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RESUMEN 
Si bien existen diferentes investigaciones que han explorado el caso del PEIB, pocos han sido los aportes desde 
las ciencias sociales donde se haga un especial énfasis en las condiciones materiales de las comunidades de 
hablantes minorizadas, identificando al Estado de Chile como responsable de perpetuar la pobreza endémica que 
caracteriza, en gran mayoría, a comunidades mapuche dentro de un sistema colonial motivado por el modelo 
económico, político y social. 
Mi artículo de investigación, bajo la premisa de construir conocimiento situado busca revisar el caso del PEIB 
desde una perspectiva transdisciplinar, anticolonial, y autobiográfica. A través de una metodología de revisión de 
literatura desde mi posicionamiento político mapuche champurria, desarrollo un recorrido por cuatro ejes 
temáticos; epistemología anticolonial, Estado, identidades, y educación, donde el PEIB será estudiado desde una 
serie de conceptos y aportes teóricos que me permitan depurar su intencionalidad, enfoque, y principales falencias. 
Las principales reflexiones obtenidas a partir de este artículo apuntan a una retórica de buenas intenciones 
adoptada por el PEIB, donde se busca promover la revitalización lingüística a partir del estudio de las culturas, 
haciendo de la interculturalidad una tarea localizada y filtrada por una óptica institucional que desconoce el 
trasfondo político de las identidades indígenas en una sociedad que castiga y criminaliza a quienes cuestionan el 
Estado-nación unificado. Por lo mismo, las iniciativas que emerjan desde el Estado resultan insuficientes debido 
que parten de un diálogo asimétrico, de subordinación, y en medio de reivindicaciones territoriales donde la 
institucionalidad no ha sabido ofrecer políticas de reconocimiento para la construcción de relaciones interétnicas 
de respeto entre la sociedad chilena y las comunidades indígenas. 
 
Palabras clave: PEIB, Estado de Chile, educación intercultural, mapuche champurria, conocimiento situado 

State, education, and otherness: a revision to the Intercultural Bilingual 
Education Program (PEIB) in Chile from a Mapuche champurria position 

ABSTRACT 
Although several studies have been carried out about PEIB, few pieces of research from social sciences had 
contributed to lay a special emphasis on the material conditions of minoritized language speakers’ communities, 
where the Chilean state is identified as the main responsible for perpetuating the endemic poverty that 
characterizes, in general, to Mapuche communities within a colonial system motivated by the economic, political, 
and social model. 
My research article, on the construction of situated knowledge premise, aims for revising the PEIB case from a 
transdisciplinary, anti-colonial, and autobiographical perspective. Through a literature review from my Mapuche 
champurria’s political position, I propose a route on four thematic axes; anti-colonial epistemology, state, 
identities, and education, where PEIB will be studied at the light of concepts and theoretical contributions that 
allows me to decode its intention, approach, and main drawbacks. 
Some reflections that arise from this research article point out the altruist rhetoric adopted by the PEIB program, 
where linguistic revitalization is promoted through the study of cultures, making of interculturality an isolated 
task that is under the seal of the institutional structure which disregards the political basis of indigenous identities 
in a society that criminalizes and punishes to the ones who challenge the unified project of Estate-nation. In this 
sense, the state initiatives are insufficient due to its origin starts from an asymmetrical and subordinated dialogue, 
along with territorial claims where the institutional structure has been unable to offer public policies regarding 
recognition that helps to build both interethnic and respectful relationships between Chilean society and 
indigenous communities.    
 
Keywords: PEIB, Chilean state, intercultural education, Mapuche champurria, situated knowledge 
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1. INTRODUCCIÓN 

         Los derechos humanos como convención internacional nacen con el fin de asegurar las 

condiciones mínimas dentro las cuales las personas debiésemos desarrollarnos y construirnos 

como sujetxs1 políticxs y sujetxs de derecho. Sin embargo, su promulgación lejos de ser el 

punto final de la discusión, solo representa el inicio de una vasta trayectoria hacia establecer 

parámetros universales para la sana convivencia intercultural, interétnica, e inclusiva. Si bien 

los derechos humanos pareciesen ser un contrato sin caducidad y de sujeción categórica, la 

realidad dista bastante de este espíritu. Durante este último tiempo, las discusiones sobre 

derechos humanos en la sociedad civil han ocupado titulares de noticias para cuestionar los 

derechos básicos para las personas privadas en libertad, para referirse a indultos a ex-agentes 

de la DINA, o para referirse al caso de lxs presxs políticxs mapuche: ¿qué rol asume el Estado 

ante estas vulneraciones a los derechos fundamentales? 

Como mapuche champurria2, un eje temático dentro de mi agenda política son los 

derechos humanos debido las constantes violaciones a estos mismos por parte del Estado hacia 

la nación mapuche, tal como Amnistía Internacional denunció en el año 2018 a la luz de juicios 

injustos y sin garantías, como sucedió en el emblemático caso del matrimonio Luchsinger-

Mackay (El Mostrador, 9 de agosto, 2018)3 donde un matrimonio de latifundistas agricultores 

de Vilcún fueron encontrados muertos luego de un ataque incendiario resultando como único 

imputado el machi Celestino Córdoba. Desde el extractivismo epistemológico, hasta la 

usurpación de tierras, sumado a la persecución política de dirigentes y activistas  mapuche con 

resultado de muerte, y  la construcción de estereotipos raciales; la historia de la nación 

mapuche4 se construye desde heridas, fisuras y memoria, pero también desde el territorio, la 

resistencia y la potencia política que empuja y articula la defensa de un proyecto plurinacional 

 
1 A lo largo del artículo, se utilizará el morfema ‘x’ como un mecanismo de subversión al androcentrismo genérico 
de la lengua española. 
2De acuerdo a la lamngen Carla Llamunao (2020), “…la identidad champurria se asume como entre- rangiñ, 
colonial y mapuche, no así mestizo, que guarda relación con el proyecto del estado-sociedad-identidad chilena 
que busca terminar con la identificación de lo indígena como una estrategia de dominio, ya que por sobre lo 
indígena se sobrepone lo “blanco” y va borrando cada vez los vestigios de la identidad otra” (p. 159). 
3 Para consultar la noticia: https://www.elmostrador.cl/noticias/pais/2018/08/09/amnistia-internacional-chile-
viola-los-ddhh-del-pueblo-mapuche-con-la-aplicacion-de-la-ley-antiterrorista/ 
4 A lo largo del artículo, se utilizará el concepto de nación mapuche para relevar la importancia de la nación 
cultural “que otorga a sus miembros un sentido de pertenencia por el territorio que habitan, el pasado común que 
comparten y ciertas prácticas sociales que comparten legitimadas por la misma comunidad” (Pinto Rodríguez, 
2003: 90). 
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donde el derecho a la autonomía permita la sana convivencia interétnica entre Chile y la nación 

mapuche.  

Siguiendo esta misma línea, las inquietudes que como profesor motivan este artículo 

encuentran su origen en mi propia historia marcada por mi formación académica dotada de 

conocimientos eurocéntricos, que lejos de incomodarme, han traído consigo nuevas preguntas 

y posibilidades de exploración dentro de mi identidad conciliando lo ancestral y el 

conocimiento enciclopédico, dando así origen a espacios interculturales e interétnicos que me 

permiten reflexionar en torno a la importancia de un Estado plurinacional para Chile. 

 A lo largo del artículo realizaré un recorrido por la relación del Estado de Chile, la 

nación mapuche y la identidad otra a través del Programa de Educación Intercultural Bilingüe 

(PEIB), para de esta forma explorar desde esta iniciativa5 las problemáticas y desafíos de un 

país en deuda con los pueblos indígenas. Para esto, utilizaré la metodología de revisión 

bibliográfica desde mi posicionamiento político-epistémico, el cual nace a partir de la 

necesidad de situar mi propio proceso histórico al servicio de la construcción de un 

conocimiento situado corporal y geopolíticamente, tal como Restrepo y Rojas (2010: 20) 

proponen dentro de la inflexión decolonial. 

2. PROBLEMATIZACIÓN CRÍTICA 

Este es el momento en que requerimos de todxs. Sobre todo ud. que siempre se 
deshace en excusas cuando se le increpa el extractivismo de kimün. A ud. que dice 
que su investigación es para visibilizar la causa, que nuestras entrevistas y voces 

para su tesis son un motor de impulso. Este es el momento donde nos puede ayudar, 
que nos devuelva la mano de todo lo aprendido, de cada experiencia que recogió de 

nuestro pueblo. Hoy es cuando lo necesitamos accionando y agitando esta rabia-
pena. Hoy nos puede demostrar que su gesto es político y no una mera extracción 
epistemológica. Hoy necesitamos que todxs salgan de su comodidad, porque nos 

están matando y no hay paper que aguante ese dolor. 

Daniela Catrileo (Poeta Mapuche) 

Sobre la nación mapuche y sus habitantes mucho se ha dicho, demasiado quizás. Las 

academias han hecho no solo de lxs mapuche, sino también de todas las culturas ancestrales un 

 
5 El PEIB nace como iniciativa en la década de los noventa como una forma de subsanar el bajo desempeño de 
estudiantes indígenas acorde al currículum nacional obligatorio que desconocía su origen étnico. Con 5 
experiencias piloto que tomaron entre tres a cuatro años, ya en el año 2000 se institucionaliza como programa 
focalizado que más que promover la revitalización lingüística, aparece como una forma de compensar la deuda 
con la población indígena en las escuelas posibilitando y reforzando la idea del ascenso social (Lagos, 2015: 86). 
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fetiche epistémico en nombre de la “visibilización”. Sin embargo, los límites entre el aporte y 

la extracción de conocimiento parecen estar, hoy más que nunca, delimitados. En este sentido, 

la crítica que se levanta desde diferentes voces indígenas, como Daniela Catrileo, no busca 

demonizar la genuina inquietud de investigación por parte de quienes, en nombre de las 

ciencias sociales, pretenden aportar con técnicas y miradas al posicionamiento de la 

cosmovisión mapuche en la sociedad actual, sino que, al hacerlo, también exista una 

responsabilidad, compromiso y defensa de la nación mapuche en los diferentes espacios donde 

la élite intelectual puede empujar  cambios, desde las políticas públicas hasta en el oficio 

investigativo mismo: ¿cuánto aporte financiero de los fondos Fondart y Fondecyt se adjudican 

lxs investigadorxs? 

La verdad es que ya no basta con la buena voluntad, no es suficiente con el ejercicio 

autocomplaciente de “estar haciendo algo por lxs otrxs”, porque más que un aporte de tesis que 

nadie asegura que sean leídas, lo que se está haciendo es condicionar una otredad, se está 

generando una dependencia entre investigador/x e investigadx, donde no es posible ser 

escuchadx si no es a través del/x investigador/x: ¿y si ampliamos la ética en investigación más 

allá de acuerdos de confidencialidad y anonimato de los datos?  

Respecto a el otro, Payne (2002) lo define como: 

“Término ambiguo que se refiere, en el uso lacaniano, a uno de los polos de la 
dialéctica sujeto-objeto, a la alteridad en general [...] Kojève inscribe la relación 
sujeto-otro (amo-esclavo) dentro de un campo de conflictos dominado por el 
deseo mutuo de reconocimiento” (p. 514).  

Es así como la otredad se transforma en una marca desde donde se construyen identidades 

fracturadas, pero también donde la subversión contra el canon convierte a esa otredad en a una 

narrativa política de emancipación; es decir, la figura del/x otrx no necesariamente alude una 

representación victimista de la exclusión, sino a la exclusión como detonante de una revolución 

para construir-se desde la periferia de las normas.  

Eléni Varikas (2011) releva parte de esta discusión desde la figura del/x paria, donde 

postula que “el paria se sitúa en posición de otredad radical y heteronomía, y esta experiencia 

(...) desafía las evidencias que fundamentan nuestros supuestos sobre el universalismo y la 

modernidad política que realmente existen” (p. 10). De esta forma, entendemos que no existe 

lo uno sin lo otro, y lo otro por su mera existencia representa un acto de subversión; la 

revolución de ser fuera de lo uno. Asimismo, la figura del/x mapuche champurria también se 
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construye desde una otredad, tal como Calfuqueo (2019) menciona en su obra KANGECHI, 

palabra del mapuzungun que se utiliza para explicitar despectivamente algo que no corresponde 

a la norma (p. 5). De esta forma, el ser mapuche champurria es un camino que nace desde lo 

discontinuo, recuperando el legado perdido en la ancestralidad, habitando un espacio 

intermedio entre la patria obligada y el mapuchismo que nace visceralmente en cada noticia, 

en cada lágrima derramada pensando que, de haber sido otra la historia y tus abuelxs se 

hubiesen quedado en Galvarino, quizás pudiste haber sido tú, o tu hermana, quienes recibieran 

esa bala como le pasó a Matías Catrileo, Alex Lemún y a Camilo Catrillanca6.  

Spivak (2003) reflexiona en torno a la violencia epistémica y su agencia en la 

constitución del sujeto colonial como un otro, y en cómo la narrativa de la historia oficial 

terminó haciendo de lo único (lo hegemónico), la norma (p. 317), lo cual me invita a 

reflexionar: ¿cómo las ciencias sociales han construido discursos totalizantes sobre lo otro 

indígena? La invitación a re-examinar nuestras prácticas dentro del ejercicio investigativo de 

forma permanente, lejos de ofendernos, debiese motivarnos a identificar nuestro verdadero 

potencial en la investigación encontrando nuestra voz, sin cooptar la de lxs otrxs. En este 

sentido, el ejercicio de indagar en mi propia historia no solo representa una forma de 

reconciliarme con esa ancestralidad tan negada en mi proceso de socialización primaria, sino, 

a su vez, disputar en los espacios académicos el derecho a hablar por mí mismo sin 

intermediarixs. 

Siguiendo la misma línea sobre la importancia del conocimiento con nombre y apellido, 

la inflexión decolonial propone que este es siempre situado, tanto corporal como 

geopolíticamente, haciendo frente de esta forma al conocimiento sin sujetx, sin lugar, y sin 

historia (Restrepo y Rojas, 2010: 20). Por lo mismo, a lo largo de esta investigación me permito 

como investigador tomar mi historia fracturada por la colonialidad propia de las sociedades 

latinoamericanas y ponerla al servicio de mi pregunta, reflexiones y discusiones; ya nunca más 

negando mi subjetividad anulada por el positivismo, sino que ahora subvirtiéndola y 

 
6Las luchas territoriales que en los últimos años han terminado con pu peñis y pu lamngen muertxs en manos de 
agentes del Estado (Alex Lemún, Matías Catrileo, Camilo Catrillanca, Luis Marileo, Alejandro Treuquil, entre 
otrxs) han hecho de las relaciones interétnicas un desafío para los gobiernos, los cuales no han sabido dar respuesta 
desencadenando acciones directas contra forestales y latifundistas tensionando aún más el diálogo entre las 
comunidades y el Estado de Chile. Para entender más de las luchas territoriales y organizaciones que reivindican 
las tierras ancestrales, consultar La Nueva Guerra de Arauco: la Coordinadora Arauco-Malleco y los nuevos 
movimientos de resistencia mapuche en el Chile de la Concertación (1997-2009) (Pairicán y Álvarez, 2011). 
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transformándola en campo de conocimiento y exploración, donde cada herida es una ventana 

a sentires que configuran mi propia visión de mundo y, a su vez, mi manera de habitar en él. 

La selección del PEIB como documento central del artículo guarda relación con mi 

propia historia, con ese algo que me falta. Si bien estos últimos años he podido articularme 

desde mi etnicidad vinculándome con pu peñis y pu lamngen, enriqueciéndome y nutriéndome 

con lecturas y seminarios, el mapuzungun es una lengua que (aún) no he podido aprender y, 

por lo mismo, este programa llama mi atención como una pulsión permanente sobre aquello a 

lo que no tuve acceso en la escolaridad. Paradójicamente, hablo inglés C1 y español nativo: 

¿cuál hubiese sido mi pregrado de haber contado con un programa en la escuela que me hubiese 

presentado al mapuzungun de forma legítima, como lengua válida en sí misma, y no solo como 

eso que a veces leemos en algún cartel del CESFAM? Es por esto que, a través de la lingüística, 

también es importante enunciar denuncias que busquen develar que, bajo la neutralidad de la 

enseñanza del inglés, por ejemplo, también se esconden proyectos ideológicos de expansión 

imperialista, acusando al entramado de fuerzas globales como la inevitable expansión de la 

lengua inglesa como lengua internacional (Pennycook, 2017: 9). Sin embargo, no es solamente 

el inglés el que debiese ser tensionado como lengua de poder, sino también el español y el 

monolingüismo como violencia ante la población de estudiantes que experimentan el 

bilingüismo inherente de ser hijxs del Wall Mapu. 

Como he podido ir demostrando hasta acá, el investigar no compromete solamente una 

pregunta, sino también un sistema de principios y creencias que sustentan la óptica adoptada 

por quien investiga. Es decir, para mí resulta necesario situar-me y entender-me no solo como 

profesor-investigador, sino también como mapuche champurria, como socialista y como 

poblador de Conchalí; donde cada una de estas dimensiones, lejos de ser accesorios identitarios, 

se vuelven sitios de exploración para dotar mi investigación de carácter político, étnico, e 

intercultural. 

2.1 Perspectiva de Derechos Humanos en investigación y educación 

Entender los derechos humanos no solo como un asunto jurídico, sino también como 

una mirada crítica y un compromiso con la construcción de sociedades democráticas, nos 

permite a lxs profesorxs estar al servicio de su defensa y posicionamiento como una perspectiva 

fundamental para el respeto de todxs quienes conformamos las comunidades contenidas en los 

territorios nacional e indígena.  
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En materia de educación en Derechos Humanos, Magendzo (2006) comenta que este 

paradigma se adscribe bajo los valores de solidaridad, justicia, convivencia pacífica, 

responsabilidad ciudadana, entre otros, dentro de una óptica transversal que recoge problemas 

tales como el medio ambiente, la multiculturalidad, la orientación sexual, entre otros (p. 12). 

Sin embargo, en temáticas como la “responsabilidad ciudadana” parece pertinente añadir al 

paradigma de los Derechos Humanos en educación, a su vez, una mirada desde la etnicidad. 

Preguntas tales como “quiénes son ciudadanxs” nos permiten desentrañar dentro del mismo 

discurso de igualdad de todxs ante la ley las diferentes implicancias políticas que trae consigo 

ser ciudadanx indígena, o ser ciudadana mujer, tal como Los Prisioneros denunciaban en 

Corazones Rojos7 con la categoría de ciudadanas de segunda clase.  

Autores como Bengoa (2009) profundizan sobre el conflicto étnico y la ciudadanía 

tradicional, ofreciendo una mirada lejos de discursos indigenistas, donde ahora la ciudadanía 

indígena entra en una nueva fase de descolonización en la cual busca formar parte de 

instituciones estatales para reclamar una participación activa dentro del aparato (p.19). 

Siguiendo esta misma línea, ¿cómo podemos explicar bajo el concepto de “responsabilidad 

ciudadana” que hay algunxs ciudadanxs que no comparten los mismos derechos, que hay 

ciudadanxs perseguidxs por su etnicidad, que la lengua de algunos ciudadanxs no es reconocida 

como oficial? Para esto, el enfoque de los Derechos Humanos en investigación y educación 

nos permite explorar dentro del mismo paradigma fisuras que dan cabida a nuevas preguntas 

que nos permiten cuestionar los universales mismos, dotando de identidad y territorialidad las 

problemáticas que aquejan a las comunidades indígenas en Chile. 

2.2 El posicionamiento como posibilidad de exploración epistémica 

 Hasta ahora he podido ofrecer una panorámica general que engloba algunos de los 

aspectos claves para esta revisión bibliográfica: mi posicionamiento político-epistémico 

anticolonial, una mirada desde los Derechos Humanos y la necesidad de problematizar la 

escuela sin caer en romanticismos. Esto último resulta fundamental para mí como profesor 

debido a que la escuela es mucho más que lo que nos gustaría que fuera; la escuela es, a su vez, 

todo eso que no nos gusta ver: exclusión, violencia simbólica, precarización laboral, entre otros. 

Y necesitamos buscar responsables colectivos; hablo de estructuras, redes de poder, sistemas 

 
7 ‘Corazones Rojos’ es una canción de la emblemática banda de rock chilena Los Prisioneros lanzada en 1990, 
donde a través de la ironía la banda denuncia el machismo dentro de una relación (extrapolando la crítica a la 
sociedad patriarcal en su conjunto) desde la voz del macho opresor.  
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de opresión. De la misma manera que hoy en día se habla de violencia obstétrica, o violencia 

epistémica, ¿podemos hablar de violencia educativa en alusión al currículum con vestigios 

coloniales que narra la historia de cómo se construyó Chile? Es por esto que vuelvo siempre a 

la escuela, ese espacio donde tantas identidades son censuradas, pero también donde se gestan 

los grandes cambios que este país necesita, como la revuelta popular de octubre 20198, por 

ejemplo.    

 Habiendo dicho esto, la pregunta de investigación que motiva esta revisión 

bibliográfica es la siguiente: 

 ¿De qué manera los propósitos del Programa de Educación Intercultural Bilingüe 

(PEIB) dialogan con los conflictos étnicos e identitarios que interpelan al Estado chileno en su 

dimensión de nación unificada?  

 Reconociendo como objetivo general de este artículo: 

 Identificar a través de los ejes temáticos (investigación anticolonial, identidades, Estado 

y educación) las principales tensiones del PEIB en relación a mi experiencia como profesor y 

mapuche champurria por medio de una revisión bibliográfica situada. 

Los objetivos específicos que se proponen en esta revisión bibliográfica son: 

a) Analizar el eje temático “Investigación anticolonial” en relación con el PEIB y las 

posibilidades de pensar el conocimiento fuera de los vestigios positivistas. 

b) Analizar el eje temático “Identidad(es)” en relación al PEIB y el impacto de re-

conocerse como mapuche a partir de espacios escolarizados.  

c) Analizar el eje temático “Estado” en relación con el PEIB y sus posibles alcances 

d) Analizar el eje temático “Educación” en relación con el PEIB, la interculturalidad 

crítica y la vulneración a los derechos humanos. 

 

 

 
8 El 18 de octubre del 2019 Chile vivió lo que ha sido denominado como el gran “Estallido Social” que dio origen 
a una nueva forma de pensar el país. A partir de un alza a la locomoción colectiva, lxs estudiantes del país iniciaron 
una revuelta popular sin precedentes, que trajo como consecuencia la apertura a un plebiscito constitucional, pero 
también la peor cara del aparato estatal y sus agentes: persecución, mutilación, víctimas de trauma ocular, 
desapariciones y asesinados. Para mayor información, consultar el siguiente proyecto recopilatorio de memoria 
popular: https://estallidosocial.com/ 
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3. METODOLOGÍA  

 Si bien la colonialidad como fenómeno social, político y cultural presente en las 

sociedades modernas ha impactado de manera material y simbólica a las comunidades 

indígenas, también lo ha hecho de manera discreta en áreas que quizás no se encuentran tan 

cuestionadas como la investigación.  

3.1 Investigar en clave anticolonial 

Al cuestionar de manera crítica la forma en que el conocimiento no solo se construye, 

sino también se encripta en las academias me resulta necesario situar-me en ese espacio que 

lejos de parecerme ajeno, se ha convertido en un espacio fundamental para mi politización y 

proceso de construcción como profesor-investigador. Mi formación como lingüista me ha 

hecho entender las lenguas como sistemas y el lenguaje como un fenómeno cognitivo-político-

social. Sin embargo, fue en mi paso por el diplomado en Lingüística y Culturas Indígenas de 

la Universidad de Chile donde empecé a concebir las lenguas desde sus hablantes; las lenguas 

tienen nombres y apellidos, y no hay mejor política de protección a las lenguas minorizadas 

que el proteger a lxs mismxs hablantes, dijo una vez en clases el profesor Claudio Millacura. 

Por lo mismo, esta revisión bibliográfica no busca ser solamente una sistematización de 

lecturas y navegaciones por bases de datos, sino una manera de utilizar mi propia historia y 

formación académica (como lingüista y profesor) para dialogar con la teoría desde lo 

experiencial, desde mi verdad.  

La producción científica es un acto político cuando nos permite la posibilidad de 

imaginar nuevos mundos para transformar el propio, tomar la realidad por asalto y usar el 

conocimiento en clave abierta para que todxs quienes han sido históricamente negadxs 

abandonen el puesto de sujetx de investigación, para ocupar el de agentes de investigación. 

Nuevamente, con esto no busco demonizar a las ciencias sociales, sino a su herencia colonial 

que, como menciona Gayatri Spivak en su paso por Chile en el año 2016, la antropología al 

entregar información sobre culturas oprimidas y dominadas desde afuera9, condiciona una 

otredad al no poder hablar por nosotrxs mismxs sin la óptica del foráneo.  

 
9 Extracto de la entrevista realizada por la Cátedra Indígena de la Universidad de Chile a Gayatri Spivak el 22 de 
noviembre del 2016. Entrevista completa disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=L_OX2y4vuMs 
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Asimismo, una manera de alcanzar ideales como el de justicia social en la investigación 

de las academias puede orientarse hacia diversificar las voces que conforman estos espacios, 

junto a nuevas formas, métodos y técnicas que permitan explorar en lo ancestral posibilidades 

de entender el mundo, donde lo intercultural se transforme en un reconocimiento material y 

permanente de las diversas comunidades indígenas que hoy componen el territorio nacional. 

En este sentido, hago especial énfasis a las invitaciones esporádicas que reciben representantes 

de comunidades indígenas para fechas como el We Tripantu, o cuando se busca dar forma a la 

triada anticolonial-antripatriarcal-anticapitalista en los eventos de universidades que declaran 

un espíritu crítico, pero en la realidad el lugar que ceden a lxs educadores interculturales no 

responde a las jerarquías académicas, salarios o visibilidad propia de quienes nos formamos en 

pregrados de conocimientos eurocéntricos y occidentalizados. 

3.2 Selección de fuentes y documentos 

La presente revisión bibliográfica tiene como propósito establecer conexiones entre 

campos disciplinares para poder abordar la pregunta de investigación desde distintos matices y 

perspectivas. Con ello, se intenta mantener una vigilancia sobre los contenidos de disciplinas 

que no dialogan entre sí, de lo que derivan propuestas epistémicas limitadas. ¿Es el enfoque 

transdisciplinar una manera de atender de manera más compleja los fenómenos tanto en 

investigación como en la sociedad civil?  

En este sentido, autores como Osborne (2015) plantean que “la construcción conceptual 

transdisciplinar es una post -y proto- actividad filosófica, que surge a raíz de la crítica 

disciplinar de la filosofía sobre la falsa autosuficiencia”10 (p. 20). Siguiendo esta misma línea, 

la cooperación y transgresión de límites epistémicos para el presente artículo de investigación 

no solo responde a la necesidad de mirar desde diferentes sitios las fisuras y posibilidades que 

ofrecen las diversas disciplinas, sino también es una forma de hacer justicia a mi misma 

formación; la lingüística, la literatura, la educación, la filosofía política y el giro anticolonial 

son campos desde donde mi voz se ha ido articulando, cuestionando y encontrando su lugar 

dentro de la episteme, por lo que un champurreado disciplinar representa, a su vez, una manera 

de conectar mi oficio investigativo con la diversidad inherente que habita en mí. 

 

 
10 Traducción libre. Cita original de Osborne (2015): “Transdisciplinary concept-construction is a post- and proto-
philosophical activity, in the wake of the critique of disciplinary philosophy’s false self-sufficiency” (p. 20).  
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3.3 Procedimientos 

Para la presente revisión serán utilizadas las principales bases de datos (Google Scholar, 

Google Books, JSTOR, ScIELO y Latindex), a partir de las palabras clave: ‘Educación 

Intercultural’; ‘Programa de Educación Intercultural Bilingüe’, ‘Otredad’, ‘Identidad 

Champurria’, ‘Estado Indígena’, entre otras. Junto con esto, la presente revisión se vio nutrida 

de mis lecturas a lo largo de mi formación académica universitaria, donde los seminarios y 

cursos sobre antropología lingüística, educación y nuevas etnicidades han sido mis mayores 

intereses han dado forma a mi propia identidad como profesor y como sujetx político.  

3.3.1. Ejes temáticos de la revisión bibliográfica 

Eje (1) EPISTEMOLOGÍA ANTICOLONIAL: En este eje incluiré las producciones que 

han dado forma a mi posicionamiento como investigador a través de sus cuestionamientos y 

aportes a la epistemología anticolonial. Si bien el foco entre lo decolonial, postcolonial y 

anticolonial apuntan a un mismo norte, la socióloga, historiadora y teórica aymara Silvia Rivera 

Cusicanqui postula que “lo decolonial es una moda, lo postcolonial es un deseo, lo anticolonial 

es una lucha cotidiana y permanente”11, lo cual me hace sentido y por lo cual adscribo al 

adjetivo anticolonial más que a cualquier otro debido a que la colonialidad como dispositivo 

de poder no habita solamente allá afuera, sino también en cada unx de nosotrxs: es un fenómeno 

que nos atraviesa como sujetxs, donde el erradicar prácticas e imaginarios coloniales representa 

un ejercicio de subversión cotidiano contra la herencia del primer mundo. Las palabras claves 

utilizadas en la búsqueda fueron; ‘Epistemología Decolonial’; ‘Pensamiento Decolonial’, 

‘Inflexión Decolonial’. 

Eje (2) IDENTIDAD(es): En este eje serán agrupadas las fuentes relacionadas con las 

identidades otras, haciendo referencia a cómo las etnicidades son relegadas a habitar un espacio 

de sumisión o cuestionamiento por parte del proyecto ideológico de la nación unitaria. Por lo 

mismo, este eje se presenta como puente entre Estado y Educación, donde las identidades 

indígenas marcadas por una otredad re-significan las vivencias propias marcadas por el 

racismo a partir de la exclusión como potencia subversiva. 

 
11 Cita extraída de la conversación sostenida el 14 de octubre de 2018 por Silvia Federici y Silvia Rivera 
Cusicanqui en la Feria Internacional del Libro en el Zócalo de la Ciudad de México. Diálogo disponible en: 
https://www.youtube.com/watch?v=hjQBpeDboRQ 
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De la misma forma que mi papá sentía vergüenza de su piel, de su morenitud y su 

apellido, su crianza como padre estuvo ausente de lo ancestral porque su identidad fue siempre 

construida desde la mofa, desde el indio del curso. Ahora adulto, con su padre fallecido y con 

dos hijxs que buscan en sus heridas como recuperar el legado de Eudilio Huaiquinao Huenuán, 

emprende un viaje de reconciliación con ser mapuche. ¿Cuántos adultxs se criaron sintiéndose 

ajenxs a su piel, avergonzados de ser indios? Para este eje temático las palabras clave fueron: 

‘Identidad’, ‘Otredad’, ‘Mapuche champurria’, ‘Paria’. 

Eje (3) ESTADO: En este eje agruparé las lecturas que hagan referencia al problema del 

Estado desde su conformación, caracterización, y conflicto. En este sentido, mi formación en 

el diplomado de Filosofía Política -el cual me encuentro cursando actualmente- me ha 

permitido adentrarme de lleno al quehacer político desde las inquietudes que han marcado mi 

proceso de formación política desde el liceo. Mi paso por el Liceo Lastarria, lejos de 

chovinismos propios asociados a este tipo de establecimientos, fue el comienzo en un camino 

de interpelación constante al Estado, sus aparatos represivos y su conformación como eje 

articulador de la nación. No obstante, en la medida que mi proceso identitario como mapuche 

champurria empezó a consolidarse fui entendiendo que todo lo periférico al Estado no era, 

necesariamente, terreno apolítico, sino más bien una apertura a explorar otras formas de 

politicidad, ampliando el espectro desde la política a lo político12, como sucede en comunidades 

indígenas que a pesar de no constituir Estado construyen una cohesión social basada en los 

valores ancestrales conformando una nación cultural que, actualmente, se encuentra en la 

disputa por la autonomía a través de un Estado plurinacional. Para este eje temático las palabras 

claves utilizadas fueron: ‘Multiculturalismo’, ‘Pensamiento indígena’, ‘Movimiento indígena’, 

‘Emergencia indígena’, ‘Estado y Derechos Humanos’. 

Eje (4) EDUCACIÓN:  Si bien vastos avances se identifican en el currículum 

intercultural -la inclusión de la enseñanza de lengua indígena en establecimientos con 20% o 

más de población indígena, por ejemplo-, Pedro Cayuqueo (2016) comenta en Fuerte Temuco 

y otras crónicas mapuche que CIPER Chile denunció a los sostenedores del ex-Liceo 

Politécnico Intercultural de Pailahueque que terminaron vendiendo los terrenos del colegio 

luego de su quiebra por malversación de fondos, dando como resultado la creación de la Zona 

Policial de Control de Orden Público (p. 187), solo por mencionar un caso. A través de esta 

 
12 Autores como Pierre Clastres (2010) en La sociedad contra el estado postulan la necesidad de ampliar la mirada 
sobre lo político más allá de los aparatos del Estado, el cual constituye una construcción moderna y ajena a ciertas 
comunidades que existen y resisten fuera de su estructura (p. 24). 
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casi sádica metáfora de lo intercultural como anécdota, lo que busco retratar guarda relación 

con la necesidad de no impulsar solo proyectos, sino también salvaguardar y defender su 

correcta implementación, trazabilizar sus éxitos y fracasos, dando sentido al compromiso 

educacional con las comunidades indígenas que ven estas instancias como oportunidades para 

hacer de sus saberes puentes de diálogo entre la educación tradicional y los proyectos 

interculturales. Para este eje, las palabras claves fueron: ‘Educación Intercultural’, ‘PEIB’, 

‘Interculturalidad Crítica’, ‘Antropología Lingüística’. 

4. EPISTEMOLOGÍA ANTICOLONIAL: INVESTIGACIÓN DESDE LA 

HERIDA  

 ¿Por qué resulta, de pronto, tan importante para mí, como para tantxs otrxs 

posicionarme desde la etnicidad a lo largo de este artículo? Considerando la alta producción 

científica en las ciencias sociales, diversxs autorxs han construido un camino que nos permite 

hoy estudiar-nos como sujetxs históricxs en revistas, museos, libros y otros dispositivos del 

conocimiento. Pues, es precisamente ahí donde radica el asunto. Son tantas las voces que desde 

un lugar de privilegio han dibujado el imaginario de nuestra historia, que hoy resurgen desde 

la tercera o cuarta generación de profesionales voces que reclamamos en los espacios 

académicos el derecho a situar nuestra óptica en la narrativa de la nación mapuche, sin 

intermediarixs. 

Lejos de ser tan solo un capricho, construir justicia en los diferentes espacios que 

habitamos lxs indígenas involucra posicionar nuestras demandas de reivindicación, tanto 

territoriales como epistemológicas, con el fin de generar alerta de que las demandas históricas 

de las comunidades ancestrales aún no encuentran un cauce resolutivo, y mientras eso no ocurra 

las relaciones interétnicas serán marcadas por las tensiones entre el Estado y estas mismas. En 

este sentido, autores como Restrepo y Rojas (2010) proponen lo siguiente respecto al asunto 

de la episteme y la colonialidad retomando los aportes de Aníbal Quijano y la colonialidad del 

poder: 

“se puede afirmar que con la noción de colonialidad del saber se pretende 
resaltar la dimensión epistémica de la colonialidad del poder; se refiere al efecto 
de subalternización, folclorización o invisibilización de una multiplicidad de 
conocimientos que no responden a las modalidades de producción de 
‘conocimiento occidental’ asociadas a la ciencia convencional y al discurso 
experto” (p. 136). 
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 Mi historia como mapuche champurria con una formación académica de saberes 

eurocéntricos se ha visto marcada por diferentes tensiones. Solo por nombrar una de ellas, en 

la medida que más he ido cultivando mi etnicidad, más me he ido reconciliando con mis sentires 

como fuente válida de saber; es decir, conocer-se y entender al cuerpo como un signo, donde 

los pálpitos e intuiciones también guían mi ruta hacia el conocimiento. En este sentido, adoptar 

una óptica anticolonial en este artículo me permite revisar el caso del PEIB no solamente desde 

el plano lingüístico y de técnicas de adquisición de segundas lenguas, sino también desde otro 

espacio; el espacio otro donde descansa el anhelo de una sociedad plurinacional y de sana 

convivencia interétnica y, a su vez, desde donde la rabia y la frustración se alimentan día a día 

con el racismo estructural del que hemos sido testigos durante las últimas décadas hacia la 

nación mapuche13.  

  Detrás de las escuelas interculturales clausuradas, como el caso del ex-Liceo 

Politécnico Intercultural de Pailahueque, hay negligencia y abandono del Estado, junto a 

estructuras de opresión -tales como la colonialidad aún presente en nuestra sociedad- que 

generan las condiciones materiales y simbólicas para que lo intercultural no sea más que un 

ensayo-y-error, donde quienes pagan las consecuencias del abandono estatal son lxs 

estudiantes indígenas que el día de mañana serán lxs mismxs apuntados por el sistema como 

lxs que no se esforzaron lo suficiente: ¿y tú, cuántas veces has escuchado este discurso? 

4.1 El PEIB desde una óptica anticolonial: interculturalidad sin descolonización 

es como ecología sin lucha de clases 

 Sin duda, la interculturalidad y su relación con los pueblos indígenas ocupa gran parte 

de las investigaciones antropológicas y sociológicas. En este sentido, el caso del PEIB resulta 

altamente estudiado y analizado desde diferentes miradas; pedagógicas, étnicas, culturales, 

entre otras. Sin embargo, la alta cantidad de investigación respecto a este tema no ha sido 

proporcional a los avances en educación intercultural, ¿o sí? He aquí donde debemos decidir 

desde qué lugar enunciamos nuestras críticas: ¿es desde la institucionalidad? Si así fuera el 

caso, quizás podría reconocer como un triunfo la implementación de la lengua indígena al 

currículum nacional desde el 2010, junto a la formación en interculturalidad propuesta por el 

 
13 Cabe destacar que hubo momentos en la historia de Chile donde, bajo la forma de parlamentos, la corona 
española y lxs representantes de las comunidades mapuche dialogaban y se tomaban acuerdos políticos en un 
contexto de tensas relaciones interétnicas. Los primeros parlamentos de los que se tiene registro datan de fines del 
siglo XVI (Samaniego y Payas, 2017: 36). Para mayor información, consultar el proyecto de memoria mapuche: 
http://www.parlamentosmapuche.cl/ 
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Mineduc en conjunto a dos universidades para fortalecer desde el profesorado la acción 

educativa que reivindique las diferencias étnicas en el aula (Mineduc, 2020)14. Sin embargo, si 

el lugar de enunciación excede los conceptos de democracia-ciudadanía-Estado y me posiciono 

desde esa otredad periférica del aparato estatal, cabría entonces preguntarme: ¿qué tan 

efectivas han sido las políticas públicas en educación intercultural si nos siguen persiguiendo, 

matando, desapareciendo? 

A mí, claramente, desde la comodidad de mi formación académica no me persigue 

nadie (creo) porque mi denuncia tiene un alcance reducido, mi plataforma no deja de ser elitista, 

mi denuncia es bien recibida entre los círculos decoloniales: ¿y si de pronto le prendiera fuego 

a algo? Si de pronto abandonara el miedo que tanto me condiciona y accionara mi rabia-pena, 

esa pena que cantaba Violeta Parra sobre un Arauco que llora, pero que también se rebela. 

Quizás ahí no sería tan aplaudido por mi elocuencia anticolonial, quizás sería juzgado y 

perseguido también. Entonces, ¿cuál es la interculturalidad que construimos? ¿Hay una 

etnicidad permitida, y otra censurada? ¿Es el mapuche bueno el que se contenta con la 

interculturalidad del Mineduc, y el mapuche malo el que la rechaza y reclama las demandas 

que no forman parte de los programas ministeriales? Si bien este binarismo no cumple otro 

propósito más que ilustrar las tensiones que emergen del PEIB mismo, el fin declarado de este 

último es: 

“Contribuir al desarrollo de una ciudadanía con competencias y prácticas 
interculturales por medio del fortalecimiento, desarrollo, valoración, enseñanza 
y preservación de las culturas, lenguas y cosmovisiones de los pueblos 
originarios que habitan y han habitado el actual territorio de Chile” (Programa 
de Educación Intercultural Bilingüe [PEIB], 2017: 27). 

Silvia Rivera Cusicanqui (2010) postula que actualmente la “retórica de la igualdad y 

la ciudadanía se convierte en una caricatura que encubre privilegios políticos y (...) que hacen 

tolerable la incongruencia y permiten reproducir las estructuras coloniales de opresión” (p. 56). 

La ciudadanía como concepto es problemático sobre todo en el PEIB y en relación con lo 

postulado por Rivera Cusicanqui, debido a que para hablar de ciudadanía primero debemos 

salir de la obviedad y cuestionarnos si como indígenas somos realmente ciudadanxs: ¿qué clase 

de ciudadanx le es negada su identidad? Esx ciudadanx otrx que forma parte del aparato estatal, 

esx ciudadanx que bajo discursos indigenistas es símbolo de la moneda de cien pesos, pero 

prisionerx por reclamar la propiedad ancestral de las tierras que componen el territorio 

 
14 Para mayor información, consultar: http://peib.mineduc.cl/escuela-intercultural/ 
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nacional. Siguiendo esta misma línea, ¿queremos una ciudadanía asimilada al Estado y sus 

categorías? ¿Ha sido el diálogo con el Estado a través de consultas indígenas fructífero respecto 

a las demandas históricas de la nación mapuche? 

 Las preguntas no dejan de animar la discusión, brotan a medida que nuevas reflexiones 

emergen desde mi posicionamiento en constante construcción: ¿desde qué lugar me ubico? 

Vuelvo nuevamente a la pregunta: soy mapuche champurria y soy profesor; dos espacios de 

mi yo fragmentado que se concilian en el aula. Ahí no soy uno, u otro, soy ambos. Como 

cuando en mi práctica profesional hice una clase en orientación del We Tripantu y hablé sobre 

el linaje ancestral que marcaba mi lugar en el mundo, ser Huaiquinao. Un alumno se rió y 

escribió en el chat: “jaja linaje”. Ese alumno también tenía apellido mapuche. Y manifestó 

estar en contra de las manifestaciones. Ese alumno pude haber sido yo en la educación media 

cuando mi identidad asimilada vibraba al ritmo de la chilenidad impuesta; nuevamente, ¿cómo 

dialogo en la escuela desde mis sentires que van contra el Estado neo-colonial del cual también 

soy funcionario como docente? 

Cada vez que me enfrento a situaciones en la escuela que me tensionan como mapuche 

champurria, vuelvo siempre a la reflexión fundamental que me llevé de mi paso por el 

Diplomado de Lingüística indígena: “la interculturalidad no existe, se construye”, enunció el 

profesor Claudio Millacura. No podría estar más de acuerdo: la interculturalidad no es un 

eslogan para hacer más atractivo un programa, es un desafío y camino que se construye día a 

día, a cada rato, en cada espacio. En ese sentido, Quilaqueo (2005) postula que “la demanda de 

una educación intercultural responde (...) a un problema de relaciones interétnicas e 

interculturales de dominación que históricamente han debido enfrentar los niños mapuches en 

el ámbito de la educación escolar” (p. 45). Lo cual me hace preguntarme: ¿si la interculturalidad 

fuese efectiva, ese mismo estudiante que se rió del valor que le otorgo a mi ascendencia 

indígena, estaría abrazando su apellido en vez de re-negarlo y estigmatizar las causas de 

reivindicación territorial mapuche? Lamentablemente, no tengo cómo saberlo, porque la 

interculturalidad aún no existe, por lo que debemos seguir construyéndola. 

4.2 Conocimiento situado: el cuerpo y sus trayectorias como dispositivos 

epistémicos al servicio de la interculturalidad 

 Recuerdo estar hablando una vez con dos amigas y colegas que hice en el diplomado 

de Lingüística y Culturas Indígenas, una de ellas comentó sobre un profesor muy importante 
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de su pregrado que había hecho un chiste con el departamento de Estudios de Género de la 

facultad. Diciendo algo así como el departamento de Género y Costura. Pensé en mi hermana, 

quien está haciendo su magíster en Estudios de Género y Cultura. Pensé en cuántas veces la 

gente la va a cuestionar, indicando que su postgrado no es más que ideología, y así un montón 

de cosas que dentro de mi burbuja universitaria resultan tan anacrónicas, pero en el día a día 

son más comunes de lo que uno quisiera.  

 Gracias a mi hermana, a la interseccionalidad de nuestras luchas y el diálogo entre las 

disciplinas, fue que dentro de las epistemologías de género encontré un concepto que hace 

sentido a mi necesidad de hablar desde mi experiencia a lo largo de este artículo; hablar desde 

un conocimiento parcial. El concepto de ‘conocimiento situado’ fue propuesto por Donna 

Haraway (1995), reconocida bióloga, zoóloga y filósofa feminista realizando un trascendental 

aporte para cuestionar dentro de la ciencia la objetividad tan profesada por los investigadores 

en el campo disciplinar:  

“El relativismo y la totalización son ambos «trucos divinos» que prometen, al 
mismo tiempo y en su totalidad, la visión desde todas las posiciones y desde 
ningún lugar, mitos comunes en la retórica que rodea a la Ciencia. Pero es 
precisamente en la política y en la epistemología de las perspectivas parciales 
donde se encuentra la posibilidad de una búsqueda objetiva, sostenida y 
racional” (p. 329). 

 
Para Haraway (1995), la imparcialidad y la pérdida de la agencia en la producción 

científica no es más que otra forma de abandonar responsabilidades en las implicancias 

materiales que tiene la re-creación de realidades a partir de las ciencias. A través de una 

metáfora sensorial (la vista), la autora problematiza en cómo discusiones morales han sido 

excluidas de la ciencia en nombre del progreso, implementando técnica y tecnología a terrenos 

como los militares: ¿es realmente objetiva la ciencia? ¿Existe un instrumento imparcial? ¿Es la 

bomba atómica, como objeto, neutral? Una pregunta así planteó mi profesor del diplomado en 

Filosofía Política y me dejó pensando toda la tarde, me dio algo de esperanza, me permitió no 

sentirme loco, ya que cada vez que me posiciono desde mi etnicidad y levanto discusiones que 

remecen el cimiento positivista y eurocéntrico de mi(s) disciplina(s) soy tildado de esencialista, 

fundamentalista, binario y tanto otro apodo que me hace preguntarme: ¿está tan mal que 

cuestione a lxs más grandes de lxs grandes si no me hacen sentido?  

Respecto a esta crítica, que muchas veces no llega a buen puerto en los diferentes 

espacios que habito, de Sousa Santos (2010) propone que: 
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“la distancia con relación a las versiones dominantes de la modernidad 
occidental conlleva así la aproximación a las versiones subalternas, silenciadas, 
marginalizadas de modernidad y de racionalidad, tanto occidentales como no 
occidentales” (p. 21). 

 
De acuerdo a lo señalado anteriormente, la necesidad de levantar epistemología desde 

los territorios y cuerpos que habitamos no solo descansa en una potencialidad romántica, sino 

también en des-dibujar la geografía del conocimiento que se ha trazado desde Europa; no se 

trata de invalidar a los clásicos, se trata de visibilizar nuestros propios referentes y hacerlos 

entrar en diálogo, nunca en conflicto, tal cual como pretendo hacer a lo largo de este artículo. 

Sobre esto, Mignolo (2007) sostiene que: 

“Para cambiar la geografía del conocimiento es necesario ver la estrecha 
relación entre el conocimiento y la subjetividad, por un lado, y la 
modernidad/colonialidad por el otro. El diferencial lingüístico imperial y 
colonial da forma a los modos de producción y circulación del conocimiento. El 
conocimiento y la subjetividad son dos caras de la misma moneda. (...) No se 
trata únicamente de conocimiento, sino también del orden y la organización 
social, y las escalas de valores” (p. 127). 

Durante décadas se ha hecho hincapié en establecer nuestros propios marcos de 

referencia, usar nuestros territorios como medición y punto de partida. Recuerdo a tantxs 

profesorxs hablando de generar un currículum regional o localizado, salir de la capital como 

eje y entender que los climas también debiesen ser considerados como una variable para las 

vacaciones: ¿cómo enviar a clases a niñxs en el sur que llegan empapadxs a la escuela? Así, 

los territorios desde una lectura semiótica-material nos invitan a entender que ser parte de un 

espacio involucra ritmos, respetos y ritos propios de las comunidades. Sin embargo, lo foráneo 

resulta siempre atractivo porque hay una historicidad y trayectoria sobre ese primer mundo 

como un espacio geopolítico validado por la tradición y lo clásico, sobre lo unificado, el Estado 

unitario. Es así como los habitantes de los territorios, ahora entendidos como ciudadanxs, solo 

se vinculan con el aparato estatal bajo un sufragio electoral que refuerza una democracia 

ficcionada, una democracia procedimentalista.  

¿Y si la modernidad y el Estado nunca han sido la respuesta? ¿Y si las trayectorias 

trazadas por nuestrxs ancestrxs nos llevan a otras formas de organización más justas? ¿Y si en 

nuestros cuerpos también está localizado el conocimiento que nos libere, y no que nos 

subyugue a la episteme de la tradición burguesa? Son tantas las preguntas, y tanto el miedo al 

enunciarlas. Antes me sentía desdoblándome cuando en mi formación como lingüista, 

cuestionaba la disciplina desde una óptica anticolonial. Porque, si bien existe la antropología 
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lingüística y etnolingüística, a lo largo de mi formación las críticas que escuché eran más bien 

desde la superficie, y sin atacar el trasfondo. Y con esto no busco ser soberbio, ni proponer un 

manual de respuestas que no tengo. ¿No será también un acto político leer más investigación 

latinoamericana? Escribir e investigar en otra clave, desafiar también los moldes que lejos de 

acomodarnos, nos asimilan a estructuras que nacen, justamente, desde otros espacios 

geopolíticos del conocimiento. De esta manera, construyendo conocimiento situado, la 

interculturalidad como práctica se concretará en clave anticolonial, sin depuraciones ni filtros 

de programas donde la óptica esté puesta en el producto final, y no el proceso que lo genera. 

 

5. IDENTIDAD(ES): OTREDADES Y ETNICIDADES REBELDES 

 
 ¿Cómo es ser un/x otrx? ¿Seré yo un otro? ¿Y si no soy tan otro como creía? Quizás 

todxs habitamos una otredad, pero en diferentes formas. No, me corrijo, no creo que todxs, en 

verdad, porque hay una gran porción de la población que se beneficia de la otredad que algunxs 

habitamos. Hoy en día lo hegemónico, junto con ser altamente cuestionado, en los círculos 

universitarios (como también en las calles) se encuentra en la palestra constantemente, porque 

de pronto nos dimos cuenta que nunca hemos sido como lxs referentes que consumimos en la 

televisión, en las películas, en las universidades, ni para qué hablar de los puestos gerenciales. 

Mujeres, proletarixs, disidencias e indígenas: diferentes violencias, ¿otredades 

interseccionales? Sin duda que las violencias no son homologables, cada una como herida 

marca nuestros cuerpos y, si bien no los determina, sí los condiciona. Al menos eso ocurre una 

vez que salimos de la alienación bajo la cual la escuela nos predispone, y encontramos en 

nuestras identidades los motivos que dan pie a re-conocernos en un colectivo, en una idea, en 

un pueblo.  

5.1 El PEIB y la escuela: encuentros y desencuentros con lo otro 

¿Cómo la escuela nos aliena y qué tiene que ver esto con la(s) identidad(es)? Recuerdo 

de manera tan vívida cuando mi papá me comentaba que a él en la escuela le daba vergüenza 

que lo vieran con sus hermanas, me lo comentó de manera avergonzada y triste. Lo molestaban 

porque mis tías eran gordas, morenas, de ojitos achinados. Eran mapuche. Él también lo era, 

mis abuelos lo eran. Sin embargo, esta idea de ser mapuche no era bien recibida allá por los 

años 70’. Los años pasan, las heridas se curten, la historia no cambia en nuestro país. Cuando 

llegaban mis bisabuelxs a la casa de mi papá, en nuestro querido Conchalí, mi papá sentía 
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vergüenza. Me comentó que no entendía por qué tenían que llegar vestidxs así, tan llamativxs 

con sus atuendos. Ojalá ser mapuche pasara piola, pensaba un tierno Eligio Huaiquinao, 

escolar. Ojalá ser atractivo y gustarle a las niñas, ojalá ser moreno no fuera algo tan censurado. 

Sueños de niñez: la aceptación, la validación, el “ser parte de”. La escuela es un espacio hostil 

cuando no saben escribir tu apellido, cuando lo pronuncian mal, cuando te hacen sentir 

vergüenza de tu piel. ¿Qué identidades se construyen en las aulas? Sin duda, no todo es tan 

terrible, pero así se siente cuando en la niñez ser aceptadx no solo es vital, sino también 

significativo para decidir desde qué lugar me ubico: allá, en lo común; o acá, en lo otro. 

Allá en los años de liceo de mi papá no existía PEIB, pero hoy es diferente el panorama 

en educación intercultural. No obstante, también resulta pertinente cuestionar: ¿qué tanto ha 

cambiado el Chile desde los ‘70 hasta ahora? Por supuesto se ha avanzado en diferentes 

materias, pero hay algunos nudos históricos aún sin resolver, como la colonialidad que se 

resiste a morir en el imaginario del Chile de hoy, incluso post-revuelta popular del 201915: ¿en 

qué eslabón está fallando la educación intercultural que aún el wingka ve en lxs indígenas a lxs 

enemigxs internxs? En este sentido, la identidad resurge nuevamente como un eje temático de 

profunda relevancia, donde la educación intercultural debiese otorgar un especial énfasis en la 

re-afirmación de unx mismx en los espacios de socialización primaria, como la escuela, por 

nombrar un ejemplo. 

De acuerdo a Stuchlik (1974): 

 “…la imagen mapuche es un modelo construido por los chilenos, no para 
describir o comprender la cultura mapuche, sino para fundamentar y justificar 
las actitudes que tienen hacia ellos. Lo que importa no son realmente los rasgos 
de la cultura mapuche; lo que cuenta es la importancia y evaluación que los 
chilenos les dan a esos rasgos” (p. 50). 

Si bien cuarenta y seis años han transcurrido desde la anterior cita, las imágenes que 

rodean a lo relacionado indígena (y, en especial, a lo mapuche) siguen siendo representaciones 

sesgadas de estereotipos raciales y clasistas, donde el terrorismo y lo mapuche han sido 

vinculados de manera directa no solo por los poderes fácticos, sino también en los barrios, las 

 
15 A pesar de haber visto las calles llenas de banderas mapuche en la revuelta popular del 2019 y acciones 
descolonizadoras (por ejemplo, la destrucción de monumentos coloniales), hoy nuevamente la desconfianza se 
incrementa por parte de las comunidades mapuche al ser víctimas de actos racistas como los ocurridos en 
Curacautín el presente mes. Para mayor información, consultar: https://www.cnnchile.com/pais/curacautin-toma-
municipio-mapuche-enfrentamiento_20200801/ 
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escuelas, en nuestras propias familias, incluso: ¿cómo el PEIB podría subsanar esta herida y 

re-significar las identidades étnicas? ¿Cómo lo ha hecho hasta ahora? 

 De acuerdo al currículum disponible en línea del Programa de Educación Intercultural 

Bilingüe [PEIB] (2017): 

 “(...) el componente de revitalización y desarrollo cultural y lingüístico recoge 
lo indicado por tratados internacionales como el Convenio 169 de la OIT (2009) 
y la Declaración de Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos 
Indígenas (2007) sobre los derechos culturales y la identidad, los derechos a la 
educación y lengua de los pueblos originarios” (p. 30).  

A lo largo del documento, donde el concepto ‘identidad’ aparece diez veces, no existe 

ninguna propuesta o especial mención más allá de lo genérico (reforzar, valorar… identidad) 

que mencione de qué forma las identidades indígenas dialogan dentro de las escuelas: está bien 

todo lo dicho, lo planteado, pero ¿cómo? Este es uno de los mayores problemas que detecto del 

PEIB: la identidad es entendida como algo estático, como una identidad cultural carente de 

trasfondo político; es decir, la identidad indígena es entendida como un artificio sintético 

semejante a un disfraz made-in-China, donde por medio de buenas intenciones declaradas la 

re-afirmación de lxs estudiantes indígenas en su etnicidad será efectiva. De la misma forma 

que el solo hecho de enseñar una lengua minorizada no incide directamente en su valorización, 

si es que no hay un trabajo detrás de entender los contactos lingüísticos entre las lenguas de 

poder y su cooptación territorial en comparación a estas mismas. Tampoco las identidades 

indígenas se construirán en dignidad y reconocimiento si por parte de la sociedad chilena no 

dejan de criminalizar a quienes se articulan desde lo material (indumentarias tradicionales) y 

simbólico (posicionamiento) a partir de su etnicidad. El dieciocho de septiembre, por ejemplo, 

¿pueden lxs estudiantes indígenas restarse del típico acto cívico orquestado por cada escuela 

sin ver perjudicada alguna calificación en Educación Física? En la escuela suceden muchas 

cosas, entre ellas, la articulación de nuevas etnicidades que rechazan la patria y sus dispositivos 

neocoloniales. 

5.2 Ese otro que soy yo 

La historia de mi padre siempre vuelve a mí como un recordatorio de mi norte. Sin 

embargo, su historia no es la mía. Mi paso por la escuela nunca estuvo marcado por mi apellido, 

ni mi etnicidad, ni por nada que hoy pudiese relacionar a lo mapuche. A mi mamá, sin nunca 

querer decirlo en voz alta, nunca le ha gustado mucho la dimensión étnica de mi papá. Ni 

siquiera a mi papá hasta hace un tiempo atrás le gustaba mucho, a decir verdad. Negarse a unx 
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mismo duele, pienso yo. A mi mamá lo mapuche le recuerda a sus suegrxs, y sus suegrxs al 

rechazo que ella recibió por su parte. ¿Habrá sido por wingka? A mi papá no le gustó nunca 

por lo mucho que lo sufrió en la escuela. ¿Y a mí? Bueno, nunca me gustó porque nunca fui 

educado para verme representado en lo mapuche.  

 Negarse a uno mismo duele, digo con conocimiento de causa. La primera clase del 

diplomado de Lingüística y Culturas Indígenas todxs se presentaron hablando en sus lenguas 

maternas (lenguas indígenas diversas coexistían en ese espacio), lenguas foráneas para mí. Sé 

español e inglés, pero no hablo mapuzungun. Lo primero que dije cuando me tocó presentarme 

fue mi currículum, y dije “bueno, yo no me considero mapuche”. A lo que el profesor Claudio 

Millacura responde “bueno, eso no será ningún problema, acá no obligamos a nadie a 

reconocerse algo que no se siente” (adaptación extraída de mi memoria emotiva). Sí me 

consideraba mapuche, ya hace rato que lo hacía, ¿pero era lo suficientemente mapuche? ¿Me 

juzgarán mis compañerxs por no hablar su lengua, mi lengua también? Me da vergüenza mi 

respuesta, pero tampoco me juzgo, en todo caso. Me sentía intimidado por tanta sabiduría y 

elocuencia en mis compañerxs, y yo, yo ahí, con varias lecturas indexadas, pero nada que 

saliera del piwke. Así lo veo ahora, me acuerdo de las respuestas e intervenciones en el 

diplomado y mucho Foucault y tanto otro autor, pero por qué no podía sonar como mis 

compañerxs que desde su etnicidad me transmitían tanta fuerza, tanta rabia, tanta lucha. Me 

faltaba algo. 

 De pronto el término champurria, el cual se convertiría en mi lugar de enunciación, 

llegó de la mano de la poesía de Daniela Catrileo, y las performances de Sebastián Calfuqueo 

y Paula Baeza Pailamilla. Aquella mezcla entre una nacionalidad impuesta y lo mapuche, eso 

que no me hacía ni-fu-ni-na, era un concepto, eran cuerpos, eran relatos y eran historias. De 

pronto, empecé a articularme desde lo champurria porque considero que le hace justicia a mi 

historia. Esa chilenidad que hoy más que nunca me duele, me incomoda, pero que no responde 

a su gente necesariamente. No es a mi familia que rechazo, ni al Chile roto, ni al Chile pobre. 

El Chile de la revuelta renunció a la patria, siento yo. No todxs, claramente. El racismo que 

viene de la mano de la violencia -también popular- en el sur de Chile frente a las tomas de las 

municipalidades16 nos dio a entender que no todo Chile se emancipó de la construcción 

ideológica de la “patria”. Sin embargo, ese Chile que retrataba Lemebel en sus crónicas, ese 

 
16 Mayor información en nota [15] 
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Chile también es un poco mío, es los Briceño y todo el amor que los envuelve. No es la patria 

la que hago mía, es su gente que abrazo en mi propia historia. 

Respecto a lo champurria, Daniela Catrileo (2019) narra: 

Ese lenguaje me arrojó a descubrir lo que nos había sido negado: navegar entre 
las corrientes que sostenían mi genealogía. Sin un sentido propio de pureza, sino 
al contrario, contener aquella hibridez, el nudo que nos otorgó la diáspora. En 
ese instante también se abraza lo champurria como potencia y derrame. 
Instalando un “entre” de movimientos, de imágenes, de identidades, para armar 
una voz que fuese a la vez una recolección de discursos y reconstrucciones 
colectivas. Por eso se acepta el río como principio, la inconstancia permanece 
en su viaje. Nunca es un espacio, es una llaga abierta que destila sin destino (p. 
5). 

Cuando Daniela Catrileo habla de reconstrucciones colectivas pienso en mí mismo 

siguiendo en instagram a todxs lxs artistas mapuche, perfiles de lamngienes, colectivos 

mapuche y así a cualquiera que se identificara como mapuche. Busco respuestas, quizás 

validación, pero sobre todo busco comunidad. Busco en la internet gente que sufra la misma 

herida, reconstruyendo su historia fracturada, en busca de una lengua tan negada por el Estado 

y ahí lxs encuentro. Veo que todxs se siguen entre sí, que todxs nos seguimos de vuelta en esa 

red social. A veces converso con Sebastián Calfuqueo, lo admiro desde la lejanía por todas sus 

instalaciones y performances. Para este artículo leí parte de su tesis de magíster de Artes 

Visuales, titulada KANGECHI y la admiración que siento por él y por Paula Baeza Pailamilla 

encuentra su origen en la rebeldía de su identidad champurria, en cómo han sacado de la 

imagen estática de lo que es ser mapuche -un estereotipo construido por la sociedad- y lo 

subvierten, lo desarman y lo potencian. Es así como lo champurria es recuperación, es territorio 

y es fractura. Es tomar la posta que nos extienden nuestrxs abuelxs para seguir luchando por lo 

que aún remece a Chile: la injusticia, la encarcelación de presxs políticxs mapuche, 

extractivismo e impunidad para lxs asesinos intelectuales y materiales de los crímenes racistas 

que han llenado titulares en estas últimas décadas17. 

5.3 Escuela e identidades en disputa: el caso de las nuevas etnicidades 

La escuela como espacio de encuentro y socialización ha hecho que nuestras 

trayectorias de vida se vean marcadas por las aulas, lxs profesorxs y las amistades que aún 

conservamos, en algunos casos. Sin embargo, la escuela, a su vez, se vuelve un dispositivo 

 
17 Para mayor entendimiento de esta situación, consultar nota [6] 
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ideológico donde la reproducción del status quo se naturaliza de las maneras más sutiles y 

simbólicas. Existen cuerpos “racializados”18 que son blanco de burlas, cuerpos 

hipersexualizados en la escuela, cuerpos censurados también. ¿Por qué siempre volvemos a la 

escuela? Pues porque es ahí donde nos construimos como ciudadanxs, donde en la interacción 

cotidiana las jerarquías se comienzan a internalizar y las dinámicas de subordinación se 

naturalizan. Esta representación de la escuela, un poco foucaultiana, no necesariamente es 

excluyente con la potencialidad comunitaria y subversiva que representa el tejido social que se 

nutre de profesorxs y estudiantes que a lo largo de la historia han demostrado defender con 

uñas y dientes el derecho a la educación en un sistema neoliberal que ha hecho del 

conocimiento un filtro de clase. Cuanto más pagas, mejor te educas. ¿Y si en verdad la idea de 

pagar solo busca defender la libertad de cerrar los círculos y perpetuar un linaje limpio de 

sangre obrera, indígena, de sangre otra?  

 Para Althuser (1974), en la escuela no solo se aprende del conocimiento, sino también 

sobre las estructuras de la división social-técnica del trabajo y el puesto que se llegará a ocupar 

en la sociedad, internalizando la conciencia cívica y las reglas morales que nos permitirían 

obedecer bajo el mecanismo de la dominación de clase (p. 6). Bajo esta premisa, podríamos 

explicar los convenios que los colegios técnicos-profesionales generan con grandes grupos 

económicos dueños de institutos profesionales, desde donde su más pueril etapa se les traza 

una trayectoria que da forma a una identidad obrera: los puestos de mando medio se 

internalizan, y así hacemos funcionar el engranaje.  

Hablo de identidades, por sobre otra cosa, porque en la escuela asumimos roles que 

terminan permeando nuestra piel sin siquiera darnos cuenta, donde cuesta trabajo sacarnos los 

resabios de ese apodo que nos dieron, de ese adjetivo bajo el cual fuimos bautizados, lo cual 

me hace preguntarme lo siguiente: ¿cómo el Programa de Educación Intercultural Bilingüe 

dialoga con las (nuevas) etnicidades? ¿Hay espacio en el currículum para lxs mapuche (e 

indígenas en general) que ya no responden al binarismo del género, como Sebastián 

Calfuqueo?19 ¿Qué tan cristalizadas son las imágenes de lxs mapuche que se reproducen en el 

 
18 La racialización hace referencia a un proceso representacional, de definición del otro, donde se subyuga a 
individuxs como parte de una red de relaciones de poder, siendo el racismo la clasificación jerárquica de razas 
que legitima la explotación de unos grupos sobre otros (Bravo-Moreno, 2015: 3). 
19 De acuerdo a María Lugones (2018), “el sistema de género moderno, colonial no puede existir sin la colonialidad 
del poder, ya que la clasificación de la población en términos de raza es una condición necesaria para su 
posibilidad” (p. 93). En este sentido, la autora realiza un cruce entre el género en su versión moderna y el vínculo 
con la imposición colonial.  Desde la performance, el artista Sebastián Calfuqueo en Millaray Calfuqueo: nombre 
para un posible nacimiento (2017) representa la ruptura del género como categoría estática subvirtiendo su 
entendimiento binario y de vestigio colonial. Para mayor información: https://vimeo.com/249340312  
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PEIB? ¿Son los cuerpos un museo que condiciona a lxs mapuche a un tiempo pretérito, sin 

visibilizar su presente revolucionario reivindicativo de las luchas territoriales? Estas preguntas 

nacen a la luz de que enseñar una lengua no es solo técnica ni lingüística aplicada, sino también 

un viaje a la cultura de lxs hablantes que constituyen las comunidades.    

 De acuerdo a documentos oficiales del gobierno de Chile, el PEIB postula que: 

“....el aprendizaje de la lengua de un pueblo originario posibilita la comprensión 
y valoración de la cultura, siendo un instrumento fundamental para preservar y 
transmitir la historia y cosmovisiones de pueblos originarios, y permite a las y 
los niños indígenas y no indígenas vivenciar la cultura originaria con mayor 
entendimiento, reforzando sus identidades, además de alcanzar la incorporación 
transversal de la interculturalidad en el currículo escolar” (Programa de 
Educación Intercultural Bilingüe [PEIB], 2017: 33). 

En este sentido, el Estado de Chile a través de políticas lingüísticas como el PEIB ha 

potenciado la revitalización de la lengua en la medida de lo posible. Porque defender la validez 

e importancia de una lengua es también defender la dignidad de quienes la hablan: ¿cuántas 

identidades mapuche nacen de la fractura de estos programas? Donde, por una parte, se 

implementan propuestas interculturales que buscan difundir una sana convivencia interétnica, 

pero por otra parte persiguen a pu peñis y pu lamngen que buscan reivindicar la lucha contra el 

extractivismo, a figuras espirituales como el Machi Celestino Córdoba, quien actualmente se 

encuentra batallando con la vida en una huelga de hambre ante la negativa del Estado por 

negociar el petitorio de las comunidades mapuche (El Mostrador, 15 de agosto, 2020)20. No 

existe lo uno sin lo otro, no se fragmenta la realidad: ¿se puede decir construir sociedades 

interculturales, como se plantea el PEIB, y a la vez militar el Wall Mapu? 

 Interculturalidad a la chilena, con un sello de nación unitaria. Identidad censurada, 

identidad adornada, identidad folclórica. Respecto a la crisis de las identidades mapuche, 

Quintriqueo y McGinity (2009) comentan que “se relaciona con un proceso de mutación de las 

sociedades modernas (...) la crisis está acompañada con frecuencia por el quiebre de creencias 

vitales, de valores muy internalizados” (p. 177). En este sentido, la emergencia de nuevas 

identidades que hoy en día hacen justicia por revestir las etnicidades bajo nuevos formatos, re-

significando lo ancestral en nuevos códigos, funciona como un acto de protesta ante estos ritos 

que muchas veces surgen en las escuelas.  

 
20 Para mayor información, consultar en: https://www.elmostrador.cl/dia/2020/08/15/machi-celestino-cordova-
pospone-hasta-el-lunes-decision-de-inicio-de-huelga-seca/ 
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“Se disfrazó de mapuche” se escucha en los actos del 18 de septiembre, donde 

paradójicamente, muchas veces se realizan danzas que hacen alusión a esas identidades 

relegadas al paternalismo de la nación chilena. Las identidades rebeldes que emergen como 

consecuencia del racismo en las escuelas son las que hoy en día utilizan nuevas plataformas 

(instagram, tiktok, entre otras) para visibilizar la lucha de nuestrxs abuelxs que nos dejaron con 

la esperanza de algún día caminar por un Wall Mapu libre de forestales. Audilio Huaiquinao 

Huenán, mi abuelo, siempre defendió su orgullo de ser mapuche. Comentaba que cuando lxs 

inscribieron con rut hace ya unas tantas décadas atrás, muchxs de sus pu peñi se inscribieron 

como chilenos, y él se negó. Vivió en Argentina durante su adolescencia, pero la mayor parte 

de su vida la pasó en Chile, y siempre sintiéndose orgulloso de su linaje guerrero. Eligio 

Huaiquinao Millán después de años hoy se reconoce como mapuche. Gustavo Huaiquinao 

Briceño, hoy mientras escribe este artículo, no podría sentirse más orgulloso de su linaje; 

mapuche champurria de corazón proletario, nunca patriota, siempre subversivo.  

6. ESTADO: CUESTIONANDO LA NACIONALIDAD ÚNICA 

El mapuche que les sirve es solo el del pasado 
ese heroico que justifica  chilenidad y el Estado 

pero el mapuche del presente,  carne y hueso 
los tratan como objeto, nos tienen metío’ presos 

Luanko (MC mapuche) 

“Chile para lxs chilenxs” es el subtexto de muchas de las políticas públicas que han 

salido en este último tiempo castigando a la comunidad de migrantes e indígenas. A imagen y 

semejanza de la doctrina Monroe de “América para los americanos”, hoy la nación mapuche 

se ha visto afectadas por los vestigios de un Estado extractivista y de corte neoliberal que nos 

invisibiliza tanto como sujetxs políticxs y de derecho, firmando acuerdos entre privados 

haciendo de las tierras un negocio para las forestales, relegando a reducciones y tierras  

infértiles a las comunidades y reforzando el nudo histórico colonial sin resolver el re-

conocimiento de soberanía y autonomía de la nación mapuche. 

Ahora bien, ¿cómo el Estado y el PEIB dialogan con los conflictos identitarios que 

emergen desde la nacionalidad chilena como única alternativa al reconocimiento ciudadanx? 

6.1 Estado y PEIB: el paternalismo disfrazado de respeto 

El problema del Estado ha sido vastamente estudiado desde la tradición de la filosofía 

política, la historiografía y las ciencias políticas. En esta misma línea, el marxismo, por su lado, 
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entendiendo al Estado como una estructura por abolir a través de la dictadura del proletariado 

y la regulación comunista de la producción (Engels y Marx, 1979: 37) trae a discusión nociones 

como trabajo enajenado, emancipación, y divorcio entre el Estado y la religión. Es desde ahí, 

desde donde mi identidad proletaria de trabajador de retail y comida rápida desde los 16 años 

identificó su posicionamiento crítico frente al Estado como eje articulador de las opresiones 

vividas por mí, mis papás, mi hermana y todo mi barrio en Conchalí. Sin embargo, “no todo es 

lucha de clases” me dijo una vez el profesor Claudio Millacura, lo cual me dejó pensando y 

cuestionándome: ¿si no es lucha de clases, entonces qué más podría ser? 

El Estado entendido como la máxima expresión de la institucionalidad de una nación, 

engloba, a su vez, a todas las otras instituciones políticas y representa el más complejo nivel 

de articulación del poder de una sociedad organizada, donde se concluye que tiene como 

elemento central un grupo humano interrelacionado por un relato-país en común; es así como 

el Estado toma forma de “sociedad política autónoma, formada de modo permanente en 

territorio propio, unificada por vínculos históricos y dirigida por una estructura jurídica de 

gobierno que decide en última instancia y cuyo fin es la realización del bien común” (Tobar, 

1980: 82). Junto a esta reflexión, me parece relevante destacar el concepto de ‘unificación por 

vínculos históricos’ que menciona Tobar (1980) y extrapolarlo al conflicto histórico entre el 

Estado de Chile y la nación Mapuche: unificación, vuelvo al concepto; ser uno. Lo uno y lo 

otro se funde en el proyecto de Estado-nación unificado; no hay espacios para identidades 

indígenas, porque acá somxs todxs chilenxs, dicen algunas voces desde facciones políticas de 

derecha, pero también desde las academias donde figuras como Sergio Villalobos (El 

Desconcierto, 15 de enero, 2017)21 afirman que somos araucanos, y no mapuche, revelando un 

racismo solapado de identidad patriota que interpela de manera directa al proyecto de Estado-

nación unificado: acá lo uno no hace a lo otro, acá lo otro se rebela contra lo uno. 

De acuerdo al currículum disponible en línea del Programa de Educación Intercultural 

Bilingüe [PEIB] (2017), la relación entre el Estado y los pueblos indígenas se caracteriza de la 

siguiente forma: 

“El momento actual es crucial en el modo de relación entre los estados y los 
pueblos indígenas, situación a la que Chile no es ajeno, lo que significa un 
desafío y una oportunidad. Un desafío porque debemos mirar críticamente las 

 
21 Para mayor información de sus declaraciones, consultar en: https://www.eldesconcierto.cl/2017/01/15/la-
araucania-y-sus-falsedades-la-columna-en-que-sergio-villalobos-habla-del-mapuche-como-araucano-mestizo/ 
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prácticas, dinámicas de relación, estereotipos, y formas de conocimiento que 
han prevalecido y dominado en el sistema educativo” (p. 9). 

Nuevamente, la retórica de las buenas intenciones esconde entre líneas jerarquías 

(estados vs. pueblos), donde, a pesar de hacer alusión a una realidad objetiva -es decir, aún no 

constituimos un Estado plurinacional, ni una alternativa burocrática que se asemeje al Estado- 

se apunta a la raíz del problema principal interétnico. Las acciones directas en contra de 

forestales, privados y contra el Estado no son hechos aislados, sino una secuencia que construye 

una narrativa de resistencia frente al Estado de Chile, el cual se niega a una apertura de modelo 

plurinacional porque no puede comprometer la tierra privatizada, los terrenos fértiles donde 

inversionistas extranjeros (muchos ecofriendly en sus países) ven en Chile una oportunidad de 

explotación de recursos por un módico precio, con regulaciones mínimas y donde, a pesar de 

mecanismos como la Consulta Indígena, el destino de la naturaleza se ve intervenido por la 

maquinaria del capital.  

 ¿Por qué resulta tan problemático el PEIB y sus lineamientos, si en su declaración 

pareciese procurar el respeto por los pueblos indígenas? Las respuestas podrían ser muchas, 

pero principalmente creo que no basta con proponer, declarar, o diagnosticar los vestigios de 

un modelo que ha negado la libre construcción de identidades indígenas en el aula; muy por el 

contrario, ese representa solo el primer paso para avanzar hacia una descolonización curricular, 

porque luego de esa fase hay que hacerse cargo –es decir, reparar- el producto de un modelo 

educativo con vestigios de colonialidad. En este sentido, “mirar críticamente” como declara el 

PEIB podría significar muchas cosas, dependiendo de quién mire y qué entiende por crítico: ¿y 

si miramos críticamente cómo el Estado a través de políticas públicas, como el PEIB, sigue 

infantilizando a lxs pueblos indígenas en un modo de tutelaje educativo, sin otorgar autonomía 

para elaborar programas educativos desde sus propias voces y territorios?  

 Estado, educación, PEIB, lenguas indígenas e identidades empiezan a entrar en diálogo, 

encontrándose dentro de un cauce que decanta en un mismo origen: autonomía. Y acá quiero 

ser enfático: las propuestas que emanen desde el Estado no son inválidas per se, porque detrás 

de su elaboración hay también una alta población indígena involucrada, pu peñis y pu lamngen 

que concilian sus profesiones con su etnicidad para ofrecer dentro de un panorama, a veces, 

desolador alternativas para un proyecto de educación intercultural significativa para los 

territorios. No obstante, a pesar de esto, también es necesario volver a la autonomía para 

entender que muchas de las fallas en implementación y sistematicidad en el tiempo responden 
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a que lo intercultural, desde los ojos del Estado de Chile, no deja de ser un compromiso forzoso 

por subsanar una deuda con las comunidades indígenas desde el paternalismo característico del 

pater familias, quien desde su mirada de uno ofrece soluciones al otro: colonialismo relacional, 

podría ser un término para acuñar cada vez que alguien nos subestima y nos mira por debajo 

del hombro en una superioridad condicionada por la anulación de nuestras voces: ¿y cambiaría 

algo el PEIB si se construyera desde una horizontalidad efectiva entre Estado y pueblos 

indígenas? Pueblos indígenas reconocidos en autonomía, sin persecuciones políticas, sin 

líderes espirituales encarceladxs: ¿estaríamos discutiendo sobre interculturalidad, o 

construyéndola? 

6.2 Autodeterminación para la institucionalidad desde la etnicidad: yo proletario; 

yo mapuche champurria 

González (2010) propone por autonomía: 

“(…) un régimen político formal (es decir, legal) de autogobierno territorial en 
el cual el Estado reconoce derechos, tanto colectivos como individuales, a los 
pueblos indígenas (y otros grupos étnico-culturales, a pueblos afro-
descendientes, por ejemplo) de manera que estos pueden ejercer el derecho de 
autodeterminación” (p. 38). 

El derecho a la autodeterminación resuena en mi cabeza de la mano de la pregunta 

enunciada en la primera parte de este apartado: ¿si no [todo] es lucha de clases, entonces qué 

más podría ser? La autodeterminación cobra real relevancia para las comunidades indígenas, 

pero no tanto así para las facciones de izquierda quizás. Para disputar por abolir al Estado, es 

porque se es parte de esa estructura en primera instancia; a medias, quizás, con más o menos 

privilegios, pero se está ahí. Sin embargo, para nosotrxs como mapuche ni siquiera se nos 

considera dentro del aparataje desde nuestra diferencia, desde nuestra identidad indígena; 

autodeterminación y soberanía para habitar la institucionalidad desde las marcas que dan forma 

a nuestra etnicidad, esas marcas que nos recuerdan que la lucha es contra el capital, pero 

primero contra el sistema colonial que se alimenta de la proletarización indígena y migrante. 

Hay clase, siempre, pero hay “racialización” también. Y es, precisamente, ahí donde muchas 

veces mis desencuentros con la izquierda neoburguesa tensionan a quienes han leído El Capital 

de Marx al revés y al derecho: ¿y cómo no? Con el capital cultural adquirido de tus papás 

profesionales no cuenta po’, compañerx. 
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 Con esta reflexión no busco jerarquizar las luchas, aunque así parezca. Tampoco 

generar un esencialismo indígena, que no se mal entienda: solo hablo por mi diferencia, como 

una vez dijo Lemebel. Hablo por mí, tantas veces callado y ridiculizado por poner en discusión 

el colonialismo: “sí, sí, compañero” me responden, a veces, como diciéndome “sí, te vimos, 

pero Hegel y Marx van primero, después tus autores decoloniales”. Hablar en clave 

anticolonial es ser reducido a hablar de cosas esotéricas, hablar de perspectiva de género es ser 

cuestionado en mi masculinidad (vaya concepto en pleno siglo XXI), hablar de mi experiencia 

no es científico, hablar de mi papá que fue marino es censurado porque, por supuesto, Fuerzas 

Armadas. ¿Sabrá ese militante de izquierda cuico hijito-de-papá que mi papá vendía periódicos 

desde los 13 años en la micro? A eso, a esa supervivencia indígena dentro del sistema colonial, 

Alvarado Lincopi (2016) denomina estrategias micropolíticas de resistencia, silencios 

coloniales de recuerdos que lejos de victimizar (p. 8) a mi papá, fueron su manera de sobrellevar 

su apellido, su historia, su morenitud en una institución que después de veintisiete años de 

servicio, lo dejó partir permitiéndole reinventarse; a veces callar no es solo sumisión, es 

resistencia para llevar el pan a la casa. Y, dime compañerx, ¿sabes tú algo de eso? 

7. EDUCACIÓN: INTERCULTURALIDAD EN Y MÁS ALLÁ DE LAS 

ESCUELAS 

¿Qué puede decirse sobre el PEIB o la educación intercultural? Como mencioné 

anteriormente, pareciera que está todo dicho en estos campos donde investigadorxs han 

encontrado un campo para explotar, referenciándose unxs con otrxs y generando una gran 

cantidad de publicaciones que, muchas veces, sirven más como puente para asignación de becas 

estatales que para generar un impacto efectivo en políticas públicas que permitan dibujar un 

panorama intercultural para la educación de lxs estudiantes del territorio nacional e indígena. 

En este sentido, la educación intercultural deja de manifiesto una premisa que pareciese tan 

obvia, pero resulta necesario tener siempre en mente: las culturas en un constante diálogo se 

enriquecen, se nutren, y fortalecen las sociedades democráticas; y no es solo en las etnicidades 

es donde la interculturalidad habita, sino también en la cultura Sorda, en las comunidades 

migrantes, en la diversidad funcional, en las disidencias sexuales y en todos los espacios que 

quedan fuera de lo uno, y se convierten en lo otro. Sin embargo, a través de esta aclaración no 

busco cristalizar ni generar imaginarios románticos de la exclusión que viven las comunidades 

anteriormente mencionadas, sino visibilizar que detrás de la experiencia misma de la otredad 
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descansa la potencialidad de la subversión, de lo contra-cultural: nada sobre nosotrxs sin 

nosotrxs, afirman desde las diversidades funcionales y sensoriales, por ejemplo. 

 

7.1 El PEIB y la interculturalidad crítica: el largo camino que nos queda por construir 

Hasta acá he hablado de interculturalidad como un desafío, un anhelo, un compromiso 

político. No obstante, nociones sobre interculturalidad existen en diversos formatos. Por 

ejemplo, Catherine Walsh (2010) hace una revisión de tres tipos de interculturalidad, 

profundizando en la última; 1) interculturalidad relacional, 2) interculturalidad funcional y, 

finalmente, 3) interculturalidad crítica (p. 4). Si bien su nombre explica en sí mismo su enfoque, 

¿qué significa realmente una perspectiva crítica sobre la interculturalidad? De la misma forma 

que la interculturalidad se ha transformado en una bandera adoptada por agentes estatales (y a 

veces privados) con el fin de proyectar una imagen de pluralismo e inclusión, también ha 

sucedido desde los sectores de espíritu progresista una fijación con tildar de crítica a toda 

propuesta con pretensión de emancipación, por lo que siempre es bueno salir de la obviedad y 

cuestionar-nos en qué medida buscamos practicar la interculturalidad: ¿desde qué 

posicionamiento nos ubicamos en el desafío de construir vínculos interétnicos para las 

escuelas? 

Para Walsh (2010), la interculturalidad crítica se refiere a mover la discusión sobre la 

diferencia hacia el problema de la estructura racial-colonial, dotando de carácter político las 

identidades étnicas y entendiendo, que al no existir interculturalidad crítica aún, el concepto se 

transforma en “estrategia, acción y proceso permanente de relación y negociación entre, en 

condiciones de respeto, legitimidad, simetría, equidad e igualdad” (p. 4). En este sentido, me 

resulta fundamental partir de la base de la interculturalidad crítica, donde para conseguirla no 

se trata solamente de programas ni lineamientos curriculares, sino de maneras de relacionarnos 

unxs con otrxs, haciendo del re-conocimiento una práctica, y no solamente una consigna que 

se repite a lo largo del PEIB sin hallar un correlato en las condiciones materiales de quienes 

viven y cultivan su identidad étnica junto a sus comunidades. Con esto, no busco relativizar ni 

minorizar el camino que el PEIB ha construido en la interculturalidad, sino, más bien, enfatizar 

que una propuesta como tal si no se condice con un esfuerzo desde el Estado para contribuir a 

mejorar la calidad de vida de quienes hablan las lenguas minorizadas, entonces termina siendo 

un ataque localizado y anecdótico que no subsana las falencias estructurales detrás del sistema 

neoliberal-colonial. 
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 Respecto a esto mismo, Elisa Loncon (2010), lingüista y experta en educación 

intercultural, denuncia que el camino que ha tenido la educación intercultural ha estado más 

orientado en el trabajo de las culturas originarias, más que prestarle la debida atención a la 

enseñanza de lenguas indígenas para un bilingüismo en las escuelas, donde por lo demás la 

óptica adoptada es desde un sesgo que folcloriza a estas mismas (p. 80). Como mencionaba en 

el apartado anterior, la enseñanza de una lengua indígena en las escuelas de por sí podría no 

generar mucho impacto si no existen esfuerzos que acompañen su re-valorización como, por 

ejemplo; mayor representatividad indígena en los aparatos de función pública, políticas de 

protección a las culturas indígenas (efectivas, que no sean solo parte de una cuenta pública que 

se difume con el pasar del tiempo), políticas lingüísticas que oficialicen el mapuzungun como 

segunda lengua (y, junto con esto, permitiendo su uso en la esfera pública como medios de 

comunicación, escuelas, etc). De construir un camino que oriente la interculturalidad hacia una 

dimensión material, concreta y efectiva de las intenciones declaradas por el programa, quizás 

las relaciones interétnicas entre la sociedad chilena y mapuche terminarían de manera 

espontánea derribando y des-dibujando los estereotipos raciales construidos por el racismo, y 

sustentados por las estructuras coloniales que alimentan el mito de lxs mapuche como enemigxs 

internxs de la nación unificada.  

 Siguiendo la línea de la interculturalidad crítica, el PEIB como propuesta no solo 

educativa, sino también política, debiese apuntar por subsanar -desde la promoción y difusión 

de las lenguas y culturas indígenas- la herida colonial que hoy tiene a comunidades mapuche 

en resistencia contra el avance del neoliberalismo que amenaza con la privatización del Wall 

Mapu. Sin embargo, autores como Lagos (2015) introducen una nueva tensión dentro del PEIB 

como propuesta intercultural, denunciando que la figura del/x educador tradicional se ve 

minorizadx y relegado a una especie de limbo donde no forma parte de lxs profesores de la 

escuela, pero de todas formas está insertx en la estructura educativa. Es a través del mito de 

que no existe “suficiente personal calificado”, que lxs educadorxs tradicionales se ven 

subsuyagadxs a los espacios concedidos por lxs profesorxs titulares (universitarixs) dentro de 

su clase, sumado al desconocimiento –muchas veces- del rol que cumplen de la escuela y 

aprovechándose de esto mismo para solicitarle labores como hacerse cargo de la portería en las 

escuelas, o cubriendo otras labores ajenas a su rol (p. 89). Esta interculturalidad de buenas 

intenciones que materializa el PEIB, donde las consecuencias de un proyecto que halla sus 

falencias en desigualdades estructurales termina por revelar eso que tanto nos duele: la 



HUAIQUINAO 35 

interculturalidad está lejos de ser construida, más bien, está siendo sepultada al fracaso (al 

menos desde el aparato estatal). 

7.2 Educación intercultural crítica: ¿desde la diferencia, o contra ella? 

 La etnicidad como marca -tanto material, resaltada en nuestras facciones, como también 

simbólica en nuestro posicionamiento- ha hecho que algunos discursos emerjan tensionando el 

re-conocimiento desde la diferencia; es decir, es precisamente esa marca que nos hace 

diferentes, la que justifica las desigualdades y exclusiones, por lo que avanzar hacia una 

sociedad igualitaria involucraría dejar de validarnos desde ahí, para dar paso a la construcción 

de un mundo donde todxs seamos iguales. Algo así como vernos bajo el velo de la ignorancia, 

diría el filósofo liberal John Rawls. Por otra parte, filósofxs post-estructuralistas como Michel 

Foucault plantean que el poder es entendido no como la influencia del poderoso por sobre el 

débil, sino como producto y efecto del discurso (como se cita en Youdell, 2007: 35)22, mientras 

que Judith Butler hace poco lanzó un libro hablando sobre la ética y la política de la no-

violencia: ¿cómo hacemos frente al sistema neoliberal-colonial desde la abstracción? 

 Ahora bien, ¿qué vínculo hay entre estos discursos que reniegan la diferencia, lxs post-

estructuralistas, y la interculturalidad crítica? Pues, muchos para mí. Para discursos 

europeos/occidentales donde la abstracción alcanza tal nivel metafísico, donde la violencia se 

ejerce en el discurso (potente e interesante análisis, por lo demás) y se levantan propuestas 

sobre no-violencia, resultaría fácil renunciar a la etnicidad marcada, a la diferencia, y discutir 

sobre estas materias desde un plano filosófico donde lo simbólico encapsule a lo material. Sin 

embargo, como mapuche champurria, y acá también entra la chilenidad rebelde que se levantó 

el pasado octubre del 201923, estamos en un conflicto álgido donde nos están matando, 

persiguiendo, sacando los ojos en medio de las protestas: ¿y, de pronto, quieren que olvidemos 

nuestros orígenes, marcas e identidades latinoamericanas y champurria para relativizar la 

violencia desde el plano discursivo?  

Educación interculturalidad crítica, para mí, excede la dimensión escuela, e involucraría 

cuestionar también la vigencia de estos discursos tan presentes en todos los marcos teóricos de 

las universidades. Son interesantes, complejos, y abstractos. Que no se mal entienda: ¿cómo 

yo podría subestimar su potencialidad epistémica? No obstante, hallo relevante hablar de 

 
22 Adaptación propia. Cita original: “And power is understood not as wielded by the powerful over the powerless, 
but as at once productive and an effect of discourse (see on Foucault 1990, 1991) (p. 35)”. 
23 Nota [8] 
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epistemología situada y anticolonial, donde nuestras marcas narren la manera en que el 

conocimiento decanta cuando se distancia de lo foráneo, y se encuentra con sus raíces, heridas, 

silencios coloniales y su memoria de dictadura: ¿qué relaciones podríamos construir si nos 

reconciliamos con ese espejo que tanto nos cuesta mirar? Nuestros ojos achinaos’, pieles 

negras, pieles morenas, contexturas gruesas. Quizás no veríamos en lxs migrantes a enemigxs, 

ni tampoco en lxs indígenas. Quizás podríamos escuchar sus historias, valorarlas, reproducirlas, 

visibilizarlas y hacerlas parte de un modelo que re-conozca (pero en serio) y desde su diferencia 

el valor que tiene resistir ante la temporalidad moderna, ante la indumentaria del fast fashion 

(como hacen las cholas de Bolivia y también muchxs mapuche), ante un sistema genocida que 

busca instalar en pasado, las etnicidades que luchan en el presente, rebelándose y desafiando a 

la nacionalidad única desde la rebeldía de construir-se fuera de lo uno, y fundiéndose en lo 

otro. 

7.2 Interculturalidad y derechos humanos: entre lo declarado y lo vulnerado 

De acuerdo al Informe sobre Violencia Institucional hacia la Niñez Mapuche en Chile 

(Anide, 2012):  

“Los niños y niñas señalan con claridad una trayectoria de violencia 
institucional que se inicia con la vivencia de allanamientos masivos en sus 
comunidades y el hostigamiento directo en sus comunidades y escuelas en 
interrogatorios ilegales para delatar a sus familiares perpetrados por 
funcionarios de Carabineros de Chile y de la Policía de Investigaciones de 
Chile” (p. 8). 

El asunto de los derechos humanos y las comunidades indígenas, como se menciona en 

la anterior cita, involucra una trayectoria de violencia, configurando en las experiencias 

mapuche desde su más tierna infancia un rechazo contra el Estado y sus aparatos represivos: 

entonces, ¿cómo la educación intercultural dialoga con estas tensiones si es bajo el alero del 

Estado donde emergen sus lineamientos curriculares? Paradójicamente, dentro de las Bases 

Curriculares de la asignatura Lengua y Cultura de los Pueblos Originarios Ancestrales se 

declara que: 

“La finalidad del Estado es promover el bien común, para lo cual debe contribuir 
a crear las condiciones que permitan a todas las personas el resguardo y 
promoción de sus derechos fundamentales. Por ello, el Estado es el garante del 
derecho de todas las personas a la educación, la que debe permitir a cada 
individuo la construcción de trayectorias de vida que le posibilite su pleno 
desarrollo espiritual y material” (Currículum Nacional, 2019: 7). 
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Silvia Rivera Cusicanqui (2010) comenta que las imágenes, por sobre las palabras, son 

las que permiten captar los sentidos bloqueados por la lengua oficial, ya que el contexto del 

devenir histórico ha jerarquizado lo textual por sobre lo visual (p. 5). Siguiendo esta misma 

línea, ¿cómo confiar en lo declarado, en lo escrito? ¿Cómo confiar en normativas y convenios 

nacionales e internacionales adscritos por el Estado si las imágenes están ahí? Perdigones, 

hallanamientos, violencia como imágenes recurrentes a la infancia mapuche, una infancia 

vulnerada, pero no por eso menos defendida. Distintas organizaciones populares y comunitarias 

a través de redes sociales están constantemente denunciando y visibilizando cómo los derechos 

humanos, esos mismos que forman parte articuladora de la asignatura Lengua y Cultura de los 

Pueblos Originarios Ancestrales, se vulneran en las mismas salas donde después se almuerza, 

y se hacen clases: ¿es la escuela un lugar seguro para todxs?  

 Los derechos humanos en su carácter de inalienabilidad nos posicionan a todxs como 

iguales en dignidad y, a su vez, como sujetxs pre-políticos sin ninguna carga identitaria debido 

a que se nos agrupa desde lo común (la especie), y no desde lo particular. Respecto a los 

derechos humanos, el joven Marx (1970) problematizaba: 

“Ninguno de los llamados derechos humanos va, por tanto, más allá del hombre 
egoísta, del hombre como miembro de la sociedad burguesa, es decir del 
individuo replegado sobre sí mismo, su interés privado y su arbitrio privado, y 
disociado de la comunidad” (p. 33). 

 La cita anterior corresponde a lo que se denominan las páginas malditas de Marx por 

su controversial posicionamiento previo a su conformación como Marx científico. Y si bien al 

haber traído a discusión su perspectiva no busco retroceder en términos de derechos humanos, 

ni mucho menos cuestionar su relevancia, lo que pretendo hacer es destacar la disociación de 

lxs sujetxs con sus comunidades, y cómo el legado del liberalismo caló hondo en la 

conformación de los derechos humanos. Si los derechos humanos son el piso mínimo para la 

dignidad, ¿por qué resultan insuficientes? ¿Será que lo que Marx plantea respecto al hombre 

egoísta y los derechos humanos nos invita a re-pensar el carácter genérico de estos mismos? 

Considerando que no somos iguales, y es precisamente en la diversidad (y no la desigualdad) 

donde se enriquece la interculturalidad y las sociedades democráticas, ¿no debiésemos dotar 

los derechos humanos de identidad para sacarlos de su normativa igualitaria y reparar años de 

violación a esta normativa en las comunidades indígenas?  

 He ahí la paradoja de la igualdad: es que, en lo común, ese espacio genérico de todxs, 

en el fondo no hay nada. Por lo mismo, la educación intercultural que busque combatir la 
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asimilación, entre sus motores no estará la igualdad, sino el diálogo para habitar la diferencia 

desde lo digno, y no desde lo excluido, construyendo relaciones interétnicas respetuosas y 

potenciando la emancipación desde lo comunitario. 

7.3 El PEIB y la revitalización lingüística: ¿acto cosmético o acto político? 

 ¿Por qué es tan relevante posicionar a las lenguas indígenas en las sociedades 

modernas? Para responder eso ni debo esforzarme, ya que existen corrientes de la antropología 

lingüística y etnolingüística que han dotado de contenido la discusión respecto al sentido de 

pertenencia, la cultura y las representaciones culturales que nacen a partir de las lenguas 

indígenas. Si bien las características anteriormente descritas adscriben a todas las lenguas, y no 

solo las indígenas, hoy en día existen tendencias que dedican sus estudios a estas últimos en 

particular es debido a que durante mucho tiempo se les entendió como desviaciones de lo 

estándar, dialectos, o versiones reducidas de las lenguas francas.  

 Tal como Lagos y Espinoza (2013) proponen, el desarrollo del Estado-nación trajo 

consigo pasar por encima de una serie de lenguas indígenas que coexistían con el castellano, 

obligando a sus hablantes a tomar decisiones respecto a estas, las cuales terminaron 

favoreciendo el desplazamiento hacia el monolingüismo castellano (p. 48). Por ende, 

programas como el PEIB, los cuales buscan contribuir al fomento y difusión de lenguas 

indígenas representan alternativas políticas para posicionar la vitalidad no solo de las lenguas, 

sino también de sus hablantes que defienden el derecho a cultivar sus lenguas de la mano de 

sus tradiciones y modos de producción anti-capitalistas. Entender las lenguas en clave 

anticolonial implica posicionarse desde el todo integrado; es decir, no podemos des-fragmentar 

las lenguas y entenderlas como sistemas aislados de sus hablantes, sus comunidades. Por lo 

mismo, y por lo que he argumentado hasta este punto del artículo, es que no podemos atomizar 

las problemáticas que acomplejan a las comunidades mapuche respecto al PEIB como un hito 

netamente lingüístico, sino como un sistema de creencias sustentando en la colonialidad 

presente de la sociedad chilena que empuja, motiva, y condiciona a un lugar otro a las lenguas 

minorizadas junto con sus hablantes, sus ritos, y cosmovisiones.  

 Sin embargo, y habiendo dicho lo anterior, el mapuzungun –dentro del abanico de 

lenguas indígenas- es la que cuenta con mayor peso demográfico y mayor impacto tanto social 

como político en Chile (Lagos, 2013: 70), lo cual nos lleva a cuestionarnos: ¿qué está 

sucediendo con las demás lenguas indígenas y/o minorizadas? Las opresiones no compiten, la 
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competencia es neoliberalismo puro, pero es un hecho que dentro del mismo campo de 

investigación el mapuzungun resulta ser un fetiche de la lingüística antropológica: ¿por qué? 

Se me ocurren varias razones, pero sería redundar en lo mismo que he dicho a lo largo del 

artículo: extactivismo del kimün. Por lo que me pregunto, entonces: ¿qué ha cambiado a partir 

de tanta producción de conocimiento? ¿Qué sucede con las comunidades que no gozan de la 

misma visibilidad en las discusiones académicas? Por ejemplo, la Lengua de Señas Chilena 

(LSCh), sin duda alguna y sin compartir un origen étnico, constituye una lengua minorizada y 

haciendo un cruce con la diversidad sensorial, me demuestra que lo intercultural no está 

cristalizado en lo étnico, sino que se abre al amplio abanico de posibilidades no-hegemónicas. 

 La representación y el uso de lenguas minorizadas en espacios públicos representa un 

acto político. Es poner en la palestra toda la riqueza lingüística que se esconde bajo los límites 

del monolingüismo impuesto por el Estado-nación unificado. Sin embargo, las comunidades 

migrantes y su irrupción en las locomociones colectivas, trabajos y espacios de convivencia 

comunitaria nos instan a interpelan a lxs investigadorxs –a mí mismo, por qué no decirlo- a 

mover el objeto de discusión de las ideologías lingüísticas: existe mucha investigación respecto 

al inglés y el colonialismo, inglés y representaciones sociales, inglés y lenguas minorizadas (y, 

en muchos casos, los mismos nombres se repiten en las investigaciones): ¿cuándo tendremos 

las discusiones respecto a la colonialidad del español y las implicancias de su validación como 

la única lengua oficial coopta territorialidad y vitalidad de las lenguas minorizadas en Chile?  

 Emilia Nayudo, diputada mapuche socialista, interpeló al ex Ministro del Interior, 

Andrés Chadwick, por su responsabilidad intelectual en el asesinato al weichafe Camilo 

Catrillanca e inició haciéndolo en mapuzungun (La Tercera, 11 de diciembre, 2018)24. No se 

oficializó el mapuzungun de pronto, ni tampoco grandes cambios fueron vistos tras su 

enunciación. Sin embargo, haberlo hecho representa un acto político y un acto poético: hacer 

entrar esa lengua tan negada en el parlamento, aparato institucional y emblemático del Estado-

nación unificado, es un golazo a la nacionalidad única, es resistencia y subversión. 

7.4 Interculturalidad e inclusión: cruces y alcances para una sociedad en clave abierta  

 
 La interculturalidad y la inclusión son dos caminos que muchas veces se cruzan, pero 

no se juntan. Por lo menos, así es como lo percibo desde mi posicionamiento docente. Por una 

 
24 Para mayor información, consultar: https://www.latercera.com/politica/noticia/diputada-nuyado-comienza-
interpelacion-pregunta-mapudungun-chadwick/440472/ 
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parte, la inclusión se entiende mayoritariamente en las escuelas con todo lo relacionado con las 

diversidades funcionales y sensoriales. De la misma forma, todo lo relacionado a un paradigma 

intercultural se piensa automáticamente desde la etnicidad: ¿y si la realidad es menos 

fragmentada y menos binaria de lo que pensamos? 

 Hasta ahora, he podido defender la idea de posicionarme desde la etnicidad política, 

desde la diferencia. Sin embargo, el posicionamiento no implica un separatismo, sino, más 

bien, otorgar la autonomía para desde un plano simétrico discutir y construir sentidos para una 

sociedad intercultural en conjunto con todxs quienes conforman las escuelas. En esta misma 

línea, construir interculturalidad debiese ir en la línea de potenciar la inclusión. 

 De acuerdo a Rosa Blanco (2006):  

“La inclusión implica hacer efectivo el derecho de la no discriminación para 
lograr la plena participación. Todos los seres humanos, sea cual sea su 
condición, tienen más posibilidades de desarrollarse como tales y participar en 
la sociedad si se desenvuelven en los grupos y actividades comunes de la 
sociedad. Para lograr la plena participación en las diferentes esferas de la vida 
humana es preciso eliminar todo tipo de discriminación” (p. 25). 

En este sentido, si comprendemos la inclusión como la eliminación de las barreras que 

imposibilitan la plena participación en sociedades democráticas, la interculturalidad podría 

hacerle trabajar en conjunto para dotar a las escuelas de perspectivas que potencien la 

diversidad y refuercen el ejercicio de reconocimiento identitario no solo desde su esfera 

cultural, sino también desde su dimensión política. No obstante, los desafíos que tanto la 

interculturalidad y la inclusión el día de hoy enfrentan pueden no ser tan diferentes: ¿cómo 

alcanzar los bellos ideales de una sociedad en clave abierta, si la autonomía de lxs sujetxs 

políticxs se ve supeditada a un proyecto Estado-nación unificado y sus posibilidades de hacer 

política desde el lugar común? 

 Lo común, lo homogéneo, no tiene un valor per se: no es malo, no es bueno. Sin 

embargo, el lugar otro que habitamos mapuche, proleterarixs, mujeres, disidencias, 

diversidades sensoriales y funcionales sí pareciese venir con una penalización a priori. Con 

esto no busco generar una narrativa victimista, ni tampoco cristalizada, pero cada día sucede 

algo que remueve la fibra sensible de cada unx de lxs integrantes de estas comunidades y nos 

recuerda que el aparato Estatal, quien da forma y organización a la nación, no está pensado 

desde el lugar otro: ¿Quién mató a Ana Cook?, justicia para Ámbar, libertad a lxs presxs 

políticxs mapuche, ¿y si terminamos la teletón y movilizamos a lxs sujetxs de caridad, a sujetxs 
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de derecho?25 Son tantas consignas y tantas violencias que parecen ser invisibles ante la 

estructura que nos ampara; el Estado como institucionalidad debiese librarnos de la anarquía, 

¿pero y si el Estado fuera el problema? 

 Inclusión e interculturalidad, dos caminos que debemos construir en paralelo, y sin 

olvidar nunca el foco: que las buenas intenciones y los sueños por una sociedad en clave abierta 

no se vean encapsuladas por la caridad, ni ley de cuotas, ni tampoco por políticas subsidiarias: 

no queremos limosnas, porque queremos hacer política.  

8. CONCLUSIONES 

 A lo largo de este artículo de investigación me propuse revisar el caso del PEIB desde 

una óptica anticolonial basándome en mi propia historia y posicionamiento mapuche 

champurria, realizando un recorrido por las identidades, el Estado, y la educación. Dentro de 

mis principales reflexiones se encuentra la urgencia por desfragmentar las disciplinas y 

hacerlas dialogar, nutrir las investigaciones educacionales de perspectivas situadas que 

movilicen y remuevan los cimientos de las estructuras de poder que condicionan a lxs sujetxs 

de investigación a ser narradxs desde fuera, y perpetuando así una cadena de representatividad 

viciada por el yugo de la episteme colonial. 

 Respecto a las maneras en que los fundamentos del PEIB dialogaron con cada uno de 

los ejes temáticos; (1) epistemología anticolonial; (2) identidad(es); (3) Estado, y (4) 

educación, puedo concluir que: 

(1) La manera de construir el conocimiento debe someterse a una óptica anticolonial. Al 

ser el PEIB una propuesta que emana desde el Estado, resulta fundamental entender que 

la falta de sistematicidad, las mutaciones (largo camino recorrió el PEIB antes de formar 

parte del currículum nacional y abandonar su carácter de taller) y los bajos salarios de 

lxs educadores tradicionales guarda relación con que los saberes ancestrales no gozan 
 

25 En este último tiempo en Chile, casos emblemáticos de femicidios han remecido al país. Casos como los de 
Ámbar, Antonia, y menos mediático Ana Cook (lesbicidio) nos interpelan a trabajar en conjunto en la construcción 
de sociedades más justas y seguras para todxs quienes no gozan de la protección del aparato estatal, tal como los 
casos anteriormente mencionados de mujeres muertas en manos de femicidas, como también pu peñi y pu lamngen 
asesinadxs por agentes del Estado. Junto a esto, también las personas en diversidad funcional y/o sensorial cada 
año son tópico de noticias a partir del asistencialismo de instituciones privadas como Teletón que, a pesar de 
construir un camino de rehabilitación y lejos de cuestionar su admirable valor por el equipo de profesionales que 
lo conforman, evidencian la negligencia de un Estado que deja en manos de privados la salud y bienestar de 
familias que luchas por la reivindicación de las personas en diversidad funcional y/o sensorial como sujetxs de 
derecho. Interculturalidad crítica también significa enunciar estas críticas en su conjunto, y no tan solo por 
separado. 
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del reconocimiento ni validación que los conocimientos occidentales que forman parte 

del currículum actual. En este sentido, si el PEIB se propusiera la revitalización 

lingüística de la mano de políticas lingüísticas, tales como avanzar hacia la 

oficialización del mapuzungun y las diferentes lenguas minorizadas que coexisten en el 

territorio, la habilitación de educadorxs tradicionales se volvería un trabajo rentable 

para poner los conocimientos ancestrales a disposición de sociedad interétnicas 

respetuosas que dialoguen, se nutran, y aprendan desde la horizontalidad, simetría, y 

convivencia armoniosa. 

(2) El PEIB se propone promover y respetar las identidades étnicas desde una 

folclorización de estas mismas, encapsulando las identidades dentro de una dimensión 

cultural sin una dimensión política. En este sentido, el trabajo de artistas mapuche que 

a través de nuevos códigos y formatos desafían la tradicional forma en la que se ha 

entendido ser mapuche, nos invitan a entender las etnicidades como dispositivos 

subversivos para dotar el territorio nacional e indígena de nuestra existencia, 

denunciando y resistiendo desde los diferentes espacios donde habitamos la necesidad 

de levantar un proyecto de Estado plurinacional donde la coexistencia de identidades 

indígenas no signifique una amenaza para ningún pu peñi ni pu lamngen.  

(3) El problema del PEIB y el Estado es complejo porque una iniciativa deriva de la otra. 

Es, precisamente, porque el PEIB es una alternativa que emana desde el Estado que 

presenta tantas incongruencias, produciendo desconfianza por parte de las comunidades 

indígenas que ven en esta oportunidad un espacio de validación de sus saberes y 

reconocimiento de su historia. A pesar de los mecanismos gubernamentales, como la 

consulta indígena, pareciera ser que nunca las iniciativas que emergen desde la curatoría 

estatal dejan completamente conformes a las comunidades que participan de estas 

instancias. Resulta sintomático, entonces, que mientras los diálogos no partan desde 

una simetría real –es decir, desde el reconocimiento al proyecto político del Wall Mapu 

autónomo- los intentos fragmentados y localizados por levantar propuestas con espíritu 

de subsanar deudas históricas con la nación mapuche resultarán insuficientes. Y no solo 

con la nación mapuche, sino con las diversas comunidades indígenas que coexisten en 

el territorio nacional y mantienen relaciones tensas con el Estado que, lejos de amparar 

y proteger la preservación de las culturas indígenas, las precariza, proletariza, y 

criminaliza. 
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(4) El PEIB y la educación intercultural son tareas pendientes para el Estado. De ninguna 

manera podemos concebir las escuelas como espacios para interrogatorios, 

hallanamientos, ni mucho menos para terminar como fuertes policiales producto de la 

malversación de fondos. La realidad es parte de un todo integrado, por lo que iniciativas 

que busquen educar en interculturalidad debiesen partir por el respeto y defensa de los 

derechos humanos de todxs lxs habitantes de territorios tanto nacional como indígena, 

y bajo esa misma línea no hay lineamientos curriculares que puedan subsanar el nudo 

histórico de la herida colonial mientras que dentro y fuera de las aulas lxs estudiantes 

mapuche son vulnerados y estigmatizados. Practicar la interculturalidad es abogar por 

una pedagogía anti-racista que busque derribar los imaginarios construidos sobre lxs 

mapuche, donde etnicidad y terrorismo han originado un ethos que criminaliza las 

identidades indígenas, las marca, y las vuelve un blanco de segregación y violencia 

motivada por el patriotismo de la nacionalidad única. Sin embargo, una pedagogía anti-

racista es, también, generar redes entre colegas, compartir perspectivas, establecer 

vínculos fuera de la colonialidad propia del sistema neoliberal y el Estado de Chile. 

Educar, en y fuera del aparato estatal, resulta siempre una oportunidad para traer a 

discusión, a través del propio posicionamiento político-epistémico, las luchas que 

motivan y justifican nuestra existencia. Si no estamos en las escuelas para aprender y 

educar en y con la diversidad, ¿entonces para qué estamos?  

 El haber hecho un recorrido por el Estado, las identidades y la escuela fue otra manera 

de entender en secuencialidad mi manera de posicionarme en la esfera política. Si bien las 

disciplinas han hecho bastante trabajo en identificar los porqués y los cómo que explican la 

relación del Estado-nación unificado y las comunidades indígenas, resulta necesario entender 

que las  consecuencias de un modelo colonial-extractivista no son  solo materiales, sino también 

altamente simbólicas; he ahí la potencialidad de transgredir límites entre disciplinas, pues mi 

identidad –la cual fue revelada palabra por palabra a lo largo de este artículo- se construye 

desde una fractura negada por la escuela, en su primera instancia, donde la interculturalidad 

nunca fue un tema, ni un tópico, ni una instancia de reivindicación. El Estado, por otra parte, 

se configura a partir de todo eso que me interpela, que me incomoda, pero que también me 

compone: sería míope desentenderme como profesor de mi rol público. Sin embargo, lo público 

no es sinónimo de Estado, necesariamente. Descansan en lo público, también, las posibilidades 

emancipatorias de construir-se desde las periferias del aparato en comunidad; lo íntimo es 

político, dice Arelis Uribe, y es en los gestos micropolíticos donde la subversión al sistema 
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neoliberal-colonial cobra más fuerza que nunca. Cosas como que mi papá se sienta orgulloso 

de ser mapuche, porque él percibe en mí –un intelectual, según él- un deseo por aprender más 

de nuestra historia, a él le permitió abandonar esos prejuicios raciales con los que combatió 

toda su vida. Y si eso no es derribar, aunque sea un poco, la colonialidad, ¿entonces qué es? 

 Para finalizar, mis principales limitaciones para este artículo se relacionan con el 

alcance de mi revisión, entendiendo la extensión del PEIB y la multiplicidad de aristas desde 

donde puede localizarse su estudio, junto con el tiempo que involucra la docencia en tiempos 

de pandemia. De todos modos, me gustaría instar a futurxs investigadorxs, tanto indígenas 

como no-indígenas, a continuar líneas de investigación desde una genealogía del conocimiento 

situado. Buscar en nuestrxs abuelxs, ancestrxs, historias que se resistan a ser olvidadas para 

continuar haciendo de las academias un espacio de discusión desde lo experiencial, debido a 

que ya existen suficientes publicaciones con pretensión de realidad que solo ha traducido en 

términos cuantitativos y cualitativos las ópticas de quienes han, históricamente, sido parte de 

las élites intelectuales: ¿y si queda algo por investigar que solo tú podrías contar? 
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