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"Los coleccionistas con mentalidad historica otorgan a los objetos
antiguos un sentido de ‘profundidad’. La temporalidad se cosifica y
rescata como origen, belleza y conocimiento” (J. Clifford 1988:264).

"No queda nada mds que recurrir a la conciencia de los propios
mapuche, para determinar si estamos dispuestos a aceptar que el
futuro de un Pueblo sea neutralizado” (Publicacion del Consejo de
Todas las Tierras Aukin, N°4 1991: 08)
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Introduccion

Se cuenta que a pocos dias del V centenario de la llega de Colén a América la represion
policial impidi6 que el werken (mensajero-portavoz) del Consejo de Todas las Tierras,
Aucén Huilcaman, diera su discurso en la plaza Lautaro, momento en que se presentaria en
Temuco la recién creada bandera mapuche, nombrada Weniifoye (canelo del cielo). Un 12
de octubre 25 afios después, en Santiago, cientos de banderas mapuche recorren las calles
desde Plaza Italia hasta metro Los Héroes. Y no solo pendiendo de astas a modo de
estandartes, sino que tatuada en cuerpos, exhibidas en poleras, gorros, aros, en chalecos de
perros, carcasas de celulares y un sin nimero de objetos que pueden ser comprados en
tiendas en todo el territorio chileno. Quizd ninguno de los mapuche que integraron el
“proceso de discusion de proyecto de una Bandera-Emblema Mapuche, que recoja la
historia, cultural, filosofia, religiosidad e identidad tanto territorial, lingiiistica y proyeccién
de nuestra Nacion” (Aukifi N° 11, 1992: 05) pensaba que verian la bandera flameando en
municipalidades, colgada en bares e impresa en recuerdos del Hard Rock Café Santiago.

( Como fue que el Weniifoye se transform6? Y, més importante aun, ;en que se transform4?

Este trabajo busca reflexionar en torno al Weniifoye y su relacion con précticas y discursos
en el campo politico, principalmente, pero también con transformaciones culturales,
econdmicas e identitarias que han ido delimitando lo que se entiende por ser mapuche o
mapuchidad en espacios urbanos, principalmente, del Chile contemporidneo, y como esa
mapuchidad se relaciona con objetos y pricticas materiales. En este sentido, “lo urbano” y
“lo politico” funcionaran como ejes ordenadores en el marco de esta investigacion, en tanto
me interesa dar cuenta de relaciones entre una cosmologia material mapuche, en donde el

Weniifoye ocupa un sitial fundamental, y actividades urbanas y/o politicas mapuche.

Lo politico, en primera instancia, fue escogido debido a su importancia en la historia de las

relaciones mapuche-no mapuche. En este sentido, con posterioridad a la Ocupacion de la



Araucania (1852/1861-1883!), la antigua frontera geopolitica se transformé en frontera
cultural e identitaria, modificindose sustancialmente el desarrollo y mantencién de
dispositivos culturales ungidos con identidades sobre la diferencia (Barth 1976). Dichos
dispositivos se estructuraron, en gran medida, en torno a los agentes desplegados y efectos
producidos por el Estado chileno al sur de rio Biobio, origindndose nuevas formas de
accion concertada mapuche para disputar diversas economias de poder. Es a través la
accion politica que gran parte de la mapuchidad contempordnea fue formdndose, hasta la
actualidad, y fue desde dicho marco que la bandera mapuche presencié su génesis y gran

parte de su desarrollo.

La urbanidad mapuche, por otro lado, es otro de los grandes cambios que han ido
desarrollandose al interior del pueblo mapuche post-ocupaciéon. Cuando agentes no-
mapuche impulsaron acciones coloniales de ocupacion al sur de la frontera, se instalaron en
la zona légicas de accién mediadas por la violencia y la desposesion, inicidndose una
migracién forzada a centros urbanos (Nahuelpan 2013, Pairican 2014). Actualmente, tanto
la presencia como visibilidad de mapuche en centros urbanos ha alcanzado niveles
inusitados. De hecho, los mapuche urbanos constituyen la mayoria de la poblacién
perteneciente a aquel pueblo en Chile (INE 2017). Hasta hace algtn tiempo se pensaba que
la urbanidad produciria un proceso de secularizaciéon e individuacién que terminaria por
destruir las identidades indigenas. El panorama actual es distinto, subsumiéndose los

mapuche urbanos en dindmicas de translocalidad, creacién y resignificacion (Aravena

L El proceso histérico que terminé con la anexién del territorio soberano mapuche por parte del Estado
chileno se conoce actualmente como “Ocupacién de la Araucania”. Una escueta genealogia podria fijar su
inicio el 2 de julio de 1852, cuando el Estado chileno dicté, mediante una ley emitida dicho dia, la creacion de
la provincia de Arauco “que comprenderd en su demarcacién los territorios de indigenas situados al sur del
Bio-Bio y al norte de la provincia de Valdivia, y los departamentos o subdelegaciones de las provincias
limitrofes, que, a juicio del Presidente de la Reptblica, conviene al servicio publico agregar por ahora.”,
espacio geogréfico a ser regido “por los mismos funcionarios y de la misma manera que las demds provincias
del Estado.”. Dicha ley, ademds, autorizaba al Presidente de la Reptiblica para dictar las ordenanzas que
juzgue convenientes para el mejor gobierno de la frontera, para la més eficaz proteccién de los indigenas, para
promover su mds pronta civilizacién y para arreglar los contratos y relaciones de comercio con ellos” (http://
biblioteca.serindigena.org/libros_digitales/derechos_indigenas/leyes/7.htm recuperado el 15-02-2018). A este
evento le sucedid, junto a la promulgacion de distintos cuerpos legales, la incursion del Ejército de Chile en
1862. Las acciones militares formales terminaron con la ocupacién y refundacién de la destruida ciudad de
Villarrica en 1883.


http://biblioteca.serindigena.org/libros_digitales/derechos_indigenas/leyes/7.htm

2002), re-creando nuevas formas de relacionarse con un mundo material y sus subsecuentes

expresiones de mapuchidad.

Muchos “mapuche urbanos” llevan generaciones naciendo y viviendo en la ciudad, no solo
alejados de las tierras comunales y ancestrales sino también, y en muchos casos, sin
propiedad directa sobre ellas. Esta situacion podria estar influyendo en la transformacion de
muchas dindmicas urbanas mapuche, reorientando por ejemplo la posicion del fuwiin (lugar
de origen), considerado uno de los pilares fundamentales de la sociabildiad mapuche
(Guevara 1913, Mariman et al. 2006), sobre todo en contextos rurales (Gonzales 2016).
Con lo anterior no quiero decir que muchos mapuche urbanos no sostengan importantes
discursos identitarios articulados en torno a antiguos nexos ancestrales-territoriales,
familiares y/o de re-construccién territorial (Ancan y Calfio 1998). Mas bien, considero
necesario evaluar nuevas formas de autoidentificacion y re-creacion identitaria emanadas

desde otras précticas arraigadas en lo profundo de las dindmicas urbanas contemporéaneas.

En este sentido, una de las caracteristicas de la vida en las ciudades son los altos niveles de
acceso a mercancias, como también un gran nimero de dispositivos que directa o
indirectamente nos acercan a la adquisicién y/o el deseo de las mismas, produciéndose
variadas préicticas de consumo de objetos que nos acompaiian cotidianamente. Al respecto,
Miller (1987, 2012) no solo ha destacado las variadas formas de consumo de un mismo
objeto por grupos distintos, sino que ademads postul6 que las formas de consumir pueden ser
parte constitutiva de la identidad de los miembros de dicho grupo. Esto nos invita a pensar
en la relaciéon entre mapuchidad y un universo material que puede ser producido,
intercambiado, pero por sobre todo usado y consumido principalmente por mapuche
urbanos. Y es alli donde el Wenufoye estaria jugando un rol fundamental, en tanto gran

parte de un “universo material mapuche” posee la bandera plasmada (Fig 1).
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Figura 1, de izquierda a derecha, de arriba a abajo: Llevaros y monederos en venta durante el We Tripantu
2016, Recoleta; Recuerdo de Hard Rock Café, Santiago; reloj de pared feria artesanal, Villarrica; Weniifoye
utilizado como “pafioleta” durante marcha 12 de octubre 2016. Fotografias en posesion de autor.

Durante los dltimos afios la relacion entre mapuchidad y el universo material mapuche se
ha transformado sustancialmente con respecto a otros periodos de la “historia mapuche
contemporanea” post Ocupacion de la Araucania (Pairican 2014). Si durante mucho tiempo
las formas de produccién, intercambio y consumo de objetos mapuche se regenerd al
interior del sistema reduccional, también debemos reconocer que existié cierto despliegue
publico de materialidad mapuche por parte de organizaciones e importantes agentes
politicos de la primera mitad del siglo XX, como en los actos que realizaba la Federacién
Araucana, los escritos de Manuel Manquilef o propuestas referidas a la creacion de centros
de artesania de Venancio Cofiuepan. Posteriormente la utilizacién de objetos y discursos
sobre la diferencia cultural o étnicos se ven obliterados frente a una “izquerdizacion” del
movimiento mapuche, para volver a ser utilizados cuando los Centros Culturales Mapuche
y Ad-Mapu plantean la necesidad de generar una fuerza propia no partidaria, lo que brotaria
con toda su potencia durante la década de los noventas, coincidentemente con el
movimiento mundial de re-emergencia étnica (Bengoa 2000), la culturalizacién de los
procesos étnicos (Gundermann 2013) y la creacion de la bandera mapuche. Pero es en el

7



transcurso de la década de los noventas en adelante que el universo material mapuche
comienza a expandirse y proliferan muchos objetos que, desde adornos caseros, remedios
naturales, ropa, accesorios, entre otros, aluden de una forma u otra al campo de enunciacién

de mapuchidad.

Con esta somera genealogia, que serd desarrollada més adelante, queda de manifiesto que la
relaciéon entre mapuchidad y el universo material estd sujeta a lo que Foster (2006)
denomina Significados Externos e Internos. Los primeros refieren a los términos y
condiciones en que mercancias son producidas y consumidas en un tiempo y espacio
determinado; en otras palabras, que la bandera mapuche fuese creada en 1992 y haya
proliferado en un sin nimero de objetos desde ese momento hasta la actualidad puede
deberse en gran medida a condiciones econdmicas, culturales y estéticas que van mds alla
de la esfera de “lo mapuche”. Por otro lado, los Significados Internos apuntan a una
materializacion cultural especifica producida por y en los productores y consumidores de
mercancias, posibilitando que los significados que giran en torno a una bandera mapuche en
miniatura imantada a un refrigerador sea distintos segtin la persona que alli la puso y

observe.

La relacién entre ambos tipos de Significados generan pricticas y discursos en torno al
universo material mapuche, lo cual contribuyen a conformar un conjunto de signos con
pretension de verdad o enunciados de mapuchidad. Este trabajo versa sobre la relacion
entre el universo material mapuche, especialmente el Weniifoye, y enunciados de

mapuchidad. Entenderemos al enunciado como

“una funcién que se apoya sobre conjuntos de signos, que no se identifica ni con la
‘aceptabilidad’ gramatical ni con la correccidén ldégica, y que requiere, para ejercerse: un
referencial (que no es exactamente un hecho, un estado de cosas, ni aun siquiera un objeto, sino
un principio de diferenciacién); un sujeto (no la conciencia parlante, no el autor de la
formulacién, sino una posicién que puede ser ocupada, en ciertas condiciones, por individuos
diferentes); un campo asociado (que no es el contexto real de la formulacidn, la situacién en que

ha sido articulada, sino un dominio de coexistencia para otros enunciados); una materialidad



(que no es tinicamente la sustancia o el soporte de la articulacién sino un estatuto, unas reglas de

transcripcion, unas posibilidades de uso o de reutilizacion)” (Foucault 2003: 194).

Como queda de manifiesto en la cita anterior, la “materialidad” foucaultiana no remite

necesariamente a objetos fisicos, sino mds bien a la necesidad de existencia de

“el mismo espacio de repeticién, la misma distribucién de singularidades, el mismo orden de
localizaciones y de emplazamientos, la misma relacién con un medio instituido; todo esto

constituye, para el enunciado, una «materialidad» que lo hace repetible” (Deleuze 1986: 37).

Sin embargo, en este trabajo se apuesta por recuperar la “densidad material” del mundo
habitado (Buchli y Lucas 2001), conjugando la nocién de materialidad recién expuesta con
los aspectos fisicos del mundo mapuche, la red de relaciones culturales-materiales que los
origind y los efectos y respuestas que los objetos producen en actores humanos y no-
humanos (Latour 1993), reconociendo su rol en la creaciéon del medio de socializacién de
las personas (Bourdieu 1977), tan fundamental como los estados mentales en el ejercicio de
la agencia humana (Gell 2016). No profundizaré en definiciones de “objeto” ni estableceré
una demarcacion ontoldgica para “lo material” en tanto no pretendo entrar en un extenso y
aun inagotado (quizd inagotable) debate (p.e.: Harman 2011, Ingold 2013); en cambio,
intenté enfocarme en un flujo constructivo en donde aquello que cotidianamente es
considerado como una ‘“cosa no-humana” va modelando la experiencia “humana” y siendo
al mismo tiempo modelada por ella. En definitiva, se busca intentar ampliar el campo de la
accion politica reconociendo que algunos objetos importan mas que otros, pudiendo jugar
una parte activa en el desenlace de la accién y, por ende, concebirles agencia como parte de

un proceso analitico-descriptivo en torno a, en este caso, enunciados de mapuchidad.

Ahora bien, a través de la historia contempordnea mapuche no todos los objetos enuncian
mapuchidad de la misma manera. La ruka, por ejemplo, fue usado como representacion de
un pueblo empobrecido a principios del siglo XX (Diaz Mesa 1907 [2010]); luego, en la
década de los sesenta, su remplazo por viviendas modernas fue un elemento a considerar al

interior de las luchas politicas que el pueblo mapuche emprendié en pos de una mejora en



sus condiciones de vida (Foerster y Montecino 1988, Mariman et al. 2006). Actualmente, la
ruka se ha instalado en la ciudad como forma de diferenciacién de un espacio “mapuche”
en contraposicién a uno “urbano/no-mapuche”, lo que permite delimitar marcos de accién
al interior de las organizaciones y facilita la postulacién a fondos concursables (Sepuilveda
y Zuiiiga 2015). Vemos asi como un objeto particular va transformédndose segtin la forma en
que sea usado, produciendo efectos particulares que muchas veces escapan la “funcién” de

los mismos e incluso las decisiones conscientes de sus usuarios.

En este sentido, los objetos ocupan posiciones distintas en la red de relaciones sociales,
desplegando formas diferenciales de vehicular mapuchidad y produciendo variados efectos.
En este posicionamiento, muchos objetos emprenden “carreras icOnicas”, entendiéndolo
como la materializacién del proceso por el cual un signo va adquiriendo y naturalizando
caracteres de objetos2, lo que le permite re-construirse como un nuevo signo incluso en
ausencia del objeto. El objeto icénico podra ir reuniendo caracteres que eventualmente
gatillen una superacién de su funcién original, pudiendo albergar muchos significados, a
veces tensos y contradictorios; a pesar de lo anterior, el objeto iconico debe ser eficiente en
la transmisiéon del conjunto de significados asociados a su carrera iconica, es decir,
mostrarse como una construccion — usualmente figurativa- que al exhibirse rescata de forma
rapida los supuestos que constituyen una realidad (Mege 2001). Dicha operacion siempre se
realiza al interior de un contexto mayor y usualmente en asociacion a otros iconos. Para la
carrera icénica del Weniifoye, dichos supuestos estardn ligados, en gran medida, hacia la

organizacion de la diferencia cultural mapuche, o enunciados de mapuchidad.

Otra de las caracteristicas de un objeto iconico es que, en el desarrollo de su carrera icénica,
es posible que los signos que lo conforman pueden desprenderse de este y transitar en otras
esferas sin que por eso dejen de remitir al objeto iconico “original”. En este sentido, una
vez que el objeto va adquiriendo su condicién de icono, sus signos pueden utilizarse,
combinarse y transformarse. En otras palabras, solo algunos indicios del objeto pueden ser

suficientes para remitir a este, lo que permite que la silueta de la Estatua de la Libertad

2 Al describir Carrera Icénica, no uso "objeto” desde un enfoque material, sino desde un enfoque pierceano:
“aquello acerca del cual el Signo presupone un conocimiento para que sea posible proveer alguna informacién
adicional sobre el mismo” (Peirce, C. 1974: 24). En este sentido, el “objeto” puede ser real o abstracto.
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impresa sobre un tazén sea el perfecto suvenir neoyorquino?®, o que los hinchas de equipos
deportivos pinten sus caras con algunos elementos de las banderas de sus clubes y no con

reproducciones de estas.

La bandera mapuche fue “inaugurada” en octubre de 1992 y a través de los aios ha reunido
todas las caracteristicas de un objeto icénico a través de una carrera hasta ahora
inexplorada. Actualmente, la bandera se utiliza de diversas maneras y se plasma sobre
muchos objetos, e incluso bastan algunos de sus elementos, como la superposicién de los
colores azul, verde y rojo, para remitir a la bandera (Fig 2.). Por otro lado y de forma
complementaria a su carrera iconica, llama la atencién ver a la bandera desfilar en eventos
publicos de distinto tipo, albergando significados politicos, identitarios, ecologistas, étnicos,
entre otros. En este sentido, ademds de una exitosa carrera icénica el Weniifoye posee una
“carrera hegemodnica” complementaria, es decir, un nivel de éxito referido a la agrupacion
de una diversidad de actores que a pesar de levantar demandas heterogéneas (sensu Laclau
2004, ver mas adelante) han encontrado en este objeto un punto de encuentro, un agente
efectivo en promover un campo de equivalencias sobre algunos disputas politicas mapuche

y no-mapuche.

3 Para otro ejemplo véase R. Callahan (1999) The Liberty Bell, en Journal of Material Culture Vol. 4(1): 57—
78. London.
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Figura 2. Afiche de marcha 12 de octubre 2016, Santiago. El fondo del afiche es el Wenufdoye, pero sin las
franjas negras en los extremos superiores e inferiores, sin la “cruz andina” y sin el meli witran mapu
constitutivo del kultrung central.

Presenciamos asi una apertura del objeto “bandera mapuche”, el cual a través de una
carrera iconica particular, ademés de una carrera hegemonica, emerge como ‘“Weniifoye”,
superando al objeto “bandera” pero siempre remitiendo a esta. Como guia para realizar una
descripcion de este proceso utilicé las siguientes preguntas/objetivos, y los resultados son

presentados a continuacion:

Objetivo general:
Caracterizar las relaciones entre el Weniifoye y enunciaciones de mapuchidad.

Objetivos especificos:
1- Identificar y analizar objetos que hayan sido relacionados con enunciaciones de
mapuchidad durante el siglo XX.

2- Describir el proceso de creacion del Weniifoye.

3- Describir apariciones y controversias publicas en donde ha estado relacionado el
Weniifoye.

4- Describir los objetos relacionados al Weniifoye y sus formas de uso y consumo.

5- Describir y comparar sentidos que distintos actores le atribuyen al Weniifoye.
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1. Carreras iconicas mapuche en el campo politico.

1. Fin del siglo XIX, objetos politicos y la materializacion de autoridad

tradicional.

La relacion entre mapuchidad y un universo material que genera y vehicula dicho campo de
enunciacién no es un fenémeno reciente. En este sentido, el Wenuféye no se cred ni
desarroll6 sobre una ausencia de carreras icénicas de objetos mapuche; sin embargo,
pareciera ser que hay uno o varios elementos novedosos en la bandera mapuche. En
principio, pocos objetos mapuche han presentado una carrera iconica tan exitosa como
vertiginosa, y no parece ser baladi que el objeto en cuestion sea una bandera, en tanto toda
bandera tienen la pretension de generar un efecto de agrupacién de una o varias
colectividades. ;Qué es lo novedoso del Weniifoye con respecto a otras carreras iconicas?
(Como se inserta este objeto particular en la materializacion de la mapuchidad

contempordnea?

Presumiblemente, gran parte de las carreras iconicas emprendidas por distintos objetos
surgieron o sufrieron grandes cambios en torno al proceso conocido como Ocupacién de la
Araucania. Anteriormente, las Paces de Quillin (1641)* permitieron el desarrollo de un
exitoso sistema socioecondmico al sur de la frontera, el cual alcanz6 su auge durante el
siglo XVIII, reforzando la posicién social de muchos lonkos, quienes lideraron distintas
parcialidades mientras mantenian relaciones de cooperacion o conflicto. El escenario sufrié
un vuelco cuando el Estado chileno terminé de ocupar los territorios mapuche y comenzé a
ejercer plena soberania (ver Nota 1), instaurdndose un gran otro estatal sobre el cual se
generaron acentuaciones en la forma de demarcar diferencias con respecto a la sociedad no-
mapuche. En este sentido, cuando el Estado despleg6 sus dispositivos de control soberano

la relaciéon entre diversas organizaciones y objetos utilizados como enunciacién de

4 Reuni6n entre representantes de parcialidades mapuche y autoridades de la Corona Espafiola celebrado el 6
de enero de 1641. All{ se establecié el rio Biobio como “frontera” entre territorios soberanos mapuche al sur
del rio, y aquellos bajo el control ibérico al norte.
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mapuchidad politica se transformd, ocasionando que algunos de estos objetos adquieran
mayor iconicidad en pos de la demarcacién de una frontera cultural-identitaria o etnicidad

(Barth 1976).

Sin embargo, dicha iconicidad parece mantener niveles bajos en los momentos cercanos la
finalizacién de La Ocupacion, lo que posiblemente tiene que ver no solo con los altos
grados de violencia organizada del Estado chileno y de gran parte de la sociedad civil hacia
el pueblo mapuche, sino también por las dificultades emanadas del mismo proceso de re-
estructuracion de la forma en que los objetos eran entendidos y utilizados, la cual rehuia la

acumulacidén de iconicidad mapuche en el campo politico.

Anterior a la Ocupacion de la Araucania, los caciques invocaban a la figura del Parlamento
para dirimir el futuro del pueblo mapuche, el cual no solo ordend gran parte de la
sociabilidad interétnica entre mapuche y la Corona o el Estado, sino que también referia a
un acuerdo entre iguales en tanto pacto de sociedad y no de subordinacién (Foerster 2002).

El parlamento posibilité un pacto de sociedad que priorizaba la 16gica de la alianza como
gestor de la politica, mientras que, en su ausencia, el Estado puso acento en un pacto de
subordinacidn, sustentado en la l6gica de la filiacibn como motor politico y administrativo
(Foerster y Menard 2009). En otras palabras, antes de la expansion soberana del Estado
chileno sobre los territorios mapuche, existi6 una compleja red politica tejida sobre
acuerdos y desacuerdos de distinta naturaleza y envergadura. Dicha red se materializaba
sobre diversos dones y contradones que circularon entre agentes mapuche y coloniales o
estatales republicanos. Desde el entierro de un “fusil, una lanza y una macana, poniéndose
sobre estas armas los bastones del Rey, la bandera y el laurel de la paz” al finalizar un
parlamento en 1793 (Foerster y Montecino 1988: 86), la rotura y entierro de sables y
posterior plantacion de un canelo sobre este el Parlamento de Tapihue 48 afos después
(Gay 2018:112), hasta la amplia correspondencia atesorada por muchos caciques (Pavez
2008), pasando por vestimentas y otros regalos de guerra, todo acuerdo politico involucra
una alianza registrada materialmente en atesorados papeles, trajes, armas, libros, tratados y
nombres propios (Menard 2011), representando la materializacion de la enunciaciones de

mapuchidad al interior del campo politico.
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Los objetos que componian el universo material que sustentd el registro de la alianza al
interior del mundo mapuche y con su par, el Estado nacional chileno, poseen carreras
icénicas dificultosas, especialmente como iconos reconocibles de una mapuchidad grupal.
Dichos objetos remiten a formas de reforzar autoridad cacical, a una dimensién genealdgica
que en su devenir funciona como factor de prestigio y posicionamiento diferencial entre
linajes (Foerster 2002) antes que representar un conglomerado mayor de individuos. Por
otro lado, los objetos no solo tendrdan un duefio con nombre propio (y un linaje), sino que el
objeto mismo estd inscrito en el archivo de la alianza que remite. Es decir, el traje que
recibe Namuncura en Fuerte Roca en 1884 solo puede ser utilizado por él mismo o su
linaje, pero mds importante atin, muchos eventos deberdn ocurrir para que dicho objeto
pueda referir a algo mds- algo asi como un marcador de mapuchidad- que el evento mismo
de 1884 que el traje consagra e inscribe. Finalmente, debemos considerar que la carrera
icénica de cualquier objeto se ve potenciada cuando este puede ser expuesto y transmitido
por distintos medios de comunicacion y representacion, operacion tecnolégicamente mas

complicada en el siglo XIX que en anos sucesivos.

En este sentido, para que una carrera iconica tenga €xito se necesita una infraestructura que
promocione al objeto, ya sea en la forma de exposiciones nacionales de “arte y cultura”,
reproducciones en libros ilustrados, menciones en la prensa o, de forma reciente y
potentemente, con Internet, por mencionar algunos ejemplos. Las condiciones en donde se
desenvolvieron objetos mapuche durante el siglo XIX y la transicion hacia el XX fue de
rechazo antes que de promocién, motivado por el racismo y las dificultades materiales en

que quedaron los mapuche luego de la Ocupacion.

Pese a esto, la generacion de un archivo fuertemente material pudo producir la emergencia
de una cosmologia de objetos mapuche util en la restructuracion de practicas politicas para
la resistencia o la recomposicion de la golpeada mapuchidad de los linajes, en donde
algunos de esos objetos pudieron haber sido elevados a la categoria de iconos en las
disputas politicas. Sin embargo, el poder de dichos objetos terminé siendo reclasificado

bajo los ejes del Estado y sus archivos. En Chile, dicha operacién fue realizada por el
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Registro Civil, entre otros dispositivos, coherentemente con la l6gica del archivo estatal
enfocado en la filiacién, favoreciendo una correlacion entre asignacién de identidad
familiar individual e identidad racial colectiva. La unidad de los linajes y las marcas de
mapuchidad registradas en el archivo de la alianza se transforman, estableciéndose por
mucho tiempo el apellido mapuche como la principal marca de mapuchidad natural y

corporal (Menard 2011), en desmedro de los anteriores dones y contradones materiales.

Desde la consolidacion expansiva del Estado nacional chileno sobre territorio mapuche es
que el poder de los objetos que circularon como marcadores de identidad personal frente a
un otro ha disminuido; de hecho, creo que actualmente existen muy pocas “reliquias”
mapuche- objetos ungidos con el nombre propio de sus portadores- menos objetos de este
tipo con carreras iconicas exitosas. Una excepcidn, que requiere un estudio propio, es la
bandera conocida como Guiielve o “de Lautaro” (Fig 3.), la cual se encuentra asociada a
dicho personaje mediante la obra La Araucana, y ha llegado a presentar una carrera icénica
interesante al ser expuesta de diferentes maneras, tanto como bandera o como “estrella de
ocho puntas” de forma aislada. La emergencia de la bandera “de Lautaro” y su carrera
icOnica, sin embargo, posee una temporalidad reciente, posterior a la creaciéon y

masificacion de la bandera Weniifoye.
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Figura 3, de izquierda a derecha, arriba
abajo : pintura “El joven Lautaro” del pintor P. Subercaseaux; Bandera “de Lautaro” mds frecuentemente
observadas; Bandera “de Lautaro” con fondo rojo mds similar a la representacién de Subercaseux, observada
desde el 2013 en adelantet; Misma bandera, parte del set de la pelicula “Mala Junta (2016, detalle en minuto
48,00’; Representacion de “Guiielve” para el emblema de Copa América Chile 2015; Portada del documento
“Hoja de Ruta” de la candidata presidencial para elecciones 2017 Beatriz Sdnchez. El “Guielve” es el logo de
la candidata.

Es muy posible que al interior del mundo reduccional el panorama fuese diferente,
manteniéndose muchas de las practicas de produccién y consumo de diversos objetos como
elemento central en la forma de conformar identidad. Estos objetos corresponden a aquellos
utilizados cotidianamente, en la reproduccion de la vida diaria, rituales y rogativas, festejos
y funerales; si bien dichas pricticas se mantuvieron confinadas al interior del sistema
reduccional por un tiempo, materializando mapuchidad para los mismos mapuche, poco a
poco comenzardn a salir de este para ser invocadas en manifestaciones politicas de distinta

indole.

5 Abril, 2016. http://www.emol.com/fotos/36761/#1517886/Marcha-en-apoyo-al-pueblo-mapuche-en-
Santiago (recuperado el 15-08-2017)

6 Fragmento de Eluwun, El Funeral de un guerrero- Homenaje a Rodrigo Melinao (detalle en minuto 10,43’
https://youtu.be/XBweyxeGVZ4?7t=643 (recuperado el 15-08-2017).
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En este movimiento algunos objetos comenzaron a cimentar su carrera iconica, como el
kultrdn, siendo vehiculos de mapuchidad tanto al interior de las reducciones como en
campos de disputa politica interétnica. Muchos otros, como las banderas mapuche,
continuaron relativamente confinados a sus formas de uso y efectos “tradicionales” pre-
reduccionales, por lo que creo que estas no pueden mencionarse como un objeto antecesor

al Weniifoye (a pesar de su cercania formal, es decir, son “banderas”).

No existe claridad sobre un posible “origen” de las banderas mapuche’, y esclarecer dicha
pregunta no es el motivo de este trabajo. Sin embargo, sabemos que su uso estaba muy
extendido durante el siglo XIX, pero no como forma de representaciéon de un grupo u
organizacion. No he encontrado ningtin tipo de préctica que aluda a la representaciéon de
una colectividad mediante objetos, salvo aquellas referidas a marcas de propiedad de
ganado “extremadamente esparcidas entre los indios” (Guevara 1913: 251). Dicha practica,
proveniente de Argentina, segin Guevara, habria evolucionado desde el corte de la oreja
del animal hasta una representacioén de objetos o cuerpos lineales simples, como “un circulo
con una lagrima recta que parte del centro” o “un rectdngulo con un pequefio cuadrado en el

angulo superior derecho, todo semejante a una bandera” (Ibid.), entre otros.

Si bien este tipo de pricticas refieren a la presencia de signos que pudieron haberse
asociado a la representacion de una colectividad, en tanto la mercancia en cuestion- el
ganado- fue un elemento fundamental en la produccién y reproduccién del poder cacical y,
por ende, en la conformacion de grupos mapuche (Bengoa 1985, Boccara 2008, Gay 2018),
no he encontrado ninguna mencién que ligue simbolos a las banderas utilizadas por
mapuche en épocas pre y post reduccionales. Mds ain, es destacable la baja presencia de

menciones de simbolos u objetos propios de los grupos en el material etnogrifico

7 En un texto escrito para Azkintuwe (periédico nacional mapuche), Elisa Loncén comenta que los mapuche
siempre tuvieron “Weniifoye” en tanto “Tradicionalmente el Wenufoye es la rama de canelo (arbol sagrado)
que representa el altar comunitario y que se lleva alzado al viento para exteriorizar la presencia de una
comunidad mapuche ante cualquier evento; hay comunidades que le agregan un género blanco, negro, azul
con sol y luna (todos simbolos de la cosmovision mapuche); de este modo las comunidades marcan su
presencia publica en reuniones o ceremonias religiosas. Asi la Bandera mapuche siempre ha estado presente
en la historia” (Azkintuwe N° 44, septiembre-octubre 2010: 29).
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disponible; una Unica y breve mencién la entrega el corresponsal del diario El llustrado

mientras cubria el Parlamento de Coz Coz:

“Cuando llegamos al valle, presentaba éste un golpe de vista soberbio. Todos los indios estaban

montados y agrupados cerca del trahuen [sic.], cuyo manzano estaba rodeado con las banderas de las

reducciones.” (Diaz, A. 2005 [1907]: 214).

El autor describe la figura de la calfimalen, nifia virgen de entre 10 y 15 afios que baila
alrededor del trahue, “siempre junta con la bandera de la reduccién” (Ibid.). A excepcion
de estas menciones, las banderas parecen haber presentado funciones religiosas o asociadas
a agentes extraterrenales antes que de representacion de colectivos. Asi lo describe Pascual
Coiia cuando relata el rezo matinal de las machis, dirigido a los “ulmenes de las alturas”,
los cuales tendria “nguillatunes en el cielo, o seres divinos; llevdis enarbolada vuestra

vistosa bandera. {Qué bonita estd al relumbrar sobre la tierra!” (Moesbach 1936: 348).

En el mismo rezo matinal se anuncia la funcién madgico-técnica de las (o de algunas)
banderas, en tanto la machi tendria “prontas mis lindas banderas para que me comuniques
mediante ellas eficaces y variadas oraciones en la visiéon y no salgan mal mis futuras

rogativas” (Ibid.).

Debemos considerar ambos aspectos- la presencia de banderas como un objeto sagrado
extraterrenal y una funcién magica especifica- al momento de ponderar la posibilidad de

una resignifcacién de aquellos objetos para otros usos y objetivos.

En este sentido, gran parte de los usos de banderas mapuche se encuentran ligados a la
esfera mdagica o religiosa®, en donde vemos ciertos patrones cromadtico-simbdlicos

€«

definidos. Latcham, por ejemplo, indica que la bandera del rewe es la pillan bandera: “un

8 Por otro lado, es posible que muchos no-mapuche le atribuyesen a la esfera bélica un lugar en donde las
banderas mapuche podian ser usadas por mapuche. Al respecto, en el prélogo del libro Raza Chilena (escrito
por Nicolas Palacios, prologado por su hermano), se describe la euforia de Nicolds durante una celebraciones
de fiestas patrias de su infancia, la cual incluye una comparacion entre la caballeria chilena y los araucanos:
“Enardeciase Nicolds con el estruendo de las armas, el olor a pdlvora y el fiero aspecto de los soldados
rompiendo cartuchos con los dientes; y sentfase electrizado con la famosa carga de caballeria que daban los
Paperos, quienes arrancaban chivateando como los araucanos, blandiendo sus largas lanzas de coligiie,
ornadas en la unta de rojas banderolas y haciendo retemblar el suelo” (Palacios 1918: 11).
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trapo amarillo amarrado en la punta de un colihue (en la que amarran con hilo azul los
corazones victimados). Su color aludiria al sol o al fuego” (Latcham: 1924:362), y Augusta
describe un ritual de curacion en donde el kallfii wentru (“hombre azul”, ayudante de la
machi) “lleva consigo su bandera amarilla” (Augusta 1910: 290°). En la ceremonia del
ngillatun, por otro lado, Cofia describe que alrededor del rewe se planta una bandera blanca
para pedir buen tiempo y una negra para pedir lluvia (Moesbach 1936: 379-380).
Coincidentemente, las banderas negras son portadas por los asistentes al ngillatiin de
Trraitrraico de 1891 en Nueva Imperial (Cafas Pinochet 2013 [1908]: 129). R. Smith, por
otro lado, indica que la bandera blanca se asocia a la esfera funebre cuando observa que en
el funeral del cacique Coyam “la condicién del difunto estaba sefialada por una lanza de
coligiie, de la cual pendia una banderola blanca” (Latcham 1924:198), elemento fiinebre
que serd también mencionado por R. Aldeal?, P. Cofial! y T. Guevaral2. Gay (2018), por su
parte, también nombra la presencia de “banderas” y “baderines” en contextos flinebres,

pero no alude a color ni formal3.

La utilizaciéon de banderas blancas en variados contextos queda de manifiesto en el

ngueicurehuen (iniciacion de machi), en donde se ruega para que la machi recién envestida

9 “Llama la atencién”, como dice Augusta (1bid.:290) , que el “hombre azul” lleve una bandera amarilla.

10 “Hechas estas libaciones, plantan en distancia proporcionada, dos palos verticales que sostienen otro
horizontal a la altura de dos o tres varas de este se cuelga un caballo muerto con jaquima y cabestro para que
el difunto pueda amarrarlo en otro lugar. Proximas a este caballo se ponen también una o dos lanzas con
bandera blanca, y el pafiuelo o thralilonco que usaba el finado” (Aldea, R. (1904: 48)

11 “Terminada esta estatua del finado, la habian colocado junto con una banderita blanca fuera de la casa
como sefial de que habia un muerto adentro. Para la celebracion del velorio llevan también ese palo tallado y
la bandera y los asientan alld en la pampa a la cabecera de la canoa-ataid” (Moesbach 1936: 405).

12«1 os conductores del caddver plantan cuatro varas i de ellas suspenden el pillai. A la cabecera se planta una
cruz o la figura del indigena (adentu mamiil). Afirmada sobre ésta se coloca una larga quila (Chusquea quila)
con una pequefia bandera blanca” (Guevara 1908: 270).

13 Sobe la tumba del cacique Melin (cacique de Purén, aliado del gobierno chileno, del cual se tienen registros
él en diversas fuentes hasta 1858) “mataron al caballo que en mds batallas lo acompafid, extendieron su
cabeza y patas sobre unos palos, cerca de una larga lanza con una bandera en la punta, adorno que siempre
acompaiia la tumba de un gran guerrero” (Gay 2018: 298). Sobre otros entierros, el autor dice que “entierran
una larga lanza con un pequefio banderin al lado de la cabeza del difunto, siempre dirigido hacia el
oeste” (Ibid.: 298-299).
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“traiga consigo legitimas banderas de doble color, la celeste y la blanca, receptdculos estos
para su espiritu” (Moesbach 1936: 335). En este sentido, ambos colores han sido descritos
como “los colores rituales por excelencia” (Grebe, M., Pacheco, S. Y Segura, J. 1972: 59) o
como “colores simbdlicos que representan a las potencias sobrenaturales” (Grebe, M. 2000:

276), por lo que pueden ser utilizados en variados contextos rituales o religiosos.

En definitiva, los usos y sentidos de las banderas mapuche han estado fuertemente
asociados a los contextos sefialados, manteniéndose alejados de la nocién de una bandera
como representacion de grupos humanos. Pese a esto, los reacomodos que grupos mapuche
emprendieron en la transicion del siglo XIX al XX posibilité ciertas transformaciones en
los usos de banderas, junto con otros dispositivos materiales mapuche articulados en torno
a re-actualizar las nuevas relaciones entre mapuche y winkas (no-mapuche) post Ocupacién
de la Araucania. Fue en esos momentos que muchos usos de objetos se transformaron,
abriéndose a la posibilidad de vehicular nuevas formas de enunciar mapuchidad,

intimamente ligado a la politica mapuche del siglo XX.

2. “.Y ahora qué, y ahora como?”’ Materializacion y representacion después de la

guerra.

El pueblo mapuche entré al siglo XX despojado de la soberania territorial y la bonanza
econdmica anteriormente gozada. Los atropellos sustentados por un discurso racista
incurridos en el nombre del progreso amenazaban la vida mapuche, mientras que la politica
reduccional y la usurpacién de tierras vaticinaban una perdida que sélo aumentaba. Cuando
el Estado chileno se irguié como el principal interlocutor del mapuche, Estado que
establecia mecanismos de exclusion étnica del proyecto nacional (Pinto 2003), fueron sus
lideres tradicionales los que comenzaron con las primeras respuestas politicas de aquella
desconcertante fase, inaugurando una nueva relaciéon entre la politica mapuche y su

contraparte winka.

En 1907 cerca de Panguipulli, convocados por el cacique de Coz Coz, Manuel Curipangui

Treulen, se reunieron muchos lideres en un parlamento para dirimir algin plan de accién
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frente a la catdstrofe en curso. Las conclusiones del parlamento, independiente de las
personalidades que pudieron influir en estas!4, apuntaron a re-construir una imagen del
mapuche que la sociedad civil pudiese entender y valorar o, al menos, comenzar a respetar.
Coincidentemente con este movimiento, 3 afios después aparece en escena la Sociedad
Caupolicdn Defensora de la Araucania, primera de muchas organizaciones que durante la
primera mitad del siglo XX se abocarian a la construccion, tensa y sin un contenido claro,
de una colectividad autodefinida y auto-reconocida proyectada hacia un otro en pos de la
defensa de lo que se reconocia como una identidad grupal. Con esto no pretendo postular la
inexistencia previa de un autoreconocimiento integral de amplio alcance identitario-
poblacional, sino resaltar un intento por modificar dicho campo de enunciaciones en pos de

la recepcion diferencial de otro, en este caso, la sociedad winka.

En este sentido, a finales de la primera década del siglo XX se inauguré un cambio desde
donde se ejercian las reglas que delimitaban aquello que podia ser enunciado (Foucault
2003), en tanto gran parte de los términos, limitaciones y transformaciones dentro del
campo especifico de “lo mapuche” se relacionardn de manera novedosa con la otredad
winka, produciéndose nuevas condiciones de aparicion de los discursos. Una de estas
nuevas condiciones se manifestd en forma de reafirmacidn identitaria, la cual comienza a
dotarse desde inicios del siglo XX de una materialidad repetible “a partir del término
‘araucano’ como etnénimo de autoidentifcacion étnica cultural y el concepto de ‘raza’ como
autoafirmacion colectiva” (Millalen 2012: 243). Con ellos se podran unificar las demandas
de una serie de actores mapuche y posibilitara que las organizaciones y sus lideres fuesen

considerados verdaderos representantes politicos de la etnia (Foerster y Montecinos 1988).

Los diversos agentes que compusieron el “primer ciclo del movimiento mapuche
contemporaneo” (Pairican 2014: 39) tuvieron muchas diferencias y disputas, pero todos

asumen una formas de representacion politica y racial con pretension de abarcar a la mayor

14 Julio Pinto (2012) sostiene que el parlamento y su agenda fue orquestado, principalmente, por el sacerdote
capuchino Sigfredo de Frauenhdusl. Independientemente de aquello, finalizando el encuentro, los caciques
pactaron trabajar para instalar la problemdtica mapuche en la opinién publica, presentdndolo como un
problema que Chile debia resolver y mostrandose como defensores de un pueblo violentado antes que uno
carente de virtudes e imposibilitado de encajar en los canones de la civilizacion.
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parte de mapuche, distancidndose de la politica orientada a reafirmar autoridad cacical
personal. Dicho movimiento se logré mediante una forma dual de narracién que acerco a la
representacion asociada a un portavoz politico de sus representados o vertreten (Spivak
1998) con una representacion mimética-teatral o darstellen de los supuestos contenidos al
interior de los términos “raza” y “araucano”. Si bien ambos tipos de representacioén fueron
separados por la antropologia de la época (Menard 2009), los dirigentes mapuche
representaron politicamente a un electorado sin una dependencia absoluta a discursos
indigenistas mientras eran vistos por los mapuche como candidatos propios (Foerster y
Montecinos 1998). Y, al mismo tiempo, vemos una dimensién desplegada por los agentes
politicos que activa, mediante (re)presentacién, una novedosa materializaciéon de los
contenidos de la raza. Es alli cuando los objetos mapuche comenzaron insertarse de manera

activa en el campo de las nuevas disputas politicas.

Durante esta fase distintos agentes iniciaron acciones para reorganizar a las comunidades
mientras competian por espacios de poder estatal, proyectandose frente al Estado chileno y
la sociedad civil. Para la interlocucién mapuche/ no-mapuche se intenté dotar de un cuerpo
a los términos “raza” y “araucano” en pos de adquirir una posicién discursiva diferente,
buscando mecanismos que permitieran realizar una representacion valida de un conjunto de
individuos que poseen ciertas caracteristicas compartidas, caracteristicas que ya no pueden
ser percibidas por el Estado ni por la sociedad civil como contrarias al proyecto nacional.
Es en este proceso que la utilizacién de objetos sirvié para vehicular las agendas politicas
mencionadas. Lo importante aqui no es lo novedoso del dispositivo desplegado - los
caciques Colipi y Koliman se entrevistaban Santiago utilizando atavios “étnicos” (el “kit”
mapuche, en Crow 2013: 45)- sino un cambio cualitativo en los diversos usos de objetos en
el campo politico, en donde las principales figuras del periodo se valen de enunciados con

un alto acervo material.

El sus Comentarios del Pueblo Araucano (o La Faz Social, 1911), el futuro diputado
Manuel Manquilef desplegé cierta materialidad mapuche en su discurso, aunque las
contradicciones entre objetos tradicionales y précticas modernas liberales que el politico

persiguié entraron en disputa con, por ejemplo, rituales de curaciéon de las machi y la
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poligamia, practicas que intenté que el Estado prohibiera (Crow 2013). En este sentido, el
autor ocupd los “objetos de la raza” como indicios de valores modernos en tanto “medios
para mostrarnos el desarrollo intelectual de un pueblo”. Con los cantos se muestra el
“raciocinio de la raza: su fantasia imaginativa y creadora”; con los adornos y joyas
masculinas y femeninas se ve la “fuerza de voluntad para fabricar i adquirir elementos que

constituyen la admiracion de su raza” (Manquilef 1911: 14)

En este sentido, vemos un tratamiento de los objetos por parte de Manquilef alejado del
“objeto étnico” -objeto que expresa diferencia cultural- para acercase a un objeto de la
cercania cultural, representantes no de un pueblo especifico sino de valores humanistas que
evidencian un sustrato comun entre el winka y el mapuche. En definitiva, los adornos y
otras expresiones semidticas y materiales sirven para mostrar que “los araucanos son
también provistos de un alma con conocimientos, sentimientos y pensamientos andlogos a
los de las razas que han creado las naciones mds cultas i poderosas de la tierra” (Ibid.). Por
ende, los simbolos que un objeto iconico exitoso pueda aspirar a reunir, a fin de cuentas, no
se encontrardn cercanos a una mapuchidad, salvo que dicha mapuchidad aluda a una
chilenidad o a elementos “civilizados”; en este sentido, serdn los objetos cercanos a lo
chileno (el terno'>, la bandera chilena) los que se deben invocar para vehicular demandas

politicas.

Diferente es el caso de Manuel Aburto Panguilef, presidente de la Federacion Araucana,
organizacion con claro sefio de reivindicacién y resistencia cultural (Foerster y Montecino
1988, Crow 2013, Pairican 2014). En general, las acciones de Aburto y de la Federacion
“empefiada por restablecer y sublimar todos los actos y costumbres de la raza
mapuche” (Foerster y Montecino 1988: 85) siguieron un fuerte estilo tradicional y

religioso. Se hablaba mapudungun, actos politicos comenzaba con ngillatunes, a los eventos

15 Al respecto podemos citar el testimonio que Don Pedro Marin cuenta sobre el famoso politico mapuche de
la primera mitad del siglo XX, Venancio Cofioepan (ver mds adelante): “[Llamé la atencidn] su vestimenta, su
presentacion...Cofiuepdn era un hombre buen mozo, de tez blanca”....”como un mapuche asi era una
admiracién para mi, bien vestido, muy elegante, José Cayupi igual, osea la comitiva andaba al mismo
nivel” (Ancdn 2007: 210). La descripcién calza con las fotografias dirigenciales de la época, en donde todos
los politicos utilizan terno antes que cualquier otro tipo de vestimenta que aluda a cierta diferencia cultural.
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asistian machis, entre otros elementos que nos ayudan a imaginar el vasto universo material
que generd el marco para la representacion, contribuyendo a la configuracion de las
“costumbres de la raza”. La representacidon politica se conjugd con la representacion
mimética incluso de forma publicamente performdtica, acciones que alcanzan toda su
cristalizacion en giras del Conjunto Artistico Mapuche Llufquenhuenu (también llamado
Compafiia Dramdtica Araucana), conjunto de teatro de la Federaciéon Araucana que
representaban, con adornos, escenografia y vestimenta, dichas costumbres. Es destacable
que el conjunto artistico, siguiendo a Gutiérrez (2017: 195), no se cred para presentarse al
interior de las reducciones en el sur, sino para “expandir una imagen del Pueblo Mapuche
en las ciudades centrales, disputa[ndo] por ende lo representable en lo que sera este nuevo

Teatro Nacional que desde la oficialidad los excluye”.

En la Federacién fue posible la materializacion de una mapuchidad que comenzé a
recomponerse sin por eso intentar generar una réplica de las condiciones previas a la
Ocupacién. En este sentido, el universo material desplegado por la Federacién Araucana
parece haberse fusionado muy bien con los elementos modernos y nacionales, como
banderas chilenas junto a las banderas mapuche en los Congresos Araucanos, himnos
nacionales cantados en mapudungiin y reuniones-rituales en donde el rewe era tan
importante como el graméfono (Crow 2013). En estos contextos vemos elementos
“tradicionales” en mixtura con elementos modernos y nacionales desplegados en reuniones
de cardcter politico y cultural; especial mencién podemos hacer del VI Congreso Araucano,
instancia que contd con la presencia de dos senadores del Partido Demdcrata, quienes al

llegar junto a Aburto en automovil al sitio donde se realizaba el Congreso dieron

“...cuatro vueltas de derecha a izquierda, a peticién del Presidente del Congreso. Pasaba
rodeado de las Banderas'® i de los Caciques i demds mapuche de a caballo.- Los que estaban en la

ramada, hombres i mujeres, palmeaban las manos i gritaban vitores a los visitantes i al acto que se

16 Si bien las banderas mencionadas son banderas chilenas — “...se acordé que todos los hermanos que
tuvieran caballos fueran en masa a dicha estacién para encontrar a los sefiores Parlamentarios con todas las
Banderas Nacionales que habian en el sitio de la reunién....” (Menard y Pavez 2005: 77)- Martin Painemal
describe la presencia de banderas rituales en los Congresos de la Federacién Araucana: “En cada congreso
que se hacia en el campo hacia bailar a la gente, asi de rueda. Ponia un rehue de un arbol plantado con
bandera blanca y empezaba a bailar dando vueltas” (Foerster 1983: 64).
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practicaba.- Terminado este acto, el Ahiin por el idioma Araucano, todos los de a caballo, con las
Banderas a la cabeza, colmados de alegrias i con grandes vivas a los sefiores Senadores, al Supremo
Gobierno, a la Raza Araucana i al sexto Congreso, dieron varias vueltas de la misma direccién por

los contornos de la ramada en que se hallaba el auto que ocupaban los sefiores

Senadores...” (Menard y Pavez 2005: 77-78).

En esa nueva forma de materializacion de mapuchidad no era problematico que junto a los
jinetes que realizaban el Ahiin alrededor del rewe también estuviese un automdvil. Fue una
de las genialidades de Aburto y su organizacion: la creacion de un punto de encuentro en la
siempre presente distincion chileno-mapuche. Sin embargo, durante todo el periodo el
despliegue y uso de objetos para enunciar mapuchidad en el campo politico estan siempre
supeditados a los “usos y costumbres”, es decir, a formas tradicionales de materializacion
de mapuchidad, aun cuando tengan presencia de ciertos elementos novedosos. Este tipo de
materializacién nos remite a la humildad de los objetos (Miller 1987, 2005) utilizados, los
cuales distan de ser vistos como extrafios o andmalos, transmitiendo de forma tan eficaz los

marcos que componen las escenas sociales que practicamente pasan desapercibidos.

La humildad recién mencionada no puede ser extendida a todas las actividades de la
Federacion Araucana; Aburto dist6 de ser un personaje “humilde”, de hecho, provocéd
grandes debates en torno a su persona, fue acusado de sedicioso y comunista por distintos
sectores de la sociedad, siendo radicado en mds de una ocasién. Sin embargo, la utilizacion
de objetos se mantiene dentro de los marcos esperables, las representaciones artisticas
rituales y tradicionales son montadas y contenidas en escenarios teatrales, e incluso la
utilizacion de muchos objetos mapuche se torna obligatoria, como fue el caso del Segundo
Congreso de la Federacion, en el cual “la Junta Central previne a todos los Consejos
Federales y reducciones indigenas que deben concurrir oficialmente...luciendo sus
banderas, lanzas, macanas, mazas, espadas y sus instrumentos de musica” (Foerster y
Montecino 1988: 36). En este sentido, la emergencia de uno o varios objetos requieren
llamar la atencidn, estar inserto en controversias y disputas para cargarse con la potencia
necesaria para emprender una carrera iconica exitosa, lo cual no parece haber sido el caso

en la cosmologia material desplegada por la Federacién Araucana.
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Al poner en escena ciertos enunciados materiales mapuche, la Federacion enfatizaba
aspectos de una vision particular sobre “lo mapuche” mediante un proceso de seleccion y
articulaciéon mediado por una “sensibilidad”. La “sensibilidad”, concepto de la teoria del
arte dieciochesca, proviene de una sensacion modelada por la vida en sociedad geografica 'y
temporalmente situada, la cual se ve afectada por las miiltiples relaciones sujeto/objeto que
distintos agentes, en este caso aquellos pertenecientes a Federacion, establecieron para
representar mapuchidad; en este sentido, el punto central de la representacion es decir “esto

es” o “esto fue” tal cosa.

“al decir que esto es tal cosa saco el «esto» del horizonte de figuras en que se encuentra, lo veo y
reconozco frente a otros «esto» que construyen ese horizonte y no son adecuados a la

representacion.” (Bozal 1987: 28).

Al sacar del horizonte ciertos objetos de la totalidad de un universo material representable
se produce una tensién entre la mirada del espectador frente a una reordenacién del mundo;
desde la teoria del arte esto produce un gozo estético, aunque una representacion
“mapuche” muy posiblemente produce efectos que superan a una comunidad de “artistas/
objetos representados/espectadores”. En efecto, la Federacion Araucana produjo, mediante
reacomodos de la sensibilidad a través de la representacion, efectos en las enunciaciones de
mapuchidad que van modelando esferas identitarias y politicas. Sin embargo, la potencia de
estos reacomodos sensibles dependerdn en gran medida, de cuanta atencién o novedad

movilicen las representaciones en tanto

Eso que llamo gozo estético surge en la novedad no de la cosa sino de la figural’, pues con ella se
produce también la novedad de una articulacién no prevista y, asi, de un mundo inédito que afecta ahora

a mi sensibilidad.” (Ibid.: 30).

Ese gozo estético no surge de la contemplacion de la novedad misma, por ejemplo, la

belleza estética de la plateria mapuche representada en una obra de teatro, sino en tanto me

17 Llamaré figura a todo objeto que posee un significado, es decir, que se articula con otras figuras,
delimitando en su enfrentar, distinguirse, parecerse, etc., su significaciéon para quien es sujeto de tal
articulacion.” (Bozal 1987: 21).
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permite ver de otra manera toda la plateria mapuche y, por ende, lo mapuche en una nueva
relacion con el comun, alterando la sensibilidad. Este ejercicio que es reconocido por Bozal
como “propio del arte” (Ibid.: 43), también ocurre en el campo politico ya que la
representacion novedosa de mapuchidad puede generar tensiones en la constitucién de
mundos a veces opuestos, reordenando la sensibilidad posibilitada por representaciones que

desafien aquello que puede ser dicho y/o puesto en escena.

La Federacion fue una de las organizaciones que con mayor impetu movilizé mapuchidad
mediante objetos, sin embargo, estos no se orientaron a una modificacién sustancial de las
representaciones debido a la humildad (sensu Miller) con los que estos fueron expuestos
como también porque continuaron reproduciendo una sensibilidad tradicional, supeditando
las carreras icOnicas de los objetos a esta y alejados de posibles controversias que hubiesen

podido generar novedosos efectos en la sensibilidad.

Un objeto que pudo emerger como un icono exitoso fue una primera “bandera mapuche”,
discutida en el 14° Congreso Araucano (diciembre de 1934). En el Congreso Araucano del
aflo siguiente se acordd solicitar su reconocimiento por parte del Estado chileno junto a
otros emblemas, como el baston de mando (Foerster y Montecino 1988:144). Dicha
bandera, sin embargo, parece haber sido instituida como la bandera de la Federacién, y no
de una colectividad pan-mapuche, o al menos asi se desprende de la transcripcién de los

acuerdos del 16° Congreso Araucano (Fig 4).
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Figura 4: Transcripcidn acuerdos 16° Congreso Araucano y detalle de bandera. Allf se lee “Bandera oficial de
la Federacion reconocida por el 14° Congreso Araucano de Plom Maquehue”. Fotografia facilitada por André
Menard.

La materializacion de la mapuchidad también estd presente en las acciones desplegadas por
Venancio Cuiiuepan, quien desde 1931 hegemonizé gran parte del trabajo politico y
organizativo al interior del mundo mapuche. Cofiuepdn también le dio cuerpo a los
términos “raza araucana” a través de las “costumbres”, iniciando actos politicos con
ngillatunes, discurseando en mapudungun, con bailes, juegos de “chueca” o con el llamado
a crear un Museo Histdrico Araucano “como un medio de rendir homenaje al pasado de la
raza e ilustrar a las generaciones futuras sobre lo que fue la epopeya Araucana” (Foerster y
Montecino 1988: 32). Sin embargo, la estrategia de Cofiuepan tendid principalmente hacia
la construccién de organizaciones con un marcado sello productivo y comercial, siendo la
Corporacién Araucana una institucion de “fomento y desarrollo del pueblo
araucano” (Samaniego 2007:06). La materializacion de la mapuchidad desde dicha
organizacion se ligé potentemente con el mundo del comercio y el desarrollismo. En este
sentido, Cofiuepan afiadié una variable mercantil a la anterior fusién entre darstellen y
vertreten, representando a un conglomerado de personas a través de disputas por espacios
estatales y aludiendo a caracteristicas propias mapuche, entre las que se considerd la

capacidad productiva generadora de riqueza de los mapuche.
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Fue asi como se propuso un “Banco Mapuche” (Ancan 2007: 212), se establecio la Caja de
Crédito Indigena, se ide6 una “manufactura de tejidos autdctonos destinados a la
exportacion” (Foerster y Montecino 1988: 32), entre otros, inicidndose una fusién entre
capital cultural y econdmico tan presente en las manifestaciones de mapuchidad que

veremos desde inicios del siglo XXI, y especialmente relacionadas al Wenufoye (Fig 5).
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Figura 5: Feria Pinto, Temuco, septiembre de 2016 (fotografia en posesion de autor).

La Corporacién Araucana presentaria entonces una proto etnicidad S.A. (Commaroff y
Commaroff 2011), en donde una mixtura de objetos y discursos emanados desde la
tradicién y el desarrollismo agrario pudo haber materializado un tipo de mapuchidad
particular, potenciado carreras icOnicas asociadas. Pero las condiciones generales del
periodo seguian marcadas por el racismo, y las presiones econdmicas que sufrian la
mayoria de los mapuche fueron acrecentdndose con el pasar de los afos, dificultando los
objetivos de desarrollo comercial de la Corporacién. En dicho escenario, los éxitos politicos
de Coifiuepdn conformaron un campo de cultivo para diversas criticas, quedando los
intentos por legitimar la tradicién supeditados a la capacidad de los actores por probarse
susceptibles de vivir al interior de la sociedad chilena y aportar econdmicamente al pafs, sin
enarbolar diferencia cultural como elemento principal. Lo anterior no postula que la
Corporacién Araucana olvidara sus objetivos de “defensa de la tierra, comunidad y cultura”
(Foerster y Montecino 1998:198), sino que la materializacion de una mapuchidad

productora de riquezas como aporte a Chile, principal agenda de dicha organizacion, fue
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vehiculada a través de tecnologias econdmicas antes que étnicas, por tractores antes que

kultrunes.

Finalmente, es destacable el ambiente general en donde los objetos tuvieron que
desenvolverse en pos de cursar sus carreras iconicas durante la primera mitad del siglo XX,
es decir, aquel marcado por el paradigma de la extincién. Dicho discurso -manifestado por
Pascual Cofia (Moesbach 1930!%) Guevara (1910), Manquilef (1911), sectores asociados a
la derecha agricola nacional (Foerster y Montecino 1988) entre otros- presupone la
desaparicion de los mapuche o su completa chilenizacion a inicios del siglo XX, los cuales
se desvanecerian bajo la ola de la modernizacién y progreso, movimiento dicotomico que
establece una linea en donde la raza blanca impide la proliferacién de toda expresion
bérbara, incluyendo las materiales. Estas dltimas quedaban relegadas a los museos, cuando
mucho, producto de la temprana inscripcion chilena de lo mapuche como reducto

prehistdrico, prepolitico y sustrato natural de la raza chilena mestiza (Menard 2011).

Es posible que los efectos de dicho paradigma hayan constrefiido la utilizacion de objetos
que enunciaran mapuchidad en el campo politico. En efecto, para que los objetos influyan
en luchas politicas, al ser espacios interétnicos, deben ser recepcionados no solo por la
sociedad mapuche sino también por esferas de la sociedad winka. Aquel movimiento no es
precondicion para una carrera icOnica exitosa, en tanto un objeto puede poseer efectos al
interior de los fronteras de un grupo u organizacion; sin embargo, su potencia serd mayor si
es efectivo en transmitir hacia un nimero mayor de personas los supuestos que constituyen
la realidad que genera y vehicula, pudiendo incluso trascender las fronteras étnicas. No fue

el caso de los objetos mapuche durante la primera mitad del siglo XX.

No es que la sociedad winka no se relacionara con objetos mapuche. Del extenso registro

18 Dicho paradigma se extendié por afios. A modo de ilustracién, en el prélogo de la primera edicién del libro
“Voz de Arauco. Explicacion de los nombres indigenas de Chile” (Moesbach 1944 [1991]: 05) se lee : “La
riqueza vital de la patria de Lautaro y Galvarino habfa de impresionar hondamente a quien, con amor y no
espada, iba a beber, humilde, el agua pura del arroyo donde el indigena, postergado y amargado, veia
retratarse la faz de su arrugada decadencia. Al amparo solador y pintoresco de las rucas; en el festin
desenfrenado de sus alegrias bullangueras; bajo el signo supersticioso de la ‘machi’ doctoral o al influjo
sentencioso del cacique, el Padre Ernesto se adentrd suavemente en el corazén todavia palpitante del alma
mapuche”.
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fotogréfico producido en la transicién del siglo XIX al XX analizado por Alvarado y
equipo, objetos como el telar, la ruka, lanzas, rewe y kultrun aparecen en un 38% del
universo estudiado (Bdez 2001)!°. M4s bien, las enunciaciones de mapuchidad requieren de
un ejercicio de traduccién y legitimacion antes de ser recibidas por la sociedad winka, la
cual es asumida por distintos agentes no-mapuche que en su trabajo chilenizan la

mapuchidad.

Para el caso del texto de Manquilef ya mencionado (Faz Social, 1911) la traduccién fue el
préologo y trabajo de Rodolfo Lenz. Si bien Lenz reconoce la existencia de una alteridad
irreductible frente a la homogeneidad mestiza al declarar “;Que fuente mds intachable
podemos desear para conocer la etnolojia i el folklore mapuche que las descripciones dadas
por un hijo de la misma nacién?” (Manquilef 1911: 04), Manquilef por su parte privilegia la
posicién de Lenz, quien en sus trabajos anteriores concluy6 que “el estudio del araucano
tiene una importancia prictica para la Republica i vale la pena fomentarlo por todos los

medios” (ibid.: 11).

Casi 20 afios después, el profesor de arquitectura de la Universidad de Chile Abel Gutiérrez
compild el libro “Dibujos Indigenas de Chile” (1929), otro ejemplo de la necesaria
traduccién en pos de salvaguardar los vestigios de una raza en extincion. El texto consiste
en 178 dibujos diferente que estan “ordenados en forma metodoldgica y que pueden servir
como tipos de motivos del arte autdctono para el desarrollo de composiciones decorativas,
tanto de profesores como de alumnos en los diferentes grados de la escuela
primaria” (Gutiérrez 1929: 04). Los aportes de la publicacion son “despertar en maestro y
alumnos el carifio y aficién por todo lo indigena y nacional” y “uniformar en eleccién y
ejecucion de trabajos netamente indigenas el criterio del profesorado especial”. En suma, el
libro traduce y pone al servicio de las artes visuales y la arquitectura una expresion de

alteridad, retirando mapuchidad de un posible objeto icénico e insertando chilenidad en él,

19 La vestimenta también era objeto de atencién winka, elemento destacado en la critica de la seccién
“Espectdculos” de El Mercurio referido al primer largometraje chileno, La Agonia de Arauco (1917, dirigido
por Gabriela Bussenius). Al respecto el comentarista indica que “el vestuario de los indios que toman parte en
los episodios no es el que corresponde a los araucanos; eso indios son, a todo reventar, unos pieles rojas mal
trajeados” (El Mercurio 27-04-1917: 08). Referencia periodistica facilitada por Antonia Krebs.
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transformando ““el conocimiento del otro en el de uno mismo” (Menard 2009b: 261).

De hecho, la publicacién resalta la estética chilena en contraposicion a la europea. Las
reseflas del libro aplauden el “interés por estas cosas de arte propiamente chileno” y
producen la “satisfaccion que he sentido al ver realizar una obra de tan alto valor
nacionalista, que yo harto echaba de menos”. La traduccién finaliza con el regocijo de R.
Latcham al ver en el libro las obras que los estudiantes de arquitectura de Gutiérrez han
producido basdndose en los motivos indigenas, demostrando como se puede “aplicar a la
decoracién industrial y arquitectonica, probando al mismo tiempo que no es necesario
buscar siempre lo exdtico o europeo para los ornamentos fundamentales que se desee
aplicar préacticamente” (Gutiérrez 1929: 08). En definitiva, “lo indigena” se valoriza en
tanto aporte al alma nacional en concordancia con las criticas que en 1940 Alberto Edwards
esgrimird en contra de intelectuales “europeizados” como Amundategui y Lastarria (Jocelyn-

Holt 1986), por un lado, y a la necesidad de nacionalizar las “culturas de chile”.

Por otro lado, los influjos de chilenizacién que van permeando enunciaciones politicas de
mapuchidad posibilitan que objetos chilenos se utilicen para establecer demandas y disputar
espacios por parte de actores politicos mapuche, y alli la bandera chilena jugé un rol
preponderante. La bandera chilena es parte de las enunciaciones de mapuchidad desde la
Ocupacioén de la Araucania??, la cual continué siendo utilizada por las organizaciones de la

primera mitad del siglo XX para demostrar que los mapuche no eran contrarios al Estado

20 Emeterio Caricoi, bisnieto del cacique principal de Calquin (Huillio, Toltén), relata que cuando venia el
“malén” desde Freire (posiblemente el ejército chileno dirigido por Orozimbo Barbosa en la campaifia de
1969-70), Neculman le sugirié al cacique de Calquin “Por qué no hacimos una bandera? Habrd bandera
especial para los malones”. Asi que hicieron una bandera, los mds competentes. Y mandaron como a veinte
personas delegados para alld a hablar con el otro maldn, pero con bandera. Cuando vieron bandera dicen que
paré el malén” (Bengoa 1985: 116). El mismo autor explica que el evento tiene relacién con un registro de
Barbosa, quien cuenta la aparicién de un grupo de mapuche con una gran bandera chilena, materializando una

alianza. Desde ese momento “nunca mds hubo malones. Se salia con la bandera a esperarlos.” (Ibid.)

Posteriormente, Francisco Subercaseux, miembro del ejercito de Gregorio Urrutia, relata que durante las
capitulaciones de Villarrica el 31 de noviembre de 1882, “300 araucanos formados en dos lineas de batalla,
llevaban tres grandes banderas chilenas i algunas cornetas que sonaban atencion, encontrdbanse listos para
abrir el parlamento” (Vera 1905: 98), capitulaciones que segin el funcionario del ejército nacional chileno
terminé en una alianza pacifica y euférica cuando “La banda rompi6 con la Cancién Nacional i los indios, a
quienes se les hizo saber que era la cancién guerrera del pais, agitaron sus banderas i lanzando sonoros Viva
Chile (Ibid.: 99).
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nacional chileno. En efecto, al finalizar el afio 1938 la Corporacién Araucana invité al
presidente de Chile a un encuentro en Boroa, en donde alrededor del rehue “se habian
plantado los arboles, manzanos y maquis usuales en estos ritos, al lado estaba la tribuna
para los oradores y donde flameaba la bandera de la patria” (Foerster y Montecino
1988:125). Un afio después la misma organizacion realiz6 un viaje a Santiago, en donde

visitaron la Escuela de Carabineros; en la fotografia se aprecia abundancia de banderas

chilenas, mismo escenario de la inauguracion de la estatua de Caupolicdn en Temuco (Fig

6).
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Gobierno. Visita a la Escuela de Carabineros, septiembre de

-
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Inauguracién de la estatua de Caupolicén en Temuco. Noviembre de 1939,

Figura 6, de izquierda a derecha: Visita de Corporacién Araucana a Escuela de carabineros, 1938 (Foerster y
Montecino 1988: 127); Inauguracién estatua de Caupolicén, 1939 (Ibid.: 149).

Si bien estos episodios muestran una recepcion mapuche de la chilenidad, debemos
ponderar la utilizacion estratégica de este objeto en la esfera politica por parte de las
organizaciones que esperaban realizar alianzas con distintos sectores de la sociedad chilena,
especialmente con los gobiernos de turno. No sorprende entonces que en el desfile de
proclamacién de apoyo a Carlos Ibafiez en 1952 por parte de la Corporaciéon Araucana sus
miembros portaran “culturnes, pifilkas, tambores, trutrucas y tan-tan. Se vio también el gran
despliegue de banderas chilenas, letreros de la Corporaciéon Araucana de distintas
localidades y un derroche de copihues rojos, con los cuales venian engalanadas las mujeres

haciendo resaltar su plateria tipica” (Foerster y Montecino 1988:214). La utilizacién de la
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bandera chilena por parte de mapuche en contextos de organizacion politica en pos de la
demanda de transformaciones en la relacion mapuche/no-mapuche en general, y en la
gestaciéon de alianzas en particular, fue un fenémeno constante hasta la aparicion del

Wenufoye (Fig 7).

la chueca o palin

Figura 7, de izquierda a derecha, de arriba a abajo: Pacto
entre candidato a la presidencia Salvador Allende y
agrupaciones mapuche en 1964, en donde figuraba bandera
chilena (Foerster y Montecino 1988: 306); articulo sobre
“la chueca o palin” en publicacién de organizacién Ad-
Mapu (Kollautun N°1, 1983: 07); Ricardo Cona, dirigente
mapuche e histérico miembro de diversos sindicatos de
panaderos, realizando charla en un Centro Cultural
mapuche en a finales de la década de 1980 (Niitram, Afio

IV,N°2, 1988: 48)

3. “Izquierdizacion”, inmaterialidad y transformacion de las enunciaciones de

mapuchidad de mediados de siglo.

Las enunciaciones politicas de mapuchidad durante la primera mitad del siglo XX
conformaron una trama compleja y variada, desde la cual se fueron instalando ejes
discursivos fundamentales hasta hoy, tales como la demanda por tierras, educacién y
respeto por la diferencia (Ancdn 2012). Si bien el camino esbozado desde finales de 1910

no fue del todo claro, sorprende la capacidad de organizacién mostrada por agentes
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mapuche pocos afios después de la Ocupacion de la Araucania. Posteriormente, desde 1930,
las organizaciones se modernizan, enarbolando la necesidad de crear un movimiento
auténomo con poder propio (Pinto 2012), pasando desde las demandas a la configuracién
de propuestas en la relacion mapuche-Estado chileno y sociedad civil (Caniuqueo 2006).
Dicho proceso alcanz su apogeo desde principios de 1950, cuando Cofiuepan es escogido
Ministros de Tierras en 1952, y al afio siguiente se crea la Direccion de Asuntos Indigenas
(DASIN, 1953-1978) junto a la eleccién de dos diputados mapuche y 12 regidores, lo que

genero una fuerte campaiia anti-indigena.

Esos afios fueron la cispide y del movimiento politico mapuche, el cual sufrié grandes
cambios en los afios siguientes, incluyendo una transformacién en la materializacién de la
mapuchidad. La Corporaciéon Araucana fue en gran medida desplazada por la
izquerdizacion del movimiento mapuche y, con este movimiento, es posible apreciar un
descenso en la utilizacién de objetos en las enunciaciones de mapuchidad identificado en la
gran mayoria de las fuentes secundarias consultadas. En otras palabras, desde la década de
1960, cuando “el eje conceptual a partir del cual se estructura la politica indigena es la
eliminacién del minifundio y la gestacién de asociaciones productivas y sindicales de tipo
campesino” (Vergara, Gundermman, Foerster 2005:75), el plano cultural es desplazado,
obteniendo la relacién con partidos politicos desde una légica de clases (y no como un
“pueblo mapuche”) una importancia fundamental. Independientemente de si la
izquerdizacion es analizada como un decaimiento del movimiento mapuche o como una
estrategia, una lectura material de las fuentes secundarias indica que las enunciaciones de
mapuchidad se vincularon precisamente a una incapacidad material para la reproduccién de
las condiciones de vida de los mapuche, dejando a la pobreza como un rasgo fundamental

en las enunciaciones materiales.

La izquerdizacion de las enunciaciones de mapuchidad en el plano politico estdn insertas en
un ambiente econdmico nacional particular. Después de la crisis econdmica mundial de
1929, Chile mantuvo un proceso de sustitucion de importaciones en marcha de cardcter
limitado (Palma 1984), en donde se intent6 impulsar la economia mediante la creacién de

industrias chilenas para no depender solamente de la mineria (Pinto 1954). Se invirti6 en la
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produccion de mercancias que superaran los bienes de consumo corrientes, como bienes de
consumo durables, insumos intermedios y bienes de capital, los cuales reportaron un
inmediato y elevado crecimiento. Se instaura asi una ldgica “desarrollista” tendiente a la
creacion de industrias estatales y apoyo a la produccion nacional privada, impulsando la
fabricacion de muchas de las mercancias que se consumieron en el pais (Salazar 2003).
Estas politicas, que desde 1938 serdn conocidas como las politicas de Industrializacién por
Sustitucién de Importaciones, incentivaron la actividad industrial, la cual crece 7,5% en
promedio anual desde 1940 hasta 1953 (Mufioz 1995), momento en que el primer ciclo de
Sustituciéon de Importaciones finaliza. Chile no conté con la necesaria inversién en
tecnologia y para 1953 la economia se estanca. Estos afios estuvieron marcados por un alza
inflacionaria, endeudamiento externo y las subsecuentes limitantes en el flujo de productos
(del Pozo 2002). La carencia de tecnologia nacional dej6 el final del mandato de Frei
Montalva (1964-1970) con serias limitantes, baja producciéon de mercancias nacionales,
escasez de dinero para la adquisiciéon de tecnologias y una deficiente distribuciéon de

ingresos entre la poblacion (Gilbert 1997).

El complicado contexto econdmico es coincidente con un cambio cualitativo y cuantitativo
en el éxodo de mapuche desde sus reducciones hacia las periferias de las ciudades. La
acrecentada pobreza de las comunidades, el contexto socio-econdémico del pais y la
intensificacion de la migracién produjeron uno tipo de discurso mapuche asociado
fuertemente a un binomio de progreso como lo deseado/pobreza como lo destacado, antes
que mapuchidad desde la diferencia cultural. Si bien algunos lideres, como Cofiuepén,
continuaran por algunos afios con representaciones miméticas en donde se desplegaban
distintos tipos de objetos, dicha acciones y organizaciones comienzan a ser acusadas de
racistas por parte de un nuevo tipo de lider, los cuales provienen de contextos de pobreza,
pertenecen a la clase trabajadora y no hablan mapudungun (Crow 2013), ademds de haber

sido formados en el sistema educacional chileno (Ancan 2007).

Estos cambios comenzaron a tensionar las bases mismas del poder centrado en la tradicién
(Ibid.), y las condiciones econdmicas dificultaban la materializaciéon de mapuchidad,

rezagando por afios cualquier carrera iconica que los objetos pudieron haber emprendido.
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Al contrario, las enunciaciones materiales identificadas usualmente se relacionan a objetos
modernos, como las sefialadas en el relato de vida de Martin Painemal, miembro fundador
de la Asociacion Nacional Indigena (fundada en 1953), primera organizacion indigena

explicitamente asociada a un partido politico (Foerster y Montecino 1988).

En el relato de Painemal (Foerster 1983) la fundacion de Temuco es descrita como “justa”,
en tanto las urbes son necesarias para la adquisicion de bienes, educacién y servicios,
elementos fundamentales para la reproducciéon de las multiples esferas de la vida. En este
sentido, es destacable la asociacion de la ciudad con las posibilidades de conseguir bienes
materiales y servicios, y no como un espacio a evitar, anterior apreciacion del espacio
urbano?!. Por otro lado, las materialidades destacadas por Painemal a lo largo de su relato
son las condiciones técnicas y econdmicas de la “hacienda” de su padre, y las riquezas que
ellos tenian, como las 3 cocineras, 20 trabajadores y, por sobre todo, el zinc, motivo
indirecto de la muerte de su hermana por “kalku” (maldicién) que le tir6 alguien que
envidiaba a su padre “porque fue el primero que levanté casa de zinc?2, y por qué tenia
maquina” (Ibid.: 27). También destaca su buena fortuna al poder construir su casa, durante
el gobierno de G. Videla (1946-1952), en la poblacién que fundaron, cuando “compré el
zinc fiado —hasta en eso tuve suerte- por qué comprar zinc al contado es casi

imposible” (Ibid.: 70).

21 En el VI Congreso Araucano de 1926, Esteban Romero Sandoval propuso que los futuros Congresos se
realizaran “en los pueblos o en los campos mds cercanos de los pueblos o poblaciones” (Menard y Pavez
2006: 89), siendo la idea rechazada por Andrés Cheuque Huenulaf, Arturo Huenchullin Medel y Aburto
Panguilef. Este tltimo declaré “imposible hacerse en los pueblos, como lo desearia el sefior Romero
Sandoval, porque siendo Parlamento de la Raza Araucana, siempre debe hacerse con todas las solemnidades
con que se han hecho hasta esta fecha, las cuales no se pueden poner en prictica en los pueblos...” (Ibid.)

22 Bs destacable la posicién que ocupa zinc como material constructivo y elemento significativo en el
desarrollo del paisaje rural mapuche, constituyéndose quizd como una metonimia puntual del desarrollo
material. El periodista Diaz Mesa, cuando se dirigia en comitiva a cubrir el parlamento de Coz Coz, pasé
“frente a una casa de madera y zinc que estd en construccién. —Esa casa, jes de algtin “espafiol”’?— pregunt6
al Padre [Frauenhéusl] —jAh no! Esa casa es de Manuel Aillapan, hermano de un cacique de Panguipulli. Es
la primera casita de madera y zinc que fabrica un indio en esta regién.” (Diaz, A. 2005 [1907]: 214). La
posicién del zinc también es reconocida por Guevara en mas de una ocasion; el autor, al comparar las antiguas
costumbres de los caciques con las nuevas practicas adoptadas, indica que “en las reuniones se les da asientos
de honor; en los parlamentos se oyen sus opiniones con profundo respeto; en las fiestas y ceremonias reciben
especial invitacién. Como tienen conciencia de su valer, no viven sino con una mujer, para pasar por hombres
civilizados; envian al colegio a sus hijos i construyen casas de madera o de zinc...” (Guevara 1913: 09).
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En el relato de Painemal destaca la ausencia general de enunciaciones de mapuchidad desde
una “tradicién”, en contraste con las enunciaciones materiales que €l considera
significativas, es decir, aquellas asociadas a la produccién, el desarrollismo y la
organizacion de clases en pos de mejorar las condiciones materiales de vida, muy alejados
de las “costumbres de la raza” del periodo anterior. Una de las pocas referencias materiales
no asociadas al desarrollismo ni a la urbe es la mencién de una “piedra mégica” con la que
un antepasado de Painemal ganaba todas las “carreras de caballo y peleas de toro” (Ibid.:
18); dicha referencia, sin embargo, refiere a un tiempo remoto y estd alejada de la

materializacién de mapuchidad para el propio Martin Painemal.

La ausencia de enunciaciones materiales asociadas a las costumbres también se encuentra
en el relato de vida de Lorenzo Aillapdn (Munizaga 1960), quien hard hincapié en los
espacios bucdélicos de su infancia y la importancia de las herramientas, los conocimientos y
las técnicas que la vida en ciudad puede proveer. Su relato alude pero no describe el
ngillatiin, salvo para mencionar la prohibicion de trabajar en lugar en donde se realiza?3. En
este sentido, llama la atencién que una de las pocas menciones a la tradicion mapuche
también se asocia a la produccion de bienes para el consumo antes que a enunciaciones
culturalistas o simbdlicas. La importancia de la produccién y el trabajo también es
mencionada por Aillapan como la forma de conocer a otros mapuche en el liceo, es decir,
hablando de herramientas de labranza, animales y cultivos, como también son esos los

tépicos que el recuerda al hablar con la familia de la joven que a €l le gustaba y pretendia.

23 “Este lugar o sitio en el cual se hacfa la ceremonia recibe el nombre de ‘cauiiielhue’ que en espaiiol serfa
‘Sitio Sagrado de Dios’. Aquel sitio, si por singular casualidad se aplicara a cultivos o labranzas, la persona o
el animal se accidentaba, o bien las herramientas se harfan pedazos sin ocurrir nada, sino con el poder que
cuida o anima en dicho sitio” (Munizaga 1960: 24). Al respecto, Le Bonniec indica una posible
transformaciéon del tabi mencionado, o bien una critica a la etnologia basada en las enunciaciones de
“informantes clave”, quienes al basar sus estudios en dicha informacién coincidirdn en el cardcter sagrado de
dichos espacios, “pero quedard sin explicacién ante la prictica mds y mds comun de arar los terrenos de
ceremonia en tiempo de siembra (Le Bonniec 2002: 38).
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Ambos ejemplos ilustran como las enunciaciones de mapuchidad se relaciona cada vez més
con el progreso, el desarrollo de la clase trabajadora y los materiales técnicos asociados,
obliterando la mapuchidad tradicional. La pobreza, otra esfera de las enunciaciones
materiales del periodo, toma cuerpo y queda ilustrada en la vestimenta en general, y en la

ausencia de zapatos en particular.

Si bien la ropa como signo de pobreza es destacada en gran parte de las enunciaciones
materiales de mediados del siglo XX — desde la vestimenta hecha en “telares rusticos”,
prendas interiores de telas de “bolsas harineras” (Foerster 199824) y el no ir al colegio “por
falta de ropa” (Mallon 2004:63) — la ausencia de calzado abunda en los relatos, pero no solo
como sefial de pobreza sino ademds como indicio del mapuche en tanto sujeto carente,

materializacioén de una diferencia entre un yo-mapuche y otro-winka.

Las enunciaciones de mapuchidad del periodo se relacionan con dicha carencia, y también
con la adquisicion del calzado como un momento importante en la transicion de nifio/nifia a
hombre/mujer, usualmente alrededor de los 15 afos. Se recuerda la ausencia de calzado
durante la infancia y las burlas subsecuentes de otros nifios chilenos, poniendo de
manifiesto el deseo de materializacién de una vida cercana al otro, “ese momento preciso
en que el yo huilliche se hizo inseparable en su auto-comprension de los ‘pre-juicios’ del
otro.” (Op. cit.: 230). Si bien estos relatos provienen de autobiografias de mapuche-hulliche
que eran adolescentes en la década de 1950, vemos que la ausencia de calzado es un tépico
recurrente en las enunciaciones de mapuchidad durante gran parte de la segunda mitad del

siglo XX, como las emitidas en 1999 por miembros de la comunidad Nicolds Ailio sobre la

24 La bolsa harinera como materia primera para la fabricacién de vestimenta en tanto indicio de pobreza
también es referido por Lincopi (2017:130) en su recuento sobre las condiciones de vidas de los mapuche
trabajadores en la industria del pan en Santiago durante la década de 1960 : “Muchos de los trabajadores
mapuche que vivieron sus primeros meses en Santiago en las panaderias dormian sobre tablones, les daban
sacos de harina para hacerse la ropa, trabajaban 14, 18 horas diarias. Nosotros creemos, ya lo explicamos mds
arriba, que esta definicién y trato sobre los trabajadores mapuche se ancla en una continuidad colonial que
observa sus vidas como serviles, dispuestas al yugo, al despojo de la vida.”
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situacion de la década de 1960%, o por miembros de la CAM (Coordinadora Arauco
Malleco, ver mas adelante) emitidas en la actualidad sobre el contexto de la década de

19802¢.

La recurrente mencion de imposibilidad material en general, y de calzado en particular,
alude al momento en que las enunciaciones de mapuchidad se fusiona con los deseos de
transformacion de dichas condiciones. En este sentido, existe un nexo entre la situacion
material referida a niflos que aprender a leer con los diarios viejos en los que venian
envueltas la poca mercaderia que las familias lograban conseguir antes de usarlos como
papel higiénico (Mallon 2004) y la radicalizacién e izquerdizacién de las enunciaciones
politicas de la década de 1960. Y si bien al interior de las enunciaciones politicas mapuche
habia variedad, gran parte de las transformaciones del periodo fueron vehiculadas a través
de movimientos de izquierda (Crow 2013), cristalizado tanto en el pacto de mutuo apoyo
firmado en abril de 1964 entre muchas organizaciones mapuche y el candidato a la
presidencia Salvador Allende en el cerro Nielol, como en la implementacién allendista de la

reforma agraria para la restitucion de tierras usurpadas o “cautinazo’.

A pesar de lo anteriormente sefialado, debemos considerar la existencia de una consciencia
con respecto a una materialidad mapuche “tradicional” durante el periodo, la cual muy
posiblemente era parte de un proyecto de turismo y folklore en La Araucania ideado desde
por lo menos el Congreso Nacional Mapuche de Ercilla (1969) y de Temuco (1970),
instancia de reunién de muchas de las organizaciones existentes (/bid.). Es interesante
constatar la persistencia de la fusién entre capital econdmico y cultural, posiblemente

inaugurado con Cofiuepdn, en donde la mercantilizacion de la diferencia cultural produce

25 Por ejemplo, en los relatos referidos a nifios que no pueden ir a la escuela y, cuando logran ir, lo hacen “mal

avenido, con la misma ropa que estaba en la casa, sin zapatos y con las patas todas llenas de pifien” (Mallon
2004:66).

26 Marco Millanao, dirigente y weichafe de la CAM, de nifio realizaba el camino hacia la escuela desde su
comunidad, la Pascual Cofa (Lago Lleu-Lleu) junto a un amigo, quienes se demoraban una hora en llegar por
que se entretenian jugando en los charcos de agua “descalzo porque, como gran parte de los mapuche de aquel
tiempo, los zapatos eran inexistentes” (Pairican 2014:50). Lo mismo rememora don Juan, quien iba a una
escuela a 6km de su casa en Tranaquepe, quien recuerda que a veces llegaba llorando a la escuela tras el largo
y frio camino que tenia que hacer descalzo (/bid.).
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objetos tangibles mapuche que entran al mercado. Probablemente muchos mapuche
esperaban conformar industrias que proveyesen divisa y posicionaran a los objetos
tangibles mapuche en un lugar mds elevado del “mercado cultural”, aludiendo ademds a un
reconocimiento por parte de la sociedad global. Ya lo observaba Martin Painemal 23 afios
después del Congreso Nacional de Temuco, cuando decia que “En trabajos de artesania, en
tejidos, somos los mapuche de fama mundial. Los grandes palacios del continente europeo
se lucen con sus lindos dibujos de arte, hechos por las manos de nuestras hermanas.
Nuestros enemigos de clases nos utilizan solamente para propaganda comercial y

turismo” (Foerster 1983: 30).

Sin embargo, la relacion entre distintos objetos y enunciaciones de mapuchidad en el plano
politico se mantuvo principalmente inalterada hasta la década de 1980, es decir, la
izquerdizacion del movimiento mapuche no vehiculo demandas a través de objetos e
incluso la misma mapuchidad se vio en parte obliterada por la consciencia de clase. Una
posible excepciéon al panorama descrito podria ser el poncho, manta o makufi, objeto
utilizado en una multiplicidad de contextos; entre sus usos destaca su exposiciéon por
artistas no-mapuche de diversas facciones politicas (ver Fig 8), su insercion en el mercado
femenino de la “moda autéctona” chilena (Alvarado y Guajardo 2011: 20) y su utilizacién
por mapuche en contextos cotidianos y/o manifestaciones politicas. Este tltimo uso queda
de manifiesto en algunas escenas de la pelicula de Rail Ruiz Ahora te vamos a llamar
hermano (1971, Fig 9), la cual al mostrar parte del viaje de Salvador Allende a Temuco en
dicho afio podria indicar ademds los inicios del remplazo del terno por el poncho en la
vestimenta mapuche de la clase politica, proceso que veremos acentuado en afios
posteriores y que perfilaria al poncho como usual enunciacién material de mapuchidad

politica.
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Fig 8, de izquierda a derecha: Caratula de agrupacion “de izquierda” Qilapaytin (Disco 4, 1970), en donde
figura un poncho. agrupacioén “de derecha” Los Huasos Quincheros con “nuestras mantas araucanas, porque
se veian mds espectaculares y daban la sensacién de llenar mds el espacio” (Mackenna, Reyes, Sauvalle y
Videla 2003, citado por Esther, K (2006): 110) en Feria Internacional de Osaka, Jap6n (1970).

Ahora te vamos a llamar hermano (Radil Ruiz, 1971) Ahora te vamos a llamar hermano (RauLRuizy1971).
v

N ‘ N >

_

mgs cumpla bien a nosotros

Fig 9: Escenas de pelicula Ahora te vamos a llamar hermano, de izquierda a derecha: 6°22; 8,30 (https://
www.youtube.com/watch?7v=6tWxVm0XXeU, recuperado el 15-10-2017).

Para la época de la dictadura (1973-1990), la informacién que remite a expresiones
materiales de mapuchidad en el campo politico es escaza. Esto es esperable dada las
condiciones politicas represivas generales del pais, como también por la izquerdizacién
alimentada por dicha represion. Por otro lado, las organizaciones mapuche durante gran
parte de la segunda mitad del siglo XX, y sobre todo en dictadura, “sélo lograron constituir
un espacio deliberativo precario y fragmentado” (Martinez 2009: 137) y su papel estuvo

“mds por la mediacidn que por la representacion” (/bid.), manteniéndose el uso de objetos

43


https://www.youtube.com/watch?v=6tWxVm0XXeU

en espacios acotados, privados o reduccionales en detrimento de su capacidad para

vehicular demandas politicas.

La dictadura, sin embargo, produjo un espacio en donde proliferaron las expresiones que no
eran vistas como politicas, es decir, aquellas enfocadas hacia la educacion y la cultura como
folklore, apoyando e incluso financiando encuentros culturales, artisticos y deportivos
mapuche (Crow 2013). En 1975 se realiz6 un congreso de educacién, en donde se propuso
incluir en los Planes y Programas de Estudio contenidos referidos a la historia, tradicidn,
juegos y folklore del pueblo mapuche, y las resoluciones de un Encuentro Mapuche
realizado el 12 de octubre de 1978 en Santiago apuntan al respeto y promocion de la
educacion bilingiie, difusion del folklore y las costumbres (Caniuqueo 2006). Este tipo de
contenidos fueron desarrollados por parte del gobierno militar a través de una agenda
folklorizante particular, ilustrada desde 1975 en el manejo de la Direcciéon General de
Deportes y Recreacion (DIGEDER), organizacién que buscaba generar en los chilenos un
“buen desarrollo fisico y un buen desarrollo intelectual y espiritual. Y con hombres bien
dotados en todo sentido, la poblacién estard en situacién de afrontar cualquier emergencia
en las mejores condiciones” (en Revista Deporte y Recreaciéon, N° 1, julio de 1977, citado

por Mufioz 2001:147).

Para la busqueda de “hombres bien dotados en todo sentido” se consideré importante
“estudiar, recolectar y proyectar las manifestaciones de la Cultura Folklérica Nacional,
normada por la disciplina cientifica denominada FOLKLORE” (DIGEDER 1978, N°16: 62,
mayusculas en original), es decir, delimitar un campo de enunciacién que vehicule
discursos de unidad nacional amparados en la construccion de una historia comun, y asi
“descubrir los valores propios para difundirlos con el méximo de respeto y autenticidad a
fin de crear consciencia de quienes somos y el cual es el papel histérico que deben cumplir
frente a nuestra sociedad” (Ibid.). Fue alli que las costumbres y tradiciones mapuche fueron
representadas tanto por agrupaciones winka (ballets folkléricos, por ejemplo) como

mapuche, desplegando un vasto universo material en los actos folkléricos.

Para DIGEDER el campo de enunciacién de lo folklérico estuvo particularmente orientado

hacia la distincién entre expresiones adecuadas de las inadecuadas, separacion posible de
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distinguir debido a la persecucion de la ancestralidad y la autenticidad en las
representaciones. En una publicacién de DIGEDER denominada “Sugerencias bésicas para
el estudio del folklore” (1980), se cita un extracto de “El Folklore en la Argentina de hoy”,
donde se distinguen las representaciones folkldricas que “dignamente expresada prestigian
el folklore de un pais y contribuyen a que éste trascienda a planos mds difundidos, a veces
universales” de las “manifestaciones ‘chabacanas’ e irresponsables que conspiran contra el
patrimonio espiritual de una nacién” (Cortazar, 1970 en DIGEDER 1980: 10).
Chabacaneria y dignidad conformarian los contornos de lo representable, polos opuestos
separados por una gradiente de belleza racial mediado por un canon universal especifico
que DIGEDER promovié. En efecto, la publicacién mensual de DIGEDER conté durante
muchos de sus nimeros con un apartado llamado “Etnologia del deporte, la importancia del
deporte y del juego en la historia de las civilizaciones”, en donde se reconoce que “todos
los pueblos representan una parte esencial de la humanidad. Pero en nuestra opinién no son
comparables, por el valor de sus cultura, a la raza blanca, ya que con respecto a ésta todos

se hallan mas o menos retrasados” (DIGEDER 1978, N°17:21).

Este retraso se expresaria en el mundo contempordneo a través de las “pervivencias’[sic.]
descritas por el antropdlogo evolucionista Edward Taylor en 1871, pricticas culturales
desactualizadas muy frecuentes en el deporte y el juego, reminiscencias del pasado
aborigen centrado en la lucha material por la existencia, lo cual supuestamente ocuparia el
principal plano de existencia entre los pueblos naturales (Ibid.). Al contrario, la belleza
universal provendria, en el juego y el deporte, de la gimnasia de la Grecia clésica, la cual
“representa para nosotros, un ideal de préctica deportiva precisamente porque fue la
primera en pretender conscientemente la perfeccion maxima de todo el cuerpo”, al

contrario de lo encontrado en los “pueblos naturales”, a quienes los mueve “el deseo de
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conseguir la formacion fisica necesaria para la guerra” (DIGEDER 1978, N° 18: 16) como

también aspectos referidos a la “estética racial” y “chabacanerias” faciales fundamentales?’.

Estas “pervivencias guerreras” no solo calzaban muy bien con el ideal nacional militar del
gobierno de Pinochet, posibilitando una reactualizacién de la inscripcién prehistdrica y
prepolitica de lo mapuche en el ideal racial chileno (Menard 2011), sino también identifican
como caracteristica propia de los “pueblos naturales” un necesario retraso y una
(re)produccion material que debe representar dicha condicién, exigiéndole a los objetos

funcionar como reminiscencias de un pasado ancestral.

Ademais de la necesaria ancestralidad, la legitimacién digederiana requeria identificar como
“respetuosas” y, por sobre todo “auténticas” (DIGEDER 1978, N°16: 62) las expresiones de
alteridad mapuche. El famoso Festival de Folklore de San Bernardo, versién de 1979, cont6
con grupos mapuche y una machi, siendo caracterizado el evento bajo una positiva
“preocupacion constante de los cultores por encontrar la pureza del estilo y la autenticidad
de nuestras expresiones culturales” (DIGEDER 1978, N°19: 62). Similar preocupacién
encontramos en la primera linea de la descripciéon del Segundo Festival de Musica
Mapuche?®, realizado en Villarrica en 1978, momento en que el alcalde declaré que dicha
ciudad seria la “capital mapuche”, lo cual fue celebrado anunciando la construccién de una
“hermosa ruca” frente a la municipalidad y expresando la esperanza de “conseguir que la
cultura mapuche, con todos sus elementos, perdure intacta en nuestro pais para

siempre” (DIGEDER 1978, N°9: 59).

Dicha pureza y autenticidad eran alimentadas por un cariz exético y misterioso adjudicado

a las enunciaciones de mapuchidad, lo que producia un valor agregado que facilitaba la

27 “El hecho de que, a pesar de todo, en ninguno de ellos se logre el ideal de belleza de la Grecia antigua se
debe sin duda mds a razones antropoldgicas que fisiolégicas. En contra de la exaltacién con que algunos
escritores se refieren a la maravillosa figura del “Salvaje”, precisamente antropélogos tan competentes en
cuestiones de estética racial como Gustav Fritsch y C.H. Strass afirman que, fuera de la raza blanca, ninguna
llega a satisfacer el verdadero canon de belleza; los mongoloides tienen la parte superior del cuerpo
demasiado larga; los negros adolecen de pragnatismo (avance en la parte inferior del rostro)... en una palabra:
todos tienen alguna falta” (DIGEDER 1978, N°18: 16).

28 “Una muestra de las expresiones culturales auténticas del pueblo mapuche tuvo lugar en Villarrica,
demostrando la vigencia de las tradiciones y costumbres de la raza” (DIGEDER 1978, N°9: 58).

46



apreciaciéon y recepcidon en la sociedad no-mapuche. La actuacién de la machi en el
Segundo Festival de San Bernardo fue descrita como “impactante” en tanto “con sus ritos y
en una actitud de trance, nos permitid observar una realidad desconocida en el
centro” (DIGEDER 1978, N°19: 62-63), y para el Segundo Festival de Musica Mapuche se
anuncié6 el “arduo trabajo en convencer a los mapuche para que subieran a un escenario y
mostraran alli, ante mucho publico, algo tan propio y que se conservaba celosamente por
afios” (DIGEDER 1978, N°9: 59); y, aun cuando se consiguid la presentacion de “grupos
mapuche”, se reconoce que sus actuaciones son una muestra, un gifio del mundo mapuche,
misterioso y ancestral, motivando que “lo mds sagrado de las ceremonias y los instrumentos

benditos, quedaron en casa y asi se quedaran por siempre” (Ibid.: 60).

Si bien con la cita anterior es posible percibir un cierto reconocimiento a un sustrato
mapuche independiente a los aparatos estatales-nacionales chilenos, para que dicho sustrato
sea expresado en el espacio publico requeria ser sometido a un ejercicio de traduccion para
su legitima expresion, traduccion que en el contexto racista imperante (Richards 2014) fue
realizada por “especialistas” antes que por los propios mapuche. Ejemplo de lo anterior fue
la Comisién Nacional Mixta de Folklore (que agrup6 a la Confederacién Nacional de
Conjuntos Folkléricos de Chile y a la Federacion de Folklore del Magisterio), la cual
velaba por la persecucion de la auténtica belleza y la expulsion de lo chabacano. Su actuar

es descrito en un articulo del boletin de DIGEDER:

La seriedad y dedicacion con que se estdn desarrollando estas jornadas de trabajo, por parte
de los més destacados especialistas en folklore en nuestro pais, permite asegurar el éxito
que tendrd la aplicaciéon de los proyectos mencionados anteriormente. El incremento,
defensa y promocién de la cultura folklérica chilena mantendrd asi una linea de accion
integral y segura, entregando a la comunidad la orientacién adecuada hacia la toma de
conciencia de la existencia de su propia cultura” (DIGEDER 1978, N°17: 58).
El ejercicio de traduccién no estuvo exento de debates, sobre todo en torno a la manera
correcta de difundir a la nacién una supuesta cultura chilena pre-existente. En 1980 se
realizaron unas jornadas de estudio de folklore, en donde estuvo invitada la antrop6loga
M.E. Grebe. Alli se preguntaban “;qué realidad intentamos describir médiate la proyeccion

folkldrica, el modelo real del cultor o el ideal del recopilador?”, y todos coincidian en que

se debe mostrar “la realidad del cultor, pero supeditada al ideal del proyector [...] El
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proyector la lleva de una manera subjetiva, pero con un intento de traducir esa realidad en
forma objetiva hacia el publico” (DIGEDER 1980: 11), ideal que mantuvo las expresiones
de mapuchidad bajo las exigencias de respeto y autenticidad a fin de evitar

transformaciones en lo que se identificaba como la legitima cultura mapuche.

Y cuando aquellas condiciones eran identificadas, se traducia lo identificado como
auténtico regulando su nivel de estilizacion para asi exponerlo publicamente. Dicha
regulacion buscaba producir un retrato acabado y estdtico (ancestral) de la realidad cultural
mapuche, usualmente asociado a un cariz exoético e irrepresentable que para DIGEDER

funcion6 como una forma de salvaguardar el nicleo mapuche del contagio cultural.

Bajo esa rubrica fue conceptualizado y promovido por DIGEDER el palin, es decir, como
una mixtura entre un deporte, una reunidon social y una instancia sagrada. El palin fue
descrito como un juego de fuerza y rapidez, en donde rara vez hay accidentes?® debido a la
cordialidad y al hecho de que “en la cancha no existe la mala intencion, es una fiesta y la
cordialidad va de la mano con el deporte, los rivales son amigos ademds de
jugadores” (DIGEDER N°27, 1979:11). Alli el resultado del juego es irrelevante e incluso
“si uno de ellos se siente cansado, se lo comunica a su compafiero y sale a un lado de la
cancha para tomarse un refrigerio o disfrutar de un plato de cazuela que la esposa del

anfitrion les ha preparado” (/bid.) para regresar al juego cuando se desee.

29 Lo anterior contrasta con la descripcion del palin que realizé Leonardo Matus, a quien Manquilef cita en su
texto “Comentarios del Pueblo Araucano. La Jimnasia Nacional” (1914). Sobre el palin, Matus escribié que
“Este juego, mirado de lejos, es la mds viva especie de una ardiente batalla, porque en efecto, es su mas
propia imitacién, no faltando aun los golpes i la sangre, i en tales ensayos crian fuerzas, ajilidad e industria
para las veras, etc....” (Manquilef 1914: 71). Manquilef también cita la obra de Pedro Ruiz de Aldea, en
donde se lee que “Cuando dos jugadores llegaban a irritarse, porque no se podian quitar la bola, era permitido
aferrarse con €l o detenerlo por los cabellos hasta que llegase otro de su partido i se apoderase de la bola.”,
aunque se aclara que “son prohibidas las zancadillas, los empujones i todo golpe intencional que un jugador
diera a otro” (Ibid.). Al respecto, Course, en la seccion de su etnografia contempordnea dedicada al palin,
sefiala que “El palin es un juego con un alto grado de contacto fisico, lo que a menudo provoca lesiones [...]
Empujar por atrds o hacer zancadillas son consideraras acciones no aceptables, aunque cuando ocurren rara
vez son castigadas [...] La violencia no es incidental al palin, pero si es uno de sus componentes
intrinsecos” (2017: 205). Posiblemente a esto se referia Ad-Mapu cuando, al describir el palin, mencionaban
que las “infracciones no existen, pues se supone que es un juego amistoso y solidario” (Kollautun N°1, 1983:
08).
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Pero la alteridad en el palin no solo estd sustentada por una cordialidad deportiva no
competitiva3, sino por una serie de elementos materiales caracteristicos de la actividad, por
“complicados ritos” que “mantienen viva e intacta la practica deportiva més antigua de
Chile” (Ibid.). Parte de estos ritos, segiin DIGEDER, comenzarian al alba, cuando “un
grupo de jinetes sale a vigilar los caminos para impedir que los visitantes se les adelanten y
puedan ‘pisar’ antes la cancha” mientras que los jinetes del otro equipo cabalgan durante la
noche para llegar con el sol y sorprender al rival (Ibid.: 12)31; también se alude al “awiin”

realizado al inicio del juego y a las “insignias mdgicas” que cada equipo porta:

“una bandera atada a una larga vara de coligiie y un ‘huefiu guefie’, que son ramas de canelo
atadas a otra vara semejante. Estas y un grupo de mujeres y hombres con cuernos trompetas
estdn destinados a ejercer influencias mdgicas sobre la pelota, atrayéndola al campo

contrario” (Ibid.. 12).

En definitiva, la dictadura promovié espacios en donde las enunciaciones de mapuchidad
que no eran vistas como politicas se recargaron con aquellas “costumbres de la raza”,
siempre que estas cumpliesen las condiciones ser emitidas desde un pasado ‘“ancestral” y
coincidieran con los ideales estéticos de “autenticidad”, cimentando el camino para lo que
seria el “nativismo” que le dio color a la (re) emergencia indigena (Bengoa 2009) en el

Chile de finales del siglo XX. Por ultimo, las enunciaciones de mapuchidad no podian ser

30 Sobre dicha cordialidad no competitiva, Manquilef cuenta que frente a las anotaciones del equipo contrario
acaecen las burlas, y los que van perdiendo “tranquilos, serenos y resignados vuelven a sus puestos: diciendo
silenciosamente a su jefe ‘esfuérzate i afirma fuerte, no oyes la burla del desprecio de estos, que si nos ganas
les haré calabazas en las cabezas’ ” (Ibid.:76), calabazas que segin Course (2017: 206) aludirian a la préctica
de beber de los craneos de los prisioneros de guerra ejecutados.

31 Los ritos, segn se consigna en Manquilef pudieron haber comenzado incluso antes, cuando “A fin de
asegurar la victoria cada jugador mandaba su ufio [wifio o wefio, palo de madera para jugar palin] donde un
viejo brujo (dagun) i el palo quedaba invencible mediante los medicamentos que este le aplicaba i aprendia
por si solo a barajar los golpes [...] tales médicos eran muy escasos porque los indios los perseguia a muerte,
para deshacerse de ellos, pues los tenfan por individuos perjudiciales” (1914: 72). Sobre los ritos, Course
indica que “Debido a la importancia del resultado del palin [el autor describe un tipo de palin del cual
dependeria la muerte, por accion indirecta, de una persona] no es sorprendente que esté rodeado de muchas
précticas de brujeria que tiene por fin modificar el resultado del juego por medios sobrenaturales. Este tipo de
brujeria implica esconder en la esquina del gol, bajo una rama de maki, la vesicula biliar (utrum)
especialmente preparada de un animal. Eso prevendria que la pelota pase a través de tal porteria” (2017: 207).
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vista por parte del gobierno militar como articuladas en torno a disputas por espacios de
poder, lo que provocé finalmente la proliferacion del folklore como espacio de enunciacion

de mapuchidad.

Dicho espacio fue capitalizado tanto por mapuche de izquierda como de derecha; éstos
dltimos “no se sintieron haciendo politica y quizds por eso mismo que les atrajo el discurso
“despolitizador” de los militares” (Martinez y Caniuqueo 2011), organizandose en torno al
Consejo Regional Mapuche con el objetivo de integrar al mapuche al desarrollo y abogar
por la division de las comunidades32. Distinta fue la experiencia de izquierda, desde la cual
destaca la agenda promovida por los Centros Culturales Mapuche, agrupacion formada en
septiembre de 1978 para organizar juegos de palin, concursos de comida, relatos orales,
encuentros entre comunidades, ngillatunes, y una serie de expresiones que el régimen
asociaba a el folklore, pero que eran usadas por los miembros de los Centros Culturales no
solo para revitalizar la tradicién sino también para organizarse33 e intentar generar alguna
respuesta al proceso de divisiéon de comunidades (Martinez y Caniuqueo 2011, Crow 2013,

Pairican 2014).

La dictadura, por ende, permiti6 la produccion de un espacio donde se podia demarcar la
existencia de una alteridad, y desde alli es muy posible que los objetos asociados a una

tradicion mapuche reaparecieran en la esfera publica, volviendo a crear nichos que

32 Mediante el D.L. 2.568, de marzo de 1979, la Dictadura establecié una legalidad que repartié titulos de
propiedad individualmente entre comuneros pertenecientes a las mismas reducciones (las “tierras indigenas”,
ver documento). Ademads, desde la “ inscripcidon en el Registro de Propiedad del Conservador de Bienes
raices, las hijuelas resultantes de la division de las reservas, dejardn de ser consideradas tierras indigenas, e
indigenas  sus  duefios”  (http://www.serindigena.org/libros_digitales/derechos_indigenas/leyes/77 htm
Consultado el 10- 05-2017). Al respecto, los Centros Culturales intentaron articular algiin tipo de actividad y
proyecto que intentard evitar dicho proceso en ausencia de espacio politico para debatir una ley dirigida
especificamente a los mapuche.

33 La utilizacién de instancias que podrian ser actualmente consideradas deportivas para la organizacién
politica, o una no separacién de ambas esferas, podria poseer una vasta profundidad temporal. Al respecto
Course indica que los frawiin (juntas o reuniones en donde se decidia el curso de accién a tomar con respecto
a una tercera parte) se realizaban en el mismo lugar donde se juega palin (paliwe), sosteniendo que “Al
parecer, el palin era tanto la ocasion como el medio para la creacién de alianzas entre grupos
mapuche” (2017:204). De tales alianzas naceria el poderio militar mapuche, lo que explicaria los mdltiples
intentos de La Corona por prohibir esta prictica en los territorios que controlaron. No sorprende entonces la
utilizacion del palin por parte del Consejo de Todas las Tierras como motor de construccién politica en la
década de los noventas (ver mas adelante).
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pudieron albergar enunciaciones de mapuchidad mediante una cosmologia material.

Estos objetos comenzardn a manifestar mapuchidad en el campo politico desde la crisis
econdmica de 1982, momento en que se abrieron espacios para orientaciones y practicas
partidarias al interior del Chile en dictadura. Previamente, en 1980, los Centros Culturales
Mapuche debieron adquirir personalidad juridica, constituyéndose como la agrupaciéon Ad-
Mapu, lo que signific6 mayor vigilancia por parte del Estado pero también una plataforma
fija y delimitada desde la cual expresarse publicamente en un contexto en donde las

organizaciones meramente culturales perdian terreno frente a las politicas (Crown 2013).

La mapuchidad politica desde los objetos salté a la esfera ptiblica cuando Santos Millao,
dirigente de Ad-Mapu, fue citado a declarar a la corte de Apelaciones el 29 de junio de
1983 a raiz del apoyo que la organizacién prestaba a las comunidades de Lago Budi, las
que estaban en conflicto con el Estado debido a que el Servicio Agricola Ganadero esperaba
declarar dicho lago como Reserva Natural. Millao asistié vistiendo su manta y tralilonko
(Fig 10), y cuando le piden que se lo quite €l se niega, declarando que simbolizan su
“calidad de lonco, jefe o dirigente” (Mella 2001: 99), re-inaugurando parte del “kit
mapuche” utilizado por Colipi y Koliman al entrevistarse en Santiago (Crow 2013: 45) y
actualizando la utilizacién de objetos mapuche en la accién politica como forma de

representacion culturalista y lucha por el reconocimiento.
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Figura 10. Santos Millao con su poncho, izquierda Rosamel Millaman, atrds Domingo Gineo (Diario Austral
de Temuco, 29 junio 1983, en M. Mella 2001:100).

Antes que destacar la subjetividad de Millao y el acontecimiento que €l generd al ligar
poder politico dirigencial con objetos mapuche especificos, es destacable la posicién que
jugaron los objetos mapuche en general, y la manta en particular, durante la década de
1980. Sabemos que la manta ha ocupado un papel importante en las enunciaciones de
mapuchidad, desde ser una de las mercancias fundamentales en la economia mapuche de
Wallmapu y las relaciones interétnicas del siglo XVIII (Bengoa 1985, Boccara 2007, Gay
2018) hasta ser referido por Manquilef como uno de los primeros recuerdos de su infancia a
principios del siglo XX (Manquilef 1910); pero ademds la manta da cuenta de cierta
consagracion de un nicho de recepcion de objetos asociados a la tradicion mapuche por
parte de la sociedad no-mapuche, tanto en dmbitos artisticos, folkldricos, mercantiles-

artesanales, entre otros.

Las condiciones de apariciones de muchos objetos mapuche, como el makuii, refieren a
dicho nicho de recepcién por parte de la sociedad no-mapuche, sociedad que comenz6 a
aceptarlos y promover su importancia como materializacion de una diferencia cultural
remarcadamente folklorizada, situacidén que entraria en disputa con los usos politicos que

muchos objetos tendrian. La importancia que habian adquirido objetos mapuche, y su
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tension subyacente, quedaria ilustrado por el despliegue material que roded la visita del

Papa Juan Pablo II Temuco, en abril de 1987.

El encuentro entre el prelado con el mundo mapuche y campesino de la regién se inicié con
un saludo por parte del Papa en mapudungun, ademds de la lectura de un pasaje del
evangelio en dicho idioma, ambos eventos anunciados en la portada de la edicién especial
del diario El Austral (Diario Austral de Temuco, 5 de abril de 1987). Los objetos escogidos
para representar la mapuchidad en el encuentro fueron un kultrun, un ramo de copihues y
un rehue que fue instalado y consagrado por dos machis, ademds de ser bendecido por el

pontifice (Fig 11).

Fig X, de izquierda a derecha: “Antonio Purrdn Rucal,
encargado del Departamento de Accién Religiosa del
Instituto Indigena” muestra kultrun a entregar al Papa (El
Austra, 5-05-1987: 05); “machi Gerardo junto a machi
Hilda y los pifilqueros en momento de la consagracién del
rehue de Pampa Ganaderos” (Ibid.: 07).

El dltimo regalo que el “mundo mapuche” le entregé al Papa fue, precisamente, una manta.
En un apartado de la edicion especial mencionada, titulado “Kume akuaimi kume Futa chau
(Bienvenido Padre Bueno)”, se explica que la manta entregada “mds que una pieza de
abrigo, es un simbolo de poder, representa la autoridad médxima dentro de la estructura
social mapuche”. La manta fue tejida a telar en colores blanco, rojo y negro, cromatismo
supuestamente cargado de significado: el blanco representa “la paz, la tranquilidad o un dia
bueno; el negro, la oscuridad o un sentimiento de pena, mientras que el rojo simboliza la

sangre derramada por este pueblo durante la conquista espafola (Diario Austral, 5 de abril
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de 1987: 26). El tratamiento cromatico de la manta entregada al Papa ilustra la posibilidad
de resignificar parte de los elementos constitutivos de este indice de diferencia cultural;
ejemplo es el negro no asociado a la lluvia o al ngillatun, o el blanco como uno de los
colores rituales principales (como en las banderas, ver pp 20 a 22) sino remitiendo a paz y
tranquilidad. Sin embargo, en la operacion de resignificacion se reconoce un contenido al
interior de los colores, la existencia de patrones cromatico-simbdlicos en una cultura no
chilena, muy diferente al tratamiento del color en algunas enunciaciones materiales de

posible otredad indigena de la primera mitad del siglo XX34.

Pero ademads del reconocimiento de la importancia y significado de los colores, se enuncia
también la existencia de una estructura social mapuche, con emblemas de autoridad y
poder, susceptible de materializaciéon y redistribuciéon. Es en dicho campo que la manta
potencié su carrera iconica, materializando poder politico mapuche en un momento en que
se reconocio su existencia, lo cual pudo estar influido por la apertura de espacios de lucha y
disidencia en el Chile dictatorial desde 198235. En ese contexto, la lucha por la
materializacién de poder politico se tornd prioritaria, y la manta era un objeto adecuado
para ejercer o apropiarse de dicho poder; al respecto, no seria baladi que la manta sea el
Unico objeto no-natural mapuche en la representacion de Juan Pablo II en la edicién del
Diario Austral mencionada (Figura 123¢), como tampoco es coincidencia que se le entregara

una manta a Pinochet en dos ocasiones durante la década, una pocos meses antes de la

34 En el texto de Abel Gutiérrez , Dibujos Indigenas (1929), el autor se lamenta que la impresién sea en
blanco y negro, no tanto porque el color ayudaria a narrar una historia o describir una diferencia, sino por
mero gusto estético. En este sentido, alli los colores se encuentran desprovistos de posibles patrones
simbdlicos subyacentes.

35 La carrera icénica de la manta y su importancia en contextos de disputas de poder continda desarrolldndose.
Ejemplo de esto es que la tinica ofrenda fiinebre que recibi6 el fallecido Alex Lemun en su tumba, ademads de
flores, fue una manta. Detalle en documental “Wifio Choyii tui Lemun: Lemun Renace” (1.17’). https://
www.youtube.com/watch?v=3halaWHO0s50&feature=youtu.be&t=77.

36 En el extremo inferior de la hoja del diario en cuestién se lee “utilice este aviso para saludar el paso de Juan
Pablo 11, dando cuenta de la posicién privilegiada que ocupé dicho objeto como marcador de mapuchidad
(como también, muy posiblemente, identidad regional) a finales de la década de 1980.
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apariciéon de Millao con manta®’, y la segunda cuando Pinochet recibi6 el titulo de Ullmen

fta longko’ (Jefe Principal y Gran Conductor) en 1989.

ALMACENES PICASSO

Utilice éste aviso para saludar ol paso de Juan Pablo i1

Figura 12. Contratapa de Edicion Especial por visita del Papa Juan Pablo II, (Diario Austral, 5 de abril de
1987).
En definitiva, tanto la izquerdizaciéon de parte del movimiento politico mapuche como el

tratamiento folkldrico de enunciaciones de mapuchidad publica dificulté la emergencia de
carreras iconicas en el campo politico, lo que comenzé a cambiar cuando los Centros
Culturales comenzaron a congregar actividad concertada en torno a disputas de poder
invistiéndose con objetos y costumbres “auténticas” y “ancestrales”, lo cual fue recogido
por Ad-Mapu, organizacién que reimpulsé a las autoridades tradicionales, la vestimenta y

en uso de la lengua mapuche (Pairican 2014).

Al finalizar la década de 1980 las enunciaciones materiales de mapuchidad estaban sujetas
a una tension originada por un largo proceso de folklorizacion, el cual permitié la aparicién

de muchos objetos mapuche en la esfera publica pero también los condicionaba. Sin

37Durante febrero de 1982 Pinochet visité Chol- Chol, en donde “Mas de 4 mil mapuche de distintas
comunidades de la provincia de Cautin, se dieron cita en el lugar de Renaco para efectuar un monumental
nguillatin en pro de la paz y de los gobernantes del pais. Juan Millapdn entregé una manta de cacique,
especialmente diseflada para el presidente de la republica” (El Austral de Temuco, 17 de febrero de 1982).
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embargo aquel condicionamiento ya no alcanzaba a contener las enunciaciones de
mapuchidad en general, ni las politicas en particular, ilustrado en una carta abierta
redactada por Nehuen Mapu al Papa, organizacién sobre la cual recayd la responsabilidad
de dar un discurso el dia del encuentro entre comunidades y el prelado. En la carta se pedia
“no ser folkorizados” ademds de “recuperacion de tierras, reconocimiento de los titulos de
merced, educacion bilingiie, asistencia técnica, créditos para el desarrollo agricola y la

organizacién de una red social auténoma” (El Austral, jueves 2 de abril de 1987: 08).

1.4 La aparicion de Aukiii Wallmapu Ngulam (Consejo de Todas las Tierras).

La dictadura de Pinochet y una posible democratizaciéon del pafs atrajo mucha de la
actividad concertada mapuche desde principios de la década de 1980. Parte de esa actividad
se congregd en torno a alianzas con sectores de la derecha o la izquierda, lo que generd
redes etnopartidarias que discutian la naturaleza del Estado de Chile antes que aspectos
locales y/o considerados propiamente mapuche. Sin embargo, para los inicios de 1990
muchos mapuche consideraban que relevar una agenda propia era prioritario, lo que
coincidia temporalmente con la cercania de un hito que condensaria dicha necesidad: el “V

Centenario” de la llegada de Colon a América.

Como era de esperar, los sentidos que los gobiernos iberoamericanos y las agrupaciones
indigenas le otorgaban a la fecha eran disimiles. Para los primeros el “descubrimiento de
América” se erguia como una celebracion triunfalista; para los segundos el evento
conformé un espacio de rechazo a importantes aspectos del orden institucional vigente; en
el caso mapuche en particular, el V Centenario fue una oportunidad para agrupar
inquietudes emanadas desde una maduracion de las experiencias de militancias anteriores —
como la fundacion de un movimiento que reivindicara las experiencias locales mapuche- y
la posibilidad de direccionarlas hacia una agenda en teoria acotada y especifica, como fue el
rechazo a la celebracion. En ese contexto algunos miembros del Grupo de Teatro,
agrupacion formada al interior de Ad-Mapu, junto a otros mapuche que venian renunciando

de esta y otras organizaciones y/o partidos politicos, decidieron conformar una instancia
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autonoma de desafio a las celebraciones del V Centenario denominada Comision Nacional

de Comunidades Mapuche 500 Afios de Resistencia3s.

Las actividades que giraron en torno al rechazo de los 500 afios involucraron a autoridades
tradicionales y comuneros de todas las Identidades Territoriales, originidndose una
dirigencia o Consejo con experiencia en militancia y organizacién politica y étnica. Este
ultimo organiz6 una Conferencia Nacional de Autoridades Originarias Mapuche entre el 23
y el 26 de abril de 1990 (Aukiii N°6, Abril 1991: 06). Alli se demostré un gran poder de
convocatoria con total exclusiéon de partidos politicos y otras agrupaciones indigenistas en
pos de organizarse como pueblo mapuche y realizar politica desde las autoridades
tradicionales. Ese fue el surgimiento del Aukiii Wuallmapu Ngulam, o Consejo de Todas las
Tierras (CTT), organizacion que recred el “derecho ancestral” mientras utilizaba el derecho
internacional para movilizar una agenda politica colectiva centrada en una nocién de
Pueblo o Nacién sustentada en un idioma propio, una forma particular de organizarse, una
historia comun y un territorio. Dicho territorio era socialmente construido e integrado por
todas las Identidades Territoriales en tanto la pretension del Consejo fue representar, en un
parlamento territorial, a la totalidad del pueblo mapuche; lo anterior bajo la forma de
voluntades locales y comunales en la bisqueda de autogobierno, y no por una vinculacién

directa entre individuo y sociedad (Martinez 2009b).

La movilizacién de un poder mapuche propio es radicalmente diferente al tratamiento de la

cuestion indigena como tema de pobreza campesina abordable desde el desarrollismo

38 Las dindmicas politico-partidarias que pudieron influir en este proceso son discutidas en Mariman (1995).

39 “Las identidades territoriales, que constituyen el pueblo mapuche, definidas de acuerdo a su ubicacién
geografica, son Pehuenche —gente del pehuén; Huenteche —gente del llano; Nagche —gente del bajo;
Lafkenche —gente de la costa; Huilliche —gente del sur. Estas identidades territoriales y lingiiisticas estdn
ubicadas en 7 provincias del territorio chileno: Arauco, Bio-Bio, Malleco, Cautin, Valdivia, Osorno y
Chiloé” (En Aukin Wallmapu Ngulam, El Pueblo Mapuche y sus derechos 1997:13, citado por Foerster 2008).
El antropdlogo Fabien Le Bonniec (2002) describe a las Identidades Territoriales como una reconfiguracion
de unidades socio-politicas auténomas estructuradas en redes de relaciones econdmicas, religiosas, militares
(Lof, Rewe, Ayllarewe, ButalMapu), cuya funcionalidad era claramente perceptible antes de la invasién del
territorio Mapuche por el ejército chileno Actualmente se han constituido, con gran ahinco desde finales del
siglo XX, como un referente territorial, social e historico para sus habitantes, vecinos, organismos estatales y
otras esferas de la sociedad civil.
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promovido por la pertenencia a la “Nacién Chilena”. En efecto, la pertenencia a una nacién
diferente- una nacién mapuche- es mas facil de enunciar a finales del siglo XX, cuando la
desaparicion del metarelato teleoldgico, el debilitamiento neoliberal del rol del Estado y el
apocamiento de las fronteras permiten la emergencia de una plétora de sujetos que un
Estado-Nacion no consigue contener, dejando a La Nacién como una utopia en tiempos
heterotdpicos (Bhabha 1994). En ese contexto los debates sobre autonomia mapuche
desarrollados desde principios de 1980 adquirieron una singular importancia, tanto sobre el
rol que el Estado debe asumir para dar cabida a distintas comunidades imaginadas
(Anderson 1993) como también sobre las formas y contenidos que un posible camino hacia

la autonomia podian o debia adquirir.

El rol que jugaria el Estado a inicios de la década de 1990 estuvo estructurado desde los
Acuerdos de Nueva Imperial, parlamento realizado en diciembre de 1989 entre el futuro
presidente Patricio Aylwin (1990-1994) y numeroso dirigentes del mundo indigena#’. Los
Acuerdos se demostraron insuficientes cuando, pocos afios después, parlamentarios
chilenos opositores a estos diseccionaron y jibarizaron uno de sus principales componentes,
la Ley Indigena, instaurando una legalidad promovida desde una d6ptica que ve al indigena
en general y al mapuche en particular como “etnias” conquistadas y anexadas al Estado que
solo pueden mantener aspectos culturales “viables” (Pairican 2012b). Desde alli se
desarroll6 un panorama cada vez mds tenso, marcado por acciones estatales ya no
derechamente asimiladoras sino tendientes a valorar a las “minorias étnicas” como un
posible aporte al pais, acciones consideradas insuficientes por los actores que las
promueven como radicales y negativas por sus detractores (Vergara, Foerster y

Gundermann 2005).

40 Los Acuerdos, realizados entre un grupo amplio de organizaciones indigenas del pafs (mapuche, aymaras,
atacamefios, rapanuis) y la Concertacién de Partidos por la Democracia, se fundaba sobre tres bases juridico
politicas: el reconocimiento constitucional de los pueblos indigenas, la aprobacion del convenio 169 de la
OIT, y una nueva ley indigena, de la cual surgirfa la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena. El
reconocimiento constitucional, posiblemente la iniciativa de mayor envergadura, representa uno de los
mayores fracasos en las relaciones interétnicas en general, y del contexto sefialado en particular. En octubre
de 1991 el Gobierno presentd un proyecto en donde se modificaban los articulos 1 y 19 de la Constitucién, el
cual ingresé al Senado en julio de 2000. Finalmente, en abril del 2003, el Senado rechazé la propuesta,
remplazando el termino “pueblos indigenas” por “poblaciones indigenas”.
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Si bien Nueva Imperial condensé los esfuerzos estatales por controlar una “cuestion
indigena” in crescendo, muchos mapuche consideraban esta nueva alianza etnopartidaria
con el Estado como insuficiente, quienes sabian que el contexto general daba para que las
comunidades jugaran un papel mds protagénico (Martinez 2009). Dicho escenario fue
evidente cuando la transiciéon pactada de la dictadura a la democracia comenzd a
implementarse, el parlamento recortaba los Acuerdos de Nueva Imperial y se iniciaban las
actividades de rechazo al V Centenario en un contexto latinoamericano, propiciando el

panorama sobre el que se desenvolveria el Consejo.

El papel que jugé el Conejo de Todas las Tierras se acerca a los dos movimientos narrativo-
temporales complementarios descritos por Bhabha (1994), los que permitié pensar y narrar
una renovada mapuchidad. Por un lado, la mapuchidad se narr6 desde una temporalidad
pedagdgica, en tanto revitalizacion de leyes, cddigos, practicas y saberes inscritos en
diferentes memorias, discursos y objetos, apuntando a una mitica tradicional y teleoldgica;
por otro lado, se acentué una temporalidad mévil y secular, un acomodo nacional e
internacional que le permitié al Consejo la constitucion de una esfera publica que auguraba
accion colectiva mapuche y con otros actores. Estas condiciones de inicios de 1990
reinscribieron la “raza” de Manquilef, Aburto, Cofiuepdn, Painamal y Aillapdn en una
“identidad Mapuche” (Crow 2013), de lo cual el Consejo fue uno de sus principales

exponentes.

El movimiento de reinscripciéon adopto practicas y discursos de re-elaboracién de la
etnicidad, al igual que muchos otros movimientos étnicos y nacionales del periodo, que
apuntan a un cambio cualitativo en las condiciones de aparicién de sujetos y objetos.
Especificamente, finalizando el siglo XX, las enunciaciones de mapuchidad se centrardn de
forma prevaleciente en la idea antropoldgica de “cultura” étnica en tanto dimension
simbolica de lo social (Gundermann 2013). Lo anterior no apunta a una carencia previa de
identificaciones o acciones colectivas, mas bien da cuenta que las identidades adquirieron
otros alcances y contenidos, conformdndose un campo de interacciéon cultural en donde
distintos agentes de la politica indigena (indigenas y no-indigenas) adoptan posiciones de
complementariedad, competencia y disputa en la definicién de los contenidos de lo cultural,

las memorias y los discursos sobre la identidad colectiva, en contraposicién a la vision
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pasada de cultura como forma de vida.

Este proceso, catalogable como “culturalizacion de los procesos étnicos” (Ibid.), significd
condiciones de aparicion favorables para que el CTT pusiera a circular elementos que se
mantenian en espacios de la intimidad mapuche o del “folklore nacional”, proyectando y
resignificando un sentido de alteridad que sustentd un accionar politico novedoso y
particular, centrado en la idea de “tradicion”, generando la posibilidad de acoger espacios
hasta ahora no representados, como las autoridades tradicionales (Martinez 2009, Pairican

2012).

Los lideres del CTT, al igual que organizaciones anteriores, continuaron esgrimiendo
conceptos como “Nacién Mapuche”, “autodeterminacion” y “autonomia”, conceptos que si
bien estaban presentan en la agenda de Ad-Mapu desde al menos 1982 se mantenian
supeditados al combate contra la dictadura (Pairican 2012b). Pero con el retorno a la
democracia (1990) aquellas ideas pueden madurar, operacion cristalizada segin Martinez
(2009b) a partir de tres elementos: el protagonismo de las autoridades tradicionales —y en
general de las comunidades territoriales—, la idea de constituir una nacion que tiene
derecho al autogobierno, y la reclamacién de un territorio donde ejercer dicho derecho. Lo

anterior sustentado en un reconocimiento de una alteridad que se materializo en una serie

de précticas, discursos y objetos.

Las acciones del Consejo durante los inicios de la década se concentraron en
movilizaciones politicas de rechazo a la conmemoracién del V Centenario, criticas a las
alianzas etnogubernamentales entre distintas agrupaciones y el gobierno de Aylwin y una
revitalizacién de muchos aspectos considerados como tradicionales mapuche. Se produjo
asi un sujeto mapuche con un cierto contenido cultural que, si bien era difuso, se presentd
como caracteristico y delimitado, portador de un sustrato “que a pesar de la colonizacién
alemana del siglo pasado atn mantiene lo mds puro de nuestra cultura” (Aukifi, N° 5,
marzo 1991: 06), pureza centrada en la relacion filoséfica del hombre con la naturaleza
“imposible de describir pues la sienten solo aquellos que se autodefinen como

Mapuche” (Ibid.)

60



Durante sus primeros afios el Consejo diagndstico la necesidad de realizar un proceso de
“Descolonizacion Ideoldgica” en pos de revertir el colonialismo del cual los mapuche son
victimas. Lo anterior fue expresado en la “Segunda Conferencia de Autoridades y
Personalidades Originarias” (Aukifi N°4, febrero 1991: 05) o Wallmmapu ngulamtuwun?!,
reunion en torno a varios ejes - entre los que se encontraba la bandera mapuche*?- con la
finalidad de “mantener, fortalecer, promover y sociabilizar el conocimiento, como también
la unidad tanto politica, lingiiistica Territorial y Organizativo-Social”, lo que demostraria
“el amplio conocimiento filoséfico y el estrecho vinculo interno de un patrén cultural
comun de las Identidades [Territoriales] que constituyen la Nacién Mapuche” (Aukifi N°5,

marzo 1991: 05).

Para la Descolonizacion Ideoldgica se procuré ser lo mds mapuche posible, es decir,
enunciar mapuchidad de forma frecuente y clara, reuniendo politica y tradicién en una gran
cantidad de encuentros, ngillatunes, juegos de palin, trawiines, marchas, trabajos juveniles
de verano, entre muchas otras pricticas y eventos que comenzaba con las rogativas de
machis ataviadas con plateria tradicional, o en donde no podian faltar los ponchos y
tralilonkos, afos marcados por el inicio de un sonido constante de las pifilkas y trutrukas.
El ejercicio de Desconolizaciéon Ideolégica se vio potenciado con la resignificacion de
muchos objetos mapuche, que retirados de la otrora asociacion directa con el folklore
pudieron albergar y promover muchas de las enunciaciones de mapuchidad, las cuales a

inicios de 1990 se constituian en una relacién fundamental con el campo politico-cultural.

Sin embargo, no existia una relacién entre mapuchidad y objetos que pudiera recoger los
aspectos de la maduracién del movimiento politico. Tampoco existian objetos de los que

dicho movimiento pudiese valerse en el espacio publico sin que gran parte de la sociedad

41 Dicha instancia serfa sucesora de la “Conferencia Nacional de Autoridades Originarias Mapuche” (23 al 26
de abril de 1990). La denominacién Wallmmapu ngulamtuwun aparece en Aukifi, N°5, marzo 1991: 05, la cual

pasaria a llamarse Wallmmapu nor ngulamtuwun desde 1993, momentos en que adquirirfa su cualidad de
“tribunal” (Aukin 1993, N° 22: 04, ver mas adelante).

42 La totalidad de temas tratados fueron: 1) Tierra y derecho territorial, 2) Bandera y simbolos de la nacién
mapuche, 3) Convenio 169 OIT, 4) Declaracién universal de derechos indigenas (ONU), 5) Integracién del
Estado y proyecto de autonomia mapuche, 6) Mujer Indigena, 7) Proyecto Ley Mapuche, 8 )Los 500 afios y la
respuesta de los pueblos indigenas, 9) Ecologia y 10)Descolonizacién ideoldgica y territorial (Aukifi N°4,
febrero 1991: 05).
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civil los asociara al folklore y, mucho menos, la materializacién de una mapuchidad politica
que estimara posible una “nacién mapuche”, concepto que si bien fue emitido por Aburto
Panguilef en 1931 para 1990 habia adquirido un cariz potente y novedoso. Fue alli que el
Consejo de Todas las Tierras por primera vez decidi6 crear, y no re-crear, objetos mapuche,
en un contexto en donde lo “auténtico” y lo “ancestral” eran precondiciones para la
existencia de la mapuchidad. Saltindose esas precondiciones, fue que se desafié la
sensibilidad” (Bozal 1987) del contexto y emergié un objeto que creé un espacio de

enunciacién de mapuchidad capaz de contener una gran dispersion de mapuchidades.
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Capitulo 2. Operacion moderna contra la sensibilidad folklorizante: La
creacion del Weniifoye.

El escenario publico en el cual irrumpid el Consejo de Todas las Tierras poseia una
sensibilidad en gran medida definida y aceptada por amplios sectores de la sociedad
mapuche y no-mapuche, la cual seguia asociado a un pasado pretérito o derechamente
prehistorico. En este sentido, las condiciones de aparicién de enunciaciones indigenistas en
areas politicas y culturas que Mistral y Neruda promovieron, los cuales desde la lectura de
Crow (2013) remiten a una voz indigena proveniente desde un lugar fuera del tiempo y/o
desde una derrota perpetua antes que desde la accién que distintos agentes mapuche
sostenian contempordneamente a los escritos de ambos autores, se mantenian inalteradas en

muchos aspectos.

Ejemplo de dichas condiciones son las transmitidas a finales de la década de 1980 y
principios de 1990 por diferente artistas chilenos que se asociaron al “mundo mapuche” de
manera coherente con la inscripcion del indigena como aporte al “alma chileno-mestiza”, la
inscripcion prehistorica del mapuche, la exigencia de autenticidad y el ejercicio de

traduccion.

Ejemplo de lo anterior es la entrevista a la banda musical Sol y Medianoche*3 para el
programa Los Musicantes (Televisién Nacional de Chile, 199144). Alli, a raiz de la cancién
“Alma Mapuche” (1984), el principal compositor de la banda actualiza la critica que
Alberto Edwards sostenia en 1940 contra la cultura “europeizada” (Jocelyn-Holt 1986),
pero homologando lo “étnico” a lo nacional en tanto elemento sustancial que permite
realizar una distincién Europa/Chile, ejercicio que realiza cuando decia que su musica
anteriormente ‘“sonaba siempre europeo...;,como hacemos un rock chileno, de acd? Y
bueno, es como lo hacen en todas partes: mezclar lo étnico con lo mundial....”. M4s all4 de

lo extrafio de la declaracién sobre realizar una obra particular y local utilizando una receta

43 Banda conocida porqué su vocalista convivié en Concepcién con una “comunidad mapuche y les pidié
autorizacion espiritual para usar sus joyas, un Trarilonco y un Trapelacucha que paso a formar parte de su
indumentaria de actuacién” http://www.solymedianoche.scd.cl/biografia.htm (recuperado el 03-03-2017).

44 https://www.youtube .com/watch?v=7clGXktXerQ (recuperado el 03-03-2017).
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supuestamente universal, lo que en teorfa posibilita dicha operacion es la utilizacion de lo
“étnico” como metonimia de lo nacional, operacion facilitada por la inscripcién pretérita
del mapuche en la historia, o como reza la cancién “Alma Mapuche”, “;donde estard la
historia que ha sido orgullo de mi pais? Y nadie recuerda ya!”, cancién compuesta dos afios

después de que Ad-Mapu comenzara a demandar autonomia y autodeterminacion.

Ese orgullo del pais se sostenia, entre otros aspectos, por la materializacion de la
mapuchidad expuesta bajo el alero del “folklore objetivizante™, del cual DIGEDER fue un
gran exponente, que realza siempre la condicion de autenticidad de la enunciacion, garantia
de que lo expuesto es real porque es “tradicional”, y “tradicional” porque es real. La
entrevistadora del programa mencionado, al referirse a la creaciéon de la cancién “Alma
Mapuche”, sefiala que una comunidad mapuche invité a la vocalista de Sol y Medianoche a
“una rogativa real%5, que es una verdadera excepcién realmente de incorporarla a ella a su
rogativa”, para dar paso al video de la cancidn, el cual corresponde a una representacion
(videoclip) de rogativa en donde se ven los miembros de la banda rodeados de mapuche
con vestimentas e instrumentos tradicionales frente a unas hojas de canelo en el cual estdn

depositados vasijas cerdmicas de diferentes tamaios (Fig 13).

Otra expresion de la necesidad de autenticidad fue manifestada en la entrevista que el grupo
Cantarauco realiz6 después de ganar la competencia folclérica del Festival de Vifia del Mar
de 1992, siendo la primera vez que un grupo de Temuco gana dicha competencia
interpretando una cancién con ‘“raiz mapuche”. El compositor de la cancién indica que su
éxito se debe a la ardua labor que su grupo emprendid, como también al trabajo junto al
“pueblo mapuche” que “hace més de un ano que estamos trabajando con ellos... hicimos un
video en donde ellos quisieron participar, mostraron el baile, mostraron todas las
costumbres del pueblo mapuche#¢. Esto les habria permitido imbuirse con las auténticas

expresiones del folklore mapuche para asi crear, mediante traduccién, la cancién que se

45 Subrayado en original. En video, la presentadora del programa es enfitica con respecto a la condicién de
“real” de la ceremonia. Detalle en min 2,00 (https://youtu.be/7clGXktXerQ?t=120 recuperado el
24-06-2018).

46 https://www.youtube.com/watch?v=jroBiBlkhbw ( recuperado el 04-03-2017).
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impuso en el certamen*’, traduccién orientada hacia los bailes “tipo purrun”, plateria,

tralilonkos y otras enunciaciones de mapuchidad materiales y verbales.

Sin embargo, la herencia “digederiana” que permite llevar “de una manera subjetiva [la
“realidad del cultor”], pero con un intento de traducir esa realidad en forma objetiva hacia
el publico” (DIGEDER 1980: 11), permite que en los traductores no-mapuche se inscriban
muchas enunciaciones sobre diferencia cultural que escapan a la exigencia de
“autenticidad” y “ancestralidad” sin provocar escdndalo, sin perturbar la “sensibilidad”
imperante. Vemos asi, en el trabajo del traductor winka, la puesta en circulacién de la
materializacién de cambiantes enunciaciones sobre la otredad, las que se expresan en la
performatividad de Cantarauco, sus vestimentas, la puesta en escena de indios picaros en el
escenario de Vifa del Mar, la utilizacion de timbales de cuero ‘“rusticos” similares al

kultrun y tralilonkos tejidos con la palabra “Temuco”(Figura 13).

47 Cabe destacar que ese afio los 3 finalistas de la competencia internacional de folklore fueron agrupaciones
chilenas que realizaron expresiones sobre la diferencia cultural indigena-nacional. El segundo lugar se lo llevo
“Estd naciendo una raza” interpretada por la Estudiantina de la Chimba, cancién que comienza con el sonido
de una trutruka. El tercer lugar fue para Los Yamacochas, con su cancién Fiesta Morena, en donde se destaca
“la ferviente religiosidad del pueblo nortino” la cual “con ritmo de morenada que describe en su letra el
espiritu que anima a quienes participan en estas fiestas de alabanza a dios” (https://www.youtube.com/watch?
v=_r[9t5UbmMU)
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Figura 13, izquierda: Representacion de rogativa en
videoclip de cancién “Alma Mapuche”; Abajo, de
izquierda a derecha: Presentacién de Cantarauco en
Vifla del Mar 1992 (nétese a la izquierda de la
imagen timbales “risticos”, y en la esquina inferior
derecha los indios picaros); compositor de cancién
de Cantarauco con tralilonko de Temuco y tocado
de plumas.

Lo anterior no apunta a la inexistencia de traducciones anteriores a la empresa de

DIGEDER -la historia de traducciones es pricticamente inherente al fenémeno de
diferencia cultural- sino mds bien creo que una suerte de maduracién folklorizante permitié
un desarrollo en las representaciones-traducciones por parte de la sociedad no-mapuche que
a inicios de la década de 1990 alcanzaba un cambio cualitativo, mediado por una
plataforma mas o menos estable de traduccidon que inscribe cualquier expresion no
tradicional en el plano de la sensibilidad imperante, permitiendo que no solo agentes
“folkloricos” no-mapuche expresen mapuchidad, sino también que comiencen a proliferar
expresiones no sujetas a la sensibilidad nativista, como la presentaciéon de la cancién
“Marichiweu” de la banda chilena Sexual Democracia en la comentada edicion de Viifia del
Mar, la cual es cantada por su vocalista integramente en mapudungun mientras utiliza en su

pecho un “prendedor de plata mapuche” durante toda la ampliamente aceptada cancion de
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la banda, la cual es bailada por un animado ptiblico*3.

La creacion del Weniifoye, sin embargo, es la materializacién de la apropiaciéon mapuche
del ejercicio de traduccién y su introduccién como forma de enunciar mapuchidad. Si bien
habian existido traducciones de elementos winka para expresar mapuchidad (como la idea
de un Banco Mapuche de Coiiuepdn, el awiin motorizado de Aburto o la misma tradicion
escritural), la bandera significé un proceso creativo y concertado de varias subjetividades
en pos de traducir elementos tradicionales y pertenecientes a una cierta cosmovision
mapuche (los elementos semidticos de la bandera) en un objeto diferente, pero que es a su
vez fue declarado como un objeto mapuche. Se podria decir que en dicho ejercicio la
traduccion se transformdé en creacidn, apareciendo el primer objeto “no tradicional”
mapuche, el cual al no ser producto de la traduccién winka, como también en el momento
histdrico en el que aparecid, si provoco una inestabilidad en la sensibilidad imperante, muy
diferente a las traducciones emanadas desde las condiciones objetivizantes que instaurd el

folklore nacional.

El momento histdrico en el cual se inscribia la sensibilidad alterada por la aparicién de la
bandera mapuche se interconecta tanto con la llamada emergencia indigena en América
Latina como al apocamiento del metarelato estatal y al proceso de globalizacién mundial,
procesos cristalizados politicamente a nivel local en el Acuerdo de Nueva Imperial. En este
sentido, una de las principales demandas que caracterizé a nivel latinoamericano dicha “re-
emergencia” fue el ejercicio del derecho a la autodeterminacién politica, econdmica y
cultural, desde el cual los modelos europeos y norteamericanos tuvieron mucha influencia
(Bengoa 2009). La autodeterminacién, como concepto tenso y no agotado, es producto de
una masiva demanda de reconocimiento publico de la existencia de distintas alteridades, las
cuales van delimitando sus fronteras (Barth 1976) a medida que el crecimiento de las
comunicaciones las va poniendo en mayor contacto. Para 1990, auge de la “re-emergencia”,
la idea folkldrica de cultura local se relacioné con la existencia de homdlogos particulares

en el mundo entero, posibilitando enunciaciones étnicas especificas (como la nocién de

48 Del disco de 1992 “Buscando chilenos 2 (la venganza continua)”, en el cual figura un indio picaro al
centro de su caratula. Detalle de presentacion de la banda en Vifia del Mar 1992, disponible en https://
www.youtube .com/watch?v=Bs-halJv2Ug (recuperado el 14/09/2017).
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“pueblo mapuche”) pero que entran en contacto facilmente con otras identidades étnicas
particulares en base a un sustrato enunciativo comun (“lo indigena”) que las

comunicaciones no solo permiten, sino que motivan.

El panorama anteriormente descrito posibilité una interpretacion transnacional de la politica
mapuche (Mallon 2008, en Martinez 2009b), es decir, sustentar una forma de autoridad
basada en la capacidad para realizar alianzas con autoridades de otras coordenadas
geogrificas y simbdlicas (representantes de otros pueblos, dirigentes de ONG’s, entre
otros). La transnacionalizacién politica es coherente, ademds, con la construcciéon de
alianzas no subordinadas a militancias partidarias en pos de generar una estructura étnica de
representacion, lo cual siempre fue uno de los objetivos del CTT (Martinez 2009b). Dicha
estructura se generd, internamente, aludiendo a la cultura culturalizada (sensu Gundermann
2013) mapuche, el derecho ancestral, autoridades tradicionales y al despliegue material de
mapuchidad mediante muchos objetos que le valieron al CTT ser acusados de
“nativistas™. Pero se requeria “sintetizar y proyectar al conjunto de las naciones del
mundo nuestra historia, ciencia, filosofia, cosmovisién de nuestro origen y relacién con la
madre naturaleza que complementa nuestra identidad” (Aukifi 1992, N°17: 03, sobre la
bandera mapuche). Esta “proyeccién al conjunto de las naciones” debia realizarse a través
de un movimiento que permitiera a mapuche de ambos lados de la cordillera expresar
mapuchidad de forma mds o menos homogénea, a pesar de sus muchas diferencias, en tanto
el Consejo en Chile y la Confederacion Mapuche Neuquina en Argentina declararon la
necesidad como “Nacién Mapuche” de “romper la frontera, establecida por ambos estados,

Chile y Argentina, hace mas de 107 afios” (Aukifi 1991, N° 10: 05).

Y decidieron crear una bandera. No estd dentro de mis pretensiones explicar por qué la
eleccion fue una bandera y no otra cosa, sin embargo, es posible describir las condiciones
de aparicion de dicho objeto y asi acércanos a los efectos que la bandera pudo haber tenido

y tiene actualmente. En principio, debemos recordar que si bien los usos de banderas

49 “El Consejo, de una forma mds atractiva, us6 una serie de cosas que solamente se usan para llamar la
atencion, consciente también que nuestra prensa es sensacionalista. Usaban un cintillo con mds colorido, una
mata mds colorida, y con mds ramas en la cabeza, asi parecia que tenian la razén” (Painemal, 1992: 56- 57, en
Martinez 2009b).
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mapuche se retrotraen muchos afios antes a la creacién del Weniifoye, la idea de una
bandera que represente la presencia de una nacién compuesta por una masa de iguales con
pretension de soberania es un fendmeno moderno, el cual aparece con la revolucién
estadounidense y francesa (Elgenius 2007)°. En esta tltima se le atribuyé una especial
importancia a la creacién de un nuevo orden simbdlico que sustentara los cambios politicos
y sociales (Jaskulowski 2015), y posiblemente dicho movimiento repercutié en muchos
otros agentes que al (intentar) instaurar ordenes simbdlicos se hayan valido de este
particular objeto como delimitacién y representacion de las agendas perseguidas. Ejemplo
de lo anterior son las variada banderas creadas desde finales del siglo XIX5!: bandera del
pueblo Vasco o Ikurrifia de 1895, la Bandera de Zion de 1889, Bandera de la Revolucion
Arabe de 1917, la Bandera del Kurdistdn de 1927, banderas que aumentan desde mediados
del siglo XX con la Bandera de la nacién Navajo (1968), la bandera de los Aborigenes
Australianos (1971), Cherokee (1978), de los Sami (1986), bandera Maori (1990), entre
muchas otras. De hecho, la idea de una bandera no fue expresada por primera vez por el
Consejo, sino por la Federacion Araucana, guardando ciertas diferencias (ver pp 30) vy,

posteriormente por los Centros Culturales Mapuche2.

Sin embargo y a diferencia de cualquier otro proyecto de bandera mapuche, con respecto al

Weniifoye, “es evidente que este se ha constituido verdaderamente como simbolo ‘nacional

50 Para el caso mapuche, una de las primeras referencia existentes de este tipo de banderas es la creada por
Orelie Antonie, el “rey de la Araucania”. Cuando Antonie es atacado por Saavedra, el primero huye en
direccién a Nacimiento, lugar en donde es arrestado por el gobernador, quien confisca sus pertenencias. Al
respecto, Vera (1905:18) nos informa que “Se hizo un inventario con su equipaje, en el que se encontré dos
banderolas de las que habia repartido entre los caciques; muchos papeles, entre los que habian proclamas,
proyectos para la organizacién interna del nuevo reino, ....”

51 Referirme a ellos o compraras dichos contextos excede las posibilidades de este trabajo, en gran medida,
debido a la falta de estudios sobre banderas. Al respecto, Eriksen y Jenkins, compiladores del dnico trabajo
académico sobre banderas de ciencias sociales, explicitan que anterior a este “there did not seem to be much
comparative discussion of flags. In fact, there did not seem to be much research or analytical commentary on
flags at all.” (Eriksen y Jenkins 2007: XIII)

52 El proyecto de bandera mapuche del CTT, como veremos, causé molestia en algunas organizaciones
mapuche. Nahue Mapu y Lautaro Ni Ayllia Rehue, por ejemplo, se mostraron contrarios a la idea de una
bandera mapuche disefiada por el “*Consejo de Todas las Tierras”. Recordaron que la iniciativa data de 1978,
cuando se discutié en la organizacién de “Centros Culturales’”. (El Mercurio, 03/10/1992: C14). No seria
extrafio, por otro lado, que la idea una bandera nacional y/o mapuche haya sido un proyecto compartido por
diversas organizaciones mapuche del dltimo cuarto del siglo XX.
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mapuche’ ” (Ancan 2015: 122). Y en gran medida sus condiciones de aparicién estuvieron
marcadas, en primera instancia, por un hecho particular que se encuentra ligado
indisolublemente a su génesis: el 12 de octubre de 1992, el “V Centenario” de la llegada de

Colén a América.

Para octubre de 1990 ya se notaban grandes diferencias en torno a lo que la fecha
significaba, resaltando los contrastes entre la realidad mapuche y su folklorizacién. Algunos
continuaban con las representaciones prehistdricas y “auténticas” de la cultura mapuche,
como los alumnos del colegio Juan Bosco de Temuco, quienes para el aniversario del
establecimiento “representaron una muestra autdctona, que fue el agrado de todos, porque
hubo especial esmero en no descuidar detalles. Lucieron vestimenta mapuche, con
naturalidad y simpatia” (EI Austral 10/10/1990). Alli los alumnos a torso desnudo, portando
trutrukas, lanzas y tralilonkos decoraban el escenario en donde las alumnas molian grano

con conanas, representando una conocida escena totalmente enmarcada en la sensibilidad

nativistas.

Sin embargo, las voces de rechazo frente a dicha sensibilidad, la cual comenzaba a ser
puesta en cuestion a medida que los 4nimos se calentaban, motivé que el consul de Espafia
declarara que a pesar de ser una fecha de celebracion también era necesario reflexionar
“profundamente en relaciéon a su significado, como se ha dicho: el encuentro entre dos
mundos. Pero sigue siendo un descubrimiento, aunque algunos lo nieguen” (El Austral
11/10/1990). El Consejo negaba el “descubrimiento” mientras expresaban, en una carta
entregada al intendente de la regién de La Araucania, Fernando Chuecas, la existencia de
toda una cultura que el espafiol llegd a destruir, la cual tuvo que ser remplazada por el

sustrato guerrero mencionado en “Etnologia del Deporte” de DIGEDER ya comentado?3.

Por otro lado, muchas organizaciones mapuche realizaron una marcha y un acto cultural en
la Plaza de Armas de Santiago, en donde un dirigente de Ad Mapu declaré que su objetivo

era “demostrar que la cultura mapuche ain estd viva y que es parte fundamental e

53 En la carta se expresé que “la llegada de los espafioles a nuestro territorio significo cortar nuestro desarrollo

histérico. El tiempo que dedicdbamos a la ciencia, a la filosofia fue ocupado para la defensa de nuestra
integridad fisica y territorial” (EI Mercurio 12/10/1990:08).
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integrante de la cultura de Chile” (El Mercurio 13/10/ 1990: 11). Finalmente, el V
Centenario despertd la alarma frente al fantasma comunista cuando estall6 una bomba en la
estatua de Alonso de Ercilla en Temuco, accién adjudicada, en principio, al Movimiento de

Izquierda Revolucionaria (MIR)4.

El 12 de octubre de 1990 fue la primera instancia en que el Consejo recibié amplia atencién
medidtica, cuando marcharon por las calles de Temuco vistiendo ropa tradicional mapuche
y enarbolando banderas no tradicionales; de hecho, en la fotografia de dicha marcha, es
posible ver una bandera muy similar a la “futura” bandera de la Identidad Territorial
Huenteche (Figura 14). Es posible que algunas comunidades ya tuviesen sus banderas, sin
embargo, el Consejo decidid sistematizar los criterios de las banderas en un intento
simbdlico de uniéon. Como ya se menciond, uno de los tépicos a tratar durante la “Segunda
Conferencia Nacional de autoridades y personalidades originarias” (Temuco, 18 al 21 de
marzo de 1991), fue conformar un proyecto de creacién de “Bandera y simbolos de la
naciéon mapuche”. Los acuerdos de la Segunda conferencia fueron transmitidos a las
comunidades, las cuales hicieron llegar “cientos de banderas[...] concluyendo en una
bandera por identidad territorial Nagche, Hiliche, Huenteche, Lafquenche y
Pehueche” (Aukiit N°6 Abril 1991: 05). Posiblemente fueron algunos de los “més de 500

54 La accién fue “en sefial de repudio por la anunciada visita de los reyes de Espafia a nuestra regién”, segiin

inform6 una llamada anénima al Diario Austral (El Austral: 10/10/1990). La autoria de la bomba fue
desmentida por el MIR dias més tarde (El Austral: 13/10/1990: 07).

55 En entrevista, Marcial Colin se refirié a la gran variedad de las banderas creadas por las comunidades y
recibidas por el Consejo:

M.C.: Llegan estos disefios, en cartulina, hojas de papel....Antes no se consideraba mucho eso de la
sistematizacion. Hoy dia ya sabemos que con el paso de los aflos se forman estos documentos
histéricos.....Pero yo sé que llegaron muchos...algunos eran como paisajes...algunos te hacian asi como
algun paisaje.

R.L.: Ah no todos estos eran esta idea como de franjas?.

M: No, no! No todos...algunos eran tridngulos, como los banderines, como esos que llevaban antes en la
época medieval. No todos eran rectangular. De hecho, el disefio de las lafkenches que es asi como redondito,
que se instala en un pafio pero que era asi como...por eso digo que fue bonito, se hacian reuniones, yo me
acuerdo, se hacian reuniones se presentaban los disefios”... y claro Weke, yo recuerdo a Weke porque estaba a
cargo de la xilograffa....antes usdbamos el mimedgrafo...nosotros tenfamos unos manuales, habfan otros
eléctricos...Y la cuestion fuerte del Weke era la xilografia, le pegaba a eso... Pero algunos eran verdaderos
paisajes, ti lo mirabas a y decias ‘esto no es una bandera’ pero bueno la comunidad se imagind que asi era una
bandera....Y ahi fue decantando, y entre las mezclas de todas las banderas surgio esta, que es la mas conocida
desde esa época, que yo la reconozco como la bandera més politica mapuche”.
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proyectos de banderas” (Ibid.: 08) los que eran ondeadas en marchas y tomas de fundos

como colgadas en la sede de la organizacién (Figura 14).

Figura 14. Izquierda: Marcha del Consejo de Todas las
Tierras el 11 de octubre de 1990 (El Austral 12/10/1990:
07). Abajo, de izquierda a derecha: noticias sobre toma de
Fundo Loberias por comunidad perteneciente al Consejo
(EI Austral 12/10/1991: 27); interior de sede del Consejo
(El Austral 18/10/1991: 05). En las dos dltimas
fotografias seflaladas llama la atencién la exposiciéon de
las banderas correspondientes a las Identidades
Territoriales Lafquenche y Nagche (ademds de Ia
Huenteche), si asumimos una correspondencia de los
colores asociados con las fotografias en blanco y negro.

Pero mads alld de poner a circular en dmbitos publicos banderas no tradicionales, el Consejo
realizé una accién que le permitié a dicho objeto erguirse como una forma de narracién
nacional moderna que no podia ser inscrita en el canon ‘“auténtico” y “ancestral” y, por
ende, manifestaba un desacuerdo en la repetida nocién del Blanco como productor en
contraposicién al indigena como reproductor, produciendo una inestabilidad en la

sensibilidad naturista.
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Esta narracién nacional moderna se adecué a la descripcion de los mecanismos de
construccion cultural de la nacionalidad descritos por Bhabha (1994). Para el autor las
naciones modernas poseen condicion de realidad y poder social aglutinante en tanto se
inscriban en un proceso de escision o ruptura , lo cual deja espacio para la “renegociacion
de esos tiempos, términos y tradiciones a través de los cuales transformamos nuestra
incierta y fugaz contemporaneidad en signos de historia” (Ibid.: 192). Esta escision se
deriva de las tensiones producidas por dos formas de narrar discursos nacionales: a) la
pedagdgica, “que le da al discurso una autoridad basada en un origen previamente dado o
histéricamente constituido en el pasado” apelando a una temporalidad teleoldgica,
continuista, tradicional (incluso mitica) y acumulativa; y b) la performética, un “proceso de
significaciéon que debe borrar cualquier presencia previa u originaria del pueblo-nacién para
demostrar los prodigiosos principios vivientes del pueblo como contemporaneidad; como
signo del presente a través del cual la vida nacional es redimida y repetida como proceso
reproductivo (Ibid.: 182, cursiva en original), apelando a una temporalidad mévil, secular y

estratégica.

El plano pedagogico es el mas visible en las acciones del Consejo en general, y en los
discursos asociados a la bandera en particular. Para el proyecto de bandera “que represente
el conjunto de la Nacion Mapuche en 1992 como respuesta a la celebracion de los 500
afios” (Aukiii N° 11, octubre 1991: 05) se declar6 que estas responderian a la “historia,
cultura, esperanza y necesidad de exteriorizar nuestra vigencia como pueblo” (Aukifi N°
06, abril 1991: 08) es decir, a un sustrato preexistente particular correspondiente a lo que se
enuncia como pueblo mapuche histérico, el cual es aludido de manera constante por el

Consejo desde inicios de la década:

(Somos minorias étnicas, poblaciones indigenas o pueblo-nacién?”: los Mapuche, tenemos
un Idioma, una Organizacién que ha regulado nuestro desarrollo histérico, un territorio que fuimos
despojados en 1881, tenemos nuestra cultura, nuestra religién, conciencia histérica de un pasado
comun, una historia, nos Autoafirmamos como PUEBLO -NACION ORIGINARIAS
MAPUCHE” (Aukifi N°5, Marzo 1991: 07, mayusculas en original).

73



Pero el sustrato pedagégico mencionado se fusiond a acciones performaticas de narracion
nacional, fusion materializada en el proyecto de creacion de banderas. Dicho movimiento
no esta exento de tensiones y contradicciones, en tanto la narraciéon nacional performatica
puede ser un ejercicio particularmente dificultoso para las enunciaciones nacionales que
han estado inmersas de manera profunda en la violencia emanada de la condicion colonial
(Bhabha 1994), a diferencia de, por ejemplo, los Estados republicanos americanos. El
Consejo declaraba la existencia de un ‘“ser mapuche” natural deseable de alcanzar en
contraposicion a una cultura occidental no-natural que los mantenia negados como sujetos,
en donde la bandera se erguiria como parte del proceso de saneamiento de un posible dafio

irreparable a la mapuchidad natural evidenciada a raiz del V centenario

“Toda accion movilizadora tendiente a mostrar el verdadero alcance de los 500 afios en el
marco de las actuales condiciones no serd bien visto; serd calificado como acto fuera de contexto y
que no contribuye a la consolidacién de la democracia, pero lo que no tiene cabida es que, en su
gran mayoria, la sociedad chilena no quiere reconocer el dafo irreparable cometido a partir de la
llegada de los espaiioles. Entonces no queda nada mds que recurrir a la conciencia de los propios
mapuche, para determinar si estamos dispuestos a aceptar que el futuro de un Pueblo sea
neutralizado. Si es asi, el Estado chileno se consolidard atin més y seguird adoptando nuevas
medidas de dominacién ideoldgica. Ahora es necesario considerar que la opresién no es sdlo fisica,
y a la vez debemos observar con nuestros propios 0jos que esta dominacidn se da también en el
plano ideoldgico y esto es mds peligroso de lo que le puede ocurrir a un pueblo negado en el mds

completo sentido, como es el caso del pueblo mapuche” (Aukifi N°4 1991: 08).

Los efectos coloniales de “la integracion de los Pueblos Indigenas a la vida
Nacional” (Aukin N°5, 1991: 05) serian la “subordinacién ideolégica, politica, econdmica
y militar que se ha venido practicando desde los inicios de la republica” (Ibid.), siendo “el
dafio més efectivo y a veces irreparable para un pueblo” lo cual “sustituye una mentalidad,
roba la memoria, transforma los valores, adormece las mentes, arranca el ser Mapuche y
niega la historia” por lo que iniciar un proceso de “descolonizacion ideoldgica” seria “un

aspecto fundamental para recobrar nuestra personalidad politica Mapuche” (Ibid.).
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Pero como se enuncia un dafio irreparable al sustrato mapuche histdrico y se reconoce en el
Chile del siglo XX unas condiciones muy distintas a los discursos sobre Wallmapu pre
estados nacionales, se optdé por modelar la historia futura basdndose en algunos aspectos
pedagédgicos del plano “natural” mapuche, pero saltindose la exigencia de autenticidad
impuesta mediante un ejercicio performdtico de inscripcién material de valores emanados
del estado nacional, es decir, la representacion de una comunidad de iguales con pretension
de soberania sobre un territorio mediante una bandera nacional, evento nuevo en las

enunciaciones de mapuchidad.

Naturaleza mapuche y nacionalidad moderna se mezclaron en un objeto que sirvid para
expresar un proceso de acercamiento al plano natural (y distanciamiento del occidental)
realizando un ejercicio moderno, recreando una nacién natural o una naturaleza nacional,
vertiendo los contenidos pedagdgicos de ese pueblo mapuche histérico y natural sobre un
soporte tan novedoso como vacio: banderas. Novedoso en tanto las banderas no eran usadas
para representar contenidos pedagdgicos (a diferencia del meli witran mapu del kultriin, por
ejemplo), y vacio en tanto tabla rasa sobre la cual se pueden plasmar distintas

combinaciones semioticas.

La tabla rasa es presentada, antes que proyecto de una bandera nacional, en forma de
proyecto de cinco banderas que representarian las distintas Identidades Territoriales, las
cudles deberian ser disefiadas segln los patrones cromadtico-simbdlicos discutidos por el
Consejo y las comunidades que participaban en las instancias promovidas por este’®, y
vertidas sobre los recuadros en blanco de Aukifi (Figura 15). Durante ese proceso Jorge
Weke, disenador de los afiches y lienzos de la organizacion, recogié “muchisimas

propuestas de banderas, de los mds diversos formatos y materiales, las que provenian de

56 Sobre las caracteristicas que los proyectos de banderas deberfan poseer, en Consejo explica que: “Rojo es la
sangre derramada por la guerra tanto con los Espafioles como con el ejército Chileno. Verde es la naturaleza,
es la tierra, es la medicina. Celeste es el cielo, es la esperanza, es la proyeccién infinita del pueblo mapuche.
Amarillo es el sol, es la luz. Blanco es la cordillera que cubre la tierra Pehuenche, es la claridad del
pensamiento mapuche. El Cultrun representa a la mujer, Machi, los cuatro puntos de la tierra, la redondez de
la tierra y sus movimientos en el espacio” (Aukifi N°6 Abril 1991: 08).
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diversas comunidades y territorios.”7, compil6 sus elementos y propuso anteproyectos a las

comunidades para ser discutidos y ratificados.

Figura 15. Ultima pagina de Aukifi N°6, abril de 1991.

Nacié asi un hibrido entre naturaleza y cultura; lo primero, en tanto transmite parte de un

sustrato  semidtico correspondiente a un “PUEBLO -NACION ORIGINARIASS8

SThttps://sites.google.com/site/delospueblosindigenas/la-bandera-mapuche-contada-por-jorge-weke
(Recuperado el 05-05-2016)

58 De hecho, la referencia al origen del pueblo mapuche ha sido uno de los principales elementos sobre los
que se ha erguido el sustrato natural en las enunciaciones de mapuchidad, fiel a la inscripcién prehistérica,
prepolitica y atemporal. En este sentido, De la Huerta reconoce en el culto al origen “una magia que liga la
identidad con el origen. El secreto de esta magia consiste en que la identidad es lo que confiere sentido a la
temporalidad. Es preciso, entonces, un referente situado fuera del tiempo, en un instante que esté a recaudo de
la inestabilidad y fugacidad de los acontecimientos” (Garcia de la Huerta 1999:160). Segiin el autor, una
alternativa es la muerte, pero en términos de memoria histérica funciona mejor el origen, en tanto “pasado
resignificado, reordenado, en funcién de un orden exterior, inmévil, depositario de la verdadera identidad: tal
es la funcién de la magnificacién del origen” (Ibid.)
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MAPUCHE” (Aukifi N°5, Marzo 1991: 07, mayusculas en original). Lo segundo debido a que
fue posible discutir, combinar, escoger y plasmar sobre una materialidad novedosa los
elementos a transmitir. Fue asi como una de las agrupaciones mds “nativistas” de la historia
politica mapuche del siglo XX removié la sensibilidad nativista con una accion originada

desde el polo opuesto al nativo-natural mapuche.

En gran medida, los nuevos objetos hibridos a discutir- las banderas de las Identidades
Territoriales- se insertaron en una discusion moderna alejada de la tradicion mapuche: la
cartografia. Si la conquista de América fue el principal ensayo general de construccién de
colectivos de la modernidad (De la Huerta 1999), la descolonizaciéon ideoldgica como
forma de enfrentar sus consecuencias de cara al V Centenario se nutrié de dicha herencia
moderna, constituyéndose desde la tabla rasa una representacion de la tierra (mapas
escritos, o carto-grafia) en banderas de las Identidades Territoriales como antesala para “la
conquista de la tierra en el doble sentido guerrero y comercial del término” (I/bid.: 35). En
este sentido, cabe destacar que en conjunto con el proceso de creacion de banderas el CTT
realzé ciertos discursos sobre la importancia del territorio’®. De hecho, en el marco de las

actividades de octubre de 1991, una delegacion del Consejo fue a Santiago para informar

al presidente de la Republica que el Pueblo Mapuche INICIABA EL PROCESO DE
RECUPERACION DE TERRITORIO QUE HISTORICAMENTE NOS PERTENECEN. La
valoracién de estas acciones es que el pueblo Mapuche se levanta y emprende la lucha sin los

partidos politicos que hasta el momento se consideraban imprescindibles, con esta decision se ha

39%“Varias comunidades de la IX y X Regién iniciaron el dia 10 de octubre la recuperacién de sus tierras
usurpadas. Considerando la situacién de pobreza en que se encuentran debido a la falta de tierras, las
Comunidades de COY COY, CHAMPULLI, PILOLCURA Y LOBERIA, distantes a 120 km. de Temuco,
decidieron recuperar sus tierras que actualmente las tiene usurpada DOMINGO DURAN” (Aukifi N° 12,
Octubre 1991: 06, mayusculas en original). Duran, en conferencia de prensa en Santiago, declaro que “los
indios habian entrado al fundo” (Ibid.). Acciones similares emprendieron las comunidades de Huiaquielan
Morales (a 18 km de Temuco), Rehico Grande y Comude Alto (Lumaco), Comunidad de Coz Coz (a 9 km de
Panguipulli). Todas las acciones, salvo excepciones, fueron duramente reprimidas. Al afio siguiente, después
que miembros del Consejo fueron encarcelados y acusados de asociacion ilicita (ver mds adelante), la prensa
nacional también reconocia un nexo entre la existencia de una bandera y discursos sobre el territorio. Al
respecto, La Nacion (29/09/1992) consignaba que “Aucdn Huilcamén, vocero del Consejo de Todas las
Tierras dijo que reiniciardn el proceso de recuperacion de aquellos territorios que les han sido "usurpados" en
las zonas de Malleco, Cautin y Valdivia. Para el doce de octubre ondeard en los madstiles de los territorios
mapuche la bandera mediante la cual reafirmaran su identidad”.

77



demostrado la real capacidad de movilizaciéon que puede lograr el Pueblo Mapuche cuando
realmente lo hace desde dentro de un legitimo movimiento mapuche (Aukifi N°11, Octubre 1991:

02, mayusculas en original).

Por otro lado, las banderas como representaciones de colectivos asociados a territorios ya
eran reconocidos por la prensa local y vehiculados al mundo no mapuche, incentivando las
carreras icOnicas de estos objetos. Durante un evento denominado “Primer Rencuentro
entre autoridades originarias y organizaciones de la Nacién Mapuche”, fijado para el 11 y
12 de octubre de 1991 (Aukifi N°10, Agosto 1991: 05) en Temuco, El Austral indic6 que
“Portando coloridas banderas, para identificar sus lugares de origen, las delegaciones de
mapuche fueron llegando hasta el Nielol” (11/10/1991: 06)%. Ademds de dicho evento,
durante la mafiana del 12 de octubre del 1991 el campus Andrés Bello de la Universidad de
la Frontera (UFRO) fue tomado por estudiantes mapuche, en donde se realiz6 un “Ngillatin
en unos prados del campus universitario, para pedir al Dios Ngenechén por la unidad del
pueblo mapuche y la recuperacion de sus derechos conculcados ‘por la sociedad global’
” (El Mercurio 12/10/1991: C06). Posteriormente, se realiz6 una marcha que culminé con
un acto en la plaza Teodoro Schmidt (El Austral 12/10/1991: 01), la cual ese afio fue
rebautizada como “Lautaro” por los mapuche (El Mercurio 12/10/1991: C06). En aquel
acto, el Consejo de Todas las Tierras anuncid la creacion de una cédula de identidad
mapuche, llamé a reconocer el Dia Nacional del Pueblo Mapuche para el 24 de junio- dia
del Afio Nuevo Mapuche®!-, llamé a la devolucién de las tierras usurpadas y desplegd un

total de 300 banderas, las cuales eran parte de la preseleccién para definir durante el

60 Para el evento llegé una delegacién de 30 lonkos desde Argentina. Ademds de un ngillatiin celebrado en el
Nielol el dia 11, los mapuche de ambos lados de la cordillera “se encontraron en la sala de la Universidad de
la Frontera, analizando diferentes temas. 500 afios, descolonizacion ideoldgica y territorial, proyecto de
Bandera Unica Mapuche” (Aukifi N°11, Octubre 1991: 04).

61 E] “afio nuevo mapuche” no fue una accién promovida por primera vez por parte del Consejo; el Grupo de
Teatro lo celebrd por primera vez en Temuco el 23 de junio de 1985, por lo que el Consejo habria recuperado
aquella ensefianza (Pairican 2012: 76).
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proximo afio el “emblema tnico y representativo de este pueblo®?” (Op. Cit.: 27). Durante

ese octubre el Consejo declaro que

“Considerando que todo Pueblo-Nacién bajo las actuales circunstancias politicas nacional e
internacional necesita y requiere expresar su identidad como pueblo, hemos iniciado un proceso de
discusién de proyecto de una Bandera-Emblema Mapuche, que recoge la historia, cultural, filosofia,
religiosidad e identidad tanto territorial, lingiiistica y proyeccion de nuestra Nacién. Proceso que
culminara con la aprobacién de una bandera que represente el conjunto de la Nacion Mapuche en

1992 como respuesta a la celebracion de los 500 afios” (Aukiii N°11, octubre 1991: 05).

El proyecto de creaciéon de bandera nacional quedd establecido durante ese octubre de
1991, proceso que se insertd en un contexto marcado por una tension creciente entre
expresiones de descontento indigena frente al colonialismo que el Estado y otras esferas de
la sociedad civil extendian al Pueblo Mapuche. Ejemplo de lo anterior fue la detencién de
estudiantes mapuche que en Concepcién intentaron arriar la bandera espaiola del
monumento a Pedro de Valdivia, el cual amanecié el domingo 13 de octubre pintado de
1r0jo, incidente que causo “malestar entre los miembros de la colonia espafiola porque para
ocultar el monumento pintado se le tapd con cartones viejos y bolsa de basura, situacion
que calificaron de denigrante” (El Mercurio 12/10/1991: CO08). En el clima de exaltacion
general, el embajador de Espafia en Chile decia que los problemas de los indigenas se
debian a los afios de independencia de los estados nacionales mientras aclaraba que, a
diferencia de los afios anteriores, ‘“nosotros no estamos celebrando. Es una conmemoracion,

que no es lo mismo.” (Ibid.).

62 Por otro lado, es muy probable durante ese octubre se hayan expuesto las banderas definitivas para de las
identidades territoriales, las cuales ya estaban creadas, o al menos asi lo consigna El Mercurio, en su noticia
titulada “Crean banderas mapuche”, en donde se lee que “El Consejo de Todas las Tierras recibi6 las cinco
banderas creadas por sus adherentes y que representa los rasgos distintivos de cada uno de los grupos
mapuche”. La bandera tnica “se abord6 hoy en el “coyagtin” o conversacién entre “loncos” (jefes politicos)
de Argentina y Chile, en Temuco. (10/10/1991:CO01).
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En Santiago, los incidentes ocurridos®? fueron atribuidos tanto al Partido Comunista por el
Ministro del Interior, como a ‘“grupos ‘trashers’, ‘punks’ y ‘new wave [que] hicieron
rayados en edificios llamando a la ‘anarquia’ y a la ‘libertad a los pueblos indigenas’ ” (El
Mercurio 14/10/1991: C04). En Temuco, sin embargo, el intendente Chuecas ponia sus 0jos
sobre las actividades contrarias a la unidad nacional promovidas por el Consejo de Todas
las Tierras, en donde la bandera parecia jugar un rol protagénico®, aun cuando el Consejo
vociferaba que sus actividades no guardaban intenciones sediciosa®, palabras que no eran
procesadas por el Intendente, quien dijo que la “situacion creada se estd convirtiendo en
una chacota” a raiz del aviso por parte del CTT sobre la creacién de un “tribunal

mapuche” (El Austral 24/10/1991: 01).

La chacota adquiri6 ribetes legales cuando el Consejo volvié a promover las recuperaciones
de tierras, lo que concluy6 en la movilizacién de 18 comunidades el 18 de junio de 1992. El
desalojo no se hizo esperar, muchos mapuche fueron detenidos y la Corte Suprema designé
a Antonio Castro como ministro en visita para investigar los hechos. Castro allané la sede
del Consejo el 27 de junio de 1992, y ordend la detencidon de cuatro werken: Aucan
Huilcamdn, Domingo Colicoi, Guido Huaiqui y Ernesto Huenchulaf (Aukifi N° 15 junio-
julio 1992: 08). Si bien los tres tltimos fueron puestos en libertad, Huilcamén fue acusado

de asociacion ilicita, ser el autor intelectual de las usurpaciones de tierras y desacato —figura

63 En la marcha convocada por Consejo Nacional de Pueblos Indigenas y la Coordinadora Metropolitana
Mapuche hubieron distintas acciones reprimidas por carabineros. No contribuyé que un nifio de 14 afios
resultara quemado producto del estallido de una bomba molotov (El Mercurio 14/10/1991: C04).

64Sobre las acciones del Consejo, Fernando Chucas declaro que “Todas ellas apuntan al deseo de recuperar
tierras de Bio Bio al sur, querer elaborar una nueva bandera para la nacién mapuche, de constituir una nacién
mapuche junto con algunos indigenas de Argentina, situaciones claramente contradictorias y atentatarias a lo
que es la unidad nacional” (El Mercurio 14/10/1991: C04).

65 Nos autoafirmamos como PUEBLO- NACION ORIGINARIO en el concierto de las naciones. Dicha
autoafirmaciéon en ningtin caso conlleva la constitucion de un estado soberano, con estructura politica,
econdmica ,militar y administrativa, sino un marco de relacién bilateral” Aukifi N°11, octubre 1991: 05).
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que podria asociarse a la creacion de la bandera%- lo que resulté en 53 dias de carcel para la
principal figura del Consejo y, posteriormente, 144 mapuche enjuiciados. Con dicho
proceso se termind de instalar el antagonismo entre el CTT y el oficialismo; los agentes
pertenecientes al gobierno declaraban que los mapuche eran “delincuentes
comunes” (Aukifi N°16, Julio-Agosto 1992: 04) y que sus acciones atentaban contra la
unidad nacional, mientras el Consejo anunciaba que no darian el brazo a torcer y que las
recuperaciones de tierras no se detendrian, antagonismos que se hacfan mds latentes a
medida que se acercaba octubre de 1992, momento en que se deberia inaugurar el Primer

Emblema de la Nacién Mapuche.

Cuando faltaban menos de dos meses para el V Centenario y luego de los 53 dias de carcel,

Huilcamén sali6 en libertad. Afuera de la carcel los mapuche que lo esperaban enarbolaron

66 Al respecto, Aukiifi relat: “La tltima semana del mes de diciembre de 1992, el ministro en visita que
investiga la recuperacion de tierras efectuada por las comunidades mapuche, notificé al abogado Jorge Silhi
de la acusacién de 144 mapuche de constituir una ASOCIACION ILICITA Y USURPACION DE TIERRAS.
El documento consta de 35 paginas, en donde el Antonio Castro fundamenta la acusaciéon” (N° 19 noviembre-
diciembre 1992: 03). Muchos mapuche sostienen actualmente que la bandera fue una de las causas del
draconiano proceso, el cual persiguié a una inusual cantidad de mapuche mientras declaraba que los motivos
para su reunioén (la organizacion politica mapuche) eran un ilicito. No encontré el documento de 35 péaginas, y
por su antigiiedad es posible que ya no exista. A pesar de lo anterior, la influencia de la bandera en la
magnitud del proceso podria ser una relacién posterior, la cual comenzard a aparecer luego que el Estado
chileno autorizé la presencia de la bandera mapuche en inmediaciones estatales (mayo 2010, ver mds
adelante). La bandera no es citada como uno de las variables del caso, no directamente al menos. La
organizacién declaré que la acusacién fue “por asociacion ilicita que seria el consejo de Todas las tierras, y
usurpacion en contra de las personas que en el auto acusatorio sefala, ademds del delito de desacato y hurto”.
(Aukint N°20 enero-febrero 1993: 03). La bandera pudo caer dentro del item “desacato” de la acusacion, en
tanto materializacion ofensiva del Consejo para con el Estado chileno unitario. La figura de “desacato”
también aparece en la defensa de los condenados mapuche que Ricardo Celedén sostuvo frente a la Comisién
Interamericana de Derechos Humanos (27-02-2002), quien describe la “causa Rol N 24.486 iniciada el 23 de
junio de 1992 por el Ministro en Visita Antonio Castro Gutiérrez por usurpacién de terrenos, asociacion ilicita
y otros se acusé a Aucdn Huilcamdn Paillama como autor de una asociacién ilicita denominada Consejo de
Todas las Tierras, usurpaciéon de tierras y hurto de dos animales vacunos. Siguen con la relacién de 140
personas de origen mapuche que fueron acusadas por usurpacion, asociacion ilicita, desacato, hurto y
lesiones.” (https://www.cidh.oas.org/annualrep/2002sp/Chile11856.htm Recuperado el 10-07-2016). A pesar
que en la mayoria de las fuentes consultadas, incluyendo la publicacién del Consejo de Todas las Tierras, son
las figuras de Asociacion ilicita y Usurpacion de tierras las mds comentadas, la organizacion sefial en una
ocasion que ellos no estaban siendo enjuiciados por sus acciones puntuales sino por “las reivindicaciones del
pueblo mapuche como es la restitucion de tierras, el uso de un simbolo propio como es la bandera aprobada
en 1992, el reconocimiento politico del territorio desde el Bio Bio al sur, se cuestiona la existencia de la
organizacion estructural histérica mapuche, sus autoridades originarias como son Lonkos, Machi, Weupife,
Nenpifi, Werken y la supuesta demanda de construir un Estado dentro de otro” (Aukifi N° 27 enero 1996: 03).

81


https://www.cidh.oas.org/annualrep/2002sp/Chile11856.htm

las banderas de las distintas Identidades Territoriales (Aukifi N° 17, Agosto- Septiembre
1992) en lo que podria ser uno de los primeros usos un contexto publico y no “tradicional”
de las nuevas banderas ya ratificadas, las cuales ya habian sido expuesta en Aukin (Fig 16)
y flameaban en las afueras de la sede del Consejo (Weke 2012). Finalmente, el CTT se
reuni6 los dias 2 y 3 de septiembre, en un encuentro que comprobd lo mucho que habia
crecido el movimiento, para analizar su capacidad politica, agenda futura y fijar el

cronograma del “Proyecto Bandera” (1bid.).
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Figura 16, de izquierda a derecha:: Exposicion de las banderas por Identidades Territoriales (Aukifi N°17,
Agosto-Septiembre 1992: 03); Impresion a color incluida en Aukifl, desprendible (imagen e informacién
facilitada por Rolf Foerster).

La aprobacion de la bandera y su exposicion se programé para el 5 y 6 de octubre mediante
un acto masivo en Temuco, y hasta esa fecha las comunidades podrian discutirla y
ratificarla. Huilcaman describi6 el proceso de creacion de la bandera, y su lanzamiento en
octubre, como “un desafio interno para la sociedad mapuche debido a que tiene que ir cada
hermano retomando y asumiendo su identidad como pueblo, situacién que estd muy

manipulada por los partidos, por la iglesia y por los gobiernos de turno”, y extendid el
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desafi6 a los chilenos que “también la pueden enarbolar, como gesto de real
acompanamiento, entendimiento y relaciéon”, mientras volvia a negar la sustitucion de la
bandera chilena deseando que “ojald las dos flameen el 12 de octubre” (El Austral

1/10/1992: 06).

Para Chuecas, sin embargo, cualquier relacion con Huilcamédn y el Consejo eran
dificultosas debido a que el “dirigente mapuche niega su nacionalidad chilena, reitera
llamado a ocupar tierras y anuncia nueva bandera mapuche”, declaraciones y actitudes que
eran “especialmente graves y son la expresion de un planteamiento separatista que no
compartia ni estaba dispuesto a aceptar [...] Decir que no es chileno o que tiene una
bandera propia, como la tienen también los clubes deportivos, es claramente asumir una
actitud separatista grave y contraria a la Republica unitaria”, subrayaba el Intendente (El
Mercurio 02/10/1992: C04). Por otro lado, la bandera también era criticada por otros

sectores del mundo politico mapuche (ver Nota 52 y, més adelante, en Pp 96).

Finalmente, tanto por prensa y testimonios posteriores, sabemos que la bandera mapuche se
dio a conocer el 6 de octubre, dia en que la Intendencia de la Araucania no habia autorizado
ningun acto publico, jornada marcada por el quiebre del “ambiente de tranquilidad aparente
que se vive en Temuco” (La Segunda 06/10/1992), el cual “no logra disimular la tensién
subterrdnea existente a pocos dias de conmemorarse el Quinto Centenario del
Descubrimiento de América” (Ibid.). El Consejo congregé a muchas comunidades a
Temuco, las cuales comenzaron a llegar durante la mafiana al centro de la ciudad por
distintos medios, incluyendo buses contratados para la ocasion. Segun El Austral, el
prefecto subrogante de carabineros de Cautin aprobd la realizacién de un acto de 15
minutos en la Plaza Teodoro Schmidt, disuadido por la gran convocatoria que el evento
generd ya que el Consejo supuestamente no alcanzé a informar la carencia de permiso
oficial a sus adherentes y simpatizantes. En aquel momento, Huilcamén invit6 a realizar
una marcha- “no contemplada en el acuerdo”- la que deberia recorrer las calles Lautaro y
Bulnes para llegar a la Intendencia y desde alli regresar a la plaza, momento en que los
mapuche ocasionaron “disturbios” (Figura 17), combatidos por la policia. Eventualmente

Huilcamén pudo conversar con carabineros, quienes aceptaron la realizacién de un acto de
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cinco minutos. Alli se pidi6 que todos volvieran a la sede del Consejo (El Austral:

07/10/1992: 07¢7), lugar donde fue presentada la bandera.

l ISTU RBIOS

puches realizaron acto no autorizado por el intendente

B e -

Figura 17, de izquierda a derecha: Titular de El Austral de Temuco (07/10/1992); Titular de Aukifi (N°18,
octubre de 1992). La imagen es la misma, y en ella la bandera es sostenida por un portaestandarte a la
izquierda.

Jorge Weke, sin embargo, rememora que la represion se inicié en cuanto comenzaron a
congregarse las comunidades alrededor de la Plaza Lautaro, “no respetando los carabineros
ni a nifios, ni ancianos, ni a minusvalidos”, y cuando a Aucén se le concedieron 5 minutos
de oratoria, carabineros reinicié su arremetida subitamente. Cuando los asistentes se
movilizaron hacia la sede del Consejo, Huilcamén retomd su discurso sobre una camioneta
afuera de la sede, en donde dijo que “Este encuentro tenia como propdsito fundamental dar
a conocer el primer emblema de la nacién mapuche y sin embargo nos han reprimido” y
luego mostr6é la bandera mojada (El Mercurio 07/10/1992: C06) antes que la policia
volviera a atacar a los asistentes®®. Huilcaman, a pesar de la represion, declaré que la
jornada fue “un triunfo, por que caminamos por las calles, hicimos el acto, y aprobamos la

bandera que dimos a conocer al mundo” (EI Austral 07/10/1992: 08).

67 Ademas de realizar un llamado a no asistir al ngillatin de los dfas 10 y 11 en el cerro Comun Huenu “por
ser “‘un acto politico dirigido por el gobierno” (EI Austral 07/10/1992:07).

68 « 1a brutal represién policial, lanzando lacrimdgenas al interior de la sede, del consultorio de Miraflores que
quedaba cerca y de las casas colindantes” https:/sites.google.com/site/delospueblosindigenas/la-bandera-
mapuche-contada-por-jorge-weke (Recuperado el 05-05-2016)
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La asociacion entre bandera y represion pudo marcar una caracteristica clave en la carrera
iconica y hegemonica (ver mds adelante) del Weniifoye, en tanto la prensa reporté dicho

binomio (Figura 12), el cual estaria vigente, segtin Jorge Weke hasta la actualidad:

Este emblema se podria decir que nacié aquel dia 6 de octubre en medio de una batalla hostil, en
donde se impuso la violencia para negar lo innegable, que somos un pueblo y que tenemos
derechos.” [...] “en los noticiarios televisivos, pudimos ver las imagenes y la bandera flameando en
medio de la represion, los gases. A partir de entonces, cada vez que se hablaba de los mapuche o del
12 de octubre, la television comenz6 a mostrar imédgenes de la bandera. Luego se transformé en un
simbolo nacional, al aparecer en las marchas realizadas en Santiago, Concepcién, Temuko y

Valdivia” (Ibid.).

En la batalla hostil carabineros utiliz6 dos carros lanza-agua, dos lanza-gases y cuatro buses
con personal de fuerzas especiales para disolver “la marcha pacifica compuesta por unos
1500 indigenas”(El Mercurio 07/10/1992: CO1). A pesar que las declaraciones anteriores
muestran a un intendente totalmente contrario a la nueva bandera, Chuecas sostuvo que las
acciones policiales no se relacionaban con esta sino a que el evento no estaba autorizado,
demostrando, segin el intendente, la reiterada actitud del Consejo, su “falta de voluntad

para enmarcarse en la sociedad civilizada” (El Mercurio 07/10/1992: CO1).

Al dia siguiente una delegacion de 100 mapuche viajé a Valdivia para intentar entregar la
bandera al principe de Espafia, Felipe IV%. Ademas, la UFRO y la Universidad Catdlica de

Temuco amanecieron tomadas por los estudiantes de la organizacion We Kitun (El Austral:

69 Sobre dicha accién, en Consejo declaro que no es “con el sentimiento de reconocimiento, sino
sencillamente para hablar sobre los acuerdos histéricos que existieron entre Carlos V y la nacién
mapuche” (El Austral 06/10/1992: 07), enunciando elementos referidos a derecho internacional y tratados
politicos.
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08/10/1992:01)70, quienes el 8 de octubre marcharon por el centro para concluir
entregdndole una carta al Intendente Chuecas, pidiendo su renuncia, segin informa EIl
Austral (09/10/1992: 01) en una noticia llamada “Marcha de mil jovenes mapuche”.

Si bien ninguno de los periddicos consultados da registro fotografico del Weniifoye durante
ambos dias, si lo hacen de otras banderas (Figura 13)7!; sin embargo, a raiz de las acciones
de los estudiantes se realizé la primera representacion de una bandera mapuche que realzé
el potencial iconogriafico de este objeto y, posiblemente, impulsé su carrera. Aquella
representacion no fue movilizada por los mapuche, sino que correspondi6 a la tradicional
caricatura diaria de El Mercurio, en donde flamea una distinguible bandera mapuche

compuesta por toscos trazos al fondo de una toma universitaria (Fig 18).

70 Sobre We Kintun, uno de sus miembros principales, Marcial Colin, recuerda que: “El 89 me enteré que hay
un grupo universitario mapuche. Habian drea de las humanidades, un pefii que estudiaba ingeniera eléctrica
pero la mayoria era del drea de las humanidades. Al afio siguiente el grupo decidié ponerse un nombre, y el
nombre fue propuesto por una lagmien que se llamaba Carolina Manke, ella hablaba bien mapudungun,
estudiaba servicio social. Y ahi se pasa a llamar We Kintun, que es ‘Nueva Busqueda’ (6sea comenzamos una
nueva buisqueda) , y es el primer grupo en La Araucania que surge desde las universidades. ...y ahi comienza
a aparecer otros grupos, y empezamos interactuar, también con Santiago. Incluso hicimos un Congreso
Nacional de Estudiantes...lo que era mds simpdtico era que haciamos encuentros para discutir la politica
mapuche sobre como aportar a las comunidades, y era muy poco de trabajo gremial, de hecho no
estudidbamos con becas, tenfamos que sobrevivir como podiamos. Después el grupo fue decantando un poco
hacia lo gremial, comenzamos ver que necesitamos a exigir hogares, por ejemplo...yo fui uno de los
dirigentes, junto con Miguel Melin, Pablo Mariman, Victor Naguil Carlonia Manke, entre otros, fue una
generacion bien productiva en términos de pensamiento politico...Muy poco del grupo salia a comunidades,
eran grupos mds que nada de discusion, de debates, sin base” (entrevista a Marcial Colin, enero 2018.).

71 Sobre la toma universitaria por We Kitun y la presencia de banderas mapuche, Colin, recuerda que “El We
Kintun era de la UFRO, pero internamente teniamos diferencia. Pero como éramos pocos los estudiantes, esa
diferencia era parte del debate y del enriquecimiento. Y nosotros hicimos esa toma por que la represién
cuando se lanza esta bandera fue muy dura, muy dura. No se respetd a mujeres, ancianos, mujeres con
guaga.... Yo protegi a una mujer porque el chorro de agua le iba a llegar a la guagua...inmediatamente
nosotros reaccionamos y dijimos ‘vamos a sacar a nuestros estudiantes y nos tomamos esto ahora,
demostremos fuerza ahora’ y vamos a salir los jovenes a ver si nos reprimen de la misma manera. Estdbamos
enojados. Y nos tomamos la U... ahi no hubo ninguna disidencia, todo nuestro grupo muy unido. Nos
tomamos la UFRO. No hubieron destrozos y decidimos salir a marchar sin autorizacién, no le pedimos
permiso a nadie, y me acuerdo que habia mucho apoyo de todo el resto de la universidad, de todos los grupos,
y empezaron a aparecer todas las banderas que identificaban a todos los grupos...anarquistas, socialistas,
etc... entonces yo me acuerdo que pedi la palabra y les digo a todos ‘hermanos compaiieros, muchas gracias
por salir a marchar con nosotros, pero hoy dia es nuestro dia, y si usted va a marchar baje su bandera, hoy solo
marcha la bandera nuestra’ y los cabros respetuosamente enrollaron sus bandera. Y nosotros marchamos con
nuestra bandera mapuche” (entrevista a Marcial Colin, enero 2018.).
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Figura 18, de izquierda a derecha: “Marcha de mil jévenes” ( El Austral 09/10/1992: 01). Caricatura de El
Mercurio, en donde se lee “Somos de la agrupacién “We Kintiin’ (Nueva Bisqueda). ‘Kinttin’, del
inglés buscar. O sea, ‘nosotros buscamos’...” (El Mercurio 09/10/1992: A2).

Distinta fue la representacion que inauguré el gobierno el 8 de octubre en la Plaza de Armas
de Santiago, el “Monumento a los pueblos indigenas”, el cual si bien presenté una
propuesta estética relativamente novedosa para la época (al no ser el cldsico monumento
figurativo) también se insertd, discursivamente, en los ideales folkldricos- prehistéricos. La
escultura, de 6 metros de altura y 69 toneladas de granito, estd rodeada de “drboles nativos
chilenos, como maquis, canelos y una araucaria de 30 afios”, y representa “los tres
elementos bésicos de la vida: Dios, la Tierra y el hombre, a través de una semilla, una
espiga y el fragmento de rostro indigena, respectivamente” (El Austral 09/10/1992: 09). El
fragmento de rostro’2 “no es ni mapuche, ni aymara, ni rapanui ni ona. Es un indigena
americano al que lo distingue su cintillo, atavio universal de estas etnias” (El Mercurio

09/10/1992: C13), universalidad que era puesta en cuestién tanto por declaraciones de

72 E] artista declar6 que la ausencia de cara entera y cuerpo se debe al destrozo que viven estas sociedades (El
Mercurio 09/10/1992: C13), volviendo a enarbolar la bandera de la extincién de los pueblos en uno de los
momentos de mayor vitalidad de estos.
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representantes mapuche criticos al monumento”3 como por la necesidad de materializar
mapuchidad (y no “indigeneidad”) de forma especifica mediante “cintillos mapuche” (ver
Figura 1974). Dichos cintillos muestran que para la fecha ya existian creaciones y/o
apropiaciones de enunciaciones de mapuchidad material novedosas por parte de mapuche
(como el usar cintillos bordados con la palabra “mapuche”), significativas en tanto
introduce otra distincién de cintillo indigena-mapuche sin que por eso desafien la

sensibilidad material imperante (en tanto el cintillo es un objeto “tradicional”).

73 El Contador y Secretario de tierras de Meli Wixan Mapu (Dagoberto Cachaiia), el Director del Centro de
Estudios civicos mapuche (Victor Huayquiiiir) y el director de la revista Feley Kam Felelay (Fernando
Quialeo), escribieron una carta a El Mercurio (10/10/1992: A2), la cual fue publicada en su editorial. All{ se
preguntan “que significa eso de ‘al pueblo indigena’? ”, aludiendo a lo vaci6 de la enunciacién. Estéticamente,
consideraron la escultura “una falacia de cemento que ofenda la dignidad del pueblo mapuche” y lo llamaron
monumento vulgar “que atenta contra la verdadera armonia que debe existir con la naturaleza y el medio
ambiente y demuestra la total ignorancia del autor frente al tema mapuche”, retomando también la exigencia
de autenticidad de las representaciones de los pueblos en tanto se debe conocer el Pueblo Mapuche para poder
representarlo artisticamente. Sobre el monumento, el acalde de Santiago expreso que se trata de un “homenaje
y gesto de reparacion histérica hacia las culturas autoctonas chilenas” y explico que “la escultura representa la
mistica relacidn entre los viejos pueblos americanos, la tierra y la divinidad” (El Mercurio 10/10/1992: CO05).

74 Entre los en la historia reciente del tralilonko como vehiculo de mapuchidad especifica (en contraste con
“indigeneidad”) general, destaca el evento protagonizado por Juan Lepichei, quien al renovar su cédula de
identidad en el Registro Civil de Punta Arenas el afio 2015 solicité ser fotografiado portando su tralilonko.
Lepichei cuenta que “El oficial me dijo que habia que quitarselo, pero yo le respondi que si una monja llega
ahi, ;él le hace quitarse el hdbito? Entonces le dije que eran parte de nuestras vestimentas tipicas y que tenia
que aparecer usandolo. Le dije eso no mds y fue hablar con un jefe. Ahi le dijeron que podia hacerlo, pero que
quedara claro que todo lo hacia bajo mi propia responsabilidad”(https://www.publimetro.cl/cl/nacional/
2015/05/28/mapuche-exigio-aparecer-trarilonko-foto-cedula.html  recuperado el  15-01-2017). Maés
informacién en https://www.youtube.com/watch?v=vI6 Vwox8n8A (recuperado el 15-01-2017).
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Figura 19. Aucén Huilcamén con tralilonko o cintillo bordado con palabra “MAPUCHE” (Aukifi N°17,
Agosto- Septiembre 1992: 05).

El 9 de octubre una comitiva del Consejo viajé a Santiago a realizar distintas actividades,
comenzando por un acto en el Teatro Cariola, en donde se le entrego la bandera a
estudiantes capitalinos (Aukifi N° 18, Octubre 1992: 02). En dicho acto la machi Rosa
Conaman declaré en mapudungun “Aqui estamos los lonkos y machi que encontraron los
espafioles hace casi 500 afios, no nos han destruido, nuestra vigencia reclama justicia, tierra
y autonomia”, mientras el lonko José Luis Huilcamén indicaba que la sociedad chilena
deberia ser mas cuidadosa con las celebraciones a las que les presta apoyo, ya que “los
mapuche jamds celebrariamos la masacre de los trabajadores, la injusticia”. El joven
werken que tradujo la oratoria de la machi, Pablo Huenteleo, resalt6 que no estaban contra
el pueblo chileno, sino que “queremos un cambio de actitud”, lo que justificaba la entrega
de la bandera solo a estudiante: “Nosotros estamos promoviendo una relaciéon ante los 500
afios, pensamos que en la juventud podemos encontrar los inicios que hasta el momento no
se han dado”. Aucdn Huilcaman, por otro lado, resalté que las acciones del Consejo no se
orientaban en contra de la sociedad chilena en general, sociedad que encontraria en los

mapuche su sustrato natural:
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“ustedes nada tienen que temer si no nos tienen las tierras usurpadas, si ustedes no son los
opresores no pueden estar del lado de los que celebran los 500 afios, el pueblo chileno debe definir
su identidad politico cultural que lo van a encontrar en los mapuche y no en Europa como

equivocadamente ocurre”(Aukifi N° 18, Octubre 1992: 02).

Posteriormente, una delegaciéon compuesta por unos “40 mapuche, hombres mujeres y
nifios, ataviados con sus trajes tipicos y portando cultrunes y trutrucas” (El Austral
10/10/1992: 06), se dirigieron a La Moneda para intentar entregarle la bandera al presidente
Aylwin. Carabineros impidi6 la entrada de la comitiva a la casa presidencial, por lo que la
bandera fue expuesta a las afueras del edificio (Fig 20). Ricardo Coyupan hizo un llamado
“a los mapuche migrantes para que se sumen al movimiento” (Op. Cit.: 03), mientras
Huilcamén vociferaba la necesidad de autonomia de la Nacién Mapuche, contraponiéndola
a una asimilacion cultural que no significa “otra cosa que la extincion de la raza y la cultura
mapuche”, extincién que la bandera desafiaria en tanto sinénimo de la vigencia del pueblo

mapuche como par al chileno.

“Estamos aqui para poner en conocimiento que nuestra bandera no niega los simbolos ni la
bandera de ningtin pueblo en el mundo, ni desconoce la validez que tiene la bandera chilena para los

chilenos, sino que ésta ratifica nuestra vigencia como pueblo” (/bid.)
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Figura 20: Bandera mapuche afuera de La Moneda. Destaca que la foto representa una congregacion de
mapuche con banderas debajo de una bandera roja y amarilla, posible bandera de Espaiia (El Austral
10/10/1992: 06).

Desde La Moneda la comitiva se dirigié al “Cerro Huelen o Santa Lucia para los
espaiioles” (Ibid.), en donde realizaron un ngillatiin, para luego emprender “la marcha por
la calle Alameda bailando, tocando los instrumentos y gritando retiradas veces
MARRICHIWEU” (mayusculas en original) hasta la sede de la Federacién de Estudiantes
de la Universidad de Chile (FECH). El presidente de la FECH, al recibir la bandera como
regalo, senalé que “Para mi es un honor recibir este simbolo por la trascendencia histdrica y

el momento en que se cumplen 500 afios. Sinceramente es un desafio” (Ibid.).

El 11 de octubre la editorial de El Mercurio, titulada “Desmanes mapuche”, expresé su
parecer frente a las multiples manifestaciones de diferencia cultural ocurridas durante los
ultimos dias, poniendo en duda la existencia de un problema étnico y aludiendo sus

manifestaciones a resabios comunistas’> y elementos foraneos. Los desmanes serian la

75 El articulo podria aludir a una banda de “extremistas del Mapu Lautaro” que atacé “con explosivos y

metralla” la residencia del embajador de Espafia. Dos miembros de la banda fueron detenidos y el atentando
fue rechazado por el Consejo de Todas las Tierras (El Austral 09/10/1992: 10).
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promocion “de ocupaciones ilegales de tierras y centros universitarios, la exhibicién de una
bandera mapuche, las exigencias desmedidas a favor de una ‘etnia’ como lo pretenden los
cabecillas de esta campafia” quienes ademds participan en organismos internacionales,
acciones dirigidas en pos de “agigantar un problema en verdad inexistente”, lo cual “forma
parte de una bien estudiada campaia alentada en gran parte por el decreciente comunismo
criollo”, agregando que “Conviene recordar que la consigna mapuche ‘diez veces
venceremos’ parece inspirada en el himno que esa averiada colectividad voced hasta
1973” (El Mercurio 11/10/1992: A3). Por otro lado, las manifestaciones o “escaramuzas
mapuche en la IX Regién” no son las tinicas referidas a “minorias étnicas”, ya que en la VII
Region “logrando llamar la atencion internacional, se han combinado finalidades ecoldgicas
con la supuesta defensa de pequeiiisimos grupos indigenas que se oponen a la construccién
de un plan hidroeléctrico.”’; y en la Isla de Pascua, “la poblacién autdctona se encuentra en
una actitud de progresivo desafio, que ha llegado al extremo de fomentar una suerte de

separatismo”.

Las declaraciones terminan concluyendo que “Evidentemente, todos estos episodios,
verificados ahora en plena democracia, no son causales y, al revés, obedecen a una
cuidadosa planificacién, que cuenta de seguro con recursos extranjeros”, frente a lo cual
deben “primar la aplicacion de las normas legales pertinentes para impedir la ampliacion
del fenémeno” (Ibid.). En La Araucania, el Intendente Chuecas canalizaba las
preocupaciones de El Mercurio hacia el Consejo de Todas las Tierras, dejando en claro que
“El Gobierno no permitiria la formacién de otra nacién”, aludiendo al “peligro que
representa para la unidad nacional el separatismo territorial y politico propiciado por la

organizaciéon mapuche Consejo de Todas las Tierras” (Ibid.: CO1).

Ese mismo dia El Consejo desarrollé su acto pubico en Concepcion, el cual tuvo por
objetivo “dar a conocer nuestra vision de lo que han sido estos 500 afios de opresion” como
también “poner en conocimiento la existencia y aprobacién del Primer Emblema Nacional
Mapuche en un acto solemne pero duramente reprimido el 6 de octubre” (Aukifi N° 18,
Octubre 1992: 05). Huilcamédn dijo que el evento “plantea un desafio para todos los
chilenos que se habian olvidado que los mapuche constituiamos una realidad fundamental

en el pais”, por lo que era necesario fundar “la convivencia de dos pueblos, dos culturas,
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dos nacionalidades”, y calificé a la bandera como “nuestro simbolo, es la dignificacién de
nuestro pueblo, nuestro anhelo de libertad, de justicia histérica desde el bio bio al
sur” (Ibid.). En dicho acto la bandera fue entregada a la Central Unitaria de Trabajadores, al
secretario de la Federacion de estudiantes de la Universidad de Concepcidn, a los
estudiantes de la organizacién mapuche Pegundugun (génesis de la CAM; ver mds
adelante), a las “mujeres del carb6n”, al Movimiento de izquierda democratico allendista,
entre otras organizaciones, para posteriormente realizar una marcha que finaliz6 afuera de
los edificios de tribunales. Ocurrieron manifestaciones similares en Valdivia (Ibid.) y
posiblemente en Osorno (programado para el 8 de octubre, segtin El Austral 01/10/1992:
06), aunque ninguno de los medios revisados da cuenta de la fecha en que dichos actos

fueron realizados.

Finalmente, llegado el 12 de octubre de 1992, se desarrollaron distintas manifestaciones en
un ambiente de calma. En principio, se realiz6 una homilia en la catedral de Temuco en
donde estuvieron presente miembros de la organizacion Nehuen Mapu. Alli se saludé en
mapudungun, se mostraron bailes tipicos, se celebrd la eucaristia y se pidi6 perdén por
parte de la iglesia debido a tantos “errores y atropellos” cometidos contra el pueblo
mapuche a lo largo de estos 500 afios. Ademds, se expuso la Virgen del Trinsito que
miembros de las comunidades de Quepe habian vestido “de mapuche” en el santuario de
Metrenco (El Austral: 11/10/1992: 08). En dicho acto, Mario Millapin, dirigente de Nehuen
Mapu , “vestido con su manta cacique” rechazé el colonialismo asociado a los 500 afios, y
proclamo que “no sirve de nada que gritemos en las calles, porque no nos van a oir”, para
posteriormente realizar una oracién a un canelo ubicado en el altar, simbolo de “la unién
entre el madero de la cruz y el madero del canelo” (El Austral 13/10/1992: 05). Para el
Consejo, “no podria adquirir mayor expresion la ofensa hecha por la Iglesia en vestir a la

virgen de Mapuche” (Aukifi N° 18 Octubre 1992: 06).

Ese dia también se desarrollé una marcha que finalizé en un acto cultural autorizado por la
intendencia en una cancha de patinaje en Temuco y un juego de palin en Nueva Imperial.
Anteriormente, el 10 de octubre se habia realizado otro juego de palin en Truf-Truf y un

nigullatin en el cerro Conun Huenu desde las 18:00 hasta las 17:00 del dia siguiente (El
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Austral 06/10/1992: 05). Ninguno de dichos acontecimientos suscito problemas con las
autoridades gubernamentales o la sociedad civil, y la bandera mapuche no parece haber
figurado en ellos. El Consejo, sin embargo, habia hecho un llamado el 6 de octubre a no
participar en ninguno de esos eventos (ver nota 67), y expresé su molestia debido a los
ocho millones de pesos que el gobierno habria entregado a la Coordinadora de
Organizaciones Mapuche’. En Temuco, Chuecas no autorizé al Consejo a marchar pero si
a la Casa de Mujeres de Temuco, marcha a la cual se plegaron las agrupaciones de
estudiantes mapuche y el Consejo (El Austral 13/10/1992: 06; ver Fig 21). En dicha marcha
Rogelio Nahuel, werken del Consejo, sefialé que la organizacién espera “implementar un
proyecto de autonomia ideoldgica-politico-practica que se sintetiza en el primer emblema
mapuche”, y reiteré que la bandera “no es para implementar un plan de opresion a otros
pueblos, sino para decir que a pesar de ser negados estamos vivos” (Ibid.). Finalmente, en
el ambiente de tranquilidad sefalado, la jornada finaliz6 en Santiago con marchas de Ad-

Mapu y el Consejo por la Alameda, las cuales incluso se cruzaron (Ibid.).

Figura 21. Mapuche asociados al Consejo de Todas las Tierras en marcha por Temuco el 12 de octubre de
1992 (EI Austral 13/10/1992: 01).

76 “Nehuen Mapu, Ad Mapu, callfullican, Centros culturales, Choifi Follilche, Lautaro fii ayllarehue y las
sociedades privadas mapuche (llamadas instituciones). Estas organizaciones como lo han afirmado estos
integrantes son adherentes al gobierno de turno y varios de sus consejeros son consejeros de la gubernamental
comisién Especial de los Pueblos Indigenas” (Aukifi N° 18 Octubre 1992: 03).
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Durante esos 6 dias la bandera mapuche inici6 su biografia de manera publica. EI Consejo,
en su publicacion Aukiii repartida a finales de octubre, apuntando al proyecto politico de

autodeterminacion, se refirid a la bandera como

“un emblema nacional que condensa inimaginables desafios tanto para los mapuche y los
chilenos, nadie podrd poner en duda la capacidad organizativa politica e ideoldgica que hemos
alcanzado. La bandera recorre el mundo, ha sido entregada a distintas embajadas en Europa,
América y las comunidades la han tomado con la fuerza necesaria como fue demostrado el dia 6 de
octubre, momento en que nadie renuncié a lo que se habia planteado. La bandera recorre las tierras
de Calfucura, Caupolican, Pelantaro y Quilapan que en definitiva es la consigna histérica

MARRICHIWEU” (Aukifi N° 18 Octubre 1992: 02).

Pero como sabemos, no todas las organizaciones mapuche compartian la vision del
Consejo. El 6 de octubre, por ejemplo, dirigentes de Nehuen Mapu y Lautaro Ni Aylla
Rehue se reunieron con el ministro del Interior para evaluar la situacion frente al V
Centenario. Alli indicaron que “el intento del Consejo de establecer una bandera de la
nacion mapuche, es una accion divisionista” (El Austral 07/10/1992: 09). Los dirigentes
consideraron que “Si el pueblo mapuche quiere una bandera, ella debe ser definida en el
curso de un amplio debate de todos los sectores, sin exclusion de ninguno”, por lo que El
Consejo no tendria la potestad de representacion de algo asi como una totalidad del pueblo
mapuche, lo que significaria que “ninguna organizacion puede, por si y ante si, decretar un

emblema mapuche” (Ibid.).

Esta disyuntiva fue reconocida por Weke, quien declaré que uno de los objetivos del
proyecto de bandera fue distanciarse de las organizaciones afiliadas al gobierno, como
también generar una identificacién pan-mapuche, “unir las ideas entre los que nos
reconociamos como mapuche y valordbamos luchar por la autonomia””’. Cobra asi sentido
que la bandera se haya planteado como un “proyecto” o “desafio” en reiteradas ocasiones,
ya que su inscripcion como un potente vehiculo para manifestar mapuchidad no estaba

asegurado cuando fue expuesta en 1992. Sin embargo, 18 afios después, Contraloria

TThttps://sites.google.com/site/delospueblosindigenas/la-bandera-mapuche-contada-por-jorge-weke
(Recuperado el 05-05-2016).
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General de la Republica autorizé a las municipalidades a izar la bandera mapuche, luego de
una controversia protagonizada por el dirigente del Consejo Mapuche Mallolafquén
Marcial Collin y el alcalde de Villarrica Pablo Astete, quien se negé a izar la bandera en el
municipio el dia que comenzé a regir el Convenio 169 de la OIT en Chile. Luego del
dictamen de Contraloria, el desfavorecido Alcalde de Villarica coment6 que “El problema
ahora es saber cudl es la bandera mapuche mds representativa”, frente a lo cual Collin
manifesté que “Nuestra bandera es la disefiada en 1991 por el Consejo de Todas las

Tierras™7s.

T8http://www.elciudadano.cl/justicia/contraloria-autorizo-que-los-municipios-del-pais-puedan-izar-banderas-
indigenas/05/05/ (recuperado el 30-09-2017).
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Capitulo 3- Heterogeneidad politica al alero del canelo: el Weniifoye como
objeto iconico y hegemonico (1993-2010).

1.1 Los inicios del Weniifoye como objeto politico y su apertura a las posibilidades
hegemonicas.

En principio, el Weniifoye comenzé su carrera iconica fuertemente asociada a las instancias
politicas promovidas por el Consejo de Todas las Tierras, organizaciéon que no perdia
oportunidad de exhibirla en una multiplicidad de contextos, sin muchas precondiciones. A
pocos meses de inaugurada la bandera, el Consejo intentd realizar un acto de difusién de “la
causa mapuche” en el Colegio de profesores de Osorno, pero a ultimo minuto deben
trasladarse a una sala en la Universidad de Los Lagos, en donde enarbolaron la bandera
“como signo de apoyo y reconocimiento de los derechos” (Aukifi 1992, noviembre-
diciembre N°19: 06). La bandera también fue entregada a Rigoberta Menchu en la
Universidad de Toronto en noviembre de 1992 al recibir el Nobel de la Paz (Aukifi 1993,
febrero, N20°: 06), y presumiblemente fue regalada a una diputada del Parlamento de los
Pueblos Sami en visita a Chile, quienes “como los mapuche, tienen hoy su propia bandera

como simbolo nacional, que fue aprobada en 1986 (Figura 21, Aukifi 1993, N°22: 07).

Figura 21: Encuentro entre representantes del Consejo de Todas las Tierras y diputada de parlamento Sami, en

donde se expone la bandera de dicho pueblo.
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Ademéds de ser expuesta y regalada en contextos de apoyo y solidaridad, la bandera no solo
fue enarbolada en una de las instancias mds importantes y cuestionadas del Consejo, el
Tribunal Mapuche o “Wallmapu Nor Ngulamtuwun’® (Figura X), sino que alli también se
resolvid “solicitar de manera oficial nuestra integracion a la UNPO® [ ...] oficializdndose la
presencia mediante la entrega de la Bandera Nacional, que representa a los mapuche de
Nagmapu y Puelmapu, tanto de Chile como Argentina”. (Ibid.: 04). El Wallmapu Nor
Ngulamtuwun es solo un ejemplo de exposicion de bandera en un contexto de fuerte
mixtura entre lo politico y lo “tradicional”, exposicion que también vemos en la celebracion
del “We Tripantu. Dia Nacional Mapuche” (Figura 22, Aukifi N°23, junio 1993: 06), el cual

fue declarado como una instancia politica debido a la condena a 144 miembros del Consejo

que impedia “estar celebrando este dia de manera aislada” (Ibid.)

79 El llamado Tribunal Mapuche fue una instancia que desde marzo de 1992 reunié a distintos representantes
de comunidades de diversas identidades territoriales pertenecientes al Consejo de Todas las Tierras. All{ se
presentaban reclamos territoriales, regulaban situaciones entre mapuche, se comunicaban abusos y se
configuraba una pauta de accién general y particular frente a lo expuesto en pos de buscar reparacion y
justicia. Fue descrita como “la instancia que tenian nuestros antepasados para normar la vida, su convivencia
interna y externa como comunidad para uniformar y enriquecer la Lengua, para mantener y promover la
unidad politica institucional, para sancionar casos que revisten relevancia en la sociedad mapuche, hemos
empleado la idea de Tribunal, con el fin de hacer comprender a la sociedad chilena que tiene un
desconocimiento del conjunto de la institucionalidad” (Aukifi 1993, N° 22: 04). El Tribunal suscité la alarma
de algunos parlamentarios apenas conformado. El diputado José Garcia Ruminot (Renovacién Nacional),
ademds de preguntarse por las facultades del Tribunal para citar a comparecer al Presidente de Chile,
magistraturas eclesidsticas y agricultores de la zona, sostenia que el organismo del Consejo era “un desafio a
las bases mismas del Estado, ante lo cual el Gobierno tiene la obligacién de adoptar las medidas que
constitucional y legalmente le corresponden”, invocando el conocido temor de violaciéon de las bases
constitucionales (“El Estado de Chile es unitario”), lo que para el parlamentario “constituyen indicios de que
lo que se pretende es crear otro Estado, con todas las consecuencias que ello podria significar.” (Cdmara de
Diputados, Sesién 60°. Miércoles 1 de abril de 1992. “Alcances sobre tribunal creado por organizacion
mapuche”. Oficio. Pp 43-44).

800rganizacion de Naciones y Pueblos No Representados (UNPO, segiin siglas en inglés), es una
organizacion internacional cuyos miembros son poblaciones indigenas, minorias y territorios no soberanos u
ocupados. Fue fundado en 1991 en La Haya, Paises Bajos.
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Figura 22, de izquierda a derecha: Wallmapu Nor Ngulamtuwun, en donde figura la bandera en un asta, a la

izquierda del escenario, como también al centro de la mesa principal. Derecha: We Tripantu celebrado por el

Consejo, en donde figura la bandera a la izquierda de un canelo, ademds de otra bandera indeterminada.

En el transcurso de un afio desde su inauguracion, el Weniifoye fue expuesto en una
multiplicidad de contextos?!, distinguiéndose de manera clara frente a las “banderas
rituales” o “tradicionales”; algunas de dichas instancias, sin embargo, fueron influyendo
mds en la biografia y carrera iconica del Weniifoye. Presumiblemente, una de dichas
instancias es el 12 de octubre®?, fecha que comenz6 a ser instituida- con gran ahinco desde
1990- como la condensacién simbélica de toda suerte de opresion hacia las identidades
indigenas. Y en dicha condensacién, la bandera parece haber sido uno de los objetos que
mads nutrié la demarcacion de una subjetividad politica desde la manifestacion publica de

diferencia cultural.

81Incluso “Aucén hizo entrega de la bandera mapuche simbolizando el posible entendimiento entre Mapuche
y Chileno” en un “recital de apoyo a los mapuche” realizado el 4 de abril en el Teatro Monumental de
Santiago, concierto organizado por el Colectivo Garra Blanca, asociado al equipo de futbol Colo-Colo (Aukiii
1997 N°36, marzo-abril: 04).

82 He percibido al 12 de octubre como uno de los principales locus de andlisis referido a detectar las
apariciones del Weniifoye, formas de uso y objetos asociados . En principio es metodolégicamente relevante
que dicho evento se repita afio a afio, facilitando la generacioén de una genealogia del mismo y subsecuentes
comparaciones. Por otro lado, es una de las instancias instituidas de manifestaciones de etnicidad en general,
y politica en particular, lo que para el caso mapuche quizd podria ser considerado como “el momento donde
se sedimenta con mayor claridad los tiempos densos que cruzan la experiencia mapuche en la
capital” (Lincopi 2016: 158). Finalmente, la fecha se ha constituido como una manifestacién publica de
diversos pueblos, incluyendo el mapuche y el chileno, lo que nos permite acércanos a la carrera icénica (y
hegemonica, ver mds adelante) de la bandera en un contexto amplio.
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La bandera fue una efectiva forma de comunicar los preceptos de lo que gran parte del 12
de octubre expone, es decir, explicitar una frontera entre el sujeto indigena-oprimido frente
a otras otredades diversas (la Corona espafiola, la Republica chilena, el capitalismo, la
empresa privada, entre otros “no indigenas-opresores”). En la primera mitad de la década
de 1990, el Weniifoye parece haber contribuido a dicha demarcacién principalmente en
Temuco, en las marchas asociadas al Consejo de Todas las Tierras (Fig 23). Sin embargo, y
de la mano con la creciente masividad y atencién que los sucesivos 12 de octubres fueron
suscitando, la bandera fue adquiriendo mayor notoriedad, comenzando a ser a ser expuesta
por otras organizaciones y ocupando importantes planos en las fotografias periodisticas

(Fig 24).

Figura 23, Marchas del CTT en Temuco. Izquierda: 12
de octubre de 1993, en diario se lee “En fotografia,
indigenas portando pancartas marchan por una de las
24 calles principales de la capital de la IX Region,
UN”', S ondeando banderas de esa etnia” (El Mercurio, 12-
% e 10-1993: CO1). Abajo, de izquierda a derecha: 12 de
octubre de 1995, en donde se ve lienzo del CTT “A 503
afios de represion, justicia y libre
determinacion” (Aukifi, Octubre 1995, N°25: 04); 12 de
octubre de 1996, lienzo del CTT dice “Estado chileno
exterminador de naciones originarias” (Aukifi, Octubre
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Figura 24: Las “asociaciones de mapuche de Santiago, Inehu Mapu, Rayer Mapu, Tain Adkim, Kie Pu Liwen”
quienes emitieron “duras criticas a las nuevas formas de ‘colonizacion’ que el Gobierno y el empresariado han
desarrollado en la zona sur”, en la marcha en Santiago del 12 de octubre. Se aprecia la abundancia de
Wenufoye, de distintos tamafios - incluso una bandera gigante que es sostenida horizontalmente por varias
personas, al centro de la fotografia, primera referencia de Weniifoye gigantes que veremos en afios posteriores
(ver Aukifi 19 N°40, Abril- Mayo 1998: 04) - los cuales son protagonistas en la imagen publicada (El Austral,
13/10/1997: B4).

En principio y como ya fue mencionado, existian opiniones encontradas frente a la
tradicional “celebracién” del 12 de octubre. Si bien organizaciones como El Consejo
sostenian que la fecha “constituye para los mapuche la continuidad de las injusticias, la
violacién a nuestros derechos fundamentales y la imposicidn de politicas ajenas a nuestros
valores culturales” (El Austral, 08/10/1997: A8), para el Cardenal Oviedo representaba la
oportunidad de “valorar las diferentes culturas étnicas existentes en el pais” pero sin
“atrincherarnos cada uno en lo propio” (El Mercurio, 13/10/1996: C08) destacando que “lo
importante es que todos sintamos que debemos integrarnos” (Ibid); para el profesor de
filosofia de la Universidad de Santiago, Jos¢ Ramén Molina, el 12 de octubre representaba
“esa trascendental hazafia colombiana” por la cual “América se integré efectivamente al
curso de la  historia universal, dentro del contexto cultural del universo

cristiano” (13/10/1998: A2). El integracionismo fue pacifico, supuestamente, en tanto
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“América fue conquistada por la espada, pero principalmente por la cruz. La sangre ibérica
no despreci6 a la sangre aborigen, sino que se fundié con ella para fecundar y potenciar a
los pueblos hispanoamericanos”, originando un nexo que “hizo posible que América pasara
culturalmente del pensamiento puramente mitico al pensamiento simbdlico, de la anarquia
lingiifstica a la unidad idiomadtica en el castellano” y “de los sacrificios humanos a la fe
catdlica”. El autor concluye que la hispanidad “define esencialmente nuestra identidad
histérica” reveldndose “como una forma de nacionalidad superior, plenamente compatible

con la nacionalidad natural de cada uno de nosotros” (Ibid.).

Esa plena compatibilidad entre una “nacionalidad natural” con la “identidad histdrica” de
un Chile unificadamente criollo parecia adquirir una condicién cada vez mads tensa a fines
de siglo, en tanto la institucionalidad emanada desde el Pacto Nueva Imperial se probd
sumamente inoperante e insuficiente, generdndose un panorama que enfrentd directamente
a personalidades y grupos mapuche con agentes del Estado y de la empresa privada, como
también una plataforma pro-demandas étnicas desde la sociedad civil. En este sentido, para
el dltimo 12 de octubre del siglo XX ya era muy evidente el descontento social que ungia
las demandas del Pueblo Mapuche, evidencia cristalizada tanto en la controversias socio-
ambiental “Ralco-Endesa”®3 como en el inicio de la utilizacién de la violencia como
herramienta politica por parte de grupos mapuche?*. Creo que otro hito del movimiento
mapuche que nos informa sobre las condiciones en que se desenvolvié el Weniifoye fue la
marcha del 12 de octubre de 1999, la cual no solamente unificé diversas organizaciones

mapuche y sorprendié por su masividad y simbolismo, sino también demostro la capacidad

83 “Ralco-Endesa” fue el proyecto hidroeléctrico que comprendia la inundacién de 3.500 hectireas para la
construccién de centrales hidroeléctricas “obligando a la relocalizacién de 100 familias con un total de 500
personas, en su mayoria indigenas” (Aylwin 1998: 12). Para 1997-1998 las dos centrales que Endesa esperaba
construir ya eran de interés medidtico, en gran medida debido a diversas irregularidades en el proceso.

84 La violencia como herramienta politica fue inaugurada con los ataques incendiarios a camiones forestales
en Lumaco a finales del afio 1997. Aquel evento significd, segin José Aylwin (2000: 279), el fin de la etapa
comenzada en 1989 con la suscripcion del compromiso de Nueva Imperial, ademds de un giro
comunicacional y un distanciamiento de los llamadas “tomas simbdlicas” del Consejo, marcado “el fin de un
ciclo de autoafirmacién nacionalista mapuche, iniciado simbélicamente para el Quinto Centenario cuando el
consejo dio a conocer la bandera nacional mapuche” (Pairican 2014: 112).
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de apertura del movimiento mapuche hacia otras identidades no-mapuche que solidarizaron

y participaron de la instancia.

Sostengo que hasta fines de 1999 la posicién de la bandera al interior de gran parte de las
enunciaciones politicas de mapuchidad era diferente. Previamente, podemos ver que la
bandera era utilizada principalmente por personas mapuche en manifestaciones politicas de
diferencia cultural (mapuche), o como regalos (a no-mapuche) que funcionan como
materializaciones de demandas etnopoliticas, todo lo anterior en contraposiciéon a otros
agentes que oprimen especificamente al sujeto mapuche. En otras palabras, durante los
primeros afos de su biografia el Weniifoye se 1ligd a un proceso de construcciéon de una
identidad socio-histdrica centrada en la emergencia de un antagonismo (sensu Laclau 2005)
frente a un otro que impide que una identidad en particular (en este caso, lo mapuche) sea

“ella misma”.

El antagonismo de Laclau debe entenderse como como un elemento central en la
construccion de la frontera identitaria que va conformando una identidad politica, un
exterior que al negar una identidad es, al mismo tiempo, condicién de posibilidad de la
misma®; sin embargo, el antagonismo es insuficiente en el proceso de construccién de
barrera identitaria que permita accién hegemonica (ver nota 85). Muchas son las
identidades negadas en el orden social, y no todas se constituyen como agentes politicos
posibilitados de disputar cuotas de poder; pero en el contexto favorable para la expresion de

un diferencial cultural de finales del siglo XX, las demandas mapuche sintetizadas en el 12

85 De lo anterior podria derivarse un juego de situaciones politicas en ausencia de un centro que determine
contenidos positivos en el proceso de creacion de fronteras antagénicas, sobre todo en los contextos de fines
del siglo XX, caracterizado por una proliferacion de identidades y, por ende, la posibilidad de otredades
encontradas. Lo anterior es reconocido por Laclau cuando sostiene que “El capitalismo contempordneo genera
todo tipo de desequilibrios y dreas criticas: crisis ecoldgicas, marginalidad y desempleo, desniveles en el
desarrollo de diferentes sectores de la economia, explotacion imperialista, etc. Eso significa que los puntos
antagénicos van a ser multiples y que cualquier construccién de una subjetividad popular tendrd que
comenzar a partir de esa heterogeneidad.” (Laclau 2006: 25, en Retamozo y Stoessel 2014: 22). La
heterogeneidad nos deja un panorama en donde los antagonismos son virtualmente infinitos, lo que sin
embargo no impide la accién politica en tanto intento por domesticar dicha infinitud. De lo anterior se
desprende uno de los puntos centrales en el andlisis del autor: las disputas politicas ya no presentan una
esencia subyacente al orden social, sino son un intento por actuar sobre “lo social”, de hegemonizarlo (Laclau
2005).
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de octubre se conformaron como un catalizador antagénico8® que delimit6 politicamente un
nosotros de los otros, y desde alli que el Wenufoye potencié su carrera iconica en disputas
politicas como emblema de lo mapuche, desde el accionar del Consejo de Todas las Tierras,

principalmente, en contraposicion a otras identidades, hasta al menos 1999.

Sin embargo, las condiciones en las que el Weniifoye se desenvolvié desde el 2000 parecen
ser diferentes a las ya descritas, y creo que dicha transformacién se aprecia mds claramente
desde la marcha del 99°. Dicha marcha parece representar una expresion cercana a una
“marcha unitaria de mapuche y pehuenches” (El Austral 12-10-1999: AS), - concepto
novedoso dentro de las enunciaciones de mapuchidad previo a circa. 1990%- lo que puedo
ser un punto de inflexion entre la potente cristalizacion que alcanzaba el proceso de
autoafirmacion nacionalista mapuche y los intentos (y tensiones) por equilibrar los
conflictos particulares de diversas comunidades mapuche con consignas generales de
diferencia cultural y/o nacionalistas. Al respecto, en 1998 Jos¢ Henchunao, futuro dirigente
de la Coordinadora Arauco Malleco®, planteaba que las movilizaciones de la época no

obedecian a un movimiento mapuche consolidado, sino a diversos sectores que levantan

86 E] “antagonismo” que emana desde “lo mapuche” es, evidentemente, muy variado. Sin embargo, existe una
combinatoria de elementos que pueden ayudar a esclarecer los limites para establecer discursos
“antagénicos”. Al respecto, Goicovich reconoce ‘“un proyecto histérico fundado en tres principios
fundamentales. La recuperacion de las tierras ancestrales, la preservacion de su ethos cultural, y la
reinstalaciéon de su autonomia politica”; si bien la triada podria sugerir una dificultad hacia la operacién
hegemonica exo-mapuche -en donde solo los que se autodesignan como mapuche pueden operacionalizar
estos tres principios en pos de la construccion de una frontera identitaria y antagénica- Goicovich aclara que,
“Se trata, en definitiva, de un proyecto de liberacién nacional que cuestione las bases fundamentales del
sistema de dominacién impuesto por el capitalismo y el Estado en La Araucania”, condiciones que superan la
especificidad del “proyecto histérico” mapuche, posibilitando su apertura hacia otros agentes e identidades
que también cuestionen las bases fundamentales del sistema de dominacién impuesto por el capitalismo
(Goicovich 2015: 23).

87 Los intentos de movilizacién general han sido enunciados o discutidos sin grandes repercusiones (salvo,
quiza, el Parlamento de Coz Coz de 1907, o el Frente Unico Araucano de 1937).

88 Coordinadora Arauco-Malleco, organizacién originada desde el primer Encuentro de Tranaquepe (Comuna
de Tirua) el 27 y 28 de enero de 1998 (el evento es descrito en Pairican 2014: 116) y oficializada en el
segundo Encuentro de Tranaquepe a finales de noviembre de ese afio. Ambos eventos tuvieron masiva
concurrencia, pero en el segundo, a diferencia del primero, se consideraba que “lo politicamente correcto era
ser partidario de las reocupaciones de tierras, sobrepasar las ocupaciones simbdlicas y resistir a punta de
wexuwes [honda] los desalojos [...] Es en este marco que nace oficialmente la Coordinadora de Comunidades
en Conflicto Arauco-Malleco” (Ibid.: 134).
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demandas sin mayor coordinacion, motivo para lo cual realizé un llamado a intentar una
orientacion en conjunto (Pairican 201: 115). Dicho llamado estaba en simpatia con las
declaraciones del dirigente de Ad-Mapu, Santos Millao, quien exigi6 la inmediata
liberacion de los detenidos por los hechos de Lumaco (ver Nota 84) so pena de orquestar

una “movilizacion general del pueblo mapuche” (/bid.: 103).

No tengo claridad sobre la pre-organizacién de la marcha, pero la prensa consigna una
convergencia de manifestantes provenientes desde muchas localidades en San Pedro de la
Paz (VIII region) para cruzar el rio Biobio en direccién a la Plaza de La Independencia en
Concepcion y posterior acto en el Parque Ecuador. El Consejo® llamé “a todas las
comunidades mapuche a participar en esta actividad y a los partidos politicos,
organizaciones sociales, estudiantiles y de pobladores a solidarizar con esta causa” (El
Austral, 11-10-1999: A12), en conjunto con la Identidad Territorial Lafkenche®. La marcha
fue un éxito, resultando en que “miles de personas apoyaron a los indigenas” (El Mercurio
13-10-1999: A1) y reuniendo a “mds de 10 mil personas en su ultimo trayecto entre San

Pedro de la Paz y la ciudad de Concepcion” (Ibid. A11).

Esas miles de personas que apoyaron a los indigenas ilustran un cambio en la recepcion de

muchos de los problemas de la sociedad mapuche por parte de segmentos de la sociedad

89 Dicha organizacién también realizé una marcha en Temuco el 11 de octubre. Con una convocatoria de
aproximadamente 100 personas, marcharon desde el Cerro Nielol hasta la Intendencia, para luego dirigirse en
bus durante la vispera del 12 hacia Concepcién. La marcha del Consejo fue descrita haciendo alusién a las
caracteristicas materiales de enunciacién de mapuchidad, es decir “Con el sello que los caracteriza, portando
banderas, a caballo, con penachos de plumas y baculos de colihue, los integrantes del Consejo de Todas las
Tierras llegaron de nuevo hasta el centro de Temuco” (El Austral,12-10-1999: AS5). All{ la organizacién dijo
que “celebrar es una muestra clara de racismo” y Huilcamén aclaré que “esto no pone en peligro a nadie, si
nadie nos ha hecho dafio a nosotros”. En la foto de la noticia se ven muchos Weniifoye y un lienzo que dice
“justicia, territorio y libre determinacion”.

% La Identidad Territorial Lafkenche es un bloque politico formalizado en 1999 que agrupa a diversos
agentes mapuche (Lafkenche) de la costa, desde Arauco hasta Chiloé. Uno de los hechos que marcé su
fundacién fueron los cuestionamientos en torno a la utilizacién de la violencia como herramienta politica. En
este sentido, fue Adolfo Millabur quien se distancié de Coordinadora Territorial Arauco, organizacién que
reunié a las comunidades que comenzaron a utilizar la violencia como herramienta politica, y fund6 bajo la
mixtura del poder politico comunal (Millabur fue electo alcalde de Tirua en 1996) junto a un poder politico
“propiamente mapuche”. Dicho distanciamiento pudo influir en la decisiéon de la también recién fundada
CAM de no participar en la convocatoria de la marcha “unitaria” o “general” de octubre de 1999.
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winka, cambio que parece estar influido discursivamente por la controversia socio-
ambiental “Ralco-Endesa” ya mencionada; en efecto, en la marcha de 1999 se declaré que
“Los mapuche y pehuenches estamos mds unidos que nunca para defender la madre tierra.
Lucharemos hasta las dltimas consecuencias para que no se construya la central Ralco en
Alto del Biobio y para que a nuestros hermanos mapuche les devuelvan las tierras los
espafioles y el Estado Chile” (Ibid.). En este sentido, “Ralco-Endesa” suscit6é una alianza
con amplios sectores de la sociedad chilena, lo que permitié que si bien el alcalde de Tirta,
Adolfo Millabur, planteara que el objetivo de la marcha era “demostrar a la ciudadania y a
las autoridades que las etnias chilenas somos una realidad, que necesitan mantener su
cultura y tradiciones y recuperar sus tierras para seguir existiendo” (El Mercurio,
11-10-1999: A1l1) - es decir, enfocando la demanda en tépicos no novedoso (mantencién
cultural frente al paradigma de la extincion y tenencia de tierras)- durante la marcha el
mismo Millabur “demandé del gobierno escuchar la voz del pueblo chileno que hizo suya
la causa de los pueblos originarios” (Op. cit.), declaraciones realizadas por el edil “sin
poder contener su emocion, luego que una veintena de lonkos y werquenes provenientes de
la provincia de Arauco arribaran a caballo a la Plaza de Armas de Concepcién, donde

plantaron un canelo -drbol sagrado de los mapuche-" (Ibid.).

La demanda de Millabur era puiblicamente sostenida por otras esferas de la sociedad civil,
como las declaraciones del lider ecologista del Grupo de Accién por el Biobio Juan Pablo
Orrego, quien dijo que “el gobierno debe entender que la mayoria de los chilenos apoya las
reivindicaciones de los pueblos originarios” (El Mercurio, 11/10/1999: A11). Y si bien el
componente winka ha sido un elemento que ha acompafiado al movimiento mapuche en
general, y las enunciaciones de mapuchidad politica asociadas al 12 de octubre en particular
— componente movilizado por El Mercurio desde al menos 1993 (Fig 25) y que el medio
traduce como contenidos espurios en las manifestaciones indigenas®'- posterior a 1999 se
vislumbra un cambio en las formas de referirse a diversos aspectos de la relacion entre los

pueblos indigenas con el mundo no indigena, especialmente con respecto lo Mapuche.

91 “Con violentos incidentes y veintiin detenidos, entre ellos una ciudadana francesa no identificada, culminé

una marcha que cerca de un centenar de personas, punks, raperos y anarquistas efectuaron por el centro de la
ciudad” (El Mercurio, 13-10-2000:C1).
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Figura 25: Caricatura de El Mercurio titulada “!!MARICHIWEUj;”, en donde se lee “~;cachai la onda,
nipefii? El supercahuin es porque no estamos ni ahi con los huincas, loco...” (El Mercurio, 14-10-1993: A3)

La transformacién en la valoracion de las manifestaciones indigenas ilustrada en el 12 de
octubre permiti6 una creciente masividad de las enunciaciones publicas de mapuchidad
politica, contextos en los que el Weniifoye comenzd a perfilarse como la condensacion
material del descontento mapuche, siendo ampliamente exhibida y retratada. En la marcha
del 1999, por ejemplo, se mencionan la presencia de “los dirigentes mas emblemdticos de
esas etnias”, es decir, “el alcalde Millabur, el wuerquén Aucdn Huilcaman, las hermanas
Nicolasa y Berta Quintramdn y el lonko Antolin Curriao”, quienes “iban flanqueados por
una veintena de lonkos y wuerquenes a caballo” (Ibid.). Es significativa la mencién de las
hermanas Quintraman y el lonko Curriao, tres de los principales opositores a las
hidroeléctricas, en contraposicién a la nula mencién o aparicién fotogréfica de la bandera
correspondiente a la Identidad Territorial Pehuenche. En este sentido, si bien la controversia
de Ralco pudo generar cierta apertura en las enunciaciones de mapuchidad, esta parece
haber sido capitalizada por el Weniifoye, de hecho, “las miles de personas que se agolparon

al paso de la caravana prorrumpieron repetidas veces en aplausos, portando muchas
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banderas del Consejo de Todas las Tierras, las que eran vendidas por mujeres
mapuche” (Ibid.), y el que “gran cantidad de personas fotografiaban a los representantes

indigenas” muy posiblemente potencid la carrera icénica de la bandera.

En definitiva, la marcha de octubre de 1999 fue un episodio de apertura en las
enunciaciones de mapuchidad, en donde “incluso sectores populares miembros de las
‘barras bravas’ de los equipos de futbol saludaban entusiastamente con sus banderas el paso
de las caravanas”, quienes explicaron que “al igual que nosotros, son marginados de la
sociedad: los estdn dejando sin tierras para vivir, cuando antes eran los duefios de todo
Chile” (Ibid.). Dicho escenario debi6 ser un segundo debut para el Weniifoye, momento en

que fue expuesta a amplios sectores de la poblacidon, ademds de vendida de manera masiva.

La apertura en las enunciaciones de mapuchidad también fue reconocida en la marcha del
12 de octubre de ese afio realizada en Santiago, la cual vista desde el frente parecia “una
compacta columna de indigenas que avanzaba por la Alameda, de orienta a poniente, en
apoyo a los pueblos originarios” (Ibid.: C7); sin embargo, segun la noticia, detrds de las
primeras filas “el 90% de los cerca de 800 asistentes poco y nada tenia que ver con la causa
indigena, salvo su adhesién a las reivindicaciones relacionadas con autonomia y
recuperacion de tierras”, lo cual transformaba para El Mercurio la “marcha” en un
“verdadero carnaval”, en donde “los gritos de ‘marichiweu’ y ‘libertad a los presos politicos
mapuche’ eran opacados por batucadas y grupos folcléricos”, los cuales eran acompaifiados

por “grupos de familias, jovenes universitarios, ecologistas, punks, anarquistas Yy
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feministas” que seguian la columna encabezada por los organizacién mapuche organizadora

(Meli Wixan Mapu) y cerrada por Gladys Marin, Sara Larrain y Tomds Hirsch?2.

Las condiciones descritas indican que a finales de siglo las demandas y expresion de del
Pueblo Mapuche no solo adquirieron mayor notoriedad y difusion- lo que contribuy¢ a la
carrera iconica de la bandera en tanto esta se fue instituyendo como la materializacion de
dicho antagonismo- sino también comenzo a perfilarse una apreciacion positiva por parte
de la sociedad civil con respecto a las demandas indigenas y sus expresiones politicas de
diferencia cultural, lo que posibilitd que cada vez mas gente comenzara a generar diversas

formas de identificacion con dichas expresiones en general, y con el Weniifoye en particular.

Esta apreciacion positiva de la posicion que ocupaban colectividades indigenas al interior
de Chile se ve ejemplificado en un cambio en el tratamiento de ciertos discursos, como en
la apertura del debate sobre el “Dia de la hispanidad”, lo que finalmente se tradujo en que el
gobierno decidi6 cambiarle el nombre en 1999 a “Descubrimiento de dos
mundos” (posterior “Encuentro de dos mundos™), a propdsito de lo cual el ministro de
Planificacion Germén Quitana sefial6 que “el Dia de la Raza es, en rigor, un acto agraviante
para todos los pueblos indigenas”, sosteniendo que “nos parece mucho mds de rigor decir
que los europeos al llegar a América tomaron posesion de ella con métodos no muy

correctos” (El Mercurio, 12/10/1999: A10).

92 Gladys Marin, politica chilena, miembro del Comité Central del Partido Comunista desde 1960 y electa
como diputada a los 28 afios, en 1965, permaneciendo en el Congreso hasta su cierre en 1973. Pas6 a la
clandestinidad y luego al exilio, en 1974, desde donde luché por la restauracién de la democracia y los
derechos humanos. Ingresa a Chile, clandestinamente, en 1978, asumiendo como Subsecretaria del PC 6 afios
después y como Secretaria General en 1994. Fue candidata presidencial en 1999. Muri6 el 5 de marzo de
2005 debido a un tumor cerebral.

Sara Larrain, ecologista y politica chilena, fue candidata presidencial independiente en 1999, promoviendo
una politica desde las iniciativas locales de desarrollo, respeto a la cultura y el medioambiente.

Tomas Hirsch, ecologista y politico chileno, fue parte de la fundacién del Partido Humanista en 1984, co-
fundador de la Concentracion de Partidos por la Democracia y presidente del Partido Humanista en 1988,y
luego entre los afios 1994 a 1999.. Candidato a la presidencia de 19999.
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Y después vendrian otros cambios en el tratamiento de las relaciones entre Chile y el
Pueblo Mapuche, como la creacion en enero del 2001 por parte del gobierno de la
Comision de Verdad Historica y Nuevo Trato®® para “conocer la vision de nuestros pueblos
indigenas sobre la historia de Chile y la elaboracion de recomendaciones para construir una
politica de Estado” en pos del “reencuentro de la sociedad chilena con su
totalidad” (CVHNT 2003: 05), la puesta en circulacion desde diciembre de ese afio de una
nueva moneda de 100 pesos “que rinde homenaje a los pueblos originarios al exhibir en la

% y la plantacion de

cara, la imagen de una mujer mapuche con sus atuendos tradicionales
un Canelo en el otrora “Patio de los Gomeros” de la casa de Gobierno en octubre del 2002,

el cual pas6 a llamarse “Patio del Canelo” (El Austral 12-10-2002:B3).

Cabe destacar que este “Nuevo Trato” distd de traducirse en resoluciones gubernamentales
tendientes a brindarle a los sujetos mapuche y a sus organizaciones mayores cuotas de
poder en pos del ejercicio de la autodeterminaciéon — de hecho, el “Nuevo Trato” fue
coetaneo a la instauracion de un sistema clasificatorio de sujetos separados entre aquellos
que fomenta la generacion de capital o “indio permitido” vs el “indio conflictivo” de la
etnicidad disfuncional al neoliberalismo (Hale y Millaman 2006), ademas de la re-
militarizaciéon de los territorios mapuche y sus subsecuentes consecuencias- lo que
significd, por un lado, que la masividad y recurrencia de las manifestaciones publicas
centradas en el descontento mapuche y sus demandas continu6 creciendo y, por otro, que a

las demandas mapuche fueran plegdndose de manera reiterada otras identidades solidarias.

Finalmente, las manifestaciones mapuche que comenzaron a albergar otras identidades se
vieron nutridas por un desplazamiento de la importancia que antes poseia la diferenciacion

antagonica estructurada en oposicion hacia “lo espafiol”. El desplazamiento se ve ilustrado

93 Organismo creado en la presidencia de Ricardo Lagos (2000-2006) en el 2001, finaliz6 su labor en el 2003,
el cual consistié en generar un documento socio-histérico que asesorara al Estado en materia de politicas
publicas relacionadas a Pueblos Indigenas en Chile.

94 http://www.emol .com/noticias/economia/2001/12/14/73860/presentan-nueva-moneda-de--100-con-imagen-
de-mujer-mapuche.html (recuperado el 03-09-2017).
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al seguir las declaraciones realizadas por miembros del gobierno hispano, chilenos y
mapuche. A principios de la década de 1990 era usual encontrar afirmaciones de miembros
del gobierno espafiol, como las emitidas en 1990 por el cénsul de Espaia o las de 1991 por
el embajador espafiol®, las cuales podian ser respondidas con atentados a edificios
espafioles, como aquel realizado “con explosivo y metralla” a la casa del embajador en

1992 (El Austral 09-10-1992: 11).

A través de la década, sin embargo, las “celebraciones” o “conmemoraciones” tradicionales
de la comunidad y el gobierno espaifiol en conjunto con el chileno van disminuyendo, hasta
pasar casi desapercibidas. Varios factores “llevaron a los autoridades a bajar notoriamente
el perfil a las celebraciones del Dia de la Raza programadas” de 1999 (El Austral
12-10-1999: B6)%, afio sin actos oficiales (ni publicos ni privados) por parte de gobierno de
Chile ni la comunidad espafiola; de hecho, por primera vez el Centro Espaiiol de Temuco
estuvo inactivo para la fecha, quienes consideraron necesario mencionar que su pasividad
fue una “decisiéon propia y no dictada por alguna otra situacién externa”. (El Austral
12-10-99:A5). En Santiago, las unicas actividades que percibié el Estadio Espafiol fueron
las protesta en sus afueras realizadas por adherentes a Pinochet contrarios a su detencién en
Londres por el juez espafiol B. Garzén, actividad que dejé 25 detenidos (El Austral

13-10-1999: B6).

El espacio dejado por al antagonismo hacia “lo espafiol” fue llenado bajo consignas que
podian incluir una gran cantidad de identidades, como las sefialadas en la marcha de

octubre del 2002 en Santiago, en donde estuvo presente el Partido Comunista, Frente

El cénsul dijo, en 1990, que ese octubre “serd una fecha muy especial, donde reflexionaremos profundamente
en relacion a su significado, como se ha dicho: el encuentro entre dos mundos. Pero sigue siendo un
descubrimiento, aunque algunos lo nieguen” (El Austral-11-10-1990:07). Al afio siguiente y durante el evento
organizado por el gobierno chileno en el Parque O’Higgins, el canciller espafiol diferenci6 la celebracion del
“Dia de la Hispanidad” de su conmemoracion, y sostuvo que los mapuche “no deben reivindicar derechos
respecto de los conquistadores espafioles” (El Mercurio 12-10-1991: C08).

96 Entre los que destacan “la creciente presién que diversas organizaciones mapuche han venido ejerciendo”,
el “tensionamiento de las relaciones bilaterales con Espafia a raiz de la detencién del senador Augusto
Pinochet en Londres” y el “malestar existente en circulos empresariales y politicos” debido a la “fuerte
irrupcidn este afio de capitales espafioles” (El Mercurio 12-10-1999: A1).
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Patriético Manuel Rodriguez, el Movimiento por el Socialismo, la Asamblea contra el Area
de Libre Comercio de las Américas, “las comunidades gays y una serie de agrupaciones que
quisieron apoyar a los indigenas” (El Mercurio 12-10-2002: C05)%7; por otro lado, el
antagonismo se desplaza desde “lo espafiol” hacia otros campos semadnticos, retratado en
“las ya tradicionales ‘quemas’ de banderas chilenas y estadounidenses” (y no espafolas)
mencionadas en la marcha de octubre de 2003 en Santiago (Azkintuwe N°2, octubre

2003:04). Y si bien la oposiciéon hacia Espafia regresard, mds atenuada, en los préoximos

97Similar descripcién posee la marcha del 12 de octubre del afio siguiente, la cual concluyé con el ya
tradicional acto politico-cultural en la plaza Benjamin Vicufia Mackenna, en donde “destacaron las distintas
agrupaciones estudiantiles y grupos de izquierda”, identidades sumadas a los mapuche, quienes con sus
“indumentaria que caracteriza este pueblo y con las tradicionales chuecas y trutrucas”[... ] entonaron cédnticos
y bailaron al son del kultrin”. La noticia destaca la presencia de “minorias sexuales”, “grupos de hip-hop y
anarquistas e integrantes de diversas etnias”. Ademds, vuelven a referir, como hecho sorprendente, el que “ni
siquiera la Garra Blanca permanecié al margen” (El Mercurio 13-10-2003: C8). La diversidad de la marcha
del 2003 también era reconocida por Azkintuwe (periddico nacional mapuche, ver mas adelante) al publicar
que “Con masiva participacién de organizaciones sociales, politicas, sindicales y estudiantiles se desarrollé el
pasado 12 de octubre en las calles de Santiago la “Marcha por la Resistencia mapuche” convocada por por
diversas agrupaciones de nuestro pueblo con base en la capital en rechazo a la conmemoracion de los 511
afios de la llegada de Cristébal Colon al continente y por la libertad de los prisioneros politicos recluidos en
distintos penales de la zona sur del pais.” (Azkintuwe N°2, noviembre-diciembre 2004: 04). Otra seccion del
mismo nimero de Azkintuwe destaca que “la multitudinaria marcha no sé6lo estaba conformada por miembros
del movimiento mapuche establecidos en la capital tras emigrar del empobrecimiento forzado y la falta de
tierras aun existente en el Wallmapu. Representantes del Pueblo Aymara, grupos de minorfas sexuales,
organizaciones de izquierda, sindicatos de trabajadores, grupos ecologistas, colectivos anarquistas, miembros
de las barras bravas y agrupaciones artisticas y culturales respondieron también entusiastas a la convocatoria
realizada con varios meses de anticipacidn, pasando a formar parte de este abanico de expresiones criticas de
los 511 afios del denominado ‘Descubrimiento de América’ que tanto celebran por estos dias las oligarquias
nacionales y extranjeras. Se tratd, sin duda, de una marcha cargada de simbolismos.” (/bid.: 08).
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afios”8, la expulsién de aquel antagonismo facilité que el 12 de octubre — y por consiguiente
muchas de las enunciaciones politicas de mapuchidad- se irguiera como fecha de

manifestacion popular de diversas identidades y heterogéneos colectivos.

En definitiva, las enunciaciones politicas de diferencia cultura indigena en general, y de
mapuchidad en particular, asociadas al 12 de octubre, coinciden con el diagnéstico que en
1998 realizaron José Ancdn y Margarita Calfio al describir la situacién actual del pueblo
mapuche en términos de utopia en construccion que “ha dejado definitivamente de formar
un todo compacto, una nacién con sus ‘fronteras’ definidas, como lo fue hasta hace un
cuarto de siglo” (1998: 908). Y si bien los autores no dejan de destacar las condiciones
desfavorables de los mapuche “rurales” y la invisibilidad de los “urbanos”, invisibilidad
atenuada sin duda desde los ultimos afios del siglo XX, reconocen la existencia de un
“Origen Comun”- “dimensién mds profunda del ser Mapuche”- sintesis de elementos

simbdlicos y reales que se concretizan en un espacio fisico (Tuwvn) y la referencia de un

98 En octubre del 2005, el Mercurio consiga “La quema de una bandera espafiola en los alrededores de la
Universidad de Biobio en Concepcioén, y la toma simbdlica de un fundo en Purén por un grupo de mapuche
fueron ayer en regiones los unicos actos de protesta durante la conmemoracién del Dia de la Raza” (13-10-
2005: C1). El 2008 “la colonia espafiola en Temuco celebré con un almuerzo de camaraderia” (El Austral
13-10-2008: 03). Ademads, el 2009 los senadores Gazmuri y Ortiz propusieron sustituir el 12 de octubre — “Dia
de la Raza”- por un nuevo feria el 24 de junio — “Dia Nacional de los Pueblos Indigenas de Chile”, en donde
aclaraban en una carta al director de El Mercurio que dicha transformacién “No se trata de agraviar al pueblo
espafiol, como tampoco de renunciar a nuestras raices hispanas”, sino que corresponde a un “gran gesto de
reparacion hacia nuestros pueblos indigenas” (El Mercurio 12-10-2009: A2). En respuesta, un “ciudadano
chileno-espafiol” llamado Rafael Beas Franco sostuvo, en el mismo medio, que seria “una falta de respeto con
la gran mayoria de este pais. Una cosa es que se le cambie, a lo mejor, el nombre de “Dia de la Raza” (en esto
estoy de acuerdo, para no herir a nuestros pueblos indigenas), pero, por favor, no hay que echar al tacho lo
que llevamos celebrando hace mas de 400 afios. De no haber sido por este notable hecho histérico, los
apellidos Gazmuri y Naranjo no habrian existido en estas latitudes. Por qué el afdn de mezclar las cosas, con
bajos instintos politicos?” (El Mercurio 13-10-2009: A2). Cabe mencionar, por tltimo que en el 2010 el
embajador de Espana en Chile volvié a expresarse de manera publica con respecto a la celebracién, marcando
un fin del ausentismo espafiol oficialista para la fecha en cuestién. En la carta del canciller publicada en El
Mercurio abundan los elogios hacia las relaciones bilaterales, terminando con un jubiloso “Felicitémonos
pues por la vigencia de todos estos lazos que, mds alld de cualquier referencia histérica, son gajes de
prosperidad compartida y mutua confianza en el futuro” (El Mercurio 12-10-2010: A2).
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individuo para con su linaje familiar (Kvpalme) (Ibid)*. Sin embargo también destacan el
hecho que el desarrollo identitario de lo mapuche solo estd “en posicién de reafirmarse y
traducirse socialmente en la pertenencia explicita y abierta a un colectivo social reconocible
y objetivable, tanto para sus propios miembros como para los otros” (Ibid. :913, cursiva en

original), y es en esa operaciéon que el Weniifoye enunciaba mapuchidad politica en el

99La importancia de ambos conceptos continué siendo referida afios después. José Ancdn vuelve sobre ella al
escribir para Azkintuwe que “La movilizacién de las diversas identidades que coexisten hoy en la sociedad
mapuche, sélo puede ser viable si esa movilizacion se hace con un horizonte politico, en el cual como
elemento cohesionador central se ponga la memoria colectiva como soporte transversal de las diversidades
internas. A nivel individual, tal eje se puede simbolizar en el reconocimiento individual y grupal de
pertenencia de todo individuo mapuche a un respectivo linaje familiar que da sentido y pertenencia (tuwiin,
kiipalme)” (Azkintuwe N° 44 septiembre-octubre 2010: 05). Distinta es una de las apreciaciones sefialadas
por Hector Llaitdl sobre el lugar del kiipalme en los weychafe; al respecto, Llaitdl sefiala: “Un weychafe es
una alta designacion, obliga a una connotacién y compromiso con su pueblo, significa abrazar una causa justa
y necesaria, lo que hace imperioso desarrollar ciertas cualidades, entre ellas la principal: respetar el llamado y
designio de su kupalme y los pu longko.” (Llaitul y Arrate 2013: 31). Si bien la importancia que Llaitul le da
al kupalme (y los pu longko) parece estar orientada al funcionamiento de la CAM (el weichafe Llaitul ha
sostenido en reiteradas ocasiones que lo fundamental del proyecto mapuche es el territorio, p.ej. ver Nota
169), ambos conceptos podrian poseer un correlato politico si consideramos posible la construccién del
parentesco, en tanto “independiente de si las relaciones son dadas o si son construidas, lo que parece relevante
no es el modo en que estas relaciones son determinadas estructuralmente, sino cdmo son significadas y
creadas a través de practicas” (Gonzales 2016: 111, quien observa dicha situacién en la vida rural mapuche
que él estudid). Un Kvpalme politico como enunciacién de mapuchidad podria acércanos a lo que Pairican ha
sefialado como fundamental de la sociabilidad del Pueblo Mapuche: “En 1979 la Dictadura decreté la
liquidacion de los Titulos de Merced por Titulos de Propiedad. Eran los ultimos reductos de sociabilidad que
habian sobrevivido a la Ocupacién de La Araucania y que tenian por objetivo destruir el tejido social fundante
del Pueblo Mapuche: vivir en comunidad” (Azkintuwe 11-09-2013: 02). El autor , sin embargo, quizd
homologa la vida comunitaria mapuche al Lof, y considera que los “pilares basicos de la vida un Lof [son] el
Tuwvn y el Kvpalme” (Pairican 2017: 176).
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espacio publico de forma més clara que aquellos conceptos interiores del ser Mapuche'%0,
permitiendo la emergencia publico-politica de lo que Gonzales (quien también define el
Tuwvn y el Kvpalme caracteristicas fundamentales de la vida rural mapuche, en su lugar de
estudio) entiende por mapuchidad, es decir, un “concepto empleado relacionalmente para

evaluar similitud” (2016: 86).

Y como en el espacio de las enunciaciones politicas la similitud puede ser traducida como
acciéon hegemonica — es decir, accién social sobre una posible infinitud de demandas
diferentes en pos de la construccién de equivalencias (Laclau 2005)- el Weniifoye sirvid
como un agente de mapuchidad que a finales del siglo XX no sélo presentaba una carrera
icénica potente — plasmada en variadas materialidades, en donde s6lo es necesario remitir a
ciertos elementos del objeto para transmitir su sentido- sino también iniciaba una intensa

“carrera hegemonica”, agente activo en la evaluacion de similitud y mapuchidad.

Dicha carrera hegemonica le permitié al Weniifoye alimentar un campo discursivo en torno
a la cual podian reunirse una gran diversidad de subjetividades mapuche (y no-mapuche),
las cuales evaluaban similitud y posible agencia compartida en disputas politicas —
invocando diferencia cultural- no necesariamente desde conceptos esenciales al “ser
mapuche”, como tampoco bajo indicadores materiales exclusivamente asociados a la

sensibilidad ancestral, sino que desde una mapuchidad estructurada en torno a la cercania

100 1o anterior es particularmente importante en el espacio urbano, aunque muy posiblemente no exclusivo de
este. Sobre lo anterior, Aravena, en un contexto temporal cercano a las fechas comentadas, sefiala que “En la
ciudad no es posible encontrar facilmente el “espacio territorio” ni el “espacio parental” (de la familia
extendida), ni el “espacio lingiifstico” que han llevado a gran cantidad de investigadores a definir asi la
comunidad mapuche, como un espacio real en el cual se puede encontrar un grupo real, una etnia, definida por
un territorio, una lengua comun, etc. Por el contrario, en la ciudad encontramos una nueva comunidad de
individuos, construida por hombres y mujeres que comparten un supuesto origen comtin que los diferencia
ante todo de una forma ideoldgica del no-mapuche y de la sociedad dominante. Esos individuos se unen y
crean sentido en una estrategia de reivindicacion politica, buscando encontrar un lugar en una sociedad que
los rechaza.” (Aravena 2003: 178). A pesar de lo anterior, en el proceso de construccioén de diferencia frente a
un conjunto de subjetividades e ideologias no-mapuche la tierra, tanto en el espacio urbano como rural, ha
continuado irguiéndose como un elemento central. Al respecto Antileo, Cdrcamo-Huechante, Calfio y Huinca
(2015) destacan, en la contratapa del libro de la “Comunidad de Historia Mapuche” que “la violencia colonial
conlleva el despliegue fisico y concreto de una agresion de cardcter sistemdtica y masiva, antecedida por una
ocupaciéon e invasion territorial que ademds se materializa por la via de cuerpos, gente, seres, maquinas y
objetos colonizadores. En dicha dimension, para nuestro pueblo la cuestién de la tierra —como mapu en su
sentido extenso— sigue siendo una referencia fundamental para pensar en la territorialidad de nuestras
historias, los procesos de colonizacién y los espacios de resistencia”.
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politica, a la comunién posible frente a la negacién en el espacio contempordneo.

3.2 Apertura material, apertura de mapuchidad: La explosion de la carrera icénica y

hegemonica del Weniifoye.

La iconicidad de la bandera parece haber dado un salto en algiin momento de los primeros
afios de la década del 2000, en donde ya podemos ver una caracteristica significativa de lo
que posiblemente es cualidad de cualquier carrera icOnica exitosa en general, y del
Weniifoye en particular'®l. Los contenidos semiéticos de la bandera (los elementos que la
componen, sus colores y figuras, la asociacion entre ellos en una espacialidad definida)
comienzan a ser plasmados en objetos que no son banderas, siendo las poleras pioneras (Fig
26)102 Ese primer movimiento habla de condiciones de posibilidad para que se genere una
proliferacidn de objetos, una apertura fisica del Weniifoye que la separé de su materialidad
anterior: lienzo, estandarte que pende al viento. Desde alli el Weniifoye se plasmé, mediante
el trabajo de mapuche y no mapuche y en circulos comerciales mapuche y no mapuche, en

una multiplicidad de contenedores, lo que en el contexto de este trabajo llamaré objetos

101 Quiz4 cierta apertura material del Weniifoye comenz6 antes, con las banderas gigantes pesquisadas por
primera vez en El Austral del 13-10-1997 (Fig X). Alli vemos un primera movimiento, en donde la expansién
métrica de la bandera permite su transformacion, de bandera-estandarte (posible ser portada u ondeada por
una persona, con sus manos o en asta, a pie o a caballo) a banderas de otros tamafios, usualmente mas grandes
(muy posiblemente banderas de pequefios formatos o miniaturas aparecieron post 2010). Sin embargo, las
transformaciones métricas distan de ser comparables con la posterior capacidad del Weniifoye de pasar de una
figura cuadrada a otras figuras geométricas (del rectdngulo de la bandera al circulo de la polera), de la
materialidad de bandera a otros objetos (en principio, lienzos-bandera y poleras), elementos que parecen
expresarse desde los primeros afios del 2000 en adelante, y no antes.

102 Las poleras han sido un importante dispositivo de enunciacién identitaria desde hace varios afios. Los
inicios de su masificacién datan desde al menos 1942, momentos en que la prensa estadounidense utilizaba la
polera como representacion de masculinidad (asociada a las poleras de los soldados de la Segunda Guerra),
aunque es en la década siguiente que dicho objeto comienza a ser considerado ropa exterior y no interior
(Neal 2014), al ser usada por James Dean y John F. Kennedy. Desde 1960 las poleras comenzaron a ser usadas
por feministas y por manifestantes asociados al Movimiento por los Derechos Civiles como medio para
transmitir mensajes y consignas, ademds de por personas asociadas al movimiento hippie (Ibid.). Desde 1980
“T-shirts were commonly designed and used to express slogans, affiliations, advertising, proverbs, protests,
violence, vulgarity, music, movies, as well as political and social attitudes, school loyalty, vacation
destinations, taste in music or food and one’s sense of humour” (Presely y Jenkins 2011:142). Entre los
motivos del éxito de las poleras es posible destacar su eficacia para transmitir mensajes y emociones
(personales y colectivos) de manera rdpida y barata, comprando o bien modificando dicho objeto (/bid.).
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“wentifoyéticos” 103,

Figura 26: Marcha de 12 de octubre, 2005, Santiago. Allf se ve persona con polera (roja) con Weniifoye al centro
(Azkintuwe Octubre-Noviembre 2005: 24).

Y, al mismo tiempo, su contenidos también comienzan a ser susceptibles de
reconfiguracion, sin que por eso deje de aludir al objeto Weniifoye. La primera referencia
que he podido conseguir sobre el caso anterior es un lienzo muy posiblemente fotografiado
en la marcha de octubre del 2004, en donde figura una cara masculina que porta un
tralilonko que dice “Marichiweu” en el centro de la bandera, remplazando al Meli Witran
Mapu, ilustrando la posibilidad de reconfiguracion de los elementos del Weniifoye que
continuard repitiéndose hasta la actualidad (Fig 27). Ambas cualidades continuarian

expandiéndose mediante diversas combinatorias (ver mds adelante).

103 Weniifoyético: del mapudungiin Weniifoye con terminacién “tico”, del griego iké. Lo anterior referirfa al
“arte del” Weniifoye, lo propio del Weniifoye y sus objetos. La terminacién iké muy posiblemente data y/o fue
invencioén de Platon, quien en la biisqueda de un lenguaje sobre el cual realizar filosofia la habria acufiado,
terminaciéon esencial para pensar, por ejemplo, la relacion entre techné y epistémé (arte-técnica y
conocimiento), como la invencién de la palabra “retérica” (rhétoriké, en Schiappa 2003: 44). Referencia
facilitada por Bruno Lloret.
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Figura 27, izquierda:Lienzo en marcha de 12 de
octubre 2004, Santiago, en donde se aprecia
Weniifoye con contenidos diferentes a Bandera
mapuche-Weniifoye de 1992 (Azkintuwe N°12,
afio 1, Febrero- Marzo 2005: 14); abajo, de
izquierda a derecha: Lienzo digital de marcha
octubre, con Weniifoye de fondo, de nuevo sin
Meli Witran Mapu al fondo del kultrun central, sin
franjas negra con cruz andina blanca y otros
contenidos (fotografia en posesiéon de autor);
Lienzo de marcha octubre 2017, fenémeno similar
del Weniifoye (fotografia en posesion del autor).

Otra de las caracteristicas que adquirié el Weniifoye es su aparicion como alusién a “lo

mapuche” sin una clara referencia a la razén de exposicién de la bandera, tanto en medios
de prensa mapuche como winka. Una de las primeras apariciones masivas del Weniifoye no
asociado a instancias en donde habia comenzado a ser comin, como manifestaciones
publicas, culturales, rituales, entre otras, fue en el contexto de una controversia en la que se
vio envuelto Aucian Huilcamdn en durante el 2000194, en donde vemos la bandera
simplemente decorando el fondo del retrato del werken. Al parecer la bandera como fondo a
una personalidad mapuche, expresiéon que continuaremos observando hasta la actualidad,

fue expuesta por primera vez en Aukiii de 1995 (ver fig 28).

104 La controversia consintié en que primos de A. Huilcamén, y miembros de su comunidad (Juan Maica),
acusaron al werken — via carta a Conadi- de realizar gestiones que se tradujeron en el traspaso de 34 hectareas,
anteriormente propiedad de Forestal Millalemu, al padre de Aucén, José Luis Huilcaméan.
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Figura 28, de izquierda a derecha, de arriba a abajo: José Luis Huilcaman en “la entrevista del mes” (Aukifi
1995, N° 25, Octubre: 08); Llanco Rayen Huilcaman Paillama en “la entrevista del mes” (Aukifi 1997, N°34,
enero-febrero: 08); Aucdn Huilcaman con Weniifoye de fondo (El Austral, 10-10-2000: B6); Hector Llaitdl
con Weniifoye de fondo, en entrevista publicada por web Radio Villa Francia en 2015105,

Lo anterior podria recordar una “nacionalismo banal” (Billing 1995) mapuche en ciernes,
es decir, la nocidn referida a un sentimiento nacional que no requiere un “plebiscito diario”
- eleccion deliberada que afecta mi estado de dnimo dejdandome predispuesto al sentimiento
de comunién “nacional”- como tampoco un desbordamiento emocional remarcado por hitos
u acontecimientos ocasionales (como el 12 de octubre, por ejemplo); mds bien, el
“nacionalismo banal” alude a marcadores no advertidos, a esos pendones nacionales
adquiridos para una ocasion especial, pero que contindan colgando desapercibidos durante
los “dias normales” en edificios ptblicos, tiendas y viviendas, objetos que “no estdn ahi
para atraer nuestra atencion, sino que forman parte del escenario y confieren a las escenas

una apariencia de autenticidad” (/bid.: 50). Esa apariencia de autenticidad, sin embargo,

105(http://www.radiovillafrancia.cl/hector-llaitul-vocero-de-la-cam-habla-sobre-matias-catrileo-que-no-
manipulen-su-figura-el-era-un-weichafe#sthash. AUYOqrv1.83DwB7GG.dpbs). Recuperado el 14-08-2016
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requiere de una combinatoria material y semidtica acorde a la “sensibilidad” (Bozal 1985),
momento en que los objetos pueden desplegar su poderosa “humildad” en tanto “cuanto
menos conscientes somos de ellos, mds poderosamente pueden determinar nuestras
expectativas a través del establecimiento de la escena y asegurando una conducta
normativa, sin ser objeto de abierta impugnacién” (Miller 2005: 05, traduccién propia). El
Weniifoye humildemente colgado detrds de los tres Huilcaman (Fig 29) y sin una relacion
directa con la noticia en donde figura la imagen, es una de las primeras manifestaciones
indiciales del nacionalismo “banal” de la bandera y que luego serd tan frecuentemente visto

en diversos medios de comunicacion.

Sin embargo, durante la primera década del siglo XXI, las asociaciones entre el Weniifoye y
crecientes expresiones ‘“nacionales” mapuche no parecen estar insertas en condiciones que
posibilitaran cierto relajo u olvido, ni a un sentimiento nacional que se da “por hecho como
si fuera el contexto natural de ‘nuestras’ vidas y, ciertamente, de la vida en general” (Billing
1995: 54). Lo anterior, cabe destacar, es precondicion para las enunciaciones nacionales
banales insertas en los mecanismos del “mundo de los Estados” (Ibid.), no necesariamente
aplicable al caso mapuche u otras construcciones nacionales no estatales, lo que convierte a
las expresiones de nacionalismo banal mapuche apreciables desde finales del 2010 como un
fenémeno con particularidades propias (ver més adelante). Pero entre aproximadamente
1999 y el 2010, momento de apertura politico-hegemdnica y material-icénica del Weniifoye,
gran parte de las enunciaciones nacionales mapuche asociadas a este objeto no son
expresadas bajo paramentos humildes, en un contexto ademds de creciente tension de
muchas de las relaciones mapuche-Estado de Chile y parte de la sociedad civil

(empresarial, principalmente).

Al respecto, cabe mencionar que uno de los agentes que mds promovié la asociacion entre
el Weniifoye y enunciaciones de mapuchidad nacionales fue el periédico “nacional”

mapuche Azkintuwe!%, el cual posiblemente ayudé de manera preponderante a la carrera

106 [a condicién de “nacional” del periédico fue enunciada en la primera pagina del primer niimero de este, el
cual esperaba superar “la idea tradicional de un periédico de determinada organizacién o vocero de

determinado sector territorial, para dar el salto a un periddico de cardcter ‘nacional’ mapuche.” (Azkintuwe N
°1, octubre 2003: 02).
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icénica de este objeto. Dicha operacion, sin embargo, tampoco fue realizada de manera
directa, en columnas periodisticas donde se aludiera explicitamente a la bandera. De hecho,
consultado por el Weniifoye, el por mucho tiempo director del medio, Pedro Cayuqueo,
menciond que es desde el 2010 que Azkintuwe le dedicé algunos articulos a la bandera!%7;
sin embargo, es destacable la posicidn que jugé el Weniifoye desde la génesis del periddico,
sobre todo cuando se tratd de promover enunciaciones nacionales. Ya en el primer nimero
de Azkintuwe (octubre del 2003), en una columna titulada “Hacia un imaginario de
Nacién” y escrita por Cayuqueo y el antropélogo Wladimir Painemal, la primera imagen
publicada es la de una bandera siendo sostenida por una persona (Fig 30), y luego le
siguieron reflexiones tituladas “Conflicto Mapuche en Gulumapu-Chile. ;Desafiando al
Estado-Nacion?” (por Petri Saloperd, Azkintuwe N°3 ,/Enero-Febrero 2004: 12), “El Pueblo
Mapuche a debate” (por José Marimén, Azkintuwe N°6, Mayo 2004:13), “Solo campesinos
indigenas chilenos” (por Javier Lavanchy, Azkintuwe N°7, Julio 2004: 12), entre muchos
otros. Este tipo de columnas, mixtura de andlisis intelectual con enunciaciones nacionales y
reflexiones sobre la naturaleza de lo mapuche en el espacio contempordneo, fueron muy
comunes en las paginas de Azkintuwe, y muchas de ellas fueron acompanadas por una
imagen del Weniifoye, en donde la bandera no solo aparece en la imagen, sino que ocupa el

foco principal del encuadre, destacandose (Fig 29).

107 Comunicacién personal.
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Figura 29: Imagenes de Weniifoye que acompaian los articulos mencionados.

En definitiva, las caracteristicas de la exitosa carrera iconica del Weniifoye durante gran
parte de la década del 2000 - apertura hacia otro tipo de materialidades, configuraciones
gréficas, apariciones no asociadas directamente a su presencia como bandera y profusion en
sus contextos de exposicion- no puede ser extendido hacia enunciaciones de diferencia
cultural que se presenten como no-antagénicas, dejando ambas carreras, icOnica y

hegemdnica, como complementarias y cohesionadas.

3.3: Evaluando la posicion del Weniifoye a inicios del siglo XXI: la bandera, su (no)
relacion con el contexto mercantil-ancestral y su éxito etnopolitico parcial.

Si bien lo antagénico- movimiento con cierta hegemonia que aspirase a alguna
transformacién en la conflictivas relaciones entre demandas y legalidad estatal imperante-
fue un elemento central en el contexto de insercién del Weniifoye durante los primero afios
del siglo XX, muchas otras enunciaciones de mapuchidad se expresaron de forma
contrastante a lo antagénico . De hecho, existian condiciones que no solo permitian sino

Z. . 3 . 3 2

que promovian una gran cantidad de expresiones asociadas a la “cultura” (sensu
Gundermann 2013) mapuche, como campo en disputa tanto desde el gobierno, la sociedad
civil, individuos y organizaciones mapuche, empresarios de distinto calibre, entre otros, las
cuales dificilmente pueden ser catalogadas como “antagénicas". En dichas condiciones, que

remitiré sucintamente e intentaré ilustrar, la bandera parece mantenerse alejada.

El lenguaje en el contexto sefialado continué jugando una posicion clave, ilustrado en la
seccion de la editorial diaria de El Austral de 1997 llamada “Conozcamos mapudungun”,

indicio minimo (Fig 30) que vaticinaba, en pocas palabras y con escueto significado, el
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cambio de una lengua antes prohibida a posteriormente obligatoria (en ciertos casos;
Bascope 2009108), Ese afio también se lanzé un “casete biblico en mapudungun [...] para

llevar la Palabra de Dios a los habitantes de este pueblo en su propio idioma” 109,

Figura 30: “Conozca mapudungun: Lamgen: hermana. Se utiliza entre mujer-hombre y hombre mujer” (El
Austral- 06-10.1997: A2). Otros ejemplos son: “pefii: hermano. Se usa solo entre hombres™’; “Mapuche: mapu,
tierra, che, gente, persona”; “Mapuchedungun: mapu, tierra, che, gente o persona, dungun, el habla”. La
seccién solo duré durante el afio 1997.

El palin también continué apareciendo como una de las enunciaciones de mapuchidad
recurrentes, realizadas tanto por El Consejo de Todas las Tierras para dar “a conocer los
planteamientos de la organizacion y la ratificacion de nuestro primer emblema
mapuche” (Aukifi 1993, N°20, Febrero: 04) y objetivos referidos a la revitalizacion
politico-cultural, como por otras organizaciones. Entre ellas podemos mencionar a la

Sociedad Lonko Kilapdn, encargada del “IV Encuentro Intercomunal de Palin” en 1995

108 Otro ejemplo ilustrativo es el tratamiento del mapudungun en la “Guia de disefio arquitecténico mapuche
para edificios y espacios publicos”, en donde figura, entre los contenidos complementarios del documento, “la
incorporacién de la mayor cantidad de términos y expresiones en mapudungun” (MOP:2016:17).

109 Consistié en la lectura del Evangelio de San Mateo, y al afio siguiente, del Evangelio de San Marcos,
realizado por la Sociedad Biblica Chilena y el Instituto lingiiistico de Verano (EI Austral 12/10/1998: A4).
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(Fig 32), siendo descrito como una de las “manifestaciones recreativas de mayor fuerza y
arraigo entre los mapuche” [...] Habilidad, destreza, inteligencia y una buena cuota de
rudeza son las caracteristicas del juego, una verdadera fiesta comunitaria, en la cual todos
tienen su espacio” (El Austral 13-10-1995: A1). Y si bien en ambas instancias el palin era
utilizado, de alguna u otra forma, en pos de la demarcacién de una frontera antagénical!l?,
esta actividad también era realizada sin aquellos fines, como fue el caso del “Club
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deportivo social, cultural e intelectual ‘Conadi Sur’” (Fig 31), fundado el septiembre de
1997, el cual vino “a responder al anhelo del personal de CONADI quienes
permanentemente practican diversas disciplinas deportivas como Ping-pong, basquetbol,
voleibol y palin, tanto damas como varones”, organizacién que ademads buscaba “competir
con las diversas organizaciones deportivas indigenas existentes en las comunidades” (El

Austral 12/10/1997- Apartado “Aniversario CONADI”: 12)!11,

110 1.a Sociedad Lonko Kilapan aproveché el encuentro para explicar que el 12 de octubre “marca el inicio de
una gradual pérdida de identidad, del territorio y de un proceso de marginacion social, econdémica y politica.
La intencién hoy dia, explican, es contrarrestar este proceso, a través de la organizacidn, la revitalizacién
cultural y la formulacién de nuevas propuestas de desarrollo”(El Austral 13-10-95: 06). Cabe mencionar que
en la foto, la cual figura en el titular de esa edicién de El Austral, no figura el Weniifoye.

11 Vemos ilustracién del palin alejado de una posible demarcacién antagénica cuando el Gobierno chileno, a
través del subsecretario de Deportes (Ernesto Velasco) entregd un reconocimiento oficial al “deporte principal
de los mapuche” en una “ceremonia” en Lleupeco, Vilcin (http://www.emol.com/noticias/nacional/
2004/06/23/151146/chile-otorga-reconocimiento-oficial-a-deporte-mapuche.html recuperado el 29-03-2017).
El reconocimiento contrasta con las expresiones de un miembro del lof Lleupeco Wenteche, quienes en el
contexto de la recuperacion territorial emprendida en el 2015 declararon “hermanos, por qué tenemos tan
poca tierra? No tenemos espacio para hacer ngillatun, rogativa, jugar palin” (https://youtu.be/sk2snUv1KKU?
t=84 recuperado el 29-03-2017).
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Figura 31, de izquierda a derecha: IV Encuentro Intercomunal de Palin (EI Austral 13-10-1995: A1); Club
deportivo social, cultural e intelectual “Conadi Sur (El Austral 12/10/1997- Apartado “Aniversario
CONADI”: 12). Cabe mencionar que en ninguna de ambas fotografias figura el Weniifoye.

Otra de las enunciaciones materiales que continu6 apareciendo durante el periodo analizado
fue el makuii, objeto que se posiciond tanto en la red de relaciones tendientes a la
construccion de una frontera antagonica en oposicion a agentes considerados “opresores”
como también utilizado por estos dltimos (Fig 32). A diferencia del Weniifoye, el poncho
parece posicionarse, desde al menos 1982, como uno de los principales objetos en disputa
en tanto locus de mapuchidad inserta en diferentes economias de poder. Dirigentes
mapuche, politicos, representantes de ONG’s y del Estado, entre muchos otros, comenzaron
a utilizar el poncho en una gran cantidad de instancias, posiciondndose este objeto como

elemento practicamente infaltable al momento de establecerse un nexo entre expresion de
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diferencia cultural y poder politico objetivable!!> en desmedro de otro tipo de

materialidades!!3.

Figura 32, de izquierda a derecha: Presidente Frei en sexto aniversario de CONADI, con poncho. Santos
Millao detrds, también con poncho (El Austral 05-10-1999, suplemento especial: 04); Presidente Lagos
colocando la primera piedra del By Pass de Temuco, en donde se le regalé un poncho (El Austral 05-10-2000:
A5).

Al considerar el makursi en relacion a diversas disputas politicas desde la diferencia cultural
desde el ultimo cuarto del siglo XX debemos evaluar tanto su importancia historiogréfica (y
del textil en general, en Bengoa 1985, Boccara 2007) como su rol en la doble dimensién en
la mercantilizacién de la diferencia cultural — un “precipitado de una esencia natural, de la

genética y la biologia [junto a una] funcion de la autocreacion voluntaria, a menudo a través

112 10 anterior también es reconocido, para un segmento de la sociedad mapuche-pehuenche, por Martinez,
quien indica que “A partir de la llamada emergencia indigena y la instalacién programadtica de las politicas del
reconocimiento, los marcadores étnicos cobran un nuevo significado y se hacen mds visibles. En este nuevo
contexto de ‘apreciacion’ hacia lo indigena la vestimenta tradicional ocupard un lugar prominente”. (2015:
94). El autor, sin embargo, no ahonda en las razones de dicha prominencia, indicando como causas aquello
que ahora requiere ser explicado (“principalmente por dos razones: a) por su potencial revitalizador de la
cultura, y b) por su eficacia en la restitucién de la autoridad, legitimidad y prestigio hacia el mundo no
indigena. Ambas razones estdn presentes en el uso estratégico que los habitantes de Quinquén hacen de su
vestimenta”) (Ibid.)

113 Otras materialidades en dicho contexto pudieron ser el rehue o el kultrun. Si bien dilucidar las condiciones
de aparicion y politizaciéon de dichos objetos requiere un estudio propio, es posible que estos dltimos sean
objetos asociados a esferas religiosas o “misticas” del pueblo mapuche (incluso femeninas, al menos en el
caso del kultrun), siendo su politizaciéon presa de las condiciones de posibilidad instauradas por el aparato
estatal, el cual excluye del campo politico gran parte de las expresiones de diferencia cultural. Por otro lado,
es posible que el poncho, al ser un objeto susceptible de ser expuesto al ser vestido, influya en el poder
politico personal; ademds, debemos considerar cierta asociacién “folk” del poncho y/o su cercania al mundo
campesino, ademads de cierta inscripcion de este objeto en la historia de la chilenidad.
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de actos de consumo en serie” (Comaroff y Comarof 2011: 68). La vigencia de la
dimension mercantil del textil, anteriormente notada por Painemal (Foerster 1983: 30, ver
Pégina 40), era sefialada por el Consejo de Todas las Tierras al referirse al “arte indigena” el
cual “transmitido milenariamente de generacién estd hoy dia en las grandes tiendas de
vestuario sin pedirle el consentimiento a los propios artistas indigenas, a las mujeres que
crearon y transmiten sus disefios”, panorama indignante para el Consejo cuando sefialaban
que en “el Mercado de Temuco los ponchos, chombas, y chamales mapuche siguen siendo
solicitados por los turistas, en los centro veraniegos de Pucén o Villarrica el afio pasado
tuvieron muy buena acogida las poleras con disefios mapuche” (Aukifi , N°30, Junio-Julio

1996: 07)114.

En definitiva, los textiles mapuche son uno de los principales elementos generadores de
espacios desde donde el pueblo mapuche ha podido percibir su cualidad propietaria de un
capital cultural marcantilizable, capital sin embargo muy dindmico en tanto puede ubicarse
en distintas posiciones y cobrar multiples sentidos. Ejemplo de lo anterior son las alusiones
al “robo” del capital cultural a manos de agentes antagdnicos, o las acciones de la ONG
“Fundacion Chol-Chol” que desde el afio 2000 gira en torno a “los tejidos ancestrales
mapuche, los cuales no s6lo proporcionaron una manera de preservar el patrimonio textil

mapuche, sino también un bien deseado para el mercado local, nacional e internacional!1>.

El poncho, sin embargo, ademds de ser objeto mercantilizado en muchas instancias también
podia ingresar en economias del don como regalos a mandatarios, representantes politicos u

otros funcionarios, o bien sustraerse del mercado a modo de ajuar ftinebre depositado en la

114 1.a anterior es la primera cita encontrada en Aukifi que refiere a un cierto merchandising étnico. Fue
emitida en el contexto de la participacion de una representante del Consejo, Maria Tramolao, en el “Taller
intercontinental de mujeres indigenas en Guatemala”, instancia de reflexion sobre artesania, produccion,
empresas privadas y defensa de la diferencia cultural (8 y 9 de julio de 1996). Contra el lucro exo-mapuche
Tramolao declaraba que “Todos los productos hechos por los indigenas los vende gente sin ninguna
conciencia y lucran con el arte de los pueblos indigenas, ;Cémo podemos parar eso? Esa forma tenemos que
buscarla , ya que esa gente no le ha pedido a nadie autorizacién para lucrar con nuestro arte” (1996 -N°30,
Junio-Julio: 07). En la columna de Aukifi también se consiga que la venta de poleras con motivos mapuche
ocurre “hasta en la misma Oficina del Servicio Nacional de Turismo en Temuco” (/bid.)

115 (http://es.cholchol.org/nuestra-historia.html, recuperado el 20 de marzo de 2018).
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tumba de Alex Lemun (ver nota 35). El Weniifoye guarda ciertas similitudes con las
condiciones en las que se ha insertado el poncho; la bandera también ha sido donada a
mandatarios o posibles aliados politicos (Fig 33) como también comenzard a ser un
elemento constante del ajuar fiinebre de muchos mapuche; las acciones recién comentadas,
sin embargo, se posicionaron siempre como elemento demarcatorio de la frontera

antagonica, lo que sumado a la escaza mercantilizacion del objeto durante el periodo

analizada reafirma el cariz politico-antagénico de la bandera, obligatoriedad no impuesta al
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Figura 33: Evo Morales recibe Weniifoye (Azkintuwe N°18, marzo-abril 2006: 01)
Es significativo que la bandera haya rehuido un nivel de mercantilizacion alto. Sabemos

que fue vendida desde al menos la marcha de octubre de 1999 (Concepcion); ademas,

muchos vendedores en la conocida “Feria Artesania Santa Lucia” dicen que Ila
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comercializaban a principios del 2000, aunque no se vendia ningtin objeto que portara el

Weniifoye, sino “solo la bandera asi hecha a mano, como artesania”!!® y en baja cantidad.

Creo que el nivel relativamente bajo de mercantilizacién del Weniifoye desde inicios del
2000, nivel que ird in crescendo, muy posiblemente se deba a los mecanismos de
asignacién de valor que la sociedad en general y el mercado atribuian a “lo mapuche”,
asignacion ilustrada en la cita de Fundaciéon Chol-Chol: “tejidos ancestrales” vy
“preservacion del patrimonio”; ancestralidad y patrimonio fueron campos semanticos que la

bandera nunca termind por abrazar, a pesar de la vigencia de estos!!”.

Por otro lado, la ancestralidad se ramificard en la nocidn crecientemente en boga de
“patrimonio” como sinénimo de la dimensién arqueoldgica de la diferencia cultural,
diferencia que bajo la rdbrica patrimonial puede ser institucionalizado y normado,
operacién propuesta en el sexto aniversario de Conadi titulada ‘“Patrimonio cultural
indigena: un tema a desarrollarse”. Alli se consignaba que “a pesar de los logros cientifico-
té