilizarla para calefacción. También en los tiempos anteriores a las empresas forestales, en las cercanías de los menoco de cerros podían encontrarse ejemplares del “árbol sagrado” para el mapuche: el canelo o foie.
Alimentos: hasta no hace mucho tiempo la dieta de los mapuche se complementaba con la recolección de frutos y plantas comestibles silvestres. En este sentido, los menoco proveían de una gran cantidad de estos alimentos, entre los cuales los más populares, en la zona estudiada, eran los rábanos silvestres. También consumían pastos como el yuyo, el tra-tra, etc. Además, las zonas aledañas a los menoco eran predilectas para los cazadores de pequeños mamíferos como conejos, liebres, cuyes, etc.   

Teñido de las prendas: el barro de algunos menoco servía para teñir las prendas de los antiguos tejidos mapuches. 

Espíritus: para los mapuches ancianos entrevistados, los menoco, también llamados manguin, están habitados por espíritus o “dueños” de las aguas. Estos ñenco pueden tener forma animal como serpientes, sabandijas, caballos, gallos, etc.; y también puede ser la imagen de un lonko o un toki destacado que haya habitado antiguamente la comunidad. Otro espíritu que puede habitar ahí es el Piuchen
. Como el agua está protegida por un ñenco, todo el resto de las actividades descritas anteriormente se rigen por el acto de solicitar autorización al “dueño” del agua para poder utilizar los beneficios que otorga para la vida de los mapuche. Por ejemplo, si se saca barro para teñir una prenda, debe solicitarse permiso en mapudungun; también se le promete el pago o devolución de algún alimento, como harina tostada, locro, mudai, el cual es esparcido por el agua.   

Los registros orales  indicaron la existencia de un menoco particular en Tranamán llamado Santa Sabina, en el cual habita el espíritu de una reina llamada Millai. En Butarincón la historia cuenta de un menoco llamado melipelüncawello, cuyo dueño es un caballo de cuatro orejas. Actualmente, los creyentes en el menoco han visto con bastante desesperación la “ida de los espíritus”, “la huida de las rubias”, como la manifestaba un comunero. Efectivamente, las plantaciones forestales y la consiguiente erosión del suelo han secado estas fuentes de agua natural, ya que tanto el eucalipto como el pino son especies exóticas que necesitan abundantes cantidades del líquido. De esta manera, muchos de los dardos de las personas que habitan las comunidades apuntan a estas empresas. Otra decepción de los más ancianos es que ya “nadie se acuerda de los ñenco”, por lo cual ellos deciden marcharse y secan las aguas. De esta manera, el menoco es un elemento casi extinto en términos estrictos, pero que sigue muy vigente en las personas que alcanzaron a conocerlos y utilizarlos.   

“...así es la enseñanza del mapuche para ir a sacar agua del menoco, ahora nosotros tenemos agua aquí adentro de la casa la mayoría de las comunidades, tendremos que tener el ñencó, ñencó quizá adonde anda por ahí ausente, llorando a lo mejor, lo vinieron a destruir ¿Quién lo destruyó? Son los winkas que trajeron sus plantas pa secarlo....”

Entrevista; Tranamán, Abril de2004

Cuel

En términos generales, los cuel son montículos artificiales de tierra, ubicados en ciertos zonas de tradición mapuche. Sus tamaños “varían entre 8 a 40 m en sus bases y entre 2 a 16 m en altura” (Dillehay; 2004), y en la zona de Purén-Lumaco se han encontrado centenares de estas estructuras. Lo cierto es que en nuestro trabajo de campo pudimos constatar que el cuel es un elemento fundamental en las oraciones de la machi, y en la ubicación territorial de las personas de la comunidad, y en la actualidad es uno de los componentes más importantes del paisaje cultural de los mapuche del valle. 

Teniendo únicamente una visión parcial sobre este tema, tanto etnográficamente como en la discusión científica acotada en este campo, sólo nos queda exponer brevemente algunas cuestiones generales sobre la existencia de estas estructuras multifuncionales en las vidas de los comuneros del valle y de las comuniades estudiadas. Los aspectos históricos, espirituales, religiosos y arqueológicos de estas estructuras culturales no serán abordados aquí, por ser nuestro trabajo muy preliminar tanto en el “campo” como en el trabajo bibliográfico.

Principalmente en los alrededores de Lumaco, existe una gran concentración de estos cuel, que han sido asociados tanto a abundantes sitios habitacionales, datados arqueológicamente (grandes concentraciones de cerámica), e incluso a terrazas de cultivo y centros ceremoniales. Tom Dillehay (1993) proponque existe una relación directamente proporcional entre la existencia del cuel asociado a los sitios habitacionales y estructuras agrícolas, con un mayor grado de desarrollo cultural expresado en una creciente centralización política en jefaturas. Esta sería una particularidad de este valle, donde hoy día todavía son utilizados los complejos de cuel para la realización de ceremonias y juntas. 

Ahora bien, en términos etnográficos, podemos constatar parte de estas definiciones. El área de Butarincón es la que presenta mayor concentración de cuel entre las áreas comunales estudiadas. En cambio, en Tranamán, el único cuel reconocido extensamente por sus habitantes es Macoya (y me refiero extensamente considerando a los jóvenes y niños de la comunidad). En ambas áreas comunales hay una conciencia generalizada de la existencia de estos “morros” o montículos, y aunque las voces son disidentes en cuanto a la percepción de sus orígenes y funciones, no podemos negar la influencia de estos elementos culturales en la conformación de la identidad local, en cada una de las comunidades. Es muy probable que la arqueología, la etnohistoria y una etnografía profunda con informantes calificados podrán esbozar –si ya no lo han hecho- conclusiones más definitivas sobre la importancia histórica y actual de estas expresiones culturales

En Butarincón encontramos el sistema de cueles más impresionante del valle. Según una información parcial, y no confirmada, en esta comunidad se concentran alrededor de treinta cueles, donde los principales tienen alturas bastante significativas
. Los cuel en Butarincón son imprescindibles para la planificación de prácticas culturales asociadas a ritos y ceremonias; la machi mantiene un vínculo estrecho con estos montículos, que se expresa en un conocimiento cabal de cada uno de los cuel en cuanto a su ubicación, nombre, “dueño” que habita en él, etc. Es un precedente fundamental para el ejercicio chamánico de la machi, quién ha acumulado un conocimiento importante sobre estas estructuras. Asimismo, en el marco de las prácticas cotidianas de la gente, sobre todo de los ancianos, los cuel representan tanto una forma de ubicación espacio-territorial, como también una concepción émica de respeto hacia su existencia cultural histórica. 
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En la zona de Tranamán sólo encontramos un cuel recurrentemente nombrado por la comunidad, que es Macoya. Los jóvenes ya no conocen su denominación en mapuche, y el lenguaje común para referirse a ellos es “morro”.  De todas formas, para los dirigentes y ancianos locales, el “rescate” y cuidado de las zonas donde aun existen dichos montículos es una prioridad inminente a la hora de plantearse procesos etno-políticos de “rescate cultural”.

En general, los más ancianos, mantienen una creencia sobre cierto carácter animista de los cuel, que es, al mismo tiempo, una de las relaciones cotidianamente esgrimidas en ciertas ceremonias y en el relato coloquial de los comuneros. Uno de ellos nos dice:

“no se si a usted le han identificado el primer morro que hay allá, el más grande, ese se llama el morro Tren-Tren, porque según antiguamente cuando vino el diluvio dicen que ese morro se paró... porque no se si usted ahí ha estado... no le dijo que significado tenía ese morro. Va a ir alguna vez usted, se va a subir arriba y ahí le va a ver el principado, porque tiene las patas, tiene las patas ese morro; por eso sabemos que ese morro es de antiguamente cuando vino el diluvio se levantó, y paró. Entonces ahí llegó mucha gente a salvarse... gente, animales, serpientes, de todo... no solo pura personas. Mire, el morro (y lo dibuja en un papel)... este camino que baja por acá, y este camino que baja por acá, y aquí baja otro filo para allá, y hay otro para allá  (y sigue dibujando). Y aquí según tenía otra pierna, pero esa se quebró... usted se va a subir aquí arriba, y va a empezar a mirar cuales son la piernas, y lo va a ver. Y ahora como yo le digo, tenía cinco, tenía cinco piernas y se quebró una (ver el cerco del límite con San Gerardo)... por eso se llama morro Tren-Tren... así como subía el agua, este morro seguía levantando.
Entrevista; Isla Catrileo, marzo de 2004

Esta explicación se complementa con la idea de que los cuel tienen –al igual que los menoco- un espíritu cuidador, o dueño, que es el que le permite seguir subsistiendo. Es evidente que esta explicación surge de procesos complejos de mixturación en los sistemas de creencia mapuche, y deja un tanto de lado las referencias históricas que pudiesen esgrimirse al respecto. 

Es importante hacer la diferencia entre cuel, mahuida, y wincul. Mientras del cuel ya conocemos sus caracterizaciones, el wincul son todos aquellos cerros pequeños, de altura accesible, donde las personas incluso pueden habitar. Mahuida en cambio son aquellas grandes elevaciones montañosas, que en esta zona están representadas por la cordillera de Nahuelbuta, y principalmente por la elevación mayor denominada Huenucolle. Las personas identifican perfectamente la distinción entre estos tres elementos con interpretaciones culturales, y por lo mismo facilita la descripción de sus peculiaridades.

En definitiva, los cuel son evidentemente construcciones artificiales de tierra, que hoy día siguen teniendo vigencia en algunas ceremonias y rituales de la población mapuche estudiada. Además, existe una clara identificación de sus nombres y significados independiente de las interpretaciones actuales que puedan ofrecer sus comuneros. Por último, también hay una evidente correlación arqueológica entre la ubicación de los cuel y su directa vinculación con sitios habitacionales prehispánicos y posthispánicos, que aseguran una continuidad de habitabilidad en el valle, con formas muy concentradas de asentamiento.

Rehue 

A pesar de ser un elemento cultural evidentemente difundido por toda la población mapuche rural en el territorio chileno, es decir, a pesar de ser uno de los elementos culturales mapuche de más trascendencia a través de la historia, es importante ver cuáles son las particularidades de su construcción y de su simbolización en este valle. Hoy día, como veíamos en una discusión anterior, el rehue aparece en posesión de la machi. En Butarincón había un rehue tanto en la cancha de nguillatún como en la casa misma de la machi; y en Tranamán el rehue también permanecía intacto desde el último nguillatún realizado en el verano pasado. 

El rehue, visto hoy como una especie de altar de la machi, tiene una serie de significaciones que no podremos entrar a analizar aquí; sin embargo, existen algunas implicaciones directas entre la importancia del rehue con aspectos simbólicos claves, que nos hablan de la estandarización de un sistema de creencias pan-mapuche.

Para la machi, el rehue es el elemento que le permite llegar a comunicarse con el huenumapu. A través de los pisos del rehue, y en la ceremonia del nguillatún, la machi escala in facto cada uno de los pisos del rehue hasta llegar al piso más alto. Esta es la representación metafórica de que la machi alcanza el huenumapu y la consecuente comunicación con dios. Hoy día el rehue es tallado y elaborado en su completud por el lonko de la comunidad, y sus ayudantes. Sin embargo, la decisión de cuándo elaborar un rehue “nuevo” depende absolutamente de la machi. En algunas comunidades se tiene la costumbre de tallar un nuevo rehue, por orden de la machi, para cada nguillatún; y en otras el rehue puede permanecer por muchos años plantado en el nguillatue. El rehue es elaborado de la madera del canelo, pero también pude ser tallado en el tronco de un Collán Collán. En el momento de hacer nguillatún es adornado con collares de copihue florecido y llanca, como forma de ofrendar a las divinidades que se dirigen. 

Tanto en Butarincón como en Tranamán, la tradición dicta que el rehue antiguo, el que se desecha, debe ser dejado en el río. Las personas acompañan  a la machi, y plantan el rehue a la orilla del río, la crecida de las aguas en invierno terminarán por arrastrar al rehue a través de la corriente. Las personas de “mayor fe y buena memoria” –tal como lo dijo una informante- son las encargadas de tallar posteriormente el nuevo rehue.

La mayor discusión sobre la actual posesión del rehue en manos de la machi, nuevamente se establece en las conjeturas históricas que hoy día han valorado su rol, como el más fundamental en la mantención de una “cultura mapuche”. Sin embargo, no podemos obviar los relatos que nos hablan del rehue como un signo de demarcación territorial de los lov, tanto en la época pre-reduccional, como en los primeros momentos de la constitución de las comunidades en reducción. En ese sentido, la defensa del rehue era jurada por el lonko del lugar, lo cual hacía indicar su capacidad de entrega hacia los designios de su comunidad. De la misma manera, pareciera ser evidente que el traspaso de la posesión del rehue a la machi es equivalente con la pérdida del valor del lonko como autoridad tradicional durante el transcurso del siglo XX, lo cual también podría explicar el cambio del uso y de las significaciones del rehue.

Espíritus 

Lo que nosotros hemos llamado “espíritus”, por nombrar una esencia metafísica que compone a los entes materiales, es una lógica que se mantiene bastante imbricada en las zonas campesinas en general, y en la población mapuche en particular. Quizás, como ningún otro elemento cultural, la identificación de espíritus influye directamente en muchas conductas de las personas más ancianas de las áreas comunales estudiadas. Por ejemplo, evitar visitar algunos lugares por la presencia de espíritus “malignos”, u otorgar ofrendas a algunos cuel por poseer un espíritu favorable (en mudai, harina tostada, u otro alimento) es un indicativo de las influencias reales de los espíritus en las conductas de la gente. Las influencias en la conducta de la gente se expresan básicamente en los ancianos, ya que los jóvenes y los adultos lo asumen como una construcción folclórica: “cosas de los viejos”. Lo cierto es que podemos diferenciar dos tipos de espíritus: los ngen, o espíritus de la naturaleza; y los espíritus del mal. En este subcapítulo haremos una breve descripción de aquellos espíritus del mal, ya que sobre los espíritus de la naturaleza hemos expuesto sus características en el análisis de los cuel y de los menocos.

Es importante recordar que la visión de un espíritu, sea un espíritu del bien o con un espíritu del mal, se denomina perimontün. Los perimontün pueden ser considerados enfermedades cuando la “visión” causa un malestar constante; y también puede ser considerado una bendición cuando es un espíritu del bien, generalmente asociado a los elementos de la naturaleza (agua, viento, mar, cerros, etc.). Aquí llegamos a otra peculiaridad: los espíritus del bien son todos aquellos que se enmarcan en elementos culturales valorados para los mapuches (cuel, menoco, mahuida, lubu, etc.); mientras que los espíritus del mal son omnipresentes, metafísicos, y no son plausibles de manipular. La creencia generalizada nos advierte que son espíritus “fabricados” por hechiceros antiguos, que han sabido sobrevivir a través del tiempo. Del mismo modo, existe una marcada influencia de la estructura cristiana del bien y del mal con relación a estos espíritus: son asociados a “espíritus del diablo”. 

“Y en cuanto a esos que usted dice que le dijeron que se ven en la noche, visión también, esos pertenecen ya a espíritus hechiceros que también de los mapuches hacían –dicen- esos... muchos los administraban esos; eso ya es pacto con el diablo. Esos se llaman... Esos son hechiceros que la gente antes hacían, dicen que los practicaban, esos espíritus pasan a ser espíritus de brujería; esos no comparten con el espíritu machi... con el espíritu de los pozos así, con esos no comparte. Esos son espíritus malignos, dañinos... esos se ven como luz en la noche, como anchimalen
.

Entrevista; Butarincón, abril de 2004

Los espíritus mayormente reconocidos son:

Koliumawun: son espíritus con aspecto humano. Se ve representado por un hombre alto, con manta café oscuro. 
Wuichal: esos son espíritus con forma de enanos. 

Inchimalén: es una especie de bola pequeña, del tamaño de la mano empuñada de una persona. Se les aparece preferentemente a la gente que ha perdido a un bebé, o que tenga problemas serios. Para varios de los entrevistados este es el espíritu maligno más común, pero a la vez el menos dañino. Hace desorientarse a las personas dejándolas en lugares desconocidos.

Witranalhue: para muchos este es el “diablo” mismo. Aparece en las noches y en el día, y siempre se infiltra de alguna manera en el nguillatún. Por eso –dicen los informantes- siempre hay que estar bien atentos.

Nehuelen: espíritu que se expresa en los remolinos. También es un espíritu extraviador, que puede atentar contra la orientación del viajero.

Para defenderse de estos espíritus los habitantes de Butarincón, como en Tranamán ocupan dos estrategias principales: apoyan las peticiones de la machi que “lucha” contra ellos en el nguillatún; o los “combaten” a través del “evangelio”. Ambas estrategias son constantemente seguidas por los habitantes más ancianos, creyentes en estos espíritus.  

Concluyentemente, la descripción de la presencia de estas y otras prácticas ligadas a los sistemas de creencias nos ayudan a comprender la vigencia de la tradicionalidad mapuche a partir de la socialización de algunos elementos culturales. Además, queremos evitar una concepción tosca acerca de lo expuesto recientemente. Los grados de mestizaje y aculturación ideológica han dado otro sentido a la configuración de estas prácticas, las cuales se han adaptado a ciertos esquemas mixturados (impuestos o no) que también son compartidos con otro tipo de poblaciones rurales, como por ejemplo los campesinos chilenos. Es por eso la importancia de analizar y exponer estos preceptos aculturadores, que a mi entender se basan de una manera significativa en las influencias directas de 500 años de evangelización en el cristianismo.  

2.3.3.  El sistema de creencias mapuche y el evangelismo 

Por último, nos parece imprescindible contextualizar los sistemas de creencias mapuche indicando lo más claramente posible los niveles de influencia que ejerce el cristianismo en general, y el evangelismo o pentecostalismo en particular. Las iglesias pentecostales comenzaron su afluencia a las comunidades mapuche del valle Purén-Lumaco hace más de cuarenta años. Tal como plantea Foerster (1993) los mapuche que participan en las iglesias pentecostales raramente se hacen parte de las ceremonias mapuche como nguillatún, awn o machituke; “los pentecostales establecen su propio ritual y sus propias creencias de lo sobrenatural, formando una nueva comunidad religiosa que regula la moral y las costumbres de sus miembros” (ibid). En cada una de las áreas comunales del valle la participación en estas congregaciones religiosas es relativa, pero podemos advertir que en general las iglesias pentecostales han sido crecientemente aceptadas por la población rural mapuche. Este fenómeno vertiginoso, sin embargo, no es sinónimo de “ruptura cultural”, sino parte de los numerosos procesos de transformación ideológica, moral y conductual de los actuales mapuche. Las comunidades rituales en torno al nguillatún hoy día son desatendidas progresivamente, dando cada vez mayor importancia a la comunidad religiosa evangélica. Para algunos antropólogos esto representa un quiebre radical con los aspectos centrales de un sistema de creencia mapuche; para otros, en los que me incluyo, es un elemento constitutivo más de las prácticas de adaptación del medio social y una nueva expresión contextual de las estrategias de construcción de la identidad étnica.

En el marco de esta investigación específica, uno de los aspectos más interesantes de comparación entre Butarincón y Tranamán se relaciona, justamente, con los niveles de participación  de los comuneros en las comunidades religiosas evangélicas. La influencia del cristianismo, o los intentos modernos de evangelización  si se quiere, comenzaron mucho más temprano en Tranamán que en Butarincón. Hacia 1930, una congregación de monjas italianas se asentó en Purén con fines de evangelizar tanto las zonas rurales aledañas al pueblo, como las partes urbanas. Evidentemente, la historia de evangelización de Purén trasunta de muchos años y siglos antes, a partir del establecimiento del fuerte Juan Bautista de Purén en 1553, donde ya la historia registra la presencia de evangelizadores jesuitas que marchaban junto con los soldados conquistadores. En Purén, además, la presencia de las estructuras de un exconvento franciscano, nos habla de otro momento del proceso evangelizador de los habitantes del valle de Purén. En Tranamán existe una capilla ubicada en las cercanías de la escuela, lugar donde también se ubican los asentamientos de gran parte de las familias chilenas que viven en la comunidad. “Coincidentemente”, son los campesinos chilenos los que más frecuentemente asisten e identifican con la iglesia católica, siendo este uno de los aspectos diferenciadores más marcados en las dinámicas cotidianas de Tranamán. Ya desde 1940 la gente de esta comunidad recuerda la aparición en escena de los evangélicos. Estos venían a predicar de casa en casa sin tener un lugar donde llegar, lo cual paulatinamente fue creando una conciencia religiosa surgente. Al mismo tiempo, los lonkos de Tranamán recibían fuertes influencias ideológicas de los movimientos obreros y campesinos formados en las ciudades (ver 2.4.2). Esta confluencia ideológica externa comenzó a hacer meollo entre los habitantes. Cuando se asentaron las primeras iglesias de culto evangélico en Tranamán, el país comenzaba a convulsionarse por los procesos de transformación ligados a la asunción al poder por parte de los militares, en desmedro de la vía chilena al socialismo, en la cual habían participado directamente dirigentes mapuche de esta área comunal. Veremos más adelante que la represión sufrida por los comuneros a manos de los militares fue decisiva a la hora de definir muchos aspectos ideológicos. Las iglesias evangélicas nunca tuvieron mayor influencia en la gente, a pesar de que la empresa evangelizadora penstecostal había sido una de las más antiguas de la zona. Estos escasos niveles de participación se mantuvieron por mucho tiempo, y solo hoy día, bajo el alero de parte de la juventud, la iglesia evangélica ha logrado posicionarse de mejor manera. 

Pero a pesar de ello en Tranamán existe un discurso bastante crítico al rol que juegan las iglesias, principalmente a su doctrina que dicta una negación de las prácticas culturales mapuche. El porcentaje de participación sigue siendo escaso, y de las 18 entrevistas en profundidad realizadas , solo dos admitieron un vínculo constante en las iglesias. No debemos olvidar que entre los mapuche rurales la iglesia actúa como una instancia de reunión y cohesión social, lo cual en Tranamán es reemplazado por las asambleas de la comunidad, las cuales son bastante asistidas.

En Butarincón la situación es distinta. De las 17 entrevistas en profundidad, en sólo una  se admitió explícitamente no participar en las distintas iglesias evangélicas existentes en el área comunal
. Porcentualmente, la participación de los habitantes de Butarincón en las iglesias sobrepasa con creces a la mayoría. Incluso los ancianos hablantes en primera lengua en mapudungun son miembros activos de estas congregaciones; y no conocí ningún joven que no participara en alguna de las iglesias evangélicas. Ciertamente esto no significa un rechazo radical a la participación en las ceremonias mapuche, pero ideológicamente la influencia del evangelismo es tan fuerte que desprende y estructura unas redes sociales complejísimas, ligadas a la comunidad ritual eclesiástica. Para algunos, como Foerster (1993), la virtud de la estructura dogmática del pentecostalismo es proponer una comunidad ritual muy compatible a la tradicional mapuche, lo cual no crea grandes conflictos en torno a las prácticas de congregación. Independientemente de los grados de correspondencia entre la comunidad ritual tradicional y la comunidad ritual pentecostal, en términos de la relación espacio-tiempo (ibid.), es conveniente proponer más allá de nociones de ruptura o completa asimilación, una categoría que nos contextualice en la discusión del sincretismo religioso. La participación de la gente de Butarincón en la iglesia no es incondicional. En primer lugar, sienten que en todo momento han rendido culto al mismo dios, independiente de su participación en la iglesia; es decir, en la totalidad de las entrevistas se admitió que Chao Nguenechen es el mismo dios que se comprende desde la cosmovisión mapuche. Si tomamos esta aseveración como un absoluto, podríamos argumentar complementariamente que la “conversión” pentecostal es una transformación basada en la moral. La moral cristiana se dogmatiza a un nivel de prohibición de las conductas: el no beber alcohol, el no participar en los nguillatunes (por considerarse actos paganos), el no ejecutar la lengua vernácula, etc. Todas estas disposiciones tienden hacia “correcciones” morales, pero que en definitiva, tienen consecuencias en las prácticas culturales concretas. Por lo tanto, muchos participantes de la dinámica eclesial condicionan su participación argumentando una descontextualización de la práctica evangélica:

“La gente poco a poco (en Butarincón) comenzaron a entrar a la religión, pero no digo a convertirse, porque a muchos cristianos les falta mucho para convertirse a algunos (risas). Porque convertirse al evangelio tiene que haber un cambio verdadero, que tiene que ser diferente a los demás, y yo creo que aquí no hay ninguno; ni yo puedo decir que tengo un cambio total, porque al leer las escritura uno se encuentra con muchas cosas.”

Entrevista; Butarincón, septiembre de 2004

Muchos mapuche participantes activos del evangelio son a la vez participantes activos de los nguillatunes. Para complementar ambas concepciones morales, el individuo actúa de una manera estratégica: participa en el nguillatún, se hace parte de los “ruegos”, ayuda a la machi en sus agradecimientos, pero no bebe alcohol, ni juega a la chueca. Al mismo tiempo, al participar en los cultos evangélicos, no transarán, por ejemplo, el uso de la lengua vernácula para la comunicación entre ellos:

“-...en la iglesia son puros mapuches, y cuando les hablan en mapuche y ahí se quedan... y yo les digo: “y que sacan hermanos decir que no entiendo siendo que son mapuche”. Yo todavía puedo decir que no entiendo a veces porque yo tengo raza huinca (...)  y hasta por eso, yo le entiendo todo el habla mapuche, y hablo en mapuche también. A mi hijo igual le hablo en mapuche, aunque él es también champurrio, pero entiende”.

Entrevista; Butarincón, septiembre de 2004

Las estrategias mixturadas de adaptación son variables, y algunos asumen las condiciones dogmáticas del evangelismo más radicalmente que otros. Sin embargo, me gustaría volver a una de las ideas anteriores. Debiera plantearse una discusión que superara las simplicidades de mostrar una “cosmovisión mapuche” que entra en contacto con una “cosmovisión cristiana”. Al argumentar conclusivamente que “las manifestaciones religiosas pentecostales presentan una serie de continuidades con la religiosidad tradicional del mapuche” (Foerster; 1993: 159), estamos admitiendo, nuevamente, una idea estática de la tradición. No sabemos, por ejemplo, cuál fue la real influencia de las prácticas evangelizadoras tempranas de la Conquista en la conformación de una “religión mapuche” dentro de la sociedad de frontera. Además, se ha documentado laxamente que en el transcurso de los siglos XVII y XVIII, la práctica de la maloca y el conchavo en la expansión mapuche hacia Argentina, fue detonante de una intensa relación interétnica de frontera, en la cual no sólo se intercambiaron bienes de consumo (ver León; 1991). Lo que quiero decir con esto es que la autonomía territorial y política de los mapuche pre-reduccionales no es equivalente a la manutención de un sistema de creencias esencial de la cultura mapuche, sino es ya parte de un intensivo proceso de mixturación. Sería interesante ampliar el debate sobre estas cuestiones.

Finalmente, es importante volver a advertir los distintos grados de influencia de la religión evangélica pentecostal en las dos áreas comunales estudiadas. Hay muchos factores, como la historia política, los grados de aislamiento territorial, la disgregación político-territorial, etc., que han dispuesto una mayor aceptación del área de Butarincón sobre las prácticas evangélicas, y un rechazo generalizado de las mismas en Tranamán. En la parte III de esta tesis tendremos que ser capaces de cruzar todas estas variables y comprender cómo afectan la construcción de una identidad étnica. 

2.3.4.  Manejo y uso de la lengua vernácula

Por último, para comprender los sistemas de creencia mapuche, en la actualidad, es fundamental analizar el manejo y uso de la lengua vernácula, el mapudungun, tanto en la vida cotidiana de los comuneros como en las situaciones especiales ligadas a ritos y ceremonias planificadas. El grado de competencia activa en lengua mapuche según identidad étnica autoadscrita en localidades y comunidades indígenas de la Región de la Araucanía ha sido un campo de estudio recientemente abordado por los investigadores (Vergara & Gundermann; 2004)          En este estudio se propone que la mayoría de las personas que admiten un grado de competencia en el uso y manejo del mapudungun, perciben su competencia activa como “muy buena” o “buena”, pero al mismo tiempo, de todas las zonas seleccionadas en este estudio, no se encontró registro de alguna persona que no manifestara competencia lingüística en el uso y manejo del castellano. Consiguientemente, esta encuesta establece que dentro de las personas que declaran algún grado de competencia en la lengua vernácula, un tercio de la muestra declara haber aprendido el castellano como primera lengua; otro tercio declara el aprendizaje del mapudungun como primera lengua; y por último, el tercio restante admite haber aprendido el castellano y el mapudungun conjuntamente. Los mismos investigadores advierten que estas cifras que podrían aparecer alentadoras en cuanto a la permanencia del mapudungun como lengua activa, pueden ser una respuesta subjetiva que encubre un acelerado proceso de transformación lingüístico (op. cit). 

El uso del mapudungun en las comunidades del valle cada vez más se reserva a las conversaciones entre los ancianos, y a situaciones especiales. A través de las entrevistas en profundidad, la mayoría de los jóvenes que admiten una competencia lingüística en mapudungun, también admiten que el castellano fue su primera lengua. Esto sin duda nos retrae a otros campos de análisis ligados a la educación y a la etno-política. 

En Butarincón un porcentaje muy alto de la población es bilingüe. La gran mayoría de los entrevistados había aprendido el mapudungun en algún momento de su vida, o al menos eran capaces de comprender las conversaciones. Dentro de los ancianos, la totalidad de los entrevistados admitieron un aprendizaje lingüístico temprano en mapudungun, y complementariamente, dentro de los jóvenes la comprensión era alta, pero su práctica remitida a situaciones especiales. Fue usual también, en esta comunidad, encontrarme en situaciones informales y cotidianas donde los más ancianos hablaban solamente en mapudungun independiente si las respuestas eran en castellano, o en la misma lengua. 

En Tranamán la situación es un tanto distinta. Solamente los kimche tienen un dominio claro del mapudungun como primera lengua; pero gran parte de la población solo lo entiende la lengua. Otro porcentaje muy alto ni lo entiende, ni lo habla. Sin embargo, se ha observado en esta comunidad un interés creciente para incentivar a los jóvenes que aprendan el mapudungun, con el fin de fortalecer los procesos de re-etnificación que fuertemente se encuentran imbricados en esta comunidad.

Para los jóvenes existen diferentes opiniones sobre la importancia de hablar la lengua. Mientras gran parte de ellos se sienten mal de no haber aprendido desde pequeños esta lengua, culpando de ellos a sus padres; otros simplemente opinan que es un aprendizaje innecesario, ya que no es funcional con la vida en la actualidad. Bajo cualquiera de estas motivaciones podemos considerar hipotéticamente un tipo de asociación concomitante  entre los grados de conocimiento de la lengua asociado con los niveles etarios. 

	Grupos etarios
	Grados del uso y dominio del mapudungun

	Ancianos. Generalmente los que superan los 60 años (60 años o +)
	En las comunidades estudiadas coincide que gran parte de estas personas aprendieron el mapudungun como primera lengua. Ya de niños, o entrando a la educación formal, fueron complementando el conocimiento del castellano. Esto significa que la totalidad de los informantes podemos clasificarlos como bilingües, siempre y cuando se considere que su primera lengua es el mapudungun. Es importante destacar que muchos niños en la actualidad se crían con este grupo etario, lo cual ofrece oportunidades en los sistemas de crianza (socialización primaria) para enseñar la lengua mapuche. 

	30-60 años
	Esta generación intermedia fue socializada muy tempranamente en la educación formal. Esto provocó en esta población serios conflictos de identidad, ya que en su hogar se hablaba el mapudungun, y en la escuela los obligaban a hablar en castellano. Muchas de estas personas optaron por priorizar el castellano, y ese se convertirá en el alero de sus propias crianzas.

	15 – 30 años
	Las personas jóvenes de la comunidad han vivido en un contexto lingüístico muy mixturado. Mientras sus abuelos cultivan el habla del mapudungun, sus padres sólo lo utilizan en situaciones especiales. Por lo tanto, esta generación entiende el mapudungun, pero no es capaz de hablarlo. 

	0-15 años
	En esta generación, simplemente se opta en socializarlos en castellano. El mapudungun pasa a ser un contenido de sus escuelas, pero siempre en términos folclorizados. El resultado de esto es: conocimiento de vocabulario en mapudungun, pero una desposesión profunda de los aspectos gramaticales.


Esta somera caracterización nos permite presumir que el mapudungun ha sufrido profundos procesos de transformación y pérdida, acompañado por la muerte de los últimos hablantes en primera lengua. Existen muy pocas excepciones de un dominio ampliado y consistente de la lengua vernácula. Esto ha llevado a las escuelas con programas interculturales a simplificar los contenidos de la lengua, tal cual se hace con el resto de las lenguas que son incorporadas en sus currículos. Esta simplificación consiste en elaborar ampliados vocabularios, sin un contenido cultural profundo, ni menos con una articulación gramatical que pueda caracterizar las variables de la lengua. En definitiva, se crea una máscara de bi-lingüismo,  en el alero del aprendizaje del español. El uso y manejo del mapudungun en la actualidad ha ido decayendo drásticamente a pesar de los esfuerzos formales e institucionales que se han realizado a nivel educacional, y del rescate interno de las mismas comunidades. La importancia de la lengua en cuanto a definir aspectos de las prácticas culturales centrales es un tema que tampoco ha sido debidamente tratado.

Resumiendo los extensos pasajes de la descripción de los sistemas de creencias, podemos decir que la vigencia de ceremonias “tradicionales” (con los distintos grados de tradicionalidad que esto implica) sigue siendo un pilar fundamental de los constructos de una identidad étnica mapuche. El nguillatún permanece como una ceremonia congregacional, a pesar de su deterioro en términos de la continuidad y la cantidad de gente que participa. El culto evangélico ha transformado contundentemente la escena ritual mapuche, lo cual nos ha puesto en un campo de complejas redes de mixturación e interesantes procesos de vernacularización. Cómo vimos, la mayor o menor participación en cualquiera de estos ritos es un indicador claro que moldea ciertos aspectos de la construcción de la identidad étnica, sobre todo los relacionados con los criterios subjetivos. Complementariamente, el uso y manejo de la lengua vernácula constituye una práctica cultural que, aunque desahuciada en términos de una premanencia como primera lengua, permite crear otro campo de autoidentificación importante. Los mapuche de este valle consideran fundamental masificar el uso del mapudungun, pero también consideran importante el buen uso del español. En definitiva, los sistemas de creencia afectan significativamente los constructos de una identidad étnica mapuche, sobre todo porque son manifestación de ciertas prácticas culturales distintivas en una sociedad que tiende a invisibilizar lasprácticas culturales ajenas.

2.4.  La memoria colectiva de los mapuche de Tranamán y Butarincón

La memoria es una cualidad inherente a la identidad. Al mismo tiempo la identidad, como construcción y como cristalización histórica, busca su rincón en la memoria, en el anhelo de trascendencia. En la población mapuche actual, la memoria colectiva actúa como transmisor de identidad étnica, recreando y componiendo cierta(s) lógica(s) histórica(s) que da(n) sentido a la conformación de organizaciones sociales, redes de apoyo, y proyecciones etno-políticas. Ahora bien, ¿cómo se construye la memoria colectiva?, ¿cuáles son los elementos que se registran y trascienden?. Para el caso mapuche, y más específicamente en las comunidades del valle Purén-Lumaco, hemos decidido describir tres ámbitos componentes, y complementarios, de una memoria colectiva latente hasta nuestros días. 

2.4.1.  Vigencia de una historia común compartida

En mapudungun la palabra nütram designa aquel ejercicio de asir y transmitir la historia de generación en generación, ya sea en el marco de la historia local de una comunidad, o en relación con una concepción pan-mapuche de la historia. “Nütram” no sólo significa “historia” en el sentido laxo, sino también la acción concreta de relatarla: la conversación ipso facto. En las comunidades rurales mapuche el nütram ha ido variando raudamente debido a las nuevas formas de comunicación y traspaso de información a través de los medios masivos (léase televisión, radiofonía, acceso bibliográfico, etc.). Las comunidades antes de la radicación funcionaban como unidades sociales diferenciadas que se estructuraban en jefaturas extensas; en cada una de ellas, había miembros especializados en registrar y relatar oralmente los pasajes históricos más relevantes de su propia comunidad. Este especialista de la historia oral era el weupife, quien además se hacía parte constituyente de las decisiones políticas en apoyo del lonko. Como vimos en 2.2.1, esta figura tradicional ha desaparecido casi por completo del espectro comunal mapuche, lo cual ha fragmentado parte de una historia común compartida basada en la oralidad. Sin embargo, la vigencia de una historia común compartida no muere con la oralidad, sino que es transformada para establecer nuevos mecanismos de construcción histórica, utilizando complementariamente los resquicios de una memoria oral (por parte de los ancianos principalmente) y las ventajas de una historia escrita (donde también han participado directamente intelectuales mapuche). La importancia de esta complementariedad radica en una nueva concepción histórica y en una “reinvención” de la tradición.

Ahora bien, conviene distinguir entre dos tipos de construcción de una historia común: la primera, basada en los relatos locales, y la segunda, elaborada a partir de una concepción pan-mapuche. 

En Tranamán existe una extensa y arraigada concepción de un sustrato épico en la conformación de la actual comunidad. Las historias de los grandes toquis y lonkos son abundantes, y todas se refieren a una pertenencia directa de estas historias  a los designios de la propia comunidad. Recordemos que Tranamán se encuentra a solo cinco kilómetros del actual emplazamiento urbano de Purén, lugar donde se llevaron a cabo las mayores batallas por la ocupación territorial entre mapuche y españoles en el siglo XVI. 

“por eso es que los mapuches, la estrategia que usaron fue concentrarse aquí en el puerto de Purén, donde estuvo Colipi, estuvo Pelantaro, estuvieron todos los hombres... ¡tremendos hombres!, hasta Cupolicán, Lautaro cuántas veces no... no estuvieron acá... Y bueno, eso es lo que uno tiene en su mente, pero lo correcto es que aquí, y nadie puede decir otra cosa, de que aquí vinieron todas las grandes batallas”

Entrevista; Tranamán, septiembre de 2004

En estos relatos queda en evidencia la profusa convicción de los habitantes de Tranamán de que la historia de resistencia mapuche es influenciada directamente por la historia propia de la comunidad
. En el mismo sentido, la principal fuerza del nuevo espíritu de re-etnificación es el interés de sus habitantes por reconstruir su propia historia, de modo de lograr una concepción más fidedigna de lo que ellos han llamado “una historia mapuche escrita por huinkas” 
.. Consecuentemente, el rescate de las historias contadas por los abuelos comienza a tener sentido, y surgen los trabajos internos de la comunidad por revalorar unos relatos, en forma de leyendas o hitos históricos, las cuales apoyan la búsqueda de un sustrato identitario
. Derivadamente, la escuela adquiere un rol protagónico en la socialización de esta historia común compartida y, en el marco de políticas especiales del gobierno para los pueblos indígenas, se crean planificaciones de currículo escolar donde se enfatiza el “rescate” de las historias. Los niños, así, juegan un papel fundamental en la construcción de la identidad étnica, ya que en el traspaso de una socialización primaria a una secundaria se transforman en unos depositarios de identidades múltiples.

Ante esto, quisimos sondear exploratoriamente los elementos psicológicos y sociales que caracterizan la construcción de una identidad étnica en la población más joven de las comunidades estudiadas. A partir de una actividad basada en dibujos (ver anexo I), se intentó identificar y describir elementos iconográficos básicos de representación del entorno familiar y comunitario a través del análisis de contenido de dibujos elaborados por estos niños. Se trabajó con niños de las escuelas de las comunidades estudiadas, considerando que son centros educacionales capaces de agrupar al universo de población estudiantil de las localidades. La escuela de Tranamán está compuesta, según los datos del profesor y director, por un 80% de niños chilenos y un 20% de niños mapuche, pero de igual forma están integrados a los programas de Educación Intercultural Bilingüe. Sin embargo, dentro de las pequeñas entrevistas realizadas por nosotros a los niños, fue más alto el porcentaje de autoadscripción y de adscripción por otros en relación a “ser mapuche”. El criterio más ocupado fue el de parentesco, a través del indicador “apellido”. En esta lógica, de los 22 niños de Tranamán que participaron en la actividad, el 30% (aprox.) se autoidentificó como mapuche; un 20% manifestó explícita o implícitamente una condición identitaria de “mestizo” entre chileno y mapuche
; y el restante 50% admitía, algunos fehacientemente, ser chilenos. En el análisis de los dibujos llegamos a una gran conclusión general. En la actividad 1, en la cual debían dibujar su propio entorno de manera individual, no se identificó ningún motivo o atributo ligado a elementos considerados “tradicionales” mapuche; es decir, no hubo ni vestimentas, ni comidas, ni identificación de remedios, menocos, cuel, etc.; por el contrario, abundaban los animales domésticos, las actividades agrícolas, las casas “modernas”, los jardines artificiales, los juegos de los niños (fútbol y tenis), etc.. En cambio, en la actividad 2, en que los niños debían dibujar su entorno comunitario en grupos, exponiendo los lugares más importantes de la comunidad, la situación fue diferente; la totalidad de los dibujos traía incorporados elementos “tradicionales” mapuche, principalmente la ruca
 y el rehue. Sin embargo, sabemos que estos elementos “tradicionales” responden a procesos de resignificación cultural y de revaloración del patrimonio desaparecido con el transcurso de la aculturación, y los niños también lo entienden así. Adicionalmente, gran parte de los niños de Tranamán, mapuche y no mapuche, manifiestan que en la actualidad no existen grandes diferencias entre ellos, principalmente porque pueden compartir los mismos espacios en las mismas condiciones de aprendizaje. En alegoría a lo que hemos llamado historia común compartida, podríamos decir que los niños de Tranamán han participado de forma aislada y restrictiva en la adopción de un patrimonio oral basado en los relatos de sus padres y sus abuelos, y también se caracterizan por un uso y entendimiento muy restringido del mapudungun
.

La situación en Butarincón es un tanto diferente. La presencia de una historia común compartida está mayormente arraigada al ejercicio del nütram, siendo ésta una característica facilitada por la estructura demográfica de la población. Una cantidad importante de los niños son criados por los abuelos. Las madres, muchas solteras, migran a la ciudad en busca de ingresos monetarios adicionales, para sostener y complementar  tanto la crianza de sus hijos, como de sus familiares en el campo. La posibilidad de un contacto creciente entre los abuelos y los nietos permite una mayor conexión con relatos, mitos, y prácticas culturales que los primeros, generalmente hablantes en primera en mapudungun, pueden establecer con los segundos, que también aprenden la lengua y algunas prácticas. Por ejemplo, bastantes niños en Butarincón manejan aspectos básicos de las prácticas culturales descritas en 2.3.2; es decir, conocen los nombres de los menoco, los cuel, creen en los espíritus
, etc. También, el porcentaje de competencia lingüística es cualitativamente más alto en Butarincón, trabajo que es complementado en la escuela, la cual mantiene en su planta a un asesor cultural. Ahora bien, estamos hablando de una situación cualitativamente distinta, pero sin arriesgar un juicio definitivo. Tampoco es una generalidad que en Butarincón los niños manejen pautas de socialización ligadas a la tradicionalidad; por el contrario, la presencia de otros medios socializadores (la escuela, la televisión, la iglesia evangélica, etc.) hace de estos niños unos depositarios de identidades múltiples, las cuales a veces se confrontan, otras se complementan y se generan situacionalmente. En la misma actividad planteada en la escuela de Tranamán, en el entorno familiar los niños de Butarincón si identifican elementos “tradicionales” mapuche. En más de un dibujo se detectaron cuel, ancianas vestidas con prendas tradicionales (chamal), e incluso el ejercicio de la mediería. En los dibujos sobre el entorno comunitario, todos dibujaron el cuel Milla TrenTren, como también muchos relataron la historia del “morro” y la importancia que tiene en la actualidad para la machi y la comunidad. Al igual que en Tranamán, el principal criterio de autoidentificación étnica se basa en el de parentesco. Como gran parte de los niños de Butarincón poseen al menos un apellido mapuche, entonces los grados de autoadscripción son más elevados que en Tranamán. Esto se debe también a la menor presencia de campesinos chilenos en esta área. 

2.4.2.  Historia política

La historia política de las áreas comunales que hemos integrado en este estudio son fundamentales para la comparación que estamos pretendiendo.  Desde un prisma general, la historia política de Tranamán en el transcurso del siglo XX ha estado marcada por una intensa participación de sus habitantes en las dinámicas políticas locales y nacionales. Tranamán ha sido cuna de destacados dirigentes locales, como Andrés Mulato, Francisco Millao, Margarita Mulato, entro otros; y también de destacados dirigentes regionales y nacionales como los hermanos Millao (Celestino, Nicolás, Santos). Cada uno de estos dirigentes ha inyectado una cuota importante de protagonismo en la escena comunitaria y nacional, hitos que han fortalecido, más que cualquier otro aspecto, la vigencia de una historia común compartida en el marco de la construcción de una memoria colectiva. Los jóvenes dirigentes asumen con el “peso” de la historia la responsabilidad de dirigir la comunidad, y al mismo tiempo conciben actuaciones políticas que no deben quedar solamente en el ámbito de la participación en proyectos socio-productivos. 

Mediante la Reforma Agraria, durante el período de la Unidad Popular, se crearon asentamientos y cooperativas que buscaban beneficiar el desarrollo de los mapuche en el marco de sus constituciones étnicas y de clase. “En términos generales, se perfilaba un acercamiento y adhesión de grupos mapuche a las posiciones sociales y políticas que proponían reformas, cambios y modificaciones de la sociedad” (Morales; 1999: 94). Así, uno de los beneficios directos de esta participación política fue la recuperación de territorios (ya que gran parte de ellos habían sido usurpados en los años posteriores a la reducción), se recuperaron 69.436 hectáreas, que beneficiaron a 201 comunidades (Molina & Rivera; 1986: 58). Esta fue una instancia donde los mapuche rurales (campesinos) fueron organizándose de manera creciente, y mantuvieron un grado importante de relevancia en las decisiones particulares de toma de fundos y la confirmación de una idea de recuperación de tierras comunales. Después de septiembre de 1973, las organizaciones sociales, entre ellas las mapuche, fueron prohibidas. Se instauró una dictadura militar tendiente a desmantelar el rol centralizador del Estado, lo que significó una rauda liberalización de los sistemas políticos y económicos, lo cual dio paso a la creación a unos decretos de ley (N°s 2.568 y 2.750) que promovían la división de las tierras. Ante esto, una parte de los mapuche rurales reactivaron la defensa de sus derechos, y amparados en la reciente creación de los Centros Culturales Mapuche
. Tranamán fue fundamental en estos procesos. Algunos jóvenes que habían migrado por razones económicas a la ciudad de Concepción, y conscientes de lo que acaecía en su comunidad de origen, fueron incentivando una propagación de la organización mapuche en torno a los Centros Culturales, lo que prontamente fue dando paso a la fundación de ADMAPU. Santos Millao
, oriundo de Tranamán, había participado enérgicamente en la lucha en contra de la dictadura, estudió en Rusia, y a su vuelta, junto con sus hermanos y otros dirigentes destacados de Tranamán y comunidades del valle, fueron independizándose de la iglesia católica, que les había entregado su ayuda en el período más duro de la represión. ADMAPU surgió como una organización que asumió las reivindicaciones de los mapuche en todos los ámbitos (políticos, económicos, culturales, etc.), y poco a poco fue aglutinando una cantidad inaudita de comunidades. En 1984 ADMAPU coordinaba a 403 comunidades de Malleco, Cautín y otras provincias de las VIII y X Región. Esta fue la primera organización mapuche que luchó manifiestamente contra el gobierno militar, y los comuneros de Tranamán fueron participes directos de estos procesos
. La toma de fundos no sólo significó la recuperación de territorios, sino también el acceso a los alimentos para la subsistencia, en los períodos más críticos de la dictadura. Como veremos más adelante, el establecimiento de una sociedad mapuche rural de infrasubsistencia va en directa relación con el proceso político de la dictadura militar.

LA TOMA DEL FUNDO DE EMA REYES (relato) 

...La Ema Reyes (terrateniente colindante a Tranamán) tenía trigo... ¡tremendo trigal!; más arriba habían papas. “No nos vamos a morir de hambre, así que mañana hagamos una reunión ahí” -le dije yo- “y vamos a buscar trigo, vamos a ir a buscar papas y vamos a buscar poroto en esa chacra” -le dije yo-... “y lleven sus chiquillos, todos tienen que trabajar aquí” -les dije-; “el que se puede cinco kilos de papa al hombro, que vaya no más”. Nos juntamos a las seis de la tarde con chuzos,  guadaña, azadón y saco po’, y aunque sea arrancando poroto con mata y todo los llevamos pa’ la casa, y acá lo limpiamos y sacamos comida.

¡Pucha que nos fue bien!, los hombres en el trigo, las mujeres en los porotos y papas.

La otra semana lo hicimos de nuevo, pero ahí no fue igual. Estábamos sacando cuando aparecieron los pacos y los milicos por acá. Cuando nos dimos cuenta estábamos rodeados y ahí fue la balacera. Ahí mi hermano fue herido por allá en la forestal; también un sobrino y el santos Millao. Esto fue por el año ochenta y ocho. Cuando llegaron los pacos, nos trenzamos a golpes; a uno le di una patada, pronto venía otro paco y me da un culatazo con la carabina, me volví a trenzar con un paco y en eso me acuerdo que ando con mi arma aquí po’, tome una botella plástica, pesque harina tostada le eché merken y le tire por los ojos, quedaron todos ciegos yo solita hice eso, puse ciego como a veinte pacos y milicos que andaban ahí, uyy se refregaban los ojos casi se volvieron locos lo hombre, y mientras arrancaban los cabros chicos pescaron los carros y arrancaron pa’ acá. Igual se llevaron a once detenidos, se fueron mis hermanos todos. Al otro día no más los fuimos a ver, en la noche nos fuimos con un grupo de mujeres a Purén... ¡el llanterío de mujeres!: esposas, hermanas... se los llevaban baleados a los cabros y no sabían a donde se los iban a llevar en la noche... “ya –les dije yo- no sacamos nada con estar llorando aquí... todas para acá... esta misma noche nos vamos a Purén y vamos a preguntar a donde se los llevaron” y llamar al ADMAPU nacional y a llamar a la radio... radio Ñielol, que era el inicio número que tenía para que hicieran denuncia... y ahí nos fuimos para Purén un grupo de cómo seis o siete mujeres en la noche; y al otro día al amanecer llegué acá y encontré a toda mi gente... empecé a tocar el kultrún y empecé a llamar a la gente, y les dije “prepárense con plata para el pasaje y algo de comida, vamos a ir mañana a ver a los detenidos que están en Angol”... los dirigentes políticos de Purén, los socialistas nos ayudaron a llegar allá; ellos empezaron a investigar a donde y nos dijeron que estaban en Angol...

Pero los que estaban baleados estaban en el hospital... fuimos en masa a ver a la gente. Pasamos primero al hospital a ver al Santos, al Carlos y a mi hermano que eran los que iban más graves... no nos querían dejar pasar... no se dio cuenta el médico cuando ya estábamos arriba del ascensor (risas) y tocando kull kull, pivilka, kultrún y dele metiendo boche... Cuando los vi estaban esposados a las camas, y me enrabié y les dije:“Así los tienen, ustedes así los tienen: ¿piensan que son perros porque son mapuche?, ¿¡cual es tanto el crimen que cometieron!?... solo fuimos a buscar algo de alimento para nuestros niños que se están muriendo de hambre... no hay que comer... esas son las razones... cuando la señora Ema (dueña del fundo tomado) a veces no alcanza ni a cosechar todo lo que tiene, y nosotros no tenemos nada... ¿¡cual es el tremendo pecado que cometemos al sacarle diez kilos de trigo a esa señora!?”... 

Nada de eso escucharon, que iban a escuchar explicaciones: nos bajaron a lo que es culataso para abajo... 

Después de ver a los heridos nos fuimos a la cárcel después... 

Entrevista; septiembre de 2004.
En la actualidad, la historia política de Tranamán está llena de hitos. Los más antiguos se remontan, dentro del siglo XX, a las hazañas de Andrés Mulato por llevar sus exigencias ante el mismo Presidente de la República, en unos viajes que implicaban extensas caminatas y pernoctaciones en la plaza de armas. En la actualidad, las personas que participaron explícitamente en la lucha en contra de la dictadura siguen vigentes tanto en el marco de las políticas internas de la comunidad como en los procesos de mayor significación etno-política a escala nacional.

Decíamos al principio que la historia política iba a ser fundamental para la comparación que estamos pretendiendo en esta investigación. En Butarincón la historia política no es un elemento definitorio de la construcción de la memoria colectiva. En el transcurso del siglo XX en Butarincón hubo líderes que lucharon por mejorar la situación local de acceso a tierras y demandas socio-culturales, pero en general, en la actualidad y en la historia, Butarincón ha permanecido más al margen de los procesos políticos generales. El período de la dictadura militar en esta comunidad no fue escenario de mayores represiones por parte de los organismos militares (o al menos no fue evidente en las entrevistas), a pesar de la participación de algunos comuneros en las tomas de los fundos, y en las organizaciones del valle. Coinciden los relatos que nadie de Butarincón fue maltratado en dictadura (a deferencia de Tranamán donde sí hubo desaparecidos y ejecutados políticos), e incluso existen algunos relatos de apoyo a las políticas de integración de tierras del gobierno de Pinochet:

“Nosotros que somos Pérez
 tenemos un poquito de mapuche...  mi abuelita era mapuche mapuche , entonces nos correspondían sus tierrecitas. Pero el cacique de aquí, no fue capaz de decir “vamos a repartirnos la tierra como hermanos, como familia”, sino que Pinochet dijo cada uno su tierrecita, se la entrego. Peleas hubieron hartas, pero pasó. De esto harán unos 20 años o más. El nos entregó esta tierra, sino viviríamos peleando”.

Entrevista Isla Catrileo; septiembre de 2004

En general, las ideas políticas en Butarincón están bastante más polarizadas que en Tranamán, como también lo denota su participación y disposición organizacional. También la influencia de la iglesia evangélica ha ayudado a una menor participación política, ya que todos los esfuerzos organizacionales quedan remitidos al bienestar de la comunidad eclesiástica. Estos factores deben sopesarse con otros factores históricos que no vamos a exponer acá, pero lo cierto es que la participación en los procesos políticos es cada vez menos aglutinadora en el marco de las nuevas disposiciones político-territoriales presentes en los nuevos contextos nacionales y regionales. 

Estas diferencias de participación e injerencia política, y por lo tanto de construcción de un espacio de identificación con la historia política local, no deben entenderse como algo radical. En la actualidad, los dirigentes regionales y nacionales de Tranamán mantienen relaciones políticas con los dirigentes de Butarincón, con el fin de gestionar y llevar a buen término una postulación de recuperación de tierras, que hoy día están en manos del empresario agrario Carlo Cortessi. La ampliación de relaciones entre las comunidades es un proceso progresivo, que mantiene la vigencia de viejas alianzas en el contexto de nuevos dirigentes y nuevas proyecciones políticas.

Tanto en Butarincón como en Tranamán, la historia política es parte integrante de la constitución de una memoria colectiva, pero sin duda es en Tranamán donde esta historia define una identidad arraigada a los procesos políticos. No es raro entonces que los actos de identificación, el compromiso de una persona en un proyecto común y superior, es en cierto sentido una preponderancia en la actitud política de los pobladores de esta comunidad. En otras palabras, los pobladores de Tranamán, que han sido políticamente desplazados por los organismos que detentan el uso y control de la fuerza (en este caso el Estado chileno), existen condiciones de proyectar una concepción etno-política más consecuente con los designios de los mapuche “movilizados” a nivel nacional; mientras que en Butarincón, la extrema fragmentación político-territorial,  y la falta de una conciencia política (histórica) mancomunada, establecen unos intereses cada vez más particularizados y menos influyentes. En este sentido, cabría exponer brevemente los actuales procesos de configuración etno-política, en el marco de los actuales procesos llamados re-etnificación.

2.4.3.  “Rescate cultural” y conciencia política: los procesos de “reetnificación”

La memoria colectiva no sólo tiene una existencia objetiva en el pasado. Los ámbitos históricos son constantemente sometidos a las reconfiguraciones del presente, en un proceso de retroalimentación entre la identidad histórica de una población y su capacidad de transformarla bajo la disposición de ciertas actuaciones políticas (en su sentido más amplio). Esta “estructura de la coyuntura” (Sahlins; 1997) es definitoria en la construcción de una memoria colectiva, y en el caso de los mapuche, de una identidad étnica. 

Para nadie es un descubrimiento que los conflictos de consideraciones étnicas han surgido en los tiempos que corren, de la mano con una serie de condiciones contextuales que propenden hacia una radicalización de las demandas de los grupos indígenas, y hacia un mayor proteccionismo de los organismos oficiales de poder, al menos en el ámbito de la jurisprudencia
. En Chile, a mediados de la década de los ochenta, se logró movilizar a gran parte de las organizaciones de base -que habían logrado sobrevivir o existir soterradamente en la dictadura- para presionar y provocar una crisis general al gobierno autoritario de Pinochet. Los mapuche, con ADMAPU a la cabeza, fueron parte integrante de estos movimientos de protesta, consolidándose una organización pan-mapuche sin precedentes. Al consolidarse la derrota política de Pinochet, y al advenir una democracia negociada y comprometida con los estatutos económicos y políticos centrales cimentados desde la dictadura, los mapuche ampliamente organizados (tanto en las zonas urbanas como rurales) comenzaron a gestionar políticamente un espacio de demandas
 y soluciones que se consolidó en el Acuerdo de Nueva Imperial, donde el Presidente de la República, Patricio Aylwin, se comprometió con las mayorías de las demandas exigidas. Todas las organizaciones indígenas (las más arraigadas como ADMAPU y las más recientes como el Consejo de Todas las Tierras), incluyendo a los dirigentes aymaras y rapanui se hicieron partícipes de este proceso “democratizador”. Los principales compromisos que adquirió Aylwin fueron enviar al Parlamento una reforma de la Constitución de la República que reconociese formal y solemnemente a los pueblos indígenas de Chile. Además se comprometía al envió de una nueva Ley Indígena y creación de una comisión con participación indígena para que la preparara”, lo cual se consolidaría como la CEPI
. 

Podríamos decir que hasta el acuerdo de Nueva Imperial, el gobierno entrante había logrado encauzar el gran porcentaje de las demandas indígenas, teniendo muy pocos retractores en el proceso inicial
. Mientras fueron pasando los años, cada vez más las demandas mapuche fueron desvaneciéndose en la burocracia estatal, y ni siquiera la ley indígena 19.253 para pueblos indígenas vigente desde 1993, logró cumplir las expectativas de amplias facciones de organizaciones mapuche que incluso habían participado en su elaboración. Prontamente, los resultados concretos de esta “preocupación estatal” por los pueblos indígenas, y sobre todo mapuche, derivó en dos ámbitos centrales: en primer lugar, se instauró un asistencialismo socio-económico enmarcado dentro de las propuestas de organizaciones en comunidades y asociaciones indígenas, que permitió facilitar el proceso de integración a los esquemas productivos del neoliberalismo (ver 2.7.2); por otro lado, una segunda consecuencia fue la folclorización de los aspectos culturales de los mapuche, ya que se utilizan los aspectos “útiles” para el establecimiento de una supuesta sociedad “pluriétnica”, en desmedro de aquellos elementos de la identidad étnica basados en la autonomía y autodeterminación. Una sociedad pluriétnica, más allá de ser una expectativa de la sociedad política chilena, al ritmo de la ideología posmoderna, busca la despolitización sistemática de los grupos más radicales, a través del discurso oficial del “crecimiento en igualdad”, que incluye también la convivencia interétnica. Las críticas se acentuaron y trascendieron hasta la actualidad, sobre todo al constatar, en cada momento, que “mientras (los políticos) con una mano contribuyen a escribir las aspiraciones y demandas de los mapuche, otorgándoles, además, un supuesto apoyo gubernamental, con el codo borran estas expectativas al terminar apoyando a quienes se oponen a tales demandas” (Saavedra; 2002: 117), a saber: los empresarios. 

En la actualidad, el “rescate cultural” y los procesos de “reetnificación” son parte de una maniobra política de los mapuche por ubicar estratégicamente una identidad étnica al servicio de la búsqueda de un mayor bienestar y una crítica social. De esta manera, es de suyo reconocer que  

“... las políticas públicas de la Concertación no han frenado ni menos revertido las tendencias a la proletarización y empobrecimiento de la población mapuche...(de esta forma)  las movilizaciones más recientes de los mapuche deben ser vistas no sólo como expresión de resistencia y reivindicaciones étnicas –lo cual obviamente también son- sino que, además, como manifestación, protesta y demanda de un sector de los campesinos, de los trabajadores y de los estudiantes de la sociedad chilena actual”

Saavedra; 2000: 22

Las manifestaciones etno-políticas en Tranamán tienen una tradición ligada a la historia política de la comunidad. La presencia activa de ADMAPU generó una orgánica interna de continuidad política y fortalecimiento de las estructuras de base. Al mismo tiempo, el carácter global de los conflictos de consideraciones étnicas permitió una internacionalización de la “cuestión mapuche”. El mayor acercamiento entre movimientos indigenistas e indianistas alrededor de América Latina fue conformando un discurso de autonomía y autodeterminación, que se basaba, a la vez, en un autorreconocimiento como pueblo en el marco del Convenio 169 de la OIT. En todos estos procesos fueron participando activamente habitantes de Tranamán, ya sea en organizaciones regionales, o en instancias nacionales de organización mapuche, lo cual fue nutriendo acciones como la recuperación del territorio, la revitalización de la cultura, el rescate de la lengua, etc.. En cuanto a la recuperación del territorio se han anexado 173 hectáreas correspondientes al ex fundo Nilhue, y pretenden ser expropiadas otras tantas. El “rescate” cultural, como política de la Comunidad Indígena, es uno de los vehículos principales. Se organizan jornadas culturales, se fomenta la importancia de los Kimche, algunos dirigentes tratan de aprender el mapudungun, etc.

EL CONCEPTO DE AUTONOMIA SEGUN UN DIRIGENTE DE TRANAMAN

Bueno... y usted me hacía una pregunta, cómo uno puede avanzar en política, nosotros mismos hemos visto que hay que, para ser resistente, para tener todo esto claro, a lo que nosotros queremos llegar, es justamente que la gente entienda que nosotros somos un poder, el pueblo mapuche es un poder, y por eso es que nosotros siempre hablamos de la autonomía, la autonomía significa que... cuándo nosotros vamos a dejar que nos manden, tenemos que tomar las decisiones nosotros... política, educación, tenemos nosotros que tomar las decisiones; somos un pueblo, por lo tanto tenemos pleno derecho de tener nuestra propia autonomía.

R
: ¿Y usted cree que la autonomía en corto plazo es posible?
La autonomía, mientras que nosotros no tengamos nuestras propias autoridades, eso no, es difícil, es un proceso. Yo no digo que pueda ser muy a largo plazo porque siempre las políticas del Estado chileno, no siendo fuertes nosotros, hemos estado siempre marginados de todas las políticas del estado chileno, entonces yo no creo que sea un proceso largo, sino que hay que trabajar, hay que organizarse y hay que tener las propuestas, muchas propuestas al gobierno. Por lo menos aquí nosotros entendemos de que el gobierno de Lagos hizo un compromiso con el pueblo mapuche, con el MAPU en Temuco, cuando no salió hizo un compromiso, y en la segunda vuelta ahí ganó Lagos, y salieron apurados porque el pueblo mapuche le dio el voto, le dieron muchísimos... aquí mismo en la comuna. Y Lagos lo que no está cumpliendo, cuando dice de que él al pueblo mapuche le debe mucho, y aquí dijo que le iba a dar ciento cincuenta mil hectáreas, y de las ciento cincuenta mil...cosa que no ha cumplido, es harto... no hay nada, porque no hay plata dice, bueno... y él se comprometió a eso, finalmente tendrá que buscarnos y cumplir con eso. Y ahora bueno, lo que nosotros en tres años atrás estuvimos en la Moneda, con Lagos, donde decía Lagos de que... nos lavó la cabeza ahí, que ahí más o menos nos iba a dar como treinta y cinco mil becas indígenas... de que becas hay, hay becas, ya sea básica, media y universitarias. Y eso no es fácil, no es fácil ponerse al cabo del pueblo, requiere mucho tiempo, requiere preparación, requiere orientación política, que tenga el tipo principios políticos, para levantar política, porque si no tengo claro eso... yo no... qué podría hacer. Entonces eso es lo que nosotros le hemos dicho a los hermanos, le hemos dicho a las comunidades, que el único, el único deber como mapuches es que tengamos una sola orgánica, y peguemos ahí, no estar divididos, porque divididos es peor el problema, y eso es lo que yo creo que en todas partes no funciona así, porque yo he estado frente a otros comunales, conozco muy bien Loncoche, Imperial, Lautaro, Ercilla, y a donde también funciona un poco bien es aquí en Lumaco, Lumaco es fuerte... pero no en todas las comunas, conozco Malipeuco, he estado allá, también en Pitrufquén... he estado en tantas partes, porque yo vine de allá.

Entrevista; septiembre de 2004
De alguna manera, el rol de los dirigentes jóvenes hoy día es imprescindible, sobre todo, a través del interés manifiesto que expresan sobre los problemas de la comunidad, independientemente si sus proyecciones de vida se encuentran en la comunidad misma, o en alguna zona urbana. Las expectativas de los jóvenes de Tranamán se mantienen en torno a la recuperación de la “autenticidad del mapuche de antes”, pero también saben que aquella imagen romántica no es posible en nuestros tiempos. Carolina y Andrés, dos adolescentes muy integrados a la comunidad, piensan que lo deseable para la comunidad y para todos los mapuche sería “volver al pasado”; es decir, a vivir en ruca, alimentarse de la recolección, hablar solamente el mapudungun, etc.; pero esos sueños que albergan en lo más íntimo de sus deseos es contrapesado con la importancia que tienen en sus vidas la ciudad de Traiguén, los avances tecnológicos, el acceso a la medicina, las posibilidades de recibir educación formal, etc. Entonces, este choque de expectativas y esperanzas, que puede resultar contradictorio, debe ser resuelto por los jóvenes, y lo hacen a través de la participación política en la comunidad.

En Butarincón, más que una instancia etno-política ligada al discurso de la autonomía territorial y la autodeterminación política,  prima una concepción etno-política ligada a la raza. Para gran parte de los entrevistados, lo que prima en cuanto a una identificación en los tiempos actuales es la “sangre”, o la estirpe. El tema de ser o no mapuche queda zanjado por una cuestión de apellidos y parentesco; y en general existe una percepción positiva a las migraciones y el asentamiento de mapuche urbanos.

Para los mapuche de Butarincón, en términos de proyecciones para el futuro, lo más importante sería fortalecer las prácticas culturales vigentes y, complementariamente, buscar los mecanismos para emprender una integración más justa a la sociedad chilena. Esto se podría hacer –según los entrevistados- a partir de un reconocimiento histórico y constitucional de los mapuche, en enmienda de la historia de injusticias y usurpaciones provocadas por los chilenos. Al mismo tiempo, el discurso etno-político en Butarincón es mucho menos rupturista, principalmente porque a través de la masiva participación de sus comuneros en la iglesia evangélica, prima una concepción valórica y moral ligada a la igualdad de las personas, y a la solidaridad humana, con relación a las doctrinas cristianas. En un juicio frágil, podríamos decir que la ideología cristiana ha propuesto una identidad social (humana si se quiere) que en muchos casos es más relevante para los habitantes de Butarincón que la propia identidad étnica.  

Ante cualquiera de las dos estrategias etno-políticas expuestas recientemente, podemos afirmar que:

“…Mapuche re-emergence seen in Chile since the early 1990s is based on processes of socio-cultural creation and political strategies that do not neatly in the traditional categories of social anthropology(…) the dichotomy of resistance and acculturation does not allow us to understand how the mapuche exert agency within the interstices of the dominant society. Showing what I would call a gift for “cultural ubiquity” and the maneuvering of multiple militancies, the new indigenous leaders mix the foreign with the familiar, the present with the past, in the production of hybrid works sometimes claimed as authentically “native”” (Boccara; 1999c: 22)

No obstante, las variadas formas de asumir un “rescate cultural” y una “reetnificación” como parte de una estrategia política, deben complementarse con una estrategia cultural más general. El acto de identificación etno-política no se conforma a partir de puros criterios “étnicos”. Dentro de los límites del sistema mundial, la alusión a una etnicidad es siempre un intento de reposicionamiento político (o de clase), económico y social, canalizado por una negociación entre las concepciones culturales más arraigadas (por ejemplo, la concepción sobre la muerte, las prácticas asociadas a los sistemas de creencia, etc.), y la comprensión cada vez más arraigada de un mundo cada vez más interconectado en términos de información. Una señora de Butarincón me preguntará con gran expectación: “usted que ha viajado harto, ¿por qué los mapuche de Bolivia, que vi el otro día en la tele, no hablan el mapuchedungun?”
. La identidad étnica comienza a confluir a partir de paulatinos procesos con la identidad indígena, la identidad india, la identidad de clase, la identidad cultural, etc., produciéndose una socavada jerarquización de los límites identitarios, los cuales serán utilizados estratégicamente.  Desde esta perspectiva, la concepción clásica de la identidad étnica nos parece jibarizante, y de un modo más académico, nos parece esencializante.

2.5.  El “interland” entre lo urbano y lo rural de los mapuche de Tranamán y Butarincón

Desde un principio, en nuestro marco teórico, hemos planteado que cualquier proceso de construcción identitaria (ya sea individual o colectiva) necesariamente se establece con relación a un espacio físico-geográfico, el cual contribuye a la generación de ciertas relaciones sociales, ciertas concepciones espacio-temporales, y  por supuesto, define parámetros de determinadas formas de vida. El debate general nos ha llevado a concebir dos formas principales de adecuación geográfica en los asentamientos humanos: lo rural y lo urbano. En el transcurso de estas páginas hemos definido un objeto de estudio que trata de comprender los procesos de construcción de la identidad étnica en zonas rurales, lo cual es significativo para relatar los alcances de esta investigación. 

La planificación económica y política de Chile en la era neoliberal ha intensificado los procesos migratorios entre las zonas urbano-rural. Los mapuche en la actualidad se encuentran focalizados en los grandes centros urbanos, principalmente en la ciudad de Santiago y Temuco
. Gran parte de ellos realiza este viaje migratorio de forma definitiva, y otros lo hacen de forma estacionaria. Estadísticamente este es un hecho avasallador, es decir, efectivamente los datos censales demuestran que una porción mayoritaria de población que se autodeclara mapuche, vive en centros urbanos. Sin embargo, cualitativamente, existe una noción trascendida que la “verdadera” identidad mapuche es la que existe en las zonas rurales. Dentro de los instrumentos de investigación, se elaboró la siguiente pregunta “¿se puede ser mapuche en la ciudad?”; gran parte de los comuneros respondieron que sí, pero que ya no era lo mismo. La idea de que el mapuche es por esencia rural-campesino es una sentencia que está anidada en las concepciones de los científicos, de los chilenos en general y de los mapuche en particular. En este sentido, la migración del campo a la ciudad ha sido asociada directamente con la pérdida de una identidad étnica mapuche. Desde nuestra perspectiva, creemos que esta noción debe ser relativizada (al igual que todas aquellas concepciones que tiendan hacia el establecimiento de prototipos sobre el mapuche), sobre todo al constatar la fuerza que adquiere el movimiento mapuche urbano a través de los intelectuales, estudiantes, obreros, etc. 

Sin embargo, no podemos obviar el fenómeno de las migraciones en la medida que éstas afectan irreversiblemente la composición demográfica tanto del campo como de la ciudad, además de generar dinámicas en un interland urbano-rural.

En este contexto es de interés comprender las causas principales de este fenómeno demográfico, el cual se articula con varios fenómenos socioculturales. 

“se destaca el aumento progresivo de los migrantes mapuches jóvenes de ambos sexos. Sabemos que a menudo sin concluir la enseñanza básica y a veces una vez concluida ésta, los jóvenes mapuches inician su proceso migratorio hacia la ciudad de Santiago, o bien hacia áreas urbanas próximas a sus lugares de origen. Debido principalmente a la deserción escolar prematura como también a la carecencia de una formación técnico-profesional, estos jóvenes suelen acceder a trabajos no especializados y mal remunerados. Generalmente, las mujeres se incorporan en el mercado laboral como empleadas domésticas; y los hombres como panificadores u obreros de la construcción. Parece ser que la migración de jóvenes mapuches rurales ha contribuido al aumento de la densidad demográfica en las áreas de extrema pobreza de Santiago, a las cuales acceden inicialmente en calidad de allegados. Al formar sus propias familias, no les es posible acceder al arriendo de una vivienda adecuada ni menos a su adquisición. A ello se suman las dificultades adaptativas en el nuevo medio, los riesgos que presentan diversos ambientes periféricos (delincuencia, alcoholismo, drogadicción, etc.), de desajuste o desorientación sociocultural, de crisis de identidad étnica, acentuadas por la incomprensión cultural y prejuicios étnicos” 

Grebe; 1997

La situación descrita por María Ester Grebe existe tanto en Tranamán como en Butarincón. En la primera área comunal, Tranamán, las migraciones masivas se han registrado durante toda la historia actual. Celestino Millao, el hermano mayor de los Millao, nos relataba que hace más de cincuenta años su infancia estuvo muy ligada a la ciudad de Purén debido a la educación. El fue uno de los primeros mapuche de Tranamán en mantener una continuidad en los estudios secundarios, al cual no podían acceder en su propia comunidad. Esta misma cercanía con Purén lo llevó a proyectarse posteriormente a Concepción, ciudad donde vivió varios años de su vida. En la actualidad, la totalidad de los jóvenes requieren los servicios educativos en la ciudad (porque en la comunidad solo pueden estudiar hasta Octavo Básico), y esta migración temporal muchas veces se transforma en definitiva. A pesar de esta acérrima dependencia con la ciudad, algunos jóvenes entrevistados planteaban la importancia de no desligarse del campo:

“A mí en lo personal no me gustaría irme a vivir a la ciudad, me gustaría seguir quedándome aquí (en Tranamán). Pero viendo desde el punto de vista de que tengo que trabajar, y mi trabajo, por ejemplo, tiene que ser en la ciudad voy a tener que irme. Pero no me gustaría, no me gustaría, me quedaría.(luego de una breve meditación)... no sé es que como que me gustaría mezclar las cosas: me gustaría tener un trabajo y trabajar aquí en el campo, pero que sea como profesional porque por ejemplo a mí me gusta la veterinaria, entonces algunas veces se ven tantos animales aquí en el campo que la gente por ignorancia u otros motivos  no los cuida bien, entonces me gustaría enseñarle a la gente, o decirle las cosas para que cuiden mejor a sus animales”

Entrevista a joven de Tranamán; septiembre de 2004

La migración rural-urbano, sobre todo de las mujeres, es mucho más evidente hoy día en Butarincón. Una cantidad importante de mujeres trabaja en Santiago o Temuco como asesoras del hogar, vendedoras ambulantes, o como auxiliares de empresas. Los hombres que migran trabajan como auxiliares de buses, panaderos, u obreros de la construcción. En la actualidad la situación ha sido crítica, porque la carencia de gente joven ha atentado duramente con el trabajo en el campo. Muchos hogares quedan desvalidos de “mano de obra”, y como nunca antes –dice la gente- se observan hogares con ancianas solas, sin posibilidad de trabajar la tierra, que sólo esperan la solidaridad de los vecinos para sobrevivir. Por otro lado, los jóvenes que deciden quedarse, ven que las tierras son escasas y sobreexplotadas, lo cual no permite plantearse mayores expectativas. El tipo de migración es casi siempre definitivo, y en las entrevistas con la gente más joven se desprende un manifiesto deseo de migrar a la ciudad para allí formar una familia y poder superar la pobreza estructural en la que viven.

La relación urbano-rural no se da solo a partir de la migración. En el diario vivir, el interland entre estos dos espacios socio-culturales es más intenso de lo que se pudiera pensar ligeramente. En la ciudad los habitantes de Tranamán también se abastecen de los alimentos básicos no perecibles, y algunos van a vender productos de chacarería el día de la feria. Es común que los tranamaninos viajen a Purén, Traiguén, o Temuco, incluso a diario, a realizar distintas actividades. El acceso a la salud en la ciudad es fundamental, ya que en Tranamán no existe posta rural. Ante cualquier enfermedad, tienen la posibilidad de viajar y estar en cinco o diez minutos en el pueblo de Purén. Los accesos carreteros y los caminos internos de la comunidad están en excelentes condiciones. Los viajes a Purén se realizan a pie (más o menos una hora de caminata), en bicicleta, en locomoción colectiva (que es abundante) o en arriendo particular de vehículo. Ninguna de las formas de traslado es demasiado cara, lo que permite un acceso rápido y seguro a los principales centros urbanos. Una vez al mes, los más ancianos reciben una pensión asistencial que deben ir a retirar a Purén, siendo este un día en que las comunidades indígenas de la comuna de Purén se juntan en la urbe.

En Butarincón, el acceso a la ciudad es mucho más complicado. Ya habíamos advertido los niveles de aislamiento de esta área comunal. Las formas de acceder a los centros urbanos son dos, y ambas dependen de las inclemencias del clima. La primera forma es cruzar a pie una extensa vega para llegar al camino carretero alternativo que une los centros urbanos de Los Sauces y Lumaco. Esta caminata es de al menos 3 o 4 kilómetros, y en invierno esta vega es inundada por las lluvias, ante lo cual este acceso queda inhabilitado. Una vez llegados al camino carretero esperan alguno de los servicios de locomoción colectiva que los llevan a Lumaco o a Los Sauces. Otra posibilidad es una extensa caminata hasta el lugar denominado “La Mona” (más de una hora), lugar donde pasa una locomoción por los caminos rurales hacia Lumaco. Por ese mismo camino se pueden solicitar camionetas que cobran bastante dinero por el traslado de las personas. A veces, los pocos comuneros que tienen camionetas son prestadores de este servicio.

El único día que la situación de aislamiento es menos grave en Butarincón es para el día de pago en el pueblo de Lumaco, una vez al mes. Aquel día las camionetas y fletes abundan, y llegan a las mismas puertas de los hogares de los comuneros. Al mismo tiempo, el día de pago de las pensiones en Lumaco es “un hecho social total”, ya que reúne a la mayoría de los comuneros rurales mapuche del valle de Lumaco. Para los habitantes de Butarincón, éste será, lo más probable, el único día del mes que visitarán el pueblo, y donde se concentrarán todas las actividades de compra y venta necesarios para la subsistencia.

EL DIA DE PAGO EN LUMACO (notas)

Una vez cada mes, los habitantes de Butarincón, y de todas las comunidades indígenas de la comuna de Lumaco, visitan el pueblo para recibir el pago de los pensionados.

Ese día amanece más temprano de lo común; antes de ir al pueblo, las señoras deben dejar algunas cuestiones hogareñas planificadas, entre éstas, el cuidado de los animales, el alimento de los que se quedan, etc. Los hombres deben planificar las compras para el mes, y todo lo que significa el negocio de los pocos excedentes de su producción.

Las señoras se agasajan con sus más bellas joyas (trapelakucha, trarilonko, prendedores, etc.), y también se visten con sus chamantos y pañuelos de colores cubriendo sus sienes. Para algunas es algo de todos los días, para otras es algo de una vez al mes. Los varones (sobre todo los ancianos) se visten con vestón y pantalón de tela; los corona un sombrero de media copa, típico de las zonas campesinas chilenas.

Temprano en la mañana, gran parte de la comunidad abordará unas camionetas particulares que cobran entre $500 y $600 por persona, las cuales se llenan a más no poder. Antes, contaba la gente, este viaje se hacía a “puro buey”, y se debía salir en la madrugada.  Luego de 45 minutos de viaje, en Lumaco les espera un “mar” de vendedores de todo cuanto hay: papa en saco, coyofe en ristra, tortillas de rescoldo, empanadas y papas fritas; trigo mote con huesillos, café; ropas como pantalones, chombas, frazadas, zapatos usados; propaganda electoral con entrega de afiches, además de ver abiertas muy temprano un sinnúmero de cantinas y bares donde pasan a servirse hombres y mujeres en mesas dispuestas para ello, en las que también se come pan con queso y cecinas junto con bebidas familiares, vino y cerveza. Al llegar a Lumaco, la gente que recibe pensión se dirige primero al lugar de pago, una sala del gimnasio municipal de Lumaco, donde son ágilmente atendidos de acuerdo a abecedario. Allí se les ofrecen exámenes oculares gratis (personal de la Optica Sanzana) para después venderles la receta médica (vidrios y marcos de lentes). Durante el resto del día se recorre el pueblo en busca de ofertas, se hacen tratos anticipadamente, se deja  pagada el harina para retirar después al igual que la mercadería, se ingresa a las cantinas a beber y descansar y luego se sigue recorriendo el pueblo.
En general, la gente preferirá hablar en mapudungun para negociar y mantener diálogos entre la gente de las distintas comunidades. En este día, todos se llaman “parientes”, y las calles del pequeño pueblo de Lumaco se disponen para recibir a los furtivos visitantes.

De la ciudad cada familia llevará a las comunidades: 1 saco de papas, un quintal de 50 kg de harina, un saco de carbón, un saco de afrechillo, cajas con provisiones varias de alimentos no perecibles, dulces y galletas para los niños, y juguetes pequeños. 

Para la vuelta a casa se contrata fletes particulares (camionetas) a un valor que oscila entre $3000 a $4000. La gente llegará cansada. Las familias que vive en lugares de difícil acceso buscarán la forma de guardar sus pesadas cargas en alguna casa, y al otro día las retirarán con bueyes u otros medios. Los más ancianos  comerán algo, planificarán el uso de las mercaderías adquiridas e irán a descansar 

No todos volverán en las mismas condiciones a sus comunidades de origen. El alto grado de alcoholismo, principalmente de los hombres, hará que muchos se queden adornando el paisaje bohemio de las cantinas de Lumaco. Quizás el día siguiente, o ya tarde en la noche, volverán a sus comunidades con los bolsillos vacíos y la culpa de haber gastado el dinero dispuesto para el mes. Otros mapuche criticarán fuertemente estas conductas, pero eso no bastará para que el próximo mes vuelva a ser así. 

Diario de Campo (07-09-2004)
Al igual que en Tranamán, la educación y la salud son bienes primordiales que ofrece la ciudad a los comuneros de Butarincón. En esta área comunal, hasta este año, no había posta rural a pesar de los grados de aislamiento. Recién en el mes de agosto comenzó la construcción de este centro de salud, a un costado de la Escuela de Tranamán. 

El espacio entre lo urbano y lo rural cada vez está más imbricado. La vida, tanto en Butarincón como en Tranamán, es impensable hoy día sin la cercanía a los centros urbanos, lo cual remite a otra característica de la etnicidad en el mundo contemporáneo. Los actuales habitantes de las comunidades muchas veces comprometen una identidad segmentaria, íntegramente ligada a las aspectos biográficos de cada uno de los comuneros, que de alguna u otra forma han creado un lazo más o menos estable con la ciudad. En Tranamán la situación de migración como de relación cotidiana con la urbe es mucho más intensa, y gran parte de sus habitantes han desafiado el destino de su origen rural. En Butarincón, en cambio, la migración se concentra en la gente joven, quienes ven en la ciudad posibilidades de surgir, y de apoyar económicamente la infrasubsistencia de los mapuche rurales. 

2.6.  La infrasubsistencia de los mapuche de Tranamán y Butarincón

Hemos hecho un extenso recorrido por algunos ámbitos que definen las actuales prácticas culturales vigentes en el valle de Purén-Lumaco, y en especial en las áreas comunales de Butarincón y Tranamán. En esta exposición etnográfica tratamos de describir los principales atributos que definen la construcción de una identidad étnica mapuche en la actualidad. Al mismo tiempo hemos planteado que una de las características llamativas del estudio de la identidad étnica en nuestros tiempos es el surgimiento de “nuevas identidades” componentes de la etnicidad, que no podemos verlas aisladamente a la hora de asumir una investigación como ésta. Sabemos, a propósito de esta disposición teórica, que muchas de las descripciones expuestas en los capítulos anteriores son parciales y a veces carentes de un tratamiento científico más acabado (con más datos estadísticos, sociales y cualitativos); por esa misma razón, lo trazado hasta ahora se considera como un acercamiento preliminar, exploratorio e indagatorio de la realidad de las comunidades del valle Purén-Lumaco.

Ante este compendio de prácticas culturales descritas nos queda argumentar algo sobre sus contextos. Las prácticas culturales mapuches en la actualidad responden tanto a una degradación, pero mantención de los límites de las tradiciones de “la reducción” como forma de organización; como también a un incesante interés político de los principales dirigentes por concientizar sobre la importancia de mantener una identidad ligada a estas prácticas. Mucho de lo que hemos descrito en los capítulos precedentes corresponde a este esfuerzo consciente y sistemático, que malamente ha sido llamado re-etnificación, y que nosotros lo hemos nombrado como etno-política. 

Si bien podría resultar facilitador evaluar la naturaleza de las identidades étnicas en cuanto a lo ya descrito, por ejemplo, advertir que las estrategias de construcción de la identidad étnica se fundan en ciertas concepciones del mundo (sistemas de creencias), bajo el amparo de una organización social y la consolidación de una memoria colectiva, creemos en la necesidad de agregar un nuevo ingrediente en nuestra compleja receta de la identidad étnica. Creemos, desde ya, que cualquier identidad se compone además de un contexto latente, objetivo y diferenciador, que son las estrategias de producción y subsistencia de cualquier grupo humano.  

En el título de este capítulo nos referimos a la infra-subsistencia de los mapuche rurales, aspecto que debemos clarificar. La mayoría de los autores ha descrito la economía agraria mapuche como de subsistencia (Bengoa & Valenzuela, 1984; Babarovic, 1987; Grebe, 1997 ). La descripción inicial de Bengoa y Valenzuela sobre la economía mapuche es clarificadora:

“La economía mapuche debe ser vista como un conjunto de unidades económicas pequeñas, que cuentan con muy pocos recursos y equipos, operan con tecnologías simples y hacen un uso intensivo de su fuerza de trabajo, la cual, como hemos dicho, es de origen familiar. El objetivo económico de estas unidades de producción simples, es la subsistencia del grupo familiar, es decir, la satisfacción de sus necesidades fundamentales” 

(Bengoa & Valenzuela; 1984: 135)

Nosotros propondremos que las condiciones de recursos humanos y materiales, la disposición de la fuerza de trabajo, y las malas condiciones de la tierra, han llegado a un nivel tan abrupto, que el concepto de subsistencia es irreal a la hora de definir los modos de producción de las comunidades estudiadas. Es decir, la satisfacción de las necesidades fundamentales no pueden ser suplidas, en la actualidad, a través de la economía familiar, sino tiene que ser complementada con trabajos a “cuenta propia”, arriendo de tierras, migración de algunos integrantes de la familia, etc. El campesino
 mapuche, dentro de los márgenes de su infrasubsistencia, debe sacrificar una dedicación exclusiva a sus predios para adquirir recursos externos, en dinero o especies, con el fin de lograr la subsistencia básica. 

En el transcurso de los años, desde la radicación en reducciones, las principales actividades económicas de los mapuche fueron los de una economía campesina, sin grandes diferencias respecto a la de los campesinos no mapuche en condiciones semejantes (Saavedra, 2002; Babarovic, 1987). “Incluso las medierías y otras formas de cooperación como el mingaco, la mano vuelta y otras no son exclusivamente mapuche y forman parte de muchas culturas campesinas” (Saavedra; 2002: 37). Sólo con el gobierno militar, y la creación de la agroindustria, los campesinos pobres, entre ellos los mapuche, se transformaron en economías de infrasubsistencia, ya no solo por las razones expuestas arriba, sino también porque las agroindustrias provocaron una presión sobre el suelo sin precedentes (ver 2.7.1). 

En las comunas de Purén y Lumaco (donde se encuentra nuestra población objetivo), debemos sumar los desoladores índices sociales que se manejan a nivel municipal para la última década del siglo XX. En Purén, la situación social y de salud es muy delicada. La población en extrema pobreza alcanza al 12,4% de una población de 13.917. La tasa de desnutrición tiene un índice de un 8,7% contra un 6,0% que tiene la región. La mortalidad infantil tiene el triste índice de más del doble del nivel regional con un 30,3 por cada mil nacidos vivos. Lo que impresiona sobremanera es la tasa de mortalidad neonatal que alcanza a niveles alarmantes del 24,2 por cada mil nacidos vivos en comparación con el 8,1 a nivel regional. Esta triplicación constituye uno de los elementos sociales más graves. En la comuna de Lumaco, la tasa de desnutrición alcanza al 6,0, lo que significa un 2,65 % sobre el promedio regional. La mortalidad infantil de Lumaco es la más alta de todas las comunas de esta zona con un 31,4 por cada mil nacidos vivos. Con la mortalidad neonatal sucede algo similar, ya que se empina por sobre el 17,9 por cada mil nacidos vivos. La mortalidad general es de un 8,7 por cada mil habitantes. La atención de salud es en un sólo consultorio y 6 postas para una población de 12.300 habitantes. (Asociación de Municipalidades de Nahuelbuta; s/f)

Los datos presentados vienen a confirmar la situación de las comunidades mapuche del valle. Se puede apreciar que un gran porcentaje de la población rural se encuentra en situación de pobreza, donde los campesinos mapuche ayudan a radicalizar las cifras, ya que la única fuente de ingreso son las producciones agropecuarias, de menor rentabilidad, como se verá después. No podemos negar, sin embargo, que los criterios para determinar la pobreza han cambiado abruptamente a través del tiempo, porque a pesar de esta situación comparativamente perjudicial para los mapuche, hoy día han accedido a una serie de beneficios de servicios básicos como estanques de agua bebestible (aunque no es potable), electrificación completa, etc. Tanto en Tranamán como en Butarincón poseen los beneficios aquí nombrados.

En las zonas rurales mapuche, la actividad productiva rural se basa principalmente en cultivos anuales (trigo, avena, leguminosas de grano, chacra y papas)  y la crianza de ganado bovino y porcino en pequeña escala. Por efectos de la sequía los rendimientos son seriamente afectados, al no contar con fuentes de agua para regar pequeñas superficies y  tampoco agua para consumo animal. Consecuentemente, la falta de agua es un problema que cada vez más ha afectado las actividades productivas rurales; tanto así que en la actualidad muchos dardos han apuntado a la presencia de las empresas forestales como causantes del deterioro del espacio agrícola.
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2.6.1.  El asedio neoliberal: las empresas forestales y la forestación individual

Dentro de las variadas manifestaciones técnicas de un modelo económico y político neoliberal, quizás, la expansión forestal ha sido el tema de mayor afección entre las comunidades mapuche. Las contradicciones que surgen de la promoción de una industria extractiva de esta envergadura, por parte del gobierno, han creado un escenario bastante conflictivo, entre las empresas forestales, las comunidades indígenas, y los organismos oficiales del gobierno. No se trata sólo de un tema socio-productivo, sino conlleva una extensa reflexión sobre distintos ámbitos como:  el sistema económico vigente, las repercusiones ecológicas, las injerencias culturales, etc.

La forestación expansiva ha cambiado drásticamente el paisaje ecológico, cultural y económico de las zonas rurales de la IX Región de la Araucanía. Allí, donde cuarenta años atrás todavía se podían apreciar extensas hectáreas de bosque nativo, hoy día sólo queda lo que ha  sido confinado a las reservas naturales de la Cordillera de Nahuelbuta. Obviamente este cambio radical de la flora mayor es un indicador irrefutable de la transformación de todo el ecosistema. Ahora bien, si desde la década de los 70 la forestación industrial fue una política de Estado, y hoy día la segunda fuente de exportación de materias primas después del cobre, hay toda una historia sobre la forestación en estrecha relación con la población mapuche rural. La primera gran deforestación fue una consecuencia directa de la radicación de los mapuche. Gran parte del territorio expropiado fue otorgado a colonos chilenos y europeos, quienes crearon los grandes fundos y haciendas del sur de Chile. Con esto se dio inicio a la expansión triguera, lo que significó a fines del siglo XIX la deforestación de 300.000 hectáreas de la IX Región. Comenzando el siglo XX cerca de 600.000 hectáreas ya estaban deforestadas. Ya finalizando el siglo XX la deforestación alcanzaba los 4.300.000 hectáreas entre las IX y X Región (Mcfall; 2001). 

En la actualidad las consecuencias directas en las comunidades mapuche son: secado de napas subterráneas o menoco, falta de leña, degradación del suelo en términos expansivos, uso de máquinas que compactan el suelo, desaparición de medicinas tradicionales, poca posibilidad de rotación de cultivos, desaparición de la fauna, etc. Por otro lado, los aspectos de migración generalizada visto en el capítulo anterior también es consecuencia directa de la existencia de estas empresas. El suelo sufre un desgastamiento general, y lo importante es crear condiciones de mejores y más amplios terrenos para los bosques exóticos, que para las personas. Desde la liberalización de la economía, el Estado chileno incluso subsidió la inversión extranjera con el fin de consolidar las “ventajas comparativas” que poseía Chile en la región
.  

Es evidente, entonces, un enconado malestar de los comuneros mapuche tras años y años de soportar los perjuicios de colindar con tales plantaciones. Las forestales ni siquiera representan fuentes de trabajo directas para los habitantes de las comunidades, ya que la progresiva tecnologización de los procedimientos de cosecha y siembra (y raleo) ha dispuesto un escenario de prescindir de la mano de obra humana. Para los mapuche del valle Purén-Lumaco las forestales no sólo representan un perjuicio sobre los elementos antes mencionados, sino también son, gran parte de ellos, los territorios usurpados en el transcurso del siglo XX por parte de los chilenos. Las forestales son entonces una de las más latentes expresiones de la dominación y falta de interés por parte de los empresarios y organismos detentadores del poder, hacia los mapuche. Esto es más explícito aún, cuando las plantaciones de eucalipto y pino se posan sobre importantes estructuras patrimoniales como cuel, menoco, cementerios, etc. De esta manera, los mapuche se sienten desplazados y nuevamente invadidos con nuevas estrategias de disgregación político-territorial:

“La ideología de libre mercado, juega hoy en Chile un rol determinante en el establecimiento de prioridades económicas, así como en la fijación de las políticas sociales. Como las prioridades económicas están orientadas al desarrollo de ciertos rubros en los cuales Chile tiene “ventajas comparativas” respecto a otros estados naciones (producción de fruta, pesca, madera, cobre) el descuido sobre otros que no ofrecen esas ventajas (que podrían producir los mapuche comparativamente en forma ventajosa) es evidente” 

(Marimán; 2001: 109)

En las dos áreas comunales que estamos estudiando, existe una “extraña” coincidencia: colindan con empresas forestales. En realidad lo de “extraña” es una forma irónica de advertir que gran parte de las comunidades mapuche del valle Purén-Lumaco colindan con empresas forestales. (ver fotografías 1 y 2). En Tranamán, están rodeados por un lado por el fundo de Ema Reyes, por el otro por el fundo de Zunino (con plantaciones forestales), y colindan directamente con la empresa forestal Mininco (también con plantaciones). 

FOTO 1.  Visión aérea de Tranamán y las empresas forestales
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Edición propia. Fuente www.sinia.cl
Como vemos en la fotografía aérea, Tranamán está emplazado en medio de las empresas forestales, lo cual ha afectado profundamente el ecosistema de la comunidad. Las aguas del río Purén (en medio de la comunidad) han bajado progresivamente su caudal, provocando un resecamiento general de las tierras. Según la información de los habitantes de Tranamán, en las forestales de la empresa Mininco (a la derecha de la foto) existen montículos artificiales (cuel) y antiguas vertientes de agua (menoco). 

Consecuentemente en Butarincón, la situación es similar, pero ha afectado más seriamente las disposiciones productivas. Las tierras de Butarincón son de absoluto lomaje, lo cual crea característica de mayor afección en cuanto a la producción agrícola y ganadera. Las plantaciones forestales expansivas han ayudado a empeorar la situación ya que los niveles de erosión son los más altos según los criterios técnicos utilizados en las municipalidades.

FOTO 2.  Visión aérea de Butarincón y las forestales
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Edición propia. Fuente www.sinia.cl
El predio forestal, y la vega que separa la comunidad con la misma, son de propiedad de Carlos Cortessi, hijo de migrante italiano, reconocido en el valle por su extensa fortuna. En la actualidad los habitantes de Butarincón gestionan la compra, por medio de la CONADI, las vegas y campos forestales que alguna vez fueron de la comunidad. En la zona forestada también hay menoco y cuel, además de un cementerio.

El conflicto producido por la presencia de empresas forestales en las comunidades estudiadas no responde únicamente a cuestiones de patrimonio cultural y conflicto entre cosmovisiones, como plantea McFall (2001); se trata también de territorio. En la actualidad, los mapuche rurales necesitan mejorar su calidad de vida intensificando la producción agrícola. Es así como la recuperación de los territorios, hoy día ocupados por las forestales, es un acto también de sobrevivencia. Como muchos antropólogos han fomentado la idea que los mapuche son ecologistas o conservacionistas, lo cual desde mi punto de vista no es cierto, se crea una imagen coloquial de que los mapuche luchan por un tipo de sociedad que viva en “equilibrio” con la naturaleza, bajo un nativismo valórico sacado del “buen salvaje” rusoniano. A nuestro entender, la crítica a las empresas forestales y el intento de recuperación de territorios donde éstas se emplazan no responde a un nativismo romántico, sino a una crítica mayor sobre el sistema ideológico, económico y social (neoliberalismo) que permite la existencia de estas estructuras de dominación. En este sentido, la forestación expansiva es una evidente forma de disgregación político territorial, ya que por un lado instrumentaliza las demandas mapuche a problemas particulares de recuperación de territorios; y por otro lado establece condiciones ecológicas de degradación de los suelos, que no permite a los jóvenes centrar sus expectativas laborales en las zonas rurales, ante lo cual deben migrar, y cada vez más contribuir con la rauda desaparición de las economías campesinas  en general, y de los campesinos mapuche en particular.

La situación más crítica la encontramos al interior de las mismas comunidades. Los programas de asistencialismo estatal en apoyo a la productividad campesina mapuche han dispuesto la rentabilidad de las plantaciones particulares o forestación individual. Los mismos comuneros mapuche, que observan el deterioro de su medio ambiente por la existencia de las grandes forestaciones, sin otra alternativa, deben forestar sus propios predios. Ganarán unos cuantos pesos en un plazo relativamente corto, pero también están conscientes de que no será suficiente. La forestación al interior de las comunidades ha sido una nueva estrategia de plantación de las empresas forestales, ya que ellas mismas son las que posteriormente contactan individualmente a los comuneros para comprarles, al más bajo precio, los pocos metros-ruma que cada comunero puede cosechar en sus predios. Esto complejiza aún más el panorama de la infrasubsistencia mapuche, principalmente porque se comienza a establecer una relación de dependencia entre las empresas y los comuneros particulares. 

2.6.2.  El calmante: asistencialismo estatal

Un último punto que debemos tratar se refiere a la relación existente entre los organismos oficiales del Estado y las comunidades mapuche en cuanto a lo productivo. La Comunidad Indígena, como instancia creada bajo el alero de la actual Ley, es una organización eminentemente productiva. La orgánica de las comunidades (con un presidente, un vice-presidente, un secretario-tesorero, y una asamblea de socios) es una estructura pensada para la postulación de proyectos y una entrega directa del asistencialismo estatal. El Estado, por su parte, en vez de reconocer los derechos jurídicos de las comunidades sobre las tierras habitadas y reclamadas, según el convenio 169 de la OIT, prefiere contraer, como política de Estado, compromisos de corto alcance, que signifiquen la entrega de ayuda en bienes materiales o transferencia tecnológicas a las comunidades mapuche, e indígenas en general. El asistencialismo estatal es una forma más de coerción disfrazada de apoyo y preocupación por el devenir de las comunidades. 

Hoy día, según mi opinión, la forma más evidente del asistencialismo estatal se hace a través de la Corporación Nacional de Desarrollo Indígena, la cual ha centrado gran parte de sus esfuerzos en solucionar particularizadas demandas por restitución de territorios usurpados, sin tratar el problema de fondo que significa para los mapuche organizados el problema general de la falta de tierras en las zonas rurales. El modo de proceder de la CONADI  es recibir las demandas por parte de las comunidades (que muchas veces son comunidades funcionales, es decir, creadas con el fin expreso de demandar la restitución de tierras usurpadas
); luego estudian la posibilidad de la compra; para finalmente tomar una decisión que generalmente hace efectivo el traspaso de las tierras legalmente particulares al patrimonio comunal. El problema de esto, a mi juicio, es el carácter valórico que asumen estos “negocios”. Para el Estado significa mantener “tranquilos” a los mapuche rurales; para los mapuche significa una ampliación real de sus territorios y un pequeño plus es sus excedentes productivos; y para los empresarios, que ya han ocupado fructíferamente las tierras, que además fueron subsidiados para realizar grandes explotaciones forestales, agrícolas o ganaderas, dejando las tierras en los peores estados de sub-utilización, significa otro gran negocio... ¿no parece nuevamente una estafa de los ricos a los pobres?

Otra forma de asistencialismo estatal se refiere a los organismos especializados en la entrega de proyectos productivos y transferencia tecnológica; esto es FOSIS, INDAP y ORIGENES. No hablaremos de cada uno de los proyectos particulares asentados en cada una de las áreas comunales estudiadas, pero sí esbozaremos algunas generalidades. En primer lugar, la condición general  de campesinos pobres de los mapuche propende a que sus dirigentes busquen la mejor manera de generar los recursos básicos con los costos más bajos posibles. Ante esto, la gestión de la luz eléctrica, o del sistema de agua bebestible se transforman en necesidades básicas, que deben ser complementadas con los aportes ligados a los organismos oficiales del Estado. Se crea una relación de dependencia, y posteriormente ésta se transforma en una directriz política de la comunidad. 

En segundo lugar, las organizaciones (que generalmente no sobrepasan los 70 socios) tienden a especializarse en pos de obtener la mayor cantidad posible de pequeños proyectos, lo cual, además de ser desgastador para la organización general, crea una serie de conflictos. Las presiones internas harán que la mayor parte de las veces las disidencias entre los comuneros terminen en la disgregación definitiva de la organización
. Por esta razón nuestra propuesta se complementa con la propuesta teórica de la disgregación político-territorial expuesta en el marco teórico, ya que mientras las empresas forestales fortalecen una disgregación territorial, las instancias asistencialistas del Estado estimulan la fragmentación político-organizacional. 

Un destacado dirigente mapuche nos dice:

“Bueno; ¿y a donde está nuestro pueblo?, sumido todavía en la pobreza... para que estamos con cosas. Si nos están dando un bienestar social a migajas;  a migajas, por ejemplo un proyectito, una platita, que el huertito; ¡yo no estoy por los proyectos!, ¿por qué? Porque los proyectos ocultan que nosotros hemos ganado una lucha. Así nosotros lucharemos por un proyecto que realmente valga la pena y no unos proyectitos chicos, que después nos hagan pelearnos unos con otros... y eso lo aplica el Estado; lo aplica y después nos conformamos con eso y resulta que seguimos igual pobre o más”.

Entrevista, septiembre de 2003

La infra-subsistencia de los mapuche rurales, y específicamente de los habitantes de Tranamán y Butarincón, es estructural. En el sistema económico capitalista y el modelo neoliberal, la pobreza estructural es una condición sine quanon. Lamentablemente, nuevamente los mapuche, junto con otras facciones de la sociedad chilena en marginación, son los que deben afrontar las injusticias de un sistema que es opresor, inhumano y eternamente injusto. Exponiendo estas ideas también queremos argüir una sentencia radical: la identidad de los mapuche también se relaciona con estos elementos objetivos. La machi, si no tiene que comer, se muere; los menoco han sido efectivamente secados; y los comuneros piden a gritos mejores condiciones de sobrevivencia. Debemos alejarnos entonces de aquellos enfoques que sólo estiman el estudio de la identidad en el marco de una cosmovisión, una etnia o una cultura, como un pronunciamiento meramente simbólico; y, por el contrario, tratar de entender tanto los elementos subjetivos, intersubjetivos y objetivos donde se construye la identidad en general, y la identidad étnica en particular.

PARTE III.  LOS PROCESOS IDENTITARIOS EN LOS MAPUCHE DE PUREN-LUMACO: ESTRATEGIAS DISTINTIVAS DE CONSTRUCCION DE LA IDENTIDAD ETNICA
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3.1.  Análisis comparativo entre las comunidades de Tranamán y Butarincón

El esfuerzo etnográfico propuesto en la Parte II de este trabajo contiene suficientes elementos descriptivos para afrontar, en esta tercera y última parte, una comparación más acabada entre las estrategias de construcción de la identidad étnica en Butarincón y Tranamán. Además, trataremos de someter nuestra hipótesis de investigación inicial a una reflexión concienzuda que considere tanto los resultados específicos de la etnografía como también las distintas visiones en las ciencias sociales respecto a la identidad étnica mapuche. En esta tesis queremos demostrar que la identidad mapuche se aleja de una constitución identitaria basada en una estructura corporada y homogénea, y que, por el contrario, la identidad étnica mapuche es expresión de distintos niveles de configuración, fragmentación, complementación, etc., en el marco de un complejo SISTEMA DE IDENTIDADES. Sólo la descripción de diferentes factores diferenciales nos permitirá captar la capacidad de cohesión de sus grupos y explicar a la vez las opciones individuales, siempre en renovación. Lo importante es asumir dicha complejidad desde una complementariedad entre el ámbito diacrónico-procesual y sincrónico-estructural, lo cual nos permite también comprender la identidad como un proceso constante de identificación. 

No cabe duda que la preocupación por el tema de la identidad étnica, o de quiénes son los mapuche, es uno de los intereses más patentes en la historia de las ciencias sociales chilenas. Desde una perspectiva histórica es difícil visualizar la intensidad de tal relación interétnica en cada uno de los períodos que conforman nuestra historia, y al mismo tiempo explicar la persistencia de una población que ha sido insistentemente marginada y vapuleada por razones raciales, políticas, económicas. La necesidad de explicar y comprender la génesis y desarrollo de esta relación interétnica (hispano/mapuche; chileno/mapuche; mapuche/mapuche) nos ha llevado a un error trascendente, difícil de claudicar, sobre todo porque facilita la compleja maraña histórica a la que estamos sometidos. Este error radica en que “para los legos en la materia y en el público en general, no es extraño visualizar al grupo étnico mapuche, con su historia y sus condiciones socio-económicas como una sola entidad, sin considerar ninguna de las diferencias culturales locales o regionales” (Dillehay; 1993: 129). Como expondremos más adelante, es posible relativizar la homogeneidad de la entidad mapuche incluso en el marco de una misma tradición geográfico-cultural. En el valle de Purén-Lumaco, que lo hemos considerado como una unidad cultural histórica, existen diferentes estrategias de construcción de la identidad étnica, basadas en distintos grados y condiciones de la organización social, los sistemas de creencias y la memoria colectiva. Con esto no queremos llamar a una extrema relatividad en cuanto a la percepción analítica de un investigador frente a su realidad de estudio, sino, muy por el contrario, significa contextualizar estas diferencias estratégicas en un marco más general de expresión de la etnicidad, que a mi entender se explica teóricamente a partir de la situación epocal de la globalización. La diversidad interna de una cultura, una población, una sociedad o un grupo étnico solo es importante si logra establecer puentes con una comprensión cabal del ser humano en el mundo
. 

Como ya se mencionó, todos los indicadores actuales referentes a la identidad en la sociedad chilena se esgrimen de relaciones de complementariedad y conflicto entre las distintas etnicidades presentes en el espacio nacional. Hoy día la existencia de una población mapuche es parangón de simpatías y rechazos, de concepciones racistas y nativistas, de ideologías conservacionistas y otras desintegracionistas. Lo cierto es que la permanencia de una población con una evidente identidad étnica se explica de muchas formas. Faron (1964), por ejemplo, observa que el “orden moral” o la constitución ideológica y religiosa de los mapuche  provee una esencia pan-mapuche de autoconciencia, identidad y creencia tradicional (Faron, 1964 en Dillehay 1993); esta visión estructural tiene un asidero de realidad, en la medida que la autoidentificación de gran parte de los mapuche sigue aludiendo, al menos en el discurso, a una configuración histórica traslapada en el tiempo. El sentimiento de pertenencia a una historia común compartida, incluso a las sociedades reche prehispánicas, es un ajuste tendiente a consolidar una identidad histórica, esencial, omnipresente; independientemente de que esto no sea posible. Una explicación complementaria, igualmente certera, se refiere a la ubicuidad de la etnicidad en el marco de las relaciones de poder presentes tanto histórica como actualmente en los estados nacionales. Por ejemplo, Durán (1986) plantea que a partir de 1883 los mapuche empezaron a ser considerados parte integrante de la sociedad chilena; esto se tradujo en una repentina culminación de las relaciones interétnicas (de conflicto y de complementación), y la identidad mapuche fue rechazada parcial o totalmente. Los mismos que antes de la reducción tenían un sentido de pertenencia a la etnia mapuche, posteriormente renegaron de ella, y trataron, de la forma más radical posible, de ser “más chilenos que los mismos chilenos”
. Este ejemplo nos permite exponer la situacionalidad de la identidad étnica mapuche, la cual se ha expresado con mayor o menor fuerza en distintos contextos de relaciones de poder.

Las explicaciones de la vigencia de una población mapuche en la actualidad también han sido un tema de debate para la antropología chilena contemporánea. Desde Lipschutz (1968) la preocupación ha sido sistemática. Este autor relaciona la identidad étnica mapuche directamente con la discusión racial
  presente a mediado del siglo XX, y expone la relación directa entre la identidad mapuche con la de indio. Posteriormente, las propuestas sobre la identidad étnica mapuche estarían notoriamente influenciadas por los aportes teóricos de Barth (1976), ante lo cual surgirán una serie de trabajos claves sobre la identidad mapuche (Durán, 1986; Stuchlik, 1999; y más actualmente: Dillehay, 1993; Saavedra, 2002; Foerster, 1993; Aravena; 1999; Boccara, 1999ª, etc.)

La persistencia de una población étnicamente diferenciada en el valle de Purén-Lumaco responde a situaciones históricas que no vamos a exponer acá. Basta con decir que arqueológicamente se ha demostrado una continuidad de habitamiento humano desde tiempos bastante más lejanos a la conquista española en el siglo XVI (Dillehay, 2003). Las áreas comunales estudiadas en la actualidad, como vimos en la descripción etnográfica, mantienen diferencias en cuanto a la vigencia de autoridades tradicionales, la concepción de la identidad territorial, el uso y manejo del mapudungun, etc. Es necesario evaluar ahora las implicancias teóricas que esto manifiesta, en la configuración de nuevas identidades.

Considerando este bagaje teórico, estamos en condiciones de especificar nuestro análisis sobre las estrategias distintivas de construcción de la identidad étnica en las comunidades del valle Purén-Lumaco. 

3.1.1.  La relevancia de los niveles de disgregación político-territorial

Expusimos en la descripción etnográfica que Butarincón y Tranamán presentaban distintos grados de disgregación político-territorial. Para afirmar una acotación como ésta es necesario remitirnos a algunos aspectos históricos que son muy explicativos de lo que sucede en la actualidad. 

El reconocimiento de la autonomía mapuche por parte de la Corona española, y el consecuente establecimiento de la línea de frontera, es un hecho relevante para comprender el cambio de estructura social (política, económica y cultural) y la influencia de esto en la conformación de una identidad mapuche cambiante. La mayor cohesión político-territorial lograda por los mapuche la ubicamos en el transcurso de la época Colonial y comienzos de la era nacional chilena. Durán (1986) advierte que los conflictos bélicos desde 1598 hasta 1883 eran una muestra unívoca de identidad indígena mapuche. Boccara irá más allá, y argumentará que el establecimiento de la línea de frontera es equivalente a un traspaso de lógicas económicas y socio-políticas: la importancia de los parlamentos y las alianzas políticas progresivas de los mapuche daría paso a la etnogénesis más importante (Boccara, 1998, 1999c). Para este mismo autor, la identidad mapuche se sitúa como un fenómeno de contacto interétnico. En la segunda mitad del siglo XVII empieza el fenómeno conocido como “araucanización de las Pampas”, que significó la internación de los mapuche en las pampas argentinas, lo cual tuvo como consecuencia una extensión de la economía mapuche de conchavos y malocas (complejo económico guerrero); se incrementaba un expansivo mestizaje con los pueblos de las pampas, lo cual se situó como otro complejo interétnico
 con relevancia en la consolidación político-territorial. El comercio de los ponchos y las cabezas de ganado (Boccara, 1999b; León, 1991) fue creciendo vertiginosamente, y la sociedad indígena de frontera se enriquecía cada vez más, logrando complejizar su estructura social.

En el plano político: 

“Los reche-mapuche, entonces, representan un caso particularmente de etnogénesis puesto que la resistencia proverbial de los reche que les permitió sobrevivir como entidad específica fue también el vector de un profundo proceso de transculturación que desembocó en la estructuración de una nueva formación social y el surgimiento de nuevas identidades. Desde este punto de vista, creemos que la aparición de esta nueva entidad e identidad étnica debe ser interpretada como el resultado tanto de un proceso de etnogénesis como de etnificación”

Boccara; 1999b: 458-459

El surgimiento de la identidad étnica mapuche, al menos como una etnonimia, a mediados del siglo XVII
, solo se puede comprender a partir de un encuentro transcultural constante. En este estado de organización político-territorial, que es el más congregado de la historia, sobrevino una nueva estructura de organización. Luego, en las reducciones, estaríamos en presencia del primer gran proceso de disgregación político-territorial. Los Butalmapu, como organización territorial extensa, tiende a desaparecer ante el establecimiento de la reducción
, y al mismo tiempo, la idea de comunidad “natural”, basada en el patrilinaje directo, y una exogamia relativa en cada lov, comenzó a deteriorarse en el transcurso del siglo veinte, hasta casi desaparecer. Los sistemas de parentesco y filiación se vieron profundamente afectados, y la familia nuclear reemplazó paulatinamente la antigua familia extensa.

De esta manera, los afanes divisionistas del Estado chileno con relación a las tierras indígenas podemos encontrarlos desde la perspectiva de los mismos próceres de la patria, en el segundo decenio del siglo XIX. Los mismos “libertadores de la patria” pensaron que los indios de la zona central (no aún los que vivían en el territorio autónomo entre los ríos Itata y Toltén) debían dejar sus tierras y pueblos de indios para acceder a vivir en villas formales dispuestas para ellos en las ciudades. Sus tierras por tanto serían rematadas públicamente. (ver análisis in extenso en Lipschutz, 1956: 147-149). “Liquidación de pueblos, remate público de tierras, derechos de ciudadanía, son los tópicos que desde ahora en adelante son inherentes a toda legislación india, hasta nuestros días” (148) 

El recorrido histórico nos permite llegar con antecedentes claros al análisis comparativo actual. Como veíamos, el nuevo sistema de organización por comunidades (según la ley 19.253) determinó a una serie de situaciones y problemas nuevos, ante los cuales la estructura social “tradicional”, y los factores integradores en los que se basaba, resultaban bastante ineficaces. El área comunal de Tranamán es un caso inaudito en las organizaciones mapuche actuales, ya que ha previsto una planificación organizacional que asegura, al menos dentro de sus capacidades políticas, una congregación político-territorial basada ya no en aspectos tradicionales de la organización mapuche sino a partir de una proyección etno-política. Los lonko y las machi dan paso a los dirigentes locales, regionales y nacionales, quienes trabajan, a distintos niveles, por crear conciencia de identidad étnica. La idea de comunidad trasciende como un espacio de congregación, ya que se asume como principio fundador la unificación de cuatro títulos de merced, los cuales habían sido asignados sin considerar las interrelaciones entre los lov y las consecuentes alianzas político territoriales. 

En Butarincón, los altos grados de fragmentación político-territorial se explican por varios factores. De los descritos: la influencia de la iglesia evangélica, las disputas parcializadas por la tierras, la extensiva migración de los jóvenes a la ciudad, una historia política difusa, entre otros, son indicadores concomitantes de una situación poco alentadora, en término de proyecciones políticas. 

Ahora cabe preguntarse, ¿cuál es la influencia de los grados de fragmentación político-territorial en la construcción de la identidad étnica en la actualidad?. Para los mapuche de Tranamán, la disposición político-territorial es cardinal en las proyecciones etno-políticas ligadas a la recuperación de territorio (en el sentido laxo de una recuperación general de territorios usurpados, y en un sentido particular de recuperación de suelos para la comunidad); la participación en una organización pan-mapuche crítica al sistema neoliberal; la mantención de una congregación social ya no basada única y exclusivamente en el nguillatún, sino también en relaciones socio-políticas extra-ceremoniales; la desburocratización del sistema comunal actual que busca la separación de los ámbitos de la vida (los políticos, los sociales, los religiosos, etc.); y a la conservación de estructuras de relaciones sociales entre familias pre-reduccionales, lo cual facilita una sentido de “sobrevivencia étnica”, al amparo de los intensos embates aculturadores producidos por la cercanía a la ciudad de Purén, y a la existencia de una extensa población de campesinos chilenos que han mantenido relaciones vecinales a través del siglo XX. Consecuentemente, la congregación político-territorial presente en Tranamán es una estrategia consciente de la planificación etno-política, la cual se basa en criterios mancomunados del logro de una mayor autonomía y autodeterminación
. Posiblemente, la menor vernacularización de sus habitantes (por todas las razones expuestas en la sección descriptiva) ha fomentado una identidad étnica fortalecida en el marco general de la “resistencia”. Cuando se utilizan estos términos, por parte de los mismos comuneros, es porque existe conciencia de lo poco que queda en términos de una diferenciación cultural, o, dicho de otra forma, que en las condiciones históricas de asimilación, préstamo y desarrollo cultural se espera resaltar lo “bueno” de cierta cultura para criticar lo “malo” de la otra. 

Ahora bien, en nuestra segunda área de investigación, Butarincón, justamente los mayores grados de fragmentación político-territorial, han predispuesto un escenario contrapuesto al descrito en Tranamán. Al comenzar esta investigación constatamos que en Butarincón existía un mayor grado de aislamiento geográfico (ver mapa 3); presencia de mayor cantidad de hablantes en primera lengua en mapudungun, vigencia de algunas autoridades tradicionales, ciertas prácticas ligadas a los sistemas de creencia, etc. Lo lógico hubiese sido pensar que en el marco de esta mayor “tradicionalidad” los niveles de congregación político-territorial serían más amplios que en otras comunidades más expuestas a la intervención externa. Prontamente fuimos constatando que la situación era inversa. El surgimiento de cinco Comunidades Indígenas (tres de ellas vigentes) en los últimos 15 años (más el resto de las organizaciones descritas en 2.2.4), cada una con su propia directiva y con su propia planificación, no es –a nuestro entender- una expresión de espíritu democrático a través de una sobreorganización. En comunidades tan pequeñas, es impensable una dinámica de organización tan particularizada, justificándose como pretensiones políticas. Según todos los relatos, las conversaciones, las referencias y los datos secundarios, creemos que la particularización de la organización se debe, en el caso específico de Butarincón, a los siguientes indicadores: en primer lugar, las distintas familias o lov  que componen el área comunal (los Catrileo, los Huircaleo, los Cheuque, etc.) han destinado una parte importante de sus esfuerzos en asegurar una trascendencia familiar ligada al territorio, y de esa forma han aprovechado los canales legales para formar comunidades indígenas particulares, con el fin de acceder a mayores beneficios del asistencialismo estatal. En segundo lugar, la congregación en torno al nguillatún ha ido variando precipitadamente hacia la congregación en tormo a la iglesia evangélica. Como la gran mayoría de los comuneros participa –con mayor o menor injerencia- en las actividades eclesiales (las cuales son diarias, constantes, y demandan gran cantidad de tiempo y relaciones humanas), la comunidad religiosa comienza a tener una mayor importancia factual para organizar las relaciones humanas. En el área de Butarincón existen dos iglesias y más casas de oración, lo cual es coincidente con la presencia de las comunidades indígenas. Un tercer factor se refiere a la infrasubsistencia económica (mayor que la de Tranamán) de los pobladores de Butarincón; esto se debe principalmente a la mala calidad y escasez de extensión de las tierras para labores agrícolas. En la foto aérea N° 2 queda en evidencia la calidad de las tierras en Butarincón, lo cual obliga a los comuneros a buscar las formas más rápidas y directas de subsidio y apoyo a la producción. De esto, las distintas organizaciones fijarán proyectos específicos, los cuales tratarán palear en algo las falencias en la satisfacción de servicios básicos. En cuanto a la pregunta inicial, la construcción de una identidad étnica en el área de Butarincón y su relación con los altos niveles de disgregación político-territorial, tiene como resultado una estrategia difusa, con una disposición etno-política más ligada a la integración “justa” a la sociedad chilena, que a la búsqueda de la autonomía y la autodeterminación. La crítica social de los comuneros hacia el sistema establecido es igualmente fuerte que en los habitantes de Tranamán, pero no existen canales políticos claros por donde encauzar dichas expectativas y proyecciones. Las comunidades indígenas surgen como una instancia meramente productiva, y la identidad étnica queda superpuesta al ámbito familiar, o intrafamiliar directo. 

Los grados de fragmentación político-territorial deben ser un tema de preocupación central de los mapuche que buscan empoderarse, al grado que sea, en la búsqueda de una sociedad más justa y más humana. Dentro de las lecturas realizadas, un intelectual mapuche le dedica importantes pasajes a esta reflexión, pero ligado al surgimiento de identidades territoriales mayores. El autor nos dice:

“...no ha sido sino hasta muy reciente (fines de 1990, principios del 2000), que esa fragmentación y jibarización de la identidad mapuche ha alcanzado su cenit, bajo la forma de identidades nagches, wenteches, lafkenches, etc. Con ello el caos identitario ya es una realidad, y con ello las posibilidades de unir a los mapuche tras un proyecto nacional son más complicadas que antes. Pero, ¿son consistentes con la historia y con el presente estos intentos de fragmentar la identidad mapuche? En mi opinión ¡no! Primero, y en apelación a la historia, ¡no! porque si bien en un sentido histórico museológico esas pichi identidades fueron reales, no hay que olvidar que ellas se correspondieron con un fragmento de la historia mapuche (siglos XVIII y XIX)
, en asociación a las relaciones de poder con la colonia española de Chile, y luego con el embrionario estado de Chile. Pero esa etapa de la historia ya fue superada (por desgracia a favor de los wingka). En otras palabras, en un sentido político de la historia desde mediados del siglo XIX los mapuche fueron sometidos militarmente e incorporados al estado de Chile (y de Argentina), y a partir de entonces su sociedad e historia -quebrada y trastocada- no puede sino ser replanteada en nuevos términos bajo las nuevas condiciones”
Marimán; 2004

La relevancia de los niveles de disgregación político-territorial es necesario abordarla en los distintos espacios en que se ejerce, tratando de sopesar su influencia desde las unidades mínimas (las comunidades indígenas), hasta las unidades máximas (organizaciones regionales y nacionales). En este apartado hicimos un esfuerzo por comparar distintos grados de disgregación político-territorial en áreas comunales vecinas, enmarcadas en un mismo valle; y pudimos comprobar en sus diferencias graduales, la influencia que ejercen en la construcción de la identidad étnica.

3.1.2.  La importancia de la etno-política

En los capítulos anteriores habíamos definido la etno-política como un grado de conciencia política y étnica, ante la cual se definen unos discursos, unas historias y unos preceptos valóricos tendientes a caracterizar la pertenencia de uno o varios sujetos a una etnia (una identidad étnica particular). También, y complementariamente, la etno-política se refiere a la capacidad de estos sujetos de definir acciones concretas, consecuentes con una conciencia, dispuestas a influir en las dinámicas de relaciones interétnicas. Este es, según nuestra propuesta, un término que permite comprender con mayor presesión el carácter global de la identidad étnica en general, y la identidad étnica mapuche en particular. Ahora bien, una vez expuestos los resultados etnográficos, es pertinente trazar nuevas líneas en relación con la identidad étnica mapuche en el valle de Purén-Lumaco. En términos de operacionalización de conceptos, la relación entre organizaciones políticas e identidad étnica, en las comunidades indígenas estudiadas, serán entendidas como la instancia de poder que, estructurada en los márgenes discursivos de la “tradicionalidad”, es capaz de tomar las decisiones que competen a toda la comunidad, y que participan activamente en la elaboración de estrategias coactivas de beneficio tanto de la resistencia, como de la adaptación cultural (según sea su carácter etno-político). Estas organizaciones políticas podrán verse expresadas en forma de Consejo de Loncos, como Junta de Vecinos, como Comunidad Indígena, etc; pero más allá de la forma, lo que importa es su constitución estructural tendiente a una identificación étnica, que en el caso específico de esta investigación, es la identidad pan-mapuche.  

En Tranamán la historia política, la estructura político-territorial, y otros elementos que hemos mencionado anteriormente, estructuran una disposición etno-política que busca una construcción identitaria ligada al desarrollo de los sujetos sociales (más allá de la comunidad), antilocalizante, y con un claro sentido de crítica social y acción en pos de construir su propia historia. La necesidad de simbolizar y reconocer sus características distintivas es complementado con una búsqueda intensa de los elementos compartidos con otros mapuche y con otras facciones de la sociedad chilena. A un nivel subjetivo, los comuneros de Tranamán se conciben a sí mismos como pertenecientes al “pueblo mapuche”
; también reconocen, y son reconocidos por otros, como pertenecientes a una población mapuche que todavía mantiene activas ciertas prácticas culturales “tradicionales”; y en términos de las condiciones objetivas, la comunidad de Tranamán ha desarrollado un sistema identitario fuertemente arraigado a la identidad de clase, a la identidad de indígena y a una identidad política de participación en los procesos más importantes del movimiento mapuche regional y nacional. En este sentido, la construcción de la identidad étnica está cada vez más enraizada con la lógica de interacción social propuesta por el sistema mayor; pero de una manera crítica y confrontacional.

En general, las opiniones críticas a la sociedad chilena, y el intento de subvertir el orden político y económico dominante por parte de los mapuche, no es un choque de cosmovisiones, que comprenderían de forma disímil, por ejemplo, la relación hombre/naturaleza, hombre /cosmos, etc. Muchas veces, es una simple reacción ante las paupérrimas condiciones de vida que deben afrontar los mapuche en sus territorios históricos. En el valle de Purén-Lumaco, frente a la agresión letal de las empresas forestales y en razón a lo expuesto arriba, existe una conciencia  etno-política mancomunada y generalizada entre los habitantes rurales, de que estas empresas son la fuente misma de “todos sus males”; la influencia negativa de estas empresas en relación con cuestiones estético-ecológicas, cuestiones patrimoniales, efecto migración pobreza, efecto económicos productivos, etc (Ortiz; 2004: 11-12), son parte de las pesadumbres que obligan a los comuneros a movilizarse, no en el marco de actos vandálicos (como ha tratado de ilustrar la prensa chilena), sino en enmienda de la consecuencia que significa comprender la injusticia del sistema mayor, y hacer algo por cambiarlo. 

En Butarincón, a un nivel mucho más particularizado, estas desazones y proyecciones etno-políticas también son asumidas por los comuneros. La impronta de una rica historia común compartida, la realización del nguillatún, la existencia de una machi, siguen siendo elementos congregacionales a pesar de los altos grados de fragmentación político-territorial que hemos descrito y explicado. Sin embargo, el estatus de grupo o etnicidad no es estable; puede cambiar con relativa rapidez de acuerdo con los distintos grados de interacción con la sociedad externa. En este marco, volvemos a recalcar el rol de la iglesia evangélica como nuevo ente de confluencia social. El cambio moral que asumen sus practicantes es indiscutible, y por su puesto crean nuevos cánones valóricos que se masifican con facilidad. Los individuos sufren, a veces irremediablemente, fuertes crisis de autodefinición; y otros asumen  y ocupan estratégicamente el “mestizaje valórico” entre las prácticas tradicionales mapuche y la participación en una iglesia cristiana. (Es necesario asumir en este punto la necesidad de intensificar este campo de estudio, para evitar juicios apriorísticos y falsas concepciones sobre el carácter mixturado de la práctica moral y religiosa. Sería interesante indagar cómo la participación activa de los mapuche en la religión evangélica define ciertos rasgos de autorrepresentación: ¿cómo se define la identidad personal de aquellos mapuche?, ¿es muy distinta la identidad personal de un mapuche que participa en el evangelio de otro que no participa?). Todas estas condiciones hacen de la etno-política de los habitantes de Butarincón una fuente de reflexión interesante, ya que,  por un lado, la fragmentación político territorial afectará la posibilidad de organizarse en instancias mayores de participación (porque siempre será una decisión particularizada), pero, al mismo tiempo, la influencia de una moral cristiana crea un sentido de identidad basada en la humanidad en su conjunto, en la que todos somos iguales ante dios. 

Finalmente, no podemos olvidar que Butarincón y Tranamán pertenecen a un área cultural históricamente compartida. Al considerar el punto de la uniformidad o diversidad en un área mayor de estudio, por ejemplo, el valle Purén-Lumaco, veremos que muchas de las representaciones esgrimidas recién son revocables en un sentido estricto. Nosotros nos centramos en el análisis al interior de cada área comunal, sin atender mayormente (por razones de alcance de la investigación) las interrelaciones de las distintas áreas comunales del valle. Sabemos que existen instancias formales de interrelación entre comunidades, de lo cual sólo tenemos ideas generales que no nos permiten exponer conclusiones. Por último, en cuanto a la importancia de la etno-política como factor desencadenante de prácticas y concepciones tendientes a la construcción de la identidad étnica, pudimos analizar y exponer las distintas variantes en que se expresa. No cabe duda entonces que la etno-política no se refiere a una determinada estrategia política, partidaria y abanderada, sino a la conjunción de eventos y consecuencias que determina el carácter global de la identidad étnica, lo cual es un imperativo de nuestros tiempos. 

3.1.3.  El proceso de recuperación de la tierra y las representaciones del futuro: la identidad territorial

Quizás la mayor diferencia que podemos exponer en la comparación entre Butarincón y Tranamán es el sentido de identidad territorial que encontramos en cada una de estas áreas. El elemento común de estas concepciones es la enconada defensa de la pertenencia a un territorio ancestral, el cual fue sucesivamente usurpado, primero por parte de los españoles y luego a manos de los chilenos. Hoy día, para los mapuche del valle,  los principales responsables de esta usurpación histórica son los grandes empresarios forestales, quienes ocupan extensas áreas de terreno en desmedro de las tierras mapuche. Todas las entrevistas realizadas evocan la importancia del territorio en la población mapuche. Sin embargo, la diferencia en la concepción de la identidad territorial estriba en las representaciones de los habitantes sobre la concepción del territorio y sus funciones. “Podemos afirmar que las desterritorializaciones seguidas de reterritorializaciones fallidas o en situación de marginalidad o exclusión llevan a la construcción real o imaginaria de identidades fuertes de estructura vertical. Se trata de un espacio de representaciones simplificadas que remiten a un ser aislado en relación virtual con un pasado tradicional, referencia a un grupo territorial y a una familia extensa en reelaboración” (Garreta; 2001b: 168). Ante esto, las característica que adquiera la identidad territorial influirá de manera substancial en la conformación de una organización social, y consiguientemente planteará ciertos tópicos sobre su propia identidad étnica.

Los mapuche de Tranamán tienen una identidad territorial local basada en la COMUNIDAD en su sentido laxo. Esto quiere decir, que buscan la mayor cohesión posible en los espacios dispuestos para ello. La unificación de cuatro títulos de merced es un indicador que sustenta esta idea (ver Anexo II y Mapa 2). Saben que la desintegración organizacional es concomitante con una fragmentación del territorio, y por tanto la disgregación de una identidad étnica. En Butarincón, en cambio, la identidad territorial tiene dos aristas, que muchas veces son contradictorias para sus propios habitantes. La primera se relaciona con el espacio de la COMUNIDAD FUNCIONAL, que es la formada a partir de la actual ley indígena, y que busca la concentración de la familia extensa inmediata en la consecución de ciertos objetivos que generalmente son económicos-productivos. En segundo lugar, la identidad territorial se establece a partir de la LOCALIDAD; dispuesta desde las relaciones ancestrales entre los lov y congregadas en torno al nguillatún. En la actualidad, se observa en Butarincón una prevalencia de la primera noción de identidad territorial en desmedro de la segunda, aunque no necesariamente son contradictorias, y perfectamente pueden convivir ambas nociones.
Lo interesante de esta disposición diferencial en cuanto al territorio es la invitación directa al investigador a clarificar, en cada uno de los casos, la evolución de la identidad territorial latente en las comunidades. Debemos, entonces, entender la comunidad desde una perspectiva histórica, es decir, con una impronta espacio-temporal claramente identificada. Cuando entendemos las comunidades de una manera histórica, logramos comprender el contexto, y la situación en donde se reproduce, no caemos en el riesgo de  transpolar nociones culturales que por lejos de existir son recreadas del imaginario directo y subjetivo de un antropólogo. Desde este punto de vista, nos cuestionaremos hasta qué grado, en una construcción situacional, podemos o no considerar a un conjunto de habitantes como una comunidad. La vida en comunidad implica un conjunto más o menos sistemático de actividades comunes, que organizan, definen y caracterizan las formas de producción, las formas de vida y la identidad de un grupo de personas. Una característica incondicional de una comunidad es su conformación en una unidad territorial, basado en la interrelación de grupos primarios (parentesco generalmente), o grupos secundarios pequeños.

Sin una historia común compartida no podremos hablar de comunidad o identidad territorial, ya que el arraigamiento a una cosmovisión básica es otra de las características que van a definir a una comunidad. En definitiva, la ausencia de grandes estratificaciones, la unidad territorial y la raigambre histórica y cultural son la entrada para definir una comunidad, que es más que cada una de las características definidas por sí solas.  

Al considerar todos estos factores, y ya habiendo expuesto y analizado las principales observaciones etnográficas, podemos retomar nuestra hipótesis inicial, la cual dio pie a esta indagación empírica.

Habíamos dicho que los distintos grados de expresión y caracterización de los sistemas de creencia y organización social que especifican a las comunidades estudiadas definen estrategias distintas de construcción de la identidad étnica a nivel subjetivo, objetivo e intersubjetivo, en cada una de éstas. Esta sentencia general adquiere consistencia a la hora de analizar los datos etnográficos y secundarios concretos. Vimos cómo los niveles de disgregación político-territorial, el deterioro de los sistemas tradicionales de parentesco, la cada vez menor vigencia de las autoridades tradicionales, y la cada vez mayor influencia de la religión evangélica, actuaban como indicadores relativos en cuanto a la manera diferencial de construcción de la identidad étnica. Además, pudimos complementar y argumentar que la identidad étnica está sometida a otros componentes, ligados a la memoria colectiva, a la socialización primaria y secundaria de los niños, a la relación entre lo urbano y lo rural, y –por supuesto- a los modos de producción y subsistencia. Todos estos factores en su conjunto, y analizados lo más  detalladamente posible en nuestra investigación, nos llevan a creer que una de estas estrategias, la observada Butarincón, es una estrategia de construcción de la identidad étnica tendiente a la asimilación e integración a la sociedad chilena actual (etno-política de la inclusión), condicionando esta integración a un respeto de las tradiciones vigentes y a una mayor asistencia estatal de apoyo para la producción. Estos comuneros, conscientes de lo que son, buscarán por todos los medios posibles el logro de estos objetivos, creando instancias de participación que promuevan el mejoramiento de las relaciones interétnicas. Además, su etnicidad es sometida a los límites de las reducciones y/o comunidades, más allá de que esto sea una decisión estratégica o no.

La segunda estrategia surge a partir de la constatación objetiva de una menor presencia de elementos y prácticas culturales propias (establecido básicamente por la fuerte aculturación sufrida por la cercanía a la ciudad), y una fuerte concientización política tendiente al “rescate” de aquellos elementos considerados “tradicionales”, con el fin de utilizarlos para crear una identidad étnica de resistencia, tratando de desvincularse de los designios de la sociedad chilena. En definitiva, podemos definir las distintas estrategias como:; y otra estrategia tendiente hacia la diferenciación (etno-política de resistencia). Un fundamento importante de esta estrategia son las condiciones de congregación comunitaria que se ha revalorado alrededor del nguillatún, pero que han complementado también con una organización política fuerte y centralizadora, que actúa tanto a nivel local como regional y nacional. Sus dirigentes, sobre todo los jóvenes, ven en la participación política la posibilidad real de cambiar las condiciones actuales de subsistencia (o infrasubsistencia como lo hemos llamado); y sus proyecciones etno-políticas sobrepasan con creces los límites de la comunidad, aunque actúan directamente en ella. Al llamarla etno-política de resistencia no queremos proponer, ya que sería contradictorio con nuestro marco teórico, una acción de defensa de elementos culturales rígidos, esenciales y pretéritos (aunque a veces está muy patente en el discurso de los comuneros y de los investigadores
); sino una resistencia sobre los actos agresores de la sociedad mayor, que no sólo descansan en cuestiones étnicas, sino también aluden a dimensiones políticas, económicas, etc. 

Ahora bien, en esta caracterización, deberíamos agregar una nota de recato. En la medida en que fuimos progresando en las reflexiones teóricas y en la investigación empírica, cada vez, fueron surgiendo más dudas respecto a la vigencia real de ciertas prácticas culturales “tradicionales”, y la vinculación de éstas con la construcción de la identidad étnica. Por ejemplo, no se logró establecer certeramente la vigencia de un sistema de parentesco tradicional basado en la exogamia relativa, y la mantención de un patrilinaje virilocal; según los testimonios de los entrevistados, esto ya no existía, pero sin duda aún hay una apropiación territorial basada en la familia extensa, donde se concentra la existencia de ciertos apellidos, en desmedro de otros; ¡cómo explicamos eso?  

Ante esto, proponemos que estas hipótesis deben ser vistas como fruto de un esfuerzo inicial, indagatorio y reflexivo, que debe ser corporizado con muchos años más de investigación científica, y con una integración disciplinaria que permita comprender la especificidad de cada uno de los puntos tratados en esta tesis. 

3.2.  Hacia la comprensión de ser mapuche en la actualidad

La idea de un Oriente exótico, sensual, femenino, barbárico, etc. fue el ideal imaginario para que los europeos se representaran en su contraposición: masculinos, racionales, conquistadores, civilizados. Por lo tanto, debemos ver en el orientalismo una empresa totalmente necesaria para la construcción de la identidad nacional y regional de los países bastiones de la economía colonial de la época. Esto significó el apropiamiento y la dominación de cientos de sociedades y culturas, las cuales sólo podían reaccionar creando mecanismos de asimilación y resistencia desde sus posiciones estratégicas (ver Said 1990). A nuestro entender, lo mismo sucedió, y sigue sucediendo, con respecto a las imágenes de la otredad en las poblaciones de origen étnico al interior de sociedades como las nuestras. La formación de estereotipos sociales es la manera más accesible de concebir y tipologizar la realidad sin asumir la complejidad del contacto interétnico. Aunque en este estudio hemos sido cuidadosos en respaldar teóricamente nuestros juicios respecto a la identidad, evidentemente, en la vida cotidiana, estos constructos teóricos no funcionan a cabalidad, porque la presión social hacia los estereotipos es tan ampliada, que inevitablemente emitimos juicios y acciones en términos de ella. Ahora bien, en el caso de los mapuche y de su relación con la sociedad chilena, la situación es la misma. Por un lado, las personas que buscan caracterizar a los mapuche en un sentido peyorativo y “racista”, argumentarán que son atrasados, irracionales, borrachos, ignorantes, supersticiosos, flojos e insolentes
. Otros, sensibilizados con la larga historia de marginación social de los mapuche, han buscado caracterizarlos con atributos contrarios que resalten al supuesto “buen salvaje” latente en cada uno de ellos; así, los mapuche serán sabios, complacientes, amistosos, conservacionistas, equilibrados, etc. Ambas visiones, caricaturizadas en estas líneas, son más influyentes de lo que podríamos pensar desde el análisis especializado como la antropología.  
El identificarse con algún grupo de referencia en particular, como chileno, como mapuche, o como un desertor de identidades étnicas, pasa por la presencia de vectores históricos que ubican a las personas y a las sociedades en cierto contexto espacio-temporal  Ya sabemos que el ser humano es un ser social, por lo tanto está ligado a otros seres humanos con los cuales comparte un contexto. Reconocemos entonces un carácter procesual y cambiante de la identidad mapuche, siempre y cuando aceptemos que el cambio por el cambio no tiene sentido, y que por lo tanto existe una cristalización histórica de las identidades sociales.

Por las mismas razones generales que sustentan nuestra postura frente al tema de la identidad mapuche, debemos dejar en claro que el surgimiento de una identidad mapuche es ya  un acto de reinvención histórica; de etnogénesis de contacto (más específicamente entre reche-español). Aunque esto sea una evidencia histórica debidamente fundamentada (Boccara, 1999b, 1998; Durán, 1986; Pinto, 2000), no es tal en las creencias populares, y como advertíamos anteriormente, es un paso directo a la identificación social a través de estereotipos. Una propuesta interesante sobre la identidad mapuche la desarrolla la destacada antropóloga Teresa Durán, quien es capaz de identificar distintas expresiones de la identidad mapuche desde su etnogénesis hasta la “actualidad”; ella nos dice:

“Se entenderá por identidad mapuche, entonces, el resultado de un proceso de identificación y autoidentificación de los mapuches, con base en el criterio de los rasgos físicos, culturales y sociales, respecto de españoles y chilenos, en tanto miembros pertenecientes a sociedades diferentes. Esta identificación y autoidentificación conlleva o supone compartir concepciones, imágenes y evaluaciones de sí mismo y del otro; ellas se traducirán, parcial o totalmente, en acciones que, por la contradicción del contacto interétnico, se orientarán tanto hacia la sociedad distinta, como hacia la propia”. 

Durán; 1986: 697

Esta autora ya identifica la “identidad mapuche como un fenómeno propio de la historia de la sociedad global, respecto de la cual los actores mapuche y europeos orientan su conducta mutua” (Durán; 1986: 697). El valor de esta definición es su comprensión diacrónica del fenómeno, y la gran capacidad etnológica de comparar distintas perspectivas empíricas sobre el tema  antes de los años ochenta. Sin embargo, no basta considerar sólo los factores de identificación por otros y autoidentificación a partir de rezagos físicos, culturales y sociales. En este enfoque no hay una discusión, por ejemplo, sobre las condiciones multiidentitarias de cualquier identidad social, y por lo tanto de la identidad étnica. Tampoco se discute mayormente el origen social de la identidad, a saber de sus contextos urbanos y rurales de significación.

Este tipo de interpretación debía ser complementado con nuevos enfoques, igual de concienzudos, pero más amplios. Es así como en los años posteriores, ante los nuevos desafíos teóricos, varios artículos trataron nuevamente la etnicidad mapuche con nuevas propuestas. Una de las más alentadoras fue la de Tom Dillehay (1993), quien advertirá que el estudio de la etnicidad mapuche debe escapar de visiones homogeneizantes, y por el contrario debe dar paso a la descripción etnográfica de la diversidad interna (tanto histórica como actual) que ha caracterizado a la cultura mapuche. Es así como propone estudiar tanto el pluralismo como la multietnicidad de los mapuche. 

La constante y acelerada migración campo-ciudad de los mapuche rurales llevó a ampliar los enfoques que veían sólo la identidad étnica en el marco de la ruralidad. Se fue proponiendo que la identidad étnica no moría con los cambios radicales en las formas de vida. Pronto se comprendió que “la identidad étnica mapuche, en lo particular, e indígena, en lo general, no solamente existe delimitada por la frontera de la comunidad rural. Esta se traslada con los individuos cuando ellos toman el tren que los conduce a Santiago o el bus de recorrido rural que los lleva a Cañete, a Temuco, a Concepción” (Aravena; 1999: 191). Asimismo, el interland entre lo urbano y lo rural se convirtió en otra unidad analítica para comprender nuevos espacios, de las nuevas configuraciones étnicas. Hoy día son pocos los mapuche que no mantienen contacto alguno con la ciudad. Las dependencias alimenticias, de servicios básicos, de educación, etc. (y el acceso a los medios masivos de comunicación) que se ejercen entre el campo y la ciudad, hacen de la identidad étnica mapuche un constructo de espacios ambiguos, desterritorializados en la práctica, pero territorializados en los discursos. 

En los debates actuales son pocos los autores que simplifican la etnicidad a la presencia y persistencia de ciertas prácticas culturales a través de las generaciones, sin mayores cambios. Los mapuche se encuentran plenamente integrados en el sistema más amplio, su identidad depende en esencia de un conjunto de símbolos grupales genéricamente definidos como étnicos: elementos tan variados como el color, la lengua, un origen común o una serie de prácticas, objetos o creencias culturales compartidos (ver Friedman, 2001: 140). Esto, que en realidad es una característica de todos los grupos humanos, sin distinción, justifica nuestra idea del carácter global de la etnicidad en la actualidad. Como hemos repetido, no nos referimos a la mera creación y repetición de un discurso etno-político compartido por todas las etnias oprimidas a través del mundo (que en alguna medida también es); sino que también afecta las prácticas propias y características de una identidad étnica local. Por ejemplo,  una mujer muy anciana de la comunidad de Butarincón me consultó consternada, luego de sentarnos a ver un programa de televisión, ¿existen los mapuche en todo el mundo?, ¿por qué esos mapuche se vestían así?, reseñando un programa que hablaba de los aymaras bolivianos. Se trata de una ampliación de la mirada macroscópica que afecta al mundo entero, incluso a los “aislados” mapuche.

3.2.1.  La confluencia de identidades: construyendo alteridades

No cabe duda que al considerar todos los ámbitos expuestos para el estudio de la identidad étnica mapuche, ésta se torna difusa, y compleja de asir. Nadie ha dicho que los sistemas de identidades sociales son simples de estudiar; sin embargo debemos exponer algunas notas tentativas para abordar dicha dificultad. Junto con la hipótesis tendiente a dar una respuesta a la investigación indagatoria en el valle de Purén-Lumaco, argumentamos un elemento contextualizador que es necesario retomar acá. Este aspecto dice relación con que la identidad étnica no es la cristalizadora de una identidad cultural, y mucho menos, la que está definiendo hoy día la existencia de una cultura mapuche como tal. Si lo étnico no es en sí mismo el sentido identitario conciliador del resto de las identidades sociales, entonces ¿cuál es su relevancia en la conformación de la identidad social total de los mapuche? En la actualidad hay persistencias, efectos, influencias, resignificaciones, recreaciones de lo que son prácticas culturales de una población étnicamente identificada como mapuche, lo cual no implica que todas las actuaciones sociales de esta población son de carácter étnico. “Las etnias son poblaciones, en algún momento, pero no siempre grupos, que viven y se reproducen manteniendo ciertas características socio-culturales identificables. Son un fenómeno factual, portador y actualizador de sistemas normativos y de objetos culturales. Las culturas y las sociedades están formadas muchas veces por más de una etnia, (culturas y sociedades multiétnicas) aun cuando la existencia de etnias supone la existencia histórica prolongada de una cultura, una sociedad y una población coincidentes” (Saavedra; 2004). Los mapuche mantienen estas características definitorias de una etnia, por lo tanto portan una identidad étnica. Ahora bien, el problema surge cuando todas las actuaciones sociales de los mapuche se tratan de explicar a través de lo étnico. Los mapuche, como una población étnicamente diferenciada, se manejan dentro del campo de otras identidades sociales complementarias, en donde se actualizan, recrean y cristalizan mancomunadamente un sistema de identidades sociales que son igualmente importante en la construcción de una identidad social total. Para el caso mapuche actual, queda por sobre todo una población étnica que a través del recuerdo, el mantenimiento y la reproducción va redefiniendo elementos de una cultura mapuche, sin existir ésta como un todo integral (Saavedra; 2004). Las representaciones sobre la identidad mapuche se sitúan en un ámbito más completo, porque ser mapuche ya no es únicamente pertenecer a una etnia particular. 

En este sistema de identidades sociales, proponemos que la identidad de clase, la identidad de indígena, la identidad de indio, la identidad y los sistemas individuales de identidad social, son ámbitos también definitorios de una identidad mapuche. Tratarlos cada uno por separado nos significaría ampliar los márgenes de este estudio infinitamente, lo cual es un intento deseable, pero imposible para esta sola investigación. Todas estas identidades, al igual que la étnica, son situacionales y funcionales al logro de ciertos objetivos en determinados contextos. Además, en cada una de estas identidades confluirán aspectos subjetivos, intersubjetivos y objetivos de definición. Al mismo tiempo, proponemos que el sistema de las identidades sociales puede ser abarcado a partir del estudio centralizado en alguna de estas identidades. El esfuerzo de nuestra reflexión sobre la etnicidad nos ha llevado a comprenderla más allá de los campos tradicionalmente aceptados. A partir de la noción de etno-política hemos querido justamente ampliar los ámbitos de la etnicidad, y comprenderla al amparo del resto de las identidades. Al fin y al cabo, la separación abrupta de las identidades sociales puede llevarnos a un falseamiento absurdo de la realidad, ya que centralizamos explicaciones extensivas en un ámbito que sólo puede referir elementos parciales. Lamentablemente, en las disciplinas e las ciencias sociales, a partir de la especialización de los campos de estudio, se adoptan ciertas preferencias analíticas  que no están dadas por la realidad, sino por los afanes de “identidad disciplinaria”. En ese marco es cuando hablamos de la etnicidad como fetiche en antropología, ya que históricamente los antropólogos no han aceptado las relaciones evidentes, por ejemplo, entre etnia y clase, clase y cultura, cultura e individuo, y todas las derivaciones posibles del complejo entramado identitario. 

Sabemos que en esta reconstitución teórica nos estrellamos con problemas de distinta índole, los cuales no pudimos tratar en su completitud, pero en definitiva, nuestros esfuerzos y observaciones se han dirigido en criticar las visiones que buscan traspolar estructuras culturales del pasado, reconstituidas teóricamente, al presente (Saavedra, 2000; Boccara, 1999ª), y de esa forma dar pie a sus sentencias “científicas” sobre los fenómenos humanos. No es menor el daño que puede surgir de escritos con poco asidero sobre la realidad, hechos desde sus entrañas y deseos, ya que muchas veces los sujetos sociales (y también individuales), no buscan discursos acomodaticios, sino conocimientos objetivamente validados que sustancie la búsqueda de sus objetivos.

Para volver a la reflexión sobre la identidad étnica de los mapuche, y exponer algunas ideas finales, quisiera destacar la importancia de estudiar con mucho cuidado las características de la construcción de la identidad étnica de la población mapuche actual, ya que responden a una interrelación directa –bien o mal intencionada- con parte de la población chilena, en tanto la convivencia cotidiana, como en el marco de las políticas estructurales del gobierno. Esta es la única forma de dar un contenido de realidad, a una población que ha sido tratada con los ojos esquizofrénicos de la historia. Por eso debemos evitar, al menos en nuestro trabajo especializado de las ciencias sociales, ayudar a crear más estereotipos sociales sobre las poblaciones. Los antropólogos ya no deben ser más “creadores de mitos”, y por el contrario, deben prever la complejidad de la realidad y asumir la responsabilidad de sus escritos. En este sentido, comparto la idea de Marimán (2004), quien nos dice referente a los mapuche:

“...las iniciativas de construir utopías rurales están desfasadas de la historia. Los interesados en utopías rurales deberían leer y tener presente la experiencia de terror y muerte de los jemeres rojos de Pol Pot, en Camboya (por aconsejar sólo una). Y, más cerca nuestro aún, deberían prestar oído a las experiencias de los "mayores" (cuando no de ellos mismos), que ponen sus hijos en las escuelas wingkas, esperando que ellos les superen y tengan mejor vida, antes que aconsejarles vivir de acuerdo a un pasado -entre varios pasados- reinventado a la voluntad de algunos arquitectos políticos, y con una fuerte dosis de esencialismo cósmico”.

Marimán; 2004

Finalmente, en la confluencia de identidades, en cada individuo, y en cada grupo social, entre los cuales no son excepción los mapuche, el carácter constructivo es primordial. En nuestros tiempos, la necesidad de cambio (sea cual fuere su móvil) nos invita a pensar nuestro sistema de identidades, y de cómo en aquellos podemos descubrir puntos de encuentro para actuar bajo el alero de un motivo común. No lo exigen sólo las circunstancias históricas (ya que de algún modo siempre ha sido así), sino también las proyecciones de futuro, las cuales siempre huelen más a dudas que a certezas. En otras palabras, el contenido del epígrafe inicial de esta tesis adquiere todo su sentido: cuando surge la necesidad de cambiar, hay que hacerlo. No podemos ser esclavos de nuestra propia identidad. 

CONCLUSIONES

La cultura como producto, como cosa, como substancia, es cultura desencarnada de la experiencia. Es cultura neutralizada y convertida en objetos de consumo. Esta cultura, identificada, clasificada, estudiada y gozada por los nuevos intelectuales culturalistas, se ha transformado en base potencial de poder, por insignificante que pueda resultar en definitiva

Friedman; 2001: 10

A lo largo de esta tesis hemos tratado de dar cuerpo a una reflexión de largo alcance tendiente a comprender los factores teóricos, empíricos e investigativos que abarca el estudio de la identidad en general, y la identidad étnica particular. Revisamos además un fenómeno específico de construcción de la identidad étnica en comunidades mapuche del valle Purén-Lumaco, lo cual no sólo fue altamente ilustrativo sobre la discusión teórica general, sino que también nos permitió comprender la relevancia de estos estudios en situaciones de conflicto y búsqueda de cambio social. Es claro, como lo advertimos desde un principio, que el carácter abarcador de esta tesis debe reconocer sus falencias, y poner ciertas notas de comedimiento para así no crear falsas expectativas ni falsas proyecciones. Partiremos por esto. 

El material teórico y bibliográfico sobre la identidad es muy extenso, y abarca distintas perspectivas analíticas. Esta vastedad es imposible englobarla en el marco de una tesis, y quizás  tampoco en el marco de una especialización profesional sobre estos temas. La identidad como objeto de estudio ha preocupado desde filósofos (clásicos y modernos) como a cientistas sociales y hasta políticos. En el marco de las ciencias sociales, y más específicamente en antropología socio-cultural, los escritos sobre la identidad en general, y la identidad étnica en particular, son cuantiosos. En la elección de nuestras lecturas han actuado dos criterios: el primero determinó importante revisar los textos y autores considerados clásicos e influyentes tanto en las teorías generales de la identidad (Barth, Friedman, Hall, etc.), como en las teorías regionales (Bonfil, Díaz Polanco, Larraín, Cámara etc.). El segundo criterio descansó en la revisión aleatoria de cientos de revistas, papers, referencias en Internet, etc. que trataban el tema de la identidad desde diferentes visiones en distintos contextos de generalidad. Con ambos criterios actuando, de seguro que cientos de autores influyentes y perspectivas novedosas han quedado fuera de esta presentación. En el marco del conocimiento especializado, la presencia de un extenso material bibliográfico sobre un tema particular debiera ser entendida como una acumulación de conocimiento progresivo; sin embargo, esta “riqueza” se transforma en una falencia, al menos en los textos antropológicos, cuando constatamos la escasa propuesta de modelos teórico-metodológicos para el estudio de realidades concretas. En esta tesis tratamos de proponer criterios para el abordaje científico de la etnicidad, pero tampoco logramos establecer modelos metodológicos. Esta será una tarea pendiente a largo plazo. 

En el análisis concreto de la construcción de la identidad étnica mapuche una cantidad  importante de autores no fueron incluidos en el marco de antecedentes bibliográficos. Algunos fueron descartados por motivos de contingencia al tema de estudio; pero otros no participaron del texto por cuestiones de acceso a la bibliografía, y por los alcances temporales de la investigación
. Consecuentemente, en el trabajo de campo, es dable asumir el carácter preliminar del tratamiento de ciertos temas. Ante esto, hemos propuesto que las referencias esgrimidas en la parte II de esta tesis deben, muchas de ellas, ser complementadas con trabajos de campo de más largo alcance, para así  lograr marcos analíticos con mayor capacidad explicativa. 

Más allá de las falencias formales de esta tesis, quisiera exponer algunas conjeturas generales que relacionan los aspectos teóricos con los etnográficos. La reflexión que hemos intentado ha apuntado a dilucidar de manera sistemática y satisfactoria las implicaciones de las prácticas sociales en los conceptos de etnicidad e identidad. Ya que nuestro marco analítico nos sugiere entender estas nociones  como prácticas que operan en el marco social y cultural (por lo tanto la cultura también debe ser concebida como “prácticas culturales”), es que podemos concluir demarcando las posibilidades teórico metodológicas de plantearse estudios sobre identidad de una manera congruente con estas premisas teóricas. Estos procedimientos debieran ser capaces de constituir la subjetividad, la intersubjetividad (sentido de alteridad), y objetividad (el espacio público y social) de las nociones de identidad, y de esta manera no apuntar a desarrollar ningún esencialismo metodológico ni conceptual. Sabemos, tal como lo dice Wolf (1994), que tanto las identidades como las culturas se encuentran entramadas en el desarrollo histórico, en las estrategias y fuerzas que movilizan los grandes acontecimientos.

En el caso de la población mapuche actual, y específicamente la experiencia relatada en las comunidades de Butarincón y Tranamán, debemos retomar algunas conclusiones esgrimidas a lo largo del texto: 

1) en términos generales, y no rotundos, se confirma nuestra hipótesis que propone la existencia de distintas estrategias de construcción de la identidad étnica en las áreas comunales estudiadas. La constatación de esta diversidad estratégica responde a varios factores, entre los que destacan: los diferentes grados de disgregación político territorial presente en cada una de estas áreas; los distintos niveles de manejo y uso de la lengua vernácula; los distintos zarandeos respecto a una historia política reciente, entre otros. 

2) Los ámbitos definitorios de estrategias distintivas de construcción de la identidad étnica mapuche son expresión directa de una estrategia etno-política. En este sentido, concluimos que la identidad mapuche en la actualidad (sea cual sea la estrategia utilizada para su construcción) responde a herramientas y criterios estipulados en la era de la globalización. Algunas estrategias de los mapuche pondrán énfasis en una integración más justa a los procesos mundiales de interacción, a través de la inserción equilibrada en la sociedad chilena actual; y otras estrategias plantearán una ruptura definitiva con este orden mundializador, tratando de resaltar las diferencias culturales y los conflictos de poder subyacentes en las sociedades nacionales en que habitan. 

3) Una conclusión complementaria radica en la conformación misma de las identidades sociales. Tratamos de clarificar que la identidad étnica de los comuneros de Butarincón y Tranamán no depende exclusivamente de su etnicidad; por el contrario, vimos que la identidad étnica de estos mapuche se enmarca en un sistema de identidades sociales, donde la identidad de clase, la identidad cultural, la identidad de pobre, la identidad “racial”, etc., son componentes tan importantes como los de la etnicidad. En muchos de estos casos, por ejempo lo visualizado en Tranamán, la imbricación entre la identidad étnica y de clase es tan fuerte que no podemos plantear una separación analítica entre etnia y clase, ya que, aunque quisiéramos, el carácter constructivo de la identidad nos propone una capacidad de ubicar constante y situacionalmente los atisbos y funcionalidades de la identidad étnica.

4) En este sentido, la identidad étnica de los comuneros de Butarincón y Tranamán no depende únicamente del nombrado ejercicio hermenéutico de la autoidentificación como mapuche y una identificación por otros como tal; a esto deben sumarse criterios objetivos, entre los cuales destacamos los niveles de infrasubsistencia (muchas veces la identidad de una persona o un grupo de personas se amolda y define –en primner lugar- a la necesidad de subsistir y preservar la “especie”); y el interland entre lo urbano y lo rural. Estos factores se consideran fundamentales en la construcción de la identidad étnica de estas comunidades. Complementariamente, el uso y manejo de la lengua vernácula, la vigencia de autoridades tradicionales, la realización de ritos y ceremonias, etc. son otros elementos objetivos que aun son criterios de evaluación de la construcción de una identidad étnica (¡¿o no pretenderemos que el nguillatún del siglo XVI sea idéntico a los realizados en la actualidad?!)

En el transcurso de nuestro trabajo advertimos la complicación de aplicar modelos cognitivos e interpretativos particulares a situaciones de generalización pan-mapuche, pero en este punto sería interesante ligar ideas sobre una estructura surgente que predefinen relaciones interétnicas. Así ¿será la disgregación político-territorial de los mapuche una nueva forma de dominación de las comunidades indígenas en Chile? ¿cómo sería una identidad étnica tendiente a solucionar los conflictos provenientes de una relación histórica de subordinación y dominación?, y en definitiva, ¿cómo los mecanismos de poder de las sociedades, en la era de la globalización, definen contornos de identidad (convenientes para el funcionamiento del sistema) que son cuestionados por los grupos específicos en sus marcos culturales propios? Lo interesante de esta pregunta es que nos permite analizar asociadamente las nociones de cultura, sociedad, poder e identidad relacionados a los procesos interétnicos (ver Cañas; 2001: 197).Estas preguntas quedan abiertas, con las ganas de ser trabajadas más adelante en proytectos interdisciplinarios de investigación e intervención. 

De esta manera, los ritos de la identidad siguen siendo los ritos de la búsqueda de sentido. Tal como la matemática adquiere vida a través de la mismidad axiomática, las sociedades y los individuos adquieren “vida social” a través de la conformación de la identidad. Ahora bien, lo fundamental es desarrollar los criterios más aptos para estudiar concienzudamente estos preceptos. Ya no basta con retratar los aspectos testimoniales de las culturas o poblaciones y desde eso elaborar sentidos de identidad. Las relaciones objetivas por sí solas también han cosificado la elaboración de un contenido real sobre estos temas. Ahora nos queda vislumbrar cómo las nociones de identidad se desarrollan bajo el amparo de ideologías, y cómo éstas, por más que se ha querido superarlas, han dado paso a nuevas estrategias políticas tendientes a readaptar la ubicación social de los individuos y los grupos. Es ahí donde el estudio de estos procesos en Latinoamérica se tornan conflictivos. 

La primera conclusión general es el error que conlleva asumir perspectivas romanticistas y esencializantes que se ligan a la idea de residencia de una cultura e identidad en términos de “revelación metafísica”, en su más hondo sentido filosófico (ver 1.1). La identidad no es revelación, sino el resultado de una imbricación lúdica entre azar y causa; por lo tanto, debemos otorgar una importancia substancial tanto a los procesos históricos, como a los estructurales, ya que en el juego dialéctico entre diacronía y sincronía manejamos el sentido de ubicuidad de la identidad. Con esta perspectiva se revalorizan aspectos culturales dejados de lado, relacionados principalmente con la capacidad de los grupos humanos de tomar decisiones propias, bajo el amparo de elementos –y prácticas- culturales propias (ver Bonfil Batalla 1992).

Por lo demás, la tarea de las ciencias sociales, y en particular de la antropología, es la penetración en esta “bestia negra” que constituyen los mecanismos de producción de estas representaciones compartidas. Todos necesitamos la pertenencia e identificación en un grupo social (por adscripción o adjudicación); y aunque existan personas que se enorgullezcan de ser “distintas” de otro grupo, siempre la discriminación y el “miedo de ser diferente” actúan de manera efectiva en la supervivencia de –al menos- grupos primarios, que pueden o no convertirse en sociedades o culturas. Por lo tanto, la identidad puede verse como una instancia de sobrevivencia efectiva, y la etnicidad como la confirmación cultural de este acto de sobrevivencia.

En referencia a los conflictos interétnicos, debemos zafarnos de las posturas que atribuyen la construcción de la identidad como un proceso constante de endoculturación e imposición hegemónica. Debemos saber reconocer cuándo una identidad es impuesta y cuándo es adquirida. Para el caso de los mapuche del valle de Purén-Lumaco, creemos que de todas las identidades impuestas y adquiridas a través de la inserción a otras formas de vida (identidad de clase, identidad de campesino, identidad de indio, identidad de proletario en las ciudades, y un gran etc.) actúan mancomunadamente con la constitución de la identidad étnica. No es cierto que las personas y los grupos se moldean –al menos en la actualidad- bajo los preceptos de una definición de una identidad. Por lo pronto, proponemos que las poblaciones y los sujetos que las componen mantienen un grado creciente de multiidentidad, refiriéndose a la capacidad de poseer variadas construcciones y elecciones de identidades.   

Bajo el marco de esta realidad teórica podemos ver que  “en el Estado-Nación moderno de Chile, concepciones competitivas de valor e identidad forman muchos límites intragrupales y convicciones morales que los descendientes europeos dominantes emplean para sojuzgar aquella de los mapuche” (Dillehay; 2002: 166). En el velo de estas consideraciones, los estereotipos formados desde los chilenos hacia los mapuches pesan en la historia de estas relaciones. 

Hoy día, al hablar de las relaciones entre el Estado Nacional chileno y la población mapuche nos damos cuenta de la multiplicidad de elementos y vestigios que son plausibles de ser analizados de una manera complementaria o particular. Lo expresado en esta reflexión conclusiva  obedece a configuraciones de poder, que se manifiestan en la imposición lógica de un Estado Nacional con ideologías cambiantes y con la capacidad coercitiva de someter a los mapuche, y a otras facciones de la sociedad chilena, bajo los preceptos de ciertos cánones identitarios. Entonces, podemos aseverar que los marcos jurídico-legales asociados a una doxa política y a un tipo específico de modelo (proyecto y estilo) de desarrollo, que es el neoliberalismo,  que involucran a comunidades indígenas, crean –en estos últimos- una identidad múltiple, asociada principalmente a la situación de “dominados” y afectados por las decisiones del Estado Nacional.

La identidad étnica de los mapuche se ve profundamente fortalecida y resignificada, a la par de una identidad política y una identidad económica. Ante la existencia de múltiples prácticas culturales que definen a una población eminentemente distintiva como los mapuche no podemos atender a los procesos de “desarrollo” y modernización sin considerar las opiniones de los marginados (menos cuando sus propiedades –materiales y simbólicas- se encuentran en entredicho). 

Estas aclaraciones conceptuales no responden solo a coherencias teórico-metodológicas, sino también pretenden precisar un posicionamiento ideológico sobre la labor del antropólogo en las ciencias humanas. Ante esto, sugerimos estudiar la identidad étnica desde perspectivas  más “comprometidas” en el análisis de las desigualdades sociales que producen los sistemas de dominio (ver Gimeno; 2000), lo cual nos invita a salir de la estrechez disciplinaria que determina campos restringidos de acción académica, los cuales además aparecen desposeídos de una evaluación relacional entre las condiciones generales y particulares de teorización. Por lo tanto, esta tesis trata también las relaciones asimétricas de poder en el contexto del capitalismo mundial, aunque no sea de manera directa, y menos, acabada. 

El escenario no es muy resplandeciente –por lo menos a corto plazo- para las personas que nos sentimos afectadas negativamente por las formas de vida que nos impone la sociedad chilena, y que compartimos los intereses críticos de las organizaciones mapuche que -a pesar de todo- no se conforman con aceptar la integración de una identidad nacional que reemplace la identidad étnica. A pesar de todo, el avance lineal hacia el desarrollo capitalista ha creado algunos recovecos donde mapuches, pobres y marginados en general, pueden sentarse –como ante el muro de los lamentos- a reflexionar sobre estos temas, que nos hablan de la transformación societal y de la convicción de un sentido de la vida. La transformación del orden vigente implica la aportación de los medios materiales e ideales para la cimentación de un tipo de sociedad en que sus individuos comparten y entienden la forma de transformación de esta gran argamasa que está ahí para ser moldeada. La identidad se asentará en la permanencia de esta transformación. Ahora bien, ¿en qué momento damos paso a la diferenciación y a los conflictos de poder? La respuesta es clara: en la medida que existan dos representaciones sociales (dos racionalidades) interactuando, ya sea por sometimiento, o por dominación, estamos propensos  a identificar crisis de identidad. A veces, estas representaciones inconexas de la realidad se homologan y se propende hacia un bienestar y progreso común; pero en el caso de esta investigación específica, esta intencionalidad no queda tan explícita. 

Finalmente, uniendo todas las reflexiones abiertas e hipotéticas, más todos los cuestionamientos de los distintos capítulos expresados en esta tesis, llegamos a una sentencia que me parece clave: hoy día –en el contexto que nos convoca-  los estudios sobre la identidad deben ser exposición directa de los preceptos ideológicos y políticos tanto de los sustentadores de la identidad como de los investigadores que llevan a cabo sus estudios. La transformación de los contextos mundiales ha derivado hacia una reflexión que al menos debe ser crítica hacia la estructuración actual de nuestras sociedades y modelos ideológicos. Por lo tanto, al largo plazo, debiéramos relacionar las nociones de identidad con una nueva noción de sociedad y cultura, que nos aleje de los principios de dominación que hoy día  las sustentan.  En el caso de este trabajo, la presentación de los resultados comparativos en las comunidades del valle Purén-Lumaco, nos debe ayudar a comprender el significado de ser mapuche en la actualidad, y por supuesto son una tipología general que no debemos entenderla en un sentido radical y no-gradual. Es decir, puesto que las investigaciones enfocan -de alguna manera- un objeto de estudio plausible de comprender científicamente, esto no debe significar una magnificación de los resultados. Por lo mismo, al considerar un estudio comparativo, centrado en un área específica, también debemos sopesar los grados de representatividad de esta caracterización. “Uno o unos pocos informantes no pueden verbalizar el cuadro etnográfico totalizador que pretende descifrar el observador científico” (Dillehay; 1990). Es probable, y ojalá así sea, muchos estudios posteriores puedan complementar las proposiciones esgrimidas en esta tesis, con el fin de seguir generando conocimiento sobre la construcción de las identidades sociales, y de las relaciones de poder en que están implicadas. Esta es la única forma de dar un contenido de realidad hacia la percepción de una población que ha sido tratada con los ojos esquizofrénicos de la historia.
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ANEXOS

Anexo 1.  Instrumentos de recolección de información primaria

Instrumento 01

Identidad étnica en comunidades rurales mapuche  

Pauta de búsqueda en archivos de la CONADI, municipalidades y otros afines.

Sobre disgregación político-territorial (incluimos identidad territorial)

1.  Documentos de otorgamiento de Títulos de Merced a las familias de las zonas comunales de Tranamán y Butarincón (Isla Catrileo I y II). (Posibles bases de datos en CONADI- Temuco, y en Municipalidades de Puren y Lumaco).

Ver carpetas DAI, DASIN (INDAP), CONADI.

· ¿Estudios y procedimientos de las comisiones mensuradoras?

· ¿Peticiones de disolución para títulos de merced por motivo de venta a particulares?

· ¿Variación de la tenencia de la tierra?    

2.  Documentos de otorgamiento de la calidad de “Comunidad Indígena” a las actuales localidades de Tranamán, Butarincón, Isla Catrileo I, e Isla Catrileo II, constituyentes en los parámetros de la Ley Indígena 19.253

· Cantidad de socios.

· Apellidos involucrados.

· Fechas de inicio.

· Límites territoriales para cada comunidad.

3.  Averiguar límites de las actuales localidades censales en el valle de Purén-Lumaco y verificar información posible para Comunidades indígenas estudiadas. (Averiguar en CONADI,  INE y CIREN).

4.  Cartografía específica de las comunidades actuales, con información sobre acceso a los servicios básicos, y proyectos o programas de desarrollo. (Hablar con Raúl Elgueta, Asesor de Proyecto de infraestructura rural, SUBDERE Temuco; Bulnes 590 / 5° piso / (45) 208685 / 09- 1502090.

5.  Revisar el catastro de comunidades elaborado por el programa Orígenes (consultar en CONADI, puede ser Rainer Hauser o Rodrigo Valenzuela)

Sobre vigencia de autoridades y/o instituciones tradicionales / no tradicionales.

1.  Listado de organizaciones al interior de estas cuatro comunidades, con personalidad jurídica, y con relaciones con los organismos burocráticos oficiales (CONADI, Municipios, SUBDERE, Carabineros, etc.)

2.  Averiguar sobre la posibilidad de registro sobre la existencia de organizaciones en el transcurso del siglo XX.

3.  Averiguar fechas y contextos de fundación de las iglesias presentes en las comunidades estudiadas. (Puede consultarse en Iglesias y/u Obispados) 

Sobre relación urbano-rural.

1.  Documentos de descripción de movimiento poblacional en el eje urbano-rural, dentro del valle (municipios involucrados), en la provincia, y en la región.

2.  Información calidad y uso de suelo rural para la producción excedentaria en las localidades estudiadas. (Censo agrícola y CIREN)

3.  Información sobre dinámica de crecimiento poblacional de las ciudades cercanas a las localidades estudiadas (básicamente Puren, Lumaco y Los Sauces).

4.  Identificación de los espacios de intercambio comercial entre lo urbano y lo rural (ferias libres, compra por mayor, espacios para el intercambio directo. Etc.) 

5.  Aspectos generales sobre la cobertura y acceso de caminos y carreteras desde las localidades estudiadas hacia los centros urbanos más cercanos.

· existencia de caminos

· cobertura

· materiales utilizados para construcción de caminos

· disposición de locomoción colectiva (costo y frecuencia)

Instrumento 02

Identidad étnica en comunidades rurales mapuche  

Entrevista a informantes calificados.

A. Sobre disgregación político territorial 

1.  ¿Cómo era la comunidad antes de la radicación?, ¿de dónde hasta dónde llegaba? ¿qué le contaban sus padres o sus abuelos? 

2.  ¿Eran las mismas tierras antes y después de la radicación?, ¿sus antepasados vivían aquí mismo?

3.  ¿Cuáles son las primeras familias de esta comunidad? ¿sé han mantenido hasta hoy? (pensar años, en generaciones)

4.  ¿Cómo se relacionaban estas familias? (por ejemplo qué familia ordenaba los nguillatún, quien se casaba con quien, etc.) ¿Se sigue dando esta relación?

5.  En Tranamán: ¿quienes fueron Margarita Maica, Andrés Millapi, Andrés Mulato y Juan Puen (Los títulos de Merced)?

6.  En Butarincón e Isla Catrileo: ¿cómo y cuántos títulos de merced fueron entregados en esta localidad? ¿Dividieron el Lov “original”?

7.  En Butarincón e Isla Catrileo. ¿Quién era José Nahuelhual Catrileo? 

8.  ¿Que organizaciones existen en la comunidad (políticas, económicas, deportivas, religiosas, étnicas, etc.?

B. Sobre identidad territorial 

1.  ¿Cuáles son las tierras que pertenecen a los mapuche en general (estén o no usurpadas)?

2.  ¿Dentro de los mapuche existen otras formas de dividir el territorio?

3.  ¿Cuál es el territorio que pertenece a la comunidad? (complementar con A2)

4.  ¿Por qué muchos mapuches deciden vivir fuera del territorio “ancestral” (por ejemplo en las ciudades, en otras zonas rurales, etc.)?

5.  Entonces, ¿Que importancia tiene el territorio para la existencia de los mapuche? (complementar con Item G)

C. Sobre vigencia de autoridades tradicionales / no tradicionales 

1.  ¿Cómo se toman las decisiones importantes para la comunidad?

2.  ¿Quiénes toman las decisiones importantes con relación a: cuestiones políticas; proyectos o programas de desarrollo; ritos y ceremonias “tradicionales” – no tradicionales, etc.?

3.  ¿En esta comunidad existen lonko / wewpife / machi / werken / kimche? ¿Quiénes?

4.  (Si la respuesta es negativa) ¿Hasta cuándo existió?, ¿Por qué desapareció?

5.  (Si la respuesta es afirmativa) ¿siempre han existido? ¿Sigue siendo igual de importante?

6.  Las autoridades actuales, es decir, la directiva de la Comunidad Indígena ¿tiene el mismo valor para usted que el lonko o que la machi?

7.  ¿Usted considera que las directivas actuales (Juntas de Vecinos, Comunidades Indígenas, comités de aguas, etc.) son mapuches? 

D. Sobre manejo y uso de la lengua vernácula

1.  ¿Quiénes son las personas que hablan el mapudungun o mapuchedungun aquí en la comunidad?

2.  ¿Quiénes son las personas que más saben mapudungun?

3.  ¿En qué ocasiones lo hablan?

4.  ¿Cómo hablan los jóvenes el mapudungun? ¿Y los niños? ¿Hay que enseñarles en el hogar?

5.  ¿Para usted es más importante hablar el mapudungun o el castellano?

6.  ¿Cree usted que se puede ser mapuche sin hablar el mapudungun?

E. Sobre ceremonias y ritos (tradicionales o no)

1.  ¿Qué ritos o ceremonias mapuche se practican? ¿En qué consisten? (principalmente en lo relativo a ritos de matrimonio y el nguillatún)

2.  ¿Qué significa para usted que se siga haciendo el nguillatún?

3.  ¿Usted qué opina que en otras comunidades mapuche no existan ceremonias mapuche?

4.  ¿Cuál es la importancia de mantener activos estos ritos y ceremonias?

5.  ¿Cómo se casaban los antiguos?; y en la actualidad ¿cómo se casa la gente de la comunidad?. ¿Se mantienen las uniones entre las mismas familias?

6.  ¿Con quién se casó usted? ¿Había una relación entre las familias? ¿Usted llegó de otra comunidad o su esposo (a)?

7.  ¿Es bueno que los jóvenes varones busquen mujeres fuera de la comunidad para casarse? ¿Cómo era antes? ¿Dónde buscan esas mujeres?

8.  ¿Desde cuándo existe la iglesia cristiana? ¿y la iglesia católica?

9.  ¿Qué importancia tiene la iglesia y los cultos en la comunidad?

10.  ¿El dios del evangelio es el mismo que la gente llama ngenechen o Chao dios?

F. Sobre prácticas asociadas a los sistemas de creencias

1.  ¿Qué son los cuel? ¿la gente mantiene respeto hacia ellos?

2.  ¿Qué son los menocos? ¿qué menocos siguen vigentes en la localidad?

3.  ¿Qué son los nguen?

4.  ¿Qué otras cosas tienen espíritus? ¿cómo se relacionan con ellos?

5.  ¿Cuál es la importancia del Rehue para la comunidad? ¿Quién lo hace? ¿Cuánto dura? ¿Cuántos existen?

6.  Si en su camino aparecen esos espíritus que llaman anchimalen ¿qué haría usted? ¿son reales?

7.  ¿Qué pasaría si se terminara el mapudungun, el nguillatún, los menocos, los cuel y todas las cosas que acompañan al mapuche?

G. Sobre conciencia política y procesos de “reetnificación”

1.  ¿Cómo se manifiestan, en esta comunidad, las ganas de organizarse políticamente para lograr mejorar la situación de los mapuche? ¿hay ganas de cambiar las cosas?

2.  ¿Cómo ha sido la historia política de esta comunidad? ¿Quiénes han luchado antiguamente? ¿y ahora?

3.  Si no se menciona en G2: ¿Cómo fue la época de la dictadura militar en esta comunidad?

4.  ¿Cuál debiera ser la principal lucha de los mapuche (territorio, respeto de la cultura, integración justa en la sociedad chilena)?

5.  ¿Qué es más importante para los mapuches: la integración justa a la sociedad chilena o la entrega de autonomía y autodeterminación para crear una nación propia?

6.  ¿Cuál es la importancia de rescatar o mantener las tradiciones mapuche?

7.  ¿Usted está de acuerdo que los mapuche, algún día, pudieran volver a tener un territorio autónomo, viviendo como los antiguos, hablando el mapudungun, viviendo en ruca, etc.? (si la respuesta es afirmativa... ¿pero qué pasaría con todos los “adelantos” que tienen ahora (Electricidad, TV, caminos en buen estado, etc.)?

8.  ¿Qué significa para usted ser mapuche?

H. Vigencia de historia común compartida 

1.  Según lo que se cuenta en la comunidad ¿cómo nacen los mapuche? ¿Dónde? ¿Quiénes le contaron estas historias?

2.  ¿Existen otras formas de explicar el nacimiento de los mapuche? ¿Otras historias que cuente la gente?

3.  (Si no fue mencionada en las respuestas anteriores) ¿Qué tiene de cierto  la historia de Tren-Tren y el Kai-Kai? ¿En qué consiste?

4.  ¿Recuerda algunas historias que le contaran sus abuelos sobre la comunidad? (por ejemplo del río, de caciques importantes,  de la llegada de la Iglesia, de los primeros migrantes, de las guerras, etc.)

5.  ¿Qué sucesos importantes marcaron la historia de la comunidad?

6.  ¿Se siguen contando esas historias a los niños?

I. Sobre relación urbano rural

1.  ¿Con que frecuencia usted va al pueblo (ya sea Puren, Lumaco, Los Sauces o Angol)?

2.  ¿Cuáles son las actividades que usted realiza cuando va al pueblo?

3.  ¿Es fácil llegar al pueblo?, ¿Cómo va para allá? (lo importante es indagar la frecuencia y cobertura de locomoción colectiva, la utilización de vehículos propios, etc.)

4.  ¿Que cosas son indispensables para usted del pueblo?

Instrumento 03

ENTREVISTA GRUPAL: sobre identidad territorial, procesos de reetnificación e historia común compartida 

A.
 Sobre identidad territorial 

1.  ¿Existen diferencias entre el territorio de esta comunidad antes de la radicación y el actual? ¿Cuales? ¿Cómo ha variado?

2.  En Butarincón: ¿es cierto que antes de la radicación las comunidades de Isla Catrileo I, II y Butarincón eran una misma comunidad, el mismo Lov?

3.  En Tranamán: ¿Hoy día se mantiene la organización territorial de los antiguos Lov?. ¿Alguien podría relatar la historia de Margarita Maica, Andrés Millapi, Andrés Mulato y Juan Puen?

4.  ¿Por qué muchos mapuches deciden vivir fuera del territorio “ancestral” (por ejemplo en las ciudades, en otras zonas rurales, etc.)?

5.  Entonces, ¿Qué importancia tiene el territorio para la existencia de los mapuche? (complementar con Item G)

G. Sobre conciencia política y procesos de “reetnificación”

1.  ¿Qué importancia tiene organizarse para luchar por los derechos de los mapuche?

2.  ¿Cómo ha sido la historia política de esta comunidad? ¿Quiénes han luchado antiguamente? ¿y ahora?

3.  ¿Cómo fue la época de la dictadura militar en esta comunidad?

4.  ¿Cual debiera ser la principal lucha de los mapuche (territorio, respeto de la cultura, integración justa en la sociedad chilena)?

5.  ¿Que es más importante para los mapuches: la integración justa a la sociedad chilena o la entrega de autonomía y autodeterminación para crear una nación propia? ¿Cómo sería esta nación?

6.  ¿Se deben rescatar y mantener las tradiciones mapuche? ¿De que forma?

7.  ¿Usted está de acuerdo que los mapuche, algún día, pudieran volver a tener un territorio autónomo, viviendo como los antiguos, hablando el mapudungun, viviendo en ruca, etc.? (si la respuesta es afirmativa... ¿pero qué pasaría con todos los “adelantos” que tienen ahora (Electricidad, TV, caminos en buen estado, etc.)?

H. Vigencia de historia común compartida 

1.  Según lo que se cuenta en la comunidad ¿Cómo nacen los mapuche? ¿Dónde? ¿Quiénes le contaron estas historias?

2.  ¿Existen otras formas de explicar el nacimiento de los mapuche? ¿Otras historias que cuente la gente?

3.  (Si no fue mencionada en las respuestas anteriores) ¿Qué tiene de cierto  la historia de Tren-Tren y el Kai-Kai? ¿En qué consiste?

4.  ¿Recuerda algunas historias que le contaran sus abuelos sobre la comunidad? (por ejemplo del río, de caciques importantes,  de la llegada de la Iglesia, de los primeros migrantes, de las guerras, etc.)

5.  ¿Qué sucesos importantes marcaron la historia de la comunidad?

6.  ¿Se siguen contando esas historias a los niños?

Instrumento 04

Identidad étnica en comunidades rurales mapuche  

Socialización secundaria temprana e identidad étnica

Este instrumento quiso sondear exploratoriamente los elementos psicológicos y sociales que caracterizan la construcción de una identidad étnica en la población más joven de las comunidades estudiadas: los niños. Por la dificultad de plantearse técnicas tradicionales de recolección de información para esta parte de la población objetivo, se ha decidido planificar una metodología participativa entre el investigador y los profesores de las escuelas más directamente involucradas con las comunidades. Se ha decidido trabajar con los niños que cursen los primeros años de educación básica (1°- 4° básico), teniendo en consideración que son personas que ya han concebido una socialización primaria y que debieran expresar y reflejar algunas prácticas culturales de las descritas para la población adulta. 

De esta forma hemos decidido proponer las siguientes actividades:

1.  Los niños, coordinados por el profesor, deberán responder a la siguiente actividad: DIBUJATE TU  MISMO. EN UNA HOJA DIBUJA DONDE VIVES, CON QUIEN VIVES, Y LAS COSAS QUE TU Y TU FAMILIA HACEN TODOS LOS DIAS. IDENTIFIQUENSE EN EL DIBUJO PONIENDO SU NOMBRE.

2.  Los niños, también coordinados por el profesor, y con los materiales otorgados, deberán responder a la siguiente actividad: DIBUJANDO LA COMUNIDAD. JUNTATE CON TRES COMPAÑEROS (AS) EN LA SALA (GRUPOS DE  CUATRO ALUMNOS) Y DIBUJA, JUNTO CON ELLOS, TU COMUNIDAD. 

3.  En los mismos grupos de la actividad N°2, el etnógrafo plantea la siguiente actividad: RESPONDER LAS SIGUIENTES PREGUNTAS. 
· ¿Ustedes son mapuche? ¿Por qué?

· ¿Ustedes son diferentes? ¿En qué?

· Si pudieran elegir donde vivir ¿dónde lo harían?

· ¿Cómo sería esa vida?

Anexo 2.  la relación Comunidad indígena y reducción en documentos.

Título de Merced de la reducción José Nahuelhual Catrileo.
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Reducción Andrés Millapi
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Reducción Andrés Mulato

[image: image16.jpg]; @M& Le %MLM





[image: image17.jpg]ndres Mclato, N'495%, 158h3
e el i





Reducción Juan Puen
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Reducción Margarita Maica y Andrés Llabo
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� “El proceso de expansión del capitalismo en las últimas décadas ha visto emerger la etnicidad como un elemento de resistencia a la globalización económica, reintroduciendo las identidades étnicas en la agenda de la discusión de las ciencias sociales” (Gimeno; 2000: 9)





� Ver capítulo siguiente.


� La mesa no es consciente de ser mesa, pero un ser humano es consciente de serlo.





� Morató, J y Martínez, A 1996. Riu.Diccionario de filosofía en CD-ROM. Empresa Editorial Herder S.A., Barcelona 


� Leibniz plantea básicamente que todas las cosas deben tener una razón por la cual son y no son otra cosa. Nada sucede y nada existe sin una razón suficiente para que así sea. Esto permitiría un razonamiento basado en el binomio Causa – Efecto.


� que se fundaba en que todo juicio tiene dos posibilidades de ser, verdadero o falso, y no existe una tercera posibilidad.


� Morató, J y Martínez, A 1996. Riu. Diccionario de filosofía en CD-ROM. Empresa Editorial Herder S.A., Barcelona


� Es interesante observar el esfuerzo realizado por una cantidad importante de autores contemporáneos, quienes manifiestan un profundo interés por elaborar estrategias teóricas aclaratorias sobre las diferencias fundamentales entre cultura e identidad. Dentro de las lecturas recolectadas para esta investigación, el caso más representativo es el de Friedman.  


“El propósito de Friedman al detectar los problemas de la sustancialización de la cultura apunta no a proporcionar un marco teórico diferente, un nuevo concepto de cultura, sino, primeramente, hacerlo depender de conceptos que resultan más adecuados al seguimiento del proceso de transformación y, en segundo lugar, enfocar las prácticas desarrolladas en una población dada. El objetivo, entonces, es investigar los procedimientos mismos del trabajo antropológico que han permitido desarrollar dicho concepto de cultura. Así, lo que efectivamente moviliza el conjunto del planteamiento expresado por Friedman es el 1) desplazamiento del concepto de cultura hacia el de identificación y con ello 2) el poder centrar la investigación en las prácticas sociales mismas (Friedman 2001; en Montenegro, 2003).


� Y así lo estima el profesor Alejandro Saavedra (2002), que en un análisis sobre los mapuche, y en una abierta invitación al debate, plantea: “y no faltan las personas bien intencionadas, y equivocadas, que exploran con ansias e ingenuidad en todo aquello que puede ser diferente en los mapuche: sin decirlo, ruegan porque los mapuche sean mágicos, telúricos, sabios, protectores de la naturaleza. Así, suspiran de antemano disfrutando cada supuesta señal que encuentran de los tantos paraísos perdidos, o imaginados románticamente, respecto a las culturas “no modernas””(pág. 40)


� Algo que nos ayudaría a graficar la situación es pensar que la esencialización ligada a la creación de estereotipos es el eje central para establecer las distintas definiciones complementarias de Orientalismo; es comprender que Oriente es una invención del imaginario europeo, donde la representación se ha vinculado desde la antigüedad a “un escenario de romances, seres exóticos, recuerdos y paisajes inolvidables y experiencias extraordinarias” (Said, 1990: 19). Es más, Oriente es para los europeos (franceses e ingleses principalmente), en cierto momento de la historia, la fuente y el sostén del desarrollo de sus economías, expresado en la integración de las tierras de lo que se ha denominado “Cercano Oriente”, y que es lo que Said ha querido mostrar en su texto llamado justamente “Orientalismo”. En este sentido, “Oriente es una parte integrante de la civilización y de la cultura material europea. El orientalismo expresa y representa, desde un punto de vista cultural e incluso ideológico, esa parte como un modo de discurso que se apoya en unas instituciones, un vocabulario, unas enseñanzas, unas imágenes, unas doctrinas e incluso unas burocracias y estilos coloniales” (la negrita es mía, p. 20). 





� Más adelante volveremos sobre estos puntos.


� Sería una injuria no valorar el extenso trabajo de antropólogos como Margaret Mead, Ralph Linton, Clyde Kluckhohn, quienes trabajaron bajo la premisa de que los individuos de una sociedad particular tienen una estructura de pensamiento o carácter común, que en definitiva estipula un “patrón cultural”, que permite hablar de los caracteres de los grupos humanos.  


Larraín (2001) realiza un detallada descripción de estos autores en relación a las teorías de la identidad.


� Es decir, no existe una consistencia entre las acciones que recomienda el actor social, y la evaluación sentenciada. 


� Como argumenta equivocadamente Barrera; 2000.


� Unos pocos años antes, Malinowski planteaba que las actividades culturales,  tanto individuales como colectivas, se tienen que adaptar instrumentalmente (léase institucionalmente) a ciertas condiciones esenciales de la existencia psíquica y biológica del ser humano y a los constreñimientos del medio natural y cultural. El intento de satisfacer las necesidades básicas genera nuevas necesidades, que a la vez deben ser satisfechas... de esta manera, el individuo depende del grupo. En definitiva, para vivir en sociedad, las necesidades deben ser cumplidas a través de medios culturales y no de impulsos naturales. “La satisfacción cultural compleja de las principales necesidades biológicas le impone al hombre nuevos imperativos secundarios o derivados (Malinowski en Bohanan; 1993: 291). A través del análisis de las instituciones podemos obtener una visión concreta de la organización social de la cultura, que no aporta en demasía a la discusión sobre la identidad.





� Ver pie de página n° 10


� Compartimos la visión de Todorov  sobre la concepción del individuo. Para él, es imposible concebir un yo relegado de un otro. Esto es lo que convierte a la concepción unívoca del individuo en una paradoja interesante de considerar en los estudios aplicados al contacto; nos dice “yo es otro... pero los otros también son yos: sujetos como yo, que sólo mi punto de vista, para el cual todos están allí y sólo yo estoy aquí, separa y distingue verdaderamente de mí” (Todorov, 2000: 13); esto también se yuxtapone al plano del nosotros / otros que tan complejamente vaticina el meollo mismo de una antropología


� que intentaremos trabajar más profundamente en 1.7.3


� y recurro al frecuente ejemplo de las categorías censales que apuntan a la auto-adscripción a la hora de definir pertenencia a grupos étnicos. Para el caso mapuche ver Saavedra 2000 y 2002


� En el texto titulado “La conquista de América: el problema del otro”, este autor trata de abordar la temática del contacto temprano que existe entre los españoles conquistadores y los indígenas americanos. Esta es una tarea subsumida desde principios del pensamiento social y cultural tanto de Europa como de América, ya que nada más ni nada menos estamos en presencia del hito que demarca los aspectos básicos de conformación de la identidad “moderna” (y así lo llama T. Todorov), y eso es una cuestión en constante reconfiguración y replanteamiento.


� Este discurso propone el respeto a las minorías étnicas, la igualdad sexual, el ecologismo extremo, etc., arguyendo una crítica a las mega-narrativas modernas (frecuentemente ligada al marxismo o al liberalismo) que supuestamente nunca dieron cuenta de los problemas por los que luchan. Esta simplificación  es inocente, caricaturesca y contradictoria: componen proyectos vacíos, fuera de toda orgánica y siempre espontáneos; y al mismo tiempo sienten que su ego se plasma en el mundo. El sujeto histórico marxista es reemplazado por el Súper Hombre nitzscheano, lo que conlleva dos concepciones distintas de la realidad. 





� García Canclini explica esta situación en la siguiente cita:  “Durante la época del imperialismo se podía experimentar el síndrome de David frente a Goliat, pero se sabía que Goliat político estaba en parte de la capital del propio país y en parte en Washington o en Londres, el Goliat comunicacional en Hollywood , y así con los otros. Hoy cada uno se disemina entre treinta escenarios, con ágil ductilidad para deslizarse de un país a otro, de una cultura a muchas, entre las redes de un mercado polimorfo” (Canclini, 2000: 27)





� que advierte –eso sí- que con globalización imaginada no se refiere a globalización falsa.


� Un interesante estudio que busca mancomunar perspectivas etológicas con teorías de la antropología socio-cultural es el de Morris, Desmond.   1991. El mono desnudo. Un estudio del animal humano. Plaza & Janes Editores: Bogotá.





� En relación a: hábitos alimenticios, disposición del sueño, sexualidad, agresividad, formas de comunicación, creación de simbolados, etc.


� Sin ir más lejos, el trabajo de uno de los más grandes antropólogos chilenos, Alejandro Lipschutz, estuvo encauzado en discutir y criticar las nociones raciales. Para este autor, la raza nada tenía que ver con cuestiones biológicas, sino era una justificación ideológica disfrazada de cientificismo. Consecuentemente, estas ideologías han determinado una serie de desarrollos socio-culturales asimétricos, en los cuales los indios han quedado estigmatizados bajo los preceptos de su raza, y de esa manera se han justificado las “formas de dominación” que han ejercido los poderosos, que a la vez se aluden un tipo de raza superior. Ante esta realidad, Lipschutz elabora un amplio marco teórico donde desenmascara esta situación, y donde propone que la ideología de la raza,sólo debe ser entendida como un constructo sociocultural presente en las realidades de estudio. Lipschutz no niega las condiciones “objetivas” constituyentes de los tipos físicos de lo que históricamente se ha considerado como indios; sin embargo, alude el autor “cada época, cada clase social y hasta cada profesión tiene su propia medida del valor biológico-racial. Así no nos queda otra cosa que atenernos a lo que a nosotros nos gusta, en cosas biológicas –raciales” (Lipschutz; 1968: 23). En este sentido, para el autor prevalece la idea de concebir al ser humano bajo el aguar de la especie humana: “si opinamos que nuestros principios de ética social deben ser derivados de nuestros conocimientos científicos, entonces esta ética social exige igualdad en las oportunidades para fines educativos y culturales para todos los grupos que pertenecen a la especie humana” (Lipschutz; 1968: 77)





� Es muy común escuchar en los defensores del primordialismo indígena una defensa enardecida sobre la capacidad y desarrollo del conocimiento de los habitantes precolombinos. Estos pueblos o civilizaciones habrían sido magníficos arquitectos, mejores astrónomos, y –sobre todo- grandes filósofos sobre la vida, con complejas cosmovisiones e incomprensibles cosmogonías. Los europeos, avaros y delincuentes, habrían llegado a saquear la América prístina, llevándose toda la inocencia de los pobladores de América. Efectivamente, a la par de los estudios arqueológicos, hemos sido testigos de los sorprendentes vestigios infraestructurales de las sociedades precolombinas, ligados, sin duda, a un complejo desarrollo de las estructuras sociales, ideológicas y políticas. Es innegable entonces, que ciertas sociedades amerindias lograron complejas conjeturas, ligadas al desarrollo del conocimiento mágico religioso y al conocimiento práctico. Sin embargo, esta visión no nos debe llevar a falsear la realidad. Los europeos que llegaron a América fueron capaces de conquistar y someter a los americanos a través de una mayor capacidad de transformar su entorno cultural y natural, que, en el lenguaje marxista, significa que los europeos mantenían un mayor grado de desarrollo (Conocimiento de la rueda, desarrollo de la navegación, armas de fuego, adiestramiento del caballo, y un gran etc.), que en definitiva les permitió imponer una estructura de poder. Desde nuestra condición de mestizos, no debemos caer en el simplismo de manifestar nuestro repudio hacia las ideologías discriminatorias, realzando falsamente proyecciones y estereotipos que tenemos en nuestras propias mentes, basadas en una expectativa y no en una certeza.


	Esta perspectiva nos permite ampliar nuestro análisis, y admitir, por ejemplo, que la desigualdad social, las relaciones asimétricas de poder, y la subordinación existían también en tiempos precolombinos, e incluso se proyectan hasta nuestros días (Dillehay, 2002; Friedman, 2001). La sociedad americana precolombina no era homogénea, y también representaba distintos grados de desarrollo.





� Una interesante reflexión sobre la relación entre lo tradicional y lo moderno, en Le Goff; 1991.


� Es decir, una historia común compartida


� Excepto cuando lo advirtamos entre paréntesis.





� En el diccionario Akal de Etnología y Antropología (1996), la organización social es entendida como la propiedad de diferenciación interna reconocido a todas las sociedades humanas. “Una sociedad está organizada en la medida en que no es una simple colección de individuos y se pueden distinguir en su seno unidades sociales más o menos permanentes, más o menos institucionalizadas, que mantienen entre sí relaciones sometidas a una cierta disposición a la vez estructural y funcional”. Esta definición nos acerca a una mirada desde arriba hacia abajo de los acontecimientos sociales basados en la organización; en este sentido es que  caemos directamente al concepto de organizaciones políticas, que sólo se diferencia de la definición anterior en el hecho de que en ellas se trasuntan relaciones de poder organizado; ya sea por las formas convencionales o tradicionales, o simplemente por imposición del orden político mayor.   





� Una excelente revisión entre la relación entre etnia y clase, en Sánchez; 1987


� Más adelante veremos cómo estos procesos afectan directamente a las comunidades mapuche.


� Ligadas al movimiento Zapatista de Liberación Nacional.





� “No se trata entonces de ver el EZLN, como sugiere Manuel Castells, como un movimiento regional que surge en torno a una identidad indígena (sazonada con un poco de teología de la liberación y otro poco de maoísmo trasnochado) que reacciona a la globalización y se enfrenta al gobierno neoliberal mexicano que quiere imponer su implantación; se trata más bien de considerar los procesos en que se están configurando “identidades globales”...” (Gimeno; 2000: 20)





� Aravena, (1999) hace una crítica a los enfoques que ven únicamente en la ruralidad la expresión de los fenómenos indígenas en Latinoamérica. Nos dice: “la gran mayoría de los trabajos sobre indígenas se ha consagrado al estudio de las formas de transmisión y de reproducción de la cultura y de la identidad, únicamente al interior de las comunidades rurales, definiendo sus particularidades y sus diferencias en relación a la sociedad dominante”. (Aravena; 1999: 167)


� En el contexto de la región latinoamericana, también hay que distinguir la importancia de las identidades sociales ligadas al indigenismo y al indianismo. Bien sabemos, por su constitución histórica y por sus formas de utilización actual, que la identidad de indio no es equivalente a la identidad de indígena, y tampoco a la identidad étnica. Como es lógico, existe una íntima relación entre estas identidades sociales, y se expresa constantemente en las estrategias políticas que guían las proyecciones de etnicidad de las personas. El indianismo y el indigenismo en América Latina, son parte de los constructos ideológicos y políticos de resistencia y lucha política de los grupos que mantienen en construcción elementos de identidad étnica. 


� Saavedra ( 2002, 2004) discute la posibilidad de la existencia de una cultura mapuche en el marco de la sociedad chilena actual, argumentando que desde el momento de la radicación, la pérdida del control cultural  (según la perspectiva de Bonfil Batalla) y la integración definitiva a la sociedad chilena, terminaron por desintegrar la existencia de una unidad cultural mapuche. Aunque esta discusión es apasionante, y se relaciona directamente con lo aquí planteado, no será un tema explícito de discusión de esta tesis.


� Varias de las descripciones expuestas en esta segunda parte han sido sustraídas del informe de Práctica Profesional para optar al grado de Licenciado en Antropología, denominado “Aproximación antropológica al valle de Purén Lumaco: un acercamiento a la reflexión sobre la construcción de la identidad étnica en comunidades mapuche”, junio de 2004, Universidad Austral de Chile; del mismo autor de esta tesis. Sin embargo, los capítulos han sido complementados, y en su totalidad  hemos construido un nuevo texto, con mayor información sobre cada uno de los temas, y con la agregación de nuevos contenidos.





� Para profundizar sobre esto, ver Wolf (1987).


� Ver más adelante.


42 En el “Desastre de Curalaba” a las orillas del río Purén, se llevó a cabo una de las batallas épicas entre los españoles y los mapuche. El resultado para los españoles fue nefasto: murió, en manos de los guerreros de Pelantaro, el Gobernador de Chile Oñez de Loyola, hito que dio origen a la destrucción de las principales ciudades al sur del Bío-Bío











� Alvaro Jara (1971) establece que en la “región continental situada al sur del Bío Bío la agricultura era en extremo incipiente y no proporcionaba a los indígenas todas sus fuentes de subsistencia, que todavía las seguían obteniendo en forma complementaria de la recolección y de la pesca y la caza”; sigue argumentando: “no eran ya las condiciones de existencia absolutamente precarias de los recolectores, pero tampoco la existencia asegurada del agricultor que cubre con sus cosechas las necesidades de todo el año y que incluso puede destinar un sobrante al intercambio por productos de que carece”. (Jara; 1971) 


� Más adelante explicaré por qué hablo de “área comunal” y no de “comunidad” o “reducción”. Ver capítulo 2.2.2.


� O füta en mapudungun.


� Pon “organización tradicional” nos referimos a los patrones territoriales y organizacionales anteriores al establecimiento reduccional de las comunidades.


� Cada vez que nombremos Comunidades Indígenas (en mayúsculas) nos referiremos a la conformación político territorial de las poblaciones mapuche rurales que se acogen a la ley 19.253. esto nos permitirá diferenciarlo de comunidad indígena (en minúscula) que se referirá a las configuraciones político territoriales dispuestas por razones de “tradición”, o nombramiento “natural”.


� Porque en el resto de los aspectos se asimila a lo descrito a Butarincón.


� Los títulos de merced asociados en la actual comunidad son: Andrés Millapi, Margarita Maica, Andrés Mulato y Juan Puen.


� Hay muchos dirigentes de larga trayectoria que están muy preocupados de la reetnificación y de la recuperación de la autonomía mapuche.





� que sin hacer un trabajo específico sobre este valle, utiliza muchos de sus informantes y bibliografía sobre esta zona para sus historias generales.


� Posteriormente explicaremos la utilización del apelativo área comunal, para referirnos a lo que tradicionalmente se ha conocido como comunidad o reducción mapuche. (ver discusión en 2.2.2)


� Todas estas características fueron sacadas de las entrevistas.


� Otros lonkos destacados muertos en los últimos decenios son Pablo Iñil, Eulogio Morales, Francisco Mulato, Oscar Manquel Puen; entre otros.


� Entrevista, septiembre de 2004, Butarincón.


� Entre todas las entrevistas realizadas, sólo una señora anciana pudo recordar que su padre y su suegro eran connotados werkenes de la comunidad y del valle. Recordaba sus tardes de niña escuchando a ambos hombres en extensas conversaciones donde se contaban las historias de sus relativas comunidades. Estos hombres eran los expertos en la historia local.


� Chao Nguenechen, Cha Chao dios, Ñuque dios.


� El lican es una especie de cetro en forma de estrella, que la machi posee y que exhibe en el momento que realiza los ceremoniales.





� Es común que las machis provengan de una familia de machis.


� Rito de curación médica. Ver 2.3.1.


� Estatua de madera (de canelo preferentemente) ubicado en el centro del nguillatue o cacha de nguillatún, el sitio donde se lleva a cabo la principal ceremonia comunitaria mapuche. Es una figura antropomorfa y desde el piso hasta su cabeza está compuesto de escalones, que son utilizados por la machi para escalar en el momento más importante de la ceremonia. 


� Según estos criterios, hemos identificado las siguientes áreas comunales en el valle de Purén-Lumaco: en Los Sauces, Ñapañir, Lorenzo Gabetón, Francisco Piutra, Lorenzo Cayupi, Nahuelve, Juana Manquiñir, Juana Nahuelpi, Sauce Guacho, Choquechoque, Guindo Chico, Guindo Grande, Huitranlebu, Antonio Pailaqueo, Domingo Huenchullán, Queuque, Huenchecal, Loncomil y Manquián. En Lumaco : Butarrincón, Rucalleco, Collinque, Hueico, La Laguna, Quetrahue, Ranquilco, Tromen, Divulco, El Pantano, El Membrillo, Reñico, Alto Chanco, Collipulli, Pichulmán, Quilaqueo, Calcoi y Boyeco. En Purén: Boyonco, Huintralebu, Reuca, Truvulauquén, Hueico, Lolonco, y Tranamán.


	Es muy probable que esta referencia no sea del todo válida, pero al menos nos caracteriza de manera general la gran cantidad de áreas comunales dispuestas en este valle.


 


� El nguillatue es la cancha o espacio donde se lleva la principal ceremonia congregacional mapuche: el nguillatún o nguillanmaün


� Al menos así fue relatado en las áreas comunales estudiadas.


� Esta nomenclatura permite describir la situación ideal de que la hermana de la madre estaba casada, las más de las veces, con el hermano del padre. El hombre se casaba con su prima cruzada (ver Salas; 1999: 67)


� Al leer las actas de otorgamiento de los títulos de merced, en donde hay una descripción extensa de la familia del lonko a quien se le otorga el título, se observa una repetición constante de los segundos apellidos de las reducciones adyacentes. Por ejemplo, en la escritura de Andrés Mulato, gran parte de los hombres se encuentran casados con mujeres de apellidos de las reducciones contiguas. Los Mulato se encuentran casados con mujeres Puen, Llao, Miilapi, Ancal, entre otras.


� Saavedra (2000) y Babarovic (1987) exponen datos estadísticos que proponen que después de la “Pacificación de la Araucanía”, los mapuche en reducciones poseían un promedio per cápita de 6.3 hectáreas. Esto significa que en Tranamán recibieron menos tierras percápita que el promedio de asignación a comuneros mapuche, lo cual se acrecentaría con las sucesivas usurpaciones. 


� El más común era emborrachar a los mapuche, y hacerlos firmar comodatos por 99 años de arriendo, que en definitiva significaba el traspaso de las tierras.


� Por 355 millones de pesos.


� El Estado chileno, a través de la CONADI, ha creado una política de “recuperación” de tierras indígenas. Esta “recuperación” se hace efectiva a través de la compra de tierras demandadas, que generalmente se encuentran en manos de empresarios agrarios (forestales, ganaderos, fruticultores, etc.), con fondos estatales. Para hacer efectiva la formalidad de una demanda, la CONADI exige una constitución en comunidad indígena según la ley actual. Ante este “beneficio” muchas comunidades han decidido fragmentarse con el fin de acceder a demandas concretas y conseguir resultados más inmediatos. 


� La negrita es mía.


� La yancán es una especie de asistente de la machi, quien la ayuda en todas las ceremonias en que ella participa. Casi siempre es una mujer adolescente, y actúa también como aprendiz de la machi. 


� Entrevista; Butarincón; marzo de 2004


� Para una caracterización sobre el uso del espacio en la ceremonia del nguillatún y awn, ver Dillehay; 1990; Capítulo IV; especialmente págs. 95 y ss. Para una descripción del nguillatún en distintas áreas mapuche, ver Foerster (1993), capítulo 2.3., págs. 92 y ss.


� Para un análisis estructural básico, ver Quiroz; 1986.


� Y además generalmente se juega descalzo.


� En Quiroz (1986) se describe otra forma de elaborar la pelotita. Al parecer el “morgoño” es exclusivo del valle que estamos estudiando.


� Helmut Shindler tiene una extensa descripción de este rito, registrado desde una comunidad cercana a la cordillera de los Andes a la altura de Temuco (Shindler; 1996) Muchas de las aseveraciones sentenciadas en el artículo coinciden con las descritas en este apartado; sin embargo hay una mayor cadencia entre la descripción y los significados de las distintas etapas que conforman el rito.


� Pedro Cheuque; Butarincón, marzo de 2004.


� Desde donde sale el sol. En términos simples, hacia el este.


� También es ocupado el término como verbo


� De todos los casos registrados en las entrevistas siempre hablaron entre ocho a doce personas.


� Recavando informaciones con las lawetuchefe de Tranamán y otras expertas en la “medicina” mapuche, tenemos la siguiente estructura de enfermedades. Podemos definir las enfermedades reconocidas por la machi en la siguiente clasificación: Rekutran: son enfermedades pasajeras, como resfríos, dolores de cabeza suaves, sin un tratamiento muy elaborado, y en general son malestares que no afectan el ejercicio de la vida cotidiana. Huenukutran: esta es una enfermedad que “viene del cielo”. Esta enfermedad es muy especial, ya que es la que da señales a las jóvenes, que deben hacerse machi. Son enfermedades graves, que postran a las infantas por meses enteros en cama. Una vez que se asume que es un huenukutran, informado por otra machi, debe empezar el “entrenamiento” o preparación de la joven. Sólo cuando llegue a ser machi la enfermedad se habrá curado. Si la infanta decide no aceptar este designio, sólo le puede esperar la muerte. Huedakutran: es el kalkutún (kalvutún) que todavía existe; estas son enfermedades que tienen que ver con la acción de espíritus malignos. Un ejemplo de esta enfermedad es el  megüluntún, que se transmite a través de un remolino y se propaga como una mala visión, o puede dejar a la persona en un estado profundo de gravedad. Como son enfermedades del espíritu, solo son plausibles de combatir a través del machituke. Wetrukutran: vale decir el perimontün del peuma kutran; estas visiones tienen como resultado un diagnóstico que en la alopatía se acercan a situaciones de locura, esquizofrenia, etc.  Peuma Kutran es cuando una persona tiene un mal sueño. Por ejemplo, puede soñar que está enfermo, que ocurre una desgracia en su familia. Estas enfermedades son consideradas como tal, en la medida que sea un suceso que se repita. 


	Después se han clasificado las “enfermedades del ambiente”, que también son exclusivamente de los mapuche. Arekutran: “que son suelazos que producen dolores de cabezas, también son pasajeros, no es tan grave un suelazo, pero si no lo trata a tiempo puede llegar incluso a perder la mente la persona; eso dice la machi... pero un suelazo, dolor de cabeza, fiebre, etc”. Después está el Atreikutran: estas enfermedades provienen de los fríos. Las enfermedades que vienen de los fríos son: resfríos, dolores a los huesos, gripes, etc. Después viene el Antükutran: son enfermedades producidas directamente por el calor solar. En este tipo de enfermedades se clasifican: fiebres, escarlatina, romadizo. Después tenemos Peumakutran: que es a través de los sueños. También es considerada una enfermedad del ambiente. Foiakutran: que es también de los mapuches; son todas aquellas zafaduras, torceduras, fracturas de los huesos. Estas enfermedades son preferentemente tratadas por señoras componedoras de huesos. En Tranamán está el ejemplo de la señora Inés Leviqueo, quien tiene el conocimiento específico de estos tratamientos. Después tenemos.Ilangué: que es la enfermedad de los ojos; esto se traduce en  picadura o ardor de los ojos, con la consecuente irritación. Kaichikutran: es diarrea o enfermedades estomacales; la cual era una enfermedad común de “los antiguos” ya que su dieta alimenticia se basaba en la recolección de frutos, y el consumo de alimentos crudos. Kalü mollfüñ: esa es enfermedad de la sangre. 


	Luego están clasificadas todas las “enfermedades de la fuerza”, provocados por el mal uso de la fuerza: konüntu kutran: enfermedad del parto.  ayfün kutran:  son moretones o lesiones superficiales de la piel  producidos por fuerzas excesivas. Katrüfun: son enfermedades producida al nivel de los tendones y los músculos “ese que le llamamos nosotros “me dio un tirón”. 


	Y por último se reconocen las enfermedades contagiosas: Kudutun kutran: contagio de enfermedades por relaciones sexuales. Tulkaun kutrán: que es de contagio de persona a persona. Este contagio se puede efectuar a través del uso de la ropa de otra persona, o en la simple conversación y contacto directo.


 


� “Reunión” en español


� aunque no es particular del valle, si hay descripciones localizadas sobre su construcción, funcionalidad, etc.


� “Dueño” es la forma de castellanizar la palabra nguen; que también podría ser entendida como “espíritu”


� al menos en Butarincón.


� Este es el esfuerzo que ha desarrollado el investigador Tom Dillehay, quién ha planteado un estudio de largo alcance donde se asume la importancia de estos montículos en la caracterización cultural y socio-histórica de los mapuche del valle. Además, muchas de estas conjeturas han sido ya expuestas en una serie de artículos científicos que no han sido trabajados en esta tesis.


� Algunos de ellos son:  


Tren-Tren: es el cuel principal. Es visible desde cualquier otro cuel, y su altura sobrepasa los 16 metros. Peltre Ñirehue, que significa“colgando está la rienda”. Rehue Ñiche Cuel: de una envergadura un poco menor es uno de los montículos principales de este sistema. Desde su cima pueden observarse completamente la vega, y por el otro lado toda la amplitud del valle. Pinu ñiche Cuel, que es uno de lo tres cueles más importantes.  Vichónto cuel: podría traducirse como “atalaya” o “panóptico” según lo explicado por los informantes.  Kultüiñarehue: abundan los aiñarehues. Aiñarehue: elemento para tejer las mantas. Entonces abundan las varas para construir aiñarehues, para luego hacer las mantas.Pichicuel: son todos los cuel pequeños que se ubican alrededor de los cuel  de mayor envergadura.


� Puede ser inchimalen y también manchimalen.


� Las iglesias que hay tanto en Butarincón como en Isla Catrileo I son la “Corporación Iglesia del Señor” y la “Ejército Alianza Unida”. La persona que todos identifican como iniciador de las prácticas evangélicas es don Francisco Cheuque, quien construyó las primeras casas de oración a comienzo de la década de los setenta.


� Ver cómo se complementa esto con el surgimiento de la organización ADMAPU, con dirigentes de esta comunidad. Capítulo siguiente.


� Entrevista, septiembre de 2004.


� Algunas historias tradicionales recurrentes en los relatos de la gente son: la historia de las chalupas; la historia del culebrón; el tronco que derramaba sangre, etc. Todas ellas fueron relatadas de forma parcial, y a veces contradictoria. Sería interesante plantearse un trabajo de sistematización y recolección de estos relatos.


� Esta situación se tornaba muy interesante en la respuesta de los niños. Uno de ellos que se apellidaba Giacomosi García y de rasgos evidentemente “no mapuches” argumenta: “yo si soy mapuche porque vivo en Tranamán... los niños mapuche llevan distinta sangre, pero yo....” El niño Giacomosi continúa: “mi abuelito dice que yo tengo tres sangres: sangre de gato, de chancho y de perro... sangre de mapuche, sangre italiana y sangre de español...” Diario de campo, septiembre-octubre de 2004 





� La ruca es una casa construida a la usanza antigua a partir de un proyecto de financiamiento externo que hoy día actúa como una especie de museo y de lugar para reuniones. 


� De hecho, sólo una niña admitió que entendía todo el idioma. Pudimos comprobarlo después, en las visitas a los hogares, donde esta niña se encontraba inserta en una familia donde todos eran hablantes.


� Varios niños, por separado, al solicitarles que me relataran una historia que les hubiesen contado sus abuelos o padres, se refirieron a la historia de las duguiñ malen. En palabras de los comuneros, estas eran unas mujeres dueñas de los menoco. Tenían la cabellera rubia, y cada vez que salía el sol, estas mujeres salían de las profundidades de las aguas para calentarse. Las personas podían verlas, pero era siempre de forma repentina y fugaz.


	Esta narración nos permitió comprender algunos pasajes de las entrevistas en profundidad, en que los más ancianos nos decían que al construirse el actual encauce del río Lumaco, cerca del año 1950, y al comenzar las forestaciones con el consecuente secado de las vertientes de agua, se habían “ido las rubias”.


� Los Centros Culturales Mapuches surgieron como instancias de participación en el nuevo escenario político tratando de fomentar una participación directa de los comuneros en las decisiones de la nueva ley que se gestaba. Los Centros Culturales nacieron el 12 de septiembre de 1978, con el acuerdo de 115 representantes de 90 comunidades de la VIII y IX Región, y amparados bajo el manto del Obispado de Temuco y el Vicariato de la Araucanía (Molina & Rivera; 1986)


� Hoy día, Santos Millao continúa siendo una de las caras visibles de las organizaciones mapuche nacionales. Es Consejero Nacional de la CONADI, y cabeza de la actual organización ADMAPU.


� Un hecho histórico que vale la pena destacar es la presencia de la población CORA, o Villa Caupolicán, justo al frente de los actuales emplazamientos de Tranamán. Antes del golpe militar, las tomas de fundos se concentraron en ciertas comunidades. En Tranamán participaron activamente en la toma del fundo que actualmente pertenece a la propiedad de Italo Zunino (información no confirmada); después del golpe militar estas tierras fueron devueltas a sus antiguos propietarios, y los comuneros fueron desplazados y aglutinados en un espacio muy reducido de tierras. Con el paso del tiempo, este sector que colinda con la carretera se convirtió en una villa, donde la principal actividad productiva es el trabajo de obreros para las forestales. Esta referencia es importante, porque muchos excomuneros de Tranamán, habitan hoy esta villa, lo cual fue un cambio radical en sus formas de vida.


� El apellido fue cambiado para proteger la identidad del relator, pero es un apellido castellano.


� Hernández (2003) propone una serie de condiciones contextuales que dan origen, según su opinión, a los conflictos interétnicos y las demandas mapuche. Uno de ellos,  el que me interesa recalcar, se refiere al impacto de la globalización en el ámbito económico y político, que en definitiva trasciende desde una ideología clara: la posmodernidad. (págs. 209 y ss.)


� “En un documento de septiembre de 1989 (el Consejo Nacional de Pueblos Indígenas) plantea la necesidad del reconocimiento constitucional de los pueblos indígenas y de la elaboración, en el más breve plazo, de una ley referida a estos pueblos que, junto con reconocer sus culturas e idiomas, sus derechos consuetudinarios, sus tierras y territorios tradicionales, regulase su relación con el Estado recogiendo los principios de autonomía y autodesarrollo reconocidos en el Convenio 169 de la OIT. La misma organización enfatizaba la necesidad de crear una Corporación de Desarrollo Indígena cuyos objetivos serían el coordinar la acción del Estado y sus reparticiones en aquellas áreas con presencia indígena, actuar como comisión revisora de causas indígenas, administrar un fondo nacional de compra de tierras, promover el traspaso de tierras fiscales a comunidades indígenas e implementar un programa de fomento a la educación y cultura indígena” (Aylwin s/f) 


� Comisión Especial para Pueblos Indígenas, la cual fue presidida por José Bengoa.


� Sólo el dirigente Aucán Huilcamán no se hizo parte del acuerdo, considerando que las condiciones ameritaban un compromiso más cabal de las autoridades, y un reconocimiento inmediato.


� Extracto de entrevista; Septiembre de 2004.


� Boccara (1999c) estima que un 70% de la actual población mapuche vive en zonas urbanas (págs. 20 y ss.)


� Campesinos: se refiere a las unidades familiares que tienen predios de menos de 5 hectáreas de riego básico, que realizan una producción agrícola de subsistencia e infrasubsistencia. Estos son los remanentes de aquellos inquilinos o minifundios que atestaron la escena nacional durante gran parte del siglo XX. También, muchos de los predios de los campesinos de subsistencia corresponden a las tierras de comunidades y reducciones indígenas, las cuales han sufrido procesos distintivos de integración (o desintegración) a la economía nacional. Esta población que tiende a la desaparición, a partir del hecho que muchos de sus habitantes son adultos mayores (ya que los pocos jóvenes migran a buscar mejores horizontes a la ciudad), y de que no son un aporte real a la “cruel economía nacional”, son también los herederos de las peores tierras luego de la reestructuración del suelo del agro chileno a partir de la Reforma Agraria, y principalmente de la contrarreforma de Pinochet. Estos campesinos han sido transformados en obreros rurales, con la atenuante de no haberse constituido como una clase; ora por su desestructuración tanto política como territorial, ora por restar en un proceso intermedio de semiproletarización, ya que sus trabajos de obreros son casi siempre temporales (puede ser en agroindustrias), o simplemente se dedican a la subsistencia y la creación de un pequeño excedente de chacrería. 





� la historia de la forestación desde antes de 1973 hasta la década de los noventa, en McFall (2001: 46 y ss.)


� En mi opinión, esta es una de las mayores razones que explica los altos grados de fragmentación político-territorial del área de Butarincón. El surgimiento de Isla Catrileo 1 e Isla Catrileo 2 tuvo una repercusión inmediata en la postulación a tierras. El fundo Centenario fue una de las demandas “ganadas”.


� Se asocian las personas que creen tener afinidades familiares, vecinales o de cualquier tipo, y en el marco de la ley actual, crean otra comunidad indígena.


� Lipschutz cree profundamente en un indigenismo capaz de influir en la conformación de una sociedad más justa, en el marco del desarrollo de una especie humana; nos dice que todos los hombres actuales pertenecemos a la misma especie, la de homo sapiens. Esta es la razón fundamental para este antropólogo para creer en una humanidad dispuesta a sentar las bases de una igualdad. Esta es la base también para considerar que las nociones racistas en el conocimiento antropológico y en la realidad mundial (por ejemplo con el fascismo alemán) son aspectos nocivos para el equilibrio de la humanidad, y este es su interés por analizar la realidad indoamericana.





� Hacemos alegoría a la explicación de Franz Fanon sobre los conflictos de identidad surgidos del colonialismo francés en Argelia. Fanon plantea que el colonialismo se ha posado en el centro mismo del individuo argelino, quien, para demostrar su no-inferioridad, tratará de hablar francés mejor que los mismos franceses.


� Desde una perspectiva crítica a las nociones clásicas de raza.


� Ver Hernández (1993). Distinto al complejo interétnico mapuche-hispano, en las Pampas argentinas los mapuche vivieron profundos procesos de mestizaje  con las tribus pampeñas, conformándose otro complejo interétnico del cual se han estudiado escasamente sus consecuencias en la identidad pan-mapuche.


� Boccara ubica el momento histórico donde la noción mapuche se hace expansiva, y pasa a ser un etnónimo de identidad: “L´émergence de l´identité mapuche se manifeste clairement a travers la présence, dans le dictionnaire du jésuite Febres (1765), d´un certain nombre de vocables renvoyant explicitement a l´existence de ce peuple comme ethnie. (…) Les Indiens se perçoivent globalement comme des Mapuche et la ligne de partage identitaire la plus intense semble désormais passer entre eux les Huinca. Une entité ethnique nouvelle est née. Les Reche sont devenus des Mpauche » (Boccara ; 1998 : 361-363)


� ver definición de reducción en 2.2.2.


� Es obvio que las opiniones sobre la autonomía y a autodeterminación se vertieron de distintas formas, con diferentes ribetes y apreciaciones sobre el tema. Pero lo cierto es que desde los más jóvenes hasta los más ancianos se observa una opinión y una postura frente al tema del contacto interétnico. La opinión se hace explícita, y logra consolidarse a partir de los canales políticos de comunicación al interior de la comunidad. En otras palabras, no estamos fomentando la idea de que en Tranamán existe un consenso generalizado sobre las proyecciones políticas de la comunidad (incluso, apreciamos visiones opuestas y contradictorias sobre el tema), sino lo que queremos ilustrar que la misma trayectoria política de la comunidad ha trasuntado en una responsabilidad histórica que es asumida y socializada, a veces con mayor fuerza y dedicación que las mismas prácticas tradicionales mapuche. 


� Lo mismo podríamos decir a un nivel de comunidad indígena: las identidades de lov fueron una realidad, y no es una invención del presente.


� Que es la manera más común de nombrar en Tranamán a la población mapuche actual.


� Es aquí donde el listado propuesto por Bonfil (en 1.7.1) que trata de revelar el pensamiento indio en América Latina, adquiere todo sentido como una estrategia global de construcción de identidad étnica.


� Y surgen dichos populares como “ser más porfiado que un mapuche curado”; que esconden una profunda asignación identitaria en base a estereotipos.


� Por ejemplo, teniendo referencias sobre sus obras, me hubiese gustado incluir los trabajos etnográficos de Faron, Hilger, Titiev, Bacigalupo, entre otros autores que han hecho etnografía entre los mapuche.


� Mantenemos codificación de Instrumento 02





