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							Uyuw nageltu mülenmu kiñe pichi rütra, feymu anükuy kiñe pichi waria pingey kuify, pikefuy abuelito. Feymu pu wingka, tunten txipantu chi ta akulu engün. Feymu kiñe wallpa kiñe fütxa canal zeumagey, lol mapu, rumenuam pu Mapuche. Pu Mapuche kay zewmay kuy kuy, femuechi kümüniengey vara, txarikay chem engün, feymu rumey, Malopuka ka. Malokayngün fey mu ka nüngeygün ka, presungeygün […] Después mülekey yafkawun, fey afkentuy che wingkul mew pürakintumen kawell mu pi, feymu txalkatungey, ütxüfkülen nangi kawellu mu pi. Kuyfi ka. Petu tutewlay mapuche engu wingka. Malon müley feytimu, así dice mi abuelito.

							Kalfarinu pingekefuy fey Fortin pingelu, tukulelngey üy Fortin, feymu müley pueblito Fortin. Abuelito fue, fey mu kewangey ka pu, murieron por ahí cuantos militares, se mataban pu. Awkan tati, malon1.

						
							
							Allá abajo donde había un pequeño fierro, en ese lugar se asentó un pequeño pueblo decían, así decía mi abuelito. Hace cuantos años será que llegaron los wingka. Ahí alrededor construyeron una gran zanja, excavaron para que no pasen los Mapuche. Los Mapuche construyeron puentes, juntaron varas, así pasaron y atacaron. Hicieron malón, y también fueron algunos atrapados, los tomaron presos […] Después hubo mucho disgusto: entonces la gente se asomaba a mirar los cerros sobre sus caballos, decían, y les disparaban, se caían de los caballos, decía. Eso era antiguamente. Hasta ahora no se llevan bien los Mapuche con los Wingka. Allí había malón, así decía mi abuelito.

							Galvarino iba a estar donde está ahora Fortín, le colocaron nombre Fortín. Ahí se estableció el pueblito Fortín. Mi abuelito fue, ahí pelearon también. Ahí murieron cuantos militares, se mataban. Así es la guerra, el malón.

						
					

				
			

			Era el 9 de agosto de 2016 y hacíamos entrega de parte de los resultados de una investigación histórica desarrollada en 2015 en una escuela del territorio nagche de Galvarino. En este trawün, compartimos fragmentos de las memorias de don Armando Ñiripil, fütache (anciano-centenario), que nos había relatado la génesis de su lof, de los ngillatun antiguos y de los grandes eluwün, de cómo Treng Treng salvó a sus ancestros cuando Kay Kay había remecido las aguas. También compartimos relatos como el anterior, en los cuales su abuelito y sus ancestros peleaban con lanza en mano contra el ejército chileno, cuando este instaló un fuerte militar en el territorio de Ñielol, en la fase final de la invasión al País Mapuche2. 

			La investigación se dio en el contexto de un proyecto de adecuaciones curriculares en contexto mapuche en las asignaturas de Historia, Geografía y Ciencias Sociales y de Ciencias Naturales3, de modo que estas memorias formarían parte formal del aprendizaje de niñas y niños de la escuela de la comunidad. Consecuentemente, el proyecto, demandado por algunas organizaciones mapuche de la comuna y encabezado por el entonces alcalde Fernando Huaquil Paillal, pretendía lograr, a largo plazo, la creación de planes y programas propios para las escuelas dependientes del sector municipal de la comuna.

			Las metas eran las siguientes: primero, tensionar el conocimiento científico e histórico que se imparte en las escuelas; segundo, identificar la percepción de la comunidad sobre la importancia, validación, vigencia y relevancia de los propios conocimientos; tercero, reflexionar sobre las prácticas y las ideologías presentes en los establecimientos y en los profesores en relación con el currículum y al mapuche kimün4 y cuarto, establecer lo que en su momento se denominó “diálogo de saberes” entre el conocimiento científico eurocéntrico e histórico nacional y el conocimiento mapuche sobre la vida, el territorio y su historia. 

			El carácter exploratorio de este trabajo fue observado por organismos del ámbito educativo de la administración central, principalmente por el Ministerio de Educación. Esto, tanto por la implementación institucionalizada de un currículum territorializado en un sector de La Araucanía, como por su génesis y construcción desde lo local, pues involucraba una (co)construcción participativa con cinco agentes que intervenían en el proceso de aprendizaje de los estudiantes de las escuelas focalizadas, a saber: (1) profesores, (2) apoderados, (3) educadores tradicionales, (4) directivos y (5) agentes mapuche conocedores del kimün y del kuifike zugu5, tales como machi, lawentuchefe, longko, weupife, entre otros. 

			El objetivo de culminar con planes y programas propios para la comuna fue truncado por diversos factores, entre los que se cuentan, principalmente, la no reelección del edil para el periodo siguiente, la oposición de actores sociales de la comuna y el poco financiamiento disponible por parte de la administración central. No obstante, dos de las principales conclusiones, extrapolables a cualquier contexto del Wallmapu, fueron muy decidoras: primero, la existencia de una deuda persistente que dice relación con la escritura de las Historias Mapuche y, consecuentemente, de lecturas profundas y críticas sobre ella, así como la necesidad que tienen algunos actores socioeducativos de aprender y reflexionar en torno a esta y, segundo, la incomodidad que genera esta disciplina en las escuelas y en los actores educativos, sobre todo, cuando se observan y analizan los procesos acaecidos desde la ocupación del Mapuche Mapu. 

			Este libro, como continuación de la primera parte publicada en 2016, viene a disminuir esta deuda y ofrece al lector la posibilidad de encontrar un escrito con diversos temas, que apuntan a conformar un relato histórico que, dada su amplitud, logra dar una visión panorámica sobre las Historias Mapuche Contemporáneas. Así, esta obra es producto de un piñamtu6, y se constituye en una cuerda trenzada con fragmentos de historias y memorias mapuche en distintos escenarios atravesados por el proyecto colonial chileno. Este trenzado viene a disputar las interpretaciones hegemónicas que rondan al interior de esa “comunidad imaginada” llamada Chile y que, al día de hoy, se esmeran en reproducir discursos, ideologías y prácticas. 

			Pero también es un piñamtu por la forma en que se gestó esta construcción escritural: a partir del trabajo colectivo, el diálogo, el apoyo mutuo y el compañerismo entre las diversas autoras y autores. ¡Kelluwün pi ta mu mapuche zugu tati!, un trabajo erigido desde múltiples identidades, etnicidades y lugares de enunciación. Un ejemplo de cómo, a partir de la diversidad, del respeto y del reconocimiento de la otredad, se pueden resquebrajar las barreras que el racismo y el colonialismo han edificado. 

			Por otro lado, además de la rigurosidad conceptual y teórica, este compendio aborda la contingencia desde una visión histórica situando un marco temporal que proporciona elementos de análisis para nutrir el debate político en el que se encuentra nuestro Pueblo por estos días. Un piñamtu que cobra sentido en estas horas trascendentales para el Wallmapu, frente a una nueva Pacificación de la Araucanía, que ha desplegado sus dispositivos bajo la forma de una guerra de baja intensidad en un nuevo intento de reconfigurar el sistema colonial que atraviesa al Wallmapuche; y cuando hablamos de esta nueva afrenta, no solamente hacemos referencia a la criminalización de la demanda, la militarización y la persecución de líderes, sino también al asesinato indolente, al desprecio de las vidas mapuche y al avance de la maquinaria extractivista sobre el mongen y el mapuche mongen7. Proponemos que, bajo estas claves se deben leer, por ejemplo, los intentos de modificación de la Ley 19.253 (Ley Indígena), que busca la mercantilización, el despojo y la expoliación absoluta de las tierras mapuche, y también los intentos de destrucción del tejido social mapuche captando líderes, adherentes o generando divisiones y fracturas al interior de las comunidades y familias. Estas son sólo algunas de las formas que tiene este tipo de guerra ideológica, silenciosa y no declarada. 

			Una clase de historia

			La disputa por la Historia fue quizás uno de los elementos que más controversia causaron al socializar los resultados del proyecto de adecuaciones curriculares con las comunidades educativas: posiciones disímiles entre aquellos que defendían la modificación del currículum y la apuesta por interpretaciones contrahegemónicas y aquellos que defendían los relatos historiográficos apegados a las tradiciones decimonónicas de Estado (uni)nacional, supremacista y monocultural chileno. Con todo, el proyecto significó un mínimo avance al intervenir dos objetivos de aprendizaje por curso en las dos asignaturas piloto entre los niveles de primero a sexto año básico: entre estas estaban las memorias del kuifiche8 Armando Ñiripil, memorias que habitan el zuamgenolu, la dimensión de aquello que no se considera, de aquello que queda más allá de los criterios de verdad y falsedad del conocimiento hegemónico. Un desafío, ciertamente, sobre todo en relación con el tipo, la función y los fines que persigue la enseñanza y el aprendizaje de la Historia.

			En este sentido, este libro también es un llamado de atención, sobre todo a los “Apóstoles del Estado”, como bien los catalogaría hace unos años un catedrático en nuestro proceso de formación inicial docente, en la mítica “sala de Historia E-105” de la Universidad de La Frontera. Es una alarma encendida que incentiva la reflexión en los profesores respecto del rol que juegan como facilitadores o reproductores de la Historia y, con ello, de interpretaciones y “verdades” sobre nuestro pasado. 

			Para ilustrarnos en torno al rol de la triada Historia-Escuela-Profesorado, retrocederemos cien años, a un aula estándar del periodo posocupacional del País Mapuche a través de un singular relato. 

			Debe haber sido en 1925, en los llanos de Trompulo Chico, al interior del Fundo Santa Carolina, al este de la ciudad de Padre Las Casas. Allí funcionaba la Escuela Fiscal N° 44 y a ella acudía a su segundo año el niño Martín Alonqueo Piutrin, quien, una vez adulto, dejó escritas sus memorias y reflexiones que se transformarían en el célebre libro Mapuche, ayer-hoy, publicado en 1985. En él, relata algunas ilustrativas anécdotas que seguramente recordarán como suyas muchos de las y los mapuche que hemos pasado por la institución escolar. En el apartado “Una clase de historia”, el chachay yem9 Alonqueo Piutrin deja en evidencia por qué en el mundo mapuche tanto la Historia como la Escuela producen cierta desconfianza. Bajo el riesgo de extender este prólogo, creo que es importante traer a colación este relato: 

			He aquí un caso de rosca muy pintoresco y significado especial que se inició en la sala de clase y se continuó en el recreo, en el patio de la escuela, a raíz de una clase de historia que hizo la señorita profesora. No pude darme cuenta cabalmente del tema de historia que leía la profesora; debió ser sobre las costumbres de los mapuche, porque cuando estaba leyendo el trozo de la lección del libro de Historia de Vergara que tiene la tapa con una bandera chilena, provocó una risa general del alumnado y el compañero Sergio levantó la voz, diciendo como Martín. Todos me miraron y se rieron nuevamente. Yo miraba y me puse rojo de rabia y me mordí los dientes de odio al bribón. Muy luego tocó la campana para salir al recreo. Todos salimos al patio.

			Una vez en el patio, a uno de los amigos y pariente que estaba en el 4° año, le pregunté ¿que había leído la profesora para que se rieran los compañeros y Sergio me nombró a mí?

			Sí. La profesora leyó en el libro y dijo que los indios dormían sobre un montón de paja y hojas de árboles y que por cabecera usaban troncos de árboles; por eso Sergio dijo que tú también dormías en esa forma.

			Mientras yo conversaba con mi amigo, Sergio venía y me decía: ¡Indio, indio, indio bruto!, que duermes en un montón de paja y tu cabecera es un tronco, por eso tienes tu cabeza dura como un palo. Repetía una y otra vez hasta la saciedad. Hasta que mi amigo me dijo que le hiciera la cruza. Cuando vino nuevamente a molestarme, no aguanté más, inmediatamente me saqué mi poncho y se lo pasé a mi amigo y lo seguí hasta alcanzarlo. Allí mismo nos pusimos a luchar cuerpo a cuerpo; me hizo una zancadilla y anduvimos por el suelo y rápidamente nos levantamos; aquí le noté que no tenía mucha fuerza; en un descuido, me afirmé bien y lo tumbé, dándole un feroz porrazo y en seguida un cabezazo y un par de puntapiés. Ahí quedó llorando, sin dar señales de acusarme ante la profesora; pero su hermanita Adela corrió a denunciarme ante la profesora que el indio Alonqueo le había castigado a su hermanito que estaba llorando. Allí en el suelo.

			La señorita profesora salió de la sala y pilló a Sergio en el suelo llorando desconsoladamente todavía. Inmediatamente me llamó, cuando estaba colocando mi poncho; no había querido ir, me había entrado la indiada de taimarme, pero al fin fui, porque sabía ya, de antemano, que los varillazos iban a sonar muy fuertes sobre mi cabeza y cuerpo. Esta vez tampoco pude defenderme. Los castigos fueron duros y fuertes con mucha energía de la señorita; recibí doble castigo, retrasando mi salida y me dejó encerrado dentro de la sala, de rodillas sobre un montón de arvejas. Así quedé solito y ella despidió al alumnado y en seguida pasó a tomar once.

			Aquí aproveché nuevamente una oportunidad para cumplir una venganza que venía a satisfacer ampliamente mi espíritu y amortiguaba mis dolores.

			La profesora había dejado el texto de historia en el pupitre, el libro que había motivado mis castigos. Para satisfacer mi venganza lo que hice fue tomar el libro y me lo coloqué debajo de mi camisa, asegurándolo con la faja. Esperé de pie la aparición de la profesora. Cuando sentí que venía, me arrodillé nuevamente.

			Apareció y me dijo: ¡Ándate! Yo me levanté inmediatamente y salí corriendo con el bolsón y la pizarra en mano, sin mirar atrás hasta que llegué al portón que está antes del puente.

			Con toda tranquilidad crucé el portón y llegué al puente “Momberg” sobre el río Quepe. Aquí me senté sobre un poste de 10 x10 y me puse a despedazar el libro, hoja por hoja, haciéndolas migillos y de esta forma las tiraba al río con una rabia única de odio con el libro y con la profesora que me había castigado injustamente por causa de este libro que ni había oído mis quejas por no haber sabido defenderme por falta de conocimiento del idioma castellano que recién balbuceaba malamente que provocaba risas y burlas. Con este acto de venganza, creí haber cumplido con mi deber y quedó satisfecho mi espíritu herido por la injusticia e incomprensión de la profesora y más me conformé, pensando que la profesora ya no leería más estas clases de lecciones odiosas que provocaban burlas, risas y peleas.

			[…] Iniciamos las clases como de costumbre; no hay rocha ni novedad en la escuela durante toda la mañana. Reiniciamos las clases en la tarde; en la segunda hora de la tarde, la profesora echó de menos su texto de Historia. Lo buscó por todas partes, preguntó a los alumnos. Nadie respondió. Respuesta: un profundo silencio. La profesora regañó e impuso un castigo general a todos los alumnos. También se realizó el “clásico trajineo”. No se halló y se perdió para siempre el libro. Las corrientes de aguas del río Quepe se lo habían llevado para siempre10.

			Traer al campo de discusión este fragmento de las Historias Mapuche se hace necesario en estos momentos. Al finalizar la escritura de este prólogo, el Consejo Nacional de Educación ha decidido modificar las bases curriculares para tercero y cuarto año, con lo cual elimina la asignatura de Historia, Geografía y Ciencias Sociales, y en su reemplazo impone un ramo denominado Educación Ciudadana, con menos tiempo destinado respecto del saliente sector. Una situación desconcertante para una sociedad que dice transitar hacia una sociedad del conocimiento en pleno siglo XXI. La reforma no ha causado nada de simpatía en el mundo académico. Tampoco en el mundo escolar. Los profesores de la disciplina histórica están inquietos, expectantes y retomando una senda organizativa que aparentemente habían extraviado. 

			Es por ello que Zuamgenolu II parte. Historias Mapuche: violencia, movilizaciones y resignificación en escenarios coloniales chilenos. Siglos XIX-XXI llega en un momento crucial en el que comienzan precisamente las discusiones sobre lo que ha significado la Historia y su reproducción en las instituciones de enseñanza básica y media, así como también en la formación inicial docente. Con ello, este libro entrega insumos para que en esta coyuntura se discutan cuestiones de fondo, tales como los principios ideológicos que sustentan el currículum monocultural nacional, la imposición que se hace del mismo desde una “elite académica designada” y los impactos de esta asignatura en la formación de la sociedad chilena actual. 

			Debatir lo anterior no es capricho ni oportunismo. Es desempolvar aquellas realidades ocultadas y relativizadas por un país que dice avanzar (¿hacia dónde?). “Quemacamiones”, “terrorista”, “mapuchón” o “mapuchito” son palabras que todavía resuenan —a veces entre murmullos— en los pasillos de escuelas de La Araucanía. Aquellas enclavadas en el corazón del territorio colonizado. También en Santiago, donde está la mayoría de los retoños que el fuego colonial no pudo quemar. O bien, en algún paraje de este alargado país austral. Algo tendrán que decir la Historia y sus paladines al respecto. 

			Sería interesante examinar lo que ha significado la enseñanza de la Historia en Chile cuando todavía persiste una “atmósfera malsana” —como diría don Martín yem— de racismo antimapuche. Y perdón, pero no hablo de ese racismo proveniente sólo de la poderosa “elite dominante”, sino también de aquellos chilenos y chilenas del “bajo pueblo” con los cuales convivimos a diario. Cómo olvidar aquellas ilustrativas palabras del padre del cabo primero de carabinero Braulio Valenzuela Morales, uno de los uniformados involucrados en el asesinato de Camilo Catrillanca Marín, cuando se le consultaba sobre la detención de su hijo. En su declaración a la prensa señaló, con cierto aire de molestia y menosprecio: “Le están dando mucho auge a los ‘mapuchitos’ de allá. Yo conozco, soy de allá, y esa es una gente de porquería…”. Al célebre dicho anterior, una mujer agrega: “estamos con el dolor y vienen todavía a molestarnos. ¿Por qué no van donde esos mapuches desgraciados?”11. A esto es a lo que nos referimos con que, para algunos, las vidas mapuche son despreciables, constituyentes de una raza inferior, como rezaban los discursos decimonónicos que justificaban la acción de las hordas pacificadoras. 

			Es por ello que este libro es un llamado de atención a la sociedad en general, pero especialmente a esos Sergio, quienes, como el bribón compañero del pequeño Martín, hoy cohabitan con nosotros en las escuelas, en el trabajo, en el supermercado, en los buses y en las calles. Quizás son menos, pero así como ayer desatan hoy sus ignominiosas palabras y acciones antimapuche. Es también una disputa con aquellos Sergio que desde la trinchera historiográfica resurgen episódicamente desde las cavernas como portavoces de la elite conservadora y colonial chilena, con sus discursos de odio y resentimiento hacia la existencia del mapuche. Finalmente, es también una interpelación a nosotros como mapuche, pues nos hace reflexionar sobre nuestro devenir, sobre acciones y decisiones que hemos tomado a lo largo de nuestro tránsito histórico. En cierta medida, nos obliga a pensar más allá de lo políticamente correcto. 

			Así como el relato de don Martín Alonqueo Piutrin, Zuamgenolu II parte aporta al debate con una pincelada de las Historias Mapuche contemporáneas que describen, por una parte, diversas formas de la violencia colonial chilena y, por otra, respuestas y negociaciones desde el mundo social mapuche. Esto significa que este texto también recorre el camino de sujetos individuales y colectivos que, en su inmensa diversidad, han desarrollado mecanismos de resistencia, apropiación y resignificación frente al colonialismo, pero que, además, han erigido puentes de colaboración con miembros de la sociedad nacional chilena. Es este sentido, trae consigo una respuesta a ese odioso libro de historia que hace casi un siglo don Martín yem deshojaba y tiraba a pedazos al río Quepe, y nos obliga a releer, repensar y rediscutir el pasado y, muy especialmente, nos induce a debatir en torno al presente y al futuro compartido que tenemos como sociedades que en el siglo XIX cohabitamos el Wallmapu y Chile. 

			Femgechi may tañi zugu.

			Jaime Antimil Caniupán

			Temuko, territorio mapuche 

			Mayo de 2019

			

			
				
					1 Armando Ñiripil. Comunidad Huilcaleo, Ñielol. Comuna de Galvarino. 

					El chachay Armando Ñiripil falleció coincidentemente en la misma tarde del 9 de agosto de 2016, en momentos en que hacíamos entrega de los resultados a la comunidad educativa de la Escuela Fortín Ñielol. Este prólogo es un intento de justicia y reconocimiento a esos chachay y esas papay que dejan esta dimensión de la vida en el anonimato y se llevan consigo memorias sobre el pasado de nuestro pueblo. 

				

				
					2 Para este escrito utilizaré como equivalentes los términos País Mapuche, Wallmapu, Mapuche Mapu y Wallmapuche para hacer referencia al territorio mapuche histórico. 

				

				
					3 El equipo de trabajo lo conformaban en ese entonces Domingo Oñate Bastías, Verónica Cofré Imio, Ramón Cayumil Calfiqueo, Sergio Caniuqueo Huircapan, Mariela Lipan Silva, Marcelina Colihuinca y quien escribe. Sin el compromiso y esfuerzo de cada uno, no hubiese sido posible culminar este hermoso trabajo.

				

				
					4 Mapuche kimün: sistema de conocimiento mapuche. 

				

				
					5 Kuifike zugu: memoria histórica.

				

				
					6 En el idioma mapuche, existe el concepto de piñamtu para referirse a la acción de unir diferentes elementos con el fin de crear una unidad compacta. Por ejemplo, se hace piñamtu cuando se arma una cuerda con distintos fragmentos que no necesariamente son de un mismo material, color u origen. 

				

				
					7 Entiéndase mongen como “vida” y mapuche mongen como “vidas y formas de vida mapuche”.

				

				
					8 Kuifiche: persona antigua.

				

				
					9 La partícula yem se pospone al sustantivo para expresar la idea de que la persona ya no está en la dimensión física de la vida. Indica, en este caso, a una persona fallecida. 

				

				
					10 Martín Alonqueo Piutrín, Mapuche, ayer-hoy, Padre Las Casas, Imprenta y Editorial San Francisco, 1985, pp. 160-163.

				

				
					11 CNN Chile, “Padre de ex carabinero detenido por homicidio de Catrillanca: ‘Los mapuche son gente de porquería’”, Chile, 29 de Noviembre de 2018. Tomado de https://www.cnnchile.com/pais/padre-de-ex-carabinero-detenido-por-homicidio-de-catrillanca-los-mapuche-son-gente-de-porqueria_20181129/, el 20 de mayo de 2019. 

				

			

		


		
			Presentación

			Zuamgenolu II parte es un trabajo colectivo que ha trazado, en estas páginas, discusiones que vienen generándose desde que el Estado nación chileno comenzó su invasión a lo que en el siglo XIX quedaba del Wallmapu, tanto en el Gulumapu como en el Puelmapu. Estas discusiones han salido de espacios silenciados para incorporarse en espacios abiertos, entre ellos los académicos, para ser tratados de manera pública. Son discusiones y temas que han avanzado desde los márgenes y se han instalado en las metrópolis, son discusiones surgidas tanto desde distintas perspectivas del pensamiento como desde distintas geografías.

			Este libro se encuentra dividido en tres partes. Anteceden a ellas, el prólogo, la presentación y la introducción, que nos invitan a internarnos en las primeras reflexiones y contextualización en torno a lo que este libro generará y nos aportará. Estos apartados nos invitan a ver la Historia desde un punto de vista distinto, que es la relegación “del otro” y los movimientos para zafarse de una historiografía colonial. Hay un ejercicio colectivo, caracterizado por una suma de escritos de pu lamgen, que visibilizan procesos de descolonización. Esta nueva Historia transita por senderos y recovecos que habían sido obviados y que los colonizadores quizás no lograron imaginar como punto de partida para una rebelión. Proscritos por el ejercicio escritural, se han tomado la escritura; así se comienza a develar una genealogía escritural mapuche, en que los primeros escritores mapuche no eran más que anécdotas folclóricas de sujetos que habían traspasado la frontera del saber occidental, para convertirse esos mismos sujetos en fundamentos de un pensamiento anticolonial de modo que los autores de Zuamgenolu II parte terminan siendo la continuidad de este proceso, en el que concurren un sinfín de esfuerzos y compromisos, y el valor frente a la Historia de los vencedores.

			Los artículos que conforman la primera parte tratan sobre las Discusiones en torno a Wallmapu. El debate lo componen cuatro artículos. La discusión comienza presentando cómo los Estados nación, a través de sus ejércitos, deshumanizaron no sólo a las poblaciones indígenas, sino también a sí mismos, traicionando sus ideas “civilizatorias” en lo que sería la construcción de las nacientes repúblicas que operaban bajo la doctrina del liberalismo. Esto lleva a que los Estados nación se apropien del territorio de los otros, en este caso de los indígenas, utilizando ciertos espacios geográficos como fronteras naturales para delimitar su territorio de los otros Estados nacientes. No obstante, desde la mirada mapuche se puede apreciar cómo estos espacios que se utilizaron de fronteras y límites eran parte del transitar cotidiano de ellos, como es el caso de la cordillera de Los Andes. Esto encierra un trasfondo mayor, pues deja en evidencia la apropiación y utilización del espacio de los indígenas, pero obviando el pensamiento o la mirada desde lo indígena. 

			El Estado nación como fórmula de orden social y político intenta desarrollarse durante todo el siglo XIX a nivel planetario. Los casos de Cataluña, Euskadi y Gulumapu nos muestran cómo estos territorios y su población enfrentan esto en el siglo XIX. No obstante, algo que marcó la diferencia entre los dos primeros con el pueblo mapuche fue la capacidad para introducir aspectos de sus institucionalidades propias al interior del Estado en formación, además de generar una política de resistencia acomodada a cada ámbito de la vida social de estos pueblos. Podríamos agregar que algo parecido a lo que se pudo ver en los casos aymara y quechua para mantener la vigencia del ayllú, desde la época colonial hasta la actualidad. En efecto, para los pueblos andinos, los cuales mantienen hasta hoy una vitalidad y una proyección cultural y política, obviamente hay muchos aspectos particulares en juego, pero es interesante visualizar que las estructuras de poder son permeables y que la contrahegemonía de un proyecto anticolonial es posible a través de un despliegue de estrategias que pueden considerar al Estado nacional para fortalecer lo propio.

			En la segunda parte, los autores tratan acerca de Historias, resignificación y habitar a partir de cuatro interesantes artículos. El primer artículo nos adentra en la historia del surgimiento del pensamiento indigenista a nivel latinoamericano y de cómo este, por su actuar en general, ha sido desacreditado por los propios pueblos indígenas, y en Chile desde la década de 1990 con el movimiento libredeterminista mapuche. No obstante, en este primer trabajo el autor deja entrever las diferencias entre el indigenismo en general y el indigenismo particular del científico, médico y filósofo Alejandro Lipschutz a través de su pensamiento y su biografía tan peculiar, de lo cual se desprende que, para su época, estaba mucho más avanzado en lo que respecta a los temas de autonomía y liberación de los pueblos indígenas. Luego, la discusión prosigue con el texto “Los años 40 en la historia mapuche”, en el que se exponen las transformaciones estructurales que estaban sucediendo a una escala mayor, es decir, a nivel nacional chileno, y cómo la sociedad mapuche se ve envuelta. Es así como, inmersa en estas relaciones de complejidad rural-urbana y viceversa, diversos actores políticos fueron levantando espacios para que organizaciones visibilizaran y lograran resolver, en cierta medida, la política reduccional, la usurpación de tierras y las compras fraudulentas, por nombrar algunos problemas. Ahora bien, aun cuando cada vez que analizamos la relación entre Estado chileno y pueblo mapuche constatamos la relación subalterna que existe, podemos destacar que, pese a estos espacios a los que se han visto relegadas, las personas se reinventan. Así, el artículo de Ana Rubio nos invita a conocer las reflexiones que se han dado en torno al proceso de aprendizaje del witral y cómo este afecta no tan sólo al aprender una técnica y confeccionar un “producto”, sino que va de la mano de la reconstrucción de la identidad mapuche en la waria. Finalmente, y siguiendo en la línea de las significaciones, el último artículo aborda un monumento instalado en el corazón de Temuco por la dictadura militar que encierra toda una intención discursiva, visual y simbólica de la elite colonial, y desde los civilizadores. Esta mirada es la que finalmente trasciende en el cotidiano de las personas que circulan por aquel espacio, y del cual va decantando en las memorias una visión desde los dominantes que representa el cuerpo del otro en función de las propias tensiones que genera el sistema colonial.

			En la última parte de Zuamgenolu II parte, nos adentramos en “Movilizaciones, leyes y asimilación”, que, al igual que las discusiones anteriores, también se componen de cuatro artículos. En esta última parte, la discusión evidencia de entrada las instancias organizativas y producto de estas las movilizaciones de comunidades mapuche y campesina en Cautín durante la Unidad Popular, como contrarrespuesta a la situación reduccional y la explotación económica y de despojo territorial, que ya para comienzos del siglo XIX eran insostenibles. En ese escenario, la identidad mapuche fue el elemento esencial de la movilización. La discusión prosigue con lo que fue la “Ley de división de la Comunidad Indígena de 1979” y cómo esta, por medio del DFL, buscó resquebrajar la tenencia tradicional de la tierra a títulos de propiedad individual instaurando en dichas tierras un modelo económico neoliberal, y lo que consecuentemente daría paso a reconocer en estas tierras los recursos naturales desde una mirada económica extractivista y el establecimiento de la naciente industria forestal. Este actuar colonialista de parte del Estado chileno tendrá como reacción las primeras movilizaciones masivas en contra de la dictadura cívico-militar, cuya respuesta sería el ejercicio de la violencia institucional con prácticas tales como ejecuciones, desapariciones, exilios, prisión política, entre otras. Posterior a esta coyuntura, el pueblo mapuche esperaba el resultado y la promulgación de la Ley 19.253, la cual se había discutido y reformulado con organizaciones mapuche de base. Si bien se había trabajado y en las conversaciones se habían considerado las categorías de territorio, pueblo, autonomía y autodeterminación, estas quedaron en los borradores. Lo que finalmente se elaboró fue un documento cercenado que no reflejaba el trasfondo de las largas discusiones. El resultado de esta ley fue integracionista y neoliberal, y dio respuesta al trabajo que se venía haciendo en relación con el modelo económico neoliberal. Reflejó la intención y la mirada real de parlamentarios al acogerse las personas mapuche a estos espacios, estableciendo una vez más estas dos miradas contrapuestas sobre el otro: desde una parte, nos encontramos al “indígena civilizado” que acoge al llamado de participación de estas instancias, y desde la otra, quienes no se hicieron eco del llamado y quedan como sujetos disidentes con comportamientos de barbarie. El libro finaliza con un análisis de los procesos históricos y la variación dialectal que se utilizaron para crear los planes y programas de estudio del mapudungun, en las zonas lafkenche de Toltén y Mariquina. Este artículo evidencia, al igual que los anteriores, la reducción territorial del pueblo mapuche y como esto obviamente también afectó al idioma del mapudungün. Desde la mirada del etnógrafo Ricardo Latcham, el pueblo mapuche tendría origen transandino, por lo cual este sería un pueblo nómade invasor; no obstante, nuevas investigaciones desde distintas áreas han evidenciado que esta teoría no se puede sostener por sí sola, ya que hay restos arqueológicos que datan la sociedad mapuche desde mucho antes del siglo VI. A modo de conclusión, estos estudios etnográficos han sido replicados en los programas de estudio y han reproducido una mirada sesgada y desorientada de la sociedad mapuche desde sus orígenes, y han mantenido y sustentado una mirada negativa hacia esta sociedad que siempre ha habitado en estas tierras y que, pese a toda la legalidad que se quiera instaurar, ya no se podrá desconocer su trascendencia en esta parte del mundo.

			Según mi parecer, es difícil hacer Historia mapuche porque, querámoslo o no, pesan las formaciones desde las universidades, las metodologías y los procesos investigativos que hemos ido aprendiendo y aplicado en el tiempo, y bien sabemos que estas mismas metodologías aplicadas por otras personas han acarreado miradas sesgadas de lo que somos como sociedad. Pero realizar este ejercicio desde un trabajo colectivo abre instancias y espacios de diálogo, de construcción de miradas, de desnaturalizar un sentido común colonial y de evidenciar nuestra Historia en medio de los recovecos en los que habíamos sido proscritos. Desde este contexto hemos comenzado a zurcir nuestra historia y nuestra sociedad, tejiendo un nuevo entramado que sostendrá nuestra mirada anticolonial y un nuevo proyecto societal como mapuche.

			Debo agradecer a la Editorial, y al profesor Pedro Canales por depositar su confianza para redactar la presentación de Zuamgenolu II parte, e invito a seguir difundiendo este trabajo colectivo tan necesario para continuar hilando nuestra Historia Mapuche.

			Ana Vázquez
Rhimvñeñ, 2019

		


		
			Introducción

			Él era rico —señala la señora Catalina refiriéndose al longo o jefe 

			de la comunidad—, pero dicen que vivía en una ruka. Pa los dos lados de 

			la ruka tenía bancas para que sienten los que llegaban a casa. 

			Y la señora todos los días preparando harta 

			comida para toda la familia. 

			Por eso todos sanos los mapuche —interviene don Ignacio con 

			evidente seguridad—, todos sanos, gordos, robustos, con ánimo, no se 

			enfermaban ni la muela. Ahora, igual que winka estamos mal de la

			 salud. Vesícula, corazón, tanta clase de enfermedades que hay ahora. 

			Estamos igual que los españoles y además ahora está la civilización: ya los 

			niños nacen y aprenden castellano, no quieren hablar mapuche.

			Catalina Porma e Ignacio Quinchavil 

			Matrimonio mapuche de la zona de Huincul

			Comuna de Nueva Imperial

			En Huincul Kimün. Mirando la historia “desde arriba”

			Vol. 16 Núm. 2 (2012): Historia Regional. Estudio de casos

			La palabra zuamgenolu es hoy un concepto con talante, tiene sentido, tiene razón. Es palabra mapuche conocida. Y tiene su origen lógicamente. Desde que esta palabra brotara del mapudungün, verbalizada y compartida con nosotros y nosotras por la lamngen Emilia Caniupan —a quien volvemos a agradecer por su valioso aporte a nuestra reflexión colectiva—, la noción de “en los márgenes”, “marginalidad” o “lo que no ha sido considerado” retumba en los oídos de los que antes no lo oían. Una palabra que encierra y sintetiza gran parte de las historias mapuche que se vierten en estas hojas, pero además conjuga con meridiana claridad, la emoción y el latir del devenir mapuche que ha ido tejiendo historias no sólo de resistencia (que lo ha hecho), sino también historias de valentía, coraje y emoción. 

			La voz del chacha Ignacio y la papay Catalina en el epígrafe dan cuenta de historias mapuche que han sido signadas a partir de varios indicadores, plausibles algunos, sutiles otros. La señora Catalina en su relato recuerda al lonko de su comunidad que recibió el Título de Merced post ocupación militar de Ngulumapu. Ella sostiene que el lonko era un hombre rico y que se cocinaba gran cantidad de comida diariamente en dicha ruka. Don Ignacio, por su parte, asiente lo dicho por su compañera de vida y cierra su reflexión con una sentencia lapidaria y que ha sido estructural en la historia mapuche en contextos de colonialismo chileno: la civilización y el castellano están amenazando al pueblo mapuche. Don Ignacio falleció hace varios años y la papay en 2017. Sus memorias y voces, en estas líneas y en su comunidad, no dejan de dar significado a los pasos que nuevas generaciones comienzan a dar.

			Ahora bien, durante el Wiñol Tripantü de 2017 —más precisamente el día 23 de junio—, presentamos la primera versión de Zuamgenolu12. En aquella ocasión, en el Instituto de Estudios Avanzados de la Universidad de Santiago de Chile, junto a Fernando Pairican como parte de nuestro grupo de autores y prologuista, más las palabras del Vicerrector de Investigación, Desarrollo e Innovación de la USACH, el Dr. Claudio Martínez y la historiadora Dra. Carmen Norambuena, presentamos nuestro libro. En dicha oportunidad, se compartieron diversas ideas en torno al trabajo en cuestión. Todas ellas resaltaron el valor colectivo del libro, su pertinencia en tiempos globales, su valor como texto historiográfico que interpela a la sociedad chilena y al Estado nacional, a la clase dirigente y, en general, a sus diferentes organismos. Además de lo anterior, también se rescató el compromiso de la Universidad y de la Vicerrectoría que apoyó la edición del libro, con la diversidad y más puntualmente con los pueblos indígenas en Chile. 

			La prologuista del primer Zuamgenolu, la historiadora mapuche de Puelmapu (Argentina), Fabiana Nahuelquir, fue enfática en sus letras. Sostenía el valor de un texto que se sumergía en temáticas y discusiones que confrontaban la existencia-resistencia Mapuche en pleno siglo XXI con el omnipotente Estado nacional. Así, la huella directa y central del colonialismo en las vidas de los y las Mapuche, tanto en Chile como en Argentina, ha dado cuenta de procesos paralelos signados por máximas como “Aquí no hay indios”. A todas luces, las palabras de la lamngen fueron un espaldarazo al libro y al trabajo mancomunado, junto a la propuesta que fueron vertidas en él.

			Entre el primer Zuamgenolu y el presente “ha corrido abundante agua”. Entre 2016 y la actualidad, el pueblo mapuche ha debido sufrir varios y mediáticos vejámenes por parte del Estado chileno y la sociedad dominante. Los casos más emblemáticos, sin duda, han sido la Operación Huracán y su vergonzoso desenlace, que implicó la baja de varios Carabineros, incluido el Director de la institución, Bruno Villalobos, en marzo pasado. La fiscalía hoy procesa a varios uniformados y al ingeniero Smith —“el profesor” le decían—, creador de Antorcha, un invento ridículo y precario de espionaje telefónico en la era de la globalización y la informacionalización. También destacan la absolución de los imputados del caso Luchsinger Mackay, y la posterior nulidad de dicha sentencia por parte de la justicia chilena, lo que terminó por condenar a los hermanos Tralcal y a José Peralillo a partir de una declaración bajo tortura policial a este último. Otro hito en este tiempo ha sido la huelga de hambre en dos fases del machi Celestino Córdoba, quien ha solicitado permiso especial para ir a su rewe o espacio sagrado por cuarenta y ocho horas, solicitud denegada sistemáticamente por las autoridades. El así llamado caso Iglesia es otro punto alto en este listado; el asesinato de Macarena Valdés, en agosto de 2016, en Liquiñe destaca por la crueldad y la lucha de su familia por demostrar que no fue suicidio, como se dijo en primera instancia; el parto en condición de engrillada de la lamngen Lorenza Cayuhan, en octubre de 2016, en Concepción conmocionó a la opinión pública. La represión y violencia en contra de vendedoras mapuche en el centro de la ciudad de Temuco en abril de este año es otro momento cruento, signado por la violencia colonial. La detención y abuso de menores mapuche por parte de una patrulla de carabineros en Ercilla también es parte del cuaderno de apuntes al respecto. Por último, al cierre de este libro, brilló con luces propias la imagen del presidente chileno, Sebastián Piñera, con un destacamento de carabineros en la Araucanía a sus espaldas, dando el vamos al Comando Jungla contra el “terrorismo” mapuche. La lista suma y sigue.

			A contraluz, también en estos dos últimos años podemos identificar noticias gratificantes referidas a la población mapuche en Chile. Sin duda que el guarismo dado por el Censo 2017 fue impactante y no esperado por muchos y muchas: un millón setecientos mil personas se declararon mapuche en dicho conteo. En total, 12% de la población indicó ser parte de uno de los pueblos indígenas que habitan diferentes territorios en el país. En este escenario, los actuales procesos de revitalización de la lengua, la visibilización de colectivos mapuche, el arte, la poesía y las propuestas políticas de sus organizaciones, entre otros aspectos involucrados, hacen de este libro un diálogo entre historias: la historia chilena, la historia mapuche, la historia conflictuada en hipotéticas confluencias, propositivas y resueltas. La película Mala Junta, dirigida por Claudia Huaiquimilla; las obras de teatro Ñuke, cuya directora es Paula González, y Los Pueblos te llaman: Nahuelpan Presidente, con dramaturgia de Roberto Cayuqueo; el canto de Daniela Millaleo; la poesía mapurbe de David Añiñir; las letras champurrias de Javier Milanca, y los libros de historia Mapuche editados por la Comunidad de Historia Mapuche, por citar casos puntuales y expresivos a la vez, son constatación de que la mapuchidad no es sólo una realidad, sino que es un factor imposible de obviar hoy por hoy. También es constancia del poder creativo y aportativo de nuevas generaciones mapuche que reivindican el valor de la historia y la memoria de sus antepasados. 

			Hoy, ponemos en sus manos el volumen dos de Zuamgenolu. Para los autores y autoras esto es un hito. Un sinónimo de constancia, perseverancia, arrojo y tenacidad; todo lo anterior, en un marco de compromiso ético, individual y colectivo. Queremos que este libro sea un aporte, que llegue a las escuelas, liceos, poblaciones, comunidades, sin distingo alguno. Esperamos que así sea. 

			¿Qué proponemos en estas letras? Desde que comenzamos a instalar las historias y el debate mapuche en Jornadas de Historia Nacional y/o Regional de Chile, en diferentes regiones y universidades de Chile desde el año 2013 en Iquique, propusimos abrir espacios para trabajos y letras en gran medida excluidas hasta ahí en estos foros, como propuesta colectiva y gravitante en el tiempo. Luego de las Jornadas Nacionales en Valdivia, realizadas en octubre de 2017, fue emergiendo este trabajo en perspectiva de continuidad respecto del primer Zuamgenolu, pero también de cambio y nuevas imbricaciones conceptuales, teóricas y metodológicas. Consignemos, en este sentido, que en estos momentos nos preparamos para asistir a las Jornadas Regionales que Patrick Puigmal y su equipo de la Universidad de Los Lagos llevará —para el deleite de quienes asistiremos— a la ciudad de Castro en la Isla Grande de Chiloé durante el mes de noviembre.

			Ahora bien, postulamos en esta ocasión internarnos en el estudio de la historias Mapuche, tanto en zonas urbanas como rurales, en perspectiva de largo aliento: desde el siglo XIX a la actualidad, decantando esta perspectiva a partir de tres procesos específicos que nos interesan abordar desde la sensibilidad y el foco de cada autor y autora: en primer lugar, la migración mapuche a zonas urbanas luego de la radicación forzada vivida por la población mapuche una vez consumada la ocupación militar de sus territorios a fines del siglo XIX; en segundo lugar, el impacto de las políticas estatales de asimilación, desplegada por la autoridad chilena a partir de instituciones, leyes y otras iniciativas escritas con pluma colonial, y, en tercer lugar, los procesos de resignificación mapuche en contextos de chilenidad secular-civilizatoria. Sostenemos, así, que las historias Mapuche durante estos dos últimos siglos han sido, por una parte, una construcción compleja, marcada por el esfuerzo chileno de terminar con la “cuestión mapuche”, y por otra, espacios en los cuales esta población fue reconfigurando la “vida impuesta” que comenzó a experimentar una vez consumada la ocupación militar de sus territorios y la ocupación humana-productiva de su tierra. En este contexto, la lengua, los saberes, la institucionalidad y el futuro mapuche se definieron a partir de la noción de “crisis”.

			Consignemos que este libro se divide en tres partes con la intención de concentrar ideas, discusiones y cronologías. Es un libro dinámico, diacrónico y sincrónico a la vez; ha nacido de nuestra participación en seminarios y congresos; a partir de una óptica colectiva de revisiones y comentarios entre los mismo autores y autoras; no es sólo un artefacto. De hecho, no pretende serlo. Es una construcción colectiva, nada de uniforme en sus criterios y debates, pero sí marcado por compromisos éticos y políticos que denotan las letras vertidas en estas hojas. Queremos ser parte del debate actual, informado y serio; queremos ser parte de la palestra que abre los flancos y deja de monopolizar el estudio, la enseñanza y la difusión de la Historia; queremos debatir. En otras palabras, queremos tensionar el peso de la palabra que encabeza este libro. Lo propusimos en la primera versión y lo volvemos a poner en la mesa. Zuamgenolu para reflexionar, para aflorar, para ver y verse. 

			La primera parte del texto se titula “Discusiones en torno a Wallmapu”. Esta sección está conformada por un trabajo de Fernando Pairican Padilla, “La ocupación del país Mapuche: debates historiográficos”. También escriben Juan Porma Oñate, “Territorialidades enfrentadas. El pueblo mapuche y la conformación de los Estados modernos. Siglos XIX y XX. Aproximaciones conceptuales desde la biopolítica”; Enrique Antileo Baeza, “Entre arte, patrimonio y tradición. Pulsiones y colisiones” y Sergio Caniuqueo Huircapan, quien presenta su investigación “Nacionalismos, autonomías y Estados nacionales. Una mirada diacrónica a Cataluña, Euskadi y Gulumapu en Wallmapu”. La segunda parte lleva como nombre “Historias, resignificación y habitar”. La sección parte con la investigación de José Luis Cabrera Llancaqueo titulada “Alejandro Lipschutz. La elaboración de un pensamiento indigenista particular a partir del pueblo mapuche”; por su parte, Pedro Canales Tapia escribe “Los años 40 en la historia Mapuche. Organización política, dinámica política y discursos, 1938-1953”; Ana Rubio Poblete, a su vez, nos presenta “El tejido como práctica de (re)construcción cultural en el contexto urbano mapuche 1950-1990”, y cierra esta sección Claudio Alvarado Lincopi con su propuesta “Patrimonio y políticas de memoria en la ciudad colonial. El monumento a La Araucanía, 1990”. La tercera parte, por último, denominada “Movilizaciones, leyes y asimilación”, comienza con el artículo de Patricio Macaya Bermejeo, “Un episodio de resistencia regional en Cautín. 1967-1973”; al cual le siguen Elizabeth Campos Poblete, “Desterritorialización y Pueblo Mapuche. Ley de división de la comunidad indígena de 1979”; Carolina Quezada Flores, quien se introduce en la génesis de la actual ley indígena con “‘Sin territorio y sin pueblo’. El costo de la vía institucional para el pueblo mapuche. Ley indígena 19.253. Colonialismo en el estado chileno”; y finalizan las presentaciones de Juan Carlos Painequeo y Héctor Painequeo Paillal, con el trabajo “Influencias históricas en la permanecía actual de elementos del mapudungun en zonas lafkenche de Tolten y Mariquina”. 

			Sin duda, todos y cada uno de estos trabajos se detienen en sus respectivos ámbitos de reflexión-investigación, (re)visando, (re)leyendo y (re)definiendo varios aspectos de los debates en los cuales cada uno transita, se inserta y se explaya. El denominador común de estas proposiciones es, qué duda cabe, el compromiso con la visibilización de “lo que no ha sido considerado”: Zuamgenolu a todas luces y a contraluz. Al respecto, y antes de seguir avanzando, quiero plantear dos reflexiones al respecto.

			La primera de ellas tiene que ver con lo acaecido en territorio mapuche al sur del río Bío Bío el pasado miércoles 14 de noviembre. Con estupor, dramatismo y rabia nos enteramos del asesinato del joven mapuche Camilo Catrillanca. Varios y varias de los que escribirnos en este libro estábamos participando en ese momento en Castro, Chiloé, de las Jornadas de Historia Regional que se llevaban a cabo en la Isla Grande. La información emanada de la prensa, como habitualmente sucede, era imprecisa y derechamente vejatoria con el nombre del joven fallecido, su familia y el pueblo mapuche en su conjunto. El intendente de la Araucanía en dicho momento, Luis Mayol, se refería rápida y con asombrosa liviandad acerca de Camilo tildándolo derechamente de delincuente; el ministro del interior, Andrés Chadwick, en Santiago, avalaba dichas palabras y apoyaba incondicionalmente la labor del “Comando Jungla” en aquel operativo. Se dijo que fue un enfrentamiento: que Camilo era un “terrorista”, que estaba “armado”, y que todo se ajustó a los protocolos policiales en dichos casos. Pasados los días, semanas y meses, todo ha ido decantando. Los carabineros inculpados y dados de baja de la institución uniformada por estos hechos fueron desclasificando información y con ello develando el accionar siniestro y colmado de falsedad asumido por el gobierno de Sebastián Piñera. Sin duda, otro montaje contra comunidades y dirigencia mapuche movilizada. Ya conocemos el desenlace de la “Operación Huracán” de septiembre de 2017, por indicar un hito reciente. En este caso, se ha pedido con insistencia la renuncia del ministro del Interior, cuestión infructuosa. Sólo ha dejado su cargo el general Hermes Soto, director de Carabineros (“el hilo más delgado”, se entiende). El ministro se ha justificado con descaro y su investidura no corre riesgos. El presidente lo ha ratificado sin titubear en ningún momento. Chadwick sigue. Desde esta tribuna académica exigimos decididamente verdad y justicia para Camilo. 

			El otro punto a considerar tiene relación con el decreto-ley 2.568 de 1979, del cual se escribe en este trabajo. En marzo de este año dicho cuerpo legal, que data de tiempos de la dictadura, cumple cuarenta años desde su entrada en vigencia. Cristian Vives a fines de la década de 1970 se refería a este decreto-ley, y considera que, con este, el pueblo mapuche pasaba a ser un pueblo amenazado; también este mismo sociólogo catalogó este decreto-ley como asimilacionista y contramapuche. La dictadura, y puntualmente Augusto Pinochet, se dio a la tarea de difundir este paso legislativo en tierras mapuche. En Villarrica fue la ceremonia de promulgación, lugar en el cual se repitió constantemente que se ponía fin a un gran problema para los mapuche: la propiedad colectiva de la tierra. En código neoliberal, Pinochet prometía a todos ser propietarios. Eran los tiempos de la hijuelización y la apertura de las tierras mapuche al mercado. Las forestales ya habían ingresado a las tierras marcadas como indígenas por el propio Estado a partir de los títulos de merced entregados entre 1884 y 1930. Las tierras fueron divididas y entregados títulos individuales de propiedad. Las familias mapuche pelearon, se enemistaron; la tierra se trasformó en mercancías desde la lógica ultraliberal, lo que dejó fuera de cualquier reparto a muchos y muchas mapuche de la diáspora, de la migración forzada a las ciudades en busca de mejores oportunidades para vivir. Ngülümapu, si hablara, susurraría la triste y acongojada historia que se entretejió durante estos años de división. El mentado decreto-ley anhelaba terminar con las tierras indígenas y su población, así lo estipulaba violentamente el artículo primero de dicho documento. Todo esto comenzó en marzo de 1979. Ahora bien, la resistencia no se hizo esperar. A pesar del descalabro de las organizaciones políticas mapuche, el exilio, la tortura y la muerte, muchos mapuche se dieron a la tarea de frenar y rechazar la voluntad soberana, como indicaban los militares, colonial y represiva que pretendía poner punto final al pueblo mapuche. Ad Mapu fue una de las organizaciones emblemáticas en esta coyuntura, toda vez que se atrevió a levantar la voz en tiempos de silencio, metralla y toques de queda. Valor relevante en este proceso fue el espacio que fueron asumiendo jóvenes, muchos y muchas de ellos estudiantes universitarios. A partir de la articulación entre los antiguos y nuevos cuadros, se fue perfilando un nuevo discurso, o más bien un discurso autonomista con nuevos componentes políticos en un escenario dictatorial, que tendrá —para los uniformados— toda la década de los 80 para conseguir sus objetivos y proyectar su “obra”. Sin duda este año, los foros y debates en torno a esta conmemoración destacarán con urgencia y pertinencia inmediata.

			Consignados estos dos puntos de reflexión, y antes de cerrar esta introducción, quisiéramos agradecer a personas e instituciones que han hecho posible la publicación del volumen dos de Zuamgenolu. En primer lugar, al Dr. Claudio Martínez, Vicerrector de Investigación, Desarrollo e Innovación de la Universidad de Santiago de Chile al momento de ser invitado a escribir una segunda parte del libro y por el apoyo decidido a publicar esta segunda versión de Zuamgenolu; a don José Luis Martínez, por su consejo editorial, sabio y decidor a la hora de concretar este proyecto; al actual Vicerrector de Investigación, Desarrollo e Innovación de la Universidad de Santiago de Chile, Dr. Julio Romero Figueroa, por mantener en pie esta invitación; al director del Instituto de Estudios Avanzados, Dr. Fernando Estenssoro, por el respaldo permanente a mi labor investigativa; y también a colegas y funcionarios/funcionarias del IDEA por el apoyo permanente en la consecución de trabajos como este. 

			Queremos reconocer también el valioso aporte de la profesora mapuche Ana Karen Vásquez Toloza y del profesor mapuche Jaime Antimil Caniupan, quienes nos han obsequiado un prólogo y una presentación del libro cargados de sabiduría, emotividad y palabras con sentido. A Rolando Millante, artista mapuche, que donó, en el primer libro y en este, dibujos para engalanar con sentido y compromiso la portada de nuestro trabajo. Además, damos las gracias a los estudiantes de Historia, Marie Juliette Urrutia Leiva y Filip Escudero Quiroz por la colaboración en el proceso de revisión y preedición de este trabajo.

			Por último, deseamos extender estas palabras de gratitud sincera, como grupo de investigadores e investigadoras, a cada una de nuestras familias, que nos respaldan, alientan y estimulan a caminar por la ruta de la historiografía y los estudios sociales, desde el sello de nuestras raíces, experiencias de vida y compromisos ulteriores. Luces de cada día. El primer Zuamgenolu fue dedicado a las hijas e hijos que colmaban de alegría el caminar de cada uno de nosotros en dicho instante y que felizmente lo siguen haciendo. Creemos taxativamente en dicha dedicatoria; creemos en su materialización, en su proyección total. Este segundo Zuamgenolu aspira a ser el libro de la inflexión, el texto del debate franco y abierto, y de la acción en el diálogo. Un libro que mira al pasado, es cierto, pero que escribe con pluma de hoy las letras que van afirmando con decisión el rostro de los futuros que se avizoran en el horizonte. 

			Pedro Canales Tapia

			Santiago waria,

			Recoleta, enero 2019

		
			

			
				
					12 Wiñol tripantü: nueva salida del sol (año nuevo mapuche).

				

			

		


	PRIMERA PARTE
 DISCUSIONES EN TORNO A WALLMAPU


		
			La ocupación del país mapuche 
Debates historiográficos

			Fernando Pairican Padilla

			Introducción

			El 7 de julio de 1927, Enrique García Velloso, Folco Testana y José González Castillo, miembros de la compañía de teatro Rivera-De Rosas, estrenaron la obra Los conquistadores del desierto en el teatro Ateneo de Buenos Aires, para aquel tiempo, un recinto exclusivo de la elite rioplatense. La obra, inspirada en un cuadro de Juan Manuel Blanes del mismo nombre, muestra a un grupo de soldados —con los trajes de estilo francés muy común para el último cuarto del siglo XIX— sobre sus caballos, con las espadas desenvainadas y en actitud de prepararse para un nuevo combate en las pampas. Al centro de óleo, el general Julio Roca quien es mirado en signo de súplica y respeto por quienes, según la obra, son considerados los protectores de la civilización y de sujetos —como se infiere a partir del cuadro en que se observa una mujer criolla con rostro de temor—, que han padecido los embates de los malones13 indígenas. 

			La imagen que vieron los espectadores aquel 7 de julio de 1927 apenas se abrió el telón fue la casa del general Rosquello Fierro, ambientada con abundantes cuadros referidos a las guerras del siglo XIX y la famosa tela de Blanes. En los rincones, armas de fuego, arcaicos fusiles de chispas y las armas claves en el proceso de conquista: el rémington y la wínchester; mientras que en las paredes colgaban pistolas, puñales, trabucos, sables y dagas; todos los recuerdos ensalzados con orgullo de lo que William Sater, para el caso de la Guerra del Pacífico (1879-1883), llamó como “uno más de los incontables baños de sangre que caracterizaron el siglo XIX”14. 

			Las guerras que llevaron adelante los Ejércitos de Argentina y Chile, entre 1860 y 1883, así como el de Estados Unidos en la misma temporalidad contra las poblaciones indígenas, no son más que eso: baños de sangre, provocados por la intolerancia de las sociedades criollas que, nubladas por los marcos ideológicos del siglo XIX, terminaron por deshumanizar tanto a las poblaciones indígenas como a ellos mismos al convertirse en conquistadores ilustrados. Como informaba Miguel Malovini, enviado especial del General Julio Roca, ministro de Guerra para la década del setenta del siglo XIX: “si los indios son aptos para la vida civilizada, no hay necesidad entonces de gente armada para enseñarles la obediencia; si son ineptos, no deben manejarse sino a fuerza de disciplina militar sin compasión, sin miramientos. Buscando su total destrucción”15.

			Cincuenta años después de esta carta, al interior de un teatro en la capital de Argentina, con la estatua de bronce del general Julio Roca en una de las principales avenidas que dan a la Casa Rosada, la sociedad bonaerense no se cuestionó lo que Enrique Mases llamó el “destino final de los indios”: las reducciones y el empobrecimiento, resultado de la subordinación al nuevo tipo de sociedad a fines del siglo XIX16. 

			Por el contrario, una cadena de procesos históricos había terminado por racializar las poblaciones indígenas en sus reducciones naturalizando para la sociedad conquistadora, los desgarros históricos de los sobrevivientes. Tal vez, uno de las más trascendentales fue sentir cómo transitaron sus tradiciones e ideología inherente17 a nuevos marcos referenciales de la sociedad triunfante. En otras palabras, “ver funcionar sus cuerpos y su pensamiento desde afuera” y ser transformados en “espectadores de algo que era y no era su propia existencia”18.

			No fue extraño, entonces, que el público que vio la historia del general retirado Rosquella Fierro se mantuviese “desde la primera escena” expectante, sin que el “auditorio flaquee un momento”. O que sus parlamentos evocaran “a grandes hombres del pasado” que enaltecieron la “función civilizadora de nuestro ejército”19. Otro periodista, Carlos Max de La Nación, destacó el nacionalismo de la obra, lo que permitía comprender a la audiencia que la grandeza de Argentina había sido resultado de las ideas básicas de la Constitución y del liberalismo de sus instituciones. Todo esto, “hace de ella una obra noble y valiente, influida por un profundo sentimiento de argentinidad”, enfatizaba. Mientras tanto, Alberto Herrera, de La Prensa, destacaba que la obra abogase “a favor de la posesión de la tierra por quien la hace productiva”. En síntesis, como dijera el ficticio exmilitar, aquellos fueron verdaderos “días heroicos”20. A nuestro parecer, esta obra de teatro en las primeras décadas del siglo XX ejemplificaba cómo la sociedad criolla no sólo había naturalizado el despojo y normalizado la conquista de otros seres humanos para subordinarlos socialmente, sino también cómo esta había construido una perspectiva hegemónica como sujeto colonizador, capaz de justificar, en pos de la modernidad, la desposesión material, política y social del mundo indígena.

			Los Mapuche en el Gülümapu

			El caso de Chile, sin embargo, presenta particularidades propias. Para 1927, estaba en apogeo un primer ciclo de movimiento organizacional mapuche y un proyecto de ley apoyado por Manuel Manquilef, uno de los líderes de posguerra más trascendentales del pueblo. Fundador en 1910 de la Sociedad Caupolicán Defensora de La Araucanía, profesor normalista y para 1927 Diputado por el Partido Liberal, Manquilef buscó poner fin a las reducciones de tierras por considerar que perpetuaban la pobreza y el estancamiento de la sociedad mapuche, además de no lograr su propósito original, el cual era “constituir la propiedad del indio y sacarlo de su estado inculto”21.

			Las reducciones fueron un resultado de las negociaciones entre las parcialidades mapuche y el Estado de Chile. Con excepción de las experiencias de reducciones en Estados Unidos, las poblaciones indígenas en América Latina no se caracterizaron por mantenerse en reducciones. En cierta manera, los que no fueron exterminados se trasladaron a espacios selváticos o alejados de las ciudades de las repúblicas, lo cual hizo del caso mapuche un caso singular. 

			Desde nuestra óptica, el proceso de reducción nos permite visualizar las tensiones al interior de la elite liberal, entre su respeto a los que consideraron los primeros luchadores contra el mundo hispano y, a la vez, los símbolos del retraso y la barbarie. Esas dos almas, contradictorias y simbolizadas en la reducción, desembocaron en una negociación entre los gobiernos liberales del siglo XIX y algunos liderazgos indígenas que permitió, entre otros aspectos, la sobrevivencia cultural del pueblo mapuche. Como señaló Manquilef, en la radicación perduró el espíritu, “pero ya no indomable como antes”22. Con todo, una de las variables por las que Manuel Manquilef deseaba acabar con las reducciones se comprende a partir de la construcción social que los Mapuche fueron constituyendo a lo largo de los siglos XVIII y XIX23. Para éste, las reducciones habían igualado injustamente a todos los mapuche entre ricos y pobres. Su fin, “premeditado” según Manquilef, “fue contra los indios más pudientes, a sus fortunas”24.

			Esta tesis se propone indagar en la mentalidad de los liderazgos mapuche que se opusieron a la expansión de las repúblicas criollas de Chile y Argentina en defensa de lo que Mañil Wenü —uno de los liderazgos claves y personajes de este proceso histórico— llamó “territorio indígena” o “Mapu”, según consta en sus cartas de mediados del siglo XIX25. Inexorablemente, esta historia está vinculada a los debates políticos, intelectuales e historiográficos del tiempo presente como resultado de la “gran revuelta indígena” a nivel continental26. Estos nuevos combates por la historia tienen como disputas las nuevas investigaciones publicadas por los Estudios Fronterizos27 y la incipiente historiografía mapuche28. Esta última, parafraseando a Julio Pinto, efectivamente es “hija directa de su historia” y ha emergido al calor de la rebelión de una parcialidad del pueblo mapuche que aspira a su autodeterminación. A su vez, esta Historia Mapuche ha sido posible como consecuencia de los debates entre las Escuelas Fronterizas e Indigenistas, además de las experiencias desarrolladas por los propios pensadores indígenas, como fueron los ejemplos del Taller de Historia Oral Andina en Bolivia y los Estudios Mayas en Guatemala. Estas escuelas influyeron para que una generación de intelectuales mapuche comenzaran a debatir epistemológicamente y contribuyeran a la disciplina en su conjunto29. En esa misma perspectiva, la historiografía mapuche responde a una de las características de la historiografía en Chile que, como ha planteado Pinto, se ha caracterizado “más por el enfrentamiento político que por el mero ejercicio académico”30. Esta tesis suscribe estas características, virtudes y desafíos que, para el caso mapuche, buscan construir un camino propio31.

			Sobre nuestro objeto de estudio, se han producido profundas investigaciones entre las cuales destacan las de los Estudios Fronterizos e indigenistas32. En menor medida, la historia regional33, marxista34 y la incipiente Historia Mapuche35. No obstante, una óptica a partir del pensamiento mapuche, en especial de su agencia, ha quedado ausente o más bien subordinada a la expansión del Estado oligárquico, la estructura económica y los relatos militares. Nuestra tesis propone recoger todos estos estudios y complementar aquellas visiones a partir de las nuevas perspectivas historiográficas, metodologías y debates teóricos, que nos permitan incorporar la voz y el pensamiento mapuche en este proceso histórico que marcó el fin de la historia antigua e inauguró, según Pablo Mariman, la historia contemporánea mapuche. Esta nueva etapa histórica, caracterizada por la racialización y la desposesión territorial36.

			La Ocupación, si bien singular, fue un proceso que llevaron adelante las distintas repúblicas a partir de 1850, y se caracterizó por las conquistas territoriales, la subordinación social y, en algunos casos, el exterminio. De esto último, sin duda ilustrativas fueron las historias de los pueblos Charrúas y Selknam, en Uruguay y Chile respectivamente37. A partir de estas historias, sin duda que la resistencia indígena, como ha señalado David Roberts, pone de relieve “lo épico y trágico tal como los griegos de la Antigüedad concibieron estos géneros”38. En cierta medida, estas son las raíces de la “memoria larga” de las historias indígenas39. Visualizarlas desde una perspectiva comparada nos permite comprender lo que Carlos Martínez Sarasola para el caso argentino llamó “el país que no fue”40. Con todo, esta tesis se plantea reconstruir a partir de una narración histórica, “una crónica de lo que la gente hizo, y no de lo que no logró hacer”. En esa medida —dice E.H. Carr— “inevitablemente es una historia del éxito”, al analizar el proceso histórico desde los “vencidos”41.

			Una sociedad tradicional

			En 2006, los autores de ¡…Escucha, winka…! instalaron un desafío para las escrituras mapuche: “Historia Mapuche significa retomar nuestro pasado bajo nuestra propia epistemología y construir nuevos conocimientos a partir de nuestra cultura”42. A nuestro parecer, uno de los aspectos claves para contribuir a esta enunciación se relaciona con lo que Silvia Rivera Cusicanqui llamó la dialéctica entre espacio y tiempo. Para ella, en esta interacción se situaría el discernimiento en que se despliega el conocimiento indígena43: para el caso Aymara, en la cordillera andina de América del Sur, en sus vertientes oriental y occidental; para el mundo mapuche, la dimensión del territorio, con sus volcanes, cordillera, ríos, árboles, animales, aves e insectos. Como plantea Elicura Chihuailaf, recogiendo la memoria como parte de su orilatura, el Icrofil Mogen, es decir, “la totalidad sin exclusión”44.

			Las dimensiones territoriales del pueblo mapuche para comienzos del siglo XIX, en lo que sus líderes llamaron los Butalmapu, o sencillamente Mapu, abarcaron desde el Río Bío Bío hasta las inmediaciones de Chiloé y, de mar a mar, es decir, de este a oeste. Todo lo antes señalado constituye, como ha sostenido Álvaro Bello, “los territorios de referencia y confirmación de un pasado distinto. Se trata de un territorio-símbolo, relacionado con un conjunto de valores y representaciones sociales, económicas y culturales”45. 

			A partir de la configuración del territorio, como sostiene Sergio Villalobos, se desarrollaron las “relaciones fronterizas”. Sus creadores lo describen como un “mundo complejo, capaz de generar situaciones muy singulares de convivencia social, violentas a veces, pero pacíficas también en otras. Un mundo en que el estilo de vida cobra una dimensión especial”46. 

			Jorge Pinto agregaría, posteriormente, que este mundo se habría caracterizado por una experiencia de intercambio en el plano económico, de mercados de círculos concéntricos, que abarcó desde lo local y regional hasta alcanzar niveles nacionales; con perspectivas transfronterizas y que insertó al mundo mapuche en la lógica del capitalismo del siglo XVIII. José Bengoa y Pablo Mariman han visto en ese ámbito la evolución de una sociedad ganadera47.

			A partir del territorio, de sus fronteras no estáticas y la creación de los soportes culturales, se consolidó un nuevo tipo de identidad mapuche, distinta de la que conocieron los hispanos en su llegada al territorio indígena. Como ha planteado Álvaro Bello, “territorio e identidad están estrechamente ligados y se retroalimentan en forma permanente”, por ende, la producción y reproducción sobre aquel espacio es productor y constructor del territorio. En esa misma perspectiva, suscribimos la hipótesis del autor, quien plantea que el mundo mapuche, entre los siglos XVIII y XIX, “habría logrado constituir los dispositivos adecuados de apropiación, lo que les habría permitido ‘integrar’ territorios discontinuos y conformar espacios territoriales que no son adyacentes o que son geográficamente dispersos”48.

			En alguna medida, compartimos la noción de Jorge Pinto, para quien los territorios que componían la vieja frontera hasta 1883 se caracterizaban por singularidades que, en una larga duración, articulaban cadenas de relaciones económicas, políticas, sociales y culturales, muchas de las cuales fueron forzadas luego del triunfo de Curalaf, en 1598, momento en que los hispanos fueron dejando su “voluntad del conquistador”. Este hito en la historia mapuche obligó al mundo hispano a construir “un espacio fronterizo que funcionó sobre la base de la complementariedad de una serie de fuerzas sociales surgidas en su ámbito”49.

			En esta configuración del territorio, una categoría crucial para comprender el pensamiento indígena previo a la ocupación de sus territorios y la subordinación de sus conocimientos al pensamiento de los conquistadores ilustrados es la noción de tiempo.

			La historia, como planteó Marc Bloch, es la ciencia de los seres humanos en el tiempo. Jaques Le Goff haría una precisión: ciencia del tiempo y del cambio suscritas a las categorías de la larga, mediana y corta duración, planteadas por Fernand Braudel. Es, en esta “atmósfera donde su pensamiento respira —reflexiona Le Goff—, naturalmente es la categoría de la duración”50. 

			Desde una perspectiva indígena, la temporalidad es una de las categorías a debatir y disputar. Silvia Rivera Cusicanqui lo analiza desde el Pachakuti, el tiempo de continuidades y rupturas. Parafraseando un aforismo aymara, desde la concepción del “mirar hacia atrás y delante, para caminar en el presente y futuro”51. En esta misma perspectiva, Maximiliano Salinas ha planteado que el tiempo indígena es el de la comida, bienestar y amor, ya que está vinculado con los ciclos de la naturaleza y, por ende, son no lineales. Aquel sería “el horizonte indígena, el tiempo es la experiencia omnipresente de la tierra como sustento de la vida, intuición mística de un tiempo/espacio acogedor y nutricio, respetuoso de los ritmos biocósmicos”52.

			Desde el aforismo aymara planteado, Silvia Rivera Cusicanqui, ha dividido en tres temporalidades las memorias indígenas: larga, mediana y corta. Para el caso de Bolivia, la memoria larga estaría cruzada por los ciclos de rebeldías llevadas adelante por los aymaras a lo largo de la época colonial; la memoria mediana contempla las consecuencias del nacimiento de una república que excluyó lo indígena; y la memoria corta, las consecuencias de la Revolución de 1952, con sus políticas públicas e intentos de asimilación social a partir del gobierno revolucionario. Estas tres memorias, entre otras variables, explicarían la gran revuelta que se extendió entre 2000 y 2003, precedida por la insurrección del katarismo, en 1992. Aquella experiencia, para las memorias indígenas, posicionó desde el presente una cadena de historias a partir de una larga duración de la memoria y, por ende, de la temporalidad. Para las Historias mapuche, esta concepción del tiempo y la memoria nos parece importante en la configuración de lo que Rudé llamó la ideología inherente que portaron los mapuche previo a la experiencia de la desposesión.

			Nuestra reflexión parte de las siguientes dudas: ¿Es posible construir una historiografía sobre los pueblos indígenas solamente a partir de la razón y el tiempo lineal evolucionista que plantearon los Estudios Fronterizos? ¿En que creían las sociedades indígenas tradicionales previo a la Ocupación de La Araucanía? ¿Cómo la “tradición” y la “costumbre” —en la perspectiva de Thompson— eran claves en las tomas de decisiones políticas de las parcialidades mapuche? Hemos tratado de responder a partir de una premisa estas dudas: el reloj no existía en la vieja frontera hasta el triunfo de los conquistadores ilustrados sobre la parcialidad restauradora mapuche a finales del siglo XIX. Previo a la Ocupación de La Araucanía, el tiempo fue medido a través de dos planetas: yepun y wuñellfe, parte importante junto a küyen (luna) de la wenülewfu (vía láctea). Aquello era parte constitutiva de las cuatro etapas que los mapuche configuraron para comprender la traslación del sol. De alguna manera, como planteó el saber griego que luego fue recuperado por la historiografía, la concepción de “periodo” entendida como un “camino circular”53.

			Estos cuatro periodos en el mundo mapuche se llamaron pükem, pewü, wallüg y rimü. Todo ello quedó materializado en el kultrün, la construcción más acabada de la cosmovisión mapuche que sintetizó a su vez el az mapu54. A nuestro parecer, esta es la base de la temporalidad de la Gente de la Tierra y, por tanto, un aspecto esencial en la configuración de la tradición.

			La temporalidad en el pensamiento indígena nos parece una importante variable para dimensionar la mentalidad de los líderes tradicionales que van a conducir las parcialidades indígenas en la restauración de los pactos coloniales. Es a partir de la concepción del tiempo que se fueron desarrollando los mecanismos de pensamiento que gestaron la tradición y las costumbres al interior del pueblo mapuche permitiéndonos recrear “la política generada en las tolderías” en el último periodo en que “fue ejercida con autonomía”55. Ello, en momentos que nuevos estudios en Chile sobre la Ocupación de La Araucanía, interpreta el proceso situándose desde los vencedores56. A partir de estas variables, reinterpretando la temporalidad, podremos “provincializar” Europa, como plantea Chakrabarty57. 

			La sociedad mapuche que resistió a Chile a partir de 1860 no se caracterizaba por ser un mundo sin un dispositivo de creencias y conocimientos. Al contrario, un interesante sistema político se constituyó en interacción con las sociedades indígenas y luego hispanas, en lo que algunos acertadamente denominaron “relaciones fronterizas”58.

			Con continuidad y rupturas, el mundo indígena que vieron y al que se enfrentaron los españoles a mediados del siglo XVI efectivamente era distinto del que los chilenos —tres siglos después— ocuparían. Las Reformas borbónicas —entre otras variables— jugaron un rol importante en las transformaciones de las relaciones fronterizas y los pactos coloniales, que permitieron, durante los siglos XVII y XVIII, un inédito intercambio entre ambas sociedades. Una de las transformaciones más cruciales, a nuestro parecer, fue el de la identidad del mundo mapuche, la cual está vinculada directamente con la noción de territorio. Esta interacción, que genera a su vez la producción sobre el espacio, conforma la noción de territorialidad. Tal vez, sea ello lo que los líderes como Mañil Wenü llamaron como mapu y en otros momentos los Butalmapus, en sus respectivas cartas, o simplemente territorio indígena. Aquí podrían estar las raíces de esa “pertenencia común o de profundidad histórica”59.

			Algunos autores han planteado que la sociedad mapuche para el siglo XIX se encontraba en un proceso de transición hacia una nueva configuración en sus planos económicos, políticos y sociales60. Isabel Hernández ha sostenido en ese ámbito una de las hipótesis más controversiales: la creación de una monarquía mapuche dividida por los principales liderazgos indígenas que acabaron por conformar una Confederación Mapuche: el Meli Wixan Mapu. Respecto de esto último, Florencia Mallon ha planteado que tanto Kallfukürra en puelmapu y Mañil Wenü en gulumapu presentaban en sus agendas sociopolíticas la creación de una Federación Indígena como una salida política a la hegemonía de las nacientes repúblicas criollas61. 

			Efectivamente, la sociedad mapuche se había transformado para el siglo XIX. No obstante, esa “transición” ya se había producido a lo largo del siglo XVIII y había forjado un nuevo tipo de sociedad mapuche durante el siglo XIX que estaba lejos de constituirse en una monarquía. Para Pablo Mariman, una de las principales rupturas es la adaptación de la ganadería por las parcialidades mapuche, lo que diversificó su economía, que pasó de una de subsistencia a una con mayores complejidades. Para mediados del siglo XIX, la sociedad mapuche complementaba su recolección de frutos con agricultura, ganadería y el desarrollo de dos nuevos componentes: la producción textil y la platería. Todo ello, articulado en torno a la cosmología mapuche que, como hemos planteado, comenzó a ser materializada con sus respectivas simbologías62. 

			Las transformaciones descritas con antelación, como ha señalado José Manuel Zavala, nos permiten plantear que el siglo XVIII constituye “un siglo de ‘transición’ en la historia de las relaciones interétnicas de América hispánica”; en ella, las Reformas borbónicas impulsadas desde la Metrópoli imperial fueron determinantes. No es casual que durante este siglo las insurrecciones de Tupak Katari y Tupac Amaru en el Alto y el Bajo Perú, en oposición a estas transformaciones y la adaptación de ellas por una parte del mundo mapuche, transformasen su propia identidad. Como sostiene Boccara, la aparición en las documentaciones criollas en 1760 de la tipología mapuche (Gente de la Tierra), abandonando gradualmente la de Reche (Gente Auténtica), es parte de estos cambios más profundos. Esta “transculturación” repercutió, a su vez, en el sistema político mapuche que, para el siglo XIX, había incorporado dimensiones cosmovisionarias para sustentar la hegemonía de algunos liderazgos mapuche. Estos liderazgos articularon en sus personas un poder económico, la cosmología y una ascendencia guerrera, y estos tres aspectos conformaron una hegemonía política de los liderazgos indígenas que puso el prestigio como una de sus características y que son, en cierto aspecto, los que “quedaron en la historia”. Tomás Guevara recopiló, en 1912, sus historias y las tituló como las Últimas familias Araucanas. 

			No obstante, a todo lo antes expuesto, debemos incorporar la poligamia como una de las principales transformaciones en el sistema sociopolítico en el pueblo mapuche. La consolidación de liderazgos que portaron en su ser una hegemonía económica, política y social forjó una sociedad patriarcal, en que la poligamia se constituyó en un sistema de intercambio y diplomacia de los liderazgos masculinos mapuche, que, sin embargo, subordinó socialmente a la mujer. Este aspecto va vinculado a la variación en la cosmovisión mapuche y, por ende, en lo que compone la tradición. La poligamia respondió a la consolidación de una ruptura en la ideología inherente de los Mapuche, en que, a partir de la transformación de algunas prácticas culturales, se reconvirtió la violencia de género en una supuesta tradición cultural. Como ha dicho Graciela Huinao en una reciente novela, “su violación disfrazada por una tradición”63.

			Sostenemos que la tradición mapuche, construida en siglos de reflexiones, se adaptó y transformó en el transcurso del siglo XVIII y se consolidó en el siglo XIX. Lo planteado al principio de este capítulo por Manuel Manquilef responde a una continuidad y es resultado de esta configuración sociopolítica del pueblo mapuche. No obstante, los estudios de género emanados desde pensadoras indígenas cuestionan reposicionar acríticamente algunas prácticas culturales que vulneren los derechos de las mujeres indígenas64.

			Queremos hacer hincapié en que, los siglos XVIII y XIX tuvieron la capacidad de generar relaciones fronterizas que permitieron la estabilidad y capacidad de adaptación entre la sociedad hispana y mapuche que, a partir de los parlamentos (verdaderos “encuentros interétnicos”), logró crear “convenios entre partes que actúan con cierta soberanía”65. Desde nuestra perspectiva, ambas sociedades lograron adaptarse; y para la historia del pueblo mapuche, aquella adaptación tomó ribetes de “resistencia”66.

			A partir de todo lo expuesto, entendemos la categoría tradición desde la perspectiva de E.P Thompson, es decir, una conciencia de los derechos y deberes que configuraron una costumbre. Ello se gestó a partir de los Parlamentos, un sistema normativo de relaciones sociopolíticas que permitió el desarrollo siempre con tensiones de las relaciones fronterizas. Sin embargo, a diferencia de los mismos Estudios Fronterizos, no significó la decadencia de las tradiciones mapuche o del “ser mapuche”. Por el contrario, fue una readaptación que consolidó y modificó aspectos del mundo mapuche. Como ha dicho Eric Hobsbawm, la ‘costumbre’, tiene la función “doble de motor y engranaje”, ya que no descarta la innovación y el cambio en un momento determinado”67.

			Sostenemos, al igual que E.P Thompson, que la costumbre no hace referencia a “pos-algo”, sino como sui generis, como ambiente, mentalité, y como vocabulario completo de discurso, de legitimación y de expectación68. La costumbre, no es algo quieto, sin posibilidad de transformación; por el contrario, es un “campo de cambio y de contienda, una palestra en que los intereses opuestos hacían reclamaciones contrarias”69. La costumbre, por tanto, estuvo lejos de mantener una tradición inamovible, ya que, como plantea Hobsbawm, “incluso en las sociedades ‘tradicionales’ la vida no es así”70.

			La tradición la entendemos como “las prácticas” que configuran un sistema normativo que se “reproduce” a lo largo de las generaciones dentro del entorno lentamente diferenciador de la costumbre”. Aquella tradición, como plantea Thompson —y que se suscribe a la normativa del pueblo mapuche—, “se perpetúa en gran parte por medio de la trasmisión oral”71. ¿Cuál es su característica? Según Hobsbawm: “la invariabilidad”72.

			Esta perspectiva la proponemos para su contexto histórico específico, es decir, explicar el pensamiento y actuación política mapuche en el marco de la ruptura que genera el despliegue del capitalismo decimonónico a nivel mundial73. El mundo mapuche —parafraseando para el caso aymara a Sinclair Thomson— puede concebirse como una formación política específica, es decir, una totalidad estructural en la cual un conjunto de relaciones de poder se articulan de forma particular74.

			El siglo XVIII es un siglo de transición entre un orden que mantiene continuidades del mundo medieval de occidente, pero con rupturas ante la irrupción de las nuevas ideas de la ilustración. Suscribimos para tales efectos la noción de Julio Pinto, para quien América Latina habría iniciado su “experiencia de la modernidad” durante el siglo señalado75. No obstante, esa misma experiencia forjó una oposición que terminó por derribar el orden hispano76. 

			Para las historias de los pueblos indígenas —como es el caso de los descendientes del Tawantinsuyo—, las reformas introducidas por la monarquía borbona modificaron a lo largo del siglo XVIII el sistema tradicional de autoridades y las formas de gobierno comunitario en manos de los cacicazgos. Los reformadores españoles, como ha planteado Charles Walker, buscaban restringir el pacto creado en el siglo XVI que garantizaba a los indios ciertos derechos, entre los que se incluían un alto grado de autonomía cultural y política, y el control de la tierra comunal a cambio de subordinación y una lista de impuestos”77. Aquello, como ha sostenido Thomson, fue la variable principal de la rebelión encabezada por Tupac Katari y Tupac Amaru entre 1780 y 1781, que se caracterizó por ser un movimiento anticolonial en el marco de la era de las revoluciones. En palabras de Thomson, “los líderes indígenas imaginaban una contraconquista, una ‘nueva conquista’ en sus propias manos”78.

			Reflexiones finales

			Para el mundo mapuche, la experiencia de las Reformas borbónicas fue en parte distinta. Mientras estas fueron rechazadas por los líderes aymara-quechua, que acusaban la ruptura de los pactos acordados durante la primera etapa de la conquista, los mapuche se adaptaron a ellas y suscribieron algunos aspectos de la modernidad de la ilustración, como el acceso al mercado, el intercambio de manufacturas y el acceso a las escuelas, para los hijos de los principales liderazgos indígenas, como actos de buena fe. Una política, por lo demás, que se prolongó durante los primeros años de la República.

			No obstante, la experiencia de la modernidad, como sostiene Julio Pinto, cobró la forma de un proyecto para una minoría de la sociedad, mientras que para la mayoría se trató más bien de una ruptura impuesta en contra de su voluntad. Arturo Taracena, para el caso del pueblo maya en Guatemala, se refiere a este proceso como “invención criolla, sueño ladino, pesadilla indígena”79.

			A partir de esta idea, creemos que la concepción de civilización versus barbarie, como variable interpretativa de la Ocupación de Arauco, si bien explica la mentalidad de la elite de la época del siglo XIX —aunque no permite historizar sus contradicciones como sujetos dominantes—80, no permite comprender la agencia de algunas parcialidades del pueblo mapuche, en especial las que se opusieron y resistieron la expansión de ejército chileno.

			Nuestra hipótesis plantea que la resistencia mapuche fue en defensa de la tradición y las costumbres, desarrolladas a lo largo de relaciones fronterizas, en que los parlamentos entre ambas sociedades tuvieron la capacidad de materializar una ideología inherente. Esta, como hemos señalado, es una “especie de leche materna ideológica”, que se sustenta en la experiencia directa, la tradición oral y la memoria colectiva81. La Ocupación, por tanto, la entendemos como una guerra de restauración del orden colonial.

			Por ello, nos parece que la actuación política mapuche no puede ser considerada como una actuación prepolítica o espontánea82. Asumimos una concepción subalternista de la actuación política mapuche, aquella que reivindica los estudios de los estratos más bajos de la sociedad, lo cual “no necesariamente es constituido únicamente por la lógica capitalista”83. Parafraseando a Ranajit Guha, “aquí es precisamente donde yerran los que no saben reconocer la impronta de la conciencia en los movimientos aparentemente no estructurados de las masas”. La actuación mapuche tradicional fue consciente y abiertamente un movimiento político; restaurador y abiertamente insurgente al oponerse a los ejércitos de la nueva modernidad que se erigió a partir del triunfo de la doble revolución durante el siglo XIX84. Como señala Alberto Blest Gana, al describir a su personaje Mariluan en su novela de 1862, “las alucinaciones del entusiasmo le hacían oír voces proféticas que le llamaban a continuar la gigantesca resistencia de sus antepasados y esas voces decidieron su destino”85. Tal vez, aquí estén los nudos que buscamos desamarrar para una comprensión de este proceso histórico fundamental en la historia mapuche.
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