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Presentacion

A nombre del Gobierno de Chile, del Sistema
de Naciones Unidas en Chile y del Programa de
las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD),
tenemos el agrado de presentar el Estudio “Pue-
blos originarios y sociedad nacional en Chile: La

interculturalidad en las prdcticas sociales”.

Este estudio es una de las iniciativas desarro-
lladas en el marco del Programa Fortalecimiento
de las Capacidades Nacionales para la Preven-
cién y Gestién de Conflictos Interculturales en
Chile que, entre los afios 2010 y 2012, reunié
el trabajo de seis agencias del Sistema de Nacio-
nes Unidas (OIT, FAO, UNESCO, UNICEF,
OPS y PNUD) y el Gobierno de Chile con
el propésito de aportar al mejoramiento de la
convivencia intercultural del pais construida
sobre el pleno reconocimiento de los derechos
de los pueblos indigenas. Para su desarrollo
contamos con el valioso apoyo del Fondo para
el Logro de los Objetivos de Desarrollo del
Milenio del Gobierno de Espafia y del Gobierno
de Chile, sin los cudles esta iniciativa no habria

sido posible.

Las relaciones interculturales en el pais son
un hecho, han marcado su historia y se han
caracterizado por su dinamismo, conflicto y

complementariedad.

Chile lleva afos intentando encontrar las for-

mas de superar los problemas pendientes en este

campo y en la actualidad se asume que existe un
conflicto intercultural no resuelto que, si bien,
ha pasado por muchas y distintas etapas, ain
sigue buscando encontrar salidas que beneficien

a todos los actores involucrados.

En la calidad de las relaciones interculturales
se juega la posibilidad y vigencia de los Derechos
Humanos y la coexistencia no sélo de los reco-
nocimientos reciprocos, sino la posibilidad de la

diferencia en las identidades culturales.

Esto es lo que entendemos como Desarrollo
Humano. La experiencia en Chile y en otros
pafses del continente sefiala que dificilmente
existe una solucién probada, que es un proble-
ma complejo y multidimensional y que en él
contribuyen una serie de elementos que com-
plejizan la bisqueda de soluciones. Igualmente,
sabemos que la calidad de estas relaciones no es
un problema de minorias, por el contrario, es
un problema de mayorias, ya que en ellas estdn
en juego la calidad de nuestra convivencia. Sin
embargo, también, sabemos que esta tensién, se
puede trabajar politica y culturalmente, de modo
de convertirla en energfa para avanzar hacia una
interculturalidad justa y democrdtica y que con-
sidere las diferencias y el pleno reconocimiento

de los derechos de los pueblos indigenas.

Para buscar esas soluciones, esos nuevos ca-

minos, no existe otra estrategia que el didlogo



fundado en el conocimiento mutuo. Por ello,
quisimos aportar en esta direccién brindando
un espacio para la generacién de nuevos cono-
cimientos que replanteen la conversacién sobre
interculturalidad. Fue una decisién intencionada
de nuestra parte que este fuera un espacio abierto
al debate y a la deliberacién auténoma de sus

participantes.

Agradecemos muy sinceramente a las y los
investigadores que aceptaron este desaffo invo-
lucrédndose de manera comprometida y creativa.
Especialmente, a John Durston quien asumié

la dificil tarea de guiar este trabajo, aportando

s
Bruno Baranda Ferrdn

Ministro de Desarrollo Social

con su sdlida experiencia y trayectoria en el rol

de Coordinador.

Nuestra expectativa es que este estudio fo-
mente la conversacién. Queremos que a partir
de sus resultados se desarrolle un debate y un
didlogo informado entre diferentes actores sobre
el futuro de las relaciones interculturales. Que
se discuta en cémo avanzar hacia relaciones
interculturales que dejen de lado la existencia
de estereotipos y prejuicios que tanto dafio han
hecho a la sociedad en su conjunto y que permita
comenzar a disefiar las posibles vias de solucién

de los conflictos existentes.

Antonio Molpeceres

Coordinador del Sistema de
Naciones Unidas en Chile
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Introduccion’

Esta Introduccién tiene por objetivo relatar el
origen de este libro, aclarar sus propésitos y anali-
zar algunos de sus principales resultados. El libro
es el resultado de un estudio de terreno realizado
en 2011 y 2012, por un equipo externo ¢ inde-
pendiente de profesionales, gran parte de ellos
pertenecientes a Pueblos Originarios. El PNUD
no es, por ende, el autor del libro. Se trata de un
libro de articulos, cuyos diferentes autores derivan
hipétesis diversas de los datos recopilados®. Refleja
asf la diversidad de interpretaciones existentes en
el mundo académico y el mundo politico sobre
la interculturalidad en Chile, y sus hipétesis no
necesariamente coinciden con las opiniones ins-
titucionales de las Naciones Unidas. Estos autores
son: John Durston (coordinador responsable),
Nelson Aguilera, Ana Ancapi, Lenina Barrios,
Francisca de la Maza, Cecilia Delgado, Vicente
Espinoza, Angel Gallegos, Hans Giindermann,
José Marimdn, Marcelo Mifio, Radl Molina,
Cristian Moreno Pakarati, Soledad Parada, Vio-
leta Rabi, Alejandra Rasse, Francisco Sabatini,

Jenniffer Thiers y Camila Zurob.

A todos los autores los une el compromiso con
los principios éticos del desarrollo humano ela-
borados por el PNUD?, de los derechos humanos
y de los derechos de los Pueblos Indigenas. El
conjunto de autores ofrece una gran diversidad
de interpretaciones, la cual es parte del aporte
de este libro al debate que, con urgencia, deben
llevar a cabo los actores indigenas y no indigenas

de la sociedad civil nacional.

El objetivo del estudio

Hoy en Chile es necesario avanzar hacia una
deliberacién entre actores indigenas y no indige-
nas sobre las relaciones interculturales. Este libro
no busca solo fines académicos: quiere ser sobre
todo un instrumento de deliberacién social. Es
altamente empirico, aportando datos que son
analizados desde diversos puntos de vista. No
pretende entregar recomendaciones especificas
y directas para las politicas publicas sino ser
util en el debate en la sociedad civil sobre las
relaciones interculturales. Proporciona infor-
macidn para lograr un piso minimo de acuerdo
sobre las realidades y las tendencias en marcha
en el terreno de las relaciones cotidianas entre

personas indigenas y no indigenas.

La palabra interculturalidad’, usada en rela-
cién a los Pueblos Indigenas, tendrd diferentes
connotaciones para diferentes lectores. Para
algunos evocard el enfoque de la Educacién
Intercultural Bilingiie, para otros un deber ser
atin no logrado en Chile. Pero aquf se habla de
otra interculturalidad: las relaciones sociales
ente personas de identidad indfgena y personas
no-indigenas. Los resultados del estudio revelan
otra cara de las relaciones interculturales: la vin-
culacién personal que existe en alto grado entre
indigenas y no-indigenas a nivel de sus précticas

sociales cotidianas.

! Redactado por John Durston, Coordinador del Proyecto, con el apoyo de varios colegas.

Tanto la identificacién de los temas prioritarios como la estrategia metodoldgica se han beneficiado de las

observaciones realizadas a la propuesta preliminar del estudio por un gran niimero de personas, indigenas y
no indigenas, en reuniones de un Comité Consultivo y en talleres regionales.

w

El desarrollo humano incorpora objetivos de equidad y participacion en la definicién de una sociedad consen-

suada, a partir de la “agencia” de los actores y de la construccién propia de un futuro deseado. En este caso, se

da cuenta de los aportes de diversos Pueblos Indigenas al concepto de desarrollo humano, en la forma de los

principios del vivir armonioso y de un necesario equilibrio y simetria con el entorno.



Un vacio de informacion

En afios recientes, se ha publicados valiosos es-
tudios sobre la historia de los Pueblos Indigenas
en Chile, la relacién con el Estado, los derechos
humanos y culturales, la tierra, la educacién, las
necesidades bdsicas insatisfechas y otras facetas
de la interculturalidad en Chile. A pesar de ello,
muchas declaraciones sobre el tema indigena
revelan un vacio de conocimiento de la vida
diaria de relaciones entre personas no-indigenas

e integrantes de un Pueblo Originario.

Se habla de ‘el problema indigena’ en circuns-
tancias en que cada Pueblo Originario tiene
problemas particulares. Tampoco es correcto
hablar de ‘el conflicto mapuche: en todos los
segmentos de cualquier pueblo hay elementos
de conflictividad, pero sélo en ciertas comunas
(municipios) del sur del pafs hay un espiral de
violencia y sélo allf persisten muestras abiertas
de racismo en una proporcién importante de la
poblacién rural no-indigena. Desde hace més de
una década, una seguidilla de incidentes ha sido
objeto de multiples andlisis, desde los mds varia-
dos puntos de vista. Nuestro estudio abarca esos
territorios; sin embargo, trata de lograr una com-
prensién de relaciones a la vez més profundas y
mds comunes que aquellos eventos dramdticos
que capturan la atencién de la sociedad nacional

y los medios de comunicacidn.

No es que la violencia no afecte esta relacidn;
al contrario, cada incidente gatilla expresiones
estereotipadas contra los mapuche en general
o contra los wingka (personas no-mapuche) en
general. Tales reacciones generan mayor temor,
desconfianza y pesimismo sobre el futuro. En
este estudio se espera, justamente, que la infor-
macién y el andlisis aqui reunidos aporten a un

debate mejor fundamentado sobre éste y otros

aspectos de las relaciones interculturales de todos

los Pueblos Originarios en el pais.

La escasez de datos fidedignos —sobre las
relaciones sociales cotidianas entre personas
de Pueblos Indigenas y otras— ha sido una de
las causas de las fuertes diferencias sobre estas
relaciones a nivel colectivo. De hecho, a los
investigadores nos ha llamado la atencién la
cantidad de discrepancias sobre los hechos que
marca el debate actual sobre las relaciones entre
Pueblos Indigenas y otros sectores de la sociedad

chilena®.

Siguen aumentando

Los resultados de este estudio demuestran algo
fundamental que, sin embargo, una parte de la
sociedad chilena se resiste a reconocer: somos un
pais intercultural, en gran parte porque los Pue-
blos Indigenas siguen estando aquf®. Desde hace
mds de un siglo, varios autores han preconizado
(0 anunciaron como un hecho) la desaparicién
de las culturas indigenas. Pero como se sabe por
lo menos desde el Censo de Poblacién de 1992,
los principales Pueblos Originarios del pais
mantienen cantidades suficientes de personas, en
casi todos los casos, para la reproduccién de sus
identidades colectivas e incluso el crecimiento
de sus ndmeros, de acuerdo a las proyecciones

de la encuesta CASENG®.

La autoidentificacién, sin embargo, estd sujeta
a estrategias personales coyunturales. Al pre-
guntarse a dos personas, hijos de matrimonios
mixtos y con apellidos paternos mapuche, si iban
a contestar el cuestionario del Censo de 2012
como “pertenecientes al” pueblo mapuche, una
responde “Por supuesto. {No se puede negar la

sangre!”, mientras que la otra responde: “No he

# Alos autores de los articulos se les ha respetado sus diversas interpretaciones de los datos, en la esperanza de que tales dis-
crepancias sean también objeto del debate que se espera estimular.

sinénimos.

En este libro los diferentes autores utilizan los términos “Pueblo Indigena”, “cultura indigena” y “Pueblo Originario”, como

Los datos del Censo de 2012 se encuentran actualmente en proceso de re-evaluacién. Los datos del CASEN 2011, pre-

sentados a modo de comparacién, son producto de una muestra basada en proyecciones de resultados del Censo de 2002,

fuente usado en algunos articulos.

—11—
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CUADRO 1
Poblacion Indigena de Chile, estimacion CASEN, 2011

Aymara 99.270
Rapa Nui 4.893
Quechua 11.636
Mapuche 1.183.102
Atacamefio 23.241
Colla 9.865
Kawésqar 1177
Yagéan 1.690
Diaguita 34.689
Total 1.369.563

Fuente: Ministerio de Desarrollo Social, Chile, Encuesta CASEN 2011.

decidido todavia”. Esta diferencia de respuestas
refleja uno de los aspectos de la coyuntura com-
pleja por la cual pasan actualmente las relaciones

interculturales en Chile.

La base empirica del libro:
estrategia tedrica-metodologica

El presente estudio se construye principal-
mente sobre la base de informacién empirica
primaria reunida a partir del estudio cualitativo
y cuantitativo en terreno. Se eligié este doble
enfoque por las posibilidades de la confrontacién

de datos de ambos tipos para generar hallazgos

novedosos.

En primer lugar, se realizé una busqueda
bibliogrdfica que permitié identificar de qué
forma se ha descrito y analizado el estado de las
relaciones interculturales en Chile y acceder a los
principales hallazgos o resultados de los estudios
empiricos. Para ello, se revisaron tesis y articulos
que han cubierto, desde diversas perspectivas, el
objeto de estudio, lo que permitié determinar
que —en su mayorfa— éstos no han cubierto con
exhaustividad la problemdtica de las relaciones
interculturales en Chile, sino mds bien la si-
tuacién de personas o Pueblos Indigenas y su
reconocimiento en el pafs. Este primer trabajo
permitié delinear las preguntas de investigacién
como también discriminar metodoldégicamente

los caminos mds adecuados para acercarse al

objeto de estudio.

En segundo lugar, se realizaron consultas con
los involucrados —tres talleres con dirigentes de
los pueblos aymara, quechua, licanantay, rapa
nui y mapuche— antes de fijar los objetivos y de-
terminar los instrumentos del estudio. Ademds,
se incorpord en este disefio las observaciones
de un Comité Consultivo nacional de lideres y
especialistas, la mitad de ellos pertenecientes a

los Pueblos Indigenas.

En tercer lugar, se realiz6 una encuesta repre-
sentativa, la Encuesta de Relaciones Intercultura-
les, que buscaba identificar opiniones y pricticas
interculturales existentes actualmente en el pais.
Para ello se caracterizé la poblacién indigena y no
indigena, mayor de 18 afios que reside en zonas
definidas como interculturales. Con este fin se
adopté una definicién operacional que permi-
tiera discriminar los espacios geogréficos en los
que se da la condicién de que convivan personas
indigenas y no indigenas. Asi, se selecciond (a
nivel del universo) aquellas comunas en las que la
probabilidad de generar interaccién entre ambos
segmentos es mayor que cero. El universo estd
constituido por comunas que poseen un 0,4%
o mds de la poblacién total del Pueblo Indigena
correspondiente. Esto corresponde, de acuerdo
al Censo de Poblacién de 2002, a 91 comunas
que representan un universo total de 5.843.289
personas distribuidas geogrdficamente como se

sefiala a continuacién:

* Latotalidad de las comunas de las Regiones
de Arica y Parinacota y Tarapacd.

* 52 Comunas de las Regiones del Biobio, de
La Araucania, de Los Rios y de Los Lagos.

* 27 Comunas del Gran Santiago, con pre-

sencia de poblacién mapuche.

La muestra quedé conformada por 2.056
casos, con un error muestral mdximo de 2,2%,
considerando varianza mdxima, nivel de con-

fianza del 95% y un efecto de disefio estimado

(deff) de 1,15.

En cuarto lugar, se desarrollaron 178 entre-
vistas en profundidad semiestructuradas. Las
entrevistas jugaron un papel fundamental para

que los investigadores pudieran aproximarse a



las précticas, relaciones y estrategias de vidas
interculturales de sus entrevistados, logrando
describirlas, analizarlas y relacionarlas con sus

identidades y condiciones.

Estas entrevistas fueron desarrolladas por
duplas de trabajo interculturales y son confl-
denciales. Su grabacién y transcripcién —con el
consentimiento de los entrevistados— produjo
mds de 150 horas de material. Su interpreta-
cién se recoge en los articulos sobre cinco zonas
interculturales, correspondientes a los pueblos
mapuche (sur y Santiago), licanantay, rapanui
y aymara. Las entrevistas fueron desarrolladas
durante los meses de octubre, noviembre y
diciembre de 2011.

Adicionalmente y en forma complementaria
se realizaron trabajos monogrificos especificos
que profundizaran algunos tépicos que fueron
resultantes relevantes en el transcurso de la

investigacién.

Resultados de tres tipos

En las ciencias sociales ninguna investigacién
puede atribuirse haber ‘probado’ una hipétesis
sino sélo haber aportado a mejorar un modelo
siempre tentativo de la realidad estudiada. En
cuanto a los resultados nuevos que proporciona
esta investigacién, hay tres niveles de certeza

relativa:

1. Hallazgos fidedignos, claros, consensuados
y fundamentados; 2. Datos tensionados que
generan nuevas preguntas y nuevas hipdtesis
de trabajo: y 3. Hipdtesis contrarias sobre un
mismo tema, con discrepancias entre los autores.
Sélo la lectura del libro dard cuenta de cudles son
los resultados de cada tipo; aqui se puede dar

algunos ejemplos como ilustracién.

En cuanto al primero (los hallazgos consen-

suados) este estudio permite proponer que,

pese las tensiones sociales producidas por los
incidentes violentos en las zonas de conflicto
en el sur, la tendencia’ predominante es de
creciente valoracién de estas identidades,
tanto entre los integrantes de dichos pueblos
como entre la sociedad no-indigena. La dis-
criminacién racista es mucho menor que una
generacién atrds y las familias indigenas viven

mejor que antes.

El estudio también permite concluir que las
personas pertenecientes a un Pueblo Originario
no son “como todos los chilenos”, sino que,
en gran parte, tienen identidades colectivas,
valores y formas de vida social propias. A la vez,
cada Pueblo Indigena del pais es radicalmente
diferente de los otros: no es posible profundizar
en el conocimiento de su insercién en la socie-
dad mayor encasillando a todos bajo la etiqueta
“indigenas”. Se puede apreciar estas diferencias
de dos maneras: comparando los andlisis de
cada uno de los nueve Pueblos Originarios, en
los articulos de la Parte I; y mediante los datos
cuantitativos de los articulos comparativos de la
Parte II, especialmente en los casos de los pueblos
mapuche y aymara. Es de notar también, que
hay importantes diferencias entre segmentos no
indigenas de la sociedad chilena, que se aprecian
territorialmente (urbano y rural, norte grande,
Gran Santiago y sur) y que influyen fuertemente

en las relaciones interculturales.

Los resultados del segundo tipo pueden
ejemplificarse con los datos de asentamientos
humanos rurales, que muestran tanto zonas en
que los mapuche y aymara estdn confinados a
ciertos espacios, como otras en que alrededor
de una antigua reduccién o ‘pueblo de indios’
hay localidades de poblacién indigena y no
indigena mixta. Estos datos parciales gatillan
nuevas preguntas: shay barreras sociales para
que indigenas compran tierra?, ;las zonas mix-
tas reflejan una alta frecuencia de matrimonios
interculturales en localidades tradicionalmente

no-indigenas?

7

La forma de estimar tendencias es una combinacién de datos estadisticos relevados en diferentes afios (censos y Encuesta

CASEN), con preguntas sobre cambios recientes (Encuesta de Relaciones Interculturales 2012) y con relatos de vivencias
pasadas y presentes recopilados en las entrevistas en profundidad.

13-
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Un resultado del tercer tipo, en que los autores
estdn en desacuerdo con otros, tiene que ver con
la frecuencia de experiencias de discriminacién
contra personas indigenas. Las cifras barajadas
por diferentes autores son distantes entre si, y
los procesamientos de las mismas fuentes han

seguido diferentes 14gicas.

El debate no estd resuelto atn. En las pdginas
siguientes se presenta un andlisis de algunos de
los principales resultados. El lector podrd obser-
var a través de los distintos articulos, diferencias
de interpretacién sobre el objeto que no sélo
dependen de las orientaciones de los investiga-
dores, sino que forman parte del objeto mismo,
en tanto son discursos, diagnésticos y perspec-
tivas que estd presentes en las propias relaciones
interculturales. Si bien, fue un resultado no
buscado de la investigacidn, constituye sin duda
uno de los descubrimientos principales, que se
fue configurando a partir de la total autonomia
e independencia de los autores para el desarrollo
de sus respectivos textos y del constructivo inter-
cambio de ideas que tuvo lugar en las distintas

etapas de la investigacién.

Identidad colectiva y alteridad
colectiva

Los testimonios de entrevistados muestran cla-
ramente que la identidad como Pueblo es funda-
mental para la autoestima de la persona: el orgullo
de tener historia, héroes y c6digos del buen vivir
que refuercen el amor propio y la seguridad. Entre
los entrevistados, predominan experiencias en que
la escuela y la religién formal exigfan distanciarse
de un pasado salvaje, asimilarse a una identidad y
su correspondiente cultura ‘superiores’. Para ellos
fue en la etapa adulta joven que las organizaciones
de sus Pueblos les abrieron los ojos, hacia el final

de la etapa formativa de la identidad personal.

Pareciera que en la nueva generacién este
proceso comienza en un momento mds tem-
prano, en la adolescencia. En las entrevistas
en profundidad se repiten las expresiones de
la importancia de esta auto-imagen positiva de
identidad colectiva como parte de la identidad
personal. Tanto mapuche como aymara relatan
su participacién en capacitaciones sobre su cul-

tura e historia como:

..Una busqueda para encontrar, para
identificarse, para completar la identidad
que tienes.

(Aymara, mujer, rural:
ver articulo de Gundermann en este libro)

Y para una mujer mapuche urbana, de la
expresion de su identidad: ...lo que vivo es un
orgullo y me siento plena, cuando participo,
cuando danzo, cuando hablo un poco es como
que me siento feliz, como que estoy incompleta
sin vivir esa parte...
(Mapuche, mujer, urbana)

Varios articulos del libro se refieran al dato
de las identidades combinadas, desde diversas
perspectivas. Una proporcién importante de
los encuestados que declaran pertenecer a un
Pueblo Indigena se sienten ‘mapuche y chileno
al mismo tiempo’ o bien ‘aymara y chileno al
mismo tiempo’. Esto no sorprende si se acepta
que varios pueblos o culturas pueden formar
partes de una misma sociedad nacional y ser
ciudadanos, su identidad colectiva como pueblo
mediante. Lo que si es llamativo es la variedad
de respuestas: un 42% de los mapuche urbanos
y 66% de los rurales optaron por una de dos
alternativas: ‘solo mapuche’ o ‘mapuche primero
y chileno después’. Entre los aymara, los valores
correspondientes bajan a 25 % (aymara urbanos)
y 24% (aymara rurales)®. Incluso, la mitad de los

mapuche rurales se sienten s6lo mapuche y no

8

Las entrevistas en profundidad sugieren que en estas diferencias entre mapuche y aymara en relacién a la chilenidad operan

historias regionales muy diferentes, junto con nacionalismo y xenofobia en la zona fronteriza del norte grande. Ilustrativa es
la cita de la persona que debe aclarar que no es peruana, es aymara chilena (Bello, en este libro). Aunque no contamos con
datos cuantitativos para los otros Pueblos Indigenas de Chile, los datos cualitativos confirman la particularidad de cada uno
en su cultura propia y en sus practicas interculturales. En el tema de la identidad propia, destaca el caso de Isla de Pascua,
donde todas las entrevistas realizadas dejan en claro que pocos Rapa Nui se identifican con los chilenos ‘continentales’ sino,

como pueblo y cultura, con otros pueblos polinésicos.



se sienten chilenos’ (Ver articulo de Caniguan

et al. en este libro).

Conocimiento del Alter y evolucion
de la identidad

La identidad colectiva de las personas como
Pueblo se construye y se re-construye por un
doble proceso: en parte por oposicién a otros
grupos y en parte por una retroalimentacién
mediante las relaciones con esos ‘otros’, que
las definen como alteridad, admiradas o des-
preciadas. Las relaciones sociales evolucionan
en interaccién con las representaciones sociales
(las imdgenes compartidas en un grupo acerca
de la naturaleza de otros). Esta re-construccién
permanente de alteridad influye en la construc-
cién de la identidad colectiva propia y de la
relacién intercultural, y ya produce cambios en
las précticas de diversos sectores de la sociedad

no-indfgena chilena.

En la historia de las relaciones interculturales de
los Pueblos Originarios de Chile un denominador
comun ha sido la asimetrfa de poder, en que el
primer factor (la auto-definicién por contraste
con el otro) ha sido fuertemente influenciado
por el segundo (la imposicién de una condicién
inferior). Se trata de la herencia de un status de
pueblo sub-alterno (del otro de abajo) con toda la
carga conceptual que el término implica. Pero el
mencionado circulo virtuoso actual (hipotético)
parece estar alimentando una sinergia entre los
esfuerzos de organizaciones indigenas para que sus
jovenes desarrollen su identidad y los esfuerzos de
grupos no-indigenas que apoyan sus derechos al
respeto y que admiran los conocimientos y formas

de ser de los Pueblos Originarios.

La Encuesta de Relaciones Interculturales
2012 tiende a confirmar la correlacién obser-

vada en estudios anteriores (entre un mayor

conocimiento de personas indigenas y actitudes
favorables hacia los Pueblos Indigenas). Pero la
Encuesta de Relaciones Interculturales revela
también excepciones importantes. Al desagregar
el dato territorialmente, encontramos que de
todos los segmentos de no-indigenas, es el de
sector rural sur que tiene el indice de contacto
mds alto. Pero es también el sector que mds pre-
juicios muestra y entre quienes la percepcién de
empeoramiento de las relaciones interculturales

es mds alto (Ver articulo de Caniguan et al.).

Identidad como pueblo y las vueltas
del prestigio

La elaboracién de la Ley Indigena a principios
de los ‘90s coincidié a con la resurgencia de
organizaciones indigenas desde la semi-clan-
destinidad, con la reflexién sobre la historia de
subordinacién y genocidio a los 500 afios de la
Conquista, y con la expansién a nivel mundial de
la valoracién de la diversidad y la toma de con-

ciencia de la dignidad de los Pueblos Originarios.

Vivir la interculturalidad significé, hasta hace

muy poco,

acostumbrarse a representar el
rol inferior en sus prdcticas interculturales. La
informacién cualitativa sugiere que la imposi-
cién de estereotipos denigrantes —por colonos,
profesores y autoridades chilenos durante varias
generaciones— influy6 en la imagen colectiva
propia de muchos mapuche, que desarrollaban
una baja autoestima. Entre los aymara y los
quechua, ser tildado de “peruano” o “boliviano”
tuvo un impacto similar, combinado con la
xenofobia. Este dato nos lleva a formular como
hip4tesis que una baja autoestima colectiva sea
un factor en la reticencia de algunas personas de
ascendencia indigena de identificarse como tales;
y que los adultos jévenes de 2012 hayan sido
socializados en un entorno mds favorable'' por

las capacitaciones que les llevaron a desarrollar

9

diferentes.

La comparacién con el resultado de la encuesta CEP mapuche del 2006 es riesgoso, ya que se trata de dos instrumentos

1 Adn hay personas mayores que se autodenominan (individual y colectivamente) como ‘el mapuchito’, asumiendo todas las

connotaciones del término.

' Incluido el contexto actual discursivo y politico internacional
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una autoimagen positiva como integrante del

pueblo aymara, mapuche, u otro.

Emerge la categoria social mestizo

Una consecuencia de esta mayor valoracién y
de la alta proporcién de parejas inter-culturales
es un vuelco en el significado del término ‘mes-
tizo’. Si éste tradicionalmente ha sido una vaga
sub-categorfa de la chilenidad (“todos somos
mestizos”, algo que no es efectivo), hoy es una
sub-categorfa precisa de la identidad de un
Pueblo Originario, de menor status del estrato
de ‘pura sangre’. En algunos casos emerge una
nueva pirdmide de prestigio, a la inversa del
pasado, cambio que en ninguna parte es mds
marcado que entre los Rapanui, donde sobresale
la poblacién de “sangre rapa nui’ que desciende
tnicamente de los principales linajes, en la cispi-
de (Ver articulo de Moreno-Pakarati y Zurob en
este libro). Emergen como una categorfa social
de segunda clase los ‘mestizos’, seguidos por
extranjeros, chilenos educados y —en el fondo de
la pirdmide de status— por los chileno comunes,

los tire o pasto.

Este fenédmeno se repite en otros casos, como
el tradicional uso del epiteto ‘champurria’ para

el mestizo en un medio mapuche:

[En el sur] nos decian que nos mantuviéramos
bien alejados del lugar del nguillatin porque
éramos champurria.

(Mapuche, hombre, urbano)

Hoy algunos mapuche rurales consideran ‘me-
nos mapuche’ a aquéllos urbanos que no hablan
el mapudungin ni manejan a fondo sus ritos. De
forma algo diferente, algunos aymara chilenos se
cuidan en diferenciarse de los de nacionalidad
boliviana o peruana, pero hay poca incidencia
de rechazo hacia aymara de antepasados chilenos
mixtos (Ver articulos correspondientes de la
Seccién I). Hay indicios de esta transicién de
imagen, desde el desprestigio al prestigio, de los
Pueblos Originarios estd lejos de completarse.

Las preguntas destinadas a descubrir expresiones

que revelan diferentes representaciones sociales
de los Pueblos Originarios atin encuentran bol-
sones de racismo explicito: en casi el 60% de los
no indigenas rurales del sur piensan en supuestos
defectos al escuchar la palabra mapuche, pero
sélo un 15% de los no-indfgenas de Santiago lo

hacen (Bello en este libro).

Resistencia a la indianidad

Tal como ocurrfa en generaciones anteriores,
hoy muchos jévenes mapuche del campo atn
intentan ocultar su origen al llegar al internado
de la educacién media gratuita en el Pueblo,
por temor a la ridiculizacién por ‘atrasados’.
Pero a la larga, surgen pololeos interculturales
en este grupo mixto de adolescentes de menores
ingresos, entre wingkas de los pequefios cen-
tros urbanos o mapuche de las ex-reducciones

rurales.

Dada la gran diversidad de situaciones revelada
en estos articulos, estas nuevas hipdtesis son,
necesariamente, especificas a cada pueblo y a
cada contexto territorial. Los aymara tienden a
acercarse mds a ‘lo chileno’, experimentan menor
discriminacién que los mapuche y muchos més
de ellos han seguido una estrategia de integracién
y aceptacién por las vias de la urbanizacién y la
educacidn, llegando a niveles altos de calificacién

(Ver Espinoza y Rabi en este libro).

Sin embargo, si bien hay menos confrontacién
explicita, hay también mds distancia social entre
aymara y sus vecinos que entre mapuche y no-
mapuche. Hay evidencias para apoyar la hipdtesis
de que muchos no-aymara del norte discriminan
por exclusién, lo que no es percibida como tal por
los afectados. Los no-aymara tienen mds rechazo
ala amistad y al matrimonio con aymara que en el
caso de no-mapuches. A su vez, un segmento de
los aymara mantienen vinculos principalmente
con sus pares, hablan su propio idioma y prefieren
hacer emprendimientos con otros aymara (Ver
articulo de Gundermann en este libro) —todo en
mayor grado que entre los mapuche (Ver articulo

de De la Maza y Marimdn en este libro).



En balance, la tendencia predominante en
lo que va del siglo XXI en Chile parece ser un
circulo virtuoso de recuperacién identitaria
y cultural en cada Pueblo Originario y de
mayor conocimiento desde la alteridad, sobre
todo en las nuevas generaciones de sectores
no-indigenas. No obstante, otros sectores de la
sociedad persisten en negar el valor e incluso la
existencia misma de las culturas indigenas y no
faltan las voces de reaccién en contra (‘backlash’)
del movimiento indigena y de las politicas de
accién positiva (Ver articulo de Bello en este
libro). También impacta en la disposicién a

asumir la identidad colectiva:

El conflicto hace que mucha gente mapuche
del campo no quiere ser mas mapuche

(mapuche, mujer, rural)

Prejuicios y practicas racistas

El racismo es un tipo de comportamiento en el
cual, en la mente del actor racista, estd presente
la representacién de un supuesto vinculo entre
el patrimonio genético de un grupo y supuestas
caracteristicas intelectuales y morales, las que
él supone inferiores a las de su grupo propio y
que justifica conductas discriminatorias hacia
miembros del otro grupo. Los datos recogidos
en este estudio dejan en claro que las actitudes
y acciones racistas fueron mucho mds comunes
y mds graves en el pasado que hoy (Ver articulo
de Bello en este libro). La combinacién de datos
cualitativos y cuantitativos indica que gran parte
de los mapuche y de los aymara adultos han sido
victimas de alguna forma de discriminacién.
Las experiencias recientes suelen ser formas més
sutiles de exclusién. De todas maneras, algo més
de un tercio de mapuche y de aymara mayores
de 18 afios declara haber sufrido discriminacién,
mientras que dos tercios de los no-indigenas han
visto o sabido de incidentes de discriminacién
racista contra mapuche o aymara. Las entrevistas
en profundidad encuentran relatos de maltrato

dramdtico entre los de mayor edad, relacionados

con vivencias tres o cuatro década atrds. Las trans-
cripciones de entrevistas, filtradas por Atlas-ti
para mayores de 50, arrojan citas con expresiones

como las siguientes:

Conoci a gente [Rapanui] que habia recibido
azotes de la Armada.

(No-indigena, Rapa Nui)

Quince afos atras la gente indigena era
maltratada, existia esa discriminacion.
...los aymara que venian del altiplano tenian
muy mala atencion.

(No-indigena, hombre, zona norte)

El wingka, cuando era abusivo:

"Ya, tu, te voy a dar diez litros de vino, un
saco de trigo, una oveja para que te cachetees,
indio tal por cual, pero yo voy a sacar tantas
cantidades de tierra"”, y asi nos pasaba muchas
veces, anos atras

(Mapuche, hombre)

Las entrevistas a personas de 15 a 29 afios
simplemente no contienen este tipo de recuerdo,
sino principalmente insultos (indio, llamo) o

bromas ofensivas.

A mi no me dolia que me dijeran india, sino
como lo decian, tan irbnicamente...

(Mujer Rapanui; ver Moreno Pakarati y Zurob)

Muchas personas, mapuche, aymara y no-
indigena, creen poder reconocer a personas de
esos Pueblos Originarios por cédigos y marcas,
que van desde elementos de origen genético
hasta el acento o la ropa. Son formas de co-
nocimiento ‘racializadas’ que se basan en el
empleo de fenotipos (forma del rostro, color de
piel, aspecto fisico) como claves de etiquetacidn
étnica? y de formas de conocimiento cultura-
les como el vestuario o el acento en el uso del
castellano (Ver Gundermann y también Bello
en este libro). Hoy estos marcadores son menos
seguros, llevando a muchos de los encuestados

a preferir la opcién de respuesta ‘pregunténdole

12 Esta etiquetacién puede incluso puede llegar a una forma extrema de alteridad: identificar como indigena a una persona que
no lo es o que no quiere serlo por el trato discriminatorio que reciben los indigenas.
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por el apellido’ (que tampoco es seguro).Un
mapuche o un aymara, por otro lado, puede
reconocer ‘uno de los nuestros’ y confirmarlo

en un breve intercambio de palabras.

Pero tanto estos cddigos implicitos como las
definiciones estereotipadas del otro estdn cam-
biando. Lo novedoso es que en tantos casos el
estereotipo es positivo —lo que se podria llamar
una ‘alteridad virtuoso’. La expresién de estereo-
tipos positivos sobre las personas asume el cariz
contrario a la tradicional: se trata de no-indigenas
que admiran todo lo asociado con algtin Pueblo
Originario en particular. Esta inversion del bajo
prestigio® de la categorfa colonial ‘indio’ refleja
(y se ve reflejado en) el proceso de recuperacién
del amor propio de cada pueblo y el respeto ajeno

del cual empiezan a gozar.

Los autores de este libro no son undnimes
sobre cuanto racismo perdura en la sociedad
chilena. Los mismos datos son procesados desde
sus diferentes puntos de vista. Estas diferencias
deja el tema en la categoria de discrepancias que
parecen relacionarse con los diferentes puntos de
vista de los autores, discrepancias que generan

nuevas preguntas de investigacion.

Otra duda es ;qué entiende cada persona
entrevistada por ‘discriminacién’? ;Es lo mismo
que estaba pensando el autor del cuestionario o

el que analiza las respuestas?
Una mujer mapuche de Santiago:

Nos trataban de indios y con garabatos y todo...
pero asi como discriminacion, no.

(Mapuche, mujer, Santiago)
Otra mujer mapuche de Santiago:

¢Alguna discriminacion?,...no..De mi familia,
nadie... pero algunos profesores te pueden
decir "ah, ¢donde esta la trutruca?”, cosas asi.

(Mapuche, mujer, Santiago)

La baja respuesta de experiencias de discrimi-
nacién puede tener que ver con la percepcién
que una broma de mal gusto no constituye dis-
criminacién. Pero un desprecio mal disimulado
como expresién jocosa, hace que estas bromas
también siguen siendo ofensivas, ya que ‘igual

duelen’ (Ver Seccién I y articulo de Bello).

Sin duda queda mucho camino que recorrer
en Chile para que desaparezcan las actitudes y
las précticas racistas, que en todas sus formas
son una ofensa, un dafio y una violacién de
los derechos de Pueblos Indigenas. Al mismo
tiempo, las evidencias cuantitativas y cualitativas
de este estudio apoyan la hipdtesis de que los
mapuche, aymara, rapanui, licanantay y otros
pueblos tienen hoy un trato menos violentamen-

te discriminatorio que en el pasado.

Expresar opiniones racistas es, hoy, exponerse
al oprobio de gran parte de las personas chilenas.
Esto, en si, constituye un avance. Lo que puede
explicar parte de este probable cambio en las
relaciones interculturales es la irrupcién de un
sector importante de la sociedad que entiende la
valoracién de la diversidad y del derecho a una
identidad de pueblo —es decir, de aceptar el cardc-
ter intercultural de la sociedad chilena—. Con las
excepciones sefialadas, las personas jévenes en par-

ticular asocian los Pueblos Indigenas a virtudes.

Vinculacion personal:
amistades y parejas interculturales

Casi todos los adultos jévenes mapuche tienen
amigos no-indigenas. En cuanto a los vinculos
interculturales m4s fuertes, un indicador clave es
la existencia de parejas mapuche/no-indigena y
aymara/no-indigena. La mayorfa de los mapuche
urbanos encuestados tienen pareja no-indigena,
mientras en el campo del sur menos de un tercio
de los mapuche tienen pareja ‘wingka’. Entre el
pueblo mapuche y los no-mapuche de sur rural,

sigue habiendo una fuerte tendencia a casarse

'3 Sin embargo, hay evidencias de larga data de ‘prestigio oculto’ entre los Pueblos Indigenas: admiracién hacia personas que
saben el idioma, los ritos, etc., aunque fueran desprestigiados por las instituciones dominantes.



entre personas de la misma identidad, aunque
la fuerza de los hechos y el cambio de ethos han

llevado a debilitar esta tradicién.

Entre los aymara, la amistad intercultural estd
presente, pero las cifras de interculturalidad en
la pareja nuevamente son menores que entre los
mapuche. De todas maneras, cerca de la mitad de
los aymara urbanos tienen parejas no-indigenas,
algo poco comtn en el campo (Ver Caniguan et
al. en este libro)'. Entre los Rapanui, los ma-
trimonios de hombres de ese Pueblo Originario
con mujeres ‘continentales’ o extranjeras son
muy frecuentes, debido en parte a las normas
rapanui de exogamia que se expresan en la regla
de no casarse entre parientes (Ver articulo de

Zurob y Moreno-Pakarati).

Redes de reciprocidad

Los parentescos y amistades intra e intercul-
turales son grandes reservas potenciales de las
cuales cada persona recluta ‘socios’ para la ayuda
reciproca. En conjunto, estas redes personales
de vinculos se intersectan, en densos tejidos
interculturales que cubren todo el paisaje social.
En la medida en que aumentan estos lazos entre
personas de Pueblos Originarios y personas no-
indigenas, se transforman paulatinamente las re-
presentaciones sociales del ‘otro diferente’ y, a fin
de cuentas, las relaciones colectivas entre Pueblos
Originarios y la sociedad nacional chilena. Sin
embargo, los contactos, los ‘pitutos’ y las amplias
redes de influencias, como se sabe, son formas
intangibles de capital. En Chile este capital social
personal se concentra —y se hereda— en los estratos
socio-econdmicos alto y medio-alto, en los cuales
la presencia de personas de Pueblos Originarios es

escasa (Articulo de Espinoza y Durston).

Territorio e interculturalidad

De lo anterior queda evidente que la dimen-

sién espacial, la variable territorial, es central

tanto para entender las relaciones interculturales
como para reflexionar sobre su evolucién. El
tema territorial es otro ejemplo del caso de varios
autores que acceden a las mismas fuentes de
datos pero con marcos tedricos y metodologfas
diferentes. El resultado es una serie de diferencias

en las hipdtesis emergentes.

Las relaciones sociales entre miembros de Pue-
blos Indigenas y personas no-indigenas se dan
con mayor frecuencia, en términos geogréﬁcos,
entre personas que viven en las 91 comunas de
Chile con mayor presencia indigena, las que en
conjunto representan el 80-90% de la poblacién
indigena, dependiendo del pueblo. En estos
espacios interculturales residen también el 49%

de todos los chilenos que no son indigenas.

Estas comunas se agrupan en tres macro-zonas:
el sur (mapuche), el Gran Santiago; y el Norte
Grande (Aymara, Quechua, Atacamefio, Colla
y Diaguita). (Ver Anexo Metodolégico de la

Encuesta.)

El aislamiento territorial tradicional de las
comunidades rurales de Pueblos Originarios
estd hoy précticamente superado, tanto en
términos de caminos y vehiculos como por la
expansién de las telecomunicaciones baratas
y la electrificacién rural. Al interior de cada
comunidad se observa un avanzado proceso de
integracién urbano-rural, no sélo en la fluidez
de las comunicaciones sino en la integracién de
movimiento en las estrategias de vida de muchas
personas mapuche y aymara. Muchos estudiantes
y muchos trabajadores no-agricolas llevan vidas

‘translocales’.

Desde hace mds de una década, en muchos
territorios ancestrales indigenas se vive no el
vaciamiento del paisaje, sino nuevos asentamien-
tos y-o actividades de no-indigenas llegados de
otras zonas. En Rapa Nui uno de los principales
elementos de tensidn es el hecho de que los
‘continentales’ constituyen ya la mitad o mds

de la poblacidn residente, y las oleadas turisticas

14 Para mayor detalle de los resultados de la Encuesta de Relaciones Interculturales, ver el andlisis cuantitativo que se publicard

en un documento aparte.
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nacionales internacionales ya hacen su impacto
en el medioambiente humano de los Rapanui. En
el norte grande, es la minerfa que mayor efecto
tiene en las relaciones de los Pueblos Originarios
y el resto de la sociedad, aunque no es el dnico
impacto en las zonas rurales ancestrales. La
historia se repite en zonas rurales y semi-rurales
de los Licanantay (turismo, astronomia), los
Diaguita (minerfa, agricultura comercial) y, sobre
todo, de los Mapuche, con la construccién por
parte de forasteros de una segunda vivienda para
vacacionar’®. En resumen, estos territorios rurales
estdn cambiando rdpidamente, con impactos en

la interculturalidad imposibles de predecir.

De las practicas personales
a la estructura sociales

Varias identidades colectivas se cruzan en la
posicién de cada persona indigena en el “campo
de juego” social. La minifundizacién de sus reduc-
ciones y la falta de riego obligan a la mayorfa de
las familias mapuche y aymara rurales a desarrollar
una pluri-actividad de mera subsistencia. Predo-
minan las ocupaciones no-agricolas (Ver articulo
sobre ruralidad), tanto en el campo como entre
la poblacién ‘rurbana’ que se mueve entre ambos
dmbitos, a veces diariamente. Los aymara rurales
son mds diversas, sufriendo los del altiplano las
peores condiciones de pobreza, muchos migrando
temporalmente como jornaleros en la agricultura
comercial de los valles bajos, mds buscando mejo-
res futuros mediante la educacién urbana de los
hijos. En ambos pueblos los agricultores consti-
tuyen hoy una minima parte de sus respectivas
fuerzas de trabajo (Caniguan et al.; Espinoza y
Rabi). En consecuencia, la creciente diversidad
ocupacional de la Poblacién Econémicamente
Activa indigena produce una nueva gama de

inserciones en la sociedad nacional.

Las desigualdades de ingreso persistentes entre
Pueblos Indigenas y no-indigenas se deben en
gran parte a las barreras a la educacién de buena

calidad que enfrentan los estudiantes indigenas,

especialmente a la educacién superior, ya que
la educacién media (gratuita) completa ha
ampliado su cobertura y se ha devaluado como
credencial para entrar a empleos calificados.
Los miembros de Pueblos Indigenas se ubican
desproporcionalmente en las ocupaciones de los
estratos sociales mds bajos y reciben menores
remuneraciones que no-indigenas en el mismo
estrato o clase que ellos (Ver Thiers y articulo de

Espinoza y Rabi).

Al mismo tiempo, a nivel nacional la estruc-
tura social de cada pueblo se ha diferenciado,
reflejando crecientemente a su interior la estra-
tificacién de la sociedad general —siempre en
fuerte desventaja los indigenas—. Pero cada afio
adicional de educacién aprobada ‘rinde’ menos
para los aymara y los mapuche (especialmente
las mujeres) que para los no-indigenas. Y si bien
los mapuche y los aymara tienen sus propios
pirdmides socio-ocupacionales, éstos estdn
concentrados en posiciones notablemente mds
bajas que en la pirdmide de la poblacién activa

no-indigena (Espinoza y Rabi).

Clase trabajadora:
Subjetividad y objetividad

Objetivamente, los indigenas urbanos mapuche
y aymara enfrentan una doble barrera: por su
condicién de clase y por su identidad de Pueblos
Originarios. Los resultados de los articulos de
Thiers, Sabatini y Rasse y de Espinoza y Rabi
apuntan a la conclusién de que muchos miembros
del estrato ABC1 discriminan hacia personas més
pobres y, como las enormes mayorfa de los ma-
puche y aymara urbanos estdn entre los estratos
mds pobres del pais, muchos de ellos sufren una

doble discriminacién: por racismo y por clasismo.

[En el club deportivo] hay alguna gente

que les tiene poco menos que odio a los

mapuches... no hay gente de clase media
baja, solo de clase superior..."

(mapuche, mujer, urbana)

> De todas las viviendas en Chile en 2012 el 12,7% eran segundas viviendas (INE 2013).



Pero hay un lado mds subjetivo de estas
identidades superpuestas que también tiene im-
plicancias de interés para el debate: la percepcién
de pertenencia a una clase social. La identidad de
“clase trabajadora’ es la auto-identificacién de cla-
se mds elegida tanto por mapuche y no-indigenas
en Santiago (Articulo de Thiers). Disminuyen
los que se dicen de clase media si se les da esta
alternativa. En el norte grande, los aymara se
identifican mds como de clase media. Hay una
amplia interseccién de conjuntos que cubre una
realidad intercultural importante, de identidades
personales multiples, tanto de integrante de un
pueblo originario como de chileno o integrante
de una clase trabajadora. Lo que es mds, esta
identidad compartida también se correlaciona
con relaciones sociales interculturales: a medida
que disminuye el nivel socioeconémico, mayor
es la proporcién que tiene amigos indigenas y
no-indigenas por igual, en especial entre los ma-
puche (Sabatini y Rasse en este libro). Existe en
principio, entonces, un potencial de alianza que

superaria el status indigena de minorfa.

En las lineas anteriores se ha hablado menos
de resultados ‘del primer tipo’ (hallazgos firmes)
y mds de resultados tentativos, sugerentes de
temas de discusidén, o bien sin consenso entre los
diversos autores. Los tres tipos de resultados, sin
embargo, ahora tienen bases empfiricas nuevas
y de todos emergen temas de discusion sobre
posibles estrategias de actores colectivos de la

sociedad civil.

Organizacion del libro

Terminamos esta introduccién con una
invitacién a la lectura punto por punto del es-
tudio empirico de las relaciones de los Pueblos
Originarios con las personas no-indigenas que
les rodean, primero por cada pueblo (a conti-
nuacién en la Primera Parte) y posteriormente
en forma comparativa sobre temas transversales

(Segunda Parte).

En la parte I del presente informe se describe
las relaciones Interculturales de los pueblos
aymara, quechua, atacamefio, colla, diaguita,
rapanui, mapuche, kawésqar y yagdn. La Pri-
mera Parte es resultado de los estudios de cinco
duplas de investigadores, cada dupla de un
profesional indigena'® y uno no-indigena, para
realizar entrevistas en profundidad en cada una
de cinco principales zonas inter-étnicas. Allf se
redne también trabajos escritos por especialistas
en los Pueblos Originarios menos numerosos

en Chile.

En el Articulo de Moreno y Zurob, se observan
las relaciones interculturales de los rapanui, des-
tacando su historicidad y los cambios que en ellas
se perciben, la resurgencia de la identidad y la
cultura propia. Se profundiza en la interaccién en
la isla entre continentales, extranjeros, rapanui de
padre y madre y mestizos, en torno a temas como
el turismo, el ejercicio de la soberania estatal y
la demanda por la autonomfa administrativa de

Rapa Nui, con miras hacia el futuro.

En el primer Articulo de Hans Gundermann,
el autor analiza el impacto en las relaciones
interétnicas de procesos recientes como la
profesionalizacién, el matrimonio y el empleo
masculino en minerfa, contextos de cercanfa
personal entre Aymara y no-Aymara. En su
Articulo sobre los quechuas y sus relaciones
interétnicas, Gundermann vuelve a aplicar este
prisma con énfasis en sus esfuerzos por activar
esa identidad y legitimarla ante los otros pueblos
de la regién. El mismo autor, en el Articulo
siguiente, analiza la particular situacién de los
licanantay o ‘atacamefios’, frente a las desiguales
relaciones con los propietarios de empresas de
turismo, turistas, funcionarios de los proyectos
astronémicos y empresas mineras, donde van a

trabajar muchos hombres licanantay.

En el Articulo que sigue, Ratl Molina explora
la emergencia de una identidad colla en las zonas

cordillerana de Copiapé y Chafiaral, analiza

1¢ En total se contrataron a diez profesionales de Pueblos Originarios como investigadores principales y autores de los articulos

reunidos en este libro.
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las transformaciones histéricas ocurridas en el
poblamiento y en la economia transhumante, y
se detiene en las complejas relaciones intercul-
turales en Atacama, que los collas desarrollan
con el Estado y especialmente con las empresas
mineras. El mismo autor, en el Articulo acerca de
los diaguitas, describe como, en el Alto Huasco,
ocurre la emergencia indigena y cémo el conflic-
to con un proyecto minero acompaiia el proceso
por el reconocimiento de un pueblo indigena
que se suponfa desaparecido. Detalla también
la permanente dialéctica de las relaciones inter-
culturales en torno a la tierra y sus territorios que

sigue afectando a este pueblo.

En el Articulo de De la Maza y Marimdn, los
autores analizan las formas micro-sociales en
que se expresan relaciones personales entre los
mapuche del sur de chile y vecinos no-indigenas.
En el Articulo de Aguilera “Pueblos indigenas
en Magallanes: Perspectivas en el Siglo XXI7, se
detalla la problemdtica de rescate cultural de los
pueblos canoeros sobrevivientes, los kawésqar y
yagdn, ademds de la compleja asuncién de iden-
tidad indigena por muchos de los descendientes
de colonizadores huilliche/chilote en la zona
austral, asf como los procesos de re-etnificacién

que aparecen a fines del Siglo XX.

La Primara Seccién termina con los antece-
dentes empiricos que aporta Thiers sobre las
relaciones interculturales de los Mapuche en
Santiago, en particular en cuanto a su presencia
en barrios del ‘arco popular’ y en forma méds dis-
persa en zonas periféricas, con algunas hipétesis
para investigaciones sobre temas como identidad

y estratificacién.

En la Segunda Seccién se presenta estudios
temdticos: todos abarcan una mirada nacional
‘transversal’, contrastando la informacién cua-
litativa y cuantitativa relativa a las principales

zonas interculturales en Chile.

El primer Articulo, de Sabatini y Rasse, ex-
plora la compleja relacién entre clase social e
identidad indigena en Santiago, Iquique-Alto
Hospicio y Temuco-Padre Las Casas. Describen

diferentes situaciones de segregacién urbana y de

prejuicio experimentadas por aymara, mapuche

y no-indigenas en esas conurbaciones.

El Articulo sobre las relaciones interculturales
en la ruralidad, de Caniguan, Gallegos y Para-
da, profundiza en las relaciones productivas y
sociales de aquellos pueblos sobre los cuales las
muestras estadisticas de las encuestas utilizadas
permiten un andlisis cuantitativo. Ademds de
informacién sobre las situaciones actuales en la
tenencia de la tierra, la produccién agricola, el
empleo no-agricola, la pobreza y otras materias,
evaltian varios aspectos de las relaciones estric-
tamente sociales entre estos pueblos originarios

y sus vecinos.

Estas relaciones interculturales interpersonales
encuentran una mirada comparativa més detalla-
daen el Articulo de Alvaro Bello, quien analiza la
relacién entre el estereotipo que se tiene del otro

diferente y las précticas sociales de las personas.

Espinozay Rabi, en su articulo ‘La desigualdad
social en las relaciones interétnicas en el Chile
actual’, comparan las situaciones de aymara, ma-
puche y no-indigena en las clases sociales nacio-
nales, en términos de la estructura ocupacional,
ingreso y otras variables. La Segunda Seccién y
el libro terminan con un andlisis, de Espinoza
y Durston, de los datos que aporta la Encuesta
sobre Redes Interculturales: capital social y
mediacién institucional, en que se comparan
situaciones en que personas mapuche o aymara
prefieren mantener vinculos de reciprocidad con
personas indigenas o no-indigenas de diversas

caracteristicas.

Balance del estudio:
¢Una coyuntura favorable?

Las prdcticas y relaciones interculturales per-
sonales y cotidianas en Chile hoy, detectadas en
el estudio, son expresiones de actitudes y de vin-
culos de lo mds diversos y cambiantes, algunos
conflictivos, otros de contenido positivo. Esta
tltima vinculacidén es una base para la accién co-
lectiva hacia una nueva interculturalidad nacio-

nal. Si bien no es posible predecir con exactitud,



la conclusién mds importante que emerge de este
estudio es que hoy, en 2013, hay una coyuntura
propicia para que se gatille un cambio hacia la
puesta en prictica del respeto por los Pueblos
Indigenas, sus culturas y sus derechos, siempre
que el Estado abstenga de medidas ilegitimas de

represion o negacion de esos derechos.

Este estudio no fue realizado sobre los actores
sociales, sino para los actores sociales, aportan-
do datos empiricos que pueden mejorar sus
estrategias y su participacién en el disefio de
nuevas politicas publicas de interculturalidad.
Pretende poner a disposicién de todos, nueva
informacién sobre la interculturalidad en la base
(en los grassroots) y en toda la estructura social.
Ellibro tampoco intenta abarcar todos los temas
relacionados con las relaciones sociales intercul-
turales. Quedan como tareas futuras para los
investigadores ligar la informacién y el andlisis
presentados aqui con temas como el impacto de
las politicas publicas en las relaciones intercul-
turales, o el papel de las grandes empresas en la
transformacién de esas relaciones en las diversas

zonas interculturales del pais.

Si hay un denominador comtn en la totalidad
de trabajos presentados, es la distancia entre la

creencia abstracta generalizada sobre la gravedad

de un ‘conflicto indigena’ por un lado, y las ex-
periencias concretas de las personas en sus vidas
cotidianas, individuales, por otro. Son justamen-
te los datos empiricos sobre las relaciones entre
personas de diferentes identidades que afiade una
nota de optimismo al debate actual y una base
para afirmar que la coyuntura es favorable a un

avance en el respeto real a los derechos indigenas.

Con la publicacién de este libro se pone a
disposicién de todos los interesados en la cons-
truccién de una interculturalidad democrdtica la
informacién empirica asf como las interpretacio-
nes diversas planteadas por los investigadores que
participaron en él. Aspiramos a que su lectura
y el debate que surja a continuacién de ella
permitan compartir uno de nuestros principales
aprendizajes, la necesidad de superar los dualis-
mos simplistas. Las relaciones interculturales son
multinivel y multidimensionales y estdn atra-
vesados por “realidades de estatutos multiples”
(simbdlicas, pricticas, materiales, territoriales,
institucionales). Por eso, las relaciones estdn
cruzadas por diversas formas de ordenamiento y
sentido, que varfan entre contextos especificos a
cada Pueblo Originario y cada territorio y en el
tiempo. Aqui pareciera encontrarse la principal
pista para una genuina conversacién intercultural

en la sociedad chilena.
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Cristian Moreno Pakarati'y Camila Zurob?

Los rapanui y sus
relaciones interculturales

1. Antecedentes

Rapa Nui o Isla de Pascua pertenece al llamado
tridngulo polinésico del cual forma su vértice
oriental. Se ubica en el Océano Pacifico a unos
400 kms., al sur del Trépico de Capricornio y
a unos 3.800 km. de distancia de la costa de
Caldera en la Regién de Atacama, por lo que
representa el territorio mds occidental de la
soberania chilena. La isla, de origen volcénico,
fue poblada ancestralmente por inmigrantes de
origen polinésico’, quienes desarrollaron una
cultura compleja en condiciones de aislamiento

extremo.

En la segunda mitad del siglo XIX, el pueblo
rapanui fue diezmado por el trifico de esclavos,
una verdadera catdstrofe demogréfica. En 1877,
la poblacién islefia llegé a su minimo histérico
de apenas 111 habitantes. De acuerdo a los
estudios censales realizados por McCall, en
1950 habia 724 personas rapanui y 29 personas
no rapanui en la isla. En 1970, las personas no
rapanui habfan aumentado a 491. Al afio 2011,
la poblacién de la isla llegaba a casi 6.000 ha-
bitantes. El tnico centro poblado sigue siendo
Hanga Roa, en el sector suroccidental de la isla,

donde vive mds del 95% de la poblacién. Segtin

el censo de 2002 (que registr 3.791 habitantes),
el 62% de la poblacién islefa se identificaba
como rapanui. En la Encuesta de Empleo de
2010% un 59,8% de los entrevistados declaré
ser de origen rapanui. E1 40,2% restante estaria
compuesto por personas de otro origen, siendo
el segundo grupo demogréfico mds numeroso
el de los chilenos continentales. La Encuesta de
Empleo indagé en la composicién étnica de los
grupos familiares y revelé que el 36,8% de las
1.363 familias encuestadas estaba compuesto
por personas rapanui y un 31,3% por personas
no rapanui. El porcentaje més alto (38,2%) lo
configurarfan las “familias mixtas”, de las cuales
un 19% eran integradas por un hombre rapanui
y una mujer no rapanui, y un 9% de familias

por una mujer rapanui y un hombre no rapanui.

Segiin resultados preliminares del censo de
2012, los rapanui dejaron de ser mayoria en la
isla. La cifra total actual serfa de 5.806, lo que
representa un incremento del 54% en los tltimos
diez afios. Siempre segtin datos preliminares,
aproximadamente 3.000 de ellos son continen-
tales y 2.800 son rapanui (informacién de la

Municipalidad de Isla de Pascua).

(Mail: cnmoreno@uc.cl)

Waikato, Nueva Zelanda. (Mail: camilazurob@gmail.com)

Cristidn Moreno Pakarati. Historiador Rapanui. Licenciado en Historia. Pontificia Universidad Catélica de Chile.

Antropdloga de la Universidad de Chile. Actualmente cursa el Magister en Estudios Educacionales en la Universidad de

3 Meétraux ,1940; Englert, 1948; Flenley y Bahn, 1997; Ciristino et al., 1999.

Informe de la Encuesta de Empleo de la Provincia de Isla de Pascua, realizada por la Gobernacién Provincial, la Municipalidad

de Isla de Pascua y los servicios publicos presentes en la Isla, 2010.
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2. Relaciones interétnicas desde la perspectiva historica

Las relaciones interétnicas de los rapanui estdn
informadas por su historia y los contactos con el
exterior: los primeros encuentros con occidente
se dieron en el siglo XVIII, en el contexto de las
expediciones de descubrimiento de los imperios
de aquella época. Decenas de expediciones de
barcos provenientes del Callao, Perd, llegaron a
laisla en la década de 1860 con el fin de obtener
esclavos. Como resultado de los enfrentamientos,
un ntmero indeterminado de islefios murieron
y mds de 1.400 fueron llevados como esclavos
a trabajar a las haciendas del Perd y a las ex-
plotaciones de guano en la costa de Tarapacd y
las islas Chincha. Durante la década siguiente,
sucesivas epidemias diezmaron la poblacién y los
sobrevivientes fueron desarraigados de sus tierras
ancestrales y confinados en Hanga Roa alrededor
de la Misién francesa de los Sagrados Corazones.
En 1868 se suma la llegada de un comerciante
y aventurero francés, Dutrou-Bornier, quien
se asocia con la Compafifa Maison Brander en
Tahitf para la explotacién del ganado lanar en la
isla. Hacia 1871, los conflictos entre misioneros
y explotadores desencadenan una emigracién
importante de personas rapanui hacia la Polinesia

Francesa.

Rapa Nui entré al escenario social y politico
chileno en 1888 con el llamado “Acuerdo de Vo-
luntades” entre Policarpo Toro Hurtado, capitén
de la corbeta “Angamos”, en representacién del
Estado chileno, y el ariki Atamu Tekena y su

Consejo de jefes.

El Estado chileno avalé la continuidad de la
explotacién ovejera, y entre 1895 y 1953, la isla
fue arrendada a distintas empresas de capitales
extranjeros. Para los rapanui, corresponde a
una época de enclaustramiento en Hanga Roa,
represion de su poder soberano sobre su territo-
rio, cooptacién y divisién de los mismos islefios,
situacion que contrasta con el recuerdo de la
abundancia de carne de cordero para el consumo
interno. El abandono en que Chile mantuvo a la
isla hasta la década del 1960 y el tardio recono-
cimiento de los rapanui como ciudadanos con

derechos en 1966, forma parte de la llamada

“herida fundante”, es decir, del resentimiento
histérico de los islefios hacia el Estado chileno.
En 1966, la promulgacién de la llamada “Ley
Pascua” (N° 16.441) cred el Departamento de
Isla de Pascua, dependiente de la Provincia de
Valparafso, y oficializé la integracién de los ra-
panui a la ciudadanfa nacional. Se inicié con ello
el establecimiento de los servicios publicos en la
isla, lo que implicé la llegada de un gran ndmero
de chilenos continentales en comisién de servicio

y el reforzamiento del proceso colonizador.

Al menos durante las dos décadas siguientes,
las personas ligadas a estas instituciones pu-
blicas gozaron de una suerte de estatus social

elevado.

Aqui las instituciones [estatales] eran lo
maximo. Si eras hijo, no sé, de uno [un
funcionario] del banco, la FACH, Carabineros, la
Armada, era una cuestion loca.

Y de ahi [después] veniamos nosotros los
originales de aca.

(Mestizo, hombre, joven, urbano)

De acuerdo al relato de los informantes, en su
experiencia de nifios se considera que la supe-
rioridad social de las familias de los funcionarios
publicos se basaba en la abundancia de bienes y
mercaderfas que recibfan periédicamente desde
el continente, lo que contrastaba con la situacién

de escasez de las familias nativas.

Es que en esa época el funcionario publico
era como un Dios, o sea lo que uno admiraba,
ir a un cumplearios de Carabinero o de la
FACH... habia Coca-cola,
jera una cuestion increible! Yo me acuerdo
que era amiga de la hija del capitan
del puerto, y nos invitaban a tomar once
y en su casa habia mermelada...
Siempre tuvieron la facilidad de que les
mandaran mercaderia, entonces,
para mi era como estar en el conti,
€ra como una cosa que uno nho veia,
nosotros viviamos bien justeques, y habia
mucho menos cosas.



0 sea mi mama nos compraba un yogurt
para las dos... Entonces se notaba la
diferencia con la gente continental

de institucion, se notaba mucho.

(No indigena, mujer, adulta, urbana)

Las relaciones entre continentales e islefios,
marcadas por la asimetrfa, comienzan a verse
desde nuevas perspectivas en los nuevos escena-

rios, como revela la siguiente cita:

Por ejemplo, si al hospital llegaba un jefe
de servicio, quizas no iba ni siquiera con
su numero ni habia pedido hora al médico,
sino que aparecia ahi, los médicos hacian
esa preferencia [y lo atendian primero]. Uno
pensaba que era normal, que la cosa era asi.
Hoy en dia [en cambio], una sabe que tiene
el mismo derecho que el jefe servicio, que era
injusto que el médico tuviera esa actitud. La
gente rapa se lo ha ganado y se lo ha ganado
a gritos, ime entiendes? Uno con el tiempo se
ha ido informando, entiende las cosas mejor.
Anteriormente uno no sabia.

(Rapanui, mujer, adulta, urbana)

En general hay acuerdo entre los entrevistados
indigenas y no indigenas respecto de los cambios
que se observan en las relaciones interétnicas.
En primer lugar, el aumento de los continen-
tales residentes se entiende como un fenémeno
relevante para comprender el actual escenario.
El inicio del turismo a fines de la década del 60
produjo hondas modificaciones en la actitud de
los rapanui hacia los extranjeros. Desde media-
dos del siglo XIX, la Isla de Pascua comenzé a
hacerse mundialmente conocida, en gran medida
por la publicacién en Europa de los libros que
relatan la expedicién de Thor Heyerdahl en los
afios 50. Aku-aku, uno de sus libros mds co-
nocidos, pone acento en el valor de la herencia
monumental del pasado antiguo, destacando el
cardcter enigmdtico de la isla. Tiempo después,
la apertura de los vuelos comerciales de LAN
Chile entre Santiago e Isla de Pascua permitié
el desarrollo de un turismo patrimonial. Un
segundo boom se inicié en los afios 90 con la fil-
macidn de la pelicula norteamericana Rapa Nui,

producida por Hollywood, y la telenovela chilena

lorana. Todo ello tuvo un fuerte impacto en la
estructura de la economfa islefia y en los procesos
identitarios de los rapanui, quienes comenzaron
a observarse a sf mismos a través del “lente exo-
tizante” del extranjero, modificando de diversos
modos su sentido de pertenencia a la comunidad
éenica. El proceso en curso involucra alicientes
econémicos que han contribuido a despertar
una identificacién positiva con los elementos
culturales rapanui, y ha permitido un renovado
proceso de adscripcién éenica. Una mujer rapa-
nui adulta da cuenta de esta transformacién en

el siguiente relato:

La isla estaba super atrasada cuando
llegaron los gringos [a producir la pelicula
Rapa Nui] y entonces cambio todo el
panorama. La gente pudo salir,
se fue a vivir a Estados Unidos. La isla se
empezo a mover, a desarrollar de una forma
que tu no te imaginas el cambio que yo vi.
[Antes] los caminos eran puro polvo,
no habia nada. Después de que llegaron los
gringos se fue pa' arriba esta cuestion.
Mas encima después llegaron los de Television
Nacional a hacer la teleserie lorana.

El resultado es el que tenemos hoy dia:
5.000 habitantes, en comparacion con el afio
2000, cuando habia 3.800 personas.

La mentalidad de la gente se ha abierto. Todos
los dias [llegan] aviones llenos de turistas, de
continentales, que vienen de paseo, que vienen
a quedarse, llegan, van. Ahora la gente piensa
en trabajar, en tener su plata, hacerse su casa,
su auto, viajar. Ya no estan pendientes de
quién es indio, de quién no es indio. Ahora se
discrimina al continental.

La pelicula Rapa Nui cambié mucho la
mentalidad de los islefios. Se dieron cuenta del
tesoro que tenian en la isla.
[Ademas], ningun gobierno habia dejado tanta
plata como los gringos.

El rapanui empezo a tener otra vision de la
cultura que tenia aqui y yo creo que recién
empezo a sentirse orgulloso de ser rapanui.
No todo el mundo, porque hay gente
que siempre se ha sentido orgullosa
de ser rapanui.

(Rapanui, mujer, adulta, urbana)
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A partir de la década de 1970 aumenta pro-
gresivamente el establecimiento de continentales
en la isla, en gran medida por la instalacién de
servicios publicos que comienza con la pro-
mulgacién de la Ley Pascua (N° 16.441). Con
todo, la poblacién islefia estarfa creciendo en
un 4,3% anual (aproximadamente 164 perso-
nas), en primer lugar por inmigracién y luego
por nacimiento’. Este aumento ha producido
relaciones mds profusas entre ambas etnias, un
aumento del mestizaje y una reformulacién de

las identidades personales.

Esta breve mirada histérica nos da una idea
general de los que pudieran ser focos de conflicto
en la actualidad, y es permanentemente recor-
dada por los rapanui y por las instituciones rei-

vindicativas para sustentar sus posturas politicas.

Actualmente, el Estado chileno ejerce la
soberanfa nacional en la isla por intermedio
de la Gobernacién Provincial; la Corporacién
Nacional Forestal (CONAF), administradora
del Parque Nacional; la Oficina Provincial de
Bienes Nacionales; la Corporacién Nacional de
Desarrollo Indigena (CONADI); Carabineros; la
Policia de Investigaciones; la Armada; la Fuerza
Aérea; y los organismos del Poder Judicial, entre
otros. En las tiltimas décadas, los rapanui han ido
asumiendo cargos en la administracién publica,
proceso conocido como “rapanuizacién” del es-
pacio publico (Andueza, 2000). Esta tendencia
se suma a las instituciones tradicionalmente
controladas por los rapanui, como las organi-
zaciones politicas propias de los islefios (tal es
el caso del llamado Parlamento Rapa Nui); la
Municipalidad, que ha sido dirigida por alcaldes
rapanui desde su constitucién; y la Comisién de
Desarrollo de Isla de Pascua, CODEIPA, elegida

solo por personas de la etnia.

La pertenencia a la etnia rapanui se limita
exclusivamente al principio de ius sanguinis, en
virtud de una reforma a la Ley Indigena, con lo
que se descarta la “adquisicién” de la condicién
rapanui por matrimonio, as{ como por “autoads-
cripcién”. Esta disposicién rige solo para este
pueblo indigena. Por otra parte, los chilenos
continentales y los extranjeros no tienen acceso
a la tenencia legal de tierras islefias. Dado que
las tierras se encuentran inscritas a titulo fiscal®,
la restitucién de ellas constituye una importante
demanda del pueblo rapanui’, tema que suscita
fuertes controversias en las relaciones sociales

locales, tanto intra como interculturales.

La propiedad de la tierra es un tema central
para los rapanui. Antes de la llegada de los
europeos, la isla se encontraba dividida territo-
rialmente en varios kainga pertenecientes a las
diferentes tribus de Rapa Nui. Una profunda
discusién sobre el significado de la tierra para
los islefios se encuentra en el libro 76 Mau Hatu
‘O Rapa Nui (Los soberanos de Rapa Nui), de
1988 (a cien afios del “Acuerdo de Voluntades”),
escrito por Alberto Hotus y el Consejo de Ancia-
nos de Rapa Nui. Este libro fue escrito cuando
el Consejo de Ancianos posefa una influencia
mucho mayor que en la actualidad, contando
con miembros activos de todas las familias de
la isla. Refleja, por lo tanto, la opinién com-
partida del pueblo rapanui tras cien afios de
soberanfa chilena. La representatividad del libro,
su contenido y sus planteamientos no han sido
cuestionados por los islefios en forma publica
(mds alld de algunos errores en las genealogfas)
y es tal que hoy en dfa hasta el Parlamento Rapa
Nui (escindido de y en el extremo opuesto del
escenario politico pascuense respecto al Consejo
de Ancianos) utiliza sus mapas y la idea central

del derecho por herencia a la tierra. En este libro

> Encuesta Empleo 2010; INE: Censo 2002/Censo 1992.

En 1933, invocando el principio de adquisicién de “terra nullius”, el Fisco chileno se adjudicé legalmente la propiedad de

las tierras de Rapa Nui al registrarla a su nombre en el Conservador de Bienes Raices de Valparaiso. Para el Estado de Chile,
ello fue una manera de proteger las tierras islefias ante la ambicién de las empresas ovejeras extranjeras. En cambio, para los
rapanui, fue un acto de apropiacién ilegal de tierras, el que, ademds, contradice los términos del Acuerdo de voluntades de

1888. Sobre el tema, se recomienda revisar Vergara, 1939.

En 1979, se dictd el DL N° 2.885, instrumento que ha permitido que el Estado transfiera, a la fecha, aproximadamente el

13% de la superficie total de la isla (2.152,05 ha), porcentaje que se ha traducido en 902 titulos de dominio individuales.

Ministerio de Bienes Nacionales. OF. PROV IPA, julio 2008.



se liga la tierra a la sangre rapanui y se establece,
a través de las genealogfas que aparecen en él,
que los rapanui son duefios de la isla completa
por herencia ancestral. El clan como estructura
social ha sido reemplazado en el siglo XX por la
familia, ligada a un apellido. Habia 36 clanes
familiares originales en la época de la anexién en
1888. Hoy en dia, los apellidos se han reducido
a poco mds de 20. Sin embargo, también se han
“apropiado” de ciertos apellidos extranjeros: Ed-
munds, Calderdn, Pont y Cardinali. Hoy, estos
son reconocidos por CONADI como propios

de la etnia.

Segtin la Ley Indigena de 1993 (con su
respectiva modificacién en 1998), la tierra de
la isla solo puede ser adquirida por indigenas
pertenecientes a la etnia rapanui. Sin embargo,
el Estado continda en posesién de una gran
parte de la isla (mds del 80% de la superficie estd
inscrita como terreno fiscal) y hasta el momento
no se ha reconocido la propiedad de la tierra
entendida como kainga, el territorio tribal. Las
tierras fiscales abarcan los sectores de Vaitea,
Poike, el sector oriental y el Parque Nacional Isla
de Pascua (40% de la superficie), administrado
por CONAE. Alrededor de un 15% de la isla se
encuentra actualmente en uso o bajo tenencia
por parte de la etnia rapanui, situacién originada
principalmente en titulos provisorios otorgados
por la Armada de Chile durante su adminis-
tracién (1917-1965) y en actas de radicacién
del Ministerio de Bienes Nacionales a partir de
1966. Hoy, a lo menos tres generaciones después
de la primera entrega de titulos de propiedad, la
presion sobre las tierras ha aumentado®, asf como
también aumenta la presién de los rapanui sobre
el Estado chileno para que les restituya la totali-

dad de las tierras islefias. La politica de entrega

de tierras se encuentra actualmente a cargo del
Ministerio de Bienes Nacionales y la Comisién
de Desarrollo de Isla de Pascua, institucién

creada por la Ley Indigena.

Dado que las personas no rapanui no pueden
obtener derechos de propiedad, no existe en
Hanga Roa una sectorizacién observable de
grupos étnicos, con la excepcién de los recintos
destinados a funcionarios de la Armada y Ae-
rondutica Civil. Sobre las formas de ocupacién
del sitio, o “condicién de tenencia”, el Censo del
2002 distingue para el 4rea urbana un 60% de
“viviendas propias”, mientras del 40% restante
corresponden a “otra condicién de tenencia’.
La Encuesta Empleo 2010 marca la diferencia
entre quienes viven en terreno propio (59%)
y el 40% de los actuales residentes que viven
en casas “prestadas”: arriendo, uso y goce (casi
un 8%), o “cedido por servicios” (10.1% que
refiere al residente que ocupa la vivienda como
contraprestacion de un servicio o trabajo a su

propietario o administrador).

El cardcter sanguineo de la propiedad de la
tierra es una arista importante de las relaciones
interétnicas, y ha impedido que empresarios y
particulares fordneos adquieran terrenos en la
Isla. Es por medio del mestizaje y los matrimo-
nios interétnicos que chilenos no indigenas y
extranjeros han tenido acceso a tierras a través
de sus cényuges y de sus hijos, descendientes
de rapanui. Entre los islefios se considera como
“rapanui” a los descendientes directos de la po-
blacién originaria de la isla, sin importar el grado
de mestizaje, aunque a veces algunos definan
categorfas por “grado de pureza’. El mestizo tam-
bién posee derechos ancestrales a las tierras por

pertenecer a uno de los linajes tribales rapanui.

8

Aproximadamente 244 habitantes en 1918 (Estella 1921) y aproximadamente 5500 en la actualidad (Encuesta Empleo

Provincia Isla de Pascua. Gobernacién de Isla de Pascua 2010).
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3. Relaciones interculturales en el ambito de la sociabilidad

Las relaciones interculturales en el dmbito
social se ven favorecidas particularmente por
la existencia de una gran cantidad de familias
mixtas. Los descendientes del clan familiar Teao
Ika parecen mantener a lo largo de las genera-
ciones una mayor “pureza de sangre”, frente a
un proceso de mestizaje que se da en gran parte
de las familias rapanui desde principios del siglo
XX, con un énfasis mayor a partir de la década

de 1970°.

La sangre fordnea en un rapanui puede tornar-
se como algo negativo y objeto de discrimina-
cién por parte de algunos islefios “mds puros”,
mientras que para otros (especialmente en el caso
de sangre europea o de otras islas polinésicas)
es motivo de orgullo, existiendo una suerte de
conciencia étnica que, por un lado, apela a “man-

tener la pureza” y, por otro, a “mejorar la raza”.

Segtin informantes continentales mayores, “en
sus tiempos” las familias rapanui favorecian la

integracién de continentales.

A las familias rapanui les encantaba tener
como parte de la familia a un yerno, a un
continental. Era, como se decia, muy bien
recibido. Evidentemente [debia ser] gente de
trabajo, honrada y todo, hasta ahora es asi. Yo
no tuve grandes problemas con mi suegro, un
poco no mas porque me queria dar otra hija.
Me decia: "Esta bien, casate, pero no con esta,
casate con la otra".

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)

Dado que la comunidad rapanui es pequefia,
las posibilidades de encontrar pareja fuera del
circulo de parientes eran y son bastante redu-
cidas. El mestizaje responderia, en parte, a esta

dificultad. Desde otra perspectiva, la integracién

de personas continentales a la familia rapanui
ha sido también una forma de acceder a nuevos
recursos. Aunque es imposible que uno solo de
estos motivos pueda servir para explicar todos
los casos, es interesante ver cémo algunas expe-
riencias configuran las diversas visiones que hay

de las relaciones interculturales en este aspecto.

-Y tu relacion con la familia de ella, icomo es,
cémo ha sido?

-Yo diria que buena, a pesar de ciertos
problemas al principio, al final terminaron
aceptandome.

-Y eso de que te aceptaran o no te aceptaran,
itenia que ver con el hecho de que fueras
continental?

-Quizas, o yo creo que mas bien por el hecho
de no tener plata (rie). Claro, porque imagina
tu lo que dicen los rapa del chileno pobre:
“Tire veve". Entonces, claro, si no tienes plata,
no te pueden sacar nada.

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)

Surge aqui un tema que parece tener impor-
tancia en las relaciones que se establecen en el
proceso de integracién a una familia rapanui:
la perspectiva “funcional” en la valoracién de

las personas.

Yo siento que la entrada es compleja.

Me senti muy analizada, muy en tela de juicio,
muy expuesta al arbitrio de la evaluacion
familiar, digamos. Es un poco tensa esa
primera situacion en que todos quieren saber lo
que tu haces, de donde provienes,
cuales son tus ascendientes, tu familia,
tus conocimientos, tu formacion.

En la medida en que te reconocen como,
en mi caso, una estudiante universitaria
y, de alguna manera, como una

? A principios de la década de 1930, los estudios del Israel Drapkin evidenciaron un alto grado de mestizaje en la poblacién.

»

En ese entonces, 159 de los 456 rapanui podian considerarse “nativos puros”’; mientras el resto presentaba mezcla con sangre

americana, britdnica, chilena, china, francesa, Alemana, italiana, tahitiana o de las Islas Tuamotu (Drapkin 1935). El primer
nimero disminuye notablemente a partir de mediados del siglo XX, contdndose en la década del 70’, de acuerdo a Mccall,
a menos de 60 personas de ascendencia exclusivamente rapanui (Mccall 1986).



persona que es un aporte (no s¢ si esta
es |la palabra), una buena persona,
ya cambia el trato. Tanto los estudios
como la situacion socioecondmica, aunque
se diga lo contrario, si influyen. Influyen
considerablemente, y en la medida que yo
tenga mayores posibilidades de ingresos,
mayor instruccion o acceso a medios, soy mas
valiosa. Por lo que les puedo
generar, funcionalmente puedo ser
mas interesante, desde el punto de vista
de relacionarse conmigo.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

Segun este relato, la integracién a una familia
rapanui se encontrarfa de cierta forma mediada
por el “aporte” que el nuevo integrante pueda
realizar, en funcién del acceso que tenga a re-
cursos econémicos o a medios que le permitan

obtenerlos. La misma entrevistada agrega:

[En] el grueso de las relaciones yo siento
que, en general, los rapanui son bastante
funcionales. Hacen un célculo bastante
concreto respecto de ti y en qué les puedes
servir. [En una relacion acotada en el tiempo],
mientras tu les reportes algunos dividendos
concretos, ellos van a ser super generosos,
super buenos amigos. Pero cuando tu te quieres
incorporar en forma permanente a su nucleo
0 a su medio, la evaluacion que ellos hacen es
totalmente distinta. Ahi requieren de ciertas
garantias, si se quiere. Son bastante habiles en
hacer ese calculo, lo tienen super claro. Yo creo
que con todas las dificultades y adversidades
que han tenido que pasar, ellos tienen ese
calculo incorporado.

En este “cdlculo”, un factor como “ser traba-
jador” es un aspecto particularmente valorado,
en consonancia con la escala de valores que se
maneja al interior de las familias rapanui. En
definitiva, todo aquello que permita a la persona

generarse condiciones de subsistencia.

La gran mayoria de las personas no indigenas
entrevistadas que estdn casadas con rapanui o
tienen una pareja rapanui y que han establecido

su residencia en Isla de Pascua, cuenta haber

conocido a su cédnyuge o compafiero en ella. En
el caso de personas continentales, esto ha cons-
tituido una opcidn de vida, la que ha dependido
del nivel de integracién a la comunidad islefia y

a la afinidad con el estilo de vida local.

Con el tiempo que estuve aca [en la isla]
me adapté mucho al sistema y me gusto la
tranquilidad, salir a pescar. Me adapté bien al
sistema y me gusto, eso me hizo quedarme.
Aparte, tengo un hijo de 3 afios, entonces con
mayor razon quedé vinculado a la isla.

(No indigena, hombre, joven, Hanga Roa)

Hay también personas mestizas que fueron
criadas en el continente o en otro lugar del mun-
do y que, una vez alcanzada la edad de tomar
sus propias decisiones, optaron por trasladarse
de manera permanente a la isla, donde entraron
en un proceso de “reconexién” con sus familiares

rapanui.

Mi abuela era rapanui. Mi mama siempre nos
ensefiaba cosas de la isla, cantos,
nos ponia musica. Pero cuando uno es chico, no
se da cuenta de esas cosas.
Hasta que me vine a vivir aqui, que fue
como a los 12 afos.

Ahi me acuerdo que conoci mas a la gente,
la cultura, el idioma, y me enamoré de la
isla, conoci lo que realmente eran mis raices,
por parte rapanui. Y también entendi que
realmente tengo de las dos partes.

Hice el colegio, estudié en la universidad
[en el continente], terminé la universidad
y de ahi derechito a la isla, de vuelta.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

En la sociedad rapanui se dan diversas for-
mas de identificacién y de vida. La categoria
de “mestizo” es probablemente la mds comin

y variable.

Somos todos mestizos, todos crecimos aqui
y no tenemos otra realidad mas que Isla de
Pascua. Tu escuchas los mismos relatos.
Que no me daban permiso para ir a la playa,
que vivia a 20 metros de la playa porque tenia
que lavar la ropa, y asi. Tuve amigos que vivian
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entre la isla y el conti, pero no
hago diferencias.
Se nota la diferencia, pero yo
no hago diferencias.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

Mucha gente me preguntaba:
"Y tu, jeres tire o rapanui?”.

Yo decia: "Soy mestiza", porque mi mama es
rapanui, naci en Santiago y me considero
una persona mestiza. Los rapanui tienen

mucho eso de si eres 0 no eres.
Me decian: “No, po, eres rapanui 0 no eres
rapanui, no existe el mestizo"
Los adultos me lo hacian ver.
Y ahi [empecé a decir]:
"Ya, soy rapanui”, pero si me lo preguntas
hoy dia, tengo 27 afios, yo considero que
literalmente soy mestiza.

(Mestiza, mujer, joven, Hanga Roa)

Las personas entrevistadas que conforman
parejas mixtas concuerdan que un 4mbito en el
cual las diferencias se notan es en la crianza de
los hijos, posiblemente porque los modelos de
parentalidad que cada padre o madre ha recibido

son muy distintos.

Nuestras costumbres son diferentes.

Uno piensa como hombre criado en el
continente. Siendo el que aporta a la
parte economica en su casa,
debiera tener un respeto, por lo menos, y de
repente no pasa asi.

De parte de mi hijo, por ejemplo, es bien poco
lo que apoya en la casa, los estudios los toma
asi no mas, a la ligera.

No quiere terminar sus estudios medios, que
deberia terminarlos.

No lo hace. Eso lo considero como falta de
apoyo. Con respecto a la crianza del nifio, se
dan cosas que complican.

Hay mucha permisividad de parte de la
mama, entonces eso hace que el cabro
haga lo que quiera.

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)

De la evaluacién que se hace de las diferencias

depende la actitud que se adopte ante ellas.

[La diferencia entre ambos,
él es continental, yo rapanui, se expresa]
en el caracter, en la forma de pensar.

El es stper distinto. Yo, por ejemplo, soy una
persona que no tiene vision para delante,
en un cierto sentido.

Yo vivo el hoy dia y listo.

En cambio, €l no, se proyecta a 20 o 30 afios
mas. A mi me gustaria llegar a proyectarme
igual que él, tener toda esa vision,
pero creo que aqui en la isla uno
no tiene esa mentalidad. Yo no vivi una vida
como ¢l, que a los 10 aios estaba en
Estados Unidos. Yo vivi en una época en que en
la isla no habia nada.

Era super duro, tu te acostumbrabas a vivir
simple, sin mayores comodidades,
super simple. Tenias comida, era lo unico que
importaba. Yo creo que eso nos marco.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

En el 4mbito de la amistad, si bien algunos
rapanui o mestizos manifiestan tener mejores
relaciones con gente “de su raza”, para la mayoria
de los entrevistados, la procedencia no determina

este tipo de relaciones, aunque sf las condiciona.

Me siento mas comoda con la gente de
aca, quizas por cosas de idioma,
una tiene los mismos temas de conversacion,
porque yo no sabria qué conversar
contigo (risas).
Es verdad, porque te conozco asi, de vista,

pero mas alla no sabria de qué tema

conversar, qué le interesa a la persona.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

Los rapanui admiten la existencia de prejuicios

en las relaciones con los chilenos.

¢Quién es esta? ;Otra tire mas que viene a la
isla? Pero después conoces a las personas, que
es buena onda y todo. Pero si, pasa eso [de
entradal.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

Tantos afios que yo llevo aqui... Si he tenido
algun conflicto con algun tipo, con gente en
las discos, son muy pocos y la mayoria de los



rapanui me han protegido a mi, en vez de
agredirme o tener algun conflicto conmigo,
aunque el conflicto se haya generado con
otro rapanui.

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)

Mi grupo mas directo en general son
compaiieros de trabajo que estan casados
con rapanui o son rapanui casados con
continentales. Me atreveria a decir que no
tengo ninguna pareja de amigos que sean los
dos continentales. Es indudable que desde
el momento en que ya estan un poco mas
mixturadas las parejas, permite abrirse a la
globalizacion y a las miradas de occidente y a
otras formas de pensar, y también facilita que
el originario o el que es de aqui se ponga en
tu lugar y aprenda, conozca y valorice cosas
que de pronto no veia, o que consideraba muy
ajenas y que hasta ahora no se han logrado
incorporar como cosas valiosas.

(No indigena, mujer, joven, Hanga Roa)

No me llevo mucho con gente que es del
continente, tienen otra manera.

Yo llego, salto no mas, me tiro y listo ya, y no
entienden, o lo toman de cualquier manera,
menos como la que deberian,
no me gusta. Mientras que si estoy con mi
gente, entiende. Es distinta la manera de
pensar, muy distinta. En el continente,
por ejemplo, cuando viajo y te invitan,
[empiezan]: “;Y como es la isla y como es
esto otro? Y ponte a bailar y haz esto”, siempre
es lo mismo. Eso me pasa cuando ella me invita
con sus amigos, gente que no conozco. No, no
voy. Salgo y busco a mis pelusas que andan
por ahi y gente que conozco, con ellos no mas
quiero estar.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

Estos relatos representan las relaciones
interculturales en términos de afinidad; es
interesante que la diferencia se refleje en los
dos relatos anteriores como potencial y como
obstdculo. En el testimonio siguiente, aflora la
expresidn social de la discriminacién, aunque
condicionada por el comportamiento que

asuman los individuos.

He visto en las salidas nocturnas cémo los
rapa agreden fisicamente a los continentales
que estan pasando, es lamentable.
También he visto a gente continental
mofandose de la gente de aca.

Esto impide que la convivencia sea sana por
ambas partes. Cuando el continental es
roto, el rapa lo mira con ojos de asesino.
Pero cuando son continentales de bien, es
distinta la huea, el trato es mejor.

(Rapanui, hombre, adulto, Hanga Roa)

En general, se puede afirmar que, desde la pers-
pectiva islefia, el sentirse discriminados estd mds
asociado al pasado que al presente. Los rapanui no
se sentirfan discriminados en las relaciones inter-
personales actuales, aunque sf como etnia y como
pueblo, por el Estado chileno. En el continente,
actualmente son raros los casos de discriminacién
hacia los rapanui, a diferencia de lo que ocurria
hace décadas. M4s bien, lo rapanui es visto hoy

en dfa como algo exdtico e interesante.

Otro elemento de andlisis se refiere al creciente
proceso de diferenciacién social que se observa
en la comunidad islefia, como resultado de las
desigualdades en los ingresos econémicos. Antes
de la década de 1960, las clases sociales (tal como
se conciben en el continente) no existfan o eran
difusas. La condicién socioeconémica acomo-
dada estaba asociada a los polos de autoridad
representados por la Compaiifa Explotadora
(CEDIP), la Armada de Chile, la misién catélica
y, mds recientemente, el aparato estatal. A partir
de la década de 1990, sobre todo después de la
produccién de la pelicula norteamericana Rapa
Nui, algunas familias comenzaron a invertir sus
ganancias en grandes negocios relacionados con
la actividad turfstica y a asociarse con inver-
sionistas extranjeros o chilenos continentales.
Hoy, la acumulacién de recursos econémicos
es evidente en ciertos sectores de la poblacidn
rapanui, especialmente empresarios duefios de
hoteles, cabafias, restaurantes, arriendo de autos,
agencias turisticas y centros de buceo, grupo que

es visto con cierta desconfianza por otros islefios.

Como polo opuesto al sector mds pudiente,

estdn los llamados “iorgos”, en su mayorfa
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personas jévenes que rechazan incorporarse a
la economfa monetaria y el trabajo asalariado y
buscan un modo de vida que consideran “mds
natural” (ligado a la pesca artesanal y el cultivo
de la tierra). Este “movimiento de rebeldfa” hacia
la modernidad occidental atrae fuertemente a
jévenes que dejan sus hogares e incluso aban-
donan el colegio para vivir generalmente fuera
del pueblo, bajo un particular sistema de trabajo
colectivo. Este modo de vida, sin embargo, es un

fenémeno restringido.

Otras formas de diferenciacién percibidas por
los entrevistados se darfan en el 4mbito escolar.
En el pasado, se hacfa una distincién entre nifios
continentales y rapanui, a la que contribufan
los profesores como figura de autoridad. Esta
diferencia, segtin los testimonios, se debia al
comportamiento de unos y otros en relacién a

lo que se espera de ellos.

Me acuerdo que, en esa época, los nifios
de instituciones [de familias ligadas a las
instituciones presentes en la isla) eran mas
ordenados, especialmente las nifitas, eran
mas limpiecitas, mas mateitas; eso yo creo
que se ha mantenido. Esta idea de que el nifio
continental es mas ordenadito, mas tranquilo;
por lo tanto, un mejor nifo. Yo lo veo todavia,
cuando hice clases lo vi. Por eso te decia que
cuando nifia me senti valorada por la gente
rapanui y también en el colegio por
los profesores.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

Miraban bien a esa gente [a los nifios
continentales] porque eran cabros que tenian
mejor comportamiento. Nosotros llegabamos y
le explotabamos los cables a la profesora. Obvio

que te iban a tratar mal.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)
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Estas formas de diferenciacién han cambia-
do en las ultimas décadas, en parte, segtin los
entrevistados, por los beneficios que reciben
exclusivamente las personas rapanui, como la
beca indigena, y también como resultado de
los “movimientos de reivindicacién étnica”. El
siguiente testimonio corresponde a una mujer
chilena que vivié su infancia en la isla, estudié
pedagogia en el continente y luego regresé a la

isla a trabajar como profesora.

[Hay] discriminacion hacia los nifos
continentales, muy fuerte. Empezo con este
movimiento de reivindicacion local de los
ultimos afos, cuando aparece la CONADI,
los fondos y las becas. Nifios de familias
continentales que incluso han nacido en la isla
y se han criado, pero que no tienen ninguin
derecho para obtener, por ejemplo, una beca.
Entonces se va produciendo una herida, porque
son nifos que no tienen otro referente, han
nacido y vivido en la isla, pero [se les considera]
que no son de la isla, y ademas se les
hace notar.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

Actualmente hay tres establecimientos
educacionales en la isla. Uno, es municipal,
el mds antiguo. Los otros dos, particulares
subvencionados, son de reciente formacién:
el Colegio San Sebastidn de Akivi y el Colegio
Catdlico Padre Eugenio Eyraud, siendo este
dltimo el dnico que cobra mensualidad. Los
tres establecimientos ofrecen educacién bdsica
y media completa. Solamente la escuela mu-
nicipal cuenta con un programa diferenciado
de educacién intercultural (el “Programa de
inmersién en lengua rapanui”). El colegio mu-
nicipal registra el mayor nimero de profesores
de origen rapanui. En los colegios particulares,

esta presencia €s marginal.



4. Relaciones interculturales en el ambito de la economia

Durante el tiempo en que la isla fue arrendada
a compafifas ganaderas (1895-1953), los trabajos
regulares a sueldo que daba la entonces Compaiifa
Explotadora de Isla de Pascua (CEDIP) eran muy
escasos: hasta muy entrado el siglo XX, llegaban
aun 4% de la poblacidn, lo que equivalia aproxi-
madamente a 26 puestos de trabajo. Por esos afios,
la agricultura, la ganaderia, la pesca y el tallado de
figuras en piedra y madera constitufan las activi-
dades econdmicas principales de la gran mayoria
de los varones islefios, en tanto que la artesania
fabricada con plumas, conchitas y flores comenzé

a ser practicada principalmente por las mujeres.

Solo después de 1965, al hacerse efectiva la
presencia del Estado chileno en la isla, se modi-
ficé la estructura ocupacional. En 1973, casi dos
tercios de la poblacién masculina se encontraban
percibiendo un salario de parte de los servicios
publicos que se establecieron en la isla. El trabajo
en el rubro de la construccién también aumenté
a partir de 1969, con la proliferacién de hoteles y
residenciales. La apertura de los servicios aéreos
desde Chile dio un fuerte impulso a la actividad
que se convertirfa en la principal fuente de ingre-

sos de la comunidad islefa: el turismo.

De acuerdo al censo de 2002, la fuerza de tra-
bajo se ubica principalmente en las categorias de
“trabajador asalariado” (60,6%) y “trabajador por
cuenta propia’ (30,3%), lo que representa un to-
tal de un 90% de la poblacién econémicamente
activa. Entre los trabajadores por cuenta propia
se incluyen los artesanos, pescadores, agricultores
y ganaderos, ademds de pequefios y medianos
empresarios. Una caracteristica central de la
nueva economia es la multilaboralidad'® como
estrategia predominante entre los rapanui. En
la vida, suelen decir, “hay que aprender de todo”.
Asi, una misma persona puede pescar, hacer
tours, tallar figuras en madera, arrendar su auto

y trabajar ocasionalmente en la construccién.

Los trabajadores por cuenta propia, sin
embargo, son duplicados en cantidad por los
trabajadores asalariados: empleados publicos,
taxistas, constructores, garzones, recepcionistas
de hotel, guias turisticos de agencias u hoteles,
etc. Son muchas las opciones de empleo que no
requieren calificacién formal y, si bien un alto
porcentaje de los puestos para profesionales o
técnicos son ocupados por personas de origen
continental, la tendencia en los dltimos 15 afios
se mueve hacia un incremento de los profesio-

nales y técnicos nativos.

El comercio estd formado por locales de venta
de alimentos, artesanfas, vestuario, articulos de
librerfa y una gama relativamente amplia de
productos de consumo. En total, suman 90 las
patentes comerciales entregadas por la muni-
cipalidad', 47 a personas continentales y 43 a
comerciantes rapanui. El 4rea de servicios estd
representada principalmente por hoteles, residen-
ciales, cabafas y otras formas de alojamiento para
turistas. En este rubro, la mayorfa de los duefios
de patente municipal son rapanui, mestizos o
continentales de familias mixtas. Existen también
locales de comida rédpida, proveedores de Internet,
arriendo de autos y bicicletas, centrales de taxis,
ferreterfas, jardines infantiles y servicios médicos
y veterinarios, entre otros. El 59% de las patentes
de servicios son de personas rapanui o mestizas, el
35% de continentales y el restante 6% se divide
entre extranjeros, empresas, servicios publicos y
dos bancos con sucursal en Isla de Pascua. Por ulti-
mo, hay 44 patentes de alcoholes, entre botillerfas,
bares y restaurantes, de las cuales 36 corresponden

a personas rapanui y 8 a continentales.

La tnica industria es el turismo. En 2010,
75.375 turistas visitaron la isla'%; alrededor de
5.800 personas al mes que dinamizan la econo-
mfa islefa. El turismo es una actividad inter-

cultural. Al respecto, las personas entrevistadas

10" McCall 1998.

11

La informacién de patentes municipales corresponde al registro del afio 2009.

12 Datos de la Direccién de Aerondutica Civil de Chile, DGAC 2011.



indican que los rapanui aprecian mds al turista
extranjero que al turista chileno del continente.
Las razones entregadas son muy particulares y

disimiles.

[En el restaurante], en vez de leer la carta, el
continental pregunta, lo que choca un poco,
porque, debido al trabajo, no es solamente
una persona a la que tu tienes que atender,
son hartas. Que te estén preguntando: "Y el
ceviche de 100 gramos, {de cuantos gramos
es?" ";Y cuantos son 100 gramos?" En verdad,
no sabes qué responderles. O, de repente, gente
que quiere aparentar algo que no es: que tiene
plata o es de [un cierto] estatus.

(Rapanui, mujer, joven, Hanga Roa)

La mayorfa de los visitantes que llegan a la
isla son chilenos, es decir, son quienes aportan
la mayor parte de los ingresos generados por el
turismo. Esto es percibido por los rapanui, y
apreciado en mayor medida por los artesanos
quienes aseguran que el turista chileno es el que

mds compra.

La discriminacion no sirve aca en la isla.
Los turistas continentales son los que traen la
plata pa' aca.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

De los testimonios de los entrevistados, se
desprende que los continentales que llegan como
turistas son personas que suelen hacer distincio-
nes, ya sean sociales o étnicas, ademds de traer

algunos prejuicios.

Ellos mismos [los continentales] segregan:
"Ah, pero tu no eres rapanui”, “Ah, pero tu no
naciste aqui, entonces no eres rapanui”.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

De repente hay gente que viene con el prejuicio
que a la gente de aqui no les gustan los tires.
Por ejemplo, imaginese, una sefiora hace poco

con un grupo de estudiantes que llegaron,

yo los invité para ir al Toroko [discoteque] y
dijo: "No, estai loco, dicen que ahi a los tires
les pegan"”. Yo le dije: "Mira, si vienes con el
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prejuicio hecho, yo creo que la que lo va a
pasar mal eres tu y después no vai a tener nada
[bueno] que contar”.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

Es interesante notar que los chilenos resi-
dentes en la isla tienen una visién similar, es
decir, el punto de vista trascenderfa los limites
étnicos, al ser el “otro” el que llega desde afuera,

el turista.

Diria que, en general, la gente que viene de mas
lejos (europeos e, incluso, norteamericanos) se
informa bien antes de llegar, llega con la idea
mas o menos clara de qué va a visitar. [Para los
chilenos del continente, en cambio,] es como
de moda visitar Isla de Pascua, y hay gente
que llega con la intencion de comentarle a
los amigos que estuvo en Isla de Pascua, pero
no es que le interese la isla misma, sino que le
interesa para jactarse después.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

Desavenencias entre rapanui y continentales
surgen ocasionalmente frente a iniciativas econé-
micas (como instalar un hotel o un restaurante)
que vinculan a personas rapanui con inversio-
nistas chilenos o extranjeros. Muchos de estos
inversionistas chilenos son vistos con recelo por
la comunidad local, como personas que llegan
a lucrar y a enriquecerse con el patrimonio
cultural rapanui, lo que generalmente sucede
con la cooperacién de algiin islefio dispuesto a

poner la tierra.

A esos hueones que vienen con intenciones
de hacerse socio de alguien para hacer un
negocio, a esos los mando a la cresta,
no me gustan. Al revés, a otros [rapanui] les
encanta. La gente de afuera es muy inteligente
y aca en la isla hay muchas marionetas,
mucha gente que ni siquiera esta aca...

Lo vivimos con el Petero Alcalde cuando queria
hacer un casino.

"Pucha, hazte un colegio, hazte un hospital. Vas
a abrir un casino, huedn, qué onda,
jun casino!"

(Mestizo, hombre, adulto, Hanga Roa)



En el mismo sentido:

En el tema de sacar lucro con el turismo,
yo creo que deberia haber mas gente rapanui,
porque en el turismo lo que se esta vendiendo

es la esencia misma de la Isla de Pascua,

[algo que] esta estrechamente relacionado
con su gente. Uno no puede vender turismo
solamente pensando en un moai inerte,
sin pensar en la gente local.
Entonces, cuando la gente de afuera
[los inversionistas] viene pensando en el lucro,
YO creo que en ese tema esta mal,
y ahi yo privilegiaria los servicios turisticos
de un rapanui, mas que de un continental.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

Sibien la mayoria de las residenciales y restau-
rantes son de propiedad de personas rapanui (lo
que en gran parte se debe a que son los tinicos
duefios legitimos de tierras), la percepcién que

se tiene es la siguiente:

Son la mayoria en nimero, pero no en cifras.
En cifras, digamos, monetarias, porque
los mayores proyectos turisticos son de

inversionistas extranjeros, digdmoslo asi.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

Como una manera de disipar el recelo de
los islefios, algunas empresas extranjeras han
anunciado la contratacién preferencial de tra-

bajadores locales.

Yo escuché que fue una de las condiciones
que la comunidad le exigio al duefio del
hotel para que lo pudiera abrir.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

Segtin varios entrevistados (indigenas y no
indigenas), este tipo de compromisos termina,

a la postre, siendo vulnerado.

Yo trabajaba de guia para una empresa
hotelera. La politica de esa empresa era trabajar
con guias rapanui y mestizos o que tengan
una relacion de parentesco o hayan vivido
bastante tiempo [en la isla] para conocer
la cultura, porque obviamente tienes que

transmitirsela a los turistas. Pero de un
momento a otro dijeron:

“No, vamos a traer gente de afuera, porque
necesitamos gente que tenga una interaccion
mas amplia con los turistas"”.

Bueno, trajeron gringos y a un chileno
continental. Ese fue el problema: nosotros
tratamos de luchar para que se privilegiara a
la gente local, que jovenes locales pudieran
obtener un trabajo de guia en una empresa
grande. Al final, no nos hicieron caso,
igual trajeron a esa gente.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

Con todo, la presencia de personas continen-
tales en el comercio turistico es algo aceptado,
siempre y cuando se trate de gente que estd de
alguna manera inserta en la comunidad islena,
ya sea porque ha vivido una buena cantidad de
afios en ella o porque forma parte de alguna red

familiar rapanui.

Hay guias rapanui, chilenos y extranjeros,
por el tema del idioma. Pero hay mas
extranjeros. Estan las alemanas de la agencia
de la Coni, los japoneses del Hotel Otai...
Yo opino que si ellos hacen bien su trabajo
y se consolidan en la isla como gente
de bien, esta bien. Pero si llegan a
trabajar por el puro verano, no,
mejor andate a tu casa.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

Los conflictos relacionados con el ejercicio de
la actividad de gufa de turismo han llevado a los
trabajadores del sector a formar la Asociacién de
Gufas de Rapa Nui, la cual estd integrada por gufas
rapanui y no rapanui que pretenden regular esta
actividad. La prdctica de los llamados “taxi tour” es
muy criticada por los guias turisticos reconocidos.
La modalidad de los “taxi tour” suele ser realizada
por personas no rapanui que llegan a trabajar en la
isla como taxistas. En ocasiones, cobran grandes
sumas de dinero a turistas desprevenidos solo por

llevarlos a los sitios arqueoldgicos.

Nunca he tomado un taxi tour, pero
me gustaria hacerlo para poder dar mi
opinion, pero me carga. Me carga que
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haya taxi tour.
Si es rapanui, esta bien, pero no que hayan
cien taxi tour.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

Igualmente, la llegada de trabajadores con-
tinentales como mano de obra en el rubro de
la construccién genera reacciones encontra-
das. En la mayorfa de los casos, se trata de
trabajadores traidos por grandes empresas de
la construccién, a las cuales se les critica que
obtengan ganancias en la isla y que no las

reinviertan en ella.

A mi me parece super negativo para la
isla que se esté trayendo gente de fueray
que esto sea provocado por un interés
econdmico mercantilista por parte de las
empresas que estan haciendo estas obras
de construccion. Traen a estas personas
porque son mano de obra mas barata,
en lugar de contratar a la mano de obra
local que existe y es calificada en muchos
de los casos. Lo mas grave es que un
porcentaje importante termina quedandose y
empieza a trabajar por su cuenta.

Hay un montdn de taxistas que son
ex obreros de la construccion que terminaron
quedandose a trabajar de taxista. Yo diria
que facilmente el 70% de los taxistas son ex
obreros, 0 no son rapanui, al menos.

(Rapanui, hombre, adulto, Hanga Roa)

En proyectos recientes de grandes obras
de construccién, como los hoteles Explora y
Hanga Roa y el nuevo Hospital Hanga Roa, se
les ha exigido a las empresas en construccién
que aseguren que los trabajadores contratados
abandonen la isla una vez terminado el trabajo.
Sin embargo, este compromiso no ha resultado
fAcil de cumplir, debido a que las oportunidades
del mercado laboral de la isla aparecen atractivas

para los trabajadores continentales.

Algunos vienen no mas por la obra y se van,
pero hay algunos que se quedan, porque es
mejor la opcion de trabajo aqui que alla en el
continente y por eso se quedan.

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)
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La actividad econdédmica se considera un
factor que incide fuertemente en el aumento
demogréfico, debido a la importacién de re-
cursos humanos. Desde hace al menos 12 afios
se viene proponiendo un proyecto de Ley de
Control Migratorio que regule la inmigracién y
el establecimiento de chilenos continentales en
Isla de Pascua, similar a las normas existentes
para extranjeros. Diversas manifestaciones, in-
cluyendo la toma del acropuerto de Mataveri en
2009, expresan las demandas del pueblo rapanui
en este sentido. Actualmente, el proyecto se en-
cuentra en tramitacién en el Poder Legislativo
chileno. De aprobarse, se traducird en cambios
importantes en las relaciones laborales en la
isla por cuanto permitird regular el ejercicio de
actividades productivas de residentes temporales
y turistas de acuerdo a la ley que se dicte, la cual
se espera sea adecuada a las necesidades locales y

a la frégil capacidad de carga de la isla.

Si hay gente de cualquier lado, que sea gente
que aporte... pero que valga la pena, no gente
que venga a rellenar la isla por las puras.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

En términos generales, las relaciones interét-
nicas “entre colegas” se aceptan como relaciones
laborales normales. Sin perjuicio de lo anterior,
el proceso de “rapanuizacién” de las instituciones
publicas ha incubado un cierto resquemor entre
los funcionarios continentales que ven peligrar
su fuente de trabajo en la medida en que se
favorece a personas rapanui en los procesos de

contratacion.

Mucha gente rapanui, sintiendo la proteccion
del sistema por ser rapanui, yo la vi tomandose
licencias en el trabajo, como no llegar a
trabajar, que uno no se habria tomado porque
lo habrian echado. Hay profesores, por ejemplo,
que no han querido evaluarse con la evaluacion
docente hace tres afos, lo cual es sinonimo de
expulsion y no los echan, eso es molesto.

Yo creo que eso en la isla se da mucho, no sé si
en todos los ambitos, pero muchisimo
en el nivel municipal, donde hay mucha gente
que no hace nada y que no los echan
porque son rapanui.



Te puedo apostar que una persona
continental, si hace eso, la echarian.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

A pesar de existir esta especie de “discrimina-
cién positiva” a favor de los rapanui, lo cierto
es que la mayorfa de los cargos que requieren
calificacién técnica o profesional son ocupados

por personas continentales o mestizos.

Si yo viniese a ejercer labores que
normalmente ejercen las personas de la isla,
como pescar, cultivar fruta o ser guia de
turismo
[se puede entender que haya problemas].
0 donde hay cuotas laborales.

[En este aspecto], son mas anti chilenos los
chilenos que llevan un tiempo en la isla que
los mismos rapanui.

Pero, como en mi campo esto no ocurre,
porque en la isla deben haber cinco abogados
que trabajan como abogados,
no he tenido mayores problemas.

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)

Y en el caso de los trabajadores no calificados,

se encuentran observaciones como la siguiente:

5. Estado y sociedad civil

Isla de Pascua es una provincia de la Regién de
Valparaiso y, como tal, cuenta con una Goberna-
cién Provincial que representa al Poder Ejecutivo
y al gobierno chileno. El primer rapanui en
ocupar el cargo de gobernador fue Alfredo Tuki
Paté, como reemplazante, por un breve periodo,
en 1967. No ha habido continentales en el cargo

desde los afios setenta.

La isla cuenta con un gobierno local represen-
tado por la Municipalidad de Isla de Pascua. El
alcalde es elegido por sufragio universal, tanto
por gente rapanui como no rapanui residente
en la comuna. Desde la constitucién de la mu-
nicipalidad, el cargo de alcalde ha sido ocupado

por personas rapanui. La mayorfa de las personas

La gente rapanui no quiere trabajar
en trabajos de construccion, si no
tienen un sueldo que llene sus
expectativas. En cambio, el continental
ve que el sueldo que va a ganar un
rapanui es tres veces lo que €l ganaba alla
[en el continente]; entonces, hace el trabajo
por un sueldo menor que el que el
rapanui quiere.
Y de esa manera automaticamente
el rapanui se esta quedando sin trabajo.

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

El escenario econémico —en cuanto escenario
de relaciones interculturales- es uno particu-
larmente complejo, quizds por la diferencia
asimétrica que caracteriza los medios de acceso
a recursos entre rapanui y continentales. La
orientacién de los esfuerzos hacia los modelos
econémicos contempordneos y el acceso a través
de medios formales de acreditacién genera resis-
tencia por la desventaja que impone localmente
frente a la politica de importacién de trabajado-
res. La fuerte dependencia sobre el turismo y la
necesidad de desarrollar una economfa interna
mds diversa es patente en las declaraciones de

los entrevistados.

que trabajan en la municipalidad son rapanui o
mestizas, lo que constituye un claro ejemplo de
“rapanuizacién” de este espacio institucional. En
los dltimos afios, la cantidad de jévenes rapanui
que obtienen un titulo técnico o universitario ha
aumentado, lo cual ha permitido que muchos
cargos municipales histéricamente ocupados
por personas continentales hayan pasado a ser

asumidos por rapanui.

Tanto la Gobernacién como la Municipali-
dad son escenarios de relaciones interétnicas
cotidianas. En general, estas no son vistas como
conflictivas en el relato de los entrevistados. Con-
sideran, sin embargo, que los procedimientos de

estas instituciones son muchas veces burocrdticos
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y ajenos a la realidad local. Una dificultad es la
existencia de multiples relaciones de parentesco

al interior de las instituciones locales.

Yo no pregunto nombres, ni de quién es
familia, ni de quién es primo, porque igual es
complicado estar fiscalizando al hermano de

la alcaldesa, o al primo de tu jefe directo, o
al hijo de... ime entiendes? Por eso mismo, la
organica de esta institucion no responde a la

realidad rapanui, ya que esta prohibido que
existan relaciones de parentesco en su
interior. Lo que se hace es adaptar esta
institucion a la isla, sin modificar las
normas que existen en Chile.
De otra manera, no quedaria nadie
trabajando en la Municipalidad.

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)

Otra entidad del Estado que influye en la
toma de decisiones en Rapa Nui es la Oficina
Provincial del Ministerio de Bienes Nacionales,
asociada a la entrega y regularizacién de la tenen-
cia de tierras. La jefatura ha sido siempre ejercida

por personas de origen continental.

Hasta ahora, por lo menos, no he percibido
que la procedencia o un origen étnico distinto
haya sido dificultoso porque mi oficina
originalmente estaba conformada solo por
no originarios, a la que se han incorporado
nuevos elementos de la isla. Entonces,
en la medida en que esa gente ha ido
aprendiendo de ti y te reconoce, de alguna
manera ha aprendido a conocer tus valores y
tus méritos profesionales. Ha sido mas facil
la relacion, porque ellos no han llegado desde
la percepcion de saber o de conocer mucho
mas la esfera de trabajo que tu y eso no ha
generado roces.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

El conocimiento de la realidad de la isla
en el desempefio del servicio publico es clave
para que las decisiones que se adopten sean
pertinentes. El 4mbito de competencia de la
Oficina Provincial del Ministerio de Bienes
Nacionales es particularmente sensible. El

publico que acude a esta oficina estd formado
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por personas rapanui que tienen derechos de
propiedad sobre las tierras o cuya tenencia no es
clara (dada la incompatibilidad que se presenta,
en ocasiones, entre las formas tradicionales de
uso y transmision de tierras con la legalidad
nacional), lo que suscita situaciones de conflicto

dificiles de manejar.

La mayoria de lo que nosotros recibimos son
consultas desde un certificado que tendriamos
que emitir para llevar a distintos servicios
publicos. Cuando alguna autoridad anterior,
en cualquiera de sus figuras, en representacion
del Fisco, documento esa existencia de un
mejor derecho, es bastante simple y es posible
satisfacer la expectativa de la personay,
por ende, no hay conflicto. Los conflictos
se suscitan cuando son terrenos que estan
indocumentados o en situacion de toma u
ocupacion. Entonces, hay que jugar el rol de
malo de la pelicula y decir que no es posible
atender lo que se esta pidiendo. En esos
escenarios obviamente es super complejo y hay
que, en muchas ocasiones, recibir legitimas
quejas, retos, enojos e, incluso, a veces,
aguantar malos tratos.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

La Corporacién Nacional de Desarrollo Indi-
gena, CONADI, estd presente en Rapa Nui con
las mismas funciones que en el continente. Sus

empleados son, en su mayorfa, rapanui.

La Corporacién Nacional Forestal, CONAF,
administra el Parque Nacional de Isla de Pas-
cua, que abarca un 40% de la superficie de la
isla. Una critica comtn de los rapanui a esta
institucién alude a la falta de mantencién en
la cual se encontrarfa el Parque, y a la inade-
cuacién de las politicas nacionales de cuidado
de parques, orientadas al patrimonio natural,
en circunstancias que en la isla se requiere
una atencién especial, sobre todo, al aspecto
arqueoldgico. Asimismo, se demanda que el
cobro de ingreso al Parque (si bien no se aplica
alos residentes) debiera generar un presupuesto
local para el cuidado del mismo, en vez de ser
enviado a la CONAF a nivel central, instancia

que anualmente asigna un presupuesto poco



ajustado a las necesidades locales. Un problema
frecuente se suscita con las personas que trabajan
la ganaderia (todas rapanui), las que utilizan
las 4reas del Parque para el pastoreo de los ani-
males. Los problemas se presentan cuando este
uso atenta contra el resguardo del patrimonio

arqueoldgico.

La actual jefatura de CONAF la desempefia
una mujer rapanui mestiza, lo que representa
un cambio respecto a la mayorfa de las jefaturas
anteriores. No por ello las dificultades se re-
suelven mds ficilmente. Actualmente, la mayor
parte de los empleados de CONAF en Isla de
Pascua son personas rapanui que cumplen roles
administrativos, funciones de guarda parques y

labores en los viveros, entre otras.

Se menciona también a la Armada, la Fuerza
Aérea, Carabineros y Policfa de Investigaciones.
Estas instituciones albergan a sus funcionarios
en recintos especialmente destinados a este fin y
emplean mayoritariamente a personas continen-
tales que se establecen en la isla por un periodo
determinado (generalmente 2 a 5 afios). Fuerza
Aérea y Carabineros se encuentran en el sector
de Mataveri, a aproximadamente 2 kilémetros

del centro de Hanga Roa.

La Armada posee en la isla una pequefia guar-
nicién de infanterfa de marina e instalaciones
oceanogréficas y meteoroldgicas. A pesar que
numerosos rapanui han ingresado a esta insti-
tucién y han sido entrenados en el continente
en distintas disciplinas, la Armada no es men-
cionada espontdneamente como escenario de
relaciones interculturales, probablemente por la
fuerte carga que esta institucién tuvo en el pro-
ceso colonizador que vivié la isla en la primera
mitad del siglo XX. Actualmente, su rol es poco

claro para los islefios.

Existe la percepcion generalizada de que
la Armada trae al afio a 200 o 300
funcionarios a pasear aqui, a no hacer nada, y
en la FACH es mas o menos parecido.
Sin duda que hay labores que son necesarias €
importantes, pero siento que, en
términos de dotacion, inversion publica

y gasto, la cantidad de contingente
que viene, versus los aportes que
dejan en la isla, hay cosas que uno no entiende.
La misma Armada de Chile, que debiese tener
a su cargo la proteccion y el resguardo de todo
el borde maritimo, ni siquiera coopera con
el Parque Nacional, que todos sabemos que
esta super privado en cuanto a mantencion.
Tu la mitad de la semana ves que estan
haciendo ejercicios, manteniendo el patio de la
guarnicion y punto. De hecho, los funcionarios
manifiestan que se aburren, que no cumplen un
horario habil como cualquier otro funcionario
publico. Yo creo que estas instituciones pueden
estar sobre calculadas.
A lo mejor, por su funcidn estratégica, tienen
que tener esas dotaciones.
Asi y todo, me parece que son
gastos innecesarios.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

La Fuerza Aérea de Chile, FACH, y la Direc-
cién General de Aerondutica Civil cuentan con
personal rapanui en sus filas, pero no son nom-
bradas como espacios de interculturalidad. Cara-
bineros de Chile y la Policfa de Investigaciones,
PDI, estdn mds presentes en la vida cotidiana de
los islefios. Ambas son instituciones integradas
casi exclusivamente por chilenos continentales.
Existen miembros rapanui en Carabineros y
la PDI, pero no se desempefian en la isla. Los
relatos de los entrevistados traslucen criticas
respecto a prejuicios que se manifestarfan en las
conductas de funcionarios de estas instituciones

hacia los rapanui.

Tuve un problema con un pescador y
me llevo hasta la comisaria, y los gendarmes,
parece que eran gendarmes, me empezaron a
decir cosas de los rapanui, que
“puta los pascuenses, cuando se van a dejar de
cabrear, vienen a hacer puros lios y
la cuestion”. Puras groserias no mas.
"Por qué los pascuenses no nos dejan
tranquilos, todos los dias peleas y la cuestion”.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

Los métodos formativos de estas instituciones

también reflejarfan estos prejuicios. El siguiente
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testimonio es de una mujer rapanui que ingresé

a la Escuela de Carabineros.

Eras simplemente la india, la bruta,
poco menos que tienen eso de que vivimos
en cuevas, que no tenemos computadores,

que todavia estamos taladrando piedras para
escribir y puras cosas asi, de parte de los
instructores. Claro, estaban con el tema de
estar creandote el temple y la mejor manera

non

de hacerte picar era gritandote "india", “corre,
vaca" y todo eso. En el fondo, igual te duele. A
mi no me dolia que me dijeran india, ni vaca,
ni nada: era como lo decian, tan irdbnicamente.
Igual, es penca, a mi por lo menos me llegaba,
porque yo, siendo una persona asi haka aringa
[chora, parada] y todo, sabes que no puedes
responder y tienes que quedarte callada.

(Rapanui, mujer, joven, Hanga Roa)

La cita sugiere que la mujer, por su condicién
étnica, era objeto de burlas y malos tratos por
parte de sus instructores, aunque lo atribuye
al “método formativo”. Otro aspecto sobre las
relaciones con estas instituciones se refiere a la
aplicacién de la ley, la que no tendria la misma
rigurosidad que en el continente, a juicio de

otro informante.

La ley tiene claramente unas comillas aca en
la isla y puede que en algiin minuto no sean
tan buenas esas comillas, porque habia un
cabro que se les arrancaba de la carcel y estuvo
mandandose varios problemas. Si bien uno
conversa con carabineros, las instituciones
son la ley y esta es una para todos. Yo soy
invitado al circulo de alguaciles de Carabineros,
tengo una relacion cercana con el mayor, y
me decia: "El problema es, por ejemplo, con
el motociclista que no usa casco, que le gusta
andar en moto con cabros chicos".

Si la ley es una, hay que aplicarla no mas.
Siempre terminamos con el tema de la
aplicacion de la ley.

(No indigena, hombre, adulto, Hanga Roa)

Las instituciones, en particular las fuerzas del

orden, no aplicarfan a cabalidad las normativas
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en el territorio local, debido a la presién que
ejerce la comunidad sobre ellos. Por otra parte,
las leyes y la accidn de las instituciones carece-
rfan de pertinencia, en algunos aspectos, debido
al poco “respeto” que tendrfan de parte de la

cultura local.

Que pertenezca a Chile [la isla] no hay
problema, pero es distinto a Chile. El carabinero
estd para cuidar a la gente, al ciudadano.
No soy criminal, pero si me quitai mi moto
0 mi auto porque no tiene papeles, me estai
cagando. Cagate a un criminal, pero no a mi.
Vienen con que ellos son la autoridad en las
calles. Aqui no hay calles, si no es porque cada
familia dio un pedazo de terreno para que ese
loco de alla pase pa' acd, y asi fue lo de las
calles aca. Es una historia que hay detras. En
ese sentido, deberian respetar mas a la gente
rapanui, por lo menos a la gente que no anda
desordenando.

(Mestizo, hombre, adulto, Hanga Roa)

El Poder Judicial en la isla estd representado
por el Juzgado de Letras y Garantia con compe-
tencia en Familia; mientras la Fiscalfa depende
del Ministerio Piublico. Este 4mbito no se
encuentra comentado en el relato de los entre-
vistados. De todos modos, es interesante sefialar
que en la isla hay diversos sistemas juridicos
operando en un mismo espacio territorial: las
normas tradicionales de derecho comin (como
el Cédigo Civil), la legislacién especial indige-
na, la legislacién especial para Isla de Pascua y
el derecho consuetudinario islefio. En algunos
casos, estos sistemas difieren, como en el tema de
la propiedad de la tierra, donde los mecanismos
tradicionales de herencia y transmisién entran
en conflicto con las leyes nacionales; conflictos
que a veces llegan a instancias judiciales en busca

de soluciones.

La institucién que parece contar con mayor
legitimidad para los rapanui es la Comisién
de Desarrollo de Isla de Pascua, CODEIPA.
Cuenta con cinco miembros elegidos democrs-
ticamente via sufragio por la poblacién pertene-

ciente a la etnia. En las tltimas elecciones, se ha



incluido como votantes a los rapanui que viven
en Santiago y Valparaiso; y un gran nimero de
candidatos se inscriben para cada eleccién. La
CODEIPA cumple el rol de representar a los
rapanui como interlocutor ante las autoridades
del Gobierno en los temas relevantes para la
comunidad islefia. Entre sus facultades estd la
de proponer iniciativas de desarrollo al Ejecutivo
en materia de educacién, salud, conservacién
del patrimonio natural y cultural, tierras y
en temdticas relativas al desarrollo local. Sin
embargo, el poder efectivo de esta comisidn se
concentra casi exclusivamente en la asignacién
de tierras. Asi, la mayor parte de su quehacer se
relaciona con conflictos entre personas rapanui
por terrenos, en los cuales la comisién actda
como drbitro. La CODEIPA, ademds, entrega
los permisos para la realizacién de proyectos de
gran envergadura, sean estos propuestos por

instituciones o personas particulares.

Ademds de los cinco comisionados electos, la
CODEIPA estd integrada por el presidente del
Consejo de Ancianos, el gobernador provincial
(quien la preside), el alcalde de la Comuna,
un representante de Bienes Nacionales, un
representante de CONAF vy el jefe de la Ofi-
cina de Asuntos Indigenas (CONADI), quien
actia como secretario técnico. Esta institucién
fue creada por Ley Indigena con el espiritu de
integrar a personas de la comunidad rapanui
al quehacer institucional, quienes habrfan de
aportar con su experiencia y saberes tradicionales

de la cultura rapanui.

Una de sus carencias es que los encargados
no se dedican a la CODEIPA, sino que hacen
otras cosas y le dedican solo el tiempo libre,
y para una entidad de ese calibre se necesita
gente a tiempo completo, con harta dedicacion
y preparacion. Yo soy respetuoso de la
experiencia, pero se necesita mas gente joven
que esté preparada, gente actual, con
buenos conocimientos.

(Rapanui, hombre, joven, Santiago)

La constitucién de la CODEIPA establece que

los cinco comisionados electos y el presidente

del Consejo de Ancianos deben ser miembros
de la etnia. Al interior de la Comisién, a los re-
presentantes de instituciones les corresponderia
aportar la informacién pertinente a los casos que
se tratan y a los comisionados electos tomar las

decisiones.

Como instituciones intentamos mantener un
rol estrictamente técnico. Pero hay muchas
sensibilidades instaladas y la situacion
esta compleja, ello debido a los conflictos
que se han reencendido o a disputas recientes
respecto de como organizar el territorio,
el tema migratorio... Se empiezan a generar
desconfianzas y los propios representantes
de la comunidad confunden esos planos.
Perciben, a lo mejor, amenazas al
interior del equipo [la Comision],
pese a que conocen a las personas y que
reconocen que estan vinculadas con rapanui.
Yo no sé si es una herramienta con sus pares
para ser mas populares y legitimarse y decir:
"0Ojo, o atencion, que de nuevo nos quieren
meter el dedo en la boca”. Demonizar a
todo lo que tenga que ver con el gobierno,
para aparecer ellos como las victimas o
como quienes van a hacer justicia,

a su manera, con su derecho a la
autodeterminacion.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

El Consejo de Ancianos tuvo gran influencia
en las décadas de 1980 y 1990. Contaba, por
entonces, con un representante de cada familia
de la isla. De esta forma, se consideraba sucesor
de los Consejos de jefes que acompafiaron a
los dltimos reyes Atamu Tekena y Simeén Riro
Kainga a fines del siglo XIX. Liderado por Al-
berto Hotus Chdvez, la institucién fue la dnica
entidad representativa de los rapanui durante
mds de una década. Tuvo una visién bastante
critica acerca del rol del Estado chileno en la
historia de Rapa Nui, como puede apreciarse en
el libro del Consejo 7e Mau Hatu o Rapa Nui.
Sin embargo, ante la postura oscilante de su lider
y las acusaciones de acaparamiento de poder, el
Consejo sufrié un quiebre a fines de la década

de 1990 que dio origen al llamado Consejo de
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Ancianos I3, que derivarfa afios después en la
formacién del Parlamento Rapa Nui. El Consejo
de Ancianos I atn existe, con Alberto Hotus
como Unica figura visible, pero prdcticamente

ha desaparecido del escenario politico islefio.

La postura de Alberto Hotus es bastante criti-
cada por muchos rapanui, pues no ha permitido
que se realice una nueva eleccién de Presidente
del Consejo y porque mantendria una postura
de dependencia hacia el Estado chileno como
el mejor camino para el desarrollo de la isla.
Por ello, es dificil reconocer en la actualidad la
representatividad del Consejo de Ancianos en el
contexto local, mds all4 de la lealtad que ciertas

personas atin mantienen con Hotus.

El Parlamento Rapa Nui se originé como
alternativa al Consejo de Ancianos, con una
postura radical en contra de la subordinacién de
la sociedad rapanui a las instituciones chilenas.
Sus miembros son elegidos internamente y su
lider es actualmente Leviante Araki Tepano. El
Parlamento Rapa Nui manifiesta que la isla de-
biese desligarse completamente de la Republica
de Chile y buscar la autoadministracién. En el
Parlamento Rapanui existen también voces m4s
moderadas que aspiran a un modelo de Estado

independiente en libre asociacién con Chile.

Yo echaria al Estado [chileno] de ac, lo juro.
Yo soy radical, me gustaria que fuéramos
independientes. De verdad. Me encantaria que
tuviéramos un gobierno local, que tuviéramos
nuestra propia empresa, a la
pinta de nosotros, ¢cachai? Y no que Chile nos
tenga que mantener, ;por qué? Si nosotros
tenemos riquezas aqui en la isla.
Podemos producir todo tipo de alimentos,
tenemos 200 millas marinas, tenemos cielo.
Es una isla chica, pero tenemos muchos
recursos. Obvio que necesitamos gente
que venga a trabajar, pero me gustaria que
los rapanui supieran elegir a la gente que

llegue y que se relacione con ellos, que la gente
de la isla se pudiera relacionar con
gente mas capacitada, con mas
educacion para que nosotros mismos que
somos rapanui podamos aprender de ellos.
Esa es mi utopia de la isla"

(Rapanui, mujer, adulta, Hanga Roa)

En general, entre los entrevistados hay opinio-
nes criticas tanto sobre el Consejo de Ancianos
como el Parlamento Rapa Nui. Quienes forman
parte de estos organismos perseguirfan “intere-
ses particulares, es cosa de escucharlos”. Habria,
también, “ignorancia”’ de su parte. Otra opinién
critica al Parlamento Rapa Nui por ser “demasiado
extremista’, “Siempre estd muy cervado”, “ Cuando
viene el gobierno a ofvecer cosas, deberia estudiarlas,
ver cudles son convenientes y cudles no”. Para algunos
jovenes, que crecieron en un Rapa Nui integrado
al Estado-Nacién, las demandas de independencia
o autodeterminacién obtienen escasa credibilidad

y, por tanto, poca adhesién.

Fuera de las dificultades “prdcticas” que se aso-
cian a la lucha que lleva el Parlamento, las criticas
también apuntan a la falta de preparacién de las
personas que lo integran y la poca capacidad de
convocatoria a nivel local. En la visién de un

joven mestizo:

Me interesa harto, pero no con esa gente,
gente que no tiene estudios. Buenas las ideas,
pero si no sabis hacerlas, no sirve, tienes que
ver la manera de hacerlas. Ellos no se saben
organizar. Tu tenis que estar listo cuando dai
una propuesta. Estos locos no saben... Un
grupito de 12 anda por ese lado, el otro grupito
anda por otro lado y el resto ni los pescan
porque no se sienten identificados.

(Mestizo, hombre, joven, Hanga Roa)

En el caso de los entrevistados no rapanui,
se percibe poca participacidn en este tipo de

organizaciones. Ademds, se manifiestan menos

3 El Consejo de Ancianos I reivindica la tenencia rapanui de las tierras islefias frente a los extranjeros, sean agentes puiblicos
o privados, y también pretende evitar que agentes locales concentren o subutilicen la propiedad de la tierra. EI Consejo de
Ancianos I, compuesto por integrantes mds jovenes (Ratl Teao, Mario Tuki y otros), también defiende la tenencia rapanui
de la tierra, pero bajo una modalidad mds liberal, regulado por la oferta y la demanda (Andueza, 2000).



criticos, especialmente en los rangos etarios

mayores.

Yo soy respetuosa de lo que hagan los
rapanui en la isla y me considero una
espectadora de lo que ellos decidan.

Si ellos se estan organizando para tener un
futuro mejor, bien, muy bien.

(No indigena, mujer, adulta, Hanga Roa)

En lineas generales, es posible decir que la
mayorfa de las personas entrevistadas acepta la

soberania chilena, sin embargo se muestra muy

critica hacia las politicas de los gobiernos cen-
trales y reclama por el abandono de la isla por
parte de las autoridades gubernamentales. Es asf
que circulan nuevos modelos de desarrollo que
acentdan la necesidad de poner limites al ingreso
de personas (politica de migracién), y en segundo
lugar, la generacién de recursos que permitirfan
a la Isla mantenerse de manera independiente, o
al menos auténoma. Solo de este modo podrian
generarse nuevas condiciones para el desarrollo
de relaciones interculturales mds armdnicas, que
superen los focos de conflicto que actualmente

las condicionan.
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Articulo 2

Aymara: Las relaciones interétnicas




Hans Gundermann K.
Con la colaboracion de Ana Ancapi? y Lenina Barrios®

Aymara:
Las relaciones interétnicas

Hablar de relaciones interétnicas aymaras
supone dos condiciones. Primero, que la pobla-
cién aymara se relacione extensivamente con
no aymaras en espacios sociales identificables.
Segundo, que existan sujetos sociales que se
identifiquen como aymaras y conciban la co-
lectividad a la que sienten pertenecer como una
etnia, pueblo o nacidn. Silo primero es algo que
se ha realizado intensa, aunque progresivamente,
en la historia moderna del norte de Chile, lo
segundo es un asunto bastante més reciente. En
rigor, arranca en los dltimos veinticinco afios,
con una fuerte inflexién de crecimiento durante

la segunda mitad de la década de 1990.

Si hay personas que se consideran a sf mismas
cOmo aymaras y otras Como no aymaras, y en
la interaccién actdian como sujetos étnicos o
considerdndose tales, entonces el caricter inte-

rétnico de la relacién puede evaluarse afirmati-

vamente. Subrayamos lo de interétnico® y no lo
intercultural porque esto tltimo lleva implicita
la premisa de que en las interacciones se hace
intervenir, al menos por una de las partes, lo
cultural propiamente indfgena (pautas, patrones
o modelos de comportamiento y significacién
especificamente aymaras, en este caso), lo que
en muchos casos estd lejos de ocurrir asf debido
a la variedad de repertorios culturales® que los
sujetos sociales contempordneos, los indigenas
incluidos, ponen en e¢jercicio en las relaciones
sociales. Asimismo, las interacciones entre
sujetos en que las identificaciones, sentidos de
pertenencia y percepciones de alteridad y fron-
teras sociales adoptan una perspectiva étnica
son nuevas en el espacio aymara®. Se trata de
interacciones o relaciones en que existe algin
grado de identificacién con, y pertenencia a’,
una entidad genérica nominada como pueblo

originario aymara.

Académico investigador del Instituto de Investigaciones Arqueolégicas y Museo (IIAM) de la Universidad Catdlica del
Norte (UCN) en San Pedro de Atacama. Informacién, andlisis y resultados aqui presentados también provienen del proyecto

Fondecyt N°1110246.

Pedagoga en Historia y Geografia, Magister en Educacién Intercultural Bilingiie, mencién Planificacién y Gestién; candidata
a Magister en Antropologia Social. Miembro de RED EIB Chile. ana.ancapi@gmail.com.

Antropdloga, Universidad de Tarapacéd de Arica. leninabarriosatencio@gmail.com.

La etnicidad no es sinénimo de cultura, sino mds bien una dimensién de ella: “un repertorio [de signos] a través del cual se
torna sensible una conciencia colectiva de la similitud cultural” (Comaroff y Comaroff, 2011:65; también 1992: 49-67).

Participamos de una concepcién de lo cultural como significados socialmente compartidos. Remitimos a una lectura que
ha llegado a ser cldsica, la de Clifford Geertz, 1992 [1973]. Desde una perspectiva socio semidtica Even-Zohar, 1999. De
interés es también la nocién de configuracién cultural presentada por Grimson, 2011.

Para una presentacién de las nociones de cultura, identidad, alteridad y fronteras étnicas, que aquf seguimos en algunos
aspectos, constltese Giménez, 2009.

Para el concepto de pertenencia confréntese Pfaff-Czarnecka, 2011.
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1. Identidad, identificacion y relaciones de alteridad en la

historia moderna aymara

Histéricamente existieron inscripciones y
delimitaciones sociales en grupos radicados en
espacios regionales y localidades que hoy no
dudamos en calificar como “aymaras”, pero
que se organizaban bajo la nocién genérica
de “indio”. Como sabemos, se trata de una
categorfa de clasificacidn fiscal, politica y social
establecida por el régimen colonial impuesto
por la Corona de Espafia. Aquel consideraba
una estructura de dos érdenes juridicos: el de
los “espafioles”, con sus fueros y privilegios, y el
de los “indios”, con menos derechos y protec-
cién e importantes obligaciones. Esta categoria
de inscripcién, en una versién neocolonial, se
prolongd en los paises surgidos de la disolucién
del Virreinato del Perd durante el siglo XIX,
con mds o menos duracién segin si los tributos
(con el nombre de “contribucién indigenal”)
eran todavia necesarios para el financiamiento
de los Estados. Con la anexién de los territorios
meridionales de Perd y Bolivia a Chile a partir
de 1879, afio de inicio de la Guerra del Pacifico,
culminé cualquier relacién de tipo neocolonial
entre las comunidades de “indios” y el Estado.
En lo sucesivo, rigieron lazos juridicos y politicos
modernos. Los residentes de las zonas interiores
andinas de estas nuevas regiones pasaron a ser
ciudadanos chilenos o residentes extranjeros, si
asi lo eligieron, sujetos a las normas y leyes del
pais beneficiario de la anexién territorial. Una
cosa distinta fue, por cierto, la posibilidad de
ejercer efectivamente esos derechos ciudadanos.
En esto se avanzé lentamente en el pais durante
el siglo XX, no sin estancamientos e, incluso,
retrocesos. Con mayor razén deben suponerse
rezagos en 4reas geogrdfica y poblacionalmente

marginales (Gundermann, 2003)%.

Durante el primer medio siglo de dominio
chileno sobre la zona, fue una preocupacién de
las autoridades que prevaleciera la poblacién

nacional. En Arica y Tacna, por el acuerdo

con Perti de definir su soberanfa mediante un
plebiscito, que por lo demds nunca se realizé
(el asunto se resolvié finalmente en 1929 con el
arreglo de mantener Arica para Chile y devolver
Tacna a Pert); y en Tarapacd, por la numerosa
poblacién peruana residente en una provincia
estratégica para la economia del pais. Se hizo
asf importante determinar la composicién de la
poblacién residente y cada quien se vio obliga-
do a adherir a una nacionalidad. Las tensiones
entre Perd y Chile polarizaron las adscripciones
nacionales de “peruano” y “chileno” (también
las de “boliviano” y otras nacionalidades que
se hicieron plenamente visibles). Ello afectd las
zonas interiores, en particular los poblados y
comunidades de la precordillera andina, cuyos
habitantes se autodefinfan entonces mayorita-
riamente como “peruanos’. Las comunidades
de la alta cordillera andina, pocas en nimero,
con menor poblacién y mayoritariamente mo-
nolingiies del aymara, participaron menos de
este proceso de construccién de una identidad

nacional peruana.

Una transformacién politico ideoldgica de
gran alcance tuvo lugar, en las antiguas comu-
nidades de “indios” de Tarapacd y Arica. Se pasé
progresivamente de la condicién de “indio” a
la de “ciudadano”, con una definida identidad
nacional. En lo sucesivo, los residentes andinos
fueron cada vez mis frecuentemente considera-
dos como ciudadanos, de nacionalidad peruana
o chilena (entre estos tltimos, se inclufa a los
hijos de padres peruanos que nacfan en el terri-
torio anexado por Chile). Ya avanzado el siglo
XX, ellos mismos hicieron prevalecer en sus
adscripciones de identidad, y la nacional, oficial
considerada, positiva y prestigiosa, mds inclusiva
y funcional. Ello ocurrié en un periodo en que,
por efecto de los avances en la castellanizacién,
mejoras econdmicas y educacionales, y mayor

apertura en las experiencias de vida, los signos

8

Una interpretacién acerca de la historia moderna aymara, los procesos culturales y la dindmica de la identidades colectivas,

convergente en lo general con lo aqui expuesto, se encuentra en Comisién de Verdad Histdrica y Nuevo Trato con los Pueblos

Indigenas, 2008.



culturales caracterfsticos en el reconocimiento de
la condicién indigena (lengua, vestuario) fueron
menos manifiestos. Como puede esperarse, la
preeminencia de lo nacional en la subjetividad
y los discursos sociales se concentrd en los valles
bajos y la precordillera andina, espacios direc-
tamente integrados a la economfa y los centros
urbanos regionales. En todo este proceso, la
idea de “indio” y su presencia en las relaciones
sociales no desaparecid, aunque su permanencia
se realizd a costa de una significativa transforma-

cién semdntica.

Hacia la segunda mitad del siglo XIX empieza
a cobrar relevancia un nuevo significado de la no-
cién de “indio”, quedando atrds paulatinamente
el que fue empleado como categoria tributaria,
en referencia a estamento o grupo social subordi-
nado sujeto a obligaciones fiscales especiales (as
como a derechos sobre la tierra y proteccién ante
presiones y exacciones de terceros). De acuerdo a
ella, el concepto de “indio” se vinculd ala idea de
progreso y reservd a los que estaban mds atrasados
respecto de los cambios modernizadores que se vi-
vian en las dreas industriales, los centros urbanos
o los enclaves productivos. De esta manera, de la
ubicacién del “indio” en un sistema estamentario
se pasé a una estructura social transitiva: se era
“indio” mientras se mantuvieran las condiciones
materiales y culturales de la vida en los hogares y
los grupos a los que se pertenecia. Por lo demds,
se trababa de una visién ambigua y extensible:
“viven como indios”, “parecen indios”, “son unos
indios”, podfan también usarse para interpelar
a sectores campesinos marginales, aislados, en
situacién de pobreza relativa, con bajos niveles
de educacién formal, etc. Es decir, pasé a ser
una categorfa de descripcién y calificacién de

carencias Yy rezagos.

Debemos precisar que la definicién de “indio”
o “indigena’, utilizada como equivalente de
atraso -en la estela del progreso, atrds de todos-,
es relativa también en otro sentido, al depender
tal cualificacién de quién evaltia una condicién

social. Ello permite explicar que usualmente los

residentes de la precordillera andina calificaban
de “indios” a los miembros de las comunidades
pastoriles de la alta cordillera, en circunstancias
que ellos mismos eran objeto de esa atribucién
cuando eran vistos y calificados por los “chilenos”
residentes en los centros mineros o en los puertos
de la costa (Gundermann, 2003)°.

El siguiente testimonio corresponde al in-
tegrante de una familia de la precordillera an-
dina, un hombre que ahora se siente decidida
y cabalmente aymara, pero que en su infancia
establecia limites nitidos con los residentes de
la alta cordillera, diferencias que trazaban una

linea fronteriza entre lo “indio” y lo no “indio”:

Para la gente urbana hablabamos mal
castellano, pero para nosotros era el castellano
perfecto. Por lo tanto, eso nos hacia ser
diferentes a esos nifos. Y para nosotros, en
el tema identitario, esos chicos venian del
altiplano, eran los indigenas, el "paisano”,
el "paitoco”, el "indio", y todo esos epitetos
nosotros los usdbamos con ellos.

Y, ¢de quiénes los aprendimos? Los
aprendimos de nuestros hermanos mayores.
Pero, fundamentalmente, creo que ellos los
aprendieron de los carabineros, del profesor, de
la gente que llego a servir como
[oficiales del] Registro Civil en mi pueblo,
que eran gente foranea.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

La conducta empleada con sus vecinos “in-
dios” cordilleranos, la vivirdn ellos mismos con
su paso a las ciudades costeras, tal como revela

el siguiente testimonio:

El concepto de ser indigena en aquel entonces
era bien simple. Uno era o no era "paisano”
[indio], asi de simple...

Y siempre era tipico, se juntaban los nifios
del barrio v, tradicional, llegaba el grito;
yo siempre me acuerdo de ello:

“iVen pa'aca, llegaron los paisanosj”
Entonces era como un espectaculo para ellos,

9

Acerca del sistema de relaciones e identidades sociales en el Pert andino de hace algunas décadas, analogable con el que aqui

hacemos mencién, puede consultarse Fuenzalida, 1971; van del Berghe, 1975; y van den Berghe y Primov, 1977.
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bastante. Pero no sé si marca o no marca,
pero para mi era una situacion que denotaba
la diferencia, que notaba la cosa distinta.

Digamos [que era] como el alien que llegaba a
la pobla con eso.

(Aymara, hombre, adulto, rural)

2. Viejas y nuevas ideas, otras condiciones

La vieja nocién de “indio” ha perdido legiti-
midad, aunque permanece como una represen-
tacién todavia activa que, eso si, se manifiesta
en la vida social con aparente menor frecuencia
que antes. Para ser precisos, desaparece como
formacién discursiva hegeménica y, por tanto,
dominante. Pervive como referencia de sig-
nificado en el sentido comun de la poblacién
regional, especialmente la no indigena, que no
ha reelaborado, o lo ha hecho muy parcialmente,
su idea de lo indigena con arreglo a los nuevos
aires multiculturales. Segtin los relatos reunidos,
este concepto a veces se hace presente en las
interacciones sociales, por ejemplo, en los gru-
pos de trabajo o en la vida poblacional, aunque
posiblemente no con la recurrencia de antafio y,
por cierto, con mayor controversia por parte de

quienes reciben esta apelacién.

La siguiente declaracién alude a una situacién
no excepcional presente en las faenas mineras

de la regién:

Bueno, en el mismo casino uno ve, no son los
jefes, sino los mismos comparieros de trabajo
cuando a uno lo tratan de “indio", o cosas asi.
Como al casino van todos, de repente uno
escucha cuando las personas te tratan de "indio
tal por cual”; o el mismo sobrenombre, a uno le
ponen "llamo". A veces uno hace oidos sordos,
pero en el fondo igual se siente mal.
Como que todavia queda esa discriminacion
con los aymaras.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

La experiencia les ha llevado a distinguir con
fineza cuando se trata de una interjeccién jocosa,
un insulto o una adjetivacién sin animosidad
pero agraviante, y a actuar en consecuencia.
Entre otras posibilidades de respuesta estdn

la omisién (desentenderse), la ilustracién (la

aclaracién del tipo: “Indios son los de India,
yo soy aymara’), la violencia verbal de retorno
(por ejemplo: “jAqui en el norte te damos
de comer!”) o la respuesta fisica de agresién
(replicar trenzdndose a golpes). Regularmente
consideran, entonces, contra argumentos basa-
dos en la unidad o diferencia nacional, étnica,
regional o la genérica a la dignidad de los seres
humanos. Algunos testimonios ilustradores son

los siguientes:

iPaisanal, jindia! Los nifios mas que nada
dicen eso. [Respecto a] la reaccion de los
adultos cuando los nifios te molestaban, tu
les reclamabas a los papas y no hacian nada,
solamente se reian y se burlaban.

(Aymara, mujer, adulta, rural)

Hay discriminacion de algunos vecinos que
no son netamente de pueblos originarios. Por
ejemplo, he escuchado comentarios, a nosotros
nos dicen 'indio’, pero yo les digo: 'Sefior, usted
esta equivocado, yo no soy indio, soy boliviano

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

Hay compaferos que tiran tallas y dafian a
otros compafieros de trabajo que son de otras
costumbres. Por ejemplo, hay jovenes que
llegan y te empiezan a tratar de “llamo” o
empiezan a gritar: “jPeruano!”. El muchacho lo
toma como un chiste, pero de repente
hay momentos que también hieren,
se siente mal uno.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

Si previamente las formas de contestacién
al estereotipo de “indio” se apoyaron en argu-
mentos de igualdad (iguales seres humanos, de
una misma nacionalidad o regién, igualmente
ciudadanos) o equivalencia (de Bolivia, pero

también con derechos; con origenes indigenas,



pero con el mismo valor como personas), este
cuerpo de ideas se ha enriquecido con posicio-
namientos de diferencia. Se estd asumiendo
una nueva constelacién de significados, con
base en nociones de multiculturalidad, que los
andinos hacen propia y que también irradia
hacia la poblacién regional no indigena. De ella
participan los conceptos de “etnia” o “cultura”
y las de “pueblo”, “pueblo originario”, “minorfa

lingiiistica” o incluso “nacién”.

La siguiente declaracién describe momentos
del proceso de incorporacién de esas ideas y

algunas de las fuentes de las que se nutre:

Si nosotros queremos revivir el concepto
identitario aymara tenemos que creernos el
cuento de ser aymara. Y para eso habia
que practicar y fomentar ese discurso, y
nosotros ahi nos declaramos al tiro
apoliticos de cualquier ideologia externa
y que nuestra lucha era por formar la ideologia
de la indianidad.

Ahora, esa ideologia de la indianidad, por
supuesto, no fue un descubrimiento ni un
discurso patentado por nosotros.

Lo tomamos porque ya el Consejo Indio
Sudamericano, con las organizaciones peruanas
y bolivianas, con ciertos ribetes de identidad
indigena, ya lo habian abordado.

Y en Peru en especial hubo un profesional,
Virgilio Roel, que saco varios panfletos
chiquitos de discursos proselitistas sobre
la indianidad, que para nosotros fueron como
el pan caliente para reforzar los conceptos
ideologicos medio desnudos que
teniamos en esa época.

Nos dio fuerza, porque ahi nos hablaba sobre
el tema de partir de lo mas puro del mundo
andino, rescatar la pureza del Tahuantinsuyo,
practicar los principios basicos del mundo
andino, ama sua, ama qella, ama llulla, no
robar, no mentir, no ser flojo.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

La formacidn discursiva de esa multiculturali-
dad en su versién latinoamericana'® ha irradiado
y se ha vuelto prevaleciente entre los aymaras.
Un papel principal en su difusién en la zona
aymara lo jugé la dictacién de la Ley Indigena
N° 19.253 y su puesta en ejercicio a través de
la accién de la Corporacién Nacional de Desa-
rrollo Indigena (CONADI)". Sus funcionarios
se empaparon desde un inicio de las nuevas
nociones o ya las trafan por el hecho de haber
sido participes de movimientos indigenas y por
haberse implicado en la gestacién de la ley'. En
el norte del pafs, el control de CONADI fue
asumido por dirigentes y profesionales aymaras,
en un caso, y atacamefios en el otro. Ellos fue-
ron activos militantes de estas nuevas ideas en
comunidades y agrupaciones de base que no las
conocfan o las manejaban muy incipientemente.
En las 4reas en que obtuvieron poco eco en su
accionar, como en la precordillera andina, hicie-
ron valer la necesidad de la identificacién étnica
como condicién de asignacién de proyectos y
de los recursos econémicos demandados por
las comunidades y asociaciones, lo que favore-
cié de manera determinante la irradiacién de
una concepcidn etnificada de si mismos entre
la poblacién aymara y nociones acerca de sus

derechos colectivos.

Mas o menos a grandes rasgos asi se gesto el
proceso de movilizacion social,
politica e identitaria de los pueblos indigenas
en Chile y de la participacion nuestra como
aymaras en ese proceso. Sin duda, algunos
participaron con mayor fuerza, otros con
menor impetu, pero yo diria que si en el
norte de Chile [las organizaciones urbanas]
Aymar Marka, Centro Cultural Aymara
y el Pacha Aru no se hubiesen unido, jamas
hubiese habido un movimiento social en
nuestra zona. Hubiese quedado solamente
en un movimiento organizacional
[atomizado] de las comunidades.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

10 Acerca del multiculturalismo del que se nutren las ideas y demandas de los pueblos originarios del norte de Chile constiltese
Gros, 2000; Assies, van der Haar y Hoekema, 2000; van Cott, 2000; y Bengoa, 2000.
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Un estudio que analiza la CONADI en perspectiva histérica es el de Vergara, Foerster y Gundermann, 2005.

2 Un estudio de la emergencia étnica aymara durante las décadas de 1980 y 1990 en Gundermann, 2000.



3. Estereotipos y prejuicios renovados

En el norte chileno, las nociones de extranjero
e indio se asocian frecuentemente. Los que viven
en las zonas interiores, piensan que los demds en
la regién, son peruanos o sus padres lo fueron,
o bolivianos por su proveniencia o porque lo
parecen. Pero, también son “indios” por su
marginalidad geogrifica relativa, la pobreza
material que evidencian o sus formas de vida
campesinas que los caracterizan en las monta-
fias andinas. Recientemente, inclusive desde los
aymaras “chilenos”, han surgido estipulaciones
que diferencian muy claramente a los de este
lado de la cordillera respecto de los de “alld” (el

altiplano boliviano).

La inmigracién de aymaras provenientes de
Bolivia ha sido persistente en la historia regio-
nal, especialmente hacia Arica. Respecto de
ello, la poblacién aymara regional de los valles
ha adoptado posiciones diferenciadoras y de

controversia.

Hoy dia un aymara chileno tiende a
discriminar al que es boliviano. Y el de
precordillera discrimina al del altiplano,

y el del valle al de la precordillera y asi cada
uno se discrimina.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

Me di cuenta de que los mismos paisanos
son tan racistas y clasistas y tienen tanto
desdén hacia el verdadero indigena
como el chileno. Ellos lo cubren desde el
nacionalismo diciendo:

“No, es que ese es boliviano o peruano”
Pero en el fondo tienen grabado en la cabeza,
por la chilenizacion que creo que hubo aca,
el desdén patriotero del chileno medio, de
despreciar al boliviano, al peruano.

El mismo aymara, el mismo paisano lo hace.
Los supuestos yatiri [oficiantes de practicas
adivinatorias y médicas] también los he
escuchado que hacen esas diferencias: “Tienen
que aprovecharnos a nosotros que somos
chilenos, y no a esos extranjeros"

(No aymara, hombre, adulto, urbano)

,56,

La transformacién durante la década de 1990
de la frontera entre Chile y Bolivia como un
corredor de cocaina y derivados, ademds de la
permanencia del contrabando histérico, ha invo-
lucrado la participacién de personas, familias y
redes aymaras en estas actividades ilicitas, lo que
ha favorecido el surgimiento de nuevos estereo-
tipos y prejuicios (Gundermann, Gonzdlez H.
y Gonzdlez. H, 1998. Los Aymaras y el tréfico
regional de estupefacientes: una explicacién des-

de las ciencias sociales, CONACE, 1998, Ms.).

En esta zona predominan, respecto de
indigenas, las imputaciones por delitos
asociados a la ley contra el trafico de drogas,
la ley de drogas, que son una serie de delitos.
Como se trata de una zona fronteriza,

y en la frontera hay una importante
poblacion aymara.

(No aymara, hombre, adulto, urbano)

Se ha creado el estereotipo del aymara como
traficante. Por cierto, esto no habria sido posi-
ble de no mediar una prolongada construccién
medidtica, por ejemplo, a través de categorias
como “cartel andino” u otras semejantes en la
televisidn, las radios y los periédicos regionales.
La figura del aymara traficante (en realidad,
transportadores o “burreros” la mayorfa de las
veces) no ocurre aislada de otras referencias de
sentido. Frecuentemente se enlaza con “indio”,
“paisano”, “paitoco”, “llamo” y “boliviano”, que
denotan categoria social inferior, distante y ajeno
de mds all4 de la cordillera, y extranjero. El con-
junto no carece de algunas notas racistas. De ah{
que “indio”, “aymara’, “traficante” y “boliviano”
sean categorfas que forman parte de una misma
representacién estereotipada y prejuiciosa hacia

la poblacién andina regional o con ese origen.

Con el solo hecho de tener nosotros el
apellido Mamani, Challapa, nos tienen
como traficantes, esa es la primera impresion
que ellos tienen. Siempre va asociado
a que nosotros somos traficantes.

Por ejemplo, cuando subimos [a las faenas



mineras] nos dicen:

"Oye ¢cuantos kilos te trajiste?, trajiste algo?,
¢vas a bajar algo?" Es como esa la realidad;
es lo primero que piensan.

Bueno, cada uno tendra sus razones, pero
yo creo que no todos somos asi.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

Estas categorfas no corresponden a un sistema
de ideas empleado solo por los no aymaras o un
sector especifico de la poblacién regional; tam-
bién se acude a ellas desde el interior de la propia
sociedad indigena regional. Aymarasy quechuas
de los valles, precordillera andinas y urbanos con
frecuencia emplean estas nociones para describir,
criticar y hasta denostar a los aymaras del alti-
plano o a los de origen boliviano. En particular
cuando quieren referirse al progreso econémico
de algunos de ellos en el comercio y el transporte,
que les parece demasiado rdpido para explicarse
solo por sus habilidades personales en actividades

econdmicas y negocios licitos.

Otra situacién que amerita andlisis se refiere
al surgimiento de una disputa, a la vez politica
y cultural, que en dltimo término deriva en una
competencia por oportunidades y recursos. Ella
opone a los aymaras chilenos, especialmente
aquellos de la zona precordillerana andina de
Tarapacd y Arica, con los aymaras de Bolivia afin-
cados en la zona, por la condicién mds o menos
genuina de la cultura que unos y otros cultivan.
Los aymaras chilenos discuten el reconocimiento
oficial y la visibilidad que han ganado las expre-
siones culturales de los aymaras de Bolivia, en
desmedro de las expresiones regionales consi-

deradas como legftimas y auténticas de la zona.

El mejor ejemplo de lo anterior es el Carnaval
Andino de Arica (organizado por confederaciones
de grupos de baile, principalmente aymaras de
origen boliviano). Parte del éxito puiblico urbano
y del apoyo de autoridades y agencias ptiblicas se
debe al cardcter multitudinario y festivo de éste,
por oposicién a aquel mds local comunitario de
las expresiones aymaras regionales. El desarrollo
de esta controversia lleva ya bastante tiempo,

tanto como la accién que en materia cultural

indigena empezd a promover en la zona la
CONADI desde la década de 1990, relacionada
con la importancia etnopolitica que adquieren
las delimitaciones y la tipificacién de lo cultural

aymara. Un par de declaraciones al respecto:

Yo aceptaba las diabladas [baile religioso]

hasta hace poco. Las diabladas esta bien,

porque [se han hecho propios a la Tirana,
por ejemplo y] me gustaba. Pero ahora

derechamente estamos con sayas, caporales

y tinku [bailes provenientes de Bolivial...
Veo los titulares de los diarios, veo los
jardines infantiles como los tergiversan.

No, yo creo que estd manejado.

(Quechua, hombre adulto, urbano)

Nunca se ha tocado [en Chile].

Eso es tarka, nunca se ha bailado tinku, sambo
caporal como se presenta en Santiago. La
precordillera, el folklore de la precordillera del
norte de Chile nunca, jamas [se ha valorado
y considerado], entonces, ;como es la cosa?,
¢quién miente?, o ¢quién influye.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

En esta discusién las posiciones no son sim-
ples. Desde las agencias publicas y autoridades,
se advierte la extranjeridad asociada a una de las
vertientes de lo cultural aymara presente en la
zona. En un drea en que se han mantenido deli-
mitaciones, fronteras politicas y estipulaciones
culturales de chilenidad, deberia esperarse que se
apoyaran variantes regionales de lo cultural ay-
mara. Pero, en consonancia con los nuevos aires
de tolerancia cultural, a esas autoridades les in-
teresan las posibilidades que ofrece la masividad
de la manifestacién aymara de allende los Andes
(Bolivia y en menor media del sur del Pert). Los
aymaras oriundos de la regién, de los que deberfa
esperarse mayor apertura, habida cuenta de una
historia de prejuicios hacia lo indigena que ellos
mismos vivieron en carne propia, se presentan
ahora como activos promotores de diferenciar
y, en ciertos aspectos, segregar entre lo propio
y lo aymara extranjero, considerando que en
Chile este dltimo grupo recibe oportunidades y

privilegios que no les corresponden.
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Para funcionarios, intelectuales y activistas
aymaras las opciones son claras. Seguin ellos, la
expresién mds completa, profunda y brillante
de lo cultural aymara proviene de las regiones
aymaras bolivianas. Por lo tanto, es un contra-
sentido relegar estas expresiones a un segundo
lugar o al anonimato, en favor de la variante, mds
modesta, hibrida y en rdpida transformacién, de

lo cultural aymara regional. Sus ideas acerca de

la etnicidad aymara los llevan asf a un terreno
de controversia con el regionalismo aymara y el
nacionalismo chileno. Algunos sostienen esta
postura desde el interior de agencias publicas
intentando, sin éxito, encontrar un delicado
equilibrio entre etnonacionalismo panaymara
y las presiones que abogan por un etnicismo de

menor alcance ideoldgico y politico.

4. Redistribucion regional de la poblacion aymara, esferas

sociales e interacciones

Mds de dos tercios de la poblacién aymara
regional viven en centros urbanos. En Arica en
primer lugar, pero también en Iquique, Alto
Hospicio, Pozo Almonte, Pica-Matilla y Putre
habitan decenas de miles de personas que cen-
salmente se reconocen pertenecientes al pueblo
aymara. Algo mds de un millar integra la presencia
regional quechua de Arica-Parinacota y Tarapacd
(INE - Origenes, 2005). Hay una presencia
aymara particularmente densa en 4reas agricolas
proximas a la ciudad de Arica; una de ellas, la
del valle de Azapa, se extiende hasta la ciudad
de Arica en el borde costero. El vinculo de estos
valles con la capital regional es continuo e intenso.
De esta manera, las relaciones entre personas y
grupos aymaras (y quechuas, amén de afrolatino
descendientes y de algunos mapuches residentes
en la zona) con la mayoria no indigena es hoy un

fenémeno frecuente y eminentemente urbano.

La vida urbana posibilita tipos, profundidad
y frecuencias de interacciones y relaciones
interétnicas muy distintas a las de la vida pue-
blerina o comunitaria rural. Lo decisivo no estd
hoy representado por interacciones en medios
rurales, como pudo serlo en el pasado. Ello no
significa que hayan desaparecido, pero sf han
disminuido en importancia relativa y han modi-
ficado sus caracterfsticas. La imagen del poblado
de Belén en la precordillera de Arica, presentado
por uno de sus comuneros residente en Arica es
elocuente en cuanto a las nuevas formas de vivir

la comunidad aymara de los Andes:

En mi pueblo Belén quedaran unas treinta
personas... Esa gente que esta alla arriba pronto
se va a ir. El pueblo va a quedar desocupado.
Usted sabe que en las fiestas de los pueblos se
juntan todos. Llega gente de todas partes del
pais y se encuentran. Se llena el pueblo.
Pero terminan las fiestas y el pueblo queda
vacio. Si yo tengo una hija que es profesional,
¢qué van a hacer en Belén? Va a puro pasear y
nada mas. No estan ni ahi con la agricultura.
Es la pura verdad.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

En una zona como Isluga o Cariquima, en
la alta cordillera de la Regién de Tarapacd,
todavia a mediados del siglo XX el contacto
con personas no andinas (“k’ara” o “blancos”
de Bolivia y Chile) era una rareza. La mayoria
no hablaba castellano o este era muy incipiente,
por lo que tales interacciones estaban reserva-
das a varones adultos, que usualmente tenfan
un mejor manejo de la lengua nacional. Las
relaciones con las comunidades indigenas boli-
vianas de m4s all4 de la frontera eran comunes.
Al quedar definidas unas y otras como andinas
e indigenas, no puede hablarse de relaciones
interétnicas, sino de relaciones entre indigenas
pertenecientes a distintos paises. Se da un vin-
culo paradojal en los nexos las comunidades de
la cordillera con los valles y oasis occidentales.
Las relaciones con estas 4reas, por trabajo e
intercambio de productos, se realizaban sobre la

base de compartir aspectos culturales (diversas



pricticas y cédigos de relacién). No obstante,
se consideraban a si mismos categorfas muy
diferentes de poblacién, aunque intersectadas

culturalmente.

Las relaciones de personas aymaras (también
quechuas y chipayas) con no indigenas (“blancos”
0 “chilenos”) son frecuentes y hasta cotidianas en
las zonas rurales andinas. Un turista que llega
a un poblado andino de altura en los parques
nacionales existentes en el drea; un funcionario
municipal que atiende trémites o requerimientos
de pobladores de los Andes; los profesionales
de un programa de fomento estatal al tratar
con miembros de una comunidad indigena; los
agricultores que consideran a sus vecinos como
“andino”, “paisano”, indigena o aymara; un
carabinero que atiende la queja de un poblador
de una comunidad cordillerana, etc., experi-
mentan estas relaciones como interéenicas. Los
“blancos” o “chilenos” se ven impelidos a asumir
que tratan con personas cultural y socialmente
diferentes a través de nuevas nociones y catego-
rias que expresan diferencias sociales, raciales
y/o culturales: antes “indios”, hoy, con mayor

frecuencia, aymaras.

La relacion con los no indigenas,

yo creo que forzadamente es muy buena
porque los no indigenas son los menos, son la

minoria [en las zonas rurales].

El no indigena aca en Putre es minoria.
Entonces obviamente no tiene la opcion de
poder imponer su criterio o su forma, porque
aca es territorio aymara. Es muy potente, es
muy fuerte la expresion indigena, estan
las fiestas tradicionales,
estd el empoderamiento de las organizaciones
comunitarias, el centro de padres y apoderados,
liderado por un indigena.

Las dos juntas de vecinos [y la comunidad
indigena] lideradas por un indigena. Entonces,
hay capacidad expresiva, hay posicionamiento
de la comunidad indigena aca.

En ese sentido, por tanto, aquel que lleque aca,
no indigena, tiene que transar,
tiene que conversar con las personas,
con las autoridades.

(Aymara, hombre, adulto, rural)

En cambio, en zonas no convencionalmente
andinas, como los valles bajos cercanos a Arica,
donde los aymaras chilenos y bolivianos han
llegado a asentarse y donde hay una activa circu-
lacién de personas, ese cardcter cuasi inmediato
de lo étnico en las interacciones sociales tiende
a perderse. Para que se manifieste, dependerd de
que una de las partes lo explicite, lo reconozca
en el interlocutor o en la interlocucién, o lo
demande. Y ello no es automdtico, ni resulta
ineludible que tenga que ocurrir. Por ejemplo, en
las interacciones que se establecen en el mercado
de consumo personal o familiar (compray venta
de bienes de consumo) es muy poco probable
que lo étnico vaya més alld de un eventual presu-
mir estar en presencia de un aymara o de que ese
aymara se sienta tal y advierta que su interlocutor
no lo es. Incluso en los mercadillos y terminales
agropecuarios, comunes en los centros urbanos
del norte del pais, la considerable participacién
aymara no concita sino ocasionalmente una
incidencia prdctica de lo étnico. Ello ocurre,
por ¢jemplo, cuando un comprador demanda
explicitar la pertenencia étnica del vendedor o
vendedora (cuando escucha hablar en lengua
aymara), o cuando ella queda implicita (“All4

en la zona interior este producto...”).

Se podria decir as{ que, cuanto mds efimeras
y especificas son las interacciones, hay menos
probabilidades de reconocimiento de diferencias
étnicas, a menos que tengan orientaciones y ob-
jetivos que impliquen directamente lo étnico. A
medida que la co-presencia se hace mds continua
o reiterada (por ejemplo, en una escuela publica,
un comité de vivienda, un club de fatbol, una
cuadrilla de trabajo, o en la convivencia en el
barrio) se dan condiciones para, primero, el
conocimiento de los otros como sujetos étnicos
“aymaras” o “indios”, y de sf mismos como sujetos
no “aymaras” y viceversa. Y, segundo, para que
en las interacciones (supuesto ese conocimiento)

intervenga conscientemente lo étnico aymara.

La siguiente declaracién contiene una mirada

optimista de la intensidad de estas relaciones:

Los veo unidos, estan trabajando en
conjunto [aymaras y no indigenas]. Ahora yo le
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voy a decir una cosa: los que no son
indigenas quieren ser indigenas por el
asunto de las costumbres, porque les gusta
la musica, las tradiciones de los pueblos.
Crecen ahi y se sienten bien. Cuando
estan cerca de nosotros se sienten bien
porque estan dentro del grupo.

Hay mucha gente que nosotros acogimos
como refuerzo en la parte deportiva, y
esta contenta porque los llevamos a
Belén, la musica, la banda:

"Ay, yo soy de Belén", dicen.

(Aymara, hombre, adulto, rural)

Es probable que en la mayorfa de los 4mbitos
de interaccidén social de los que participan las
personas aymaras se encuentre etnificacién de

las interacciones sociales, cuando existen condi-

ciones para ello, pero la activacién de lo étnico
estd lejos de ser algo que necesariamente vaya
a darse en todos los casos. El requisito central
para que se dé el presupuesto de una relacién
interétnica es que se hayan producido estados
de reconocimiento extensivos y sociales, y no
solo individuales y contingentes. Otros 4mbitos
sociales rednen condiciones muy distintas para
la manifestacién de lo étnico en las interacciones
sociales. El profuso campo de relaciones entre
las personas y organizaciones aymaras y los
integrantes de organismos publicos, gobiernos
locales, instituciones de justicia, programas
especiales en educacién y salud, etc., pueden
suponer lo étnico como dimensién estructu-
rante de la relacién. Es posible entonces que en
estos casos toda la interaccién quede de partida

definida como tal.

5. Ambitos de interaccion y algunas caracteristicas que
adoptan las relaciones interétnicas

5.1. Relaciones entre aymaras y
agentes publicos

Las interacciones mds sistemdticamente et-
nificadas entre aymaras y otros agentes sociales
son aquellas que mantienen con agencias pu-
blicas y sus funcionarios. En especial, sucede
as{ en las relaciones con los organismos que
estdn mandatados para ejecutar la politica in-
digena del pais: la CONADI, el Programa de
Educacién Intercultural Bilingiie (PEIB) del
Ministerio de Educacién y su equivalente de
Salud Intercultural en el Ministerio de Salud.
La interlocucidn, coordinacién, negociaciones,
acuerdos, traspaso de informacidén, demandas,
controversias, transferencias de recursos, ca-
pacitacidn, asesorias, reclamos, etc., se realiza
entre sujetos consciente y explicitamente posi-
cionados como agentes publicos 0 mandatados
por estos (como los ejecutores privados de pro-
yectos) respecto de aymaras (personas, familias
o comunidades indigenas) a quienes asumen

como sujetos étnicos.

Los agentes publicos que efectivamente se
relacionan con los aymaras en la ventanilla
de la oficina o en terreno son, generalmente,
personas oriundas de la regién nortina y, por
lo tanto, participes de representaciones que
regionalmente se han elaborado y se mantienen
acerca de los integrantes de este pueblo origi-
nario. Suelen tener ideas criticas respecto de la
condicién aymara, incluyendo el que no serfan
genuinamente indigenas, en el sentido de que
no se diferenciarfan en lo cultural de cualquier
otro ciudadano del pafs, o que si lo fueron en el
pasado ya no lo son, o que serfan mestizos o muy
poco indigenas desde un punto de vista racial o
biolégico (Gundermann, Hans, Informe Evalua-
cién participativa I Fase Programa Origenes I 'y
II Regién. Programa Origenes, MIDEPLAN,
Iquique, 2006).

Entonces, te das cuenta que en el fondo
mucha gente es farsante. Les va a llegar
un momento donde digan:

"Oye, despierta; te estai pegando los



carriles y en el fondo no eres lo que tu crees
ser; te estas aprovechando porque tienes becas,
tienes beneficios, pero cuando te quiten todos
esos beneficios vamos
a ver si te consideras [aymara] como
dices que te consideras".

(No aymara, hombre, adulto, urbano)

No es raro escuchar a funcionarios publicos
que insindan o plantean derechamente que
la “discriminacién positiva” es una forma de
privilegio que afecta la igualdad de oportuni-
dades que debe existir para todos los chilenos
sin excepcién. Algunos asumen una posicién
neutra, limitdndose a actuar dentro del espacio
de atribuciones y competencias otorgado por
la agencia publica en la que trabajan. Otros,
incluyendo los funcionarios publicos aymaras,
sostienen puntos de vista mucho mds favora-
bles, aunque entre estos tampoco faltan quienes
mantienen posturas criticas respecto del actuar
de sus paisanos frente a las reparticiones del
Estado. M4s all4 de sus ideas, estereotipos y pre-
juicios, los funcionarios no pueden sino actuar
con arreglo a lo que se les ordena e instruye, en
marcos de programacién previstos y siguiendo
procedimientos establecidos. Una cuestién dificil
de evaluar es cudnto de sus ideas, més alld de la
cultura institucional de la que forman parte, o
de las orientaciones de accién que se les ordena
cumplir, interviene y afecta sus actividades con
aymaras. Estos tltimos dan a entender que
existe la “discriminacién” entre los funcionarios
publicos. Aquellos normalmente rechazan estas
imputaciones argumentando que se limitan a
actuar dentro de lo que sus organismos permiten

y mandatan.

Las agencias publicas proveen una gama muy
variada de servicios y bienes a los aymaras. Mu-
chos estdn dirigidos a las personas u hogares.
Otros apoyan a grupos y organizaciones, como
las Comunidades y Asociaciones Indigenas,
Juntas de Vecinos o comités de distinto tipo
(de vivienda, agricultura y emprendimientos
econdmicos asociativos), ya sea que se dirijan a
alcanzar resultados colectivos (una sede social,
por ejemplo) o se centren en beneficios dirigidos

a los integrantes del colectivo (distribucién de

alguna donacién o trabajo temporal para los
miembros de la organizacién). A esta modalidad
de trabajo estatal suele denomindrsele etnodesa-
rrollo y su despliegue sigue una l6gica de proyec-
tos. Por su parte, las personas y familias aymaras
son activas demandantes de servicios, subsidios
y bienes provistos por reparticiones publicas.
Por ejemplo, desde la década de 1990, aymaras
han sido proactivos en sus esfuerzos por obtener
subsidios de vivienda bdsica urbana, o titulacién
de sitios urbanos para autoconstruccién como
resultado de “tomas”, as{ como también respecto
a los subsidios familiares y otros instrumentos

de apoyo a personas en situaciones de pobreza.

Las relaciones entre aymaras y agentes publicos
se encuentran sujetas a la reglamentacién, pla-
nificacién, presupuestos, registros, protocolos,
definicién de coberturas y tiempos de operacidn
de los servicios estatales. Otro tanto, podria de-
cirse de las relaciones entre indigenas en general
y funcionarios del Estado. El trabajo con base en
proyectos es uno de los mecanismos en que con
mds propiedad se impone el poder burocrdtico
sobre los dirigentes y personas aymaras. En su
desenvolvimiento se verifican también los limites
de las capacidades de gestién de las organizacio-
nes aymaras. En este dmbito muchos dirigentes
aymaras han buscado manejar las restricciones
que les impone la l6gica de los proyectos.
También han activado, como parte de estas re-
laciones, intereses individuales o colectivos bajo

términos particulares (de dirigentes o facciones).

Los vinculos entre aymaras y agentes ptblicos
no puedan verse como un flujo unidireccional en
el que los indigenas son simplemente receptores
(“beneficiarios”y ‘usuarios”) de bienes y servicios
provistos por el Estado en el marco de la politica
publica indigena o de atencién a la pobreza. Son
también relaciones de negociacién, disputa,
control e incluso conflicto en uno y otro sentido.
Los agentes puiblicos con frecuencia critican el no
cumplimiento de compromisos y acuerdos por
parte de las comunidades y discuten el manejo
que hacen de los recursos financieros de proyec-
tos y las rendiciones de cuentas. Las personas
aymaras y sus dirigentes critican el trato a veces

autoritario, agresivo, distante o displicente de
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los funcionarios publicos, la poca eficiencia en
la respuesta y tramitacién de solicitudes o en la
gestién del “papeleo” de iniciativas de desarrollo
local, y también la poca transparencia y eventual

discrecionalidad en las decisiones.

Las relaciones entre agentes publicos y aymaras
pueden verse como politicas en un doble sentido.
Externamente, las prioridades, las asignaciones
presupuestarias y la definicién de los destinatarios
preferentes de la accién publica hacia los aymaras
estdén mediados por sujetos con compromisos y
poderes politicos identificables: jefes de servicio,
alcaldes, concejeros de los municipios andinos,
consejeros nacionales indigenas, parlamentarios
de la regién, gobernadores e intendentes actdan
siguiendo criterios e intereses de gobierno y de
los partidos de la coalicién gobernante o de la
oposicién a ella, segtin el caso. Los funcionarios

publicos indigenas tampoco escapan a esto.

Normalmente tenemos autoridades que
tienen miradas politicas, politica electoral mas
que de politica institucional. Quiero ser un
critico constructivo de la CONADI, a mi me
gusta el modelo de la CONADI, me gusta la
inspiracion que tuvo la CONADI en sus inicios,
lo que no me ha gustado es como se
ha desarrollado hasta ahora, en el sentido
de que se ha generado un clientelismo que
enfrenta a indigenas que son urbanos, con
indigenas que son rurales. [Estos ultimos]
no tienen la oportunidad de poder competir
con los otros, que viven permanentemente
relacionados con las instituciones de
financiamiento como el FOSIS, Origenes,
INDAP, son los mismos que se repiten.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

Internamente a los aymaras y sus organiza-
ciones también tienen una dimensién politica,
porque es respecto a la interaccién con las
agencias publicas, sus inversiones y servicios
que normalmente se evalda la gestién y el éxito
de los dirigentes de base y representantes ubi-
cados en niveles mds altos. Que un dirigente
de comunidades indigenas aymaras prolongue
su mandato como representante de un grupo y

gane liderazgo depende en buena medida de los

resultados que obtenga en su relacién con los

agentes publicos.

Muchos quieren, obviamente, destacarse dentro
del liderazgo indigena, ni siquiera grandes
lideres, sino que tener cierta capacidad de
negociacion. De repente juntar grupos para

reclamar o meter bulla en algun lado les trae
dividendos politicos y traducidos inclusive
en participacion o nombramiento de cargos
politicos, para obtener un espacio, unas
“luquitas” [algo de dinero] por ser reconocido
como indigena y tener cierta capacidad
negociadora en el ambiente.

(Aymara, hombre, adulto, rural)

Este cardcter politico interno, con algunas
de sus desviaciones y vicios, es reflejado en la

siguiente declaracidn:

Veo, por ejemplo, un segmento de dirigentes
muy ligados, lamentablemente, a mi juicio,
a los segmentos politicos que tenemos, lo
que para nada comulga con nuestra raiz de

identidad de pueblo. Veo a muchos dirigentes

tratando de mantenerse o aflorar como
dirigentes no por la lucha de su pueblo
indigena, sino por ver como llegan a tener
algun prestigio para que algun partido donde
pretenden entronizarse o incrustarse los
reconozca. Y eso muchas veces se contradice
con la lucha que uno tiene que brindar por su
comunidad o por su pueblo. Eso a mi me ha
hecho durante todos estos afios no vincularme
a ningun bando politico. De hecho yo creo
que soy uno de los pocos dirigentes de antafio
que no me he vinculado con ningun partido
politico. Yo he sido reacio. Casi todos los
dirigentes mas antiguos, de alguna manera se
vincularon a partidos politicos.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

El mismo entrevistado se refiere a la relacién

de ciertos dirigentes con las bases:

En un comienzo emergio mucha idea
por constituir asociaciones y, sobre todo,
comunidades indigenas en pro del
saneamiento de titulos de derechos de agua,



de tierras. Pero, sin duda, al dia de hoy nos
estamos dando cuenta de que han
proliferado estas iniciativas no por la
necesidad y la demanda en conciencia de los
miembros de esa comunidad, sino por el interés
de algunas personas de la comunidad que
se entronizan como dirigentes para obtener
beneficios y proyectos mas de titulo familiar,
individual, que para la comunidad.

0 sea, de hecho, hoy en dia uno de los
grandes problemas que tenemos aca es que la
mayoria de los miembros de las comunidades

reclaman que los dirigentes sacan [adjudican] y
ejecutan proyectos, pero jamas el
beneficio les llega a ellos. Y ven [por el
contrario] que el beneficio esta llegando
generalmente al que esta asumiendo el cargo y
a algunos compinches, entre comillas,
que estan alrededor de él, que son
mas adictos.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

5.2. La economia de los aymaras y
las relaciones interétnicas

Las imdgenes convencionales de lo tradicional
social y cultural aymara suelen asociarse, sobre
todo, a la economfa rural agraria. Cuando se
evoca la figura del “indio”, se la relaciona con
esa vida rural orientada a las actividades agro-
pecuarias. Pero su existencia se ha transformado
fuertemente durante las tltimas cuatro o cinco
décadas. Los cambios mds importantes son la
redistribucién de la poblacién rural, el aumento
de sistemas de doble residencia rural y urbana,
la disminucién de las economias propiamente
campesinas, una mds definida orientacién de
la produccién al mercado y, por consiguiente,
la monetarizacién de las relaciones econémicas
y el aumento de las relaciones asalariadas. A
este panorama se suman las actividades inter
fronterizas ilicitas. Sobre esta base se forma el
esquema de relaciones inter e intraétnicas que

reseflamos'?.

La economia rural aymara es preponderante-
mente agricola. El transporte y la intermediacién
de mercado que conecta las dreas agricolas con
los centros urbanos regionales son realizados
principalmente por aymaras. Es muy notoria la
presencia aymara en los mercados de abastos, las
ferias libres y los terminales agropecuarios de las
ciudades del norte del pafs. De ahi que pueda
decirse que la economfa agraria campesina (o
empresarial en pequefia escala) de toda la zona
norte es bdsicamente controlada por aymaras,
desde la produccién hasta la llegada de produc-
tos al consumidor final. Las relaciones que en
esta esfera se dan en las 4reas rurales son tanto
intraétnicas como interétnicas: de aymaras con
otros indigenas locales (quechuas o, a veces, afro
descendientes, como en Azapa) e inmigrantes
temporales o definitivos (quechuas de Peru,
chipayas de Bolivia). También de aymaras con
otros habitantes rurales que no se reconocen
como indigenas, sino como ciudadanos chilenos
del comun. Se conoce, asimismo, de la afluencia
de indigenas extranjeros como fuerza de trabajo o
como inmigrantes definitivos al norte de Chile.
En cuanto a las relaciones intraétnicas aymaras, se
han construido alteridades socialmente relevantes

que diferencian a aymaras chilenos de bolivianos.

Aqui en Arica hay bastantes bolivianos.
Generalmente se desempeiian en la
agricultura, generalmente en Azapa.

Nosotros desempefiamos trabajos como, por
ejemplo, comerciantes, panificadores y también
tengo colegas sastres, yo soy sastre. Yo diria
que el 85% de los bolivianos
residentes trabajan en agricultura y hemos
tenido una buena acogida de los duefios
de parcelas en Azapa, no son grandes
parceleros, 20 hectareas, 30 hectareas,
Azapa no es un valle muy extenso.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

La integracién econémica aymara a la region
se caracteriza por una notoria tendencia a la

autonomfa econémica (campesinos, pequefos

3 Acerca de la redistribucién de la poblacién aymara en la regién durante el siglo XX, la insercién urbana y su economfa
contempordnea son importantes los trabajos de Gonzdlez, H., 1996a y b, 1997ay b.
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comerciantes, transportistas, talleristas, oficinas
de contabilidad, etc.) y también, recientemente,
por una creciente participacién en el trabajo
asalariado. El aumento del sector asalariado
aymara es explicado, principalmente, por las
generaciones de nacidos en los medios urbanos,
por lo general con mayores niveles de educacién
formal y, a veces, con formacidn técnica o profe-
sional. Se insertan en la administracién publica,
como empleados de comercio, trabajadores en
empresas de servicios, choferes en empresas de
transporte y obreros en actividades industriales
como la minerfa o la generacién eléctrica. En esos
espacios laborales sus origenes indigenas pueden
llegar a ser conocidos y en esos casos se activan
interacciones en que lo indigena es aludido o im-

plicado. En ciertas faenas mineras, por ejemplo:

En la sal [una gran mina de sal comestible
al sur de la ciudad de lquique] no se ve
mucho aymara, en el yodo si porque trabaja
harta gente de Pozo Almonte y ahi casi la
mayoria son aymaras. Son de Colchane,
de Cariquima, casi la mayoria de la gente
en Pozo Almonte son aymaras.
[Estan] dentro del ambito laboral minero en
distintas areas de trabajo: por ejemplo, hay
administrativos, operarios, operadores de
maquinarias, una buena cantidad.

Por lo menos es la experiencia que yo tengo
ya que he estado en distintas minas, en
Antofagasta, Pozo Almonte, ahora ultimo
estuve en Collahuasi, y ahi en Collahuasi
es donde mas se ve gente [indigena], en
distintas areas, no solo como operarios,
sino que también en areas administrativas.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

En la gran minerfa cuprifera regional se ha
testimoniado una variedad de formas de inte-
raccién entre aymaras y no aymaras: desde nulo
a pleno conocimiento y desde indiferencia a
cabal reconocimiento de las diferenciase. En este
tltimo caso puede darse cercanfa y amistad, as
como distancia social, prejuicio y animosidad.
En algunas situaciones, ocurre discriminacién
laboral. En los trabajadores de planta de las gran-
des empresas mineras estas dltimas conductas,

sean verbales, peleas con agresién fisica o actos

de perjuicio laboral, no son toleradas y suelen
cuidarse de no ser sorprendidos en una discusién
subida de tono o en una pendencia, por el riesgo
de ser expulsados de un trabajo bien remunerado
y dotado de diversos beneficios y garantias. En
las empresas contratistas el ambiente laboral
estd sujeto a menos controles, por lo que es aqui
donde con mds frecuencia parecen presentarse
situaciones de acoso o abuso laboral en que lo ét-
nico opera como un factor interviniente. Como
expresion de discriminacién laboral se sefiala que
un capataz suele dar a trabajadores aymaras los
trabajos que nadie quiere, por tediosos o pesados.
Como ejemplos de interacciones con presencia
de prejuicios se sefiala la recurrencia de bromas
y provocaciones en las cuadrillas de trabajadores
en que se alude al trdfico de drogas, al posible
origen boliviano o ala figura del “indio” carente
de “civilizacién”. Un importante porcentaje de
trabajadores en la minerfa viene de regiones
meridionales de Chile y, como produccién de
alteridad, es frecuente que sean estas personas
quienes aludan al color de la piel, personalidad
reservada, extranjeridad, condicién de “indio”
y aboriginalidad andina de los trabajadores

aymaras con que laboran.

Los campesinos aymaras que contratan
regularmente trabajadores y los pequefios em-
presarios aymaras urbanos (en el comercio y
transporte) 0 que prestan servicios a empresas
(mineras, entre otras) ocupan pocos trabajadores
o empleados no indigenas. Con frecuencia se
apoyan en relaciones familiares para contar con
personal sujeto a condiciones y trato laboral

informales.

La mayoria de los contratistas aymaras
que yo conozco buscan su gente,
gente aymara. Yo creo que los buscan porque
les tienen mas confianza; no contratan surefios,
en las empresas que yo conozco.
Incluso, yo me he hecho amigos de algunos
contratistas, duefios de maquinarias y de
camiones y tienen su gente, incluso gente
extranjera, de Peru, de Bolivia.

No sé por qué serd, pero es asi:
ellos contratan su gente.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)



También acuden a inmigrantes tempora-
les 0 a quienes realizan permanencias mds
prolongadas en Chile. Estos trabajadores
normalmente son indigenas: quechuas
y aymaras peruanos; aymaras, chipayas
y quechuas bolivianos y quechuas (por
ejemplo, de regiones interiores o de zonas
mineras deprimidas de Bolivia). Se trata de
relaciones trabajador-patrén que, a la vez,
adoptan el cardcter de interétnicas y entre
extranjeros. Estos trabajadores indigenas
usualmente no cuentan con permisos de
trabajo, a veces son ilegales, aceptan sistemas
de remuneracién combinados de salario en
dinero, mds alojamiento y alimentacién.
Dada la precariedad, informalidad y a ve-
ces clandestinidad con que llegan, en los
empleadores aymaras encuentran alguna
proteccién, acogida y condiciones de traba-
jo que les acomodan: trabajos temporales,
con hospedaje, en actividades con las que
pueden estar familiarizados. Ello también
tiene diversos costos: bajos salarios, trabajo
duro, jornadas prolongadas, en aquello para
lo que no se encuentran otros trabajadores,
a veces engafios y malos tratos. No resulta
desconocido que se trata de relaciones en-
tre personas indigenas o que los que llegan
buscando trabajo son indigenas, pero solo
ocasionalmente la condicién interétnica de
estas relaciones econémicas participa expli-

citamente de las relaciones laborales.

En las raimas [recolecta de aceitunas en el
valle de Azapa], los parceleros prefieren a los
aymaras bolivianos porque saben trabajar y
lo que el duefo le va a decir lo va a cumplir
fielmente. Ademas, como ellos pueden venir
con carnet solamente, pueden estar 90 dias
aqui en Chile, pero con ese documento
no puede trabajar. Pero trabajan igual porque
los parceleros ya los conocen o entre ellos
se recomiendan. Hubo un tiempo que de
Investigaciones [policia encargada del
control de extranjeros] salian mas sequido a
controlar, entraban a las parcelas. Pero tengo
entendido que ha habido reclamos de parte de
los parceleros. Los parceleros decian:
"Pero si no tenemos gente chilena que quiera

raimar, la gente chilena que quiere raimar
nos pide mas caro y ademas quieren trabajar
8 horas nada mas. En cambio, el peruano,
el boliviano a las 7 de la mafana ya esta
encaramado en los olivos, nosotros
necesitamos sacar la cosecha pronto,
si es en una semana mejor."

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

Los inmigrantes extranjeros indigenas al norte
de Chile llegan mayoritariamente a los centros
urbanos y se ocupan con empleadores no indi-
genas. Es comun que las mujeres se empleen en
casas particulares para realizar servicios domés-
ticos; o se ubiquen como asistentes de comercio
o como obreras en plantas de empacado. Los
hombres trabajan principalmente en el 4rea de
la construccién y, en general, como mano de
obra no calificada. En el sector de preparacién
y expendio de alimentos y bebidas también su
presencia es visible. La informalidad del empleo
y la ilegalidad parecen ser la ténica mds comun.
Son vistos y tratados como extranjeros pobres y
necesitados de trabajo. Sus posibles antecedentes
indigenas (nacimiento en zonas indigenas, cono-
cimiento del quechua o el aymara, influencia de
estas lenguas en su desempefio con el castellano)
quedan usualmente cubiertos por el manto de

la extranjeridad.

5.3. Los barrios, la vivienda y la
experiencia aymara urbana

Alrededor de tres cuartas partes de los aymaras
mantiene residencia urbana. Esta mayoritaria
presencia urbana es el resultado de un prolonga-
do proceso de migraciones en varios ciclos, con
pulsos y caracteristicas zonales. Las migraciones
mds antiguas a Iquique y Arica se relacionan
con la crisis de la articulacién campesina a la
economia regional, unida a factores de atrac-
cién (Puerto Libre e industrializacién de Arica,
fomento pesquero en Iquique). Fueron notorias
ya en la década de 1950 y afectaron sobre todo
a la precordillera andina de Tarapacd y Arica.
Posteriormente, el flujo migratorio se mantuvo,
con una importante activacion desde la década de

1980 cuando los campesinos de la alta cordillera
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andina empezaron a fluir hacia los puertos, los
pueblos del desierto y las dreas agricolas cercanas
aArica. La residencia urbana aymara se concentra
en barrios pobres surgidos de loteos de sitios
habitacionales para autoconstruccién (décadas
de 1960 y 1970), en soluciones habitacionales
resultantes de “tomas” de terrenos fiscales en las
periferias urbanas o, como ha sido comun duran-
te las dltimas tres décadas, mediante adquisicién
de viviendas bdsicas a través de planes guberna-
mentales de subsidio para sectores pobres. En
estas dreas de residencia urbana converge también
poblacién no indigena de la regién y proveniente
de otras partes del pafs, ademds de descendientes
de aymaras, quechuas bolivianos, afro latinos y

algunas familias mapuches inmigrantes.

Si bien hay sectores urbanos de Iquique,
Alto Hospicio, Pozo Almonte, Pica-Matilla y
Arica con mayor concentracién aymara, no
corresponde hablar de fendmenos de segrega-
cién residencial sobre bases étnicas, sino que
mds bien de clase. La interaccién barrial es solo
marginalmente intra-étnica (hay poca vecindad
indigena en los barrios), pudiendo calificarse, en
cambio, como prevalentemente inter-étnica. Sin
embargo, hay dos fenémenos que atendan esta
calificacién. Primero, existirfa poca interaccién
barrial en general. Es decir, los hogares aymaras
y no aymaras por lo general no construyen redes
de conocimiento, confianza y amistad en la
vecindad inmediata, especialmente si se trata,
como en la mayoria de los casos, de barrios de
reciente formacién surgidos de la expansién ur-
bana de las dltimas décadas. En barrios antiguos
la situacién posiblemente sea algo diferente ya
que con el paso de los afios los de “la cuadra”
- eventuales indigenas incluidos- terminan por
conocerse, llevan adelante iniciativas comunes,
integran organizaciones de vecinos, construyen
algunas relaciones individuales entre mujeres o
jévenes, convergen sobre mismos almacenes, etc.
Segundo, la informacién reunida sugiere que las
redes sociales mds activas, pero no exclusivas,
de los aymaras urbanos son con otros aymaras,
rurales y urbanos, en particular con parientes,
mds que con otros grupos de poblacién o en
los vecindarios. Por cierto, esto es algo especial-

mente efectivo para la primera generacién de

emigrados y progresivamente menos marcado
para los nacidos en la ciudad, de segunda o ter-
cera generacion. Es preciso puntualizar que los
hogares aymaras urbanos seguirfan siendo en su

mayoria encabezados por inmigrantes directos.

La etnificacién de las relaciones entre aymaras
y no aymaras en los barrios de las ciudades norti-
nas se encuentra, entonces, sujeta a condiciones
que la hacen algo excepcional y no la norma.
La etnificacién exige que se den interacciones
entre vecinos en las cuales pueda producirse
reconocimiento, pero esas interacciones serfan
poco frecuentes y, cuando se dan, no habrfan
motivos inmediatos para que unos se planteen
como aymaras y los demds no. Debe recordarse
que durante mucho tiempo los aymaras en las
ciudades consideraban que no era conveniente
presentarse como inmigrante del “interior”, dado
que se exponfan a ser objeto de denostaciones
al aprecidrseles como “indios” y/o bolivianos.
Es posible que esta reserva a mostrarse como
indigena se haya hoy atenuado, a medida que
el cambio de signo de “indio” a “aymara” se in-
corpora en las mentes indigenas y no indigenas.
Como sea el caso, con el paso del tiempo los
hogares que integran las calles, pasajes o cuadras
de un barrio se “conocen” (se han identificado
y tipificado social o, para lo que aquf interesa,
étnicamente), aunque no siempre exista interac-
cién directa. Con ocasién de algin problema o
detalle de convivencia (pendencias entre nifios
en la calle, ruidos molestos o dificultades con
animales domésticos) pueden surgir controver-
sias, discusiones, reclamos o acusaciones de uno
u otro lado y activarse la cara oscura y racista
de las representaciones acerca del “indio”, el
“extranjero” y el “traficante” nortino. De todos
modos, sabemos y conocemos de activos dirigen-
tes barriales aymaras apreciados por sus vecinos
y cuyos origenes culturales son conocidos, y de
experiencias de convivencia de barrio respetuosas

y llevaderas.

La residencia urbana obliga a los hogares ay-
maras a proveerse de servicios bdsicos, a buscar
trabajo e ingresos y resolver necesidades de salud
y educacién. En estos empefios, se les observa

como activos gestionadores para la obtencién de



beneficios y subsidios provistos por la red social
de apoyo a los sectores socio econémicamente
mds vulnerables, y de ayuda directa a la pobreza
extrema. Tanto en las oficinas publicas como
en otros grupos que demandan ayuda social
perciben la concurrencia aymara y ello no es
objeto de objeciones. Con una excepcidn: suele
cuestiondrseles, a veces directamente, que acudan
en busqueda de ayuda estatal en circunstancias
que poseen bienes e ingresos que los dejan fuera
de ese derecho segtin las normativas vigentes.
Se dice que buscarian burlar el sistema de soli-
daridad publico ocultando esas pertenencias y
con ello restarfan posibilidades a personas que
efectivamente necesitan auxilio. Esto les parece
a sus criticos que representarfa un tipico rasgo de
personalidad aymara determinado culturalmen-
te, junto con la propension al ahorro y a limitar el
gasto. Se naturaliza asf -se considera un atributo
connatural a las personas con esta proveniencia
étnica- algo que de ser suficientemente extendido

no es mds que una realidad social.

Las pricticas aymaras urbanas referidas a la
salud implican algunas relaciones sociales de
un tipo cualitativamente distinto. Las précticas
médicas herbolarias y mdgicas o espirituales no
han desaparecido o siquiera disminuido con el
paso a las ciudades. En Aricay en Tacna (ciudad
peruana vecina con una gran poblacién aymara)
quienes lo requieren encuentran dispensadores
de atencién médica tradicional. La medicina
andina mantiene una vigencia y legitimidad con-
siderable que rebasa las fronteras de la sociedad
indigena ya que la demanda por salud andina se
origina también desde personas no aymaras. La
poblacién urbana de sectores populares, al igual
que los aymaras, acuden a la medicina al4parta,
pero también, a la medicina tradicional andina a
précticas herbolarias mds amplias, 0 a la medicina

religiosa no indigena.

Cuando los aymaras acuden a las instituciones
publicas de salud padecen problemas que afectan
a todos los sectores sociales que no cuentan con
recursos para obtener atencién médica privada,
pero también otros que les son propios: largas
esperas, servicios de urgencia demasiado lentos,

tratos dsperos, atencion especializada alcanzable

solo a largo plazo, relaciones médico-paciente sin
c6digos de comunicacién pertinentes, etc. Los
funcionarios y médicos por lo general descono-
cen sus concepciones de enfermedad, criterios
de salud y el sentido de bienestar de la persona,
lo que afecta la relacién médico-paciente. Algo
de esto queda de manifiesto en las siguientes

declaraciones:

El paciente aymara la verdad es que no es
muy dado a las palabras. Por lo que me ha
tocado [experimentar], yo llevo tres afos y
tanto yendo para arriba, son personas mas
bien calladas. También tenemos abuelitos
alla arriba que no hablan espafiol, entonces
nosotros tenemos que subir con un facilitador,
con un traductor espafol-aymara, porque no
entendemos lo que nos dicen, y ellos tampoco
nos entienden a nosotros.

El especialista aymara sale en rondas médicas,
y son muy bien recibidos especialmente por
los adultos mayores. La comunidad también se
ha organizado por medio de asociaciones de
salud intercultural con el fin de promover los
conocimientos tradicionales, hacer
rescate de ellos y aprender el uso de las
plantas medicinales.

(No aymara, hombre, adulto, urbano)

Nosotros tenemos una organizacion que
son de coyiris, médicos aymaras.
Desde el afio pasado estamos funcionando:
cuando sale la ronda médica, salen también
los coyiris. Habia un convenio del
Servicio de Salud con la asociacion,
con recursos para arrendar vehiculos, para
pagarle un viatico a los coyiris
para que pudieran hacer una buena
atencion, hacer reuniones ellos, ponerse
de acuerdo, capacitaciones, eso.

(Aymara, mujer, adulta, rural)

Uno de los motivos para la emigracién a
4reas urbanas es entregar a los hijos educacién
de mejor calidad y asf aspirar a la educacién
superior, de tal manera de que puedan alcanzar
una movilidad social que les permita trabajo e
ingresos mejores y mds estables. La estrategia de

doble residencia rural y urbana para las familias
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que mantienen actividades agropecuarias tiene se
basa en la necesidad de proporcionar vivienda a
los hijos en edad escolar o que estdn en etapa de
estudios técnicos y universitarios. La demanda
masiva de becas escolares indigenas para estudios

en zonas urbanas forma parte de este proceso.

En la misma universidad tu ves harta gente
[aymara], gente de muy baja condicion
tratando de estudiar... Hijos de agricultores,
pagan su matricula y estudian en la
U[niversidad], en el colegio.

(Aymara, hombre, adulto, rural)

Yo diria que ha aumentado [el nimero de
indigenas en la universidad]. Donde yo he
tenido mas alumnos indigenas [es] en las
ingenierias, ingenieria comercial, ingenieria en
sistemas (...), son matematicos...
Ahi yo he visto mas alumnos porque yo he
hecho clases en esas ingenierias.

(No aymara, mujer, adulta, urbana)

Sin embargo, un ndmero importante de jé-
venes aymaras deserta de la ensefianza media o
no prosigue con estudios superiores. Embarazos
adolescentes, formacién de parejas jévenes, di-
ficultades econémicas de las familias, el fracaso
en los estudios y la necesidad de salir luego a
trabajar y obtener ingresos frenan para muchos

estos empefios.

En la educacién primaria, media, técnico
profesional y universitaria los aymaras tienen
una presencia regional significativa. Ella se
concentra en los establecimientos escolares de
las 4reas residenciales andinas y en los centros de
formacién y universidades regionales. Adultos
que hace unas décadas realizaron estudios en
liceos y centros de formacidn técnica regionales
revelan casi sin excepcién que fueron objeto
de acoso y abusos por su condicién indigena
(“indio”, “paisano”, “llamo”) y supuestamente
extranjera (“boliviano”, “cholo”). Aunque nor-
malmente intentaron ocultar su proveniencia
desde pueblos y comunidades de la zona interior,
su aspecto, la variacién dialectal en el empleo
del castellano, conductas mds timidas y reser-

vadas y las limitaciones educativas de base que

trafan, atrajeron usualmente la atencién de otros
alumnos que aplicaron sobre ellos la persistente

ideologfa del “indio”.

La ténica comtin de respuesta ante estos he-
chos fue pasiva y de supuesta indiferencia. En el
presente, tales conductas persisten, aunque han
disminuido en frecuencia. Resulta novedoso que
esas conductas empiecen a recibir una abierta
reprobacién y sanciones morales explicitas por
parte de otros jévenes no indigenas, a la vez que
mayor atencién de docentes y la administracién
de escuelas y liceos. También es cierto que la toma
de posicién étnica (plantearse explicitamente
como integrante del pueblo aymara) provee una
autoridad cultural a los jévenes afectados desde
la cual responder activamente al prejuicio y los
tratos vejatorios. Pero no todos o no siempre

acuden a ello.

Antes el nifio aymara se quedaba callado,
el nifio de origen andino se quedaba
callado, pero hoy dia se defiende,
se defiende [mas].

(No aymara, mujer, adulta, urbana)

5.4. Parejas, vida familiar y redes
sociales interétnicas

Las relaciones de pareja, los matrimonios,
hogares y familias con composicién interétnica
estdn aumentando rdpidamente en la sociedad
urbana. En la rural también, pero principal-
mente entre integrantes de familias que se
consideran hoy aymaras y de otras que no,
aunque tengan filiaciones culturales andinas
comunes. En el pasado fueron una excepcién
porque los afuerinos residentes en 4reas andinas
eran escasos: algtin policfa o el profesor de la
escuela local que se emparejaban con mujeres
del poblado. Por lo demds, la propia nocidén de
matrimonio interétnico resulta confusa cuando
se aplica a periodos previos a la etnificacién de

los dltimos afios.

Los espacios escolares y los de esparcimiento y
diversién juveniles (deportivos, musicales, grupos

de amistad) proveen hoy pertenencia a grupos



y redes que estdn en la base de sociabilidades
progresivamente mds interétnicas de los jévenes
andinos urbanos. Creemos que sus consecuencias
socioldgicas son mds importantes que las que
entregan las relaciones de vecindad. Por su parte,
el parentesco, la comunalidad y las amistades
familiares entre aymaras proporcionan la perte-
nencia a los grupos y las redes sociales intraétni-
cas. En las etapas siguientes a la adolescencia, los
espacios de trabajo abren nuevas posibilidades de
formacién de relaciones interétnicas de amistad,
compafierismo o emparejamiento, como también
el retorno a los grupos y redes exclusiva o prin-

cipalmente étnicas.

Los testimonios siguientes describen una

variedad de experiencias personales:

Yo siempre tuve pololos no indigenas,
yo por lo menos. [Con mis hermanas]
participabamos en lo que era la agrupacion
indigena; teniamos los ideales de vida indigena
propiamente tal. O sea, era una busqueda
para encontrar, para identificarse, para
completar la identidad que tienes, porque en
el transcurso uno sufre mucha discriminacion,
bastante por lo menos en esos tiempos.

Y lo que no te debilita te fortalece.
Entonces, en algun minuto la idea era eso.
Y ahi uno empieza a frecuentar espacios mas
aymaras y todo. Pero yo nunca tuve un
pololo aymara, por casualidades de
la vida, por eleccion, no sé.

(Aymara, mujer, adulta, urbana)
Otro caso, esta vez de una pareja interétnica:

Lo conoci viajando para el interior...

El es de lquique, pero lo bonito de él es que,
como trabaja con los pueblos de arriba,
comprende mucho la cultura, entonces ahi
nos complementamos harto, no tenemos
ningun problema. Me apoya en todo y
comprende si hay alguna manera de ser
mia que viene por herencia, por genes.
Comprende porque ha trabajado con
aymaras... y como yo soy dirigente también
y lucho por algo, por un ideal.

(Aymara, mujer, adulta, rural)

Mientras mds orientadas estdn las familias
aymaras a las actividades agricolas, al comercio
y transporte de productos agropecuarios, con
mayor frecuencia se observa que la pertenencia a
grupos y las redes sociales se concentra en sujetos
y familias aymaras. De esta manera, con mayor
probabilidad los jévenes aymaras tenderdn a
quedar incorporados a la 6rbita de estas acti-
vidades y relaciones intraétnicas. Si la posicién
econémica de las familias es precaria y fuera de
la economia indigena, las posibilidades de inclu-
sién se hacen correlativamente menos plausibles
y las necesidades de recurrir al asalariamiento de
sus miembros aumenta. Esta dltima situacién
se darfa mds frecuentemente en las familias de
emigracién reciente, especialmente desde la alta

cordillera andina de Parinacota y Tarapacd.

Las familias de emigracién mds antigua con
una, dos y a veces tres generaciones de nacidos
en las ciudades seguirfan patrones étnicamente
mds diversificados de relaciones. Los extremos
corresponderfan, por una parte, a fuertes redes
y participacién en grupos andinos de origen
comunitario y, por otra, a familias andinas que
han realizado una completa dilucién en la so-
ciedad regional, no reconociendo o no siendo
socialmente significativos los origenes andinos,
incluyendo una renuencia a considerarse indi-
gena. Muchos casos se sitdan en una posicién

intermedia de este continuo.

Mi esposa no es aymara. (...) Yo vengo de un
pueblo que se llama Belén, en el cual mi
abuelo es de alla, mi hermana de alla.

Mi papa nacio en Codpa. Tu sabes que a veces
uno, como te puedo decir, por trabajo tiene
otros roces sociales. Yo trabajé en el
banco muchos afos.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)

Por ejemplo, mi nieta: rubiecita, bonita,
grandota. Si yo miro a mi nieto: flaco, alto.
Apellido: Mufoz. Esos son mis nietos, hoy dia
no tienen rasgos andinos. Y eso pasa en Belén,
lo mismo: los primos se casaron con una blanca
y, por ende, los hijos son blancos, y sus hijos
todos son rubios.

(Aymara, hombre, adulto, urbano)
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Los ingresos de las nuevas generaciones ay-
maras se basan progresivamente mds en el tra-
bajo asalariado. Ello obedece a que la oferta de
empleo remunerado se ha incrementado en las
regiones mineras del norte; en particular, por el
dinamismo generado con la expansién de la gran
minerfa cuprifera durante los dltimos 20 afos.
Por otra parte, la economf{a aymara rural y urba-
na tiene limites estrechos para la incorporacién
de nuevos contingentes de personas; mds aun si
se presenta la alternativa de la incorporacién de
trabajadores indigenas extranjeros. Por cierto, los
jévenes aymaras pueden empezar sus vidas pos
escolarizacién y estudios técnicos o universitarios
en las redes de trabajo familiares y parentales,
para luego dirigirse al trabajo asalariado cuando
se abren oportunidades de empleo. Las activi-
dades por cuenta propia y las redes familiares
y de parentesco suelen ser un refugio ante las
crisis de empleo en el mercado de trabajo de las

regiones nortinas.

En suma, tanto a partir de las redes sociales
construidas desde la experiencia escolar o de
formacidn técnica y universitaria, como de aque-
llas que se constituyen en los espacios laborales,
los emparejamientos y la formacién de familias
interétnicas son una realidad extendida entre los
aymaras. Al respecto cabe precisar varias situa-
ciones relativas a la estabilidad de estos vinculos.
Las vivencias de “andar” juntos, “pololeo” y no-
viazgo arrancan durante la etapa de estudiantes
y suele darse cierta rotacién de experiencias intra
e interétnicas. Ya mds adelante, las relaciones de
emparejamiento pueden dar origen a convivencia
y, a menudo, al nacimiento de algin hijo. El
término de la convivencia y el abandono pater-
no de hijos nacidos en ese periodo es comiin,

ya se trate de parejas aymaras como de aquellas

en que uno de los cényuges no es aymara. Las
cuestiones relativas a los compromisos de crianza
y su financiamiento suele dar origen a agudos
conflictos entre los padres separados. Es comuin

la judicializacién de tales desacuerdos.

Cuando las parejas interétnicas permanecen,
se plantea la necesidad de arreglos de conviven-
cia entre quienes, por sus orfgenes familiares
y proveniencia étnica, mantienen actitudes y
desarrollan pricticas distintas en una variedad
de asuntos. Un aspecto importante de estas
acomodaciones es la relativa a los compromisos
con, y participacién de, las respectivas familias
y sus parentelas. Mientras entre los no indigenas
parece tenderse a establecer una cierta distancia
con los hogares de los padres, entre los aymaras
decisiones de este tipo parecen menos ficiles. Las
mujeres no aymaras, urbanas por definicién, se
adaptan mal a la vida campesina en la monta-
fia, a la altura, a la precariedad de las viviendas
en el campo y a la falta de servicios. Algunos
testimonios muestran a esas mujeres buscando
hacer prevalecer férmulas urbanas de vida y a
los maridos indigenas acomoddndose a ellas. A
su vez, mujeres aymaras que tienen cényuges
no aymaras tenderfan a sentirse comprometidas
con sus familias de proveniencia, frecuentemente
presionan a sus parejas no indigenas para que
participen de la vida social aymara (reuniones
festivas, asistencia a fiestas religiosas). Habrfa
también arreglos en que una de las partes tiende
a sustraerse de compromisos parentales o cul-
turales y la otra se involucra mds en lo suyo, o
férmulas mds equilibradas en que mutuamente
se acompafian en los compromisos de cada
quien, o soluciones mds libres de concentrarse en
la relacién de pareja y limitar los compromisos

hacia afuera.
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Hans Gundermann K.

Los quechuas y sus
relaciones interétnicas

El pueblo quechua en Chile tiene una his-
toria contempordnea diversa y controvertida.
Los origenes del pueblo quechua en el pais son
diversos. Los grupos lo conforman vivieron
diferentes procesos histéricos modernos, los
cuales describiremos brevemente. Puede decirse
que la experiencia de relaciones interétnicas
contempordneas de los quechuas con poblacién
no indigena es relativamente semejante a la que
atestiguan los aymaras de las Regiones de Tara-
pacd y Arica-Parinacota, y los atacamefios de la
Regién de Antofagasta. En efecto, la mayorfa
de los quechuas mantiene residencia urbana; los
tipos de vinculos que sostienen con no indigenas
en los puertos, ciudades y campamentos mine-
ros es similar a los de sus congéneres de otros
pueblos indigenas andinos del norte del pais,

participando de similares mercados de fuerza de

trabajo; paralelos que se dan en particular con
los atacamefios (caracteristicas socio demografi-
cas quechuas en INE-Origenes, 2005). Tienden
a ser tratados por los no indigenas de manera
andloga a los demds pueblos originarios de la
macro regién. Asimismo, con excepciones que
destacaremos, sus organizaciones y dirigentes
enfrentan relaciones similares con organismos
publicos y grandes empresas. En las relaciones
interétnicas que mantienen con aymaras y ata-
cameifos, los quechuas ocupan una posicién
especifica dentro del campo étnico, debido a la
atribucién de la caracteristica de extranjeros que
usualmente se hace de ellos -o que ellos mismos
imputan a otros- lo que ha tenido efectos en su
reconocimiento como pueblo y ha provocado

tensiones y conflictos.

1. Origenes, procesos historicos y diversidad de grupos

quechuas

Se constata la presencia de trabajadores
quechuas en Tarapacd durante el periodo de
expansién del ciclo salitrero, entre finales del
siglo XIX y las primeras tres décadas del siglo
XX. Las dificultades para el reclutamiento en
Chile de mano de obra en grandes cantidades
obligaron a las empresas salitreras y sus “en-
ganchadores” a buscar trabajadores en regiones
vecinas de Bolivia, en particular en Cochabam-
ba. Con la crisis salitrera, la mayorfa de esos

trabajadores regresé a su pafs de proveniencia,

pero algunos permanecieron residiendo en los
puertos y pueblos del desierto, manteniendo
su condicién de trabajadores en oficios diversos
(Gonzdlez, 2002). Hoy, con posterioridad al
reconocimiento oficial otorgado a los quechuas
en la Ley Indigena N° 19.253 de 1993, algunas
de esas personas y familias o sus descendientes
han optado por autodefinirse como indigenas
quechuas y ejercer los derechos asociados a ese

reconocimiento.

1

Académico investigador del Instituto de Investigaciones Arqueoldgicas y Museo (IIAM) de la Universidad Catdlica del

Norte (UCN) en San Pedro de Atacama. Informacidn, andlisis y resultados aqui presentados también provienen del proyecto

Fondecyt N°1110246.
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Un segundo caso es el de los trabajadores en la
mineria de altura de la provincia de El Loa, actual
Regién de Antofagasta, que, desde finales del
siglo XIX, participaron en actividades extractivas
como la de bérax en Ascotdn; de cobre, platay
oro en Collahuasi; de cobre en Chuquicamata;
0, ya a mediados del siglo XX, de azufre y lla-
reta (Laretia compacta, un combustible vegetal
caracteristico de la alta cordillera andina). A
ello precedieron, también desde fines del siglo
XIX, trabajos de construccién y operacién en
las regiones andinas del ferrocarril de Antofa-
gasta a Bolivia. Sobre la provincia de El Loa
convergieron trabajadores indigenas bolivianos
del Departamento de Potos{ y, en particular,
de las provincias de Nor y Sud Lipez. Estas son
regiones quechua hablantes y los emigrados a
la zona de El Loa no eran la excepcién. Como
sus homdlogos atacamefios, estos trabajadores
extranjeros encontraron acogida en las facnas
mineras por su adaptacién a la altura y a los
rigores climdticos de la zona y los relativamente
bajos salarios que se les pagaba, en un contexto
de débil o nula aplicacién de normas laborales

y ausencia de participacién sindical®.

Segtin los vaivenes de la economia minera —y
de los precios internacionales de los minerales—
muchos de ellos retornaron a sus comunidades
y pueblos de origen en Bolivia o terminaron por
pasar de las emigraciones temporales a trabajos
permanentes en la minerfa o asociados a ella en
el lado chileno. Otros tantos se instalaron en
dreas de faenas ferrocarrileras (como Ollagiie
o Estacién San Pedro), campamentos mineros,
centros urbanos (especialmente, Calama), dreas
rurales andinas donde se practicaba ganaderfa
menor, poblados atacamefios (como Chiu-chiu
o San Pedro de Atacama), asf como en comu-
nidades y ayllos atacamefios. Permanecieron
como grupos locales en Ollagiie 0 como redes
familiares dispersas en medios urbanos (Calama),

o se insertaron en comunidades atacamefas. Es-

tas dltimas tienen entre sus integrantes familias

de origen quechua, que se han ido asimilando

progresivamente al ambiente comunitario indi-

gena atacamefio. Normalmente se auto adscri-

ben como atacamefios y para fines oficiales son
y

tratados como tales®.

La presencia urbana y las inserciones en dreas
y comunidades rurales atacamefias proporcio-
nan una plataforma de acogida y una red social
solidaria para la llegada de nuevas personas
relacionadas por parentesco y comunalidad
desde las localidades de origen en Bolivia. Ese
flujo temporal, con estadias mds prolongadas o
con residencia definitiva en Chile, se activa mds
o menos segin las oportunidades de trabajo
existentes en el pafs. Por ejemplo, el auge del
turismo localizado en San Pedro de Atacama
atrajo y sigue atrayendo a esta comuna un visible

contingente quechua.

Una tercera fuente de presencia quechua
en el norte de Chile es la de algunos grupos,
familias y personas de comunidades agricolas
de la precordillera andina de Tarapacd y Arica,
como Mife Mifie, Mamifna o Ticnamar. Estos
se autoidentifican como quechuas apelando a
antecedentes histdricos, toponimia, apellidos,
referencias mitoldgicas y origenes nacionales
peruanos, remarcando con mucha fuerza dife-
rencias con la cultura y etnicidad aymara. A estos
tltimos se les refiere como pertenecientes a la alta
cordillera andina vecina y a Bolivia, reservdndose
la precordillera agricola (quechua en la denomi-
nacién de pisos ecoldgicos de los Andes, aquel
mds templado donde prevalece la agricultura) a
una historia quechua. Esta emergencia representa
todavia una minorfa en la precordillera andina,

pero es un fenémeno dindmico.

Finalmente, el numeroso contingente de
inmigrantes peruanos en Chile, que llegan

principalmente, a Santiago, cuenta entre sus filas

Sobre Ollagiie, ver Gundermann y Gonzélez, 1993; un panorama histérico de la primera etapa del ciclo extractivo que

origina la llegada de trabajadores quechuas a la Provincia de El Loa, se encuentra en Sanhueza y Gundermann, 2007 y 2009;
para una visién mds general sobre el espacio atacamefio y quechua, ver Gundermann, 2002.

Gundermann, 2007. Para una caracterizacién etnografica de las comunidades atacamefias en que se insertan personas y

familias quechuas, sigue siendo util el trabajo de Castro y Martinez, 1996.



con personas de origen quechua que en algunos
casos poseen conocimientos de esta lengua. A
diferencia de los grupos previamente sefialados,
no reivindican una condicién de origen indigena,
sino que se ven como extranjeros inmigrados que
buscan abrirse paso buscando trabajo, ingresos,
vivienda, legalidad para su estadfa en Chile y se-

guridad en un medio metropolitano nada ficil*.

En estas historias resumidas resalta la conexién
entre ciclos extractivos o econémicos y afluencia
quechua a territorios de Chile. Es el caso de
la inmigracién durante la época de expansién

salitrera, debida a la escasez de trabajadores; tam-

bién el de la llegada de trabajadores quechuas de
Potosf a la minerfa de altura en la regién de El
Loa cercana al Ferrocarril Antofagasta-Bolivia;
y de los inmigrantes peruanos a la capital chi-
lena, atraidos por el crecimiento y la bonanza
econdmica del pais durante los tltimos 20 afios.
Se trata de procesos industriales y econémicos
modernos con capacidad de atraer mano de
obra que, en unos casos mds que en otros, han
desembocado en que permanezca poblacién
inmigrante indigena quechua. La formacién
histérica de lo quechua en Chile y los procesos
econémicos modernos, regionales o nacionales,

estdn entonces estrechamente relacionados.

2. Identidad y alteridad quechuas: Etnicidad, nacion y

conflicto cultural

Aymaras y atacamefios comparten el espacio
histérico de residencia del extremo norte de
Chile con personas pertenecientes a otros pueblos
originarios y a un pueblo no originario: los afro-
latino descendientes de Arica. Los ancestros de
estos Ultimos vivieron el esclavismo y, cuando este
termind, vivieron una situacién de subordinacién
social equivalente a la de los indigenas. Entre los
Pueblos originarios, estdn presentes quechuas y
mapuches. También se encuentran en la zona
integrantes de otros pueblos, no originarios
de Arica-Parinacota o Tarapacd, que no tienen
organizacién ni voz publica reconocible. Un
ejemplo son las familias chipaya’® repartidas en
valles y oasis de Tarapacd; los atacamefios de la
Regién de Antofagasta que residen en Iquique o
Aricay trabajan, normalmente como asalariados,
en empresas con asiento en el 4rea; y los aymaras
en la Regién de Antofagasta, presentes en la
ciudad homdnima, en Calama y en localidades
atacamefias antiguas como Chiu-Chiu y Lasana,
donde viven de la agricultura. Cuando ganan vi-

sibilidad regional, se trata de nuevas emergencias,

activadas por el desarrollo de la conciencia y la

politica étnicas.

El surgimiento de una entidad colectiva que-
chua en regiones mayoritariamente aymaras y
atacamefias es un fenémeno que retine algunas
caracteristicas particulares. Primero, no se trata
de una emergencia urbana radicada en un gru-
po de activistas étnicos, como fue el caso de los
aymaras de Tarapacd y Arica, sino de dirigentes
de base que, por distintas razones, reclamaron
ser reconocidos como quechuas en Antofagasta,
Tarapacd y Arica-Parinacota. Segundo, fueron
demandas reactivas a lo que se sintié como la
imposicién externa de una adscripcién étnica: la
atacamena y la aymara. Una reaccién que contd
tempranamente con el respaldo legal provisto por
el reconocimiento oficial de la Ley Indigena, en
1993.Y, tercero, es una emergencia situada en la
tensién entre nacionalidades (chilena, boliviana
y peruana) histéricamente presente en el actual
norte de Chile; entre etnicidades (quechua frente

ala atacamefia o la aymara); y entre etnicidades y

4
Garcés, 2013, Ms.

5

Para una revisién de la bibliografia de la reciente inmigracién peruana en Chile, la quechua incluida, ver Lube Guizardi y

Chipaya es una pequefia etnia indigena del antiplano boliviano.
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nacionalidades (quechuas bolivianos o peruanos,

aymaras bolivianos o chilenos).

Lo primero puede apreciarse recordando que la
presencia quechua en Chile se asocia a inmigra-
cién internacional, segtin los antecedentes arriba
resumidos. A estas personas y familias, luego de
instaladas en Chile, es comun que se les trate o
se les refiere como extranjeros. Asi, fue habitual
durante el siglo XX, que se asimilara a “indio”
o quechua con “boliviano”, en Antofagasta, Ta-
rapacd y Arica. Hoy también, en lugares como
Calama o San Pedro, una persona culturalmente
quechua puede ser més ficilmente identificada e
interpelada como “boliviano” (también “indio”,
pero de un modo menos virulento que en el
pasado) por oposicién a “chileno” mds que como
“quechua”. Esto dltimo queda mds bien reservado
al uso de los propios quechuas ante terceros (una
oficina publica que tenga que ver con la politica
indigena del pafs, por ejemplo) o en el seno de
una organizacién que se define por la condicién
indigena de sus integrantes y/o de su personerfa.
Los posibles quechuas que integran la migracién
peruana a Santiago no son vistos como quechuas
sino como peruanos, y estos tampoco aluden a

esa condicién cultural y lingiiistica.

Ejemplifica bien el segundo nudo de tensién la
diferenciacién y demanda de reconocimiento que,
con caracteristicas distintas, realizaron primero

los quechuas de la comuna de Ollagiie y luego

los del Alto Loa en la Regién de Antofagasta para
diferenciarse de los atacamefios. Con la puesta en
préctica de la politica indigena establecida en la
Ley N°19.235 a mediados de la década de 1990,
los quechuas de esta zona fueron asimilados a la
condicién de atacamefios y sus organizaciones
registradas como atacamefias®. Mds tarde, sucedi6
algo semejante con grupos disidentes de comuni-
dades organizadas como aymaras en Tarapacd y
Arica que no quisieron asimilarse a la aymaridad
de las organizaciones del altiplano, reivindican-
do y defendiendo la mds genuina condicién de

quechuas.

Lo quechua aparece, entonces, relacionalmen-
te unido a la condicién de extranjero, cuestién
que se constata histéricamente en algunos casos
o al menos estd presente en las interpelaciones
colectivas de no indigenas o entre indigenas.
Pero no siempre lo quechua se asocia con ex-
tranjeridad, como demuestra el caso de algunas
organizaciones y dirigentes en la zona aymara
que, en un sentido totalmente inverso, reclaman
aboriginalidad quechua para diferenciarse del
manto de lo aymara que los envuelve y desde la
cual buscan abrirse paso en bisqueda de mayor
reconocimiento y legitimidad colectiva. Los que-
chuas “chilenos” consideran que buena parte de
los “aymaras” de Tarapacd, Arica y Parinacota son
“bolivianos” inmigrantes, o sus padres y abuelos
los fueron, afirmando una autoctonia espacial-

mente centrada en la precordillera andina.

3. La disputa por la aboriginalidad quechua en la
interseccion entre etnicidad y nacionalidad

Mientras en Atacama la diferenciacién que-
chua respecto de los atacamefios transcurrié
sin grandes accidentes, en Tarapacd y Arica se
ha conformado en términos de conflicto, sin
aparente resolucién hasta ahora. En efecto,
puede hablarse de una disputa interna por

aboriginalidad, relacionada con lo que serfa el

origen quechua de las comunidades de la regién
de los valles, en contraposicién al origen aymara
de aquellas provenientes del altiplano (la alta
cordillera y la altiplanicie boliviana). Aqui la
organizacién y demanda quechua se concibe a
sf misma como una lucha desigual contra la falsa

verdad instalada en la zona respecto de que todos

6

2008: 193-202.

Ver el articulo sobre quechuas del Informe de la Comisién de Verdad Histérica y Nuevo Trato con los Pueblos Indigenas,



los indigenas originarios del drea serfan aymaras.
Por el contrario, postulan que el pueblo verda-
deramente originario del 4rea serfa el quechua,
asentado en los valles andinos desde tiempos
inmemoriales. Segtin su visién, las instituciones
del Estado han rechazado y siguen rechazando
mediante diversos subterfugios oficializar orga-
nizaciones y establecer convenios de trabajo y
financiamiento de proyectos de desarrollo local,
que no se aplicarfan cuando los requirentes de
personeria juridica y de apoyo al desarrollo
local se presentan como aymaras. Explican esta
oposicién por el hecho que la politica publica
indigena es controlada por personas aymaras de
familias bolivianas emigradas o que provienen
de las comunidades pastoriles del altiplano
(estas tltimas serfan, segin su decir, las tnicas

genuinamente aymaras chilenas).

Creo que si le dedicamos tiempo, recursos y
ganas, podemos visualizar al mundo quechua,
de modo que se haga justicia de su existencia,

no solo legal que aun no tenemos, sino que
desde el punto antropologico, historico. Negar

al pueblo quechua por su identidad es como
negar el sol, es como negar que por aca paso
una presencia importante.

(Quechua, hombre, adulto, urbano)

Varios dirigentes y voceros quechuas de la
precordillera de Tarapacd y Arica han planteado
la tesis de una divisidén histdrico social y cultural
entre esta zona y la alta cordillera andina y la
altiplanicie boliviana. La primera serfa un drea
quechua por geografia, caracteristicas agrarias,
antecedentes histdricos, y manifestaciones cul-
turales y lingiiisticas. La segunda serfa aymara.
Sefialan haber reaccionado a una imposicién
etnificadora de la Corporacién Nacional de
Desarrollo Indigena (CONADI), que en la
década de 1990 presiond a todas las comuni-
dades indigenas de la zona de valles para que se
reconocieran como aymaras, en circunstancias
que no lo eran o ello era dudoso. Para ellos, los
quechuas, esta posicién de la agencia publica no
serfa de extrafiar, si se considera que sus princi-
pales funcionarios provendrfan de familias del
altiplano o bolivianas inmigrantes. La prueba

de la pertenencia se podria establecer: ;a qué

comunidad de tierras actualmente en territorio
chileno corresponde cada familia? Si no tienen
tierras heredadas de sus abuelos, si no son una
familia a la que se reconoce una antigua par-
ticipacién en una comunidad, entonces serfan
aymaras de familia boliviana inmigrante. Si bien
este hecho no es cuestionable por s{ mismo, sf
resulta ilegitima la posicién de poder que ha-
brian alcanzado personas y familias aymaras en
el organismo publico encargado de ejecutar y
coordinar la politica puiblica indigena mandatada
porla Ley N°19.253.Y, ademds, segtin su decir,
ha tenido efectos de alienacién, discriminacién
y segregacion. Se argumenta que las presiones
que habrfan sentido desde organismo publicos
controlados por aymaras, finalmente tuvieron
éxito al punto que, con los afios, la mayorfa de
las comunidades de la zona llegaron a conside-
rarse aymaras, error que unas pocas ya habrian
remediado, tomando la senda de la verdadera
identidad étnica. Asimismo, segin su parecer,
a las comunidades altoandinas que reconocen
como efectivamente aymaras se las habria por
muchos afios privilegiado con proyectos, recur-
sos financieros, subsidios, planes de desarrollo
local, etc., relegando a un segundo término a las
de la precordillera andina. Estas habrian tenido
que presionar y demandar mejores tratos para

lograr ser escuchadas.

Porque los amigos que estuvieron en la
cabeza, los lideres, usaron a la gente...
Porque hasta antes de eso... el codpefio tenia
su identidad (de Copta), el belenefio (de Belén)
también [identidades localistas].
¢Y qué los unia? El intercambio, los unia la
musica, los unian los pueblos. La gente de
Codpa vivia en Saguara, iban a las salitreras,
trabajaban en las guaneras, era un mundo
que se vinculaba entre espafoles e indigenas,
aymaras, quechuas. No existian las identidades
[étnicas] todavia creo yo en ese tiempo. Sin
embargo, no era para decir: "Aqui son todos
aymaras ahora". Cuando llega la CONADI y dice:
"Hagan un canal de regadio, aqui tengo plata
para eso". Después de largas negociaciones
[les responden]: "0k, yo soy aymara".

Y todos son aymaras.

(Quechua, hombre, adulto, urbano)
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El contenido de la autoctonia y la diferencia
cultural quechua en la precordillera andina re-
gional se postula su filiacién histérica peruana
y no boliviana, a la que asocian lo aymara, y
que la nacién peruana es el resultado de una
fusién de lo quechua con lo espafiol y no con
lo aymara. Asimismo, aseguran que la memoria
de lo Inca, que ellos asocian a lo quechua, estd
presente en relatos y cuentos, y que existen en
la toponimia regional numerosos nombres que
son quechuas y no aymaras. Algunos aseveran
que sus padres o abuelos hablaban quechua, no
aymara. Y se vinculan a todo ello a través de una
continua y prolongada presencia familiar en cada
comunidad. Parte de un testimonio presentado

enfatizaba que:

...mi apellido no cuadraba... [con aquellos
aymaras mas comunes] y me cuestioné, me
cuestioné esto por afos. Dos afios me demoré
en investigar un poco mis raices, mi origen, mi
arbol [genealdgico] y viajé a Santiago, viajé a
Arequipa... tuve contactos con Bolivia, revisé

archivos, lei, me meti a internet y llequé a la
conviccion profunda de que mis origenes...
vienen mas del mundo del Tahuantisuyo
[asumido como quechua] que del Titicaca
[entendido como aymara].

(Quechua, hombre, adulto, urbano)

Aqui se formulan divisiones étnicas y nacio-
nales, ahora codificadas a través de procesos
internos (esto es, entre grupos contrapuestos por
definiciones colectivas, memorias y posiciones
en el campo étnico). Ya no se trata la figura
discursiva del indio, conservada por los no in-
digenas y atenuada en su violencia respecto de
antafio, cuando se le oponia a lo “chileno”; en
cambio, se sostiene externa e internamente la
imagen del extranjero, y también la del aymara
y el quechua regional por diferencia con el ay-
mara boliviano. De este modo, la construccién
del sf mismo colectivo se ha etnificado y se ha
complejizado al mantener viva la extranjeridad:
del boliviano, del aymara de “alld” y del aymara

naturalizado en Chile.
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Los atacamenos y
sus relaciones interétnicas

1. Los pueblos indigenas andinos de la region atacamena
y el surgimiento de lo étnico

En los dltimos dos siglos, cinco pueblos indi-
genas han estado presentes en la macro regién
norte de Chile: aymaras, atacamefios, quechuas,
collas y changos. De los grupos nativos del de-
sierto de Atacama perduran solo los atacamefios,
presentes también en algunas comunidades
que quedaron desde los primeros afios del siglo
XX en el territorio argentino llamado Puna de
Atacama. Los dltimos grupos de pescadores
changos fueron, durante el siglo XIX, perdiendo
su fisonomfa indigena e incorpordndose a las
actividades de cabotaje en Cobija y Antofagasta
y a las faenas mineras en la costa. O bien man-
tuvieron su antiguo oficio pescador, pero sin que
se les percibiera como un grupo sociocultural
especifico, y fueron incorpordndose a los puer-
tos y faenas extractivas costeras (Gundermann,
2002). Aymaras, quechuas y collas no son ori-
ginarios de este desierto, lo que se comprueba al
contrastar su historia con la de los agricultores
indigenas del salar de Atacama y Loa Superior.
Con todo, fueron usuales contactos y relaciones
de indigenas de Atacama con aymaras de més al
norte (el 4rea de Huatacondo, por ejemplo), con
quechuas al oriente (la zona Lipez) e indigenas
del noroeste argentino (ahora genéricamente
definidos como colla). Por lo demds, sus contin-
gentes de poblacién son relativamente pequefios,

habiendo arribado en distintos momentos de la

historia moderna de esta regién y con vicisitudes
diversas. Son pueblos cuya presencia regional es
sélo explicable en el marco de transformaciones
influidas por procesos modernos, durante los

tltimos dos siglos®.

Expansién de la minerfa en los Andes, aper-
tura de mercados de fuerza de trabajo minero,
presiones hacendales sobre tierras campesinas de
altura, procesos de integracién y urbanizacién
regionales, junto con crisis de las agriculturas
andinas tradicionales, busqueda de mejores
horizontes de vida y trabajo: todo ello termina
por disolver grupos indigenas de la zona (el caso
de los changos), los transforma fuertemente
(atacamefios) o literalmente los crea desde con-
tingentes provenientes de otras zonas del pais
(caso aymara) o del extranjero (colla y quechuas).
De esta manera, pueblos indigenas y fenémenos
de modernizacién regional estdn inextricable-
mente relacionados. Pero no de la manera en
que convencionalmente se piensa esta relacién.
Por el contrario, los flujos de personas que el
despliegue de la industria extractiva arrastra en
el espacio andino, junto con el desarrollo de
infraestructura y centros urbanos, se encuentra
en la base de los fenémenos de formacién étnica
resefiados. La industria minera y, de manera mds

general, la expansién del capital sobre las zonas

1

Académico investigador del Instituto de Investigaciones Arqueoldgicas y Museo (IIAM) de la Universidad Catélica del Norte

(UCN) en San Pedro de Atacama. Antecedentes, resultados y andlisis aquf presentados también provienen del proyecto

Fondecyt N°1110246.
2

2007: 63-87.

La exposicién realizada en este segmento del articulo proviene de una elaboracién mds extensa publicada en Gundermann,
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interiores es, a fin de cuentas, responsable de
procesos en cadena sobre un amplio espacio que
impactan zonas catalogadas como tradicionales.
Estos procesos constituyen la infraestructura
histérica y social de los fenémenos de identifi-
cacién étnica contempordneos (Gundermann y
Gonzdlez, 1995; Gundermann, 2002; Sanhueza
y Gundermann, 2007, 2009).

No existia una conciencia y una prictica
social atacamefia con sentido étnico hasta hace
solo unos afios. Se experimentaban identidades
localistas y fuertes adhesiones en torno a ello.
Las comunidades y localidades andinas son el
lugar principal en que se realizaba y realiza un
conjunto de pricticas consideradas atacamefias
propias, tradicionales o no’. Las redes sociales
familiares son parte importante de esto y podian,
en ausencia de una comunidad local, subrogar
hasta cierto punto esa referencia a un pueblo o
ayllo, cuestién aplicable con mds propiedad a los
inmigrantes quechuas. Pero no estaba presente
en la zona una conciencia como atacamefio,
quechua, colla o aymara, en tanto que grupo

étnico o pueblo originario.

Entender el proceso de formacién de iden-
tidades étnicas que estd construyéndose desde
hace dos décadas en la regién supone tomar
en cuenta varios asuntos. Uno de fundamental
importancia es la accién del Estado. Las agencias
estatales especializadas que tratan con indigenas

etnificaron las relaciones. Asi lo hicieron desde

1990, en circunstancias en que no existian, en los
primeros afios, actores étnicos constituidos. Han
condicionado prestaciones, subsidios, becas,
proyectos de desarrollo local a una adscripcién
formal de pertenencia étnica. En ese actuar et-
nificado, los agentes publicos contribuyeron a
la formacién de agentes, agencia e instituciones
étnicas. Algunos actores sociales toman el desafio
de la etnificacién y lo apropian rdpidamente para
pensarse como grupos sociales y actuar en térmi-
nos étnicos, en el sentido del concepto antropo-
légico convencional de etnia y cultura. Algunos
de ellos se transforman en prolificos actores de
la construccién de discursos, de la definicién de
cursos de accién y de aglutinamiento social en
torno a lo étnico. Desde finales de la década de
1980 se fue dando una intensa circulacién de
ideas —a través de periddicos, seminarios y reu-
niones o viajes— respecto de identidad, alteridad,
etnia, cultura patrimonial, identidad cultural,
de las que se apropian algunos indigenas y de
las que se nutren los agentes puiblicos luego de
iniciada la politica indigena inaugurada con el
retorno a la democracia. La propia antropologfa,
como queda sugerido, presta su terminologia a

esta empresa4.

Un aspecto a destacar es que, para que ocu-
rriera la etnogénesis atacamefia, debid asimilarse
la representacidn previa de “indio” a una étnica;
ella es su antecedente histdrico, pero se la doté de
un sentido étnico que nunca tuvo en el pasado la

nocién de “indio”. Se hizo una transliteracién,

3

Esa persistente cultura local estd bien atestiguada (constltese, entre otros, Barthel, 1986; Hidalgo, 1992; Castro y Martinez,

1996). Sobre ella se construye hoy la representacién de lo cultural atacamefio, junto a retdricas continentales o globales de
la multiculturalidad. Se trata de una construccién selectiva en cuanto a los elementos utilizados para configurar lo que es
culturalmente propio y distintivo del pueblo atacamefio. El rasgo mds relevante de discriminacion es el atributo de aborigi-
nalidad, aunque es objetivamente dificil sustraerse de la influencia de la historia mds reciente. Constituye, en esta medida,
una dimension central de la formacién de la etnicidad atacamefia contempordnea: “un repertorio [de signos] a través del
cual se torna sensible una conciencia colectiva de la similitud cultural” (Comaroff y Comaroff, 2011: 65).

4 Lo cultural nunca ha tenido una importancia politica y juridica equivalente a la que adquirié en los tltimos tiempos. Se

puede entender este fenémeno como el resultado de una relacién recursiva entre gestién publica de accién afirmativa y
demandas sostenidas por lideres y organizaciones en el marco de una estructura de oportunidades politicas favorable (la del
retorno a la democracia en Chile): la Ley Indigena N°19.253 y sus reglamentos, la ratificacién del Convenio 169 de la OIT
y el reconocimiento / asuncién de la pertenencia colectiva indigena a etnias o pueblos originarios. Por ello cabe, destacando
esta novedad y el gran peso de los factores externos, llamar a este proceso como de etnificacién. Debemos ser enféticos: con
esto no se quiere en modo alguno insinuar que previamente no existieran en Atacama organizaciones locales, demandas
de desarrollo, pricticas sociales y culturales de la vida campesina en el desierto y la cordillera andina, o fronteras sociales-
geogrdficas, de clase o socio culturales de alteridad. Lo que recalcamos es que aquella es otra historia, con la que la actual
guarda continuidad en algunos aspectos (antecedentes campesino andinos de una parte de los atacamefios) pero también
muchas y fundamentales diferencias (producto de transformaciones que incluyen las demandas de multiculturalidad o la
profunda insercién en los mercados de trabajo minero).



una asimilacién que no es 1gica ni histéricamen-
te coherente. En torno a la condicién social de
“indio” se habia generado una suerte de deslinde
o delimitacién categorial que no corresponde
con lo étnico. Un limite que no alcanzaba a
tener peso social suficiente para que, con base
en ello, se montara una identidad relevante. El
concepto de “indio” en las interacciones sociales
creay mantiene una alteridad, no una identidad.
Desde por lo menos la segunda mitad del siglo
XIX, este concepto se carga de valencias surgidas
desde la ideologfa del progreso y la moderniza-
cién. Entonces, el que alguien sea “indio”, o a
quien se le atribuya esta condicién e interpele asf,
unido al hecho de que nadie queria ser “indio”
por sus implicancias negativas, implica ante todo
una alteridad, no una identidad a la que adhiere
y a la cual alguien se vincula expresivamente. El
concepto de “indio” debié cambiar de conteni-
do y valor semdntico y, ademds, ser asimilado a
etnia para que la etnogénesis atacamefia pudiera

tener lugar.

Luego, tiene que ddrsele nombre y una repre-
sentacién de continuidad histérica a esa nueva
identidad. Para ello se empled el concepto de
“atacamefio”, vocablo de origen colonial que en
primer lugar aludfa a la poblacién de la provincia
colonial de Atacama y, dentro de ella, a la po-
blacién indigena. Es por lo tanto, un concepto
politico administrativo mds que, especificamen-
te, uno de tipo étnico. Mds tarde, ese concepto
pasa a ser usado por los primeros arquedlogos y
prehistoriadores del siglo XX (Max Uhle y Ricar-
do Latcham, por ejemplo), quienes sf lo asocian

a cultura (Gundermann y Gonzdlez, 2009). El

concepto se mantiene con esta acepcién durante
todo el siglo XX, pero en un dmbito disciplinario
especializado, siendo reproducido por nuevas
generaciones de arquedlogos y antropdlogos. A
partir de aqui se habrfa extendido hacia un pua-
blico mds general a través de los textos escolares
de estudio y manuales de historia y geograffa. Se
trata, entonces, de un vocablo con una acepcién
antropoldgica disponible para ser usado en una
situacién nueva de etnificacién propiciada por el
Estado, circunstancia que se presenta a partir de
inicios de la década de 1990. Atacamefio empieza
a usarse como equivalente a pueblo y ya no solo
y principalmente como una definicién geografica
y clasificatoria (los “atacamefios” de San Pedro

de Atacama) de sus habitantes.

Para que la alteridad (de “indio”) diera paso
a una identidad (étnica) tuvieron que darse
entonces varios factores: la accién decidida del
Estado y la concurrencia de agentes que incorpo-
raran estas retdricas externas y que hicieran esas
traducciones e interpretaciones. En definitiva,
debié producirse una verdadera revolucién en los
discursos sobre el pasado y sobre el presente. Ello,
ademds, tenia que ser plausible, asumible como
verdad posible, no siendo necesario que fuera
algo estrictamente apegado a la historia. Lo de
“atacamefio” como descripcién de los que viven
en la zona interior, lo de “atacamefio” como los
habitantes de las localidades de Atacama y del
Loa, todas estas definiciones espaciales, sociales,
de oficio o, mds bien, socio laborales en cuanto
campesinos, intervendrdn en ayudar que esta de-
finicién de alteridad se resemantice en direccién
de una identidad étnica (Gundermann, 2004).

2. Reterritorializaciones y relaciones interétnicas

A finales del siglo XIX el espacio atacamefio
eraya una regién de enclaves mineros, favorecido
por la creacién del ferrocarril de Antofagasta a
Bolivia. Como durante todo el siglo XIX, los
pobladores atacamefios participaron de circuitos
de arrieraje en la regién y hacia los paises vecinos,
moviendo remesas de ganado a los centros mi-

neros. La propia agricultura de los oasis se habfa

especializado en la produccién de forrajes para
cubrir la demanda generada por esta actividad
(Aranda, 1961-64; Sanhueza y Gundermann,
2007 y 2009). Esta minerfa de enclaves integré
a “chilenos”, bolivianos (en su mayoria hablantes
quechuas) y algunos atacamefios en el transporte
con carros, manejo de mulas y corrales de ganado

para carne.
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En las propias comunidades se vincularon con
agentes publicos y de comercio que se apersona-
ban en ellas o se mantenfan en las cabeceras lo-
cales (policias, autoridades de gobierno interior,
agentes aduaneros, el cura, el profesor primario,
o empleados de empresas que importaban gana-
do). También entraron en contacto con familias
mestizas residentes que, como los anteriores, no
se consideraban a s{ mismas “indios” o con ese
origen y que trazaban lineas de separacién con
los “otros” indigenas. Pod{an considerarse como
nacionales bolivianos y, con ello, distanciarse
de los funcionarios o residentes chilenos, pero
en ningun caso “indios”. Hacia el exterior, los
trabajadores atacamefios en la mineria interac-
tuaban continuamente con otros no indigenas,
o lo hacfan esporddicamente cuando llegaban a
las faenas mineras y campamentos a comerciar
productos campesinos (carbdn, fruta, carne)
y remesando animales. En un ambiente de
“chilenos”, fueron normalmente considerados
“indios” o “indios bolivianos” o “bolivianos” a
secas, combinando interpelaciones nacionales y
socioculturales. Si las circunstancias lo permitfan
(como una mayor prosperidad econémica o el
acceso a educacidn), ellos mismos fueron toman-
do distancia de lo indigena, comprobando asi el
cardcter relativo de las fronteras del sistema de
identidad/alteridad en las sociedades locales del
sur andino (Fuenzalida, 1971; Van den Berghe,
1975; Van den Berghe y Primov, 1977).

Un segundo momento podemos situarlo desde
1930 en adelante: lo que cabe llamar el periodo
desarrollista y de integracién de la regién interior
atacamefa, posterior en varias décadas a la ane-
xi6n del territorio por el Estado chileno. En estas
décadas asistimos a una algo mayor y progresiva
integracién de la poblacién indigena y quechua
regional a la administracién del Estado, su régi-
men de gobierno y justicia, y sus servicios edu-
cacionales y sanitarios. Queda la impresién, sin
embargo, que se trata de un aumento progresivo
de la integracién de zonas rurales y localidades a
la regién en lo que atafie a la accién del Estado
v, por lo tanto, no es por esta via que podemos
esperar una intensificacién de las relaciones so-
ciales. En cambio, sf resulta importante el efecto

de atraccién sobre la mano de obra atacamefa

que ¢jerce la minerfa del cobre y, de modo mds
general, las faenas extractivas mineras de la zona,
en circunstancias que la agricultura de los oasis
habia entrado en una crisis definitiva de susten-
tabilidad y viabilidad econémica. El relato de un
anciano que vivié esos momentos ilustra lo que
ély sus congéneres esperaban al insertarse como

asalariados en la minerfa:

Cuando era joven y queria casarme...
Tenia la polola lista y me voy a Chuqui a buscar
la pega. Porque si entramos a la compaiiia era
seguro que no teniamos un sueldazo,
pero habia ciertas regalias. Le llamabamos
pedido en pulperia: zapatos a un convenio mas
barato, la ropa, el alimento y tantas cositas que
uno necesita y ahi estan.

Le dan una tarjeta para pedir las cosas.

Yo queria hacer lo mismo.

Entraba a la compafia, tengo a mi sefiora,
me €aso y seguimos.

(Atacamefio, hombre, adulto mayor, rural)

El resultado fue un incremento de la movilidad
y la emigracién a Calama de una parte impor-
tante de la poblacién atacamefia y quechua con
asiento rural, lo que se tradujo en un crecimiento
exponencial de la interaccién entre indigenas y
no indigenas. Es, entonces, en el 4mbito de las
relaciones laborales y de la residencia urbana
que empieza a plantearse de manera continua
y masiva la interaccién entre indigenas y no

indigenas en el drea.

La insercién laboral atacamefia en la minerfa se
concentra en faenas de altura (minerfa del bérax
o del azufre), en trabajos de baja calificacién
(peones que cumplen labores bésicas) o en ser-
vicios conexos (choferes, auxiliares) con salarios
y beneficios reducidos. En la estratificacién la-
boral y social regional, entonces, los atacamefios
ocuparon posiciones en la base de la pirdmide
socioeconémica. De esta manera, en la residencia
urbana tendieron a ocupar sectores periféricos; la
mayorfa no fue favorecida por planes de vivienda

y la urbanizacién tardé en beneficiarlos.

Es oportuno afirmar a esta altura de la expo-

sicién que lo de “relaciones interétnicas” para el



periodo puede representar un abuso termino-
légico, ya que no existia un campo semdntico,
clasificaciones socioldgicas y actores sociales en
las agrupaciones regionales que situaran a unos
sujetos como etnia o pueblo indigena “atacame-
fio” o “quechua’. Por lo demds, la mayoria de los
atacamefios no se consideraba a sf mismo como
“indio”; este era un concepto plenamente vigente
como interpelacion de alteridad, pero que no re-
presentaba un concepto étnico. Ellos mismos, los
que radicaban en los oasis bajos y en las principales
aldeas, consideraban como “indios” o “colla” (siné-
nimo de “indio”) a los pastores cordilleranos con
quienes mantenfan tratos de pastoreo y peonaje
ventajosos. No obstante, desde la perspectiva de
los “chilenos” radicados en la minerfa y los centros
urbanos regionales, la apelacién de “indio” abar-
caba plenamente a todos los nativos de las zonas
interiores andinas, combinando o haciendo simil

con ello la nominacién de “boliviano”.

Esta conceptualizacién es ajena a la termino-
logfa antropolégica de las “etnias”, “tribus” o
“pueblos” nativos, como también muy distante
de la del multiculturalismo actual. Corresponde
a otro esquema, configuracién de significado o
paradigma semdntico. El que analizamos se re-
fiere a posiciones relativas en cuanto a progreso
y civilizacién, y no a la visién de una sociedad
compuesta de grupos discretos separados por
fronteras culturales. Recordemos que este es-
quema de clasificacién y estratificacién social
vigente durante el siglo XX se distribuye de
manera muy extendida por los paises andinos,
segtin lo atestigua la investigacién etnoldgica, por
lo que no se trata de un fenémeno con alcances
puramente regionales, sino de una “formacién de
alteridad” (Briones, 2005) o formacién nacional
de diversidad (Segato, 2007) que histéricamente
precede la que ahora es caracteristica en regiones
del sur andino, organizada en torno a las catego-
rfas de “indio”/no “indio” (nacional, “chileno”,

“wirakocha’, etc.).

Ya en la década de 1960 se perciben cursos
de accién estatal dirigidos a activar la economfa
local en las zonas interiores. El mds importante

es el de la Corporacién de Fomento (CORFO)

en el salar de Atacama: una ambiciosa plantacién

de tamarugos y la creacién de infraestructura de
riego para el oasis de San Pedro de Atacama. A
ello se agregan mejoras en las vias de comuni-
cacién terrestre. En las dos décadas siguientes,
las zonas geogrdficas extremas fueron objeto de
atencién particular por el gobierno militar y el
plan de inversiones que las beneficié también
llegé a San Pedro de Atacama. El programa de
escuelas fronterizas en San Pedro de Atacama,
Toconao y Ollagiie; el mejoramiento de cami-
nos; el reforzamiento de dotaciones policiales y
servicios del Estado; la creacién de las comunas
fronterizas de Ollagiie y San Pedro de Atacama
a inicios de la década de 1980; etc., todo ello fue
cambiando la fisonomia de aislamiento de estas
dreas interiores, no muchos afios antes vistas

como destinos remotos.

En las dltimas dos décadas han intensificado
y ampliado considerablemente lo que en la de
1980 era todavia un esbozo de cambios econé-
micos y sociales. Consideremos tres aspectos
salientes: la expansién minera de la Regién de
Antofagasta y la Provincia de El Loa y sus con-
secuencias sobre lo atacamefio, los procesos que
vive la comuna de San Pedro de Atacama, y la

emergencia de lo étnico en la zona.

En cuanto a lo primero, la verdadera explosién
de la minerfa del cobre y la expansién de las
faenas extractivas del litio han multiplicado la
demanda de mano de obra regional, atrayendo
importantes contingentes de trabajadores, indi-
genas incluidos. En una proporcién nunca antes
vista, la poblacién atacamefia estd incorporada
a la economia regional como fuerza de trabajo
asalariada. Segin los datos del dltimo Censo
de Poblacién publicado, los atacamefios en el
trabajo asalariado llegaban a un 75,3% (INE
- Origenes, 2005: 104). Un 18,4% de ellos se
desempefiarfa en actividades por cuenta propia,
asimilables a pequefios comerciantes, taxistas y
otros rubros del transporte, talleristas y algunos
todavia definibles como campesinos (INE - Ori-
genes, 2005). Como nunca antes, entonces, la
fuerza de trabajo atacamefia se desenvuelve en
centros mineros y urbanos regionales, donde, de
todos modos, constituyen un segmento minori-

tario de trabajadores.
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Respecto a lo segundo, a inicios de 1980 se
crea el municipio de San Pedro de Atacama y
se desarrolla poco a poco una red de servicios
asociada (salud, educacién, asistencia social,
desarrollo local, etc.). Durante la década de 1990
se construye la carretera de Calama al noroeste
argentino por Paso Jama y Paso Sico, teniendo
a San Pedro como lugar intermedio. Mineria,
transporte hacia Paraguay, circulacién de pasa-
jeros y turismo se benefician de ello. San Pedro
se constituye, junto con una agresiva campana
de difusién internacional, en uno de los destinos
turfsticos preferentes del pafs. Empresas y parti-
culares invierten en hoteles grandes, medianos y
pequefios. Se calcula que anualmente concurren
a la zona alrededor de 100.000 visitantes. Ac-
tualmente, se estd construyendo un ambicioso
proyecto internacional de radio astronomifa.
Mejora también la infraestructura de servicios y
comunicaciones. De ser un sector con altas tasas
de expulsién de poblacién se conforma en uno
en que irrumpen contingentes de trabajadores
mineros, emigrantes de retorno y afluencia de
personas no indigenas a la industria del turismo.
Por ejemplo, en sus instalaciones y faenas en la
zona, Soquimich, la mds importante empresa
que extrae litio y potasio en el salar de Atacama,
empleaba en el lugar a 749 personas en 2011.
De ellas, 679 eran de fuera y los de la comuna
no eran todos atacamefios, aun cuando, de los
externos, unas 30 personas radicaban en Calama
y eran oriundas de San Pedro (Comunicacién
personal, G.M., 2012). De todos modos, segtin
el tltimo censo disponible de 2002, los indigenas,
mayoritariamente atacamefios, congregaban un
60,9% del total (INE-Origenes, 2005), aunque
sin considerar la alta poblacién flotante (turismo
y turnos de trabajadores no locales). En torno a
las actividades que florecen en el lugar se establece
una relacién dindmica entre personas atacamenas,

quechuas, otros nacionales y muchos extranjeros.

El tercer asunto, la emergencia étnica de las dos
tltimas décadas, debe ser puesto en relacién con
los cambios antes mencionados. La concurrencia
de personas y grupos de muy diversos origenes
ha contribuido a reflejar, como en un espejo,
el proceso de identificacién étnica atacamena.

Pero, al mismo tiempo, ha abierto tensiones

en varios frentes. Han surgido conflictos por el
control territorial y de los recursos bdsicos (agua,
minerales) con empresas mineras y agencias
cientificas (Proyecto Alma). Otro frente ha sido
la competencia por los recursos del turismo, lo
que ha contribuido a generar en San Pedro de
Atacama la oposicién entre “atacamefios” (indi-
genas) y “afuerinos” (no indigenas o “chilenos”).
Pueden mencionarse también las tensiones
relativas al control del patrimonio arqueolégico
y cultural atacamefio, resguardado en el museo
universitario local de la Universidad Catdlica del
Norte, y los conflictos derivados de la afluencia
de indigenas bolivianos y de ciudadanos perua-
nos que compiten por nichos de trabajo que eran
ocupados previamente por atacamefios (servicio
en hoteles, construccidn, dependientes de co-
mercio) o ambicionados por estos (comercio
de artesanias). Se presentan también conflictos
internos de importancia, como la separacién del
Consejo de Pueblos Atacamefios en una faccién
norte (Calama y Ollagiie) y una sur (San Pedro
de Atacama), y el rechazo por un grupo de
comuneros y actores atacamefios del turismo (a
partir de una sentencia de la Corte Suprema) al
Plan Regulador para la localidad de San Pedro
y sus ayllos (en la zona atacamefia designa ayllos
a un sector agricola y de riego y también a una
localidad o comunidad pueblerina) impulsado
por el gobierno local indigena. A todo esto se
suma el aumento del flujo de drogas y la mayor
inseguridad fronteriza, tanto para el control de
estupefacientes como para regular el ingreso de
trabajadores ilegales, en su mayorfa indigenas.
El patrén de relaciones entre grupos identitarios
se ha etnificado y, en esa medida, ha cambiado
notoriamente. Pero, ademds, se ha pluralizado y
complejizado. Parte de esa complejidad consiste
en el surgimiento de tensiones y conflictos de

nuevo cufo.

Los derechos atacamefios por el control de
territorios ancestrales y sus recursos minerales,
hidricos y paisajisticos son invocados ante el go-
bierno regional, las agencias ptblicas, las empresas
mineras y la sociedad regional cada vez que se les
considera amenazados. Representan el principal
instrumento de negociacién/conflicto al que

acuden dirigentes y organizaciones atacamefias



en las relaciones con agentes publicos, autori-
dades locales y regionales, actores econédmicos
y cientificos. Las pugnas y el conflicto abierto
o potencial entre estos actores tienen el cardcter
de permanentes en la zona, en el sentido que la
demanda por titulaciones territoriales en favor de
las comunidades no ha concluido; las presiones
mineras por exploracién y explotacién de aguas

contindan; y las faenas mineras siguen pugnando

por ampliar sus explotaciones, incrementar la
disponibilidad de agua, limitar las regulaciones
ambientales y sostener acciones de compromiso
social empresarial ventajosas. Por una parte, las
comunidades buscan promover sus derechos ante
los agentes publicos y las empresas; por otra, tam-
bién dependen de ellos para empleo, provisidn de
servicios o inversiones locales de mejoramiento

de infraestructura.

3. El espacio de interaccion de las relaciones economicas

y laborales

Los hogares atacamefios no viven de la agricul-
tura en condicién de campesinos o trabajadores
agricolas, sino que del trabajo asalariado en la
minerfa regional y servicios conexos, en la indus-
tria del turismo en San Pedro de Atacama y en
otras actividades como trabajadores y empleados
en Calama y Antofagasta. Se puede tener resi-
dencia rural, en los poblados de las comunidades
atacamefas del Alto Loa y el salar de Atacama,
pero aun en estos casos la economia doméstica
depende de ingresos salariales que provienen de
las dreas de actividad indicadas. Por lo tanto, las
relaciones interétnicas en la economia tienen
lugar principalmente en el marco de relaciones
asalariadas. Un segmento menor de atacamefios
son trabajadores por cuenta propia (taxistas y
transportistas, propietarios de hostales y hos-
pedajes en San Pedro, pequefios comerciantes),
los cuales, debido a sus actividades econémicas,
mantienen relaciones mds diversificadas con no

indigenas.

Los atacamefios se insertan en la minerfa
preferentemente como trabajadores provistos de
diversos niveles de capacitacién y experiencia.
Es poco frecuente encontrarlos en el nivel de
profesionales de alta calificacién y roles de di-
reccién. Son algo mds visibles en el nivel de los
técnicos que desarrollan faenas y en oficinas de
administracién. La imagen tipica del trabajador
atacamefio en la minerfa es la de un peén no
experto, que se ubica en las mds bajas posiciones

de las jerarquias laborales y salariales. La mayorfa

de los trabajos que obtienen no es como traba-
jadores de planta, sino en empresas contratistas
que desarrollan aspectos de la produccién y
prestan servicios a la minerfa. Sin embargo, el
mayor acceso a educacién y formacién técnicay

profesional estd empezando a producir cambios.

Por lo anterior, son mds vulnerables a perder
sus trabajos y también a ser considerados prescin-
dibles. En una empresa minera con importantes
faenas en el salar de Atacama no se ha dudado
de prescindir de fuerza de trabajo atacamefia,
a pesar de la existencia de convenios con las
comunidades circundantes para la contratacién
de mano de obra local. Jefes de obra o gerentes
han considerado mejor traer cuadrillas de otras
divisiones de la empresa ubicadas mds alld de
la zona indigena. Por lo demds, en los casos
conocidos, la sindicalizacién atacamefia no es
particularmente destacada. Con las bajas en el
precio del cobre u otros productos mineros, el
mercado de trabajo minero regional se contrae.
Los atacamefios son uno de los sectores de
trabajadores que mds ha sufrido estas contrac-
ciones cuando se han producido, por ejemplo,
durante la crisis asidtica de fines de la década de
1990 e inicios de la siguiente. Las organizacio-
nes comunitarias han tratado este tema con las
empresas mineras que laboran en los territorios
reivindicados por ellas o que extraen aguas alli,
con el fin de obtener cupos para trabajadores
indigenas y contratos estables, con resultados

que entregan luces y sombras.
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En la esfera laboral minera prevalece la imagen
de los trabajadores atacamefios como resistentes
para trabajar en condiciones ambientales difici-
les: en labores de altura, a temperaturas extremas,
a la intemperie, con polucién y contaminacién
ambiental, etc. De hecho, en la historia ya casi
centenaria del gran yacimiento cuprifero de
Chuquicamata, la preferencia de las compaffas
estadounidenses por trabajadores atacamefios y
bolivianos no radicaba solo en su menor concien-
cia politica y poca participacién sindical, sino
que también en sus capacidades para absorber,
y tolerancia para aceptar, condiciones laborales
duras. Se les considera, también, trabajadores
poco comunicativos, que realizan las labores
que se les encomiendan pero que no manifies-
tan mayor iniciativa, con tendencia a reunirse
entre ellos y con los cuales es posible establecer
vinculos de confianza solo a largo plazo. Algunos
supervisores de la mineria del salar de Atacama
informan también de ausentismo por alcohol
(asunto que ha justificado despidos). La imagen
de retorno es la de trabajadores “surefios” o de
las ciudades poco formales y deshonestos (dados
al robo), de los que cabe desconfiar, que abusan
con facilidad de los demds buscando obtener
ventajas no legitimas, dados a formas de trato
inadecuados (“confianzudos”, “burlistas”), dis-
puestos a las pendencias. Por cierto, las de una y
otra parte resultan ser construcciones subjetivas
estereotipadas que no hacen justicia a la diversi-
dad de personalidades, capacidades y conductas

de los trabajadores, indigenas y no indfgenas.

La falta de manejo de claves de comunicacién
y relacién interpersonal por unos y otros ayuda
a sostener las representaciones que se endosan
reciprocamente. Superadas estas barreras por
el tiempo de convivencia y los avances en la
familiaridad, los trabajadores atacamefios y
“surefios” confirman la posibilidad de relaciones
fluidas, de confianza, convivialidad y amistad.
Aun en el nivel de la relacién de las empresas
con sus trabajadores atacamefios, basta un poco
de preocupacién y conocimiento, atencién a
las relaciones interpersonales e interés en los
problemas de las comunidades de proveniencia
para que se establezcan vinculos positivos y

relativamente duraderos.

El turismo de consumo de paisajes con centro
en el poblado de San Pedro de Atacama amplié
su escala desde mediados de la década de 1990.
Paulatinamente se desarroll$ inversidn privada
en grandes, medianos y pequefios hoteles y
hospederias, y un activo comercio de artesanias,
restaurantes, almacenes y tiendas boutique de
ropa de viaje y excursién, entre otras activida-
des. En el poblado mejora la infraestructura de
servicios (agua potable, electricidad y evacuacién
de aguas servidas), aunque normalmente a la
zaga y sin cubrir adecuadamente el crecimiento
de la demanda. En la década de 2000, la gran
mayorfa de los destinos turisticos de la zona se
concesionan a las comunidades indigenas ata-
camefias, las que en lo sucesivo forman parte de
la red turistica local. Alrededor de la mitad de
los aproximadamente cien mil visitantes de San
Pedro de Atacama son extranjeros, atraidos por
la espectacularidad de los paisajes de desierto
extremo y de altura, e influidos por una activa
campafia internacional de promocién turistica.
También en la década pasada se empieza a imple-
mentar el parque cientifico de radio astronomfa
conocido como Proyecto Alma. Turismo de
paisajes, minerfa del litio y parque cientifico
son en el presente los motores econémicos de la

comuna de San Pedro de Atacama.

En San Pedro, el turismo creé una importante
oferta de trabajo en la construccidn, los servicios
y el comercio local, ademds de un mercado
inmobiliario de sitios, parcelas, y arriendos y
ventas de casas en el poblado. Todo ello esti-
muld y estimula la llegada de contingentes de
personas y familias que se instalan de manera
temporal o definitiva, al punto que, en el periodo
intercensal, la poblacidn residente se duplicé. La
composicién de estos inmigrantes es variopinta.
Las categorias mds sobresalientes son: inmigra-
cién de retorno de personas atacamefias o de sus
descendientes; trabajadores y empleados nacio-
nales provenientes de la Regién de Antofagasta
y de otras del pais (en especial, de la Regién de
Coquimbo), e inmigrantes extranjeros. Entre
estos ltimos: trabajadores bolivianos, hombres y
mujeres, en su gran mayoria indigenas quechuas
del suroeste de Bolivia; trabajadores y pequefios

comerciantes peruanos; algunos trabajadores,



empleados o micro empresarios argentinos,

uruguayos y europeos.

La relacién entre los visitantes y los que tra-
bajan o prestan servicios al turismo, indigenas
incluidos, queda definida por vinculos contrac-
tuales: hospedaje, alimentacidn, traslados, guia-
dos e informacién. Normalmente la interaccién
se mantiene circunscrita a ello. No obstante, la
diversidad de lenguas y paises y la pluralidad de
realidades culturales pone a los atacamefios y
quechuas ante un panorama global que amplfa
considerablemente las perspectivas de los otros
colectivos y de si mismos. En este sentido, se
presenta un campo relativamente amplio de
interacciones etnificadas o, si se quiere, con
supuestos de alteridad étnica y nacional. Ahora
bien, entre los indigenas y no indigenas que
trabajan en turismo y actividades conexas en
San Pedro las relaciones estdn cruzadas por dos
rasgos definitorios. El primero resulta del hecho
que los principales agentes de turismo no son
atacamefios (hoteleros, duefios de restaurantes y
operadores de tours). Aun cuando existen nume-
rosas microempresas familiares atacamefias en el
rubro (hospederfas, almacenes de abastos, locales
de venta de artesanias) y los arriendos en el sector
patrimonial del poblado entregan un importante
flujo de dinero a los propietarios atacamefios, de
todos modos la mayorfa de los indigenas que
participa de la economifa turistica lo hace como
trabajadores de servicios (choferes, camareros,
cocineros, aseadores y personal de mantencién).
Una segunda cuestién, directamente asociada a la
anterior, es la visibilidad de los agentes externos
en las dreas mds lucrativas del negocio turistico
y la percepcién al mismo tiempo de invasién y
pérdida de control sobre los destinos econémicos
de la localidad, que ha derivado en la formacién
de una oposicién entre “atacamefios” (étnicos)
y “afuerinos” (“chilenos” o “surefios”). A su vez,
estos ultimos han sido poco sensibles y receptivos
a las expectativas que los atacamefios mantienen
hacia los que sienten fordneos. Es notorio el
vinculo entre este discurso y algunas disputas por
el control del negocio turistico. Aparentemente,
ha disminuido su tensién a medida que se han

abierto canales para una mayor participacién

atacamena en el rubro (red de hospederfas comu-
nitarias, concesiones de sitios de interés turistico
y aumento de los permisos municipales para
hospedajes atacamefios). De manera mds general,
la considerable oferta de empleo y la abundancia
de recursos también han contribuido a limar las
asperezas. De todos modos, cuando se plantean
manifestaciones y reclamos en que esta oposicién
cobra visibilidad, ello no interrumpe o redefine
la profusa red de relaciones entre atacamefios y
no atacamefios en la economia del turismo de la
zona. El siguiente es un ejemplo de los complejos
cruces que pueden darse en el campo laboral del

turismo local.

Como chofer me dije:
¢Por qué tanto guia de afuera, si uno también
puede ser guia? Claro, el idioma, importante, el
inglés, de alguna u otra forma era el requisito.
Pero para ser jefe de guardia no; para ser
jefe de sequridad tampoco; para ser jefe de
mantencion no lo necesitas.

Bueno, ¢y por qué no ascienden a la gente
de aca mas antigua? Son de aca y no los
ascienden. No, porque no, cualquier excusa
[les respondian]. De ahi que empezamos entre
mucamas, choferes, a pensar: jqué pasa?, los
sueldos no los han subido, el administrador se
esta poniendo mas jodido, nos exigian mas...
Todos tenian problemas, y ahi empezamos con
las mucamas, con todos: "Algo hay que hacer.
Vamos a hablar”. Yo fui a hablar: “;Qué pasa
con esto, qué pasa con los cargos?”
“Bueno y tu, iqué sabes hacer? Sabes manejar
no mas. ;Qué mas sabes hacer? ;Puedes hacer
eso, puedes hacer esto otro?" "Si, puedo

hacerlo". "Pero, tienes que saber inglés para
esto; ademas, tienes que usar el computador,
tienes que liderar"

“No, si no hay problema". "Ya, pero me entregas
todos estos requisitos primero”. Otras personas
iban a pedir y nada, todos de aca,
indigenas se puede decir, y era como cortante
al tiro, no paso nada.

Entre conversaciones y conversaciones, salio
uno que dijo: "Oye,
épor qué no armamos un sindicato?”

(Quechua-atacamefio, hombre, adulto, rural)
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El siguiente testimonio de un atacamefio
muestra el inter juegodiscursivo de lo local, lo
étnico y lo nacional, a propésito de la innova-
cién, en San Pedro de Atacama, que significé la
creacién de un club de rodeo con participacién
de “huasos” (inmigrantes de la regién de Co-

quimbo) y atacamefios del lugar:

Una sola persona se atrevio a decirme que
por qué me vestia de huaso.

"Mira, le dije, yo soy duefio de andar como se
me dé la gana, peor seria vestirme de saya
[un baile boliviano con atuendo caracteristico]
o de morenada" [otro baile boliviano].
Por ultimo, el huaso es chileno.
Primero Chile y después los otros paises.
Yo creo que nunca se habian visto huasos
en San Pedro.

A esos que ahora se creen atacamenos,

y dicen ser atacamefios, no les gusta.

(Atacameno, hombre, adulto, rural)

Los inmigrantes peruanos y bolivianos,
hombres y mujeres, en su mayorfa indigenas
quechuas, han llegado a San Pedro de Atacama
y a Calama atraidos por las posibilidades de
empleo como trabajadores de la construccién y
de obtener ingresos en el comercio de alimentos
y artesanfas. Lo que de inicio fue una timida y
casi anénima presencia, se ha transformado en
significativa a medida que su nimero ha aumen-
tado. Ello ha estimulado alguna animosidad por
parte de los trabajadores atacamefios a quienes

han venido a reemplazar y con quienes compiten

4. Vida urbana atacamenay

El ndcleo atacamefio mds importante se
encuentra en la ciudad minera de Calama, lo
que se condice con el hecho de que esta etnia
congrega uno de los porcentajes de residencia
urbana mds altos entre los pueblos originarios
de Chile (82,8%)°. Tres factores principales

concurren en ello: la crisis agraria posterior a la

en el comercio de artesanfas. Se debe recordar
que esas muestras de rechazo tienen un sustento
antiguo y mds general que el negocio turistico y
remite a definiciones arraigadas de nacionalidad
y pertenencia. Las ocasionales expresiones de
animadversién contrastan, en todo caso, con la
satisfaccién que por lo general manifiestan los
empleadores no atacamefios por el desempefio
de sus trabajadores indigenas inmigrantes, espe-
cialmente de las mujeres que ocupan como de-

pendientes de comercio y servicios de hotelerfa.

Cabe indicar también que una fraccién im-
portante del trabajo al que acceden los indigenas
inmigrantes es ilegal. En San Pedro, Calama y
Antofagasta se encuentran trabajadores indigenas
bolivianos y peruanos ilegales o sin contratos, lo
que los expone a abusos y malos tratos, y también
a engafios por parte de empleadores nacionales
indigenas y no indigenas. Sobre ellos recaen mds
ficilmente que sobre los atacamefios nacionales
las interpelaciones maliciosas de “indio” y “bo-
liviano”, cuando se plantean desacuerdos entre
empleador y trabajador. Pero también, para un
sector de esta fuerza de trabajo, la informalidad
en la que se mueven puede ser conveniente si su
estrategia es hacer estadias temporales en Chile
y luego retornar a Bolivia (donde mantienen
explotaciones campesinas), volviendo al cabo
de unos meses a Chile (donde logran ingresos
monetarios que en el pafs vecino no podrfan
obtener). Esto tltimo es caracteristico de traba-
jadores de la construccién quechuas bolivianos

en San Pedro de Atacama y en Calama.

nuevas sociabilidades

declinacién del ciclo salitrero que fue dirigien-
do fuera del mundo rural a la mayorfa de los
atacamefos, la atraccién ejercida por la mineria
cuprifera de Chuquicamata y la posibilidad de la
educacién de los hijos en que se vislumbré una
via de movilidad social. Una parte minoritaria de

los inmigrados atacamefios a Calama se insert4

> INE-Origenes, 2005.



en trabajos bien remunerados, estables y con
beneficios de vivienda en el campamento de
Chuquicamata o en Calama (mds recientemente,
en los barrios urbanos que CODELCO creé para
el traslado de trabajadores desde el campamento
original a la ciudad). Los que no lograron esta, a
sus 0jos, exitosa insercién en el trabajo minero,
debieron resolver sus necesidades en Calama,
ubicdndose en sectores de autoconstruccién de

vivienda, concentrados en el drea poniente de

la ciudad.

Calama, capital de la Provincia de El Loa, es
una ciudad dormitorio de la minerfa. El rdpido
crecimiento de la ciudad debe atribuirse a la ex-
pansién de la minerfa del cobre, la inmigracién
desde otras regiones del pais y el traslado de
Chuquicamata. Vivir en Calama se piensa como
algo temporal destinado a superar una circuns-
tancia econémica dificil, asegurar una situacién
econdmica, financiar el estudio de los hijos o
llegar a una jubilacién adecuada. El contrasen-
tido de ello se encuentra en que cominmente
la permanencia se prolonga toda la vida. Una
ciudad de inmigrantes con ausencia de un sen-
tido extendido de raigambre tiene consecuencias
en las formas de sociabilidad urbana, en las que
predomina la vida familiar relativamente aislada,
sin desarrollo de espacios para la creacién de
redes sociales extendidas, cobrando importancia
la referencia a lugares de origen, la parentela (por
lo general dispersa en el pafs) o a un futuro en

otro lugar (que frecuentemente no se concreta).

Segun lo anterior, habrfa poca comunicacién
e interaccién barrial, asi como participacién
en instituciones u organizaciones basadas en la
residencia. Los vinculos fuertes son los parenta-
les, no disponibles extensivamente en la propia
Calama, y los grupos de amistad en el trabajo y
los centros educativos. El cardcter interétnico de
las relaciones sociales no se plantea en la esfera de
los barrios con, quizds, una excepcién: la de los
inmigrantes indigenas extranjeros que suelen ser
identificados como tales por aspecto fisico, sus
précticas cotidianas, la variedad de castellano que
emplean y la tendencia a relacionarse casi exclu-
sivamente con sus parientes y miembros de la co-

munidad de origen. Esta percepcién de otredad y

poco contacto genera una cierta distancia social
reciproca. Los propios indigenas no sienten su-
ficiente confianza para, y hasta temen, encarar
algo mds que el contacto superficial o eventual
con los “chilenos”. Es probable que este temor
se base en la percepcidn, por lo demds difusa y
poco racionalizada, de un menor valor como
personas y grupos sociales frente a las posturas
de mayor seguridad y poder que creen observar
en los no indigenas urbanos. Estos efectivamente
pueden adoptar actitudes y recurrir a posturas y
argumentos de superioridad o de minorizacién
de los indigenas que residen junto a ellos. Entre
esos argumentos y percepciones de desvaloriza-
cién ocupa un lugar importante el que asocia
mayor “progreso”, “civilizacién” y “riqueza” a los
chilenos respecto de los bolivianos. Pero ello no
obvia que puedan reaccionar, actuar omitiendo o

criticar internamente esas posturas y conductas.

En los espacios de trabajo urbanos los grupos
de operarios suelen tener composicién mixta.
La condicién étnica y/o de extranjero puede ser
objeto de comentarios, burlas, juicios negativos
y; de prolongarse, acosos. Respecto de ello, como
en otros contextos, las formas de reaccién pueden
ser la resignacién, la evitacién, la contestacién
verbal o la respuesta violenta. Entre los indigenas
existe bastante tolerancia a las bromas y burlas
referidas a su “raza’, sociedad o personalidad cul-
tural, pero el traspaso sistemdtico de los limites
de lo tolerable acarrea respuestas que ponen en
su lugar a los agresores. La apelacién a “indio” o
similares suele ser también una excusa, argumen-
to o forma de negociar o imponer posiciones de
poder y pequefios privilegios en los grupos de
trabajo, mds que algo siempre arraigado y recu-
rrentemente hecho presente por los no indigenas
respecto de estos. Lo central no es aqui el peso
de la alteridad sino la estructura de relaciones

internas de los grupos de trabajo.

iversas personas atacamefas relatan la ex-
D t latan 1

periencia de “discriminacién” que padecieron
como estudiantes en liceos urbanos de Calama o
Antofagasta. Fueron frecuentemente interpelados
de “indio”, “boliviano” o “indio boliviano”, con
toda la carga despectiva que ello acarrea. No re-

sultd raro que, para evitar entregar coordenadas de
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identificacién, ocultaran sus origenes indigenas,
su lugar de nacimiento o, a veces, la rama indigena
boliviana de su parentela, para presentar una ver-
sién mds segura de oriundo de una ciudad (como
Calama, si se estaba en Antofagasta) y pertenencia
ala morena fisonomfa de los “nortinos” quemados

por el sol del desierto.

Yo me considero una persona indigena...
Antes, a algunos les daba verglienza ser
indigenas. O sea, tu no puedes ser de Ollagiie,
de San Pedro o de Toconao. Entonces, eran
un poco mas discriminados. En realidad,
molestaban mucho. Tenias que quedarte
callado, éramos timidos y todo.
Siempre te salian con que eras boliviano
en la escuela. A mi me pasaba eso. Llegaba
yo y decia: "Soy de Ollagle”, y decian:
"Ollagtie, jah, de Bolivial, jboliviano!"
Entonces como que te daba miedo decir de
donde eras. Te daba miedo decir que soy
"indio", porque también te decian "indio"
Entonces, paso6 un tiempo, se hizo la
Ley Indigena y cambié todo.

(Atacamefio-quechua, hombre, adulto, rural)

Un poco de esto persistirfa en los centros edu-
cacionales actuales, salvo quizd en aquellos donde
concurren los hijos de familias de capas medias
profesionales o de otras mds adineradas, liceos
donde el mestizaje o las fisonomias mds “andi-
nas” (una forma de racializacién caracteristica)
llaman la atencién y convocan interpelaciones
molestas y hasta injuriosas sobre los origenes,
los antecedentes familiares o la personalidad.
Algunos jévenes atacamefios estdn hoy imbuidos
de ideas de multiculturalidad, del valor de las di-
ferencias culturales, y poseen orgullo étnico, por
lo cual, de llegar a presentarse situaciones como
las descritas, acuden a formas de contestacién
basadas en estas nuevas convicciones y posiciones
de pertenencia colectiva. Igualmente, muchos
estudiantes no indigenas concuerdan con estas
aseveraciones. No cabe despreciar como factor
explicativo, cudnto los argumentos de unoy otro
tipo, la agresidn, la defensa y la contestacién son
moneda de cambio, entre otras, para la afirma-
cién de posiciones y jerarquias internas en los

grupos escolares.

San Pedro de Atacama es una comuna ata-
camefia en el sentido de que la mayorfa de la
poblacién es indigena y se siente perteneciente
a este pueblo originario. Su gobierno local es de-
finidamente indigena (la alcaldfa y casi todos los
puestos de concejales estdn en manos atacame-
fias) y la orientacién de la accién de este cuerpo
de gobierno local es claramente pro atacamefio.
Producto del rdpido crecimiento econémico
de la comuna en las tltimas dos décadas, ha
aumentado rdpidamente la poblacién no indi-
gena radicada alli de manera estable. También
ha aumentado la permanencia de trabajadores de
la minerfa, obras de infraestructura y servicios al
turismo. Ellos no estdn mayormente interesados
en construir vinculos con quienes residen en la
zona, aunque se dan casos excepcionales. Los
llegados a una zona indigena como San Pedro
encuentran una densa urdimbre de relaciones
intraétnicas sobre la base del parentesco y la
vecindad, relativamente poco permeable a es-
tablecer vinculos préximos y de amistad. No se
trata de nada parecido a un rechazo per se de
los extrafios a la comuna, pero si de una ten-
dencia a privilegiar vinculos propios y a abrirse
a la relacién con estos “otros” connacionales no
indigenas de manera paulatina. Como decfa un

atacamefio dirigente:

Si una persona de afuera se porta bien
aca y hace las cosas como tal, yo creo que,
sea en el baile o sea en el club, no va a
caer mal. Y menos si son buenos jugadores
[de futbol]

(Atacamerio, hombre, adulto, rural)

Algtin efecto puede tener en esto la formacién
en los dltimos quince afios, aproximadamente,
de una identidad/alteridad de “atacamefios”
(étnicos, con derechos, con organizacién y
protagonismo en su comuna) respecto de los
“afuerinos” (que llegan a buscar vida en las tierras

y entre la gente atacamena).

Aunque por lo general prima un sentido de
inclusidn, ello no obsta para que se hayan dado
y se sigan dando pugnas y tensiones importantes
basadas en la primacia que acuerdan algunos

dirigentes de comunidades indigenas, activistas



étnicos y al menos una fraccién de los atacame-
fios del comun a los asuntos de la localidad, los
beneficios y subsidios del Estado o al control
de las organizaciones. Un ejemplo es el de un
importante Comité de Vivienda en San Pedro
de Atacama. Su caso muestra las discusiones y
posiciones surgidas en el proceso de organizacién
y gestién con oficinas publicas y gobierno local
para obtener sitio habitacional y vivienda en la
localidad homénima. De sus 330 miembros,
alrededor de un 75% eran atacamefios y el resto
“afuerinos”, incluidos en el conjunto varios que-
chuas, aymaras y mapuches. De los atacamefios,
una fraccién pequefa provenfa de Calama. Un
debate que se tornd recurrente surgié cuando
advirtieron que los terrenos que estaban gestio-
nando alcanzarfan apenas para la mitad de los
miembros. A pesar de las discrepancias, primé
el principio igualitarista de que, a similares ne-
cesidades de vivienda, debfa otorgarse igualdad
de oportunidades de acceso a ella, sin distincién

de proveniencia o condicién étnica.

Lo primero que sali6 en la asamblea fue
que la prioridad tenian que darsela a
los atacamenios. Esas propuestas fueron
especificamente de algunas dirigentes de
Coyo [un sector o ayllo de San Pedro].
Pero también hubo gente atacameria que
encontrd que no era justo porque todos
llevamos muchos afos trabajando, sin
distincion. En algiin momento se dijo:
“Pero, ¢por qué ahora se tendria que hacer
la diferencia, si finalmente la necesidad es
conjunta?” Entonces, esa distincion de decir
tu eres de afuera [no se impuso].

Si finalmente decidiste arraigarte aca, y
sentar tus raices aca, ;por qué esa diferencia?
Fue una discusion politica muy extensa.

(Huilliche, mujer, adulta, urbana)

En San Pedro los no indigenas son minoria y
no tienen por lo general instituciones propias o,
al menos, no con la profusién de los atacamefios.
Asf es que deben, llevados por la necesidad o las
circunstancias, interactuar con los atacamefios o
con sus representantes y autoridades. Las relacio-
nes entre indigenas y no indigenas tienen lugar,

preferentemente, en todo lo asociado al trabajo

en la minerfa (en ciertas faenas con predominio
atacamefio), los establecimientos educacionales
y el turismo. Cudn etnificadas debe considerarse
estas interacciones es un asunto que depende
del contenido de ellas, de sus motivaciones y
del contexto inmediato en que tienen lugar.
En cualquier caso, puede considerdrselas po-
tencialmente etnificadas, habida cuenta de que
se ha ido estableciendo en la conciencia de los
habitantes de la comuna la existencia de lo étnico
atacamefio, las diferencias que los separan con
otros, las fronteras claras o difusas a partir de
las cuales empieza lo indigena y lo que es ajeno
a lo indigena. San Pedro puede ser calificada
como una zona recientemente “etnificada” en la
que se encuentran delimitaciones de identidad
y alteridad cultural relativamente claras, pero
en donde las relaciones que adoptan el cardcter
de explicitamente interétnicas son selectivas o
especializadas, y las implicitamente interétnicas

una mayorfa.

Un 4mbito en que la negociacién y el procesa-
miento de la interetnicidad son muy activos es el
de las relaciones de noviazgo, emparejamiento,
matrimonio y constitucién de familias entre
atacamefios y no indigenas. En Calama, dadas
las circunstancias de que los atacamefios son un
grupo inmigrante importante, y en San Pedro,
donde los no atacamefios han llegado a ser un
grupo inmigrante relevante, las relaciones del tipo
indicado han aumentado, principalmente entre
gente joven con educacién secundaria y técnica o
profesional. Algunas personas consultadas hablan
de diferencias entre los hombres y las mujeres
“chilenos” respecto de los atacamefios, pero no
parece tratarse de cuestiones muy sustantivas. Si
lo son, corresponden a personalidades mds que
a patrones culturales. Unos y otros parecen dis-
puestos, llegado el caso, a entablar relaciones de
pareja y esto no es algo excepcional (que pudiera
hablar de distancia social o fronteras étnicas acti-
vas). Y, cuando ocurren, no se producen dificul-
tades o problemas notoriamente diferentes de los
que enfrentan las parejas intraéenicas o no étnicas.
Asf también, las tasas de éxito (permanencia) y
de fracaso (rupturas) en las relaciones de pareja
no serfan excepcionales o especialmente dife-

rentes de las que se encuentran en matrimonios
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atacamefios o entre no atacamefios urbanos. De
todos modos, en una zona con tanta movilidad y
rotacién de individuos, una parte de las relaciones
de pareja son efimeras. Algunos trabajadores lle-
gados a la zona inician noviazgos con atacamenas,
para retornar a sus regiones de origen luego de
temporadas en la provincia. En algunos casos,
quedan nifios a cargo de sus madres atacamefias

y de los hogares maternos.

También hay, con mas de cinco u ocho
afos en la empresa, gente que se ha
emparejado con gente de Toconao
principalmente, o de Peine también.
Son trabajadores que vienen de afuera y se
han emparejado con mujeres de aca. Yo
conozco a varios matrimonios o parejas de
mujeres de Toconao con trabajadores

nuestros. Hay caso de quienes tenian dos
mujeres, una en Antofagasta y otra aca en
Toconao. Las sefioras tienen hijos con dos o

tres personas diferentes... Aca se da eso.
También conflictos entre los trabajadores
[de la empresa] que veian a las chiquillas de
aca y los toconares que no les gustaba que
les miraran a sus mujeres. También mucha
gente joven como contratista venia aca a

trabajar y se metian con toconares
y las dejaban embarazadas.

(No indigena, hombre, adulto, urbano)

Esta dltima situacién ha sido reportada a ve-
ces como perjudicial para las madres y familias
atacamefias implicadas, pero no se hace cuestién
para la plena incorporacién de estos nifios vir-

tualmente huérfanos de padre.

5. Las relaciones de atacamenos y quechuas con agencias

y agentes publicos

De manera similar a como ocurre con todos
los pueblos originarios del pais, los atacamefios
integran estratos ubicados socioeconémicamente
en niveles de pobreza o cercanos a ello y, por lo
tanto, suelen apoyarse en servicios y subsidios
que proporciona el Estado. Asisten a centros de
salud y hospitales del Estado, concurren princi-
palmente a escuelas publicas para la educacion
de sus hijos, obtienen viviendas mediante sub-
sidios estatales y parte de ellos se acoge a rebajas
en el pago de servicios bdsicos domiciliarios si
justifican encontrarse bajo la linea oficial de
la pobreza, etc. Esta misma clasificacién les
permite obtener ayudas monetarias a la nifiez
o pensiones asistenciales si se encuentran en la
tercera edad. Los que todavia mantienen alguna
actividad agricola suelen obtener ayuda en capa-
citacidn, asistencia técnica, insumos productivos
y subsidios a la produccién. Varios organismos
publicos, como la CONAD], el Programa Ori-
genes en su momento, el Instituto de Desarrollo
Agropecuario, el Servicio Nacional de la Mujer,

la Direccién de Vialidad o la Direccién de Obras

Hidrdulicas, por si solos o en coordinacién con

fondos municipales, de otros servicios o priva-
dos, desarrollan proyectos de desarrollo local en
la zona atacamefa y quechua: infraestructura
comunitaria, mejoramiento de redes viales, repa-
racién y consolidacién de acueductos, servicios

comunitarios y capacitaciones diversas.

Una circunstancia complementaria se hace
presente en la regién para reforzar la existencia
de una diversificada y continua relacién entre
personas, familias y comunidades indigenas
con organismos y agentes publicos. Antofa-
gasta es una regién urbana en lo sustancial,
con recursos relativamente abundantes y con
minorfas demogréficas indigenas identificadas
con localizaciones precisas en la Provincia de
El Loa y sus comunas. La gran mayorfa de los
organismos publicos se sienten comprometidos
de “hacer algo” con lo indigena, porque asi se les
plantea desde los niveles centrales de direccidn
o porque disponen de recursos. Asi también, lo
indigena regional no les compromete partidas
financieras muy significativas, salvo en insti-
tuciones como CONADI. A ello se suma la



existencia de algunos directores de servicios y
funcionarios comprometidos y solidarios hacia
la realidad presente y las demandas atacamenias.
La de los indigenas es, entonces, una cdpsula
étnica que goza de cierta visibilidad en una

l‘Cgiél’l con recursos.

Las dudas, los temores, las suspicacias y la cri-
tica, respecto de las intenciones y compromiso de
los funcionarios publicos, no estdn ausentes en
estas relaciones, en particular en las reparticiones
mds politicas. Y también, desde la contraparte,
hay recelo acerca de la fiabilidad y usos de los
servicios y bienes que reciben de los organismos
publicos. Un buen ejemplo es el de las titula-
ciones de tierras atacamefias sobre superficies
que suman a veces varias decenas de miles de
hectdreas de zonas desérticas. Una protagonista

de ello relata lo que observé:

Sobre esos tres millones de hectareas
[demandadas], nosotros tuvimos que trabajar,
porque en ningun momento el gobierno
pensaba traspasar los tres millones de hectareas
a los indigenas. Habia cuestionamiento: ¢ por
qué quieren los indigenas esto? Encontraron
que era excesivo, que era riesgoso porque
es toda la zona donde estan los recursos de
agua que tiene esta region. [Temian] que
obstaculizaran el desarrollo de la region,
sobre todo el desarrollo minero, o que
hicieran un mal manejo del recurso, haciendo
intervenciones no coordinadas con el gobierno,
para inversionistas extranjeros, sobre todo.
Bueno, nunca me lo dijeron claramente, pero
uno en las discusiones [lo advierte].

(Atacamena, mujer, adulta, urbana)

Una parte de las relaciones entre atacamefios y
agentes publicos se dan en los servicios munici-
pales, como en San Pedro de Atacama, Calama
u Ollagiie (esta dltima, una pequefia comuna
quechua). Otras se dan con los funcionarios
de servicios que mantienen sedes en Calama o
Antofagasta y, a veces, con oficinas de coordina-
cién en San Pedro de Atacama. Frecuentemente,
personal de entidades publicas realiza actividades
de terreno en las propias localidades atacamenas.

El interés por estas relaciones se da en uno y

otro sentido. Podria hablarse de un vinculo de
mutua dependencia. Muchos de los servicios
necesitan realizar acciones con atacamefios que
caen dentro de su competencia y distribuir fon-
dos comprometidos segtin sus planes anuales de
trabajo. Como se sabe, todas las oficinas publicas
tienen metas de resultados anuales respecto de las
cuales son evaluados. Muchas personas y familias
atacamefas, a su vez, requieren de servicios y
bienes provistos por los organismos del Estado.
Las dirigencias de las comunidades indigenas y
juntas de vecinos de las localidades atacamefias
consideran un deber obtener “proyectos” y recur-
sos publicos para demostrar una gestién activa

ante los integrantes de sus organizaciones.

Una fraccién de estas relaciones se lleva a
efecto de manera explicitamente etnificada. En
la interlocucién queda de manifiesto lo étnico
por los objetivos, contenidos o fundamentos de
la interaccién y por la posicién de sujeto étnico
que explicita una de las partes. En otras, posible-
mente la mayorfa, no puede presumirse que la
relacién se etnifica o esta es solo implicitamente
etnificada. Referente a esto tltimo, la etnifica-
cién atacamefia y quechua no sélo incide en que
individuos y grupos hacen suyas identificaciones
como sujetos étnicos, sino también, por parte
de la poblacién en general, en la incorporacién
de claves o criterios de identificacién de quién
es 0 no es un sujeto étnico cuando se entra
en interaccién con él. Por lo tanto, aunque el
contenido de las relaciones sea solo excepcio-
nalmente étnico (por ejemplo, en la ciudad de
Calama), con frecuencia la operacién de estas
claves de reconocimiento (formas de hablar, hexis
corporal, signos racializados, sefiales de origen
o proveniencia) basta para que se produzca un
reconocimiento, frecuentemente no explicitado,

de con quién se estd en relacidn.

Asf lo atestigua un perspicaz ex alumno de un

liceo de Calama:

Me acuerdo que habia otro nifio que era
moreno igual que yo, pero era de Calama,
y nunca le dijeron “boliviano" y tampoco le
decian “indio" [como a mi]. Se notaba, tal vez
era la forma de hablar, lo timido que yo era, y
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Yo creo que mas que nada por no saber cosas
de la ciudad. Por ejemplo, yo cuando llegué a
Calama, nunca habia hablado por teléfono.
En la escuela, también, los nombres:
nosotros deciamos boligrafo, no lapiz.
Sacapuntas, nosotros deciamos el tajador.
Para nosotros el tajador, en quechua, es
“taja": cortar. O sea, un tajador: cortar, sacar
punta. Claro, para los nifios eso es raro, ciertas
palabras. Entonces, de ahi te terminaban
molestando. [También] Nosotros teniamos
distintos juegos de los que hacian aca. Nosotros
alla teniamos juegos de pueblo, jugabamos
todavia a las escondiditas, saliendo de octavo. Y
aca no, se iban a los flipper.

(Atacamefio-quechua, hombre, adulto, rural)

Los servicios publicos emplean usualmente
funcionarios nacidos en la regién. Parte de ellos
son atacamefios o reconocen hoy alguna rela-
cién con lo indigena. Segtin se puede apreciar,
se ha tendido a abandonar en los organismos
del Estado la percepcidn y, a veces, la expresién
manifiesta que describe a los atacamefios como
“indios” del interior o “bolivianos”, algo comin
en las oficinas publicas regionales del pasado. Se
abre paso una conducta hacia, y quiz4 una visién
sobre, los atacamefios como chilenos integrantes
de un grupo sociocultural especifico originario de
la zona, respecto de los cuales la accién publica
realiza programas y proyectos especiales. La no-
cién de “indio” estarfa reelabordndose en térmi-
nos étnicos y la extranjeridad tradicionalmente
asociada a ellos serfa reorientada hacia los flujos
migratorios de Bolivia, compuestos principal-

mente por quechuas del Departamento de Potost.

En la relacién de algunas oficinas estatales
con indigenas extranjeros de Bolivia (también
peruanos y afro latino descendientes de Ecuador
y Colombia) se observan, frecuentemente, dos
tipos de actitudes negativas, en particular en

aquellas reparticiones encargadas de realizar la

tramitacion relativa al ingreso al pafs, y el control
y la regularizacién de permanencia y residencia.
Por una parte, se sefiala mala calidad del servicio,
displicencia en el trato y desidia en las gestiones:
largos plazos de tramitacién, poco personal,
prolongadas esperas e informacién no siempre
adecuada. Por otra, prejuicio y discriminacidn: se
consignan y observan actitudes negativas, tratos
verbales inadecuados (si es que no vejatorios),
interacciones distantes y hasta agresivas, y ma-
nifestacién de visiones y opiniones que implican

prejuicios y diferencias discriminatorias.

Con el fin de mejor percibir algunos rasgos
caracteristicos de las relaciones entre atacame-
fios y agentes publicos, puede trazarse una linea
continua de variaciones entre dos extremos.
Uno es representado por organismos publicos
especializados con poca relacién directa con los
indigenas que, ademds, suelen presentarse a s
mismos segin un perfil marcadamente técnico.
Las relaciones adquieren el sello de la especifici-
dad, la formalidad, los reglamentos, los respaldos
documentales y las planificaciones de trabajo. En
el otro, bien representado por los servicios mu-
nicipales, se hace presente un estilo de relacién
diferente. Las personas con frecuencia se cono-
cen; en comunas pequefias, muchas veces son
parientes. Se ha consagrado por afios un modo
mds informal de relacionarse; lo que un alcalde
haga o deje de hacer respecto a los miembros
de una parentela s{ importa en términos de su
posicién politica local o el éxito electoral futuro.
Aunque los servicios municipales han venido
profesionalizdndose y organizéndose mejor, de
todos modos es notoria la personalizacién de las
relaciones: esto es, que las respuestas desde los
agentes puiblicos o los propios requerimientos de
los demandantes de un servicio estén influidos
por vinculos personales. Las salidas o soluciones
informales también forman parte de muchas
relaciones y, en un registro politico, los vinculos

clientelares se hacen igualmente presentes.
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Articulo 5

Los collas: Identidad y relaciones
interculturales en Atacama
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Raul Molina Otarola '

Los collas: ldentidad y relaciones
Interculturales en Atacama

Los collas habitan las provincias de Copiapé
y Chafiaral en la Regién de Atacama. Algunas
de estas personas y familias conservan vinculos
con la cordillera a través de la ganaderfa transhu-
mante, la agricultura y la pequefia minerfa. En la
década de 1990 formaron las primeras Comu-
nidades collas, como corolario de un proceso
de emergencia étnica, lo que vino a complejizar
las relaciones interculturales en las zonas cordi-
lleranas, pueblos y ciudades de las provincias de
Copiapé y Chanaral, en una regién donde lo
indigena habfa sido borrado como categoria y/o

recibido un trato discriminatorio.

Copiapd en el siglo XIX se construyé como
frontera del desierto. Alli el nacionalismo y el
patriotismo llevaron répidamente a invisibilizar
la presencia indigena; en la jerga popular lo
indigena era “lo boliviano”, prejuicio que se
asent6 después de la conflagracién del Pacifico
(1879) y en cierto discurso oficial que ha perma-
necido hasta la actualidad insuflando recuerdos
y homenajes a los batallones que participaron
de la guerra. Desde sus inicios, la Republica se
habia encargado de eliminar cualquier vestigio
subsistente de lo indigena, empezando por el
Pueblo de Indios de San Fernando de Copiapé,
cuyos rastros pueden encontrarse en el habla
cotidiana de Copiapd, pues a esta zona auin se
la llama “El pueblo”, aunque la condicién étnica
de sus habitantes haya desaparecido. Juan Go-
doy, descubridor del mineral de Chafiarcillo, la
mayor riqueza de plata del siglo XIX, nunca fue
destacado como hijo de la Cacica Normilla del
Pueblo de Indios de San Fernando de Copiapé,

sino como un simple pastor de cabras. Lo mismo

ocurre con una de las longevas hermanas Chilli-
macu, habitante del antiguo Pueblo de Indios, a
la que nunca le fue reconocida su condicién de
indigena, incluso cuando ya habia descubierto
el mineral de Tres Puntas, otro importante ya-
cimiento de plata del siglo XIX. La ingratitud y
la falta de reconocimiento étnico escondieron el
aporte de estos indigenas al esplendor que dieron
estos minerales al pafs, desde el siglo XIX y hasta
la década de 1930.

Lo indigena en Copiapé y la cordillera fue
vetado. Podian reconocerles como pastores;
pirquineros; cazadores de guanacos, vicufias y zo-
rros; chinchilleros —cazadores de Chinchilla para
obtener su fina piel—; arrieros transcordilleranos o
trabajadores de minerales; pero nunca como indi-
genas. Estos hombres y mujeres, a veces, tampoco
aceptaban esta condicidn: el maltrato sicoldgico
y racista provocaba que la escondieran. En el
siglo XX algunos collas todavia disimulaban su
pertenencia étnica. Si se les espetaba la condicién
de colla en algunas ocasiones, la consideraban un
insulto o un pretexto para la compasién. “Una
vez, discutiendo, me trataron de colla tal por cual.
Yo me enojé, saque mi correa y se la deje marcada
en el espinazo” (M. B. Quebrada Paipote, 3 de
julio de 2005, comunicacién personal). Otros
collas evitaban las provocaciones, sobre todo en
la mina vieja del mineral de Potrerillos, cuyas
aguadas y vegas cercanas estaban pobladas de
integrantes de esa etnia, la mayorfa provenientes
del valle de Fiambala y la Puna de Atacama, en
Argentina. Algunos collas que, a fines de la dé-
cada de 1980, mantenfan animales en las vegas

cercanas a Potrerillos —caballos, mulas, burros

1
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y cabras—, formaron un club de huasos, como
un modo de evitar la discriminacién directa,
en especial en los dltimos afios de la dictadura
del general Pinochet, cuando las autoridades
sospechaban que los collas ayudaban a huir a los
perseguidos politicos por los desconocidos pasos
cordilleranos. Pero los collas se reconocfan como
tales, desde mucho antes de la dictacién de la Ley
Indigena, habiendo formado el “Centro Cultural
y Artistico Indigena Colla de Potrerillos”, con
el cual lograron obtener de Codelco-Divisién
El Salvador un comodato de tierras del Agua

Dulce y en la Vega de la Quebrada Jardin, “para

ser usado exclusivamente en el cultivo de forraje

y crianza de animales” (Molina, 2004).

Cuando, en 1995, la Ley Indigena reconocié a
los collas, la ignorancia de su existencia era exten-
dida en el 4mbito regional. Algunos estudiosos
habfan dado noticias de ellos, pero la sociedad
copiapina atn los desconocfa. Esa ha sido la
ténica constante hasta hoy: poner en duda o
desconocer a los collas, lo que es un reflejo del
tratamiento histérico de la condicién étnica a
nivel regional, condicién que de alguna manera

ha cruzado las relaciones interculturales locales?.

1. Origen de los collas en Atacama

La mayorfa de las familias y linajes de los collas
actuales arribaron a la Cordillera de Chafaral
y Copiapé a fines del siglo XIX, provenientes
de los poblados del Valle de Fiambala —y de la
Puna de Atacama—, buscando articularse a acti-
vidades mineras y de abastecimiento de pueblos
y asentamientos del desierto, desarrollando la
trashumancia ganadera, la arrierfa, la caza y la

recoleccidn, y actividades mineras.

Lugares de procedencia colla son el Salar de
Antofalla, Antofagasta de la Sierra, Santa Rosa
de Pastos Grandes, Laguna Blanca, y los pobla-
dos de Ramaditas y Palo Blanco en el valle de
Fiambala. Don Paulino Bordones, colla de la
Quebrada de Paipote, comenta: “Antes, cuan-
do era libre el paso desde la Argentina, pasaban
por cualquier paso, toda la cordillera era libre y
pasaban por donde querian. La gente se venia
porque en Argentina eran muy pobres, roda esa
parte cordillerana de Argentina era muy pobre,
la gente vivia de la pura caza, de la chinchilla,
el zorro, la vicusia, con eso se mantenian, pero no
habia trabajo, no se trabajaba la mina, se trabajé

en Argentina la caria de azicar, pero eran pobres

y por eso se venian a Chile” (septiembre de 1996,
Molina, 2004).

La llegada de los collas no fue un fenémeno
nuevo, pues estos territorios de la cordillera ya
eran frecuentados por indigenas que provenian
de la puna y el Valle de Santa Marfa, cuya
datacién histérica se comprueba para todo el
siglo XIX, habiéndose asentado algunos en la
quebrada del Agua Dulce (Philippi, 1860; Vi-
cunia Mackenna, 1882). Posteriormente, en ese
mismo lugar: “... vivian mis abuelitos, era de ellos,
verdadero de ellos. Mi abuelita era argentina, se
llamaba Eudosia Berasay, mi abuelito no sé cémo
se llamaba, era Ramos y mi papd Jesiis Ramos,
todos vinieron del otro lado de la cordillera, de esa
parte de Fiambald, del lado de Tinogasta, de Palo
Blanco, y ellos se vinieron por acd en animales”
(Castillo et al., 1994). Ademds de los Ramos,
llegaron al sector de Potrerillos los Quispe, Mar-
cial, Reinoso, Morales, Villanueva, Cruz, Bayén
—fundadores de la Aguada San Juan cercana a El
Salvador— y los Jerénimos. “Los Jerdnimos, son
de descendencia boliviana, mds bien dicho, del

norte de la Argentina, casi para Bolivia, no son

2

“El arquedlogo Miguel Cervellino Giannoni, actual director del Museo Regional de Copiap, es quien asegura que esa etnia

no es tal y que fue erréneamente incorporada en 1993 a la Ley Indigena. Cervellino admite, eso sf, que esta comunidad
necesita de mucha ayuda debido a su pobreza” (El Mercurio) http://www.mercuriovalpo.cl/site/edic/20020113205553/
pags/20020113235802.html. Aunque sus palabras no tuvieron eco ni trascendencia, el autor se desdijo de sus propias
publicaciones anteriores en que afirmaban la existencia de los collas (Cervellino, 1993). Sus declaraciones se basaron en
una apreciacién apresurada, infundada, que carecfa de rigurosidad histérica y antropolégica.



tan antiguos como los Ramos. Yo conoct al viejiro,
se llamaba Eustaquio el abuelito de Zoilo. Yo le
preguntaba y me contaba, yo me vine de los valles
de Salta, de Potrero Grande, me vine y no me movi

mis de aqui” (Castillo et al., 1994).

Los Quirogas llegaron de Argentina a la Que-
brada de Paipote alrededor del afio 1880 para tra-
bajar en el oro del Salar de Maricunga, fijando su
residencia en el sector de El Bolo. Posteriormente
lo hicieron los Araya y luego los Cardoso y los
Bordones: “M; tio, que fire don Segundo Quiroga,
él era el fundador de esto de aqui en la Quebrada de
Paipote. (....) Ellos eran argentinos. .. de Fiambald,
aqui nomds. Claro que los padres de ellos eran de
Antofagasta de la Sierra, donde reina el colla. El
verdadero colla que son —emparentados- con los de
San Pedro de Atacama con Chile” (septiembre de
1996, Molina, 2004). Otro testimonio sefiala:
“Yo naci en la quebmda de San Andrés, abi en la
cortadera, pero mis padres venian de Argentina,
de Tinogasta, Palo Blanco, La Ramadita (...) Mi
bisabuelo, Emeterio Cardozo, (...) él decia que

era colla. Y una vez, cuando nosotros fuimos a la

Argentina, nos reunimos alld con las familias y
ellos decian que eran collas, cantaban la vidala,
echaban sus coplas” (Jesis Cardozo Villanueva,
10 de septiembre de 1996). Los Quispe son un
extenso linaje; venfan del norte, pasando por
Encantada, Potrerillos y Quebrada de Chafiaral.
“Don Vicente Quispe, (...) colla antiguo de Anto-
Jagasta de la Sierra, toda esa familia viene de alld.
La mamd se llamaba Santos Cardozo, esa era la
mamd de las nifias Quispe, esa es de aqui de San
Miguel. (...) Los Quispe venian del norte, de San
Pedro de Atacama, pasaron a Potrerillos y de abi se
venia vega por vega” (Paulino Bordones, 67 afos,
2 de noviembre de 1997, Molina, 2004).

Estas migraciones collas, y en algunos casos
atacamefias, se unieron en la cordillera de Copia-
p6 y Chanaral a las familias del antiguo Pueblo
de Indios del San Fernando de Copiapd, como
los Alcota y los Tacquifa, y algunos provenian
de valles del Norte Chico; todos establecieron
vinculos familiares, de trabajo, de amistad y
de coexistencia, compartiendo la suerte de los

crianceros de la cordillera de los collas.

2. El territorio y la identidad collas

El territorio tradicional ocupado por los collas
comprende las quebradas de la precordillera,
la puna y parte del desierto de Atacama de las
provincias de Copiap6 y Chafaral, en la Regién
de Atacama. Los collas conservan gran parte de
estos territorios tradicionales de pastoreo, a pesar
de las transformaciones en las dindmicas socio
productivas y ambientales ocurridas durante el
siglo XX, que provocaron cambios en sus econo-
mfas y han obligado a parte de sus miembros a
asentarse en ciudades y pueblos, como Copiapé,

Diego de Almagro y Estacién Paipote.

En la zona rural o ¢/ campo, se distinguen tres
4reas histdricas de asentamiento y transhuman-
cia. La primera es Potrerillos, que abarca desde
la Quebrada de Dofia Inés hasta la Quebrada de
Chafiaral Alto e incluye la Quebrada Jardin, las
aguadas cercanas y el Salar de Pedernales, este

tltimo ubicado en la puna copiapina. La segunda

zona comprende las Quebradas de Paipote, San
Miguel y San Andrés, mds la cuenca del Rio
Patén y la Laguna Santa Rosa. La tercera zona
estd formada por la cuenca del Rio Jorquera y sus
afluentes, mds la Quebrada de Carrizalillo. Todos
estos territorios collas pertenecen a las comunas
de Tierra Amarilla, Copiapd y Chafiaral (Molina
etal., 2001). Recientemente, en Serranfa Poble-
te, localidad ubicada al poniente de la ciudad de
Copiapé, se ha formado una nueva comunidad
colla, lo que revela el dinamismo del proceso de
etnificacién basado en el auto reconocimiento
que ha ocurrido en los dltimos afios en esta
parte de la Regién de Atacama y da cuenta de
la creciente complejidad de las relaciones inter-

culturales en la sociedad regional.

La denominacién colla para los indigenas de
la Puna de Atacama fue producto de una gene-

ralizacién usada para nombrar a los indigenas
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altipldnicos, cuya fuente inicial estarfa en la zona
altipldnica del lago Titicaca, lugar donde estuvo
el reino colla en los periodos prehispdnico y
colonial (Karasik, 1994; Zapiola y Frites, 2008;
Molina, 2004)°. Se hace presente que los collas
actuales de Copiapé y de la Puna de Atacama no
tienen ese origen étnico, sino que mds bien son
producto de migraciones coloniales atacamefias a
la puna y del movimiento de poblacién indigena
de otras partes del altiplano y los valles circum-
punefios (Hidalgo, 1984; Martinez, 1998). Mds
bien, el etnénimo colla se conservé para nombrar
a todos los indigenas altipldnicos y se extendid
a los habitantes de la Puna de Atacama (Frites,
1971). Esta generalizacién escondié identidades
étnicas locales y especificas y en algunos casos
sintetizé procesos de movilidad histérica y de
diversidad étnica y cultural en un mismo te-
rritorio (Rodriguez, 2004; Gentile, 1986). Los
collas de Atacama étnicamente corresponden
a grupos mdviles que se han reasentado en la
cordillera y que incluyen a familias y personas de
origen atacamefio, antiguos diaguitas, aymaras,
miembros del Pueblo de Indios de San Fernan-
do de Copiapé y algunos mestizos (Cassigoli y
Rodriguez, 1995; Molina, 2010).

En Chile, una parte de los miembros de las
comunidades collas de la cordillera de Copiapé
y Chafaral, como he sefialado, tienen entre sus
antepasados a personas que llegaron desde la
Puna de Atacama y los valles circumpunefios de
Fiambald y Santa Marfa (Garrido, 2000; Molina,

2001; Manriquez y Martinez, 1995). De alli que
uno de los referentes iniciales de la identidad colla
sea la existencia en los troncos familiares de una
o mds personas que provienen de la puna y los
valles circumpunefios del noroeste argentino.
Esto explicarfa que el etnénimo colla en Copiapé
y Chafiaral aparezca con estas primeras migracio-
nes, siendo sinénimo de indigena transhumante
y viajero (Bahamonde, 1978). Estos collas, en
virtud de la Ley 19.253, han constituido comuni-
dades en Rio Jorquera y sus afluentes, Quebrada
de Paipote y Diego de Almagro (Potrerillos).
Posteriormente, se formaron otras comunidades
collas, como la de Pastos Largos, Sinchi Waira o
Pai Ote, con las que comparten o compartieron
los mismos territorios tradicionales de trans-
humancia. Todas estas comunidades presentan
patrones de residencia rural-urbana, como ocurre
con todos los pueblos indigenas de mds al norte
del pais. Sus miembros se auto reconocen como
collas de modo natural, como ya se mencioné lo
dice la sefiora Jestis Cardozo: “... yo sabia que era
colla, entonces cuando me dijeron que formemos
la comunidad colla, ‘bueno, dije” (septiembre de
1996, Molina, 2004, op. cit.).

La presencia colla ha supuesto el desarrollo
de nuevas relaciones y dindmicas interculturales
en el dmbito regional, especialmente en relacién
a las grandes empresas mineras, las que deben
considerar en sus proyectos de explotacién la
existencia de territorios ocupados por las comu-

nidades collas.

3. Transformaciones historicas en la economia colla

En la primera mitad de siglo XX, la economia
colla se basaba en el desarrollo de actividades
ganaderas, agricolas y de caza y recoleccidn,
complementadas por la actividad pirquinera
y la arrierfa. Esta tltima generaba un fluido

intercambio de bienes y productos a nivel local

y transfronterizo (Molina, 2010). Durante este
periodo, la produccién y el intercambio de la
economia colla se articularon en centros mineros
(Potrerillos y otras minas) y oficinas salitreras y
en el abastecimiento de pequefios poblados a los

que se llevaban productos ganaderos, textiles,

3

El etnénimo colla ya era conocido desde principios del siglo XX en Copiapé y Chafiaral (Gigoux, 1927), siendo utilizado para

nombrar a los pastores de la cordillera que vivian de la trashumancia entre el desierto y el altiplano (Garrido, 2000; Molina,
2004). Pero la derivacién del etnénimo debe buscarse en la Puna de Atacama, actual Noroeste argentino. Este espacio punefio
formd parte de la Republica de Bolivia hasta fines del siglo XIX; a comienzos del siglo XX, por un acuerdo diplomdtico, pasé
a formar parte de las provincias del Catamarca, Salta y Jujuy (Aillén, 2007; Garcfa et al., 2000; Sanhueza, 2001).



lefia, carbén y algunos objetos manufacturados
(Cobs, 2000; Molina, 2008; Ponce, 1998). Es-
tos contactos fueron generando un proceso de
relaciones interculturales entre collas, mineros
y poblaciones de enclaves del desierto. De all
que los relatos orales acerca de la presencia colla
sean en su mayorfa de mineros y pirquineros que

los vefan arribar hasta sus posesiones o pueblos.

En la segunda mitad del siglo XX la eco-
nomfa colla se transformé debido a multiples
factores, como la ocurrencia de episodios de
sequfa periddicas que disminuyeron las aguas y
la disponibilidad de pastos, cambios ambienta-
les que impactaron en la masa ganadera y que
redujeron, en algunas comunidades, las zonas
de transhumancia. La contaminacién de cam-
pos de pastoreo por los humos de la fundacién
de Potrerillos generd, también, el abandono de
poblados punefios. A ello se sumé que, en otros
lugares de la cordillera, abundaron los conflictos
por tierras, que obligaron a los collas a replegarse

a zonas aisladas.

Durante este periodo, la obligacién de esco-
larizacién de los nifios provocd un importante
cambio residencial, mujeres e hijos o familias
completas debieron migrar de las zonas de pas-
toreo a centros urbanos, dado que en las zonas
de trashumancia no existfan establecimientos
educacionales del Estado y tampoco otros tipos
de infraestructura social como posta de primeros
auxilios, electricidad y otros servicios. Ello se
agudizé a fines de la década de 1990 cuando
se cerré y desmanteld el poblado de Potreri-
llos. Estos y otros cambios sociales e impactos
econémicos y ambientales provocaron entre los
collas procesos de migracién a centros mineros
y urbanos e, incluso, incentivaron el regreso de
poblacién colla a poblados transandinos, como
los asentamientos de Pedernales y de Dofia Inés
Chica. Igualmente, facilitaron la conversién del
empleo, con el ingreso a la asalarizacién minera.

Todo ello forjé una paulatina reduccién de la

poblacién colla dedicada a las actividades del
campo, a la vez se diversificaron y complejizaron
las estrategias de sobrevivencia, lo que amplié el

escenario de relaciones interculturales.

Ya en la década de 1960, es posible encontrar
que la poblacién colla trabajaba en actividades
agropecuarias tradicionales, en minerfa propia
o asalariada y desarrollaba algunos trabajos
urbanos. Las familias extendidas tenfan uno o
mds miembros que se enrolaban en el trabajo
asalariado en las minas (Rojas, 1976) y muchas
mujeres se vefan obligadas a abandonar el campo
en busca de la escolaridad obligatoria para sus
hijos, lo que desataba un proceso de movilidad
a los pueblos y ciudades cercanas, muchas veces
sin retorno. De esta manera, las familias collas
se dislocaron en ambos espacios: el campo y el
pueblo. A su vez, la ocurrencia de sequfas ciclicas
impacté en la reduccién del ganado, la pérdida
de circuitos de pastoreo y la disminucién en la
frecuencia de uso de territorios. Sin embargo, en
esa década, los collas conservaron una actividad
pirquinera importante y continuaron abaste-
ciendo de energfa caldrica a pueblos, minas y
ciudades a través de la produccién de carbén
y lefia. También mantuvieron un comercio de
intercambios transfronterizos (Molina, 2007).
Obtuvieron ingresos a través de la combinacién
de actividades econémicas complementarias que

generaron un arraigo territorial.

El mayor impacto sobre las economfas de
los collas se produjo tras el golpe de Estado
de 1973. Varios decretos y bandos militares
terminaron con la actividad pirquinera debido
al control en el uso de explosivos. También se
prohibié la extraccién de lefia y la confeccién
de carbdn en las quebradas de la cordillera, e
incluso se impidid temporalmente la tenencia
de caprinos®. Estas medidas afectaron sobre-
manera a las economfas collas, situacién que
se profundizé con la sensible disminucién de

los intercambios transfronterizos, al cerrarse

4

En efecto, en 1974 las autoridades locales de facto, prohibieron la recoleccién de lefia, la fabricacién de carbén y el pastoreo

en la cordillera con el fin de preservar especies vegetales. Posteriormente, el decreto que vedaba la tenencia y el pastoreo de
caprinos fue suspendido. Pienso fundadamente que esta situacién, que impedia actividades de subsistencia para los collas,
pudo ser el motivo que indujo a las tres hermanas Quispe a degollar su ganado y perros, para luego suicidarse, en junio de

1974 (véase Farfas, 2005).
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la frontera y aumentar la vigilancia de estos
espacios por las fuerzas militares, primero para
evitar el paso de perseguidos politicos y luego
a causa del conflicto por el diferendo austral
argentino-chileno de 1978 (Molina, 2010), lo
que obstaculizé las relaciones collas transcor-
dilleranas. La precariedad econdmica se verfa
incrementada por los conflictos de ocupacién
de tierras, especialmente en la cuenca del Rio
Jorquera y en Quebrada de Paipote, a conse-
cuencia de los cuales los antiguos propietarios
lograron que el Gobierno autoritario les reco-

nociera importantes porciones de tierras.

Actualmente, las economias collas se basan en
la tenencia de ganado caprino, asnal y de ovinos
en baja cantidad. Algunas comunidades, espe-
cialmente la de Rio Jorqueray, en menor propor-
cién, la de Quebrada de Paipote, dedican parte
del suelo al cultivo de alfalfa. Viven de la venta
de animales en pie, carne, cueros, fertilizantes
de guano, quesos, textiles en lana y artesanfas
(Molina et al., 2001). Son pocas las personas
que se dedican al trabajo pirquinero. Un niimero
importante de miembros de comunidades collas
poseen trabajos asalariados o por cuenta propia,

y residen en zonas urbanas.

4. Dinamicas interculturales y tendencias

socioeconomicas y politicas

La demograffa del Pueblo Colla es poco co-
nocida. A partir de 1996 se podia contabilizar a
personas mayores de 18 afios que se inscribfan
para constituir las primeras comunidades collas.
Con anterioridad, los collas eran considerados
“fantasmas en la cordillera”, como titulé un ar-
ticulo un grupo de antropdlogos y arquedlogos
(Castillo et al., 1993), debido a su poblamiento
disperso en un territorio comprendido entre el

desierto y la cordillera.

Recién en el Censo de Poblacién de 2002,
un total de 3.198 personas se reconocian collas.
Esta cifra representaba el 0,5% de la poblacién
indigena del pais (INE 2002). Del total de
poblacién que se reconoce colla, un 43,7% vive

fuera de la Regién de Atacama.

De los 1.800 collas censados en la Regién de
Atacama en 2002, una parte vive de modo per-
manente en la cordillera realizando actividades
ganaderas, agricolas o pirquineras, mientras otro
porcentaje tiene residencia preferentemente ur-

bana. En este tltimo espacio es posible encontrar

ala mayor parte de la poblacién infantil, juvenil
y femenina, mientras que en la cordillera o en
el campo la poblacién colla estarfa formada
mayoritariamente por hombres. En todo caso,
los grupos de parentesco conservan una doble
residencia y mantienen estrechos lazos familiares
y comunitarios que articulan socio productiva-

mente “la cordillera” y las zonas urbanas.

Como se ha dicho, las zonas de cordillera ocu-
padas por las comunidades collas han carecido
histéricamente de la presencia de servicios del
Estado, como escuelas, centros de atencién de
salud, agua potable y electricidad domiciliaria.
Estos servicios solo estdn disponibles para las
familias collas en zonas urbanas, como Diego de
Almagro, Estacién Paipote o Copiapé (Molina et
al., 2001)°. En las zonas urbanas, si bien existen
escuelas, éstas no ofrecen una educacién intercul-
tural y pertinente, pues hay un desconocimiento
de la historia colla y de sus aspectos culturales
fundamentales. La politica intercultural bilingiie,
aplicada para otros pueblos, especialmente entre

los mapuche y aymaras, no existe para los collas,

5

Infraestructura social en los territorios de las comunidades collas: los caminos de acceso son expeditos; hay carencia de

movilizacién publica, teléfonos publicos y radiocomunicacién; las sefiales de radioemisoras AM y FM se captan de modo

deficiente, al igual que la sefial de TV; la energfa eléctrica se obtiene de paneles solares o motores; el agua se conduce de las

vertientes o se lleva en recipientes; se usan letrinas conectadas a pozos negros; las viviendas son de construccién tradicional

(pirca, barro, zinc o madera); no existen escuelas, postas de primeros auxilios, oficinas del registro civil, jardines infantiles,

recintos deportivos ni almacenes.



puesto que hablan solo el castellano. La educa-
cién tampoco incorpora contenidos pertinentes a
la cultura colla, estos son exclusivamente urbanos
y comunes al resto de la poblacién chilena. En
las escuelas a las que asisten los nifios collas se
imparte una educacién tradicional, alejada de
contenidos pertinentes que se relacionan, entre
otros, con las actividades agro pastoriles, en que se
fundan sus economias tradicionales (Caniupan,
2008). De esta manera, la educacién tradicional
agudiza el proceso de transculturizacién y enaje-
nacién de los collas, al no propiciar la inclusién
de los jévenes a las actividades agricolas y gana-
deras trashumantes, y la mayorfa no vuelven a

habitar sus territorios histéricos.

No obstante, desde que los collas se consti-
tuyeron en comunidades en virtud de la Ley
Indigena, han tendido a reafirmarse como
grupo étnico diferenciado. A nivel urbano, han
desarrollado un proceso identitario, resaltando
en las actividades interculturales su vinculo con
la cordillera, el rescate de la memoria histérica
y territorial, el manejo de la medicina natural,
la confeccién de artesanfa textil, la creacién y
recreacién de rituales y ceremonias, algunas de
caracteristicas andinas y de otras tradiciones
campesinas (Cervellino, 1993; Gahona, 2000).

El proceso identitario colla no ha estado exento
de contradicciones y prejuicios, expresado en
algunas oportunidades en una falta de recono-
cimiento hacia los derechos de las comunidades
constituidas. Los desencuentros se han manifes-
tado en forma de discriminacién y duda acerca de
la legitimidad de las comunidades, especialmente
cuando se trata del reconocimiento de tierras.
Algo similar ha ocurrido con la inscripcién de
derechos de aprovechamiento de aguas, materia
en que los organismos publicos han negado con

frecuencia la regularizacién de derechos.

Durante la década de 1990, algunos organis-
mos puiblicos debieron ceder a la demanda de
tierras, pues las comunidades collas justificaron
el uso, aprovechamiento y tenencia en los terri-
torios, logrando un reconocimiento al menos
parcial. Por ello, la demanda de tierras y el

reforzamiento de la identidad se constituyeron

en piedras angulares de las relaciones intercul-
turales entre collas y la sociedad regional hasta

los primeros afios del siglo XXI.

El reconocimiento de las tierras fue un
proceso que comenzé con la demarcacién te-
rritorial colla, realizada en virtud de la Ley In-
dfgena. El mandato legal se puso en prdcticaa
través del Acuerdo Marco entre la Corporacién
Nacional de Desarrollo Indigena y el Minis-
terio de Bienes Nacionales, firmado en 1994.
Las primeras demarcaciones de comunidades
collas se efectuaron entre 1996y 1997. En Rio
Jorquera, el territorio alcanzd una superficie
de 451.957 hectdreas, incluyendo 223 vegas,
171 aguadas y varios campos de pastoreo. En
la Quebrada Paipote, el territorio demarcado
fue de 289.941 hectdreas, con 75 vegas, 38
aguadas y varios campos de pastoreo. En Potre-
rillos, debido a la existencia de propiedades de
CODELCO-Divisién El Salvador, la superficie
territorial de la comunidad se sobrepone a las
propiedades mineras. Sin embargo, el Fisco
de Chile solo reconocié 8.622 hectdreas a
las comunidades collas, correspondientes a
fondos de valles y quebradas, quedando fuera
los campos de pastoreo de grandes extensio-
nes. Las transferencias de tierras se hicieron
a la Comunidad Colla de Rio Jorquera y sus
afluentes (5.707 ha); a la Comunidad Colla
de Paipote y Pastos Grandes (1.978 ha) y a la
Comunidad Colla de Pastos Grandes (101 ha)
(Molina et al., 2001).

El reconocimiento de tierras es de gran im-
portancia para los collas pues otorga seguridad
juridica a sus asentamientos, principalmente a
los de invernadas. Este reconocimiento territo-
rial inaugura nuevas relaciones interculturales
con organismos del Estado dedicados a la
asistencia técnica y productiva agropecuaria.
Antes de la constitucién de la propiedad, la
asistencia técnica y los proyectos agropecuarios
eran marginales entre los collas, puesto que los
organismos publicos exigfan a los beneficiarios
poseer titulos de propiedad saneados para
efectuar programas productivos. En el nuevo
escenario, en cambio, los collas tienen la posibi-

lidad de acceder a inversiones en infraestructura
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productiva, especialmente en las invernadas y en
sus terrenos agricolas, de parte de agencias del
Estado. La Comunidad Colla de Rio Jorquera
ha sido una de las beneficiadas, gracias a la apli-
cacién de planes especiales de cultivos de alfalfa,
posibles debido a que poseen tierras apropiadas,

ubicadas junto al rio.

Los programas agrarios han permitido, en
algunas zonas, superar en parte la precarizacién
en que se encontraban las comunidades respec-
to de la inversién del Estado. En otras zonas,
se han implementado pequefios programas de
cultivos de alfalfa, especialmente en Quebrada
de Paipote. En el drea de Potrerillos, sin embargo,
estos programas no han llegado. En general, la
ayuda técnica, por cierto insuficiente y limitada,
ha tenido como objetivo reforzar la actividad
pecuaria, la que continda basada en la trans-
humancia y el aprovechamiento de los diversos
pisos ecolégicos para el paso de invernadas a

veranadas a lo largo del afio.

5. Collas, mineras y Estado:

Uno de los aspectos mds importantes que
caracterizan las dindmicas y relaciones intercul-
turales entre los collas, el Estado y los particulares
estd relacionado con el Convenio N° 169 de la
OIT, ratificado por Chile en 2008. Este nuevo
marco jurfdico tiene especial trascendencia para
las comunidades collas por cuanto reconoce
importantes derechos a los pueblos indigenas, en
especial en materia de tierras y territorios, ademds
del derecho a la participacién y la consulta ante
cualquier plan, proyecto o programa que los pue-

da afectar, sean del Estado o empresas privadas.

El Convenio 169 adquiere especial importan-
cia pues, a nivel regional y local, ha aparecido
un nuevo y poderoso actor: las empresas mineras
transnacionales que buscan desarrollar proyectos
de inversién en los territorios demarcados por
las comunidades collas. A las instituciones del
Estado les corresponde pronunciarse sobre si
los proyectos mineros respetan la legislacién
ambiental e indigena y si responden a los estdn-

dares que establece el Convenio 169.

Dinamicas y relaciones interculturales

Los collas, a partir de la puesta en vigencia
del Convenio 169, han afianzado sus derechos
culturales, sociales y territoriales. En virtud de
este se les reconocen las tierras tituladas y los te-
rritorios ocupados (articulos 13 y 14) y se exige
la proteccién de los recursos naturales; especi-
ficamente en cuanto a la explotacién minera,
dispone nuevos estdndares de participacién y
consulta a las comunidades indigenas, y obliga
al Estado a que determine participativamente
si los proyectos perjudican su territorio y
cultura (art. 15). Sobre este tltimo punto, el
Convenio establece normas claras respecto de
la participacién y la consulta a las comunidades
indigenas, las que se deben realizar de modo
pertinente, informado y de buena fe (arts. 6 y
7). Agrega que, al aplicarse la legislacién nacio-
nal, se deberdn tomar en cuenta las costumbres

o el derecho consuetudinario de los pueblos

indigenas (art. 8). Estas y otras disposiciones
del Convenio 169 conforman un nuevo marco
que ha generado nuevas dindmicas en las rela-
ciones interétnicas, especialmente entre collas,
empresas mineras y el Estado chileno, las que
no han estado ni estdn exentas de conflictos,
como sefiala una dirigente de la comunidad de
Pai Ote: “las mineras no consultan a la comuni-
dades y, cuando lo hacen, no las escuchan” (Ercilia

Araya, Entrevista del Autor).

El Convenio se ha aplicado en los dltimos
afios como modelo de las nuevas relaciones
interculturales de collas con el Estado y las em-
presas mineras. Sin embargo, su aplicacién y sus
resultados han sido dispares. En muchos casos
su invocacién ha sido un mero formalismo y el
Estado no lo ha hecho respetar cabalmente. Por

otra parte, las comunidades collas no han logrado



relaciones interculturales equilibradas con las
empresas mineras, debido fundamentalmente a
un desbalance evidente: mientras las empresas
llevan la delantera con sus estudios de impacto
ambiental y mantienen relaciones cercanas con
el poder econémico y politico®, las comunida-
des collas defienden sus derechos con escasos
recursos econdémicos, con pocos antecedentes
técnicos y, en ocasiones, sin tener presentes sus
derechos, debido a una falta de comprensién ca-
bal del Convenio 169. En tanto, los organismos
publicos cumplen a medias sus obligaciones, al
no contar con equipos juridicos y profesionales
especialistas en el Convenio 169 y, lo que es mds
preocupante, consideran el tema entre comuni-
dades collas y empresas mineras como un asunto
entre particulares, renunciando de este modo a
la funcién publica de salvaguardar los derechos

de los pueblos indigenas.

Para entender las dindmicas interculturales
entre collas y empresas de la minerfa es necesario
considerar que la explotacién de yacimientos es
una cuestién histdrica en la provincia de Ataca-
ma (Cruz, 1957). Los collas, desde las primeras
décadas del siglo XX, han estado vinculados a
la mineria de los grandes yacimientos de cobre,
como Potrerillos y El Salvador, asi como a
pequefias y medianas explotaciones repartidas
en la cordillera, las que operaron profusamente
hasta los primeros tres afios de la década de 1970
(Yéfiez y Molina, 20006). Sin embargo, esta arti-
culacién colla-minerfa entré en crisis cuando la
produccidn tradicional colla fue marginada del
abastecimiento a las grandes y medianas faenas
mineras, debido a cambios en el consumo en los
enclaves de poblacién. Por ejemplo, el uso de
carbén y lefia se sustituyd por gas licuado y se
prohibié la venta de carne y productos pecuarios
sin certificacién. También, a fines de la década
de 1960, comenzé una répida desaparicién del
uso de los textiles tradicionales collas, cuyos
principales destinatarios eran los trabajadores

o sus familias, que fueron reemplazados por

vestuario industrial y manufacturado (Ponce,
1998). Después de 1970, igualmente, la pequefia
y mediana minerfa, que concentraba el trabajo
de collas en la cordillera, pricticamente desapa-
reci6 debido a la falta de apoyo a este sector, la
prohibicién —ya mencionada— de explosivos y
la desaparicién de los poderes compradores de
la Empresa Nacional de Minerfa ENAMI. De
esta manera, desaparecid el mercado de consumo
minero de los productos collas y solo subsistié
el abastecimiento a zonas urbanas de algunos

productos pecuarios.

En la década de 1980, nuevos proyectos de la
gran minerfa del oro y del cobre se instalaron en
la cordillera. En los territorios de las comunida-
des collas de Paipote, en la zona de la Quebrada
San Andrés, se implementd el proyecto La Coipa
de la minera Mantos de Oro, de propiedad de
Kinross Gold Co. Esta empresa cercé la conce-
sién minera e impidid el pastoreo de las familias
collas que ocupaban las vegas, lo que implicé
su desalojo de posesiones ancestrales. Los collas
sefialan que “esas eran tierras de pastoreo a las que
tenemos cerrado el paso, para las mineras siempre
es mejor tenernos lejos o no dejarnos entrar a las

concesiones mineras’ .

El constante tréfico de camiones y buses que
van y vienen del Mineral de Maricunga, de
propiedad de Kinross Gold Co., atraviesa los
territorios de la comunidad de Rio Jorquera. La
misma empresa ocupa también sus invernadas
como via de acceso a la explotacién de la mina
Refugio, cercana a la Laguna del Negro Fran-
cisco. Desde la formacién de la comunidad y
la demarcacién territorial, en 1995, la empresa
se ha visto obligada a establecer vinculos con
ella. Los contactos entre la minera y los collas
han estado destinados generalmente a alcanzar
acuerdos para resolver las necesidades de la
empresa relacionadas con el uso del territorio
de la comunidad para la construccién o mejo-

ramiento de caminos mineros y la instalacién

Las empresas mineras se amparan en el Ley Minera y en el Estatuto de Inversién Extranjera, dictados ambos en 1981, en

época del régimen militar, y en la Ley de Bases del Medio Ambiente. Ademds, cultivan vinculos politicos con partidos,
autoridades y personas de poder e influencia. Es el caso de la empresa Minera Lumina Copper Chile, filial de Pan Pacific
Copper, que desarrolla el Proyecto Minero Caserones/Regalito en la cordillera de Copiapé.
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de lineas de alta tensién, o para tratar, pero no
resolver, problemas de contaminacién provoca-
dos por el polvo arrojado por los camiones de
gran tonelaje’. Los collas denuncian que “/z vega
la Guardia ahora estd contaminada por el polvo
de los camiones y las sales que echan al camino”.
La empresa ha otorgado prebendas econémicas
para compensar el dafio y obtener el permiso

de los afectados.

Los impactos ambientales sobre el territorio
colla se incrementan con los nuevos proyectos
de inversién de la gran mineria del oro, la plata
y el cobre que se desarrollan dentro de sus zonas
de pastoreo de invernadas y veranadas, como
ocurre con los proyectos mineros Cerro Casale,
Caspiche, Lobo-Marte, Volcdn y Caserones/Re-
galito, entre otros, los que pertenecen a empresas
transnacionales, como Barrick Gold, Kinross
Gold Co., Bema-Gold y Pan Pacific Copper.
Estos nuevos proyectos vienen a sumarse a las
explotaciones mineras existentes (El Salvador,
Mantos de Oro-La Coipa y Minera Maricunga).
En el caso del proyecto Casale de propiedad
de Barrick Gold, la empresa ha desembolsado
ingentes sumas de dinero para lograr acuerdos
con la comunidad colla de Rio Jorquera, para
que permitan el funcionamiento del proyecto
y disminuir la oposicién de esta organizacién
indigena. Las autoridades ambientales regionales
han aprobado el proyecto minero Casale, que
impacta la cuenca superior del rio Turbio, con
el rajo minero, la localizacién de las tortas o
botaderos de estériles, los relaves, campamentos,
caminos, infraestructura que se emplaza sobre
las zonas de mayor riqueza agro ganadera de esta

comunidad colla.

El funcionamiento de las empresas mineras
ha impactado las estructuras sociales y culturales
de las comunidades collas y al medio ambiente.
Entre esto se cuenta la construccién de caminos,

la instalacién de tendidos de alta tensién, la

construccién de mineraductos, la extraccién
de aguas subterrdneas y la instalacién de relaves
y dreas de faenas, entre otros®. Estas obras se
pueden apreciar en las altas cuencas andinas,
quebradas de la cordillera y en zonas de alti-
plano de Copiapé correspondientes a terrenos

de transhumancia y pastoreo colla.

Las consecuencias de estos proyectos en el cor-
to, mediano y largo plazo muchas veces no son
cabalmente explicadas o no terminan de ser com-
prendidas por los afectados; las empresas ponen
énfasis en las compensaciones, pagos y prebendas
de una manera que altera los ritmos de decisiones
de las comunidades y va comprometiendo a sus
dirigentes. En este proceso, las mineras otorgan
pequefios beneficios a las comunidades (como
alimentos, bencina gratis, materiales o bienes
comunitarios o préstamos de vehiculos), favores
que en la conciencia colla no se pueden defraudar
y que involucran a los implicados. Este es el “abc”
de las relaciones interculturales entre empresas

mineras y comunidades collas.

Las compensaciones individuales y colectivas
afectan las relaciones internas de las comuni-
dades collas. Estos ofrecimientos abiertos y
encubiertos generan muchas veces dindmicas
interculturales negativas, sin que exista regula-
cién de los organismos pertinentes del Estado.
Asimismo, los impactos ambientales sobre el
territorio de transhumancia y, especialmente,
las repercusiones que genera la extraccién de
aguas subterrdneas, son serios. Algunas co-
munidades sin mayor juicio critico acceden a
acuerdos, sin oponerse a la explotacién de los
acufferos que alimentan sus vegas o vertientes
de altura. Algunos collas dicen que los que
llegan a acuerdos fdcilmente con las mineras
“son los que no estdn en la cordillera habitando
0 que no tienen animales, ellos no se dan cuenta
de cémo estdn mermando las aguas y secdndose

las vegas, especialmente en el altiplano”.

7

La contaminacién con polvo y vichufita (un compuesto quimico usado para la estabilizacién de caminos de tierra) provocada

por el trdnsito de camiones ha dejado gran parte de la extensa vega La Guardia, de la comunidad colla de Rio Jorquera,

arruinada para el pastoreo de animales.

Nacional del Medio Ambiente, Regién de Copiapé.

Véase la descripcién de los proyectos mineros y sus Estudios de Impacto Ambiental en la p4gina web de la Corporacién



Los organismos medioambientales en oca-
siones no reparan en las posibles consecuencias
de estas extracciones de aguas subterrdneas.
Se cree que los derechos de aprovechamiento
de aguas subterrdneas ya fueron otorgados
y no pueden ser derogados, incluso cuando
para dicho otorgamiento no se han realizado
estudios de impacto ambiental y solo ha estado
presente el criterio administrativo. Muchos de
los derechos de aprovechamiento solicitados
por las empresas mineras han sido otorgados
sin ningun criterio de sustentabilidad (Ydfez
y Molina, 2006). Uno de los casos mds graves
se refiere al otorgamiento de derechos de aguas
a la empresa minera Cerro Casale, de Barrick
Gold, la que pretende extraer, de catorce pozos
en la Pampa Piedra Pémez, en el altiplano de
Copiapd, muy cerca de dreas silvestres protegi-
das, 900 litros por segundo, lo que corresponde
a la mitad del caudal medio de la cuenca del rio
Copiapd, hoy colapsada. Esta sola constatacién
debiera servir para que la Direccién General de
Aguas (DGA) revise la resolucién de otorga-
miento de derechos de aguas subterrdneas a las
mineras y para revertir esta y otras concesiones
que amenazan la existencia de reservas en esa
drea. Las comunidades collas, especialmente de
la zona de Paipote, tienen fundados temores
de que esta extraccién de aguas de las cuencas
inmediatas a sus lugares de pastoreo alterard el
ciclo hidrico subterrdneo, provocando el dese-
camiento de las vegas de altura utilizadas en el
pastoreo, y afectard también las vertientes, los
pequefios caudales que se forman en la cuenca
alta de la Quebrada de Paipote y el rio Patdn,
Unicas zonas himedas en el gran territorio
transhumante colla, caracterizado por su con-
dicién ambiental de desierto. Una de estas, la
comunidad de Pai -Ote, recientemente rechazé
el proyecto “Optimizacién Proyecto Minero
Cerro Casale, Regién de Atacama”, entre otras
razones, porque: “pretende extraer desde 14 pozos
un caudal de 900 ltfs., durante 18 afios. .. sin que
existan estudios cientificos previos que permitan

decidir la autorizacidn de estos pozos™°.

Los temores de las comunidades collas al de-
secamiento de vegas y vertientes se basan en la
observacién de los cambios que ya ha provocado
la extraccién de aguas subterrdneas de los pozos
en actividad. Dan como ejemplo el desecamiento
de las vegas de Pantanillos y otras en el altipla-
no, como resultado de la extraccién de aguas.
Se menciona también el caso de la Laguna del
Negro Francisco, cuyo nivel se ha reducido con-
siderablemente debido a la extraccién de aguas
subterrdneas que realiza la minera Maricunga

para la mina Refugio.

A lo anterior se debe sumar la estrategia usada
por las empresas mineras en la fase de estudio de
impactos ambientales (EIA), en cumplimiento
de la Ley de Bases del Medio Ambiente N°
19.300 y su reglamento. Esta consiste en ejecutar
estudios técnicos voluminosos, pero la mayoria
de las veces someros, que cumplen de modo
general los puntos exigidos en la legalidad. La
idea detrds de estos estudios es no detenerse en
un andlisis de los impactos ambientales y esperar
que lo faltante sea sefialado por las instituciones
fiscales y las organizaciones ciudadanas, para
luego dar cumplimiento a lo solicitado en una
segunda fase mds acotada o simplemente volver
a reiterar los mismos argumentos, lo que general-
mente es aceptado por el Servicio de Evaluacién

Ambiental.

Los EIA son generalmente voldmenes de in-
formacidn criptica para las comunidades collas,
a las que se exige pronunciarse en un corto plazo
en el proceso de participacién ciudadana estable-
cido en la ley ambiental. Como los plazos son
muy estrechos, la participacién suele limitarse a
la realizacién de una reunién de consulta, con
bajos niveles de participacién, la que sin em-
bargo es utilizada para avalar el proceso. Esto
ha cambiado, por lo menos en la letra, con el
Convenio 169, pues el plazo de participacién
se ha extendido hasta que concluya y exista
conviccién de parte de la comunidad acerca de

cudl es su posicién frente al proyecto minero. El

9

org/noticias_1.php?pag=581

Veasé rechazo al proyecto Casale por Comunidad Colla de Pai Ote (29 de noviembre de 2012) http://www.politicaindigena.
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Convenio exige una consulta a las comunidades,
que sea culturalmente pertinente, informada y
de buena fe, estdndares que la mayorfa de las

ocasiones no son cumplidos'®.

Las empresas mineras en sus EIA tienden a
omitir informacidén, evitando nombrar a las
comunidades collas y sus territorios. A menudo
los collas se quejan que “las empresas mineras no
conocen el territorio, que nunca han llegado a sus
comunidades, que en los estudios cambian u omiten
los nombres geogrdficos, que pasan sus majadas por
sitios histdricos o subactuales, que evitan poner
los nombres verdaderos de los terrenos para que
la gente no sepa dénde se realizard el proyecto”.
Con ello se busca obviar el estudio intercultural
y la necesidad de evaluar los impactos sociales,
econémicos y ambientales en las comunidades
y territorios indigenas. Cuando no es posible
soslayar a las comunidades, se intenta un proceso
de negociacién ex-ante o durante el estudio de
impacto ambiental, que concluya en acuerdos,
muchas veces logrados a cambio de prebendas.
Estos ofrecimientos atentan contra la indepen-
dencia reflexiva de las comunidades y muchas
veces generan crisis internas en ellas que las

dividen y debilitan.

Al examinar los estudios de impacto ambiental
que involucran territorios de comunidades collas
presentados por empresas mineras, se advierte
la falta de antecedentes histdricos, ambientales,
territoriales y culturales especificos de las comu-
nidades y su territorio, siendo comin encontrar
la afirmacién segun la cual no existen vestigios
u ocupacién de comunidades indigenas en la
zona del proyecto minero. Estas aseveraciones
buscan evitar la evaluacién de los impactos en la
poblacién (en especial, si las actividades mineras

suponen el reasentamiento o la alteracién signi-

ficativa de sus sistemas de vida y costumbres) y
en los territorios, paisajes, recursos ambientales,
monumentos y sitios con valor antropoldgico e
histdrico, y aquellos pertenecientes al patrimonio

cultural y local colla.

Las omisiones obligan a las comunidades
a concurrir con observaciones al EIA, como
ocurrié con el estudio de mejoramiento del
proyecto minero de Cerro Casale, presentado por
la empresa Barrick Gold, cuyo informe, a pesar
de lo voluminoso, no se refiere a la presencia
de comunidades collas en las zonas donde se
contempla la construccién de la infraestruc-
tura de explotacién (concentraducto, tendidos
eléctricos, extraccién de aguas subterrdneas y la

construccién de un acueducto)!’.

Hay casos de estudios de impacto ambiental
presentados por las empresas mineras en los
cuales se reconoce la existencia de comunidades
y sus territorios, pero generalmente se trata de
indicaciones generales, sin que se acompafien
estudios que efectivamente den cuenta de las
caracteristicas culturales, sociales y econémicas
de los collas. A lo mds, se citan trabajos realizados
con algunos afios de antelacién. De esta manera,
también se evita un pronunciamiento sobre los

posibles impactos en la poblacién.

Las relaciones interculturales y las dindmicas
entre empresas mineras y comunidades collas
han quedado normalmente al margen de la
intervencién de los organismos del Estado. Los
organismos del Estado actiian, por lo general,
solo a instancias de las comunidades collas o
reaccionan ante las presentaciones que estas
hacen en tribunales. Los funcionarios publicos,
comunmente, no efectdan la funcién fiscali-

zadora, lo que demuestra la debilidad en este

19 Es el caso, por ejemplo, de la Compaiifa Andina Minerals Chile Ltda., la que, en carta a la Comunidad Colla de Pai Ote
(del 18 de abril de 2012), se niega a financiar y realizar un estudio de impacto ambiental que le permita a la comunidad
dimensionar los efectos del proyecto minero en sus territorios de transhumancia y pastoreo. Propone, en cambio, realizar
una campafia de visitas a terreno con presencia de pastores collas, lo que no se condice con los estdndares del Convenio 169,
ni con lo dispuesto en la Ley indigena y en la Ley General de Bases del Medio Ambiente y su reglamento.

La empresa transnacional Barrick Gold, en su Estudio de Impacto Ambiental, denominado Optimizacién Proyecto Minero

Cerro Casale, no considera la existencia de comunidades collas, en circunstancias que en los territorios que se impactarfan
hay cinco comunidades: Rio Jorquera, Quebrada de Paipote, Pastos Largos, Sinchi Waira y Pai Ote. Con ello se busca eludir

la Ley indigena y la aplicacién del Convenio 169.



dmbito que las relaciones interculturales entre
collas y el Estado. Asf, las comunidades collas se
encuentran précticamente solas ante la llegada

y eventual instalacién de proyectos mineros en

6. Posibles escenarios futuros

Todo hace pensar que la dindmica de las re-
laciones interculturales entre collas y empresas
mineras seguird caracterizada por la negociacién
en condiciones de una marcada asimetria entre
los actores. En este marco, las empresas buscardn
la aceptacién de sus proyectos, recurriendo a
prebendas y otros beneficios a las comunidades,
eludiendo la plena observancia de los derechos
indigenas y la aplicacién cabal del Convenio
169. Frente a esta situacion, los servicios piblicos
regionales hasta ahora han sido muchas veces su-
perados por las dindmicas que ocurren al margen
de su propia funcién, debido a su insuficiente
capacidad fiscalizadora o a la falta de voluntad
para salvaguardar de modo decidido los derechos
de los pueblos indigenas. En este sentido, proba-
blemente las relaciones entre collas y empresas
mineras se seguirdn considerando como un asun-
to entre particulares y las instituciones pablicas
reservardn su escasa capacidad de operacién a
ciertos pasos administrativos en el avance de los
proyectos mineros. Es posible que en un corto
plazo se produzca un cambio en los cédigos de
relacién entre collas y empresas mineras, debido
a la exigencia de participacién anticipada en los
procesos de andlisis de los impactos ambientales
desde la perspectiva de los derechos indigenas, los
que incluyen una genuina valoracién ambiental

y social del territorio y del espacio habitado.

sus territorios, al carecer de alianzas sociales con
otros sectores de trabajadores o sociales a nivel
local, ya que ellas constituyen précticamente los

Unicos habitantes de la cordillera.

En relacién a la economia colla, de continuar el
abandono de las politicas econémica-productivas
del Estado, probablemente se acentuard la ten-
dencia a la reduccién paulatina de la actividad
ganadera debida a la falta de incentivos a la
produccién indigena propia de la politica agraria
del modelo neoliberal. Ello se traduce en una
menor capacidad de control y conocimiento
del territorio de transhumancia y en una falta
de desarrollo de las actividades tradicionales, lo
que desencadena, a su vez, procesos de migracién
que van paulatinamente vaciando la cordillera de
poblacién colla, reduciéndose el uso y ocupacién
de las zonas de pastoreo y trashumancia, todo lo
que debilitard la demanda y la justificacién de
las demarcaciones territoriales. Esta situacién
al parecer estarfa cambiando debido a la plena
conciencia de los collas sobre esta situacién y
su voluntad de revertir estos procesos con una
mayor conciencia étnica y politica. Desde el Esta-
do, se requeriria incrementar las potencialidades
productivas de las comunidades, no solo en el
4mbito ganadero y agricola, sino también en el
sector de la pequefia mineria, pero para ello es
necesario cambiar las orientaciones de la politica
econémica y la valoracién de la produccién in-
digena como parte de un proyecto de seguridad
alimentaria a nivel nacional y regional. Esto
revitalizarfa las economias collas, aumentarfa el
poblamiento de las comunidades y afianzarfa el

control del territorio.
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Raul Molina Otarola’

Diaguitas: Emergencia étnica y
dialéctica de las relaciones y conflictos
Interculturales en el Huasco Alto

Los diaguitas son el tltimo pueblo indigena
reconocido por el Estado de Chile. Este reco-
nocimiento se logré en 2006, después de mds
de una década de haberse promulgado del Ley
Indigena, en 1993. Inmediatamente se intensi-
ficé una dialéctica de conflictos entre diaguitas,
el Estado chileno y las empresas privadas, que

ya venia desarrolldndose en el Valle del Trdnsito,

en la Provincia del Huasco. Estos conflictos son
parte de las relaciones interculturales, las que se
caracterizan por la contradiccidn, el descono-
cimiento, la marginacién y la discriminacidn,
cuestiones que ocurren en tiempos en los cuales
los derechos indigenas en Chile han alcanzado

estandares histéricos de reconocimiento.

1. Diaguitas en el Huasco Alto

En la comuna de Alto del Carmen, provincia
de Huasco, Regién de Atacama, se encuentran
mds de veinte poblados y aldeas habitados por
familias diaguitas en el Valle del rfo Trdnsito. La
poblacién de este valle, segtin el censo de 2002,
llega a 3.000 personas aproximadamente, de
las cuales una parte considerable se identifica

étnicamente como diaguita®.

El poblamiento ancestral del valle del Trdnsito
estd compuesto por diferentes linajes indigenas
que han permanecido por siglos en estos terri-

torios.

“En este sector (Chihuinto) hay mds Campillay
que en ningtin lado, mds arriba hay mucho tam-

bién, pero acd parece como que aqui se juntaban

todos, debe haber sido la plaza, porque aqui
hay sefioras casadas Campillay de Campillay,
seguramente que hasta parientes eran, no quertan
mezclarse para no perder sus tierritas. La mayor
parte era ignorante pero eran vivos los indios. La
Jfamilia de mi papd por una parte son Campillay,
son un montén de Campillay, y todavia hay muchos

,

por aht.

“Los Ceriche son para arriba, en esa parte que
le llaman La Pampa, que antes se llamaba Ha-
cienda Almirita, de abi era José Dolores Ceriche.
En la Pampa también hay Gallo, Cayo también,
Gaitan. Tamblay hay para Conay. Licuime no se
dénde vendrian pero vivian en esa parte que lla-
man La Vega, del puente para alld, aqui cerquita
de Chibuinto. Alquinta habian hartos para Los

! Gedgrafo, Diplomado en Investigacién Agraria, Magister en Geografia y Doctor en Antropologfa. Miembro del Observatorio

Ciudadano. raul.otarola@gmail.com

2 Alo largo de cien kilémetros, entre la confluencia del rio Trdnsito con el Huasco hasta la Junta de Valeriano, se encuentran
las localidades denominadas: Juntas, Ramadillas, La Marquesa, El Olivo, Chihuinto, Las Pircas, Alto Naranjo, Los Perales,
Las Pircas, Chanchoquin Grande y Chico, La Fragua, La Arena, La Junta de Pinte, Pinte, La Pampa, La Plata, Los Tambos,
Colpe, Conay, Chollay, Malaguin, Los Corrales y Junta de Valeriano. Ellas corresponden a la poblacién huascoaltina que

se reconoce diaguita.
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Perales. Pallauta estdn para Los Perales, para El
Trdnsito.” (Dolores Lépez Espinoza, Chihuinto,
Molina et al., 2005)

Estas y otras decenas de familias diaguitas
de otros poblados poseen tierras de cultivos
individuales en pequefias propiedades bajo
riego junto al rio Trdnsito, siendo propietarias
en su gran mayorfa de la Estancia Diaguita de
los Huascoaltinos, que abarca una superficie de
377.964 hectdreas. La estancia incluye tierras de
cordillera, valles y quebradas, y se extiende desde
el sector de la La Junta en la confluencia del rio
Transito con el rfo del Carmen hasta el limite con
la Republica Argentina, abarcando toda la cuenca
del rio Trdnsito y sus afluentes. En este territorio
las precipitaciones son principalmente invernales
en las zonas altas de la cuenca. La zona posee un
clima desértico frio de montafa y otro desértico
de tundra de alta montafia, ya que las tierras
huascoaltinas varfan en altura desde los 1.500

metros sobre el nivel del mar hasta mds de 6.000.

El espacio territorial de la estancia estd dis-

tribuido de la siguiente manera: los fondos de

valle estén ocupados por viviendas, agrupadas o
dispersas, y las pequefias propiedades agricolas
bajo regadio, cultivadas principalmente con
trigo, alfalfa y 4drboles frutales (Aranda, 1969).
El segundo espacio productivo corresponde
a laderas de quebradas, cerros y la cordillera,
utilizadas como veranada e invernada por la
ganaderfa transhumante, actividad que ocupa
la mayor parte de la estancia huascoaltina. A
las actividades principales, la agricultura y la
ganaderia, se suma la pequefia minerfa y la reco-
leccién. También destacan la cesteria, la cerdmica
y la textilerfa, actividades de raigambre ancestral
que forman parte relevante de las economfas
familiares (Molina et al., 2005).

Estas familias huascoaltinas, duefias de un
extenso patrimonio territorial y con una larga
historia que se inicia en el Pueblo de Indios del
Huasco Alto, conservan manifestaciones ances-
trales prehispdnicas, otras vinculadas al mundo
andino y algunas propias de la simbiosis cultural
colonial y republicana. Reconocen su raigambre
de pueblo originario y, por tanto, se han iden-

tificado como diaguitas.

2. Diaguitas historicos y contemporaneos

Los diaguitas demostraron su capacidad de
resistencia al colonialismo hispano. Ademds de las
sublevaciones en algunos valles del Norte Chico,
acompafiaron a las fuerzas de Michimalonco en
el asalto a Santiago de 1541. Posteriormente, par-
ticiparon en 1549 en la destruccién de la recién
fundada ciudad de La Serena. Algo similar ocurrié
en Argentina, donde dieron el dltimo aliento
de resistencia en Quilmes, en 1665, contra las

huestes hispanas (Hidalgo, 1972; Téllez, 1995).

Durante el periodo colonial, los diaguitas son
nombrados en diversos documentos del siglo

XVIIy XVIIL En 1605, se realizé una concesién

de tierras “en el valle de los diaguitas*®

, que se
extendfa bordeando el rio Elqui. En 1612, se
constituyd el pueblo de indios de Diaguitas, en
el que se asentd a la poblacién originaria. En
1764, documentos hispanos hablan del “cacique
e indios naturales del Pueblo de Diaguitas en el
Valle de Elqui™. La poblacién, cuyos apellidos
eran Zaranday, Angulay y Guengulay, de eviden-
te origen kakdn’, ocupaba también los pueblos
de indios de Tuqui, Pama y Lumi, en el mismo

valle de Diaguitas.

En el Huasco Alto, no hay mencién al etné-

nimo diaguita en la documentacidn colonial, la

3 Archivo Nacional de Santiago, Real Audiencia. Vol. 227.

4 Archivo Nacional de Santiago, Capitanfa General, Vol. 8, Foja 104 v.

5

(Regiones de Atacama y Coquimbo).

Lengua hablada por las etnias diaguita-calchaqui en el noroeste argentino y muy probablemente en el Norte Chico chileno



que solo se refiere a los “indios” habitantes del
pueblo de indios de Huasco Alto, formado en
el siglo XVII. Sin embargo, en los documentos
se encuentran apellidos de origen kakdn, tales
como Campillay, Guanchicay, Quilpatay, Pa-
yacto, Payauta, Tamblay y Alquinta, entre otros.

El pueblo de indios de Huasco Alto se cons-
tituy6 en un refugio étnico durante el periodo
colonial (Molina, 1997). A ello contribuyé su
ubicacién en las montafias, lejos de las vias de
comunicacién oficiales, y el dificil acceso, en
especial para la burocracia espafiola. El poblado
permaneci al margen de los procesos coloniales,
salvo para efectos del pago de tributos. En efecto,
es uno de los pocos pueblos que, a fines de la
colonia, tributaba al erario espafiol, ello debido
alariqueza de sus tierras, segtin los documentos

de la época (Silva, 1962).

Una de las primeras leyes dictadas por el Go-
bierno chileno republicano, en 1819, otorgé la
ciudadanfa a los indigenas y los eximié del tributo
personal con el que los habia gravado la Corona
espafiola®. Entre Copiapé y el rio Biob{o, habfan
sobrevivido por entonces mds de cien pueblos
de indios formados en el periodo colonial. En
1823, el Director Supremo Ramén Freire dispuso
mensurarlos, identificar las tierras efectivamente
ocupadas, declarar desocupadas las tierras restan-
tes y ponerlas a remate. Los remates de las tierras
“sobrantes” vendrfan a beneficiar a mestizos y
descendientes de espafioles, ahora considerados
chilenos. Estos actos administrativos implicaron
la liquidacién de los pueblos de indios subsistentes

del periodo colonial. Las tierras de los pueblos de

indios del Valle de Copiapd, del Huasco Bajo y de
Paitanasa —cerca de Vallenar— fueron subastadas;
no asf las del Huasco Alto, que no fueron consi-
deradas por el proceso liquidador, por lo que el
valle se mantuvo como un refugio étnico. Esto le
permitirfa decir al cientifico Ignacio Domeyko, en
1840: “...ya entre las montafias, en una grieta con-
tinental, permanece de los tiempos precolombinos el
reducto indio Guasco Alto...” (Domeyko, 1978).
El cardcter indigena de este valle serfa ratificado
en el siglo XIX, al nombridrsele rio de los naturales
(Gay, 1973) o rio de los indios (Pérez Rosales,
1986 [1859]).

En 1903, las tierras que formaban el antiguo
pueblo de indios de Huasco Alto fueron inscri-
tas por sus miembros, dando origen a la Estancia
de los Huascoaltinos. Los descendientes de
aquellas familias que constituyeron el titulo de
tierras son justamente quienes reivindicaron su
condicién étnica de diaguitas para obtener el
reconocimiento como pueblo originario y ser
incluidos en la Ley Indigena. Luego de acreditar
su historia como pueblo de indios en el perio-
do colonial, una estancia agricola ganadera de
propiedad comunitaria durante la Republica y
demostrar que la mayorfa de la poblacién actual
conserva los apellidos asociados a la extinta len-
gua kakdn, hablada por los antiguos diaguitas
(Molina et al., 2005), el Congreso Nacional
modificé la Ley Indigena y los incluyé como
parte de las etnias de Chile. El reconocimiento
ocurrié en octubre de 2006, cambié las rela-
ciones interculturales en el Huasco Alto y en la
regién y cre un nuevo escenario de relaciones

interétnicas.

3. El surgimiento de la identidad diaguita

La constitucién de la Estancia de los Huas-
coaltinos, en 1903, heredé el gentilicio del
nombre del pueblo de indios de Huasco Alto,

mantuvo la propiedad comunitaria e individual,

y la actividad agricola y ganadera. La condicién
indigena de sus miembros desaparecié sumergi-
da en la condicién de estancieros, de campesi-

nado tradicional o comuneros del Norte Chico

6

El Bando del Director Supremo del 4 de marzo de 1819, en una de sus partes, sefiala: “El sistema liberal que ha adoptado

Chile no puede permitir que esa porcién preciosa de nuestra especie continde en tal estado de abatimiento. Por tanto, declaro
que para lo sucesivo deben ser llamados ciudadanos chilenos, y libres como los demds habitantes del Estado.”
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(Mc Bride, 1938; Barraclough, 1966; Solis de
Ovando, 1989). Esta definicién social de los
huascoaltinos no daba cuenta de su pasado de
pueblos de indios, enmascardndose su origen
étnico, tanto asi que la Ley Indigena no los
consideré como pueblo vigente al momento
de la discusién del mismo cuerpo legal. Su
visibilizacién étnica comenzé a dibujarse como
expresion cultural a fines de la década de 1990,
tanto en Copiapé como en Huasco y en otras
zonas del norte Chico, a través de trabajos histé-
ricos y antropoldgicos que han ido visibilizando
al Huasco Alto y a los diaguitas (Téllez, 1995;
Cortés, 2000; Lorca, 2002 y Molina, 2004).

En el encuentro de la Asociacién Nacional de
Mujeres Rurales e Indigenas se destacé la pre-
sencia diaguita y se reclamd su reconocimiento:
“...las expectativas de las mujeres diaguitas de que
su pueblo sea reconocido como pueblo indigena de
manera de poder comenzar su propio proceso de

rescate cultural...” (Declaracién de Cafete)’.

En las prdcticas cotidianas los huascoaltinos
sc auto identifican como indigenas y parte de
la cultura del valle del Trdnsito y su separacién
histérica del valle del Carmen; “uno de los indios
y el otro de los esparioles”, “uno de los negros y otros
de los blancos”, suele comentarse en el Huasco
Alto. Esta condicién indigena fue reconocida
por el Estado al otorgdrseles a los nifios becas
de estudio, a partir de 1998, por su “condicién
indigena diaguita’, y el retiro de las becas en
2000 fue un detonante que incrementd la visi-
bilizacién y el proceso de reetnificacién diaguita.
La Asociacién Multiétnica Millaray de Copiapé
sefiald que, si bien los diaguitas no estaban men-
cionados en la Ley 19.253, sf se les consideraba
genéricamente en el articulo primero, como
parte de la existencia de las principales etnias
del pais. Este episodio reivindicativo ayudé a
una construccién identitaria étnica particular,
la que puede o no ser fruto de vinculaciones
objetivas con el pasado, pero que utiliza ademis
una serie de bases culturales para reivindicarse
como diferente (Molina et al., 2005). Ya en

2002 la intendenta de Atacama, sefiora Yasna
Provoste Campillay, comprometid su apoyo a
la demanda de reconocimiento diaguita y a su

fortalecimiento organizacional y cultural.

El proceso de rescate de la identidad y auto
reconocimiento étnico diaguita tuvo otras
vertientes. En 1997, un programa regional
con Pueblos Indigenas del Ministerio de Salud
indagé sobre las prdcticas consuetudinarias en
torno a los conocimientos herbolarios y otras
conocimientos de salud. En 2001 trabajaron la
identidad indigena a través de entrevistas, histo-
rias de vida y jornadas de conversacién, dando
origen a los “Tertulianos”, grupo de conversacién
y memoria constituido por personas avecindadas
principalmente en Vallenar, fuera del Huasco
Alto. Este grupo pasé a conformar un Centro

Cultural Diaguita, acompafiando al formado en

la localidad de Alto del Carmen.

El7 de agosto de 2002 se presentd ante el Con-
greso Nacional la peticién de reconocimiento del
pueblo diaguita por parte de una delegacién in-
tegrada por la Intendenta, funcionarios publicos,
miembros de los centros culturales diaguitas, y
con el apoyo de los diputados y senadores de la
zona. Estas gestiones dieron como resultado el
reconocimiento de los diaguitas en 2006. A este
reconocimiento habfa ayudado el informe oficial
de la Comisién Verdad Histérica y Nuevo Trato,
que incluyé entre los pueblos originarios a los
diaguitas, reconociendo su existencia y presencia

en el norte del pais.

El aumento de la conciencia étnica en el Valle
del Trdnsito y otras localidades implic la forma-
cién de tres centros culturales diaguitas con un
centenar de participantes. En marzo de 2004,
se realizd el “Primer encuentro Diaguita: Un
pueblo vivo” en la localidad de Alto del Carmen.
El encuentro fue anunciado del siguiente modo:
“...los expositores diaguitas estardn haciendo in
situ los productos en cerdmica, los textiles, la tala-
barteria, los preparados de medicina tradicional y

los alimentos, se podrd conocer la forma en que se

Ver http://www.anamuri.cl/docu.htm.



confeccionan las cosas con técnicas aplicadas hace
500 afios. Esta es la primera vez que hombres
y mujeres identificados con la etnia diaguita se
Juntan a compartir experiencias, revivir bistorias

y vivencias del pasado y presente de su pueblo...”®.

Pero este proceso identitario diaguita no ha
estado exento de contradicciones y relaciones
interétnicas conflictivas. Entre los actores que

conformarfan un cuadro de vinculos beligeran-

tes, ademds de los centros culturales diaguitas,
se cuentan: la empresa minera transnacional
Barrick Gold, que desarrolla el proyecto bina-
cional Pascua Lama; los organismos del Estado;
y La Estancia Agricola de los Huascoaltinos,
que se transformé en Estancia Diaguita, consti-
tuyéndose en un actor vital del nuevo conflicto
intercultural que se afianza con el auto recono-
cimiento diaguita de la mayoria de la poblacién
del Huasco Alro.

4. Conflictos y contradicciones en torno al reconocimiento

El primer conflicto de relaciones intercultura-
les, con expresidn intraétnica, ocurrié el 28 de
agosto de 2006 con ocasién de la celebracién
en el Palacio de la Moneda del reconocimiento
de la etnia diaguita. A este encuentro fueron
invitados personeros oficiales, dirigentes indi-
genas y el Centro Cultural Diaguita; no asf la
organizacién tradicional de la Estancia Diaguita
de los Huascoaltinos. Ante esta situacién, los
diaguitas de la Estancia, que representaban a 22
localidades y 262 familias, enviaron una carta a
la Presidenta de la Republica en la que sefialaban
que “no deseamos ser marginados, nos oponemos
a ser discriminados, menos aun considerando que
somos la dinica organizacion diaguita que posee un
territorio ancestral donde se preservan y desarrollan
cotidianamente las tradiciones, formas de vida y

costumbres de nuestros antepasados™.

Esta marginacién fue interpretada por los
miembros de la Estancia Diaguita de los Huas-
coaltinos como un intento de desconocer el rol
de su organizacién como actor social a nivel
local y regional, debido a su postura de rechazo
al proyecto minero Pascua Lama. Los huascoal-
tinos aparecfan como una organizacién critica

que incomodaba a las autoridades regionales y

de Gobierno. Se la catalogaba de intransigente
por no aceptar el didlogo ni ninguna regalia
de la empresa minera Barrick Gold, impulsora
del Proyecto Pascua Lama. La transnacional ya
habia tenido éxito en las negociaciones previas
con asociaciones locales, organizaciones empre-
sariales e instituciones publicas'’, y también con
el denominado Centro Cultural Diaguita. La
empresa minera financiaba la mayor parte de las

actividades de esta organizacién diaguita.

A la situacién descrita se sumaba el no reco-
nocimiento de la organizacién tradicional de
los huascoaltinos, como expresién de la etnia
diaguita, de parte de la Corporacién Nacional
de Desarrollo Indigena, CONADI. Para esta
institucién no parecfa suficiente la autoiden-
tificacién de los huascoaltinos como diaguitas
y tampoco consideraba que las familias de
la Estancia cumplieran con gran parte de los
fundamentos histéricos, culturales, territoriales
y juridicos requeridos para el reconocimiento
en el Ley Indigena. Por otra parte, durante el
proceso previo al reconocimiento étnico, habfa
surgido el Centro Cultural Diaguita en Alto del
Carmen. Esta organizacién se constituyd inicial-

mente con personas que procedian de diversas

8 Choapa.cl, sébado 10 de abril de 2004 (Molina et al., 2005).

9
chile/region03/pascualama/carta_a_presidenta.pdf

10

Carta Comunidad Indigena Diaguita Huascoaltina a la Presidenta Michelle Bachelet 22 de agosto de 2006. olca.cl/oca/

La empresa minera Barrick Gold financié parte importante de las obras de pavimentacién del camino Alto Del Carmen

a San Félix, que era de responsabilidad fiscal y debia ser ejecutado por la Direccién de Vialidad del Ministerio de Obras

Publicas.
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localidades del Huasco Alto, Alto del Carmen
y Vallenar. Segtin su dirigencia, era una de las
agrupaciones que solicitaron el reconocimiento

de la etnia diaguita.

La empresa minera Barrick Gold ha dado
apoyo econémico al Centro Cultural Diaguita,
sefialando que es politica de la empresa colaborar
con los pueblos indigenas en los alrededores de
sus explotaciones. El proyecto minero se localiza
en el nacimiento de los rios El Toro y Blanco,
que dan origen al rfo Chollay, en tierras que
pertenecen a la Estancia Diaguita de los Huas-
coaltinos, organizacién que cuestiona la presen-
cia de Barrick Gold en sus tierras y se opone al
proyecto (Molina et al., 2005; Bourguignat y
Ramirez, 2006)

De esta manera, por un lado, existe una co-
laboracién entre la empresa minera y el Centro
Cultural Diaguita, basada en una politica de
“buen vecino” y de “responsabilidad social”
de parte de la empresa, la que se traduce en
apoyo financiero para la realizacién de diversas
actividades''. Mientras esto ocurre, los diaguitas
huascoaltinos mantienen juicios de tierras con
la empresa minera y se oponen tenazmente a la
instalacién de las faenas del proyecto aurifero.
Esta situacién revela el complejo escenario de las
relaciones interculturales entre las empresas mi-
neras y los pueblos indigenas y también muestra
las contradicciones intraétnicas, conflictos que
las empresas suelen provocar y aprovechar para

legitimar a nivel local sus proyectos.

En el 4mbito de las relaciones con el Estado,
también existen diferencias. El Centro Cultural
Diaguita y la CONADI han impulsado la forma-
cién de comunidades indigenas, agrupadas en el
Consejo de las Comunidades Diaguitas de Huas-
co Alto. La constitucién de esta organizacién
ha sido interpretada por algunos huascoaltinos

como un intento dirigido a restar peso politico

a la Estancia Diaguita Huascoaltina, la que ha
mantenido posiciones independientes y muchas
veces cuestionadoras de las politicas oficiales. Las
comunidades diaguitas formadas por Ley Indi-
gena se han constituido en diversas localidades
del Huasco Alto y desarrollan un trabajo a nivel
local, principalmente de rescate cultural, ademds
de pequefios proyectos de inversién productiva
con recursos del Estado y apoyo de organismos
publicos. En este sentido, el rol de la Estancia
Diaguita de los Huascoaltinos sigue siendo la or-
ganizacién que asume la defensa de los derechos

indigena y del territorio que habitan.

Las familias agrupadas en la Estancia Dia-
guita de los Huascoaltinos han enfrentado,
igualmente, dificultades y retrasos de afios para
el reconocimiento de su territorio como tierras
indigenas. Esta ha sido otra arista conflictiva que
ha caracterizado las relaciones interculturales

entre los diaguitas y el Estado.

Luego del reconocimiento étnico a los dia-
guitas en 2006, la Estancia Diaguita de los
Huascoaltinos solicité a la CONADI inscribir
su patrimonio territorial en el Registro de Tierras
Indigenas. Para ello demostré que las tierras
estaban inscritas desde el afio 1903, siendo las
mismas que pertenecieron al pueblo de indios del
Huasco Alto y que luego formarfan la Estancia
Diaguita Huascoaltina: tierras de propiedad co-
munitaria, agricolas y de pastoreo, que han sido

ocupadas desde tiempos inmemoriales.

El titulo, conocido con el nombre de Estancia
de los Huascoaltinos, fue regularizado a fines de
la década de 1990 por el Ministerio de Bienes
Nacionales. Posteriormente pasé a denominarse
Estancia Diaguita de los Huascoaltinos'?, con
una superficie de 377.000 hectdreas. La CONA-
DI, sin embargo, durante afios negé a la Estancia
la inscripcién en el Registro de Tierras Indigenas,

cuestién de gran importancia para la proteccién

" “Nuestro principal desafio es hacer perdurar en el tiempo nuestras costumbres, nuestras tradiciones, nuestros apellidos, nuestra
Jforma de ser y de vivir, para las generaciones futuras. Para mi, este es nuestro principal desafio y Barrick estd ayudando a que esto
suceda” (Justa Ana Huanchicay Rodriguez, presidenta del Centro Cultural Diaguita).

12

pondiente al afio 1997.

Inscrita a fojas 1083, Bajo el N° 929, en el Registro de Propiedad del Conservador de Bienes Raices de Vallenar, corres-



del patrimonio. El origen de las tierras diaguitas
era similar al de las comunidades aymaras, es
decir, antiguos titulos otorgados por el gobierno
hispano a comunidades indigenas, los que poste-
riormente fueron inscritos en el registro de pro-
piedad republicano por las propias comunidades.
No habia diferencia con la propiedad aymara, la
que gozaba de proteccién sin ningin reparo de
parte de la CONADI. Los argumentos diaguitas
no fueron suficientes para que la Corporacién
accediera a la inscripcién y con ello obtener el
resguardo juridico especial contemplado en la
Ley Indigena. El cardcter indigena de las tierras
de la Estancia de los Huascoaltinos fue aceptado
solo en 201173,

Durante el tiempo que las tierras de la Estancia
Diaguita de los Huascoaltinos no fueron reco-
nocidas como indigenas por la CONADI, no
contaron con la proteccién que les otorgaba la
legislacién indigena, lo que significé no disponer
de ciertos recursos legales que hubiesen servido
para enfrentar en mejor forma los conflictos
con las empresas mineras que se instalaban en
el territorio de la Estancia. También limité el
ejercicio de los derechos de los diaguitas en la
zona de los valles ante las empresas agricolas que
buscaban legalizar usurpaciones de tierras. Esta
indefensién legal ha terminado favoreciendo los
intereses de las empresas mineras y agricolas,
pues ha impedido a las comunidades diaguitas
afectadas invocar la Ley Indigena para resguardar

sus tierras, solo pudiendo recurrir al Convenio

169 de la OIT.

Los diaguitas han afrontado también, algunos
cuestionamientos provenientes del 4mbito inte-
lectual y de las ciencias sociales, en lo que se re-
fiere a su identidad y auto reconocimiento como
tales. Para algunos antropdlogos y arquedlogos
resulté dudoso que una agrupacién de personas
se autoproclamara como diaguita, dado que, para
el mundo cientifico, eran un pueblo extinto,
solo concebible como expresidén arqueoldgica
prehispdnica, apenas identificable histéricamente
mediante algunas borrosas y fragmentarias citas
en documentos coloniales. Algunos cientistas
sociales postularon que llamarse diaguita era
un invento sin base, un oportunismo poh’tico,

un medio para alcanzar beneficios econémicos

del Estado'.

Efectivamente, muchas culturas ancestrales,
especialmente de la zona central y el Norte Chi-
co, sufrieron un proceso de chilenizacién, una
férmula republicana de asimilacién a la nacio-
nalidad que suponfa la desaparicién como etnia
(Escolar, 2005). Los indigenas que subsistieron a
este proceso quedaron invisibilizados o se sostuvo
que habian desaparecido producto del mestizaje.
En este contexto, solo cabian como categoria
social los mestizos y los indigenas desarraigados
de su pasado y de sus prdcticas culturales, in-
clasificables como pueblos originarios, segin el

punto de vista dominante.

La discusién sobre el reconocimiento de los
diaguitas condiciond las relaciones interétnicas,
alterd la construccién histérica e intelectual del
pals, alterando el paisaje de las ciencias sociales,
para generar nuevas relaciones interculturales

marcadas por la etnicidad.

13 Véase Oficio Ordinario N° 401 del 26 de octubre de 2011 de CONADI, Subdireccién Nacional Norte.

!4 Véase entrevista del 14 de septiembre de 2006 a Gastén Castillo Gémez, antropdlogo del Museo Arqueoldgico de La Se-
rena: heep://www.elobservatodo.cl/admin/render/noticia/4933 Ademds, el autor recogié muchos comentarios similares de

arquedlogos.
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5. Conflictos de tierras con las empresas mineras y

agricolas

En noviembre de 1998, la Compafifa Minera
Nevada S. A., filial de Barrick Gold Corporation,
adquirié el predio denominado Estancia Chafiar-
cillo y la Hacienda Chollay, que suman 50.712
hectdreas. Estas tierras, cuyo titulo se constituy6
a principios de la década de 1920, tienen su
origen en una venta simulada, tal como oper6 el
proceso de usurpacién de tierras mapuche en el
sur de Chile. Los deslindes de la Estancia Cha-
fiarcillo (predio donde se desarrolla el proyecto
minero Pascua Lama) aparecen trazados sobre las
tierras de la Estancia Diaguita de los Huascoalti-
nos, razén por la cual los huascoaltinos iniciaron
en 1998 un juicio reivindicativo en contra de
la empresa minera. Los titulos de la empresa, si
bien se encuentran saneados por prescripcion,
se originan (segun alegan los huascoaltinos) en
un proceso de usurpacién. El juicio restitutorio
no alcanzé los resultados esperados por la Es-
tancia Diaguita de los Huascoaltinos, aunque
las tierras se siguen considerando indigenas y la
reivindicacién sobre ellas se mantiene (Yéfiez y
Molina, 2008).

Una situacién similar ocurre con la Estancia
Pinte, en cuyo origen también habrfa habido un
acto de usurpacién. En efecto, en 1910y 1920,
usando los mismos mecanismos de compra
de derechos de estancia, particulares crearon e
inscribieron en el Conservador de Bienes Raices
un predio de 12.089 hectdreas correspondiente
a terrenos ancestrales diaguitas. Luego de nu-
merosas transferencias, el derecho pro indiviso
de estancia en la quebrada de Pinte quedd, en
1956, en poder de Rafael Antonio Mulet Bou.
En 1995, al efectuar la inscripcién especial de
herencia, la sucesién Mulet Bou cambié el ca-
rdcter del titulo de propiedad: en vez de inscribir
derechos pro indivisos, inscribié un cuerpo
cierto, sefialando que se trataba del inmueble
ubicado en la Estancia de Pinte o Pintes, lo que
constituirfa una apropiacién de terrenos sobre los
cuales solo existe un derecho a pastoreo (Molina
etal., 2005).

Pese a lo anterior, en 2004 la propiedad fue
transferida a Miguel Angel Mulet Velis, quien,
ese mismo afio, la vendié a la Sociedad Agricola
Pintay Limitada en la suma de 750 millones de
pesos. Cabe sefialar que la consolidacién del
dominio de la Estancia Pinte amenaza directa-
mente el patrimonio de pequefios propietarios
de los sectores de Pinte, La Plata, La Arenay La
Angostura, e importantes porciones de terrenos
comunitarios de la Estancia Diaguita de los
Huascoaltinos, razén por la cual esta tltima ini-
ci6 un juicio contra la Sociedad Pintay Limitada,

cuyos resultados estdn pendientes.

A esos conflictos de tierras, se suman otras
disputas que enfrentan a los diaguitas, especial-
mente a la Estancia de los Huascoaltinos, con
empresas mineras y el Estado chileno, el cual
debe pronunciarse sobre los proyectos mineros
a través de la institucionalidad medioambien-
tal. En el proceso de estudio de los proyectos
(definido por la Ley del Medio Ambiente)
no se considera, como se verd, la variable de
la presencia de comunidades indigenas en los
territorios de los proyectos. A continuacién, se
analiza la situacién generada por dos proyectos

de empresas mineras.

El proyecto minero Pascua Lama, de la
empresa Barrick Gold, se hizo conocido en
2003 por sus intentos de remover los glaciares
Toro I y Toro II, lo que implicaba la pérdida
irremediable de estos cuerpos de hielo, cuyas
aguas alimentan la cuenca del rio Huasco.
Por entonces, atin no se comprendia que el
conflicto no era solo ambiental, sino también
indigena, pues afectaba directamente las tierras
de las comunidades diaguitas de los huascoal-
tinos, cuestién que tomarfa cuerpo después de
2006, cuando se reconocié a los diaguitas en
la Ley Indigena. Mientras tanto, otros actores
afectados, como la Junta de Vigilancia del Rio
Huasco, fueron neutralizados por la empresa

minera mediante el pago de compensaciones



por adelantado®. El Estado de Chile también se
vio involucrado en estas negociaciones previas:
Barrick Gold, en 1998, entregé al Ministerio
de Obras Publicas financiamiento para la pa-
vimentacién del camino de Alto del Carmen a
San Félix, restando independencia al proceso
de evaluacién de impacto ambiental. Incluso
antes de que se dictara la resolucién final, la
empresa Barrick comprometié la entrega de
diez millones de délares para desarrollo social,
que serfan canalizados a través de organismos
publicos locales (Molina, 2004).

Barrick Gold, sin embargo, no atendid los
reclamos de los diaguitas de la Estancia Huas-
coaltina, mantuvo como parte de sus dominios
las tierras usurpadas a la Estancia y cerrd los
caminos de acceso a las veranadas del rio Toro,

unos kilémetros aguas arriba del rio Chollay.

La Comisién Regional del Medio Ambiente
de laIIT Regién (COREMA) aprobé, en febrero
de 2006, el proyecto Pascua Lama con algunas
observaciones, como la prohibicién de remover
los glaciares, y otorgé los permisos necesarios

para el inicio de las obras.

En la resolucién ambiental no se consideraron
ni respetaron los derechos indigenas, pues el
Estudio de Impacto Ambiental no atendié el
componente antropoldgico. Los huascoaltinos
reclamaron sus derechos, sefialando que las
tierras donde se emplazaria el proyecto eran pro-
piedad indigena, herencia del antiguo pueblo de
indios del Huasco Alto. La Comisién Nacional
del Medio Ambiente desestimé la reclamacién,
dejando a firme la resolucién de la COREMA.
Esta negativa implicé la interposicién de un re-
curso de proteccién en los Tribunales de Justicia,
el cual fue rechazado por cuestiones formales,
ante lo cual la Estancia Diaguita de los Huascoal-
tinos, en enero de 2007, recurrié a la Comisién

Interamericana de Derechos Humanos.

La reclamacidn de los diaguitas huascoaltinos
ante la Comisién Interamericana de Derechos
Humanos se basé en que no se consideraron
los impactos del proyecto Pascua Lama sobre la
comunidad diaguita, aun habiendo sido sefialada
la variable antropoldgica en la Adenda N° 2 del
Estudio de Impacto Ambiental.

El presidente de la Comunidad Diaguita
Huascoaltina, Sergio Campusano, al presentar la
reclamacién ante la Comisién Interamericana de
Derechos Humanos, se refirié al accionar de la
empresa minera Barrick Gold: “Ellos (la minera)
nos tienen bien estudiados y saben cudles son las
necesidades de las personas que viven en el Huasco
Alto y juegan con nuestras necesidades bdsicas. Ellos
ofrecen a través de consultoras expertas en manejo
de las relaciones humanas y acuden a lideres 0 a
Jfamilias completas. .. Promueven la divisién en la
comunidad y el traslado de personas a la ciudad

para facilitar la implementacion del yacimiento”.

Actualmente, se estd a la espera de que la
Comisién se pronuncie sobre la reclamacién

presentada por los huascoaltinos.

Una situacién parecida se ha suscitado a pro-
pdsito de un nuevo proyecto minero, denomi-
nado El Morro. Este se localiza sobre las tierras
del nororiente de la Estancia Diaguita de los
Huascoaltinos, en las nacientes del rio Cazadero,
y ocupa una parte importante de las veranadas

utilizadas en la transhumancia ganadera.

En 20006, la empresa Xstrata, de capitales suizos,
compré una concesién minera de explotacién de
oro y cobre, y se aprestd a ejecutar en territorio

huascoaltino el Proyecto Minero El Morro.

Esta empresa cuenta con una servidumbre
minera de 10.190 hectdreas, la que se extiende
sobre la Laguna Grande, que es zona de verana-

das y, ademds, el principal cuerpo de agua que

5 Acuerdo del 30 de junio de 2005 entre la Junta de Vigilancia de la Cuenca del Rio Huasco y sus Afluentes y la Compaifa
Minera Nevada Ltda. La empresa asume los siguientes compromisos indemnizatorios: Construccién de un embalse de
regulacién, en el sector alto del Rio del Carmen, para el que aporta US$ 5.000.000. Igualmente, a fin de compensar los
potenciales impactos y efectos adversos, directos e indirectos, resultantes de la ejecucién del proyecto, aporta a la Junta de

Vigilancia la suma de U$ 60.000.000, pagaderos a 20 afios.
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abastece la red hidrica del rio Huasco. La Laguna
Grande es una importante zona de la ecologia,
productiva y cultural de los diaguitas, a la que
acceden cada afio con el ganado para aprovechar
los pastos de verano y donde, ademds, existe
una particular formacién vegetal denominada
tolar, que ha servido para constituir una extensa
reserva natural. Esta concesién minera es una
amenaza directa a la Estancia Diaguita, pues les
sustrae una parte importante de su territorio.
Los huascoaltinos van mds all4, al sefialar que
la intencién de la servidumbre seria apropiarse
del recurso hidrico de la Laguna Grande, pues la
concesién minera se superpone en un 90% con

la superficie de la laguna.'

En las tierras grabadas por la concesién mine-
ra, ubicadas en territorio de los huascoaltinos, el
proyecto minero El Morro proyecta la instalacién
de un tranque de relave sobre las vegas y majadas
de propiedad de los comuneros, ademds de las
instalaciones requeridas para la extraccién y

beneficio del mineral.

A lo anterior se suma la constitucién de una
servidumbre de trdnsito que ocupa el camino
que sube por la Quebrada de la Totora, en Chan-
choquin, hasta la mina. Esto significa que se ha
restado una significativa parte de territorio a la
Estancia Huascoaltina para el uso del proyecto
minero El Morro (Yéfiez y Molina, 2011).

Al igual que en el caso del proyecto Pascua
Lama, la empresa minera El Morro obvié
la participacién y la consulta a los diaguitas
huascoaltinos en el desarrollo del Estudio de
Impacto Ambiental, en la seguridad de que las
autoridades regionales aprobarfan el proyecto, lo
que ocurrié en los primeros meses de 2012. La
Comunidad Diaguita de los Huascoaltinos inicié

inmediatamente acciones ante los Tribunales de

Justicia, logrando que la Corte de Apelaciones
de Antofagasta ordenara paralizar las obras del
proyecto minero en abril de 2012. La Corte
dejé sin efecto la Resolucién de Calificacién
Ambiental de la COREMA, en tanto no se con-
sidere la participacién y consulta a la comunidad

indigena diaguita.

Los conflictos entre la comunidad diaguita
huascoaltina y las empresas mineras y agroin-
dustriales persisten sin visos de solucién, dada
la contraposicién de intereses en juego: por un
lado, los de la Estancia, que busca preservar su
territorio, base de su supervivencia econémica,
social y cultural, y, por otro, los intereses eco-
némicos de las empresas. Estas han desarrollado
una estrategia de buisqueda de alianzas con algu-
nas organizaciones diaguitas, lo que ha consegui-
do mediante el otorgamiento de beneficios. Por
otra parte, intentan desconocer a los sectores mds
criticos, eludiendo la participacién y la consulta,
opcién que pudo prosperar en el pasado, pero
que hoy se hace mds dificil, al haber suscrito

Chile el Convenio 169 de la OIT.

El conflicto involucra inevitablemente al
Estado, a través del rol que les compete a los
organismos politico ambientales, los que hasta
ahora han aprobado los proyectos de las empresas
en los territorios diaguitas. Sobre todo, se han ju-
dicializado los conflictos, al recurrir los diaguitas
afectados a los Tribunales de Justicia y a instancias
externas de derechos humanos. De esta manera,
las relaciones interculturales siguen marcadas por
la confrontacién, pero en un escenario inédito y
complejo, con nuevas normas, compromisos e
instituciones. La incomprensién de esta dialéctica
de conflictos interculturales pasa especialmente
por el respeto a los derechos indigenas reconoci-
dos por Chile y la inevitable transformacién de

las politicas de inversién transnacional.

' En todo caso, de acuerdo a lo dispuesto por el articulo 64 y 3 Transitorio de la Ley indigena y 2 Transitorio del Cédigo
de aguas, el recurso hidrico es de propiedad ancestral de la Comunidad de los Huascoaltinos, quienes tienen un derecho

preferente sobre él.
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Francisca de la Maza' y José A. Mariman?

Los mapuche del sur de Chile
y sus relaciones interculturales

La investigacién cualitativa en terreno en la
que se basa este articulo se centré en una zona
definida como intercultural. Corresponde a la
llamada macrozona sur de Chile (con presencia
histérica del pueblo mapuche?®), de la que se
seleccionaron algunas comunas de las Regiones
de La Araucania y Los Lagos y donde se realiza-
ron 32 entrevistas en profundidad. Se buscaba
explorar y describir las relaciones sociales y
précticas interculturales entre mapuche y chile-
nos. Las entrevistas fueron aplicadas a personas
indigenas y no indigenas, de diferentes grupos
etarios, niveles educacionales, socioeconémicos
y, también, se consideraron los dmbitos rurales

y urbanos “.

Los mapuche del sur

La interculturalidad supone la existencia de re-
laciones entre comunidades humanas portadoras
de culturas diferentes o percibidas diferentes bajo
contextos histéricos y politicos determinados.
De esta manera, sin cuestionamientos, los ma-
puche se refieren a los chilenosy los chilenos a los
mapuche, lo que implica reconocer la existencia
de un “otro”. Al asumir la existencia de un “otro”
como un dato, reconocen implicitamente vivir

en un contexto multicultural, donde los grupos

se relacionan interculturalmente considerando
sus relaciones histéricas, en nuestro caso, de
ocupacién territorial y politicas de integracién
de un grupo sobre otro. Dichas relaciones estén
influenciadas por el modo en que ambos grupos
se perciben recfprocamente’, percepcién influida
por las experiencias pasadas y presentes de las
personas como individuos y como miembros
de una comunidad cultural y étnica, conscientes
o inconscientes de su sentido de pertenencia, y
también por cémo han vivido dichas relaciones

ellos y sus familias.

El arco de dichas percepciones puede ser va-
riado, moviéndose desde relaciones familiares y
amistades hasta la confrontacién y el conflicto,
pasando por estados intermedios como la indi-
ferencia. Teniendo en consideracidn este abanico
de valoraciones cargado de subjetividad, lo que
aqui se expone son reflexiones y ejemplos a
manera de evidencias que contribuyen a validar
dicha presuncién, y que tienen mucho valor para
las personas que fueron entrevistadas. Esto es, no
creemos que se pueda, a partir de ellas, deducir
generalizaciones que expliquen conductas de
“todo” el conjunto del pueblo mapuche. A lo
mds, aspiramos, como en cualquier investigacion
cualitativa, a producir hipétesis de trabajo para

futuras investigaciones.

Dra. en Antropologfa Social. Investigadora del Centro Interdisciplinario de Estudios Interculturales e Indigenas-ICIIS

(CONICYT/FONDAP/15110006) / Pontificia Universidad Catélica de Chile.

Censo 2002, Instituto Nacional de Estadisticas.

Doctor Cientista Politico e investigador posdoctoral del ICIIS-UC.

En el Anexo Metodoldgico, se describe en detalle la metodologfa utilizada.

Premisa adscrita a las ideas mds generales de los estudios interculturales. Ver Martin y Nakayama, 2003.
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1. Elementos del contexto

La Araucania posee una poblacién estimada
para 2010 de 970.419 habitantes, equivalente
al 5,67% de la poblacién total del pais, con un
23,46% de personas que se reconocen como
mapuche, segtin los datos censales del 2002. El
76,54% de poblacién restante corresponde a lo
que se puede denominar como chilenos®. Esta
identidad, compuesta de mestizos y descen-
dientes directos de colonos europeos y de otros
continentes, se comienza a construir a partir del
Estado colonial, proceso que luego continda
y consolida el Estado chileno, extendiéndose
por los cuatro y poco mds siglos de contacto

mapuche-colonizadores.

Los mapuche se encuentran vinculados a la
mitologfa nacionalista de construccién del Es-
tado en Chile, segtin la cual el pueblo chileno es
el resultado de la fusidn de dos “razas” guerreras:
los mapuche y los vencedores de Flandes o espa-
fioles. Los mapuche fueron derrotados militar-
mente en una guerra entre los afios 1861 y 1883
e incorporados politicamente al Estado chileno.
A partir de entonces, fueron minorizados como
poblacién, a través de una politica demogréfica
que favorecid la colonizacién de poblamiento de
las regiones del sur recién incorporadas al pafs.
Dicha colonizacién no se limité a la apropia-
cién y explotacién de los recursos naturales del
territorio mapuche, sino que también llevaba el
sello implicito de convertir a los mapuche en una
poblacién étnica minoritaria o asimilarlos en

un contexto de poblacién regional multiéenica.

La economfa de la Regién de la Araucanfa,
con una superficie de 31.842 km?, se caracteriza
por ser esencialmente agricola. La Regién cuenta
con una de las mayores superficies cultivadas de
granos del pais: trigo, avena, cebada, centeno y

lupino. También produce papa y algunos frutos

(avellanas, por ejemplo). Algo relativamente
nuevo ha sido la explotacién de frutas de ex-
portacién, como ardndanos y otros berries. Esta
actividad ha traido la emergente industria de los
packing alazona. La ganaderfa, particularmente
bovina, es otra actividad sustancial, que ubica a
la regién en el segundo lugar a nivel nacional
en términos de cabezas de ganado bovina (700
mil, segin el Servicio Agricola y Ganadero,
SAG). También es significativa la ganaderfa
ovina, con 400 mil cabezas. Hay también un
desarrollo importante de la industria forestal,
con plantaciones exdticas de pino y eucalipto,
con mayor concentracién en la provincia de
Malleco. La expansién de esta actividad en las
tltimas décadas ha tenido un impacto negativo
para la vida de los comuneros mapuche, debido
al cardcter invasivo y destructivo para el ambiente
de estos monocultivos, lo que se ha traducido
en graves problemas de pérdida de la biodiver-
sidad, degradacién y desecamiento de los suelos,
contaminacién de las aguas y presién sobre la

propiedad indigena’.

La industria del turismo es otra actividad
importante, especialmente en algunas 4reas de la
Regidn, como la zona lacustre, que comprende
las comunas de Curarrehue, Pucén y Villarrica.
La poblacién mapuche es en gran medida mar-
ginal a esos movimientos econémicos, dado que
produce esencialmente para el autoconsumo,
comercializando pequefios porcentajes de sus
excedentes en mercados locales e informales. Sin
embargo, en los dltimos afios ha comenzado a
participar en el desarrollo de un turismo étnico
o etnoturismo en diversos sectores de la Regién.
Igualmente, se ha incorporado como mano
de obra temporal, especialmente en época de
cosechas, a la agroindustria local y de la zona

del valle central.

6

Ultimamente ha comenzado a llegar poblacién migrante a la regidn, provenientes de otros pafses, tales como ecuatorianos,

peruanos, colombianos. Pero no hay datos seguros sobre ellos al cierre de este articulo, como para considerarlos en el informe.

7 Ver trabajo de Ana Marfa Oyarce: “Desigualdades territoriales y exclusién social del pueblo mapuche en Chile. Situacién
en la comuna de Ercilla desde un enfoque de derechos”. Santiago, Chile: Comisién Econémica para América Latina y el

Caribe (CEPAL), 2011.



Respecto a la situacién de pobreza, la Regién
de La Araucania presenta el porcentaje mds alto
del pais, con un 27,1%, del cual el 9% corres-
ponde a indigentes (CASEN 2009). La pobreza
indigena regional llega al 30,1%.

La Regién de Los Lagos (donde también se
realizaron entrevistas como parte de la inves-
tigacién de terreno) tiene una superficie de
48.583 kilémetros cuadrados. En su economia
destacan los sectores agropecuario, silvicola y
pesquero y las industrias lechera y conservera.
Segtin la encuesta CASEN 2009, esta regién

tiene un 14,2% de poblacién pobre. En cuanto

a la pobreza indigena, esta llega a un 20,8%, lo
que pone en evidencia nuevamente la brecha
socioeconédmica que existe entre indigenas y

no indigenas.

El andlisis de las relaciones interculturales se
aborda considerando cuatro dmbitos o tdpicos: la
politica, la economfa, la vida social y la cultura.
Se trata de un ejercicio funcional para efectos
del estudio, ya que la realidad en si no es divisi-
ble. Por ello, muchas veces los limites entre los
tépicos mencionados resultan borrosos, a la luz

de la informacién obtenida en las entrevistas.

2. Politica y relaciones interculturales

En el terreno de la politica®, hay autores que
argumentan que las relaciones interculturales
tienen que ver con una distribucién desigual
del poder’ en el Estado. Segtin esta mirada, un
grupo cultural disfrutaria de una posicién mds
ventajosa que otro. En el caso del sur de Chile, las
relaciones interétnicas mostrarfan la hegemonia
de un grupo respecto de otro. Se trataria de una

hegemonta estructural'.

En un esquema dominante/dominado, los
grupos que se hallan en posicién de ventaja
gozan de prerrogativas importantes, destacan-
do el hecho de que no tienen que negociar
sus manifestaciones culturales ni argumentar
la pertinencia de las mismas. En cambio, para
los dominados, o desprovistos de posiciones de
poder, la negociacién se vuelve una estrategia
permanente de sobrevivencia cultural, que les
impone el manejo de los c6digos no solo propios
sino también del grupo en posicién de poder,
incluyendo la lengua (Samaniego, 2010). Sin

embargo, si bien la esencia de estos postulados

puede ser compartida, la investigacién en terre-
no mostré que las relaciones interculturales no
siempre deben ser entendidas en stricto sensu en
funcién del andlisis de dominacién, ya que éstas
no necesariamente dan cuenta de la diversidad
de matices que presentan dichas relaciones. En
efecto, las visiones recogidas en las entrevistas
revelan que las relaciones interculturales se desa-
rrollan de manera méds compleja, presentdndose
divisiones internas en los grupos etnoculturales
y acercamientos entre elementos de uno y otro

grupo (ver Anexo metodolégico).

Las relaciones interculturales en el contexto
pais como de la zona sur en particular, muestran
que el grupo que tiene ventajas, en términos de
ejercer el poder, no es homogéneo. Mds bien,
aparece fragmentado y asume posiciones discre-
pantes ante las reivindicaciones de las organiza-
ciones mapuche y las acciones que realizan para
hacerlas valer. En situaciones de conflictividad,
como el asesinato del joven Jaime Mendoza Co-

llio (2009), la huelga de hambre de comuneros

8

En una definicién general, se entiende la politica como una actividad humana relacionada con o acerca del poder, en

asociacién con aspectos significativos de la vida publica. Danzinger, 2011.

9

2003.

' Ver conferencia de Samaniego, 2010.

Se propone entender el poder como una estrategia que se ejerce sobre un alguien en un marco “foucaultiano”. Ver Mdiz,
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mapuche presos en cdrceles (2010), el incendio
forestal en Carahue (2012) en el que murieron
seis brigadistas forestales (imputado por las
autoridades de Gobierno a un “acto terrorista”
presuntamente cometido por la CAM") y en
otras situaciones de tensién ocurridas en los
dltimos afios, las posiciones adoptadas por las
personas e instituciones al interior del grupo
aventajado han sido con frecuencia discordan-
tes. De esta manera, hay quienes promueven
acciones punitivas en contra de los miembros
del grupo en posicién de dominados y quienes,
en cambio, solidarizan y los defienden. De otra
parte, los grupos en desventaja también aparecen
a menudo fragmentados, en posiciones matiza-

das frente a los conflictos.

La mayoria de la prensa, en especial aquellos
medios controlados por miembros del grupo en
posicién de ventaja (como por ejemplo, Copesa
y El Mercurio que controlan el 90% de la prensa
escrita)'?, tiende a abordar los acontecimientos
de manera sensacionalista y sesgada y a crear un
clima de hostilidad hacia el “otro”. Sin embargo,
segtin lo captado en las entrevistas, una parte de
la opinién publica —gracias a los medios alter-
nativos, a las redes sociales de Internet y a otras
formas de comunicacién~ se construye un punto

de vista auténomo y asume una posicién critica.

(En los momentos) mas duros, decian: "Ay,
vamos a pasar por la tierra roja" (refiriéndose
a las zonas de conflicto), como si estuviéramos
en Irlanda, en los tiempos terribles (...) O sea,

una exageracion. ;Por qué? Porque quiza al

Gobierno le servia exagerar, como ahora le sirve
exagerar con los encapuchados...

(No mapuche, mujer, adulta, urbana)

Recordando una reunién de trabajo de alto
nivel en el Ministerio del Interior, en el con-
texto de un ciclo de movilizaciones mapuche
y enfrentamientos, otro entrevistado expresé

lo siguiente:

Lo que se trataba siempre de hacer era
judicializar el tema, como si eso fuera el fondo.
Yo decia que aqui habia un tema historico,
habia un tema de deuda pendiente, de eso yo
nunca tuve duda, y de que faltaba abrir un
poco mas la mirada para ver el tema mas de
fondo y construir una forma de relacionarnos,
de dialogar, y no decir:

"“Es que ellos son terroristas, estan cometiendo
delitos" Yo dije: "Mira, aqui nadie puede
adelantar juicios, yo no estoy de acuerdo con
esa opinion". Porque, mientras no se realice
una investigacion, nadie puede aventurar
resultados, seria impropio.

(No mapuche, hombre, adulto, urbano)

El mismo entrevistado admitié que, en su ges-
tién como funcionario en gobiernos anteriores,
encontrd posiciones de dominacién que no eran

poco frecuentes:

Bueno, aqui la relacion siempre fue un
poco de dominador a dominado.
Siempre habia esa cosa. Asi lo percibi yo, un
poco por lo menos, en la época en que yo
estuve. Incluso a mi me molestaban,
me decian que yo era un “Seremi con cintillo”,
0 sea, un Seremi promapuche o que
promovia el dialogo con ellos antes
que la fuerza.

(No mapuche, hombre, adulto, urbano)

Por otro lado, la encuesta realizada como
parte de este estudio muestra datos que agregan
informacién sobre el complejo fenédmeno de las
relaciones interculturales. La informacién que
arroj6 sefiala que sobre el 40% de las personas
encuestadas estimé que las relaciones intercul-
turales entre “mapuche” y “chilenos” no son ni
buenas ni malas. Sin embargo, es llamativo que
el 41% de personas no mapuche hayan sefala-
do que las relaciones son malas y muy malas, a
diferencia de los mapuche entrevistados, de los

cuales solo el 26% sefial6é que son malas y muy

"' CAM, Coordinadora Arauco Malleco, organizacién mapuche que lucha por la recuperacién de tierras y la autonomifa politica

y territorial del pueblo mapuche.

12 Krohne, 2005.



malas. Un 43% de los encuestados no mapuche
urbanos consideré que las relaciones eran malas
y muy malas, frente a un 17% de encuestados

no mapuche rurales.

En definitiva, si bien a nivel general se puede
estar de acuerdo con un andlisis de las relacio-
nes interculturales seglin un esquema domi-
nante/dominado, la investigacién de terreno
revelé que este no da cuenta de los quiebres
y contradicciones que se dan al interior de
cada grupo ni de los matices que configuran
dichas relaciones. El grupo dominante o en
posicién de ventaja y el grupo dominado no
constituyen unidades monoliticas, sino con-
glomerados sociales con discrepancias internas,
en términos de valoraciones, ideas y pricticas

politicoculturales.

Otro 4ngulo para examinar las relaciones
interculturales en el 4mbito politico, entendido
desde la perspectiva de la distribucién del poder,
se relaciona con la confrontacién de intereses
corporativos entre los grupos etnoculturales. Hay
autores que definen la politica, en un sentido
mds restringido, como una competencia por
los recursos publicos en la que hay ganadores
y perdedores'. Una relacién intercultural de
este tipo podria corresponder a la pugna aso-
ciada a los intereses corporativos por el acceso a
beneficios del Estado. En este sentido, algunos
entrevistados no mapuche manifestaron que los
mapuche cuentan con demasiadas prerrogativas.
Como réplica, entrevistados mapuche sefialaron
que los recursos estatales recibidos constituyen
“migajas”. Si bien estas posiciones no son predo-
minantes, se citan a continuacidn los testimonios

de un lado y otro.

Resulta que la gente dice:
“Si tu eres mapuche, tienes subsidio;
si tu eres mapuche, tienes becas; si tu eres
mapuche, tienes subsidio de tierra".
Entonces, tienen todo tipo de apoyo desde
el Estado. En cambio, el resto de la gente no
tiene ese mismo apoyo, y se habla

de la cantidad de becas que
tienen los mapuche.

(No mapuche, hombre, adulto, urbano)

Claro, ellos no estan preocupados de los
problemas que tiene un pueblo originario.
No se cuestionan esas cosas.

Es mas, ellos ven injusto el hecho de
que hoy dia los mapuche tengamos
beneficios... jbeneficios!

(Mapuche, muijer, joven, urbana)

Si hubiera buenos proyectos de gobierno que
apoyaran fuerte y no con migajas, entonces
las cosas cambiarian, pero ahora las cosas
cambian para los ricos, se les entregan
tremendos proyectos.

(Mapuche, hombre, adulto, rural)

Hay quienes piensan que las cosas pueden

mirarse de otro modo.

Lo que yo digo siempre es:

“Mire, no debiéramos molestarnos por eso.
Debiéramos alegrarnos porque ellos tienen
€so y mucho mas. Lo que nosotros tenemos que
hacer ahora es un esfuerzo para que también
les llegue a los que no les ha llegado”. O sea,
que también tengan las
posibilidades de acceder a becas, de
acceder al subsidio, pero no pensando
que aqui hay una discriminacion
hacia los no mapuche.

(No mapuche, hombre, adulto, urbano)

De lo anterior se desprende que tampoco
es posible hablar, sin mds, de pugna de inte-
reses corporativos. En este terreno también se
presentan divisiones internas en los grupos. Si
bien se puede aceptar como una generalizacién
que los grupos etnoculturales en una sociedad
multicultural y multiétnica tienen sus propias
metas, de acuerdo a sus necesidades, intereses
y expectativas colectivas, y compiten entre
ellos, no es menos cierto que al interior de

ambos grupos hay personas o sectores que

> Ver Rudolph y Thompson, 1992.

-131-



-132-

no comparten (al menos en teorfa) la idea de
intereses corporativos antagénicos y muestran
poseer nociones de bien comuin que traspasan

las fronteras étnicas.

Un dltimo aspecto de este tema se refiere a
las relaciones interculturales en el plano or-
ganizacional local de la micro politica. En los
sectores rurales existen organizaciones sociales
con personalidad juridica (reconocidas por el
Estado) —como las comunidades indigenas,
juntas de vecinos, comités de pequefios agricul-
tores, entre otras—, las cuales, a pesar de estar en
el mismo territorio, tienen diferentes intereses y
que generalmente no logran consensuar. Algunos
entrevistados sefialan que, en las instancias y
reuniones en que participan chilenos y mapu-
che, se manifiestan claramente las diferencias de
pensamiento y de propdsitos entre unos y otros.
Por ejemplo, una dirigente chilena de una junta
de vecinos percibe que las personas mapuche
tienen intereses “mds internos”, propios de sus
organizaciones, no asi los chilenos, los cuales
actdan con un sentido mds amplio, en funcién
de proyectos de desarrollo local, relaciones con

el municipio, etc.

En este mismo sentido, un dirigente social
chileno percibe que la comunidad indigena fun-
ciona, sobre todo, hacia adentro de su territorio.
De esta manera, a partir de la experiencia de los
entrevistados, se concibe que las relaciones inter-
culturales se manifiestan generalmente al margen
del 4mbito organizacional, pues estas solo se
refieren normalmente a asuntos puntuales, como,
por ejemplo, algtin problema comun, como un
megaproyecto (aunque en este caso, las estrategias
de oposicidn y negociacién son diferentes). Esto
no impide que existan espacios de convivencia
entre ambos grupos, sobre todo a nivel familiar e
individual, como es el caso de matrimonios entre

personas mapuche y no mapuche.

Tanto chilenos como mapuche entrevistados
reconocen que se perciben mds individualismo
(“Cada uno se salva como puede”). Un entrevista-
do mapuche considera que, en su experiencia, el
espiritu comunitario se ha debilitado y que ello

se debe a las dificultades econémicas y a que

el desafio de salir adelante es familiar mds que
colectivo. La familia es la que se sacrifica, la que
trabaja arduamente para procurarse el sustento
y asegurar la educacién de los nifios. Al indivi-
dualismo contribuirfan las politicas estatales, ya
que las familias deben postular a programas con
cupos limitados (se cita el Programa Origenes y el
Programa Desarrollo Territorial Indigena), lo que
equivale a competir para llegar a ser beneficiarias.
Esto genera problemas, segtin los entrevistados,

al interior de las organizaciones.

Como se sefiald, algunos de los entrevistados
también expresan que otro aspecto que incide
en las relaciones interculturales se refiere a los
beneficios y oportunidades de acceso a progra-
mas y proyectos que tienen las comunidades
indigenas, lo que es percibido por las organiza-
ciones no indigenas como un trato privilegiado
(aunque también se percibe como un derecho,

considerando su situacién histérica).

Un joven no mapuche, dirigente de un comité
de pequefios agricultores, relata que los socios
estdn dejando la organizacién porque reciben
poca ayuda estatal, a diferencia de la comunidad

mapuche:

La otra vez comenzaron a recolectar firmas
para entrar al Origenes, pero a nosotros nos
dijeron que no podiamos entrar. Y era cierto,
porque yo consulté y me dijeron:
“Usted no puede porque no tiene raiz de
ningun lado", y quedamos afuera,
lo que ocasiond una division entre las
familias del sector.

(No mapuche, hombre, joven)

Un dirigente chileno de una junta de vecinos
sefiala que en su comunidad existe mala comu-

nicacién con los mapuche del sector:

Se han logrado cosas para la comunidad,
pero los mapuche no vienen, estan enojados,
porque unos dijeron una cosa o este otro
dijo otra, y lo Gnico que pedimos es
cooperacion (...) La gente mapuche es
muy reacia, no se motiva a participar.

(No mapuche, hombre, joven)



Menciona, ademds, un problema puntual re-

lacionado con la instalacién de una piscicultura.

Los mapuche negociaron por su lado y a
nosotros no nos consideraron

(No mapuche, hombre, joven)

Esta percepcién negativa dificulta las rela-
ciones interculturales con vecinos mapuche,
que muchas veces el sistema publico y legal ha

incentivado.

Desde la otra perspectiva, un dirigente ma-
puche mayor, impulsor de una junta rural de

vecinos, cuenta:

Ahi tenia problemas con los mismos
pefiis que se cierran, quieren ellos no masy se
cuidan. Tienen miedo que se integre otro
que les pueda hacer sombra. Entonces,
eso en el fondo no favorece la gran
causa. Solamente estan luchando por cosas
personales, por el prestigio individual.

(Mapuche, hombre, adulto mayor, rural)

Sin embargo, desde otro punto de vista, un

joven dirigente mapuche explica:

La junta de vecinos tiene una linea
diferente a la mapuche. El mapuche tiene su
forma de ser, no congenian las ideas.
Ahora quieren hacer una planta de
tratamiento de aguas servidas y el mapuche se

opone, porque tiene una explicacion
mas profunda que afecta la biodiversidad
de su territorio, y el rio es sagrado.
Mientras, los del pueblo argumentan
que les va a servir a ellos:
les falta espiritualidad a los chilenos.

(Mapuche, hombre, joven)

Pero también existen otras condiciones que
impactan en las relaciones interculturales,
segin el testimonio de un hombre mayor
mapuche, productor lechero, que tiene una
buena relacién con los chilenos. Explica cudl

ha sido la clave:

Me he cuidado de ser muy respetuoso con
todos, porque asi debe ser. Nunca me meti mas
alla, (solo) lo necesario, y me gané el carifo
de todos, de toda la sociedad, tanto chilenos
como mapuche, porque yo siempre supe
escuchar, respetar opiniones. Habia diferencias,
pero habia que consensuar por el bien de
la comunidad.

(Mapuche, hombre, adulto mayor)

De esta manera, las relaciones interculturales
en el plano de la organizacién local aparecen
marcadas por diferencias que responden a
visiones e intereses con frecuencia disimiles,
lo que no impide la accién conjunta en casos
coyunturales o frente a amenazas externas, pero
s hace complejo un entendimiento mds amplio

y de fondo en los territorios.
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3. Economia y relaciones interculturales

Desde los trabajos de Milan Stuchlik'* de
principio de los afios 70, se lee que los mapuche
practican una economfa de subsistencia en las
reducciones (hoy comunidades) en que fueron
relocalizados por el Estado chileno, cuando éste
los despojé de sus territorios. De acuerdo a este ar-
gumento, la insercién de los campesinos mapuche
en el mercado ha sido débil (solo intercambio de
pequefios excedentes), porque su principal preocu-
pacién se ha orientado a producir para satisfacer

necesidades primarias de alimentacién familiar.

Las familias, en tanto, se multiplicaron y
también las necesidades, mientras la tierra siguié
siendo la misma en extensién o se redujo. De esta
manera, el hacinamiento condujo a la sobrexplo-
tacién de los recursos naturales, especialmente
de los suelos, lo que provocé una reduccién

creciente de la productividad agricola.

A lo largo del siglo XX se crearon relaciones
funcionales entre los mapuche y los latifundistas:
medierfas’® (aunque las medierfas no se dieron
solo entre estos dos elementos sino también
entre mapuche, y entre mapuche y chilenos
mds pobres). En tiempos de la dictadura militar,
surgié el trabajo estacional en la industria de la
fruta que prosperé en la zona central al amparo
del régimen y la contra reforma agraria. Es decir,
las necesidades fueron abriendo a los mapuche
a relacionarse econémicamente con un “otro”,

mds alld de los refugios reduccionales.

Actualmente, no hay politicas consistentes
que permitan a los mapuche insertarse plena y
significativamente en los procesos productivos
del pafs, mds all4 de los intentos que hacen de
manera individual por sortear los obstdculos. Es

mds, las politicas estatales dirigidas a la poblacién

mapuche rural siguen siendo asistencialistas y
generando, por ende, fuertes relaciones de de-
pendencia. Tal situacién no ayuda a los procesos
integrativos y de didlogo intercultural; por el
contrario, refuerza la tendencia a la marginacién
econdmica y social y a la diferenciacién entre
mapuche y no mapuche, como también la de-

pendencia de los programas y recursos estatales.

En las dos tltimas décadas, la implementa-
cién de la Ley 19.253 ha permitido la adquisi-
cién de tierras de parte del Estado para restituir-
las a las comunidades mapuche. A las poco mds
de 350 mil hectdreas que quedaban en manos
mapuche (de las 500 mil, aproximadamente,
cedidas por el Estado entre 1883-1927'°), se
han agregado 140.483 hectdreas desde 1994,
fecha en que comenzé a funcionar el Fondo de
Tierras y Aguas de CONADI, hasta 2009, en las
Regiones del Biob{o, Araucanfa, Los Rios y Los
Lagos'’. Las familias beneficiarias de tierras han
pasado de manejar superficies promedio de 1,62
hectdreas a 11,56 hectdreas, aumentando entre
4,6y 9,6 veces el tamafio de la superficie de sus
predios, dependiendo de la zona agroecoldgica
(en terrenos menos productivos, més superficie).
Uno de los casos en que se da esa disparidad es
el de la emblemdtica comunidad Temucuicui en
la comuna de Ercilla, provincia de Malleco, en
donde, si bien las familias se encuentran dentro
del margen de hectdreas por familia comenta-
do, solo obtienen subsistencia agricola de unas
escasas hectdreas, debido a que la mayoria de su

relieve es monte'®.

La disponibilidad de mds tierras no se ha
traducido en muchos casos en un mejoramien-
to de las condiciones de vida de las familias

beneficiadas.

* Stuchlik, 1970 y 1974o0.
> Bengoa y Valenzuela, 1984. Babarovic et al., 1987.
16 Ver Jara, 1956.

7 Ver FAO / FIODM, 2012.

Informacién proporcionada por miembros de la comunidad Temucuicui a uno de los autores de este articulo.



El gran problema de la gente a la que se le
ha comprado tierras es que recibe la tierra,
pero no tiene los medios para hacerla producir.
Eso ha sido un tremendo freno, y eso ha
llevado a muchas comunidades a dar las
tierras en media, digamos, o arrendarlas
en muchos casos a los mismos
ex propietarios.

(Mapuche, hombre, adulto)

Segtin una chilena, gerente de una impor-
tante agroindustria, los productores mapuche
de remolacha tienen dificultades para hacer
rentable el rubro, debido a sus recursos técnicos

limitados.

Los mercados del azucar se han puesto
muy dificiles... Para que la remolacha sea
rentable para el agricultor, tienes que sacar
sobre cien toneladas de remolacha limpia.
Ese es el rendimiento que tienes que tener, y
eso se logra a través de maquinas importadas,
a través de tecnologia...
¢Sabes cuanto sacaba el mapuche?
Cuarenta y cinco. El ultimo afio no alcanzaron
a pagarle su crédito a INDAP, y ya no siembran.

(Mapuche, mujer, adulta)

Otra opinidn respecto al tema de la derra:

La Ley [Indigena] es un buen instrumento, (...)
pero si hubiera mayores recursos obviamente se
podrian dar mas soluciones para la compra de
tierra, y al mismo tiempo para la puesta
en produccion de esas tierras.

(Mapuche, hombre, adulto)

Un factor clave de la politica de restitucién de
tierras es el fomento para hacer productivos los
nuevos predios. Al no existir apoyo suficiente
en materia de inversidén y asistencia técnica,
como tampoco condiciones de habitabilidad®?,
las tierras no se convierten en un motor del
desarrollo socioeconémico de las comunidades
mapuche y, de esta manera, la pobreza persiste,

lo que crea frustracién y no contribuye a las

relaciones interculturales, especialmente con la
institucionalidad publica encargada de atender

las necesidades de los pueblos indigenas.

Otro factor que no contribuye a facilitar las
relaciones interculturales tiene que ver con algu-
nos cambios estructurales que se han producido
en las dltimas tres o cuatro décadas, en términos
de reconversién productiva de la economfa regio-
nal. La produccidn de cereales, que hizo de La
Araucanfa “el granero de Chile”, fue sustituida
por la industria forestal, la que ha tenido una

expansién sin freno.

Babarovic et al. se referfan en 1987 a una
relacién funcional entre latifundio y mapuche
durante el siglo XX. El latifundio, con sus ex-
plotaciones agricolas de baja tecnologfa, requerfa
de mano de obra estacional o permanente que
permitia a trabajadores mapuche obtener recur-

sos adicionales para sus familias.

El gobierno dio la oportunidad a que
llegaran (colonos) extranjeros... y a los
pobres mapuche los arrinconaron y jcomo?:
respaldados practicamente por el
gobierno chileno”

(Mapuche, hombre, adulto, rural)

Ademas hubo mucho engafo. (...) Decian:
"Ya, tu, te voy a dar diez litros de vino,
un saco de trigo, una oveja para que hagas
tu asado, para que te cachetees, indio
tal por cual, pero yo voy a sacar tanta
cantidad de tierra", y asi nos pasaba,
muchas veces.

(Mapuche, hombre, adulto, rural)

La relacién latifundista-mapuche fue fun-
cional a los intereses de ambas partes, en el
sentido que proveyd a los latifundistas mano
de obra barata para sus explotaciones agricolas
y de recursos adicionales a los mapuche para la
sobrevivencia. En cambio, las empresas fores-
tales, tecnoldgicamente mejor dotadas, utilizan

maquinaria para realizar el trabajo de tala y otros

1 Ver FAO / FIODM, op. cit.
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procesos, en cuya operacién emplean personal
calificado proveniente en su mayorfa de otras
regiones. De esta manera, la industria forestal
es excluyente de los campesinos mapuche, al re-
querir muy poca mano de obra. A esto se agrega
el impacto ambiental provocado por las plan-
taciones de pino en las comunidades aledafas,
consistente en el desecamiento de riachuelos y
pozos, situacién que afecta gravemente la vida
de los mapuche y determina la emigracién de

muchas familias®.

La demanda mapuche por la restitucién de
tierras usurpadas en el pasado, actualmente en
manos de empresas forestales y latifundistas, y el
conflicto y la tensién que esto conlleva, contribu-
ye obviamente a que las relaciones interculturales
entre ese tipo de empresas y mapuche sean malas
y a que estas lleguen en muchos casos al enfrenta-

miento, especialmente en la provincia de Malleco.

Por otra parte, la construccién de obras que
afectan tierras indigenas, decididas sin la debida
consulta a las comunidades mapuche involucra-
das —como el bypass de Temuco, la instalacién de
vertederos, la ubicacién de un acropuerto y la
disposicién de un tendido eléctrico que atraviesa
varios predios de familias mapuche (caso que
fue observado durante esta investigacién)—, son
motivo de controversia y forman parte del cua-
dro de desencuentros que afecta a las relaciones

interculturales.

En este contexto, el “Plan Araucania” busca
integrar a los agricultores mapuche al desarrollo
regional mediante una serie de iniciativas, como
la promocién de encadenamientos agrocomer-
ciales, reactivacién productiva agricola y desa-
rrollo de inversiones, entre otras. Igualmente,
el Programa de Desarrollo Territorial Indigena
(PDTI) de INDAP tiene por objetivo apoyar
a las familias mapuche con miras a mejorar

sus sistemas productivos y la comercializacién

de los productos. En esta linea, la politica pu-
blica que en los dltimos afios ha incorporado
fuertemente el concepto de emprendimiento y
competitividad en sus programas, en la prdctica
ve las dificultades de incorporar un modelo eco-
némico que solo apuesta a pequefias iniciativas
econdémicas con escaso impacto tanto para la
economfa familiar como para las condiciones de
vida de los mapuche, generando frustraciones y

afectando las relaciones interculturales.

Por ejemplo,... [refiriéndose a alguien de
Galvarino], ... él, de alguna u otra manera,
aprovecho estas cosas de relaciones que en

alguin momento hicieron mucha presion

politica, con tomas de fundos, y todo eso; se
sentaron en una mesa con los empresarios

y dijeron: "saben qué, nosotros vamos a

construir una sociedad y nos vamos a dedicar
a prestarle servicios a ustedes. Vamos a ser
sus contratistas”. Entonces hoy dia tu tienes a
algunos que, sin dejar sus propios principios
porque de esa manera, teniendo mas recursos,
logran abordar otros temas...

(No mapuche, hombre, adulto, urbano)
Otro caso, aunque este con resultados negativos:

Mira, hubo una vez que se cre6 un
grupo de jovenes mapuche que habian
ido a la Universidad y todo, yo trabajé
con ellos, por el tema de la remolacha,
pero sabes que trabajaron mal, porque

los mapuche mismos me decian a mi, los
agricultores que me iban a visitar,
que era mejor trabajar con la IANSA que
con este grupo, porque este grupo se
compré camionetas, computadores,
querian secretaria, nombraron gerente
y se le perdio toda la plata, entonces
no sirvio. El gobierno, o sea, el
Estado invirtio en este grupo.

(No mapuche, mujer, adulta, urbana)

2 Cdrdenas y Antileo, 2006.

2t El Plan Araucanfa 7 es una iniciativa gubernamental que busca superar la condicién actual de la Regién de La Araucanfa,
la més pobre de Chile. El plan busca que la Regién alcance el indice promedio de desarrollo del pafs, es decir, el 7° lugar
en el ranking de las regiones, en un plazo de 12 afios (2010-2022). Para lograr esta meta, establece cinco ejes de accién:
desarrollo indigena, educacién, salud, economia y desarrollo productivo.



En 2011 se formé ENAMA (Encuentro
Nacional Mapuche), una entidad que agru-
pa a profesionales, académicos, cientificos,
empresarios, artistas y deportistas, que en sus
principios sefiala la busqueda del encuentro y
didlogo para contribuir a Yz construccién de Chile
multicultural del siglo XXI"**. Este espacio de
encuentro desarrollado entre 2011 y 2012 busca
compartir experiencias, explorar entidades que
puedan apoyar al empresariado mapuche a salir
adelante e incidir politicamente para avanzar
hacia una mejor convivencia y entendimiento
en La Araucania. Esta organizacién pretende
agrupar a un sector mapuche y también influir
en decisiones, teniendo acceso con autoridades
regionales y nacionales, intentando mostrar otra

cara de los mapuche.

De esta forma, en el contexto actual, se percibe
un lenguaje comun de los agentes estatales y los
vinculados al mundo empresarial, en torno a
temas de “emprendimiento” y mercado. Esto

es congruente con la visién de un entrevistado:

Lo que se le ofrece desde el Estado y
desde los organismos de promocion en
el mundo agricola, digamos... es que se
incorporen a esta vision mas bien de mercado,
que produzcan rubros que sean rentables,
que puedan tener posibilidades de exportacion.
Se habla de la produccion hortofruticola,

de hortalizas, de flores, de esas cosas que
Son hoy en dia mas rentables.
Y que por esa via podrian hacer uso de esas
tierras y generar recursos, pero €so no es
facil, porque eso es un cambio, supone un
cambio tecnolégico muy fuerte que no se logra
de un dia para otro, es un proceso lento,
y la gente tiene que comer, tiene que
alimentar a sus hijos, tiene
necesidades inmediatas...

(Mapuche, hombre, adulto, politico)

En esta perspectiva, uno de los grandes retos
de la politica indigena actual es promover la
incorporacién de los mapuche, especialmente
los de origen rural, a la economia regional y
nacional. No basta, como sefialaron algunos
entrevistados, con entregar tierras a los mapuche
o generar espacios de encuentro. De acuerdo a
lo planteado, se requiere, entre otros aspectos,
mejorar y quizds ampliar los sistemas de apoyo,
de modo que se logre un cambio profundo en
las relaciones econémicas estructurales, en con-
traste con los que actualmente se implementan,
fomentando el asistencialismo y la dependencia.
Esto también se aplica a otros 4mbitos: no son
suficientes las becas para educacién, sino que
también es necesario transformar los sistemas
de acceso a la educacién y sus contenidos, que
deben fomentar la no discriminacién y el reco-

nocimiento del pueblo mapuche y su lengua.

2 Documento: Enama Encuentro Nacional Mapuche Temuco, Chile 2011-2012 de Profesionales, académicos, cientificos,
empresarios, artistas, deportistas “Contribuyendo a la construccién del Chile multicultural del siglo XXI”. Petu Kelluntukuifi

Tafii Deumageal Kife Chile Itxofill Kimiin Niam Tufachi Siglo XXI Meu (entregado en Cumbre ENAMA, 14 de junio de

2012).
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4. Vida social y relaciones interculturales

En las regiones del sur, se evidencia que “lo
mapuche” estd presente en la vida social. Se pro-
yecta en los nombres de los pueblos, ciudades,
rios y cerros. Letreros en los caminos sefialan
la ubicacién de comunidades indigenas. En
las ferias y calles, hombres y mujeres mapuche
ofrecen sus productos. Los medios de comunica-
cidn, cada cierto tiempo recuerdan que existe un
“conflicto” entre mapuche y empresas forestales,
o asociado a un mega proyecto o a la toma de
un fundo; aunque también se muestran otras
dimensiones y puede figurar la entrega de algtin
beneficio estatal a una comunidad mapuche o
el inicio de un nuevo proyecto como una forma

de mostrar los “éxitos” de la politica indigena.

Como indicacién general de las entrevistas, se
podria sefialar que las relaciones interculturales
entre mapuche y chilenos, en el 4mbito de la
vida social, oscilan, como un péndulo, entre la
aceptacién y la distancia, entre la naturalidad y la
extrafieza, dependiendo del contexto y también
de la historia personal y la experiencia de cada
persona (una minorfa importante de las perso-
nas no indigenas urbanas dicen no relacionarse
con mapuche). En la zona sur, en particular en
La Araucania, las relaciones interculturales son
parte de la cotidianidad y se dan con frecuencia
a partir de vinculos de vecindad, familiares o
de convivencia en la escuela. La “naturalidad”
de las relaciones en estos contextos no significa
que sean fdciles e igualitarias; por el contrario,
se dan en un marco complejo de interrelaciones,
conflictos, negociaciones y consensos, atravesado
por otros aspectos como las relaciones de género,

etarias y de clase.

Para los mapuche que nacieron y vivieron sus
primeros afios de vida en comunidad, sus rela-
ciones en este periodo fueron en su mayoria con
personas mapuche: familiares y compafieros de
escuela. Ya mds grandes, al salir de la comunidad
para asistir a escuelas en sectores urbanos, donde
la mayorfa de los estudiantes son chilenos, co-
menzaron a ser minorfa. Probablemente este tipo
de escuela constituye el espacio donde mayor-

mente se da la discriminacién y donde también,

por lo mismo, se produce un proceso identitario
forzado, aunque hay situaciones de este tipo
que ya ocurren, si bien en menor grado, en las
escuelas rurales, provocadas por compafieros y
también profesores. Los calificativos raciales de
“indio”, “talones partidos”, “mapuchito”, “negro
curiche”, marcan las relaciones. Se suman, con
frecuencia, denominaciones clasistas, como
“pobre” o “del campo”. Algunos testimonios de
personas mapuche revelan que fueron discrimi-
nados por ser del campo y pobres, mds que por

ser mapuche.

En la experiencia de personas chilenas, los
vinculos y relaciones con personas mapuche en
La Araucania son parte de la vida y se dan en
diversos dmbitos: en la familia, cuando alguien
se casa con una persona mapuche; en el trabajo
o en los diferentes grados educacionales, al tener
compaferos mapuche. Segun las entrevistas, los
chilenos que han tenido un vinculo de trabajo
estable con mapuche tienen una visién mds
neutral o positiva de las relaciones, aunque
marcada por relaciones de clase, valoracién que
se transmite a los hijos. Por ejemplo, un hombre
chileno, agrénomo, cuenta que su padre trabajé
muchos afios relacionado con el tema de tierras
y que siempre les “habld bien de los mapuche’,
por eso “como familia siempre hemos tenido buena

relacidn con el pueblo mapuche’”.

Las vivencias de discriminacién o buen trato
son claves en las historias de vida: marcan a la
persona e influyen en su visién de las relaciones
interculturales. Una mujer chilena, abogada,
recuerda la discriminacién que sufrié una amiga

mapuche en la ensefianza media:

Ya en la media estuvo pololeando,

y al pololo (le preguntaban): “;Cémo pololeas
con ella que es mapuche?” Y a su hermana
igual, a los pololos les preguntaban:
"¢Quién es esa nina?,
épor qué te juntas con ella?".

(Ellos) decian que era compafiera, la negaban
como polola, no la llevaban a la casa.

(No mapuche, mujer, adulto)



“Los de afuera”, quienes llegan tardfamente a
vivir a La Araucanfa y no han tenido un contacto
cotidiano con los mapuche desde la nifiez, acttian
con una cierta distancia y recelo, aspectos que
se manifiestan, por ejemplo, en las relaciones
econdmicas y laborales, y en la forma de atencién
en los servicios publicos. Reconocen que hay un
elemento de “extrafieza’, determinado, sobre
todo, por el desconocimiento, que se puede

manifestar en discriminacién.

Por ejemplo, una chilena, gerente de una
empresa, agrega que los mapuche son “desconfia-
dos”. Menciona que, cuando se produce el pago
por una transaccién comercial, ellos revisan una
y mil veces los documentos, como buscando la
pillerfa. Si bien de algiin modo esto la molesta
porque pone en duda su trabajo profesional y
honestidad, al mismo tiempo comprende que
puede deberse a que han sido engafiados tantas

veces.

Un chileno mayor, ingeniero, que llegd recien-
temente a vivir a La Araucanfa y en cuya casa
trabaja una persona mapuche a tiempo parcial
en diversas labores no calificadas, opina que
es necesario que el pueblo mapuche tenga un
lugar importante en la regién, dado el vinculo
ancestral que tiene con el territorio. Sin embargo,
esta visién estd marcada por relaciones de clase y
también por una condicién personal, pues tam-
bién se encuentran percepciones de desconfianza
frente a los mapuche e incluso de menosprecio,
como lo expresan en otros casos descendientes

de colonos de la Araucanfa.

Aunque en las relaciones persiste una cuota
de desconfianza, los entrevistados mapuche y no
mapuche perciben que ya no existen los niveles
de discriminacién del pasado. Esta opinién
se complementa con los datos de la encuesta
realizada en el contexto del proyecto en que se
enmarca este estudio, segtin la cual un 39% de
los mapuche cree que las relaciones han mejo-
rado y un 30 % que han empeorado, mientras
un 43% considera que a futuro van a mejorar.
En cambio, segtin los no mapuche encuestados,
solo el 20% cree que dichas relaciones han mejo-

rado, mientras el 36% sefiala que las relaciones

han empeorado y el 41% que se mantendrdn

iguales a futuro.

Asimismo, hay una tendencia, de parte de los
chilenos, a reconocer y valorar la existencia de
una identidad mapuche. Esta opinién puede
ser el resultado de las politicas de Estado de las
tltimas décadas, que han incorporado acciones
de reconocimiento de los pueblos originarios. En
este marco, los mapuche han tenido acceso a di-
ferentes programas de apoyo, lo que, tal como se
sefiald, es considerado como una discriminacién
positiva por muchos chilenos, aunque otros no lo
perciben asi y tienen una posicién mds negativa,
posiblemente influidos por el “conflicto mapu-
che” que proyectan los medios de comunicacién

o0 que viven en localidades especificas.

En cuanto a la vida familiar, existen relaciones
entre personas mapuche y no mapuche, que se
manifiestan en amistades, matrimonios y rela-
ciones de parentesco en general. En la constitu-
cién de algunos matrimonios, la migracién a la
ciudad, especialmente a Santiago, juega un rol
importante. Como sefialan los entrevistados, la
persona mapuche que llega a la capital se apoya
en conocidos, muchas veces familiares, que la
reciben y le consiguen trabajo o le dan contac-
tos. Los hombres mapuche trabajan en fdbricas
donde la mayoria de los trabajadores son wignkas
y también se encuentran con mapuche de otras
regiones, comunas y ciudades . Los encuentros se
producen también en los lugares de esparcimien-
to durante los fines de semana, como la Plaza de
Armas, y en el vecindario o barrio. Asimismo,
por el tipo de trabajo y el barrio donde habitan,
debido a las condiciones socioeconémicas simi-
lares y pertenencia a un mismo estrato social,

coinciden migrantes mapuche y chilenos.

La formacién de matrimonios entre mapuche
y chilenos es un aspecto comun de las relaciones

interculturales.

Son frecuentes los casos de hombres mapuche
emigrados en su juventud a Santiago, donde
trabajaron y encontraron a una pareja chilena,
que después de 10 a 15 afios volvieron a sus co-

munidades de origen con su cényuge. También
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hay casos de parejas mapuche que se conocieron
en Santiago y luego regresaron a la comunidad
de uno de ellos. Los encuentros se producen
también en las ciudades y en el campo de La

Araucania.

Varios entrevistados manifestaron que “esta-
mos todos revueltos” para referirse a los matri-
monios entre chilenos y mapuche. Un aspecto
relevante que mencionan los entrevistados es que
el migrante mapuche no pierde el vinculo con
su comunidad, de tal manera que el regreso es
siempre una opcidn abierta. El retorno, cuando
ocurre, tiene diversas motivaciones: en algunos
casos, se debe a razones econémicas y familiares,
como la enfermedad de un pariente cercano; en
otros, simplemente la nostalgia. Si la pareja es
un chileno o chilena, normalmente se integra
a la familia mapuche y a la vida en comunidad
en la zona sur, incluyendo la participacién en

ceremonias como el nguillatun.

El regreso a la comunidad permite que la
pareja no indigena pueda reconocerse como
indigena y también los hijos. Los hijos suelen
asumir una identidad mixta mapuche/chilena,
reforzada por la familia mapuche y, en algunos
casos, por la escuela y la mayor valorizacién que
hay actualmente de lo mapuche. Esto dltimo
lo reconocen tanto mapuche como chilenos
como un avance general, notable sobre todo en
las escuelas y en La Araucanfa. Lo sefialan en
particular las personas mapuche mayores que

vivieron la discriminacién cuando nifios.

El proceso de aceptacion del “otro” en la fami-
lia es lento. Un hombre mapuche, académico,
sefiala algunas aprensiones comunes de la familia
mapuche respecto de la esposa chilena: “Ella no
sabe tejer”, “No te va a saber cuidar’, sumadas
a las desconflanzas: “Los wingka siempre van a
sacar detalles (criticas) y, por otro lado, siempre
andan con la intencién de engaiiar’. Algo parecido
ocurre en la familia chilena a la llegada de un
miembro mapuche. “;Casarse con una indial”,
suele ser la reaccién. Una mujer mapuche rural
cuenta que ella, cuando joven, migré a Santiago.
Era hija de padre mapuche y madre chilena. En

la capital conocié a un chileno y se casé, con lo

cual repitié la historia de sus progenitores. Sin
embargo, los abuelos mapuche se opusieron al
matrimonio, aunque terminaron aceptdndolo
con el tiempo. Ella finalmente regresé a la co-
munidad, acompafiada por su esposo chileno.
Los hijos, si bien son “mezclados”, se sienten mds
identificados con los mapuche; incluso quieren
cambiar el orden de sus apellidos, poner primero

el mapuche.

Los procesos descritos comenzaron hace
décadas y hoy los jévenes manifiestan mayor
apertura a la idea del matrimonio mixto. En
cambio, segtin algunos entrevistados, las per-
sonas mapuche de mds edad por lo general
manifiestan hostilidad y discriminacién hacia
los cényuges cuando son wingkas y dificultan su
integracién a comunidad. Un hombre mapuche,

académico, sefala.

Influencia de la socializacion familiar,
porque una de las cosas que a nosotros nos
decian es que no hay que casarse con chilenas...
¢Quién decia eso? jLa mama! y las mujeres en
general en la comunidad.

(Mapuche, hombre, adulto)

La migracién a la ciudad no se percibe como
algo “tan terrible”. M4s bien, se destaca la fa-
cilidad para adaptarse a la vida santiaguina y
“modernizarse”. Es decir, conocer otra forma
de vida, “awignkarse”, “conocer el mundo”,
“valorar lo propio”, “sacar la personalidad”,
“ganar experiencia” y encontrar el amor, entre
otras opiniones expresadas por los entrevis-
tados. Haber vivido en la capital, casarse con
un santiaguino, tener familiares en la ciudad,
constituyen realidades que se viven y manifiestan

con naturalidad.

Se menciona también el ejemplo de una
chilena que llegé a vivir a la casa de su pareja
mapuche. Una sobrina de él opina que “es ella
la que tiene que adaprarse” y que “no hacemos
diferencias”. Otro ejemplo es relatado por una
chilena, dirigente social, cuya hermana se casé
con un mapuche. Cuenta que la mayor resis-
tencia la puso su mamd. Ella reconoce que él es

esforzado, pero sefiala que los mapuche “hacen



muchas fiestas con mucha comida y alcohol’. “Son
bien exagerados”. Su hermana, se incorporé a la
forma de vida mapuche. También sefiala que
“con roda la modernidad que hay, el que ellos

conserven sus tradiciones me parece bien”.

Para una joven mapuche urbana entrevistada,
auxiliar de farmacia, sus relaciones con mapuche
se dan principalmente en el 4émbito familiar. En
cambio, las de amistad las tiene en su mayoria

con jévenes chilenos.

Me gustaria casarme con un mapuche para
conservar la raza.

(Mapuche, mujer, joven, urbana)

Otro aspecto interesante de analizar se refiere
alos cambios que han generado, en la vida social
y las relaciones interculturales, el acercamiento
entre los dmbitos urbano y rural y los medios
de comunicacién. La forma de vida actual en la
zona sur es muy distinta a la de hace diez afios.
Como sefialan diversos estudios®, en la zona sur
la diferencia entre lo rural y lo urbano es cada
vez menor. La existencia de una red vial y de me-
dios de transporte puiblico algo mejores y, sobre
todo, la masificacién de los teléfonos celulares,
han permitido un acercamiento entre formas de
vida. Un aspecto que impacta en las relaciones
interculturales es el flujo campo-ciudad. Los
cambios que ha experimentado la Regién de La
Araucania hacen dificil distinguir —en el caso de
varios de nuestros entrevistados— qué es rural y

qué es urbano.

Muchas personas se definen como pertenecien-
tes al sector rural porque habitan en el campo,
aunque estdn gran parte del dfa en la ciudad, prin-
cipalmente por trabajo, al igual que sus hijos que
acuden a estudiar. Otras viajan constantemente
con el fin de comercializar sus productos. Algu-
nas personas con mds recursos cuentan con una
vivienda en la ciudad y otra en el campo. Por lo

general, se trata de profesionales que trabajan de

lunes a viernes en la ciudad y los fines de semana
y dias libres regresan a su comunidad, donde se
integran a las actividades productivas y sociales.
Por esta razdn, preﬁeren no definirse como ma-
puche urbanos y enfatizan su acervo rural. No
obstante, esta observacion es vdlida para aquellos
que se encuentran a distancias breves en tiempo y
espacio de los centros poblados (principalmente
de Temuco, capital de la Regién de la Araucanfa
u otras ciudades medianas) o que tienen vehiculos
particulares para movilizarse, en contraste con
otros que viven a distancias mayores de ciudades
o pueblos y que no cuentan con locomocién
fluida o a todo momento del dfa, para los que la

ruralidad es una condicién que les marca.

Un tema particularmente relevante para las
relaciones sociales e interculturales es el uso gene-
ralizado de tecnologfas de comunicacién, como
Internet y, sobre todo, los teléfonos celulares.
El impacto es transversal, con algunos matices
asociados a la condicién econdmica, educacional,
etaria y de residencia rural o urbano. Se vive en
lo que Marshall McLuhan denominaba la “aldea
global”. Es decir, independientemente de dénde
se encuentren las personas, la comunicacién
tecnoldgica las vincula al resto del mundo. Se
cita el caso de una mujer mapuche, disefiadora,
que conocid y se cas6 con un italiano gracias a

Internet.

Ninguno de los dos pensaba, yo menos
todavia, que podriamos conocernos asi y
llegar a un matrimonio, pero bueno,
se dieron las cosas.

(Mapuche, mujer, adulta)

Es posible conjeturar que la comunicacién
tecnoldgica ha ampliado e intensificado las
relaciones entre las personas. Al mismo tiempo,
ha aumentado la posibilidad de fragmentacién
o negociacién de la identidad, al ofrecer mds
opciones de identificacién con cosas y gente

fuera del entorno inmediato.

» Por ejemplo, ver PNUD CHILE, 2008; Bengoa, 2007; Herndndez y Pezo, 2010.

2 Ver Course, 2011, trabajo que da cuenta de la vida rural desconectada de la realidad urbana de los mapuche de Piedra Alta

en el Budi, Puerto Saavedra, Chile.
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Por otra parte, también puede ser un factor de
nuevas desigualdades entre los que tienen acceso
a estas tecnologfas y los que no lo tienen, como

los mds pobres y las minorfas étnicas.

El uso de celular ha cambiado el escenario de
las comunicaciones en el mundo rural y urbano
de la zona sur de manera transversal, tanto para
mapuche como no mapuche, y ha expandido las
perspectivas de las relaciones sociales e intercul-
turales. A pesar de lo escarpado del paisaje y las
distancias, son pocos los lugares que no tienen
sefial de celular de alguna compaifa. Esto permite
situaciones impensables afios atrds, como la comu-
nicacién de noticias personales, especialmente de
familiares que han migrado, y relacionadas a aspec-

tos econdémicos, comerciales y organizacionales.

Sin embargo, a pesar de que hoy existe mds
contacto, movimiento de poblacién, matrimo-
nios, reconocimiento de lo mapuche, etc., atin
persiste una distancia entre mapuche y chilenos,
que se manifiesta en hacer notar las diferencias.
Algunas de ellas son de tipo cultural, como el
uso del tiempo, las formas de comunicacién y
negociacién, etc., todo lo cual se traduce, en

tltimo término, en desconfianza.

En politica, la desconfianza proviene de ambos
lados. Del lado de las autoridades no mapuches,
segtin un politico y profesor chileno, hay “gran
desconfianza en torno a los compromisos”, en
cuanto a su cumplimiento de parte de los ma-
puche. Del lado de los mapuche, un académico
mapuche manifiesta que existe la idea arraigada
de que “los wingkas siempre andan con la intencién
de engariar”. En cada resolucién que se toma en
relacién con sus problemdticas, ven un intento de
engafiarlos. Esta desconfianza natural se deberia
a malas experiencias anteriores. Segtin el mismo
entrevistado, el proceso de generar confianza
es dificil pero necesario y merece que se hagan

todos los esfuerzos.

La desconfianza y la discriminacién se poten-

cian. Segtin un joven mapuche:

Los que mas discriminan son los que tienen
mas plata. Ellos no quieren mucho a los

mapuche porque son muy ‘revoltosos.

(Mapuche, hombre, joven)
Otro joven mapuche, dirigente, agrega:

Ellos no pueden imponer porque
nosotros no nos vamos a imponer a
los chilenos de que sean mapuche.

(Mapuche, hombre, joven)

Aunque reconoce que hay chilenos que apoyan
a los mapuche, y ello se debe a que los conocen.
Una explicacién respecto a esta dificultad de los
chilenos para relacionarse con los mapuche se
debe, en parte, segtin un dirigente mapuche,

a que:

La sociedad chilena no tiene tiempo, estan
preocupados de hacer el trabajo, estdn muy
cerrados en las cosas que estan haciendo.
Pero el wingka que estudia, que se interesa por
la cultura mapuche, si logra comprender
y hasta algunos quieren ser mapuche,

y andan con los mapuche para todos lados.

(Mapuche, hombre, adulto)

La desconfianza también refuerza los estereo-
tipos negativos, segun la visién de un dirigente

mapuche:

Los chilenos siempre tratan a los mapuche
como si estuvieran haciendo algo malo.
Se levanta un mapuche para reclamar sus
derechos y al tiro lo miran y lo tildan de
comunista. Eso es un tipo de discriminacion
porque piensan que los mapuche no tienen
derechos. Quieren asimilarnos, dicen que
somos todos chilenos y que los mapuche no
tenemos por qué tener mas beneficios.
Siempre sacan el tema de las becas, [dicen que]
los mapuche no estudian porque no quieren,
porque segun ellos todos los mapuche
tienen beca y no es asi.

(Mapuche, hombre, adulto, rural)

El manejo de la informacién de lo que pasa
en La Araucania contribuye a profundizar las
diferencias. Asi, en la opinién de la gente co-

mun, han pasado a predominar los calificativos



de “terroristas” y “violentistas”, sobre los tradi-

cionales de “flojos”, “borrachos” y “ladrones”.

Un dltimo ejemplo para ilustrar las relaciones
interculturales en el dmbito social (en el que
afloran los prejuicios), lo plantea un dirigente

mapuche:

Nos pasaron un sector que es turistico para
la organizacion (lo recuperamos). De primera,
los turistas no querian nada con los mapuche,
reclamaban porque cobrabamos entrada.
Decian: "Pero si es de todos los chilenos” o
"“Es ilegal”. Tuvimos que soportar las discusiones.

Pero ahora ultimo respetan el trabajo.
Se cansaron y reconocen que ahora el espacio
es mapuche. Antes no querian aceptar, le
buscaban las cinco patas al gato para llegar
y pasar. Bueno, algunos pasaban y no
respetaban a la gente. Pero ahora hay otro
trato, mas respeto. Yo creo que falta harto
todavia porque no existe esa mentalidad de
respeto mutuo dentro de su cultura.

No aceptan que somos diferentes.
Algunos piensan que todos somos iguales
y su tipico argumento es que somos
todos chilenos.

(Mapuche, hombre, adulto)

5. Cultura y relaciones interculturales

En el plano de la lengua, uno de los mds sim-
bélicos e importantes en términos de marcar
diferencias entre una cultura y otra, en unsiglo y
medio los mapuche han pasado del mapuzugun
dominante al castellano dominante. La pérdida
de la lengua es en gran medida el resultado de
la asimetria existente en las relaciones intercul-
turales entre mapuche y chilenos. “Los abuelos
tomaron la decision de no hablarles a sus hijos en
mapuzugun para que pudieran hablar bien el
castellano y pudieran desenvolverse en el nuevo
mundo”, cuenta un entrevistado. Actualmente,
los hablantes de mapuzugun alcanzan apenas
a un 16%%. La religiosidad, la medicina y los
deportes propios han sido reconstruidos por las
mismas organizaciones, aunque una buena parte
de los mapuche usa la medicina moderna, se ha
convertido a otras religiones y practica deportes
universales como el fdatbol. Los chilenos, en
tanto, también han incorporado elementos de
la cultura mapuche, pero, dada su posicién de
dominantes respecto de los mapuche, bésica-
mente han conservado el castellano, su religién

mayoritaria, su medicina y otras manifestaciones.

No obstante, existe un pequefio porcentaje

de hablantes de mapuzungun y practicantes de

otras manifestaciones de la cultura entre las nue-
vas generaciones de mapuche, particularmente
urbanos (un nuevo sujeto social producto de la
historia), que toman la lengua como un referente
cultural y un distintivo de la diferencia con el
“otro”. Esto alimenta una etnicidad politizada
en las organizaciones reivindicativas de los ma-
puchey, a su vez, nutre una identidad mapuche
en oposicién a otra chilena, dando un contexto
particular al desarrollo de las relaciones intercul-
turales en la zona sur e incentivando también la
valoracién de “lo tradicional”. En este marco, la
cultura —real o asumida como real— e identidad
se entienden como un proceso de construccidn
permanente en la relacién mapuche/chilenos.
La accién de relacionarse cotidianamente, es lo
que genera procesos de acercamiento o distan-
ciamiento cultural, pues, como en todo proceso
cultural e identitario, el dinamismo es parte de
su esencia. De esta manera, la cultura mapuche y
la chilena no solo estdn en diferentes posiciones
de poder, sino que también en el diario vivir
expresan précticas comunes y otras divergentes,

que refuerzan sus diferencias y encuentros.

Algunos entrevistados mapuche reconocen

que las relaciones han cambiado para mejor,

» Zufiga, 2006.
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lo que no significa necesariamente que sean
buenas. Quienes piensan que las relaciones han
mejorado, fundamentan su presuncién en que,
primero, ya “no se trata tan mal’ a los mapuche

como cuando ellos eran nifios.

Entonces nos decian ‘la india, india
tiene que ser, jcuando van a aprender
las indias?'

(Mapuche, mujer, adulta)

Y, segundo, porque los mapuche han cam-
biado su actitud y ya no se dejan atropellar,

planteando abiertamente sus puntos de vista.

Nosotros nos dijimos que esas federaciones
(de estudiantes) tienen tendencia a ciertos
sectores politicos, a ciertas fracciones
politicas, no representan nuestros intereses,
nosotros somos autonomos. Por ende, no
pueden representar nuestros intereses.

(Mapuche, hombre, joven)

Al intentar explicar el cambio de actitud de
los mapuche, algunos entrevistados sefialan que
este tiene que ver con la experiencia de vivir en
ciudades (principalmente Santiago y Temuco) y
un mayor acceso de los mapuche a informacién y
conocimiento acerca de sus derechos. Esto gene-
ra un mayor sentido de pertenencia a la cultura
propia y otra actitud en las interrelaciones, me-
nos sumisa y de mayor confianza y autoestima,

especialmente en los jévenes.

Antes habiamos sido un poco invisibilizados.
Hoy dia los estudiantes mapuche estan
participando a nivel nacional, a nivel de

la plataforma comunicacional, que es muy
potente... Y eso la gente lo ha valorado,
porque ya no tiene el sesgo de que los
mapuche estan peleando o estan curados.
Hoy dia no, los mapuche estan solicitando
soluciones. Entonces cambia un poquito la
forma de pensar.

(Mapuche, hombre, joven, urbano)

En cuanto al trato de los chilenos hacia los
mapuche, hoy no es tan aceptado socialmente

usar el término ofensivo de “indio” o hablar mal
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de los mapuche en forma abierta, aunque pro-
bablemente haya otros términos menos directos

para referirse a los mapuche.

Me gustaria ver que los indigenas y los
mapuche, en particular, sean tan dignos de
respeto como cualquier persona que anda

en la calle, y no sean objeto de burlas,

de miradas raras, porque andan con sus
vestimentas tipicas en el centro; que exista
una suerte de igualdad, en todo sentido.

(No mapuche, adulto, urbano)

Esta actitud se complementa con el interés
de algunos chilenos por conocer mds sobre la
cultura mapuche. En el caso de la lengua, una
entrevistada chilena conté: “E/ otro dia aprend
feleytati’. Lo encontré tan lindo, me lo ensenid

alguien en twitter: feleytati”.

Asi, las diferencias culturales se evidencian en
diversas situaciones. Asociadas a actitudes de
incomprensién y menosprecio, pueden cons-
tituir elementos potenciales de conflicto en las
relaciones interculturales. En el siguiente caso,
un politico chileno narra cémo funcionarios
gubernamentales rehtiyen asistir a reuniones con
mapuche debido a la larga duracién que suelen
tener, sin comprender ni aceptar el protocolo de

la cultura del “otro”.

Recuerdo que estuve en una reunion de
siete horas. Yo me las podia bancar, como
dicen los argentinos, porque sabia que era

asi, pero habian algunas autoridades que no,
y cuando se encontraban con esas cosas, era
terrible, porque ya estaban: "jOh no!,
¢qué es esto?”, fastidiados. Habia algunos
que, cuando se trataba de temas mapuche,
decian: "Que vaya otro, si estos compadres
uno sabe a qué hora empiezan, pero no a qué
hora terminan, podis estar todo el dia".

(No mapuche, hombre, adulto, urbano)

Las entrevistas revelan también que el conoci-
miento del “otro” es con frecuencia muy super-
ficial, lo que resulta cuando menos preocupante
en el caso de funcionarios gubernamentales que

toman decisiones.



Yo creo que es un tema de desconocimiento,
mas que de incomprension, porque cuando
uno no conoce algo no puede comprender.

Mas bien habia desconocimiento de las
autoridades, no solamente nacionales, sino
de todos los niveles.

(No mapuche, hombre, adulto, urbano)

Un joven politico chileno manifesté que, en
relacién a la huelga de hambre mapuche del se-
gundo semestre de 2010, el mantuvo la posicién
de que no se podfa negociar con una pistola al
pecho. Pero, cuando se le consultd sobre cudles
eran las reivindicaciones mapuche, no las tenfa
claras. Cuando se le pregunté por qué no lo
averigué directamente, respondié: “No se me
pasd por la cabeza’”.

En el 4mbito de la educacién, como ya se-
fialamos, hay testimonios que describen cémo
la escuela marca las relaciones interculturales
y cémo estas relaciones se transforman con el
tiempo. La visién de personas mapuche mayores
respecto a su infancia en la escuela estd marcada

por la discriminacién.

Se reian por cdmo sonaba mi apellido.
Yo no sé qué gracia le encontraban.

(Mapuche, hombre, adulto)

Se burlaban, nos decian indios. Pero,
¢por qué indio?, iqué cosa es indio? Yo
llegaba con esas preguntas a la casa, buscando
respuestas, pero en casa lo unico que me
decian era: "No hagas caso, hija. Tu tienes que
dar el ejemplo, tienes que ser estudiosa,
tienes que ser ordenada, y asi vas a demostrar
que eres incluso superior a esos que se les
escapan esas cosas de la lengua”

(Mapuche, mujer, joven, urbana)

Los testimonios abundan: “Me decian pata
partida’, “Se fijaban en mi aspecto fisico”, “ Hasta
los profesores se retan de uno por cémo pronuncid-
bamos”. También hay opiniones segin las cuales

y op g
en la escuela no habfa tantas diferencias y que
eran todos tratados iguales, pues la gran mayoria

pertenecia a familias pobres.

Segun los relatos, en las escuelas rurales no se
hacfan diferencias étnicas, salvo las que pudieran
manifestar los profesores, dado que la mayorfa
de los nifios eran mapuche. La discriminacién se
presenta cuando se migra a escuelas en la ciudad,
por lo comun escuelas més grandes, donde los
nifios mapuche se encuentran con un mundo
desconocido. La escuela donde asisten nifios
mapuche y no mapuche es quizds uno de los es-
pacios de mayor discriminacién. Segtin un relato
de un adulto mapuche, la mayor discriminacién
la hacfan los nifios no mapuche que vivian en las
mismas condiciones que los mapuche, es decir,
nifios pobres. Una mujer mapuche-huilliche
adulta recuerda ese periodo de su vida: “De becho,
yo en la sala me sentaba sola, no queria que nadie
estuviera al lado mio, porque pensaba que rodos

me iban a molestar”.

La escuela, el liceo y la universidad también
pueden ser espacios de fortalecimiento de la
identidad étnica. Un joven mapuche sefiala que
un grupo folclérico mapuche en el que participé
en el liceo hizo que despertara su sentido de
identidad. En cambio, un profesional mapuche
expresa que en la universidad no tuvo ninguna
conexién con lo mapuche. Una joven mapuche

narra la siguiente experiencia:

...conoci una nifa que arrendaba una pieza
donde justamente arrendaba yo, que era/
es mapuche... Después conoci a su hermano
que estudiaba arquitectura en aquel tiempo,
también mapuche. Y mapuches, venian
ellos dos de una comunidad y todo.

Y él me invito una vez a un llillipun para
el aniversario del hogar Las Encinas. Y me
empezd a hablar de ese mundo, de como era
un mapuche de verdad. Porque yo era mapuche
pero con el apellido, podia ser catalogada
como de mentira porque no habia...

y me fascino todo.

Senti que todo lo que él me contaba
de la cultura, algunas cosas fueron recuerdos
como flash de momentos que yo habia vivido
cuando pequefa, o cosas que me habian
contado mis abuelos, o cosas que me habia
dicho mi papa.
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Empecé como a asociar todo. Fue como que
el rompecabezas se empezo a asociar todo.
Me llend6 mucho. Y me marco, yo creo.

(Mapuche, mujer, joven, urbana)

Un sociblogo e intelectual mapuche cuenta
su experiencia en la ensefianza media y en la

universidad:

...tu puedes ser amigo de un mapuche,

y le vas a sequir diciendo indio pero no con un
énfasis negativo. Ahora, los que te
dicen indio con un énfasis negativo no te lo
dicen en la cara, cachai, de hecho en
enseflanza media me pasaba, o sea, los
huevones cuando querian hacer énfasis
negativo no lo hacian directamente.

Pero yo veia que en la universidad era todo
mucho mas hipocrita...

(Mapuche, hombre, adulto)

Un académico universitario mapuche plantea
que el pais estd lejos de implementar programas
de educacién intercultural que revaloren la
cultura y la lengua mapuche, programas que
fomenten la tolerancia en los no indigenas y un
sentido de autoestima y orgullo en la minoria

indigena.

...cuando uno quiere llevar la educacion
intercultural, por un lado, para fortalecer la
identidad de los jovenes y, por otro
lado, generar procesos de cambio de la
educacion a favor de los pueblos originarios,
de los pueblos indigenas, del pueblo
mapuche en particular, yo creo que eso se
torna conflictivo...

(Mapuche, hombre, adulto)

Otros testimonios revelan que hay profesores
rurales mapuche de vieja formacidn y afios en su
labor que no tienen mayor interés y compromiso
con la cultura mapuche, de modo que se transfor-
man en agentes de aculturacién, como afirma una

mujer mapuche, técnico agricola de una ONG:

Los mismos mapuche de repente te van...,
te hacen barrera. Por ejemplo, hay mapuche
[que dicen]: “jQué tanto hablar sobre los
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mapuche! Hablemos mas de otras [cosas],
como el medioambiente, los mapuche ya no".

(Mapuche, mujer, adulto)

La situacién actual en las escuelas permite que
los procesos identitarios en las relaciones inter-
culturales sean reconocidos y tengan visibilidad.
Un ejemplo de ello es el relato de una mujer
mapuche acerca de uno de los momentos mds

importantes de su vida:

Lo que mas orgullo me da es que cuando
sali de cuarto medio nombraron mi nombre y
apellido mapuche y dijeron:

‘Primer lugar de toda la ensefianza media’,
y yo pensé: ‘Soy mapuche’

(Mapuche, mujer, adulto)

Otro aspecto importante de analizar en las
relaciones interculturales son las expresiones
religiosas y la cosmovisién. En los relatos afloran
las expresiones tradicionales religiosas mapuche
y las religiones catélica y evangélica. Un entre-
vistado reconoce las diferencias entre ellas, pero
sefiala que lo relevante debe ser el respeto entre
las personas que las practican. Una mujer chilena
catdlica, con una abuela de apellido mapuche,
sefiala que ella busca la similitud entre la religién
mapuche y catélica. En este sentido, manifiesta

que el “rewe mapuche debe ser Dios”.

En las relaciones interculturales, los encuentros
y desencuentros estdn condicionados por otro
tipo de relaciones. Es la situacién de una mujer
mapuche casada con un wingka, la que debié
pedir permiso para que su esposo participara y
fuera aceptado en el ngillatun. Esta misma mujer
buscé espacios de encuentro entre personas de
diferentes religiones (evangélica, catélica y ma-
puche), apelando a la dimensidén espiritual que
representa cada una y al respeto que se deben las

personas de distintas creencias.

Es interesante la opinién de un entrevistado no
mapuche sobre la introduccién de las religiones

cristianas:

Ha generado conflictos en la comunidad. El
pastor (evangélico) tiene mucha influencia y



no siempre es gente capacitada para opinar. La

iglesia catdlica es mas pasiva, espera que venga

la gente a la iglesia. En cambio, las evangélicas
la salen a buscar. Considero que los mapuche
son mas influenciables. Yo creo que a lo mejor
se les enredan las creencias que tienen, al no
ser cien por ciento catdlicos como las familias

chilenas. Entonces, son mas vulnerables.
Adquirieron la religion cristiana no tanto por
fe, sino porque en el colegio los bautizaron.
Esto les ha creado conflicto.

(No mapuche, hombre, adulto)

Un hombre profesional mapuche agrega
que “los pastores critican a los mapuche por
adorar palos (rewe)”. En este sentido, las igle-
sias cristianas reproducen los esquemas de
dominacién en las relaciones interculturales,
al establecer lazos de dependencia, introducir
otras concepciones y favorecer la “integracién”

a la cultura nacional.

Quienes promueven el fortalecimiento de la
cultura mapuche, incluyendo el revivir aspectos
culturales, como las ceremonias, no siempre
encuentran el eco esperado. Una mujer mapu-
che, técnica agricola de una ONG, cuenta la
experiencia que vivié cuando promovi4 una gran

convocatoria para hacer el wesripantii:

Nosotras (mi hermana y yo) fuimos vestidas
con las joyas, con todo. Lievamos el kultrun
y llegamos alla para celebrar el wetripantii,
pero solamente estaban mis hermanos, mis
primos, los dirigentes y algun otro, no mas:
un grupo chiquitito. Le dijimos a mi hermano:
“Llévate un canelo, lo vamos a plantar al frente
de la sede, ahi vamos a hacer la ceremonia“...
Hicimos la ceremonia, empezamos a tocat,
hacer purrun, todo eso.... Empezaron a
llegar, como a mirar, no sé qué. Los viejitos
entraron al grupo...

(Mapuche, mujer, adulto)

Una entrevistada plantea la idea de que ente-
rrar la placenta de la madre (en la que se formé
una persona) en la tierra de la comunidad de-
termina un lazo invisible de esa persona con su

lugar de origen. La entrevistada afirma que ese

hombre o mujer nunca va a dejar de regresar a
la tierra donde nacid v, si tiene la posibilidad
de vivir en ella, lo va a hacer. Quienes nacen en
los hospitales perderfan esta posibilidad, lo que
constituye un dilema, dado que la mayorfa de
los jévenes nacen actualmente en hospitales. A
juicio de nuestra entrevistada (mujer mapuche,
técnico agricola, trabajadora de ONG), las
nuevas generaciones no tienen, por esta razén,
el mismo apego a la tierra. En la afirmacién hay
un intento por establecer jerarquias, en el sentido
de que hay mapuche que son mds mapuche que
otros. Esta visién, sin embargo, no se contrapone
con la posibilidad de migrar y vivir procesos
de interculturalidad, de los cuales una persona
no puede volver siendo la misma (es el caso de

nuestra entrevistada).

Finalmente, en lo que respecta a las relaciones
interculturales en el 4mbito cultural-simbdlico,
un rasgo que también merece ser considerado es
la tendencia al etnocentrismo y al aislacionismo
en personas y grupos, fenémeno que intermedia
las relaciones y no favorece los procesos de co-
municacién intercultural. El etnocentrismo se
entiende como la tendencia a usar conocimientos
(fundados o no), valores y reglas para hacer jui-
cios de entrada sobre el “otro”. Un ejemplo, ya
citado, es el de un politico chileno que, puesto en
una situacién que representaba una oportunidad
concreta de tener un contacto con el “otro”, para
mejorar su conocimiento respecto de ese “otro”
y formarse una opinién mds acertada, sefiald
que no lo creyd necesario. Cuando se le pidié
justificar su opinidn, reconocié no tener una

idea formada.

Cuando una persona restringe sus interaccio-
nes sociales al grupo en el que se reconoce (un
partido politico, una organizacién etnogremial o
la colectividad a la que pertenece), en contextos
en que coexisten grupos o sociedades culturales
distintas, podria incubar tendencias al aisla-
cionismo y desarrollar sentimientos y posturas

etnocentristas.

Cuando una persona pasa la mayor parte
de su tiempo con gente de su grupo de perte-

nencia y las relaciones con el “otro” se limitan

—147-



-148-

a compromisos formales, los contenidos de
la comunicacién dentro de su colectividad u
organizacién terminan emocionalmente trans-

formados en verdades que se sitdan por sobre

6. Conclusiones

La investigacidn realizada en las regiones
del sur permite extraer algunas conclusiones.
Primeramente, se puede establecer que los en-
trevistados, chilenos y mapuche, no tienen, en
general, una visién tan negativa de las relaciones
interculturales como pudiera esperarse, toman-
do en cuenta el nivel de conflicto existente en
regiones como La Araucanfa y considerando
como referencia cémo eran esas relaciones en
el pasado. La confrontacién entre empresas
forestales y terratenientes descendientes de co-
lonos, por una parte, y comunidades mapuche
que reivindican sus tierras ancestrales, por otra,
hacfa suponer una visién mds discrepante de las
relaciones interculturales. Pero no es asi. Lo que
queremos afirmar con esto es que, si bien esa
visién hostil existe de ambos lados en las dreas de
enfrentamiento (como en la comuna de Ercilla,
por ejemplo, en que hay comunidades mapuche
allanadas casi semanalmente y han ocurrido
atentados que han privado de bienes a terrate-
nientes en la zona), chilenos y mapuche distantes
de esos focos de tensiones tienden a matizar las
relaciones interculturales, aunque siempre haya
un potencial conflicto, especialmente vinculado
alos problemas de tierra y proyectos que afectan
a las comunidades. Pero no aseguramos esto
con total conviccién, pues nuestras entrevistas,
como la encuesta PNUD, se desarrollaron en
fragmentos geogrdficos limitados del drea que

comprendia la zona de introspeccidn.

El contexto de las relaciones interculturales ha
cambiado en los dltimos 30 o mds afios; por lo
tanto, las formas de dominacién y discrimina-
cién también se dan en forma diferente. Hemos
mencionado, por ejemplo, los programas de
desarrollo para las comunidades, que fortalecen

relaciones de dependencia y mantencién de las

las de otros grupos. Cuando ello ocurre, las
posibilidades y la calidad de la comunicacién
intercultural terminan siendo perjudicadas,

anuladas.

situaciones estructurales o, proyectos que afectan

a las comunidades o disputas antiguas de tierras.

Con todo, las relaciones interculturales pa-
recen en proceso de mejora en la percepcién
de los entrevistados. Dichas relaciones se dan
en diversos dmbitos y planos de la vida social,
favorecidas por la masificacién de las tecnolo-
gfas de la comunicacién (en particular, cercanfa
campo-ciudad, telefonfa celular, acceso a internet
y medios de comunicacién indigena y, especial-
mente, conocimiento de derechos). Asimismo,
los programas para indigenas han contribuido a
que se presente una mayor consideracién de la
temdtica indigena en el sur de Chile, lo que tam-
bién es fruto de demandas y reivindicaciones de

los mismos pueblos indigenas por sus derechos.

La encuesta concuerda con esta percepcidn, al
registrar que un 45% de mapuche y un 42% de
chilenos califica las relaciones como ni buenas
ni malas. En cambio, un nimero muy inferior
de mapuche (26%) a diferencia de un nimero
parecido a las cifras anteriores, de chilenos (41%)
considera que son malas y muy malas. Aun asi, se
identifica una frontera étnica, una distancia entre
lo mapuche y no mapuche, tanto en el discurso
como en la prictica. En el discurso, porque, si
bien nuestros entrevistados en su mayorfa no
correspondieron a casos de personas involucra-
das directamente en un conflicto agudo con el
“otro”, no es menos cierto que manifestaron
comprensién y solidaridad con miembros de su
propia comunidad de pertenencia étnica. Y en
la préctica, porque muchos de nuestros entrevis-
tados, a la hora de identificar a sus verdaderos
amigos, mencionan a gente de su propio grupo
de pertenencia. Esto es, si bien se relacionan

con el “otro” porque lo impone su trabajo o



la vida social, observan que esas relaciones no
necesariamente son las mds importantes de su
vida, sefialando que las personas significativas
en su vida se encuentran dentro de su grupo
de pertenencia: familia, parientes, amigos. De
hecho, la tecnologfa, como el teléfono celular, se
usa la mayor parte del tiempo en comunicaciones

entre gente del mismo grupo de pertenencia.

Hay coincidencia en que existe un mayor
reconocimiento y valoracién de los mapuche
en el espacio de las regiones, comunas y loca-
lidades consideradas en este trabajo. Lo que es
el resultado de la lucha social y de la justeza de
las demandas sociales. Los mapuche mayores
no olvidan épocas pasadas en que imper$ un
trato abiertamente discriminatorio y transmiten
dicho recuerdo a las nuevas generaciones. Al
parecer tomando como referencia esa situacion
pasada, es que consideran que las relaciones ac-
tualmente no son tan malas. Dicha apreciacién
parecerfa referirse al dmbito de las relaciones
culturales mds que a las politicas, es decir, no se
relacionarfa necesariamente con la obtencién de
derechos, sino con el “rescate” y posibilidades de
expresion y valoracién de la “cultura” mapuche.
No obstante, las nuevas generaciones parecen
tener un discurso mds politico y reivindicador de
derechos politicos, como lo evidencian nuestros

entrevistados mds jévenes.

Uno de los marcos tedricos empleados en el
andlisis mira las relaciones interculturales bajo
el lente de la dominacidn, expresado en la dico-
tomfa dominante / dominado. El resultado de
la investigacion indica la necesidad de matizar
esta visién, pues, si bien la relacién dominante /
dominado marca estructuralmente las relaciones
interculturales histdricas y actuales, éstas son hoy

mds fluidas y existen otros elementos que tam-

bién juegan en los procesos, como las relaciones
de clase (ver articulo de Espinoza y Rabi en este
libro), género y etarias, y la convivencia privada y
publica entre mapuche y chilenos. Dicho marco
tedrico, aplicado y exacerbado desde la ortodo-
xia, no permite ver, ademds, las contradicciones
que se dan al interior de ambos grupos. Ejemplo
de ello son las opiniones encontradas que se
presentan en el grupo en posicién mds ventajosa,
en el que se incluyen instituciones y estructuras
del Estado, ante las luchas reivindicativas de los

grupos mapuche mds avanzados.

Otro elemento que llama atencién es que, si
bien podria concebirse que la cultura mapuche
actualmente estd perdiendo su originalidad de-
bido al despliegue de la modernidad y a procesos
intensos de comunicacién (si se ve a la cultura
como congelada en el tiempo e incapaz de trans-
formarse y tomar nuevas formas), la identidad
mapuche y la etnicidad asociada a ella parecieran
mds vitales que nunca, su cultura se revitaliza
y reconstruye (como todas las culturas) en su
vivencia cotidiana, tomando las nuevas formas
del contexto. La encuesta ayuda a clarificar esta
idea, cuando revela que el 35% de los mapuche
se consideran solo indigenas (ver articulo de la
encuesta). Si se compara este dato con una en-
cuesta CERC de 1999, en la que solamente un
19% se consideraba exclusivamente mapuche,
se verd que en 13 afios la cifra casi se duplicd,
lo que revela que las personas que decian tener
una identidad dual, es decir, mapuche y chileno
a la vez, optaron por considerarse mapuche a
secas, mds que mapuche-chileno o viceversa.
Esto revela un explicito sentido de orgullo por
ser o tener “raices” mapuche. Se podria suponer
que, a mayor modernidad, menos identidad y
etnicidad mapuche, pero todo indica que las

cosas no siguen €s€ curso.
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Por Jenniffer Thiers'

Los Mapuche en Santiago:
algunos antecedentes empiricos

Nuestro conocimiento de la interculturalidad
vivida por los mapuche capitalinos sigue siendo
insuficiente para poder evaluar a cabalidad sus
relaciones sociales con los no-indigenas. En estas
notas se presentan algunos datos cualitativos y
cuantitativos de fuentes diversas para servir de

estimulo al debate y a esa tarea pendiente.

Referente a la magnitud de la poblacién ma-
puche, se puede decir que en 2002 representaba
el 3% de la poblacién residente en la Regién,
y que en la actualidad puede aseverarse que la
poblacién mapuche urbana del Gran Santiago
supera el cuarto de millén? de habitantes, lo que
la situarfa en un orden de magnitud similar al
de la poblacién mapuche rural de las Regiones
surefias del Bio Bio, Araucanfa, Los Rios y Los
Lagos.

Residencia y contacto

Yaen 2002 el 53,3% de la poblacién mapuche
de la Regién Metropolitana no eran migrantes si
no nacidos alli, en comparacién con un 71,6%
de los no-indigenas nacidos en la Regién Me-

tropolitana de Santiago (Cuadro 1).

Segun los datos observados en el Cuadro 1,
serfa un error analizar las relaciones sociales
interculturales en términos de una oposicién

I3 , . . > . ,
entre ‘indigenas inmigrantes’ y no-indigenas
capitalinos de nacimiento, ya que la mayoria
de los mapuche también llevan muchos afios

viviendo en la gran urbe o incluso nacieron alli.

CUADRO 1

Migrantes y no-migrantes en la Region Metropolitana de Santiago, 2002
Tipo de migrante Mapuche No indigena
No migrantes 53,3 71,6
Migrantes directos recientes 59 3,2
Migrantes mdltiples 1,0 0.9
Migrantes de retorno 1,0 1,2
Migrantes directos antiguos 38,8 23,7
Total 100% 100%

Fuente: Datos procesados por Jenniffer Thiers, sobre la base de micro datos censales INE 2002; & CEPAL 2010: 32.

Los mapuche y el "arco popular”

La distribucién de la poblacién mapuche en el
gran Santiago se asemeja mucho a la de los estra-
tos pobres de la Regién: la gran mayorfa de los
hogares con jefe(a) mapuche también se localizan
en las comunas con los niveles socioeconémicos
mds bajos, siendo estas en orden de importancia:
Cerro Navia, La Pintana, Pefialolén, Lo Prado,
San Ramén, Renca, Pudahuel y Huechuraba,
con un rango que fluctia entre el 4,2% vy el
6,6% de la poblacién de estas comunas urbanas
(CEPAL 2010:42). Dichos bajos porcentajes
reflejan el hecho de que la poblacién mapuche,
pese a estar concentrada, se encuentra inmersa
en contextos mds amplios en que la poblacién

no indigena es la predominante.

Existen, dentro de estas comunas, algunos
“enclaves mapuche” (ver Sabatini y Rasse, en
este libro) en que el 60% o mds de los habi-
tantes de cada unidad censal pertenece a este

pueblo. Algunos ejemplos de ello se encuentran

1

2

La autora agradece los aportes de Cecilia Delgado y Marcos Valdés a la parte cualitativa de esta investigacion.

El Censo de 2012, actualmente bajo revisién, arrojarfa una cifra mucho mayor.
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en Renca, Cerro Navia, Cerrillos, Lo Espejo,
Penalolén occidental, y La Granja, tal como lo

muestra el Mapa 1.

Muchas de estas poblaciones fueron creadas
hace medio siglo como asentamientos irre-
gulares —campamentos, y algunas entrevistas
realizadas a sus pobladores mapuche como las
que se muestran a continuacién, dan cuenta de

sus caracteristicas:

Concentraciones permanentes de poblacion mapuche en 1992 y 2002
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Intervalos de poblacién mapuche como proporcion de la total por zonas censales en los Censos de ambos afios.

Fuente: Elaborado por Jenniffer Thiers sobre procesamientos de los micro datos censales INE 1992 y 2002, usando
Redatam-SP+ y cartografia elaborada con el software ArcGIS v10.
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Recuerdo de nifia que llegamos a un
campamento, eran puras chacras...

El intendente cedio estos terrenos y aqui
estamos actualmente. Yo vivo en la misma
casa, tengo los mismos conocidos, los mismos
amigos. En esa época habia mucha pobreza...
altos indices de alcohol, delincuencia, que
se mantienen hasta la fecha. Se ha ido
modernizando de a poco con agua, luz,
alcantarillado, han ido cambiando las clases
de trabajo.

(Mapuche, mujer, Cerro Navia)
Y de un hombre mapuche:

Yo naci en Santiago. Mis papas se
vinieron en el aflo cincuenta y tanto,
viniéndose del sur para aca, del
Lago Budi, llegaron al campamento
Colo Colo que esta en Cerro Navia.

(Mapuche, hombre, Santiago)

Estos antiguos campamentos hoy forman
partes de lo que se ha denominado como “el
arco popular” (Sabatini, ez /. 2007), puesto
que rodea el centro histérico de la ciudad por
tres lados, con excepcién del lado Nor-oriente,
el “barrio alto®”, donde predomina el Grupo

Socio-Econémico ABCI.

Pero mds alld del mentado arco popular histé-
rico, en un radio mds lejano del centro también
hay presencia mapuche en barrios pobres, en
Quilicura, Maipd, La Pintana, etc.®. Este se-
gundo arco popular ha sido poblado en décadas
mds recientes por mapuche y no indigenas que
habitan bloques de departamentos minimos
subsidiados, en las nuevas periferias de la ciudad

en expansion.

El mecanismo de seleccién anual para acceder

a esta vivienda social publica (por hogar segtin

3

La gran mayorfa de las mujeres mapuche que trabajan en las siguientes comunas lo hace como empleadas domésticas,

mientras que los hombres mapuche estdn pricticamente ausentes. En Vitacura hay solo 8 hombres mapuche para cada 100
mujeres mapuche y similares cifras reflejan la presencia de empleadas mapuche “puertas adentro” en los datos censales de

Las Condes, Providencia, y Lo Barnechea, del “barrio alto”.

minima de mapuche.

En el Mapa 1 algunas de estas comunas aparecen vacfas porque ninguna Zona Censal alcanzaba el umbral de la densidad



puntaje) hace que —a diferencia de los ex-cam-
pamentos, donde hubo una auto-seleccién por
familias extendidas, amigos y redes informales—
la poblacién que recibe este subsidio habitacional
se atomiza en hogares nucleares. Cada edificio
mezcla a desconocidos de distintos barrios de
origen, lo que implica, para los hogares mapuche
dispersos en estas comunas, una mayor dificultad
para mantener contacto con su cultura y reforzar
su identidad colectiva, pero esta dificultad puede
estar siendo mitigada por organizaciones que di-
funden esos conocimientos, tal como lo expresa
el relato de la siguiente pobladora mapuche de

San Bernardo:

...Estoy buscando a una persona que
sepa hablar la lengua porque quiero que
me la ensefie... La verdad es que yo no sabia
que habia organizaciones, pero cuando me
entere, ya me estoy integrando de a poco.
Nos estan ensefidndonos la vestimenta,
algunas personas saben hablar la lengua del
mapudungun, también estamos tomando
talleres para aprender a hacer la artesania, el
telar, la medicina mapuche.

(Mapuche, mujer, San Bernardo)

Estas dos situaciones de vecindad —enclave o
dispersién—influyen en las decisiones individua-
les de integrarse en la cultura predominante o de
fortalecer su identidad mapuche y los vinculos
asociados, decisiones complejas relacionadas
con el ascenso econémico y la formacién de un

nuevo hogar.

El 32% de los mapuche adultos en Santiago
viven en la misma comuna en que nacieron,
versus el 20% de los no-indigenas Por otro
lado, parte importante de las segundas o terceras
generaciones estarfan optando por mudarse de

comuna al independizarse de los padres:

Hoy en mi poblacion hay gente profesional,
pero que lamentablemente
mi poblacion tiene la llamada fuga de cerebros.

[Entrevistador: ;Como es eso, fuga de cerebros?]

Es que los chicos y las chicas que han podido
cursar carreras universitarias, se alejan de su
entorno, se olvidan de su comunidad, se van
de la poblacién, se van a Estacion Central,
Quinta Normal, Quilicura, Maipu, en sectores
donde pierden casi todo contacto con su raiz.
Y son muy poquitos los que se quedan. ...
hay abogados, asistentes sociales, profesores,
técnicos. Los técnicos son los que mas se
quedan. Y se han modernizado los colegios, no
hay desnutricion en la poblacion que es super
importante, se cuenta con servicio de salud
mental, consultorio, jardin étnico, escuela,
esta bastante bonito...

(Mapuche, mujer, Cerro Navia)

Relaciones personales interculturales

Por otro lado la identificacién de algunos
no-indigenas con el alter llega a ser intenso en

muchos casos:

Me fui dando cuenta que dentro de esa
cultura, era lo que mas se podia asemejar a
lo que yo venia sintiendo desde pequefio.
Entonces, eso me motiva a, por ejemplo: luchar
como un mapuche, a quizas aprender
un lenguaje, que en este caso es el
mapudungun, a compartir con pefis,

y a aprender.

(No mapuche, hombre, joven, Santiago)

Una parte de esta cercanfa toca también el
extremo opuesto: la asimilacién en la cultura
predominante: el 6% de los no-indigenas de
Santiago de la Encuesta de Relaciones Intercul-
turales (ERI) 2012 reconoce tener al menos un
abuelo o abuela mapuche’. Es decir, podrian op-
tar legalmente por identificarse como mapuche,
pero prefieren no hacerlo. Nos recuerda que “ser
indigena” en Chile es una opcién personal; y que
es también un derecho rechazarlo. Tal rechazo
puede ser por un alto grado de integracién per-
sonal a la sociedad no-indigena, o al contrario,

por la discriminacién sentida.

5

En el sur rural la proporcién de no-indigenas con abuelos/as mapuche es mds del doble: el 15%.
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GRAFICO 1

Estructuras socioecondmicas de las poblaciones mapuche y no indigena en la Region
Metropolitana, 2002
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Fuente: Elaborado propia sobre procesamientos de micro datos censales INE 2002, usando Redatam-SP+.

CUADRO 2

Autoidentificacion segtin clase social y condicion étnica.
Region Metropolitana de Santiago, 2012.
Las personas a veces se describen como pertenecientes a una clase social.

¢Ud. se describiria como perteneciente a ...? Mapuche (%) No mapuche (%)
Alta 0 0
Media alta 3,7 0,6
Media baja 28,9 30,9
Trabajadora 45,6 39,5
Baja 21,9 27,8
No sabe 0 0,5
No responde 0 0,8

Fuente: ERI 2012.
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Comparacion a nivel colectivo

En la Regién Metropolitana la estructura so-
cioeconémica® de la poblacién mapuche indica
brechas que son negativas para esta poblacién
respecto de la no indigena. Clasificados segin
la cultura del jefe(a) de hogar, se puede obser-
var en el grifico 1 que los hogares mapuche se
concentran mds en los estratos pobres de lo que

hace la totalidad de los hogares no-mapuche.

Las “identidades sentidas” de clase también
coinciden, en gran medida. Contrario a la creen-
cia de que todos se sienten clase media, al ofrecer
otra alternativa, la identidad social colectiva mds
elegida es muy distinta, y segtin los datos de la
encuesta alrededor del 46% de mapuche y del
40% de no-indigenas se identifican como “clase

trabajadora” (Cuadro 3).

En misma perspectiva subjetiva, fue posible
observar la apreciacién de que "Hoy en dfa...ser
mapuche es ser bacdn”, y que si bien persisten
précticas de discriminacién y burla hacia las
personas de esta ascendencia en el Gran San-
tiago, no hay duda de que estd cambiando el
estatus, en términos de prestigio y autoestima,
de la pertenencia a este pueblo. Una de las
expresiones mds dramdticas recogidas en las
entrevistas sobre este cambio la da un profesor

de educacién media:

“...una vez para el aniversario del colegio,
cantamos un pedacito, un extracto de RAP
mapuche-fusion con mi grupo de HIP-HOP,

todo en mapudungun... salié todo muy bonito
porque los pefis y las lamuenes jovenes
escucharon eso y empezaron a acercarse

solitos: "oye mi mama habla mapudungun” o

“mi abuelita habla mapudungun”, “sabes que
mi sequndo apellido es mapuche”, y asi de a
poquito ellos empezaron a reconocerse. ...Y hoy
en dia en el colegio ser mapuche es ser bacan,
o sea de hecho los chiquillos hace un tiempo
atras se tomaron el colegio, estuvo un buen
tiempo tomado, como un mes, y lo que yo mas
veia eran banderas mapuches en todos lados,
estan despertando su ser mapuche...".

(Hombre, mapuche, urbano)

La valoracién de la identidad, sociabilidad y
cultura mapuche es extensiva (Gréfico 2) a una
parte de la sociedad no-indigena de Santiago,
como una alteridad positiva. Por una parte
los no-indigenas de la encuesta en Santiago

asociaron la palabra mapuche, en primer lugar,

6

hogar y el nivel de educacién del jefe (a) de hogar.

Para este andlisis se clasificaron los hogares de la Regién segtin su Nivel Socio-Econémico, basado tenencia de bienes del



GRAFICO 2

Representaciones sociales de mapuche, Gran Santiago, 2012

70
60 | 599

50

40 40,2

30

24,9
21,1
20
145 154 142 134 15,4 15,6
;- 116 123116 11,8 104
10 8,1 8,4 : 73 75 88 65 o e
0 1 1 1 1 1 1 1 1 — 1 . 1 - 1 1 1 . | 1 -il
Virtud Raices/ Tierra Cultura Discri-  Pueblo Defecto Conflicto Indigena Chilenos Tradicion Orgullo Raza Palabra Indio Identidad
Origen minacion Indigena
Il Mapuches No mapuches

Los valores corresponden a una escala de 0 a 1, en que 1 es paridad entre mapuche y no-indigenas.

Fuente: ERI 2012.

a virtudes (Gréfico 2), y por otra son los que
mayor conflicto intercultural perciben, pero que
igualmente son los que mds apoyan la alternativa
de darles mayor acceso a tierras como la politica
publica mds importante hace el pueblo mapuche
Por ejemplo, se puede apreciar a continuacién
que la identificacién de algunos no-indigenas

con el alter llega a ser intenso en muchos casos:

"Me fui dando cuenta que dentro de esa
cultura, era lo que mas se podia asemejar a
lo que yo venia sintiendo desde pequefio.
Entonces, eso me motiva a, por ejemplo: luchar
como un mapuche, a quizas aprender un
lenguaje, que en este caso es el mapudungun, a
compartir con pefis, y a aprender”.

(Joven, hombre, urbano, no-mapuche)

Estos datos son sugerentes de nuevas hipStesis
de trabajo. La mayoria de los mapuche en San-
tiago son capitalinos de nacimiento, integrados

culturalmente, por matrimonio e incluso en su

insercién socio-ocupacional. También padecen
de tratos racistas y de inequidad econdémica,
pero de manera mucho mds amortiguada que

en el sur rural.

Pero ;esta integracion en la sociedad predomi-
nante, con el aislamiento de los hogares mapuche
en un segundo arco popular, significa también
asimilacién cultural y pérdida de identidad
propia, como sugiere la mayorfa de la literatura
académica sobre migracién? O bien, ;la mayor
valoracién de la cultura mapuche por parte de
muchos de los no-indigenas en Santiago, propi-
cia un clima favorable para el fortalecimiento de
la identidad mapuche? Y, como tltima hipdtesis
de trabajo futuro, ;las otras identidades com-
partidas por mapuche y no-indigena (barrio y
comuna, género, generacién, clase trabajadora,
etc.) son bases potenciales para alianzas entre
actores sociales mapuche y no-indigenas para
trabajar por la concrecién de los derechos de
cada identidad?
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Nelson Aguilera Aguila’

Pueblos indigenas en Magallanes:
Perspectivas en el siglo XXI°

Queremos ser libres.

Queremos ser duefos de estar aqui o salir cuando se nos antoje,

sin tener que pedir permiso a nadie.

Nuestros son estos campos, las islas y los canales que nos vieron nacer;

nuestros son porque nuestros antepasados aqui también nacieron y

vivieron dejandonoslos en herencia.

(Exhortacion del Capitan Antonio, kawésqgar,

para el asalto a la Mision Salesiana San Rafael, Isla Dawson, 1889)

Ubicada en un contexto subpolar, la Regién
de Magallanes se caracteriza por presentar con-
diciones climdticas propias de altas latitudes. El
paisaje actual es, sin embargo, significativamente
distinto de aquel que encontraron los primeros
habitantes de estos territorios hace 13.000 afos.
Entonces, cubierta por glaciares y grandes lagos,
precursores del Estrecho de Magallanes, entre
otros hitos geogréficos, la regién albergd una
amplia diversidad de especies de una megafauna
actualmente extinta, con las cuales los cazadores

paleoindio probablemente convivieron.

Es fAcil suponer que esos primeros pobladores
son los ancestros de los pueblos indigenas de
los canales australes, los cuales se adaptaron a
uno de los entornos més hostiles del planeta,
domesticando el ambiente y desarrollando fér-

mulas adaptativas que ain asombran a quienes

han tenido la suerte de conocer al menos parte

de sus culturas e historia.

De los vigorosos pueblos de la pampa solo
queda el testimonio de su trénsito por la Pata-
gonia, mientras que de los canoeros, que deam-
bulaban por los canales de la regién, subsiste
un reducido nimero de personas, en su mayor
parte descendientes mestizos, cuyo vinculo con
la tradicién antigua tiende a diluirse con el paso

de las generaciones.

Este articulo presenta una breve descripcién
histérica de los eventos que condujeron a esta
situacién y detalla los procesos vividos por las
diferentes etnias que poblaron el extremo austral
de América del Sur. En seguida, da cuenta de las
caracteristicas del contacto de esos pueblos con

los flujos colonizadores y las politicas adoptadas

1
gallanes. nelson.aguilera@umag.cl

2
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para facilitar la ocupacién de estos territorios
por la naciente Republica. Finalmente, describe
aspectos de las relaciones intra e interétnicas en la

transicién del siglo XX al XXI, y postula algunas

tendencias para el futuro de las poblaciones de
los pueblos originarios de la América austral a
partir de sus procesos identitarios y de la cons-

truccién de derechos.

1. Cinco tradiciones y tres destinos (1520-1970)

Las costas y tierras australes de América del Sur
se encontraban ocupadas cuando Hernando de
Magallanes descubrié el estrecho transocednico.
De las cinco poblaciones originarias, actualmen-
te sobreviven solo dos grupos étnicos: la etnia
kawésqar, presente principalmente en la zona
norte y central de los canales magalldnicos, y la
etnia yagdn, ubicada fundamentalmente en Puer-
to Williams, en el 4rea del Canal de Beagle e islas
fueguinas. A ellas se agregé la etnia huilliche, la
que llegé a la regién a fines del siglo XVIII, como
resultado de una emigracién desde el archipiélago
de Chiloé. Hoy es el mayor grupo indigena en

la regién, en un proceso social adn inconcluso.

1.1. Las tragedias de la pampa

La perspectiva con la que la sociedad dominan-
te se aproximé a los pueblos originarios, desde la
primera ocupacién chilena de estos territorios, en
1843, condujo a su virtual desaparicién. Hoy de
ellos quedan rastros reducidos a leyendas, imd-
genes que pueblan el folklore turistico y algunas

reflexiones académicas acerca de su suerte.

El caso del pueblo aonikenk es ilustrativo. Sus
poblaciones fueron erradicadas de sus territorios
ancestrales hacia 1895, una vez constituida en
ellos la propiedad civil y la consiguiente divisién
de la tierra para ser destinada a la ganaderfa. Asi,
a los antiguos cazadores se les impidié acceder

libremente a sus cotos de caza ancestrales.

Una situacién similar vivieron los pueblos
selknam y haush en Tierra del Fuego, como
resultado de los flujos de colonizacidn, la minerfa
y la ganaderfa lanar. Los colonizadores llevaron
a cabo una politica encubierta de exterminio y

erradicacién de las familias indigenas hacia lu-

gares en que no representaran una interferencia
con el “progreso”. Los dgiles cazadores fueguinos
fueron relegados hacia las misiones salesianas
localizadas en Rio Grande e isla Dawson, re-
duciéndose dramdticamente el nimero de sus
integrantes hacia 1900. A las persecuciones se
agregaron las enfermedades y una baja en la
tasa de natalidad, que los llevd a su completa

desaparicién hacia 1930.

Los pocos descendientes aonikenk, selk nam y
haush, integrados al segmento mds depauperado
de la sociedad occidental, habfan perdido el
vinculo con sus propias tradiciones, provocando
un hiato insalvable para la transmisién de su
conocimiento ancestral a las generaciones suce-
sivas. El uso del idioma verndculo, las pricticas
religiosas y médicas, son parte también de ese

exterminio.

1.2. Marginalizacion y radicacion

Las culturas canoeras de los fiordos patagé-
nicos parecen encarar con algo mds de éxito
la irrupcién de la sociedad chilena. Su mayor
dispersién espacial, alta movilidad geogréfica y,
sobre todo, las caracteristicas de los espacios y
recursos que usaron, representaron una compe-
tencia marginal para los intereses occidentales.
Sin embargo, la introduccién de doctrinas y con-
ceptos extrafios a estas comunidades, impulsada
por la presencia de misioneros catélicos, angli-
canos y de otros credos protestantes, condujo al

progresivo abandono de sus tradiciones.

Ademds, las politicas de sedentarizacién se
intensificaron a partir de la creacién de poblados
como Puerto Edén, en 1949, en el caso de los

kawésqar; y Puerto Williams, en 1953, en el



caso de los yagdn. Estas politicas han debilitado
progresivamente a sus poblaciones por la via de
la asimilacién extrema y la negacién histdrica

de su existencia.

Los descendientes kawésqar estdn agrupados
mayoritariamente en centros urbanos, lo que ha
roto los vinculos con sus espacios tradicionales.
Enfrentan, ademds, condiciones ostensibles de
depauperacién y dificultades de acceso a los

servicios sociales y sanitarios.

Similar situacién viven los yagdn, asentados
principalmente en la Isla Navarino, en el limite
austral de Magallanes. Ellos superan escasamente
el centenar de personas y deben enfrentar la pér-
dida acelerada de sus tradiciones como resultado

del mestizaje y la indiferencia.

1.3. La sedentarizacion de los kawésqar

Las comunidades en los sectores de Patagonia
sud occidental mantienen una presencia sosteni-
da en dicho territorio durante los tltimos 6.000
afios. En este periodo, aparecen elementos que
permiten inferir un alto grado de adaptacién

somdtica y cultural a su ambiente.

Pueblo némade constituido en torno a la uni-
dad bésica de la familia, los kawésqar responden
a uno de los grupos étnicos menos descritos por
observadores y cronistas, estando sus relatos

fundados en suposiciones cargadas de prejuicios.

Desde las primeras expediciones de explora-
cién en este sector de los canales, existen reportes
acerca de este pueblo en el drea comprendida
entre el Golfo de Penas por el norte y el paso
Brecknock por el sur. De acuerdo a investiga-
ciones recientes, sabemos que, lejos de ser un
pueblo indigena homogéneo, estaba divido
territorialmente en cuatro parcialidades. En el
limite Norte se ubicaban los szlam en contacto

con los chono, los kéewite en el 4rea de San Pedro

a Isla Madre de Dios, los kalel¢es desde Madre
de Dios al Estrecho de Magallanes y tawokser,

siendo esta dltima la parcialidad mds austral®.

Lejos de estar separados por barreras fisicas y a
pesar de emplear variantes dialectales diferentes
del idioma kawésqar, las parcialidades mantenfan
contacto, el cual no era siempre pacifico. Igual-
mente, sabemos que los kawésqar establecfan
contacto con todos los pueblos indigenas de la
Patagonia, siendo especialmente significativo
su vinculo con los yagdn, pueblo con el que
mantienen similitudes culturales, especialmente
en el drea del Canal Magdalena, Isla Dawson y

Seno Almirantazgo.

Desde el primer contacto, las observaciones
realizadas por exploradores europeos destacan la
precariedad en la forma de vida de los canoeros
australes. Esto se traduce en dos menciones
recurrentes en torno a la virtual desnudez de las
personas y la apreciable ausencia tecnoldgica. En
este 4mbito, la mayor parte de los observadores,
incluso los etndgrafos que describen a estas
culturas durante el siglo XX, no advierten el
profundo nivel de adaptacién bioldgica y cul-
tural de estas comunidades, que, con minimas
herramientas materiales, podfan subsistir en un

ambiente adverso.

Por otra parte, la alta movilidad geogréfica y
su eventual dispersién en el territorio, impiden
establecer el nimero exacto de la poblacién en
épocas prehistdricas, pero, de acuerdo a diversas
fuentes, esta cifra varfa entre el millar y los tres
mil individuos. Hacia 1880, con el comienzo de
la irrupcién chilota en los canales de Patagonia
sudoccidental, los kawésqar recibieron el pri-
mer impacto®. El contacto, si bien inicialmente
efimero, afecté en el creciente abandono de las
précticas tradicionales y, ain peor, produjo la
incorporacién de enfermedades contagiosas
(sifilis y tuberculosis), las cuales incidieron en
el volumen demogrifico provocando la no re-

novacién de la poblacién.

3 Aguilera, O., 2008, 51-57.

4

Un hecho a estudiar se relaciona con el efecto de la caza sistemdtica de pinnipedos y su consecuencia en la disponibilidad

de alimentos, lo que pudo haber influido directamente en la poblacién canoera. (Orquera, 2002)
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Las dreas de campamentos principales, com-
prendidas en el Sector de San Pedro, Fallos,
Jetarkte e Isla Madre de Dios, se transformaron
gradualmente en dreas de ocupacién semiper-
manente como consecuencia del contacto con
loberos chilotes. Con ellos llegé el alcohol y el
tabaco, mientras que la inclusién de elementos
de la cultura material occidental (vestuario
y herramientas), como objetos de interés en
el intercambio, provocaron que los kawésqar
progresivamente se convirtieran en fuente de
suministros y mano de obra para esta nueva

poblacién invasora®.

A este primer contacto sostenido se suma un
segundo impacto igualmente significativo, cual
es la instalacidn en el territorio kawésqar de dos
centros militares; uno en San Pedro, a cargo de
la Armada, y otro en Puerto Edén, a cargo de
la Fuerza Aérea de Chile. Esto produjo que el
nomadismo de las familias kawésqar fuera cada
vez menos frecuente. La alimentacién estuvo
asegurada en torno a estos dos puntos de ocu-
pacién militar. A ello se sumé el abandono de
las précticas y uso publico del idioma kawésqar,
llevando a que, en un lapso de aproximadamente
tres décadas, desaparecieran algunos elementos
clave de su tradicién, manteniéndose ademds la

tendencia a la reduccién de su poblacién.

Hacia 1900, se estima que la poblacién kawés-
qar ascendfa a 1000 personas aproximadamente;
cuatro décadas mds tarde, ese nimero habfa
descendido a un centenar y a sesenta personas

en 1953°.

En febrero de 1969 se cred el poblado de
Puerto Edén, frente al antiguo campamento
de Jetarkte, ubicdndose en el lugar los pri-
meros servicios publicos consistentes en un
retén de Carabineros, una posta de primeros
auxilios y una escuela rural, en un intento de
incorporacién efectiva de estos territorios a
las politicas estatales. El sitio elegido para la

localidad ofrecia desventajas respecto del lugar

originalmente ocupado por la poblacién kawés-
qgar. Sin embargo, finalmente, las seis familias
sobrevivientes de este grupo étnico comenzaron
a radicarse en el perimetro del nuevo poblado,
en cierta tolerancia con la poblacién chilota,
en su mayorfa de la etnia huilliche, que se
establecié asimismo en Puerto Edén desde la

década de 1940.

Con los nuevos pobladores no se generé un
vinculo de hostilidad necesariamente. Para los
kawésqar, los chilotes eran quienes habilitaban a
las tripulaciones que salfan a realizar tareas de re-
coleccién y pesca. Por ello, eran entendidos como
los proveedores a cambio de productos, a un pre-
cio de intercambio fijado por los “habilitadores”,
usualmente en perjuicio del valor de la mano de
obra indigena. Esta situacién de asimetria no era
percibida por los kawésqar, quienes consideraban
alos comerciantes-intermediarios como personas
que solucionaban sus precariedades en momentos

de necesidad.

1.4. La cultura yagan. Del nomadismo
a la radicacion

Se estima que en épocas previas al contacto
europeo la poblacién yagdn era de entre 2000
y 3000 personas, las que se distribufan desde el
Paso Brecknock-Canal Magdalena por el Norte
a las Islas Wollaston por el sur, incluyendo la
ocupacién del litoral de la Tierra del Fuego e Isla
de los Estados. Por las crénicas sabemos que se
dividian territorialmente en cinco parcialidades

cardinalmente distribuidas.

Para este pueblo originario la unidad politi-
ca, econémica y social era la familia nuclear y
extendida, constituida por el total de personas
que se transportaban en una canoa. El noma-
dismo impedia las grandes concentraciones
de personas en un mismo campamento, a
excepcién de ocasiones especiales como el
varamiento de ballenas o la realizacién de

ceremonias especiales.

> Emperaire, 1963: 70-80.
¢ Ibid., 86-89.



Aun cuando no hay evidencias manifiestas de
la ocupacién de zonas del interior de las islas que
componian el paisaje de los yagdn, es probable
su empleo, especialmente en actividades relacio-

nadas a caza y recoleccién.

Idiomdticamente, el yagdn’ es una lengua
ampliamente descrita. Thomas Bridges, mi-
sionero anglicano que alcanzé un profundo
conocimiento de este idioma, reporta el uso
de cerca de 32.000 términos, lo que da cuenta
de la amplitud descriptiva de este idioma®.
Igualmente, esta lengua se caracteriza por
sus complejas construcciones gramaticales; el
“intienkuta” es una lengua altamente irregular
en lo que a la conjugacién de tiempos verbales

se refiere.

En épocas previas al contacto, e incluso, bajo
influencia occidental, se desarrollaron dos tipos
de ceremonias especiales entre los yagdn. La pri-
mera era el “Siahaus” o ceremonia de iniciacién
de jévenes de ambos sexos. Esta ceremonia impli-
caba episodios de encuentro de varias familias y
podia extenderse durante varias semanas o meses,
dependiendo de la disponibilidad de alimentos.
En medio de cantos y recreaciones, los iniciados
eran sometidos a lecciones de cardcter moral, las
que inclufan sentencias que debfan regir la vida

de cada individuo.

Aparentemente, el primer contacto con nave-
gantes europeos se produjo el 25 de noviembre
de 1599, durante la expedicién de Oliver van
Noort. En esa ocasién, por orden del capitdn
holandés, un grupo yagén avistado fue persegui-
do en las inmediaciones de la Bahfa de Nassau,
Canal Murray, tras lo cual la tripulacién dio con
un grupo de mujeres refugiadas en una cueva,
tomando como cautivos a un total de cuatro

nifios y dos nifias’.

El comienzo de las expediciones hidrograficas
inglesas en los canales de Patagonia sudocciden-
tal trajo como consecuencia un mayor niimero
de avistamientos, relaciones interculturales y
conocimiento cercano de los canoeros del te-
rritorio al sur del Estrecho de Magallanes. La
expedicién de Phillip Parker King de 1827, y
luego las del mismo capitdn Robert Fitz-Roy en
1828, volvieron mds frecuente la relacién con la

poblacién némade de los canales.

De esta época data el experimento tendiente
a la civilizacién de los indigenas, que motivd el
traslado de cuatro jévenes canoeros —tres yagdn
y un kawésqar— a Inglaterra por cerca de un
afio, bajo la proteccién y resguardo de Fitz-Roy.
Jemmy Buttom, Fuegia Basket, Boat Memory
—muerto en el viaje— y York Minster, probable-
mente tawokser, rdpidamente se adaptaron a las
précticas europeas de la época y aprendieron los
rudimentos del idioma inglés con la suficiencia

necesaria para comunicarse en forma bdsica'’.

Dos hechos cambiaron significativamente la
ocupacién no indigena en el territorio yagdn
hacia la segunda mitad del siglo XIX. El primero
fue el aumento de colonos a raiz de las faenas
de caza de lobos marinos y cetdceos en el 4rea.
A este componente poblacional, se agregaron
los primeros emprendimientos forestales y ga-
naderos en el drea sur de Tierra del Fuego, que,
sumados a la incipiente fiebre del oro en dicha
isla, permitieron el surgimiento de las primeras
estancias y caserfos relacionados a este tipo de

actividades.

El segundo hecho fue la instalacién de la
South American Missionary Society de la Iglesia
Anglicana, que, en un intento de evangelizacién,
creé en 1864 un conjunto de instalaciones en

Ushuaia y en el 4rea Wulaia-Douglas, en la costa

7

No se conoce con certeza el origen del denominativo yagdn. Se supone que este gentilicio surge por la segmentacidn realizada

por Thomas Bridges del topénimo Jagashaga, que corresponde al Canal Murray o “Canal de los yagén”. No obstante, por su

uso habitual, esta autodenominacién se ha convertido en un estdndar a ojos de los tltimos hablantes del idioma indigena.

8 Op. cit.: 29-31.
% Cuadro de reporte etnogrifico, en Prieto, 2010.

1 Moorehead, 1980: 63-75.
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occidental de Isla Navarino; una de las zonas de
mayor concentracién de poblacién yagdn. La
poblacién yagdn que transitaba en los canales
adyacentes no tardé en asentarse en esta locali-
dad, asi como en las instalaciones misionales de

Wulaia-Douglas de manera semi permanente.

En 1882, un brote epidémico puso en serio
riesgo la continuidad de la misién de Ushuaia.
La concentracién de la poblacién y la minima
respuesta inmunoldgica de personas que jamds
habfan estado en contacto con estos patégenos,
explican los niveles de mortalidad que se regis-
tran a partir de ese afio. En la misma época, los
integrantes de la Expedicién Cientifica al Cabo
de Hornos (1882-1883), empleando datos del
Censo efectuado por Lucas Bridges en 1884, es-
timaron la poblacién yagdn en 949" individuos,
ndmero levemente superior a lo que reportaba
Wilhem Koppers en sus observaciones de 1922,

una vez cerrada la Misién en Ushuaia'?.

Tras el cierre de la Misién en 1920, los yagén
se radicaron en Bahifa Mejillones, que, si bien
se encontraba bajo concesién a un particular,
ofrecia las mejores condiciones para sostener
permanentemente a las cerca de 60 familias que
se instalaron en el lugar. Durante los primeros
afios se formé un caserfo, en el que sabemos,
por las observaciones y registros de Gusinde y
Koopers, que hacia 1922 se celebraria una cere-
monia de $iahaus y el dltimo kina de los que se

tengan registros.

De estos afios data una carta enviada por re-
presentantes de la comunidad yagdn al Presidente
de la Republica de Chile, en la cual se manifiesta
la necesidad de acceder a la propiedad de los
terrenos en que se habian instalado, sin que la

autoridad acogiera esas demandas.

Hacia fines de la década de 1960, la poblacién
yagdn se habia reducido significativamente, alcan-
zando dos centenares de individuos, segtin recuer-

dan los miembros de la comunidad que vivian en

Mejillones. Existian allf al menos 15 casas y, desde

los afios 1920, funcionaba un cementerio.

Con el objeto de concentrar a toda la pobla-
cién civil de Isla Navarino en un lugar donde
existfan los servicios publicos que el Estado
precariamente provefa, en 1968 el Comandante
del Distrito Naval ordend la erradicacién de Me-
jillones. Para los efectos, se construyeron algunas
casas en la desembocadura del rio Ukika, distante
a 2 kilémetros al este de Puerto Williams, y en
ellas se albergd a las familias que comenzaron a

trasladarse.

1.5. Mapuche huilliche:
Los migrantes del Buta Huilli Mapu

Los huilliche parecen ser el producto de la
confluencia de varias tradiciones indigenas
ubicadas entre la ribera sur del Rio Bueno y
el archipiélago de las Guaitecas. Pueblos de
caracteristicas disimiles fueron progresivamente
asimilados por la vertiente cultural mapuche que
comenzd a expandirse desde el norte, mediante
la incorporacién de la lengua, la religién y el
intercambio comercial. Eso explicarfa la amplia
diversidad adaptativa de las comunidades hui-
lliche continental e insular y las diferencias que
separan a este pueblo de los vecinos mapuche
del norte, que se expresan, significativamente,
en el uso de la variante dialectal del che diingun

y el veliche.

Desde 1540, afio en que Alonso de Camargo
llegé por primera vez al territorio insular huilli-
che, la ocupacién espafiola comenzé a expandirse
en los territorios del sur. La instalacién de po-
blados y fortificaciones para la defensa interna
y externa permitieron la progresiva generacién
de relaciones sociales que prevalecieron en el
tiempo. A pesar de los levantamientos mapuche,
a algunos de los cuales se sumaron los huilliche,
puede inferirse que las relaciones entre euro-
peos e indigenas fue fluida, lo que permitié el

mestizaje gradual de la poblacién y su posterior

"' Deniker y Hyades; 1891: 122-123.
12 Koppers, 1997: 43-47.



criollizacién, resultando en el confinamiento
de la poblacién indigena culturalmente mds

conservadora en sectores reducidos'.

Luego de la consolidacién de la independencia
chilena, en 1818, y la anexidn del territorio in-
sular de Chiloé a la naciente repuiblica en 1826,
una parte significativa de la poblacién huilliche
se encontraba en proceso de integracién a la
sociedad dominante. Por ello, no resulta extra-
fio que, desde 1843, los huilliche se sumaran a
la migracién chilota hacia los territorios de la
Patagonia Austral, en condiciones de integra-
cién cultural, pues se encontraban en un franco

proceso de asimilacién'.

Luego de la reinstalacién de la colonia chilena
de Punta Arenas en 1849, la presencia de pobla-
cién chilota fue cada vez mayor. Ello se explica
por la creciente actividad relacionada con la
captura de lobos marinos con fines comerciales,
asf como por la incorporacién gradual de pobla-
cién insular a las incipientes industrias creadas
una vez consolidada la presencia republicana en
estos territorios. Igualmente, con la definicién de
los limites territoriales entre Chile y Argentina
en 1881, la naciente ganaderfa de la Patagonia
Austral atrajo a un contingente importante de
poblacién chilota, que usé el puerto de Punta
Arenas como trampolin para emigrar a territorio

argentino.

Durante el siglo XX, los descendientes
huilliche fueron crecientemente asimilados
a la poblacién no indigena en un proceso de
chilenizacién y “blanqueo”. Ya sea por razones
sociales, polfticas o culturales, el ¢jercicio de la
etnicidad fue abandonado o encubierto durante
generaciones, de tal manera que no existen tes-
timonios de précticas culturales referidas a este
pueblo indigena sino hasta fines de la década
de 1990, cuando comienzan a agruparse las
primeras organizaciones de descendientes de esta

adscripcién étnica.

Lejos de la suposicién tradicional, que
considera que el proceso de migracién desde
Chiloé es un proceso concluido y parte de la
historia regional o patagénica, esto no es asi. El
fenémeno social continda, replicando casi en
exactas condiciones la primera emigracién de

poblacién chilota hacia Magallanes.

La criollizacién huilliche ha impactado con su
acervo cultural en la consolidacién del imagina-
rio patagdnico, dada la potencia de la migracién
histdrica a estos territorios y la interaccién
con otras vertientes migratorias presentes en
Magallanes, como es el caso de la poblacién de
origen ddlmata, proveniente igualmente de una

tradicién insular.

1.6. La configuracion de una
semantica etnohistorica del “otro"

Para los pueblos originarios las categoriza-
ciones referidas a los “blancos” varfan en espe-
cificidad y, producto del trauma del contacto,
siempre estdn asociadas a una connotacién
negativa. Pélua para los yagdn; jemmd (blanco),
kstapdn (chilote); pelksewe (extranjero) paralos
kawésqar; winka para los huilliche; representan
al “otro” cultural a partir de significaciones y es-

tereotipos relativamente sostenidos en el tiempo.

En los dltimos cuatro siglos, la sociedad domi-
nante ha transitado por al menos cuatro visiones
que explican la causalidad en las relaciones de
supremacfa. Los navegantes ocasionales, entre
1520 y la toma de posesién del Estrecho de Ma-
gallanes en 1843, percibieron a las poblaciones
originarias desde el asombro y la bestializacién
del sujeto cultural, a propésito de lo diferente,
de su desnudez, primitivismo y simpleza. Esta
visién explicaria los secuestros y traslados forzo-
sos de personas, los experimentos civilizatorios,
las capturas destinadas a proveer “salvajes an-

tropdfagos” a zooldgicos humanos y la virtual

'3 Para una visién amplia de lo ocurrido con el pueblo huilliche, ver Bengoa: 505-546.

!4 Lo antes mencionado no niega que las exploraciones huilliche en el austro hayan comenzado antes de 1843. Por el contrario,
es probable que en las correrfas de loberos y exploradores anteriores a esa fecha hayan participado personas de esta adscripcién

cultural.
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esclavizacién por parte de cazadores y loberos,
para quienes los indigenas no representaban mds

que mano de obra y mujeres para trato sexual.

La mutacién de esta visién comenzd a produ-
cirse con la incorporacién efectiva de la Patago-
nia austral a las nacientes republicas de Chile y
Argentina. En este escenario, la situacién de los
indigenas se torné contradictoria, ya que, por
una parte, los aonikenk" se transformaron en
potenciales aliados de uno y otro pais en sus es-
fuerzos orientados a la expansién y consolidacién
de sus fronteras, y, por otra, la constitucién de
la propiedad y la introduccién de la ganaderia
ovina generaron para los colonos la necesidad de
“limpiar” el territorio para los nuevos empren-

dimientos econémicos.

El periodo entre 1881 y 1895 correspondié a
un momento critico en que el “indigena objeto”
fue victima de erradicaciones forzadas, reloca-
lizacién en misiones, secuestros y persecucién
armada por parte de colonos. En ese momento se
produjo el impacto genocida sobre los selk’ nam
en Tierra del Fuego, y etnocida en el resto del
territorio de Magallanes. Esto concluyé con la
desaparicién total de las tradiciones cazadoras
recolectoras terrestres y la reduccién poblacional
de los canoeros por efecto de la sedentarizacién

y las enfermedades contagiosas.

Consolidada la ocupacién republicana y re-
suelto el problema de la propiedad de las tierras,
los indigenas fueron progresivamente olvida-
dos. Hacia 1930, la tltima familia selk’nam se
extinguié en Tierra del Fuego; los kawésqar se
radicaron en Puerto Edén, al amparo de la Fuerza
Aérea; y los yagdn se asentaron en Bahia Meji-
llones. Estas poblaciones resultaban invisibles
para la sociedad dominante, la cual construyé
un discurso sobre los indigenas que iba desde la

miseria a la extincién.

Asimismo, en esa época las instituciones publi-
cas comenzaron a intervenir en las comunidades

indigenas separando a los nifios de sus padres

bajo el razonamiento de que la marginalidad y la
miseria atentaban contra el bien superior de los
menores y su desarrollo. El quiebre en el vinculo
parental en algunos casos fue insalvable. Se llegé
incluso a la curiosa determinacién de incorporar
a los kawésqar al sistema de reclutamiento de la
Fuerza Aérea como mecanismo de proteccién
y civilizacién, lo que implicé la partida de al
menos cuatro jévenes al servicio militar en la
base de Quinteros, algunos de los cuales jamds

regresaron.

Son conocidas las imdgenes de los canoeros
en las inmediaciones de Puerto Edén en que
aparecen pidiendo una suerte de limosna a los
barcos que transitan por los canales. La préctica
del intercambio (t€as) se desarrolld por miles de
afios antes de la llegada de los primeros blancos.
El Estado chileno enfrenté la situacién de los
llamados “Gltimos indigenas” desde el paternalis-
mo, al grado de proveer de alimentos preparados
diariamente a los indigenas erradicados en Villa
Ukika, segin recuerdan algunos miembros de la
comunidad yagdn, siendo la dddiva y la caridad la
férmula habitual en que las instituciones aborda-
ban la solucién de los problemas de las familias
indigenas, sin advertir los efectos culturales del

contacto y sus consecuencias.

En la chilenizacién de la Patagonia occi-
dental, tras las tensiones limftrofes vividas con
Argentina en 1978, la imagen de lo “propio”,
frigil y vulnerable result$ significativa por las
proyecciones que se hacfan respecto de los “in-
digenas en extincién”. Hacia fines de la década
de 1970, los llamados “dltimos indigenas” eran
afirmados en la inexistencia. La negacién fue
reemplazada por el concepto de la extincidn, lo
que se traducia en el imaginario social en que
cada afio morfa el “dltimo” kawésqar o yagdn.
El concepto de “pureza’ versus el de “mestizaje”
cobré relevancia como categorfa externa; el
discurso habitual hacia 1990 giraba en torno a
la desaparicién total de los “indigenas puros”,
representados en la persona de algtin anciano

de las propias comunidades.

> Aonikenk o Tehuelches meridionales. Pueblo Indigena terrestre, ocupante de la Pampa Patagénica, que se distribuy6 desde

el Estrecho de Magallanes al sur de la Provincia de Rio Negro (Argentina).



2. De la indiferencia al Nuevo Trato (1970-2000)

2.1 Esfuerzos institucionales para
visibilizar a los pueblos originarios

Con la desaparicién de los aonikenk del terri-
torio chileno a fines del siglo XIX y la reduccién
de las dltimas familias en Kamusuaike'®, Argen-
tina, unidas a la eliminacién y posterior asimi-
lacién de la poblacién selk'nam, hacia 1930 los
tnicos pueblos originarios que permanecian en
la regién eran los descendientes de los kawésqar
y yagdn, ademds de la poblacién huilliche pro-

veniente del centro sur de Chile.

Hacia 1960, la poblacién escasamente supera-
ba el centenar de personas. En el caso de los ya-
gdn, el universo total alcanzaba en la misma épo-
ca las doscientas personas. En ambas situaciones,
las agrupaciones indigenas fueron invisibilizadas
o adscritas a sectores pobres de la poblacién. La
poblacién kawésqar desaparecié de la memoria
publica entre los afios 1970 y 1990, dado que
Puerto Edén y la propia comunidad resultaban

indiferentes para la sociedad dominante.

Con el retorno ala democracia y en las tiltimas
dos décadas, Puerto Edén y, en particular, la
comunidad kawésqar que habita en esa localidad
han sido objeto de diversas acciones por parte
del Estado. A principio de la década de 1990,
se desarrollaron varias iniciativas ejecutadas por
medio de la cooperacién internacional, especial-
mente de Bélgica, con un impacto marginal en
las condiciones de vida de los kawésqar. Luego,
entre 1994 y 2000, Puerto Edén se transformé en
un polo de interés y de inversién puiblica de parte
del Gobierno Regional de Magallanes en materia
de desarrollo de infraestructura. Un niimero im-
portante de proyectos se ejecutaron con el fin de
mejorar las condiciones de habitabilidad de los

residentes. A pesar de las inversiones, el efecto

no hasido el esperado, debido principalmente a

déficits de gestidn y dificultades logfsticas.

En la década de 1990, los descendientes mes-
tizos se agruparon en la primera organizacién
indigena, precursora de las comunidades actuales:
el Consejo Kawésqar, instancia que reunia a las
familias indigenas que se habfan asentado en Pun-
ta Arenas desde 1950, en su mayoria originarios
de Puerto Edén. Estos descendientes kawésqar de
segunda o tercera generacién se encontraban en
un abierto proceso de asimilacién, incorporados
a sectores socialmente carenciados, siendo las
faenas de pesca y los empleos no calificados sus
principales ocupaciones. Esta organizacién for-
muld las primeras demandas sociales y culturales
de los descendientes urbanos: reivindicaciones
tendientes a la recuperacién de la lengua verndcu-
la y al reconocimiento de derechos individuales,
especialmente orientados al acceso a planes y

programas del Estado en materia social.

Por su parte, los yagdn erradicados en Villa
Ukika (pequefia poblacién de 10 casas ubicada
a 2 kilédmetros al este de Puerto Williams, en la
Provincia de la Antdrtica chilena) han vivido un
proceso algo diferente. El hecho de constituir
una poblacién concentrada y étnicamente dife-
renciada del resto de los pobladores de Puerto
Williams hace de este pequefio caserio una suerte
de ghetto". La Armada y la incipiente institucio-
nalidad civil intentan satisfacer las necesidades
bésicas de la poblacién desde una perspectiva
paternalista; Ukika es un punto de marginali-
dad por cuanto todos los servicios bédsicos en el
lugar fueron instalados hasta el limite exterior
de la poblacién. La villa no cuenta con servicios
sanitarios, electrificacién o comunicaciones, lo
que ha postergado, intencionadamente o no, a

los descendientes yagdn.

!¢ Kamusuaike es un lugar fisico, ubicado al norte de la Provincia de Santa Cruz en Argentina. En este lugar, las tltimas familias
aonikenk, en su mayor parte mestizas, fueron concentradas por el Estado Argentino en una especie de reserva indigena.

17 El concepto de ghetto es empleado no en un sentido de drea urbana de reclusién, sino como un espacio periurbano de

segregacion y exclusién.
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Las familias son solamente diez y se encuen-
tran organizadas en la Comunidad Ydmana'®
de Navarino. En esta organizacién comunitaria
funcional, creada por la Municipalidad de Nava-
rino' a fines de la década de 1980, confluyen los
intereses de los cuatro clanes existentes y permite
generar un primer mecanismo de representacién

frente a las instituciones politico-administrativas.

Pertenecientes al sector mds pobre de Puerto
Williams, los descendientes yagdn se dedican a
actividades de pesca, carpinterfa de ribera y a
trabajos asalariados no calificados. La produccién
de artesanfa es un complemento de creciente
importancia en la economia de la comunidad.
Al igual que en el caso de los kawésqar, varias
expediciones documentales y algunas publicacio-
nes generadas entre 1975 y 1985 hicieron visible
la comunidad. Por primera vez en décadas, la
sociedad dominante fue informada acerca de la
existencia de descendientes de un pueblo origi-
nario que se crefa desaparecido. No obstante,
fueron presentados como un grupo depauperado
y en virtual extincién y, también, sin demandas

politico sociales.

La discusién de la Ley Indigena, en 1992,
marcé un hito significativo para los pueblos in-
digenas de Magallanes. En efecto, originalmente
excluidos bajo el supuesto de la “extincién”, los
descendientes de las tradiciones canoeras de Ma-
gallanes fueron “redescubiertos” para la sociedad
dominante por el abogado e investigador José
Aylwin, quien, como parte de la Comisién Espe-
cial de Pueblos Indigenas, generé un diagndstico
propositivo respecto a las obligaciones que el
Estado debia abordar de manera prioritaria.
Entre ellas se contaba la recuperacién de tierras
histéricamente reclamadas, acciones destinadas
a la relocalizacién, generacién de garantfas en
términos de derechos culturales sobre la caza,
pesca y recoleccién, el rescate de la lengua y la

atencién de las demandas sociales.

Las primeras gestiones emprendidas, luego de
la creacién de la CONADI en 1993, giran en
torno a la transferencia gratuita del Lote 14, Bahfa
Mejillones, en la isla Navarino, a la comunidad
yagdn, y la compra de los terrenos de Jetarkte,
explanada ubicada frente a Puerto Edén, a nom-

bre de la comunidad kawésqar de esa localidad.

Desde la génesis la CONADI apoy6 y estimuld
la organizacién de las familias indigenas bajo la
figura de la comunidad, creada de acuerdo al
articulo 10° de dicha Ley, y, en una accién em-
prendida desde la Presidencia de la Republica,
se otorgd un niimero cercano a las 12 pensiones
de gracia a las familias mds antiguas de las co-
munidades kawésqar y yagdn. A nivel local, se
comenzd a implementar programas tales como
la beca indigena y la educacién intercultural
bilingiie, ambos administrados por el Ministerio
de Educacién, y se generaron las bases iniciales
en materia de salud e interculturalidad, a cargo

del Ministerio del ramo.

Hacia 1998 se disefié e implementd un pro-
grama, a cargo de la CONADI, destinado al
rescate de las lenguas en peligro en Magallanes,
el que establecia la prioridad de generar las
condiciones materiales y humanas para llevar
contenidos lingiifsticos y culturales pertinentes
al aula®. Las externalidades provocadas por el
programa impactan significativamente en la
autolegitimacién de las personas mds antiguas
de las comunidades y ha permitido sentar las
bases del rescate sistemdtico de la lengua y cos-

movisién kawésqar.

A contar de 1997, se constituyeron las prime-
ras asociaciones huilliche, siendo su principal
motivacién la generacién de una mayor dispo-
nibilidad de servicios dirigidos a esta poblacién
indigena, lo que explica el sesgo asistencial de la
demanda de las asociaciones. Esto resulta para-

digmdtico, por cuanto la demanda huilliche en

'8 Por afios, el concepto ydmana se emple como denominativo para el pueblo yagdn, no obstante en su significado originario

el término alude al género masculino. Actualmente, los miembros de la comunidad sostienen que el gentilicio adecuado es

yagan.

1 En 2003, la Comuna cambié de nombre a Cabo de Hornos.

2 Aguilera, N., 2 1.



Magallanes no fue inicialmente cultural, sino que
estuvo centrada en las potenciales obligaciones
de parte de la institucionalidad pudblica respecto
de la atencién en materias sociales, como vivien-

da, trabajo o proteccién social.

Hacia 1997, eran cinco las organizaciones
indigenas de las distintas etnias: cuatro comu-
nidades y una asociacién. Estas organizaciones
crecieron en visibilidad en los primeros afios y
sus representantes adquirieron mayor notoriedad
frente a las instituciones no indigenas. La ausen-
cia de jefaturas en las tradiciones canoeras y la
desarticulacién de la cual fueron objeto los mi-
grantes huilliche, explica que las organizaciones
indigenas elijan para los roles de representacién
no a quienes estructuran un discurso desde lo
cultural, sino a las personas que estdn disponibles
para aceptar tales responsabilidades en funcién

de objetivos pragmdticos e inmediatos.

En respuesta a la autodefinicién indigena y la

construccion de la demanda desde lo “emergen-

te”, el Estado no reaccioné con eficacia institu-
cional. Ante el volumen de demandas, no existié
una estrategia ni una voluntad de coordinacién
intersectorial, pues para muchas instituciones gu-
bernamentales lo relativo a los indigenas debfa ser
atendido por la CONADI y ésta debid financiar
el 90% de las acciones. El desconocimiento de
las dindmicas culturales indujo a errores que se
encararon con un enfoque centrado en la pobreza

y no en la identidad y la cultura.

Una iniciativa destacable en el reconocimien-
to de la condicién excepcional de los pueblos
indigenas fue el llamado Plan de Cobertura
Total para los Pueblos Indigenas de los Canales
Australes, implementado entre 2001 y 2010. El
plan aplicé un modelo de gestién basado en la
coordinacién interinstitucional e incorporé la
participacién indigena en todos los niveles de
decisién. La iniciativa se orienté a concentrar
el esfuerzo y el compromiso de las diferentes
instituciones estatales en una serie de iniciativas

priorizadas de inversién publica.

3. Tendencias identitarias en los umbrales del siglo XXI

La institucionalidad aplicable a los pueblos
originarios de Magallanes define, desde una
perspectiva etnodemogréfica, el dmbito de su
aplicacion. El articulo 72 de la Ley 19.253 esta-
blece que son indigenas de los canales australes
los ydmanas o yaganes; kawashkar o alacalufes;
u otras etnias que habiten en el extremo sur de
Chile. Asf, la legislacién chilena incluye dentro
de la categorfa “Pueblo Indigena de los Canales
Australes” a pueblos migrantes, como el caso del
pueblo huilliche, o cualquier otra agrupacién

humana originaria asentada en la regidn.

De acuerdo a la informacién de la CONADI,
amarzo de 2011, el total de personas acreditadas
como indigenas en la Regién de Magallanes as-

cendfa a 21.322. De ellos, aproximadamente el

24% eran menores de 18 afos; el 50,3% estaba
constituido por mujeres; y aproximadamente
el 10% vivia en sectores rurales o aislados. Asi,
la mayor concentracién de poblacién indigena
se presentaba en centros urbanos. A su vez, el
93,5% de la poblacién indigena de Magallanes
es de adscripcién huilliche; mientras que la po-
blacién indigena canoera no supera el 3,5%, de
los cuales 370 aproximadamente son kawésqar

y 120 yagdn®'.

Conforme a esos datos, Magallanes no se
aparta de la tendencia general del pais: la
poblacién indigena nacional y regional es de
aproximadamente el 10% del total. Esto de-
rriba la nocién comun de que en Magallanes

no existen indigenas en ndmeros significativos.

2! La informacién contenida en esta base de datos difiere significativamente de la informacién aportada por el Censo de Pobla-
cién y Vivienda de 2002. Ese censo sitda a la poblacién kawésqar y yagdn en un universo superior a las 5.000 personas en
todo el pafs, mientras que estima a la poblacién huilliche en un nimero inferior a lo que arrojan los datos de la CONADI.
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Permite, asimismo, visualizar a esta poblacién
como un conglomerado importante, requirente

de politicas y programas especificos.

La poblacién indigena se distribuye amplia-
mente en todo el territorio regional. Desde el
limite norte en Puerto Edén, en donde reside
la dltima comunidad “socioldgica” kawésqar,
hasta Puerto Williams, en donde sobreviven
cerca de 110 descendientes yagdn. Por su parte,
la poblacién huilliche aparece estadisticamente
concentrada en la Comuna de Puerto Natales,

Provincia de Ultima Esperanza.

En materia cultural, probablemente el ele-
mento mds significativo sea el uso de la lengua
y los esfuerzos de rescate, pues hoy cobra es-
pecial fuerza la idea de que este atributo es el
puente esencial de la cultura, la identidad y la
cosmovision. En la actualidad solo una persona
habla la lengua yagdn. En el caso del kawésqar,
no superan la veintena, siendo la totalidad de
ellos miembros de la comunidad kawésqar de
Puerto Edén o provenientes de esta localidad

avecindados en centros urbanos.

En contra de la suposicién generalizada de que
se trata de idiomas condenados a la desaparicidn,
existen algunos indicios que alimentan el opti-
mismo. Sobre ellos —algunos relacionados con
relatos miticos o cuentos fundacionales— existe
una carga de atributos que cruza todos los aspec-
tos de la cultura y cosmovisién canoera, lo que
representa un tesoro que debe ser registrado y

sistematizado con la mayor urgencia.

Otro factor a considerar es que la demanda
sobre los derechos lingiiisticos ha sido transversal
e histéricamente sostenida. Las organizaciones
indigenas han coincidido en la necesidad de
recuperar los idiomas indigenas como una de-

manda fundamental.

Politicamente, hacia fines del siglo XX, las
organizaciones indigenas no reconocfan su po-
tencial valor en el ejercicio democrdtico respecto
de la sociedad. Por el contrario, las relaciones
de poder y consenso se realizaban en funcién
de las relaciones interétnicas, planteada como
una suerte de competencia. No exist{an vinculos
entre las organizaciones indigenas y otros gru-
pos de interés o de poder, como organizaciones
gremiales o partidos politicos. La base del
discurso se centrd, en términos de la relacién
“Indigenas-Estado”, mds que de “Indigenas-
Sociedad Dominante - Ejercicio de Derechos,”
sean estos individuales o colectivos. Cualquier
relacién de poder o de vinculo, serfa formulada
en términos instrumentales o bien effmeras, y
en beneficio del logro de un objetivo material

de corto plazo®.

La construccién del discurso de las organi-
zaciones indigenas usualmente se instala desde
el concepto de la “deuda histérica.” Esta es
esgrimida para, a partir de una entendida de-
manda cultural, aflore un conjunto de elementos
propios de la demanda asistencial, que sitda al
Estado y a sus instituciones en una perspectiva
paternalista. Igualmente llamativa resulta la
reclamacién de “espacios” propios, lo que cons-
tituye una contraposicién con la necesidad de
generar instancias de participacién real sobre la

base de la multiculturalidad.

Las contraposiciones “Dependencia/Autode-
terminacién” o “Multiculturalidad/Etnocentris-
mo” responderfan a situaciones generadas en la
construccién de la identidad/alteridad de los
pueblos indigenas en el proceso de la recreacién
cultural, fenémeno que ha constituido barreras,
en algunos casos insalvables, en la relacién inte-
rétnica o entre las organizaciones indigenas y la

sociedad dominante.

2 FIDE XII, 2010.



4. Redescubriendo al "otro" y afirmacion de derechos.
Perspectivas para el siglo XXI

4.1 Cambio de perspectiva y
reconocimiento de derechos

El retorno a la democracia visibilizé a los
pueblos indigenas al establecerse un discurso
que revalorizé la diversidad como una riqueza,
pero esta reconsideracién constituyé una nueva
paradoja, porque que se realizé en el contexto de
otros grupos vulnerables. La pretendida equiva-
lencia “indigena = pobre” siguié primando en las

ideas dominantes de la sociedad chilena.

De este modo, quién resulta vulnerable por
cualquier razdén, no es necesariamente sujeto
de derecho sino objeto de la accién social,
traducida en politicas publicas. Ello puede
explicar por qué para los indigenas la creacién
de instituciones como la CONADI se traduce
en la busqueda de satisfaccién a sus demandas
asistenciales por sobre las reclamaciones de orden
cultural. Ademds, permite entender cémo la
institucionalidad publica descansa en este tipo
de organismos de cardcter sectorial, ignorando
su rol transversal frente a los pueblos originarios

y sus organizaciones.

Con la creciente participacién de las organi-
zaciones indigenas en espacios de representacién
social y un nuevo cambio en el discurso de la
sociedad dominante, el nuevo siglo trajo el des-
pertar de los pueblos originarios a su legitimidad
en la diversidad y la reaccién de la sociedad do-
minante frente a la validacién de los indigenas
como sujetos de derecho. Esto no ha implicado
el reconocimiento de derechos colectivos, pero s
supone el reconocimiento de la diversidad como
un valor y de las tradiciones indigenas como un
manantial de conocimientos necesarios en la cons-
truccién de la llamada identidad nacional. Ese es
el fundamento de las politicas publicas orientadas
alo intercultural bilingiie, en algunos casos ambos

conceptos entendidos como sinénimos.

El final del siglo XX, entonces, trajo consigo
un proceso creciente de resignificacién de la
etnicidad de los pueblos originarios en la socie-
dad dominante, con un aparente mayor nivel
de aceptacién y tolerancia. Los no indigenas
comenzaron a valorar las tradiciones originarias,
lo que se refleja en el creciente deseo de incor-
porar elementos tradicionales en la estética del
pais. Con el proceso de redefiniciones culturales
comenzado a fines de la década de 1990 y el
evidente cambio en el discurso de la sociedad
dominante en igual periodo, el siglo XXI comen-
z6 pleno de expectativas para las organizaciones

indigenas de Magallanes.

En mayo de 2001 se anuncié la puesta en
marcha de un Plan Especial de desarrollo para
estos Pueblos Indigenas®. A pesar de esta ini-
ciativa, la situacién particular de los pueblos
minoritarios, como es el caso de los pueblos
originarios de los canales australes, incluidos
los huilliche residentes en la regién, ha sido
eclipsada por las reivindicaciones mapuche
desplegadas en la zona centro sur del pais. Al no
tener una representacién propia en las instancias
de decisién que crea el Estado y al no gravitar en
la agenda publica que determina las prioridades
de intervencién gubernamental no se produce
un reconocimiento efectivo de su particular

situacién sociocultural.

Tres hitos aportaron nuevos elementos para
el reconocimiento, tanto en el 4mbito cultural
como sobre derechos territoriales. El primero de
ellos se relaciona con la constitucién, en 2006,
de la Comisién de Verdad Histérica y Nuevo
Trato, la cual tuvo como propésito determinar
las variables que explicaban la situacién de
vulneracién de los pueblos indigenas en Chile
y los fundamentos de las relaciones asimétricas,
sostenidas por siglos, entre los Pueblos Indigenas

y el Estado, a través de sus diversas instituciones.

% Transcorp, 2000.
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Los resultados del trabajo de esta comisién,
tanto en su enfoque histérico como en su aspecto
propositivo, fueron publicados el 28 de octubre
de 2008%, representando el propésito del Estado
de adoptar un nuevo enfoque respecto de los

pueblos originarios.

El segundo hito significativo fue la discusién
y aprobacién de la Ley 20.249, llamada Ley
Lafkenche, en febrero 2008. Si bien este cuerpo
legal fue pensado respecto a la situacién de los
mapuche de la costa, beneficiarfa indirectamente
a kawésqar y yagdn pues genera un instrumento
para la declaracién de titulos en la zona litoral,
donde se concentra casi la totalidad de los lugares

de valor patrimonial de las culturas canoeras.

El tercer hito fue la ratificacién por parte del
Estado de Chile del Convenio N° 169 de la
Organizacién Internacional del Trabajo, OIT,
el 15 septiembre de 2008. Este instrumento
implica el reconocimiento de los derechos poli-
ticos, educacionales y territoriales de los pueblos
indigenas de todo el pais, a la vez que obliga a

los Estados a realizar consultas con esos pueblos

en las materias que sean de su interés directo o

indirecto.

Todos estos hitos contribuyeron a la redefini-
cién de los pueblos indigenas frente a la sociedad
dominante. Sin embargo, ninguno de ellos se
ha traducido en acciones significativas. Por el
contrario, las acciones gubernamentales han
tendido a desconocer, en los hechos, algunos
de los compromisos del propio Convenio 169,
situacién que se ha agudizado en los dltimos
afios cuando se ha intentado crear normativas
que afectan a los pueblos indigenas sin una

consulta previa.

En sintesis, si bien los pueblos indigenas en
Magallanes son ahora visibles, no por ello se
han visto en la posibilidad de ejercer una mayor
influencia cultural en la sociedad dominante.
Tampoco han logrado mayores niveles de reco-
nocimiento de sus derechos. La sociedad chilena
es, en estos términos, una deudora neta respecto
de los pueblos originarios que habitan el extremo

sur de este pafs.
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5. ldentidad y alteridad. Trazos para actualizar el debate

en los confines del pais

5.1. Paradojas de la identidad

Los pueblos originarios no constituyen so-
ciedades homogéneas. Usualmente aspectos
relativos a un origen genético comtn, el uso
de una lengua verndcula, el origen asociado a
un territorio o linaje, o el reconocimiento de
objetivos y amenazas comunes, suelen ser los
factores para la adscripcién a una y otra etnia.
Estos mismos factores fijan las diferencias con
los extrafios. En el caso de los pueblos indige-
nas de los canales australes, sus definiciones de
identidad usualmente surgen de la construc-
cién del concepto de familia o se asocian con
el respectivo lugar de origen, dependiendo de

cual sea el caso.

Los yagdn, la comunidad indigena mds pe-
quefia, mantienen tensiones entre los cuatro
clanes familiares que coexisten, articuldndose sus
relaciones conforme a las situaciones de contexto
que afecten sus intereses. En el caso kawésqar, la
variable mds significativa se vincula al lugar de
origen (parcialidad + territorialidad) y a conflic-
tos ocurridos hace una o dos generaciones. Para
los huilliche, en cambio, las tensiones responden
al lugar de origen y al vinculo vivencial que unos
y otros pueden exhibir en cuanto a la vinculacién

con la tradicién antigua.

Si bien las relaciones interétnicas son fluidas,
existen elementos de tensién permanentes, los
cuales parecen ordenarse en dos ejes de legiti-
midad. Por una parte, el mds evidente es el que
se relaciona con el foco “originario/migrante”,
mientras el segundo, menos claro, se relaciona

con la distincién “urbano/rural”.

Los kawésqar, y los yagdn en menor medida,
perciben a los huilliche como parte del com-
ponente poblacional que colonizé sus antiguos
territorios; responsables de antiguos abusos y
advenedizos en la reclamacidn orientada a gene-
rar mayores niveles de reconocimiento cultural,

dado que por décadas los descendientes de este

pueblo migrante ejercieron actos discriminato-
rios, negando su propia condicién de indigena,
que solo reaparecié con la creacién de una oferta
publica estatal destinada a este sector de la po-

blacién chilena.

Por otra parte, los huilliche han entendido a
los descendientes de los antiguos canoeros como
grupos atrasados, minoritarios en ndimero y, en
consecuencia, poco significativos al momento de
generar relaciones de poder. El extremo de esta
situacidn se plantea en la reciente aparicién en el
imaginario huilliche de una narrativa que habla
de tal pueblo como “originario” de Magallanes,
datando su presencia en la regién junto con las
primeras ocupaciones del litoral de Patagonia
sudoccidental. Esta aseveracién carece de sus-
tento contrastable en la historia occidental o

en los relatos de los propios pueblos indigenas.

Las tensiones giran en torno a la legitimidad
para la obtencién de “beneficios” o prestaciones
por parte de las instituciones del Estado, siendo
la CONADI el centro de su cuestionamien-
to. Un grupo considera que las prestaciones
privilegian a otros, argumentando una menor
legitimidad respecto de las demandas propias,

y viceversa.

La identidad suele afirmarse sobre la base de
la negacién de la identidad del “otro”. Ese “otro”
no serfa entendido como un sujeto cultural
igualmente indigena. Se instala, de este modo,
lo dudoso y desde ahf el cuestionamiento a la

legitimidad.

A lo anterior se suma la contradiccién entre
lo urbano y lo rural. Una confrontacién entre
las personas que descienden de los pueblos
originarios que han crecido en sintonfa con sus
ambientes y tradiciones frente a quienes lo han
hecho a la distancia, despertando a la condicién
de indigena. En el primer caso, las personas que
pertenecen a las comunidades socioldgicas, defi-

nirdn un conjunto de prioridades y reclamaciones
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mds enfocadas a la recuperacién de la cosmovi-
sién y la cultura. Los segundos, lo hardn desde
la perspectiva de una marginalizacién de la cual
la sociedad dominante debe hacerse responsable,
por haber negado el derecho a la continuidad
de la cultura y de la tradicién. En este caso, se
plantea una deuda que tiene que ser saldada a
partir de soluciones asistenciales. Es decir, prima
la equivalencia indigena = empobrecido en la

definicién del sujeto cultural indigena.

La tensién de legitimidad se centra en el
mayor conocimiento de la cultura o la mayor
proximidad a la tradicién antigua. Dentro de
un mismo pueblo indigena, se construyen cate-
gorfas de legitimidad como determinantes del
acceso a prestaciones del Estado y la potencial

competencia por recursos®.

Poco ayuda el comunitarismo nominal indu-
cido por las normas de la Ley Indigena. En el
caso de los indigenas de Magallanes, la figura de
la comunidad no representa adecuadamente las
férmulas de agregacién que siguen estos pueblos.
La tradicién indica que la unidad bésica es la
familia nuclear, excepcionalmente extendida. La
figura comunitaria, pensada a partir de realidades
culturales ajenas a la regién, ha potenciado en
las organizaciones urbanas frecuentes rupturas
internas, obstaculizado el antiguo uso de los
acuerdos entre familias. Esto se ha traducido en
la aparicién de liderazgos instrumentales, no le-
gitimados, y poco pertinentes en la construccién

del discurso identitario.

Aun cuando las organizaciones indigenas y sus
representantes cuentan con el reconocimiento
de la sociedad civil y de quien ejerce el poder
politico, las tensiones al interior de las etnias, asf
como entre ellas, han venido atentando contra
los intereses colectivos de los pueblos originarios
magalldnicos. De hecho, no existe consenso en-
tre ellos para la representacién en materias de
interés general. Desde una perspectiva amplia,
no existe una imagen transversal de lo indigena, a

pesar de que, en una proporcién importante, los

problemas de marginalidad o exclusién resultan

comunes a todos los pueblos indigenas.

Por ello, la demanda tiende a construirse sobre
la base de la urgencia y la precariedad, comunes
a las de otros sectores sociales, sin que esta ten-
ga un sello de pertinencia o un demarcador de

etnicidad.

Un atributo que ha mutado en los dltimos
afios tiene que ver con la particularizacién étnica
de la demanda indigena. Esta particularizacién
es entendida como la tendencia de las personas
a sostener solicitudes de exclusién étnica en la
construccién del discurso. De esta manera, por
ejemplo, las politicas publicas disefiadas desde
lo intercultural bilingiie han sido entendidas
como “solo para indigenas” en el 4mbito en el
cual se implementan, sea este relativo a salud,

educacién, planificacién urbana, etc.

5.2. La construccion de poder en
relaciones con el "otro"

En los dltimos afios, la sociedad dominante
se ha permeado mayormente respecto del
valor de la diversidad. Se busca lograr que
los procesos de construccién de relaciones de
multiculturalidad no se basen en la exclusién
o la negacidn, sino, por el contrario, en la
construccién de contextos para el didlogo entre
sujetos culturalmente diferentes, pero iguales

en legitimidad y derechos.

Lo mismo ocurre con el acceso a cargos de
eleccién popular o de representacién extraco-
munitarios, que hoy cristalizan en las primeras
candidaturas a concejos municipales por parte
de dirigentes indigenas, quienes exhiben en su
curriculum la gestién desarrollada a partir de sus
organizaciones de origen. En este caso, ya no se
reclaman espacios segregados o discriminados po-
sitivamente, sino que se concurte derechamente a
la competencia democrdtica. El liderazgo indige-
na adquiere conciencia de sus reales posibilidades

de participacién en instancias de decisién.
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La poblacién indigena actual en Magallanes
constituye alrededor del 12% del total regional,
lo que representa un potencial que puede deter-
minar el resultado de una eleccién en todas las
comunas. Para que ello sea una opcién real de

acceso a instancias de poder, las organizaciones

6. Consideraciones finales

Los pueblos indigenas de Magallanes se deba-
ten en un doble dilema. Por una parte, las co-
munidades socioldgicas, por definicién aquellas
mds aisladas, sufren la presién de la desaparicién
total de las manifestaciones culturales propias
en el corto plazo. Esta condicién, advertida
tempranamente por los etndgrafos que tuvieron
contacto con las comunidades yagdn y kawésqar,
sefiala la inminente extincién cultural como un

hecho irreversible.

De esa urgencia nace la necesidad de generar
acciones de rescate cultural que, desde la lengua y
la cosmovisién, permitan conservar el caudal de
conocimiento de las comunidades tradicionales,
una vez que los dltimos hablantes hayan falleci-
do. Las personas mayores de las comunidades,
que conocieron la forma de vida canoera, estdn
conscientes de la necesidad de heredar este legado
en especial a sus hijos o nietos, con la intencién
manifiesta de evitar la muerte de la cultura. Los
inventarios lingiiisticos, los registros patrimo-
niales del territorio indigena, la ampliacién del
corpus conocido hasta ahora y la integracién
generacional en la transmisién del conocimiento
deben ser una prioridad de la accién del Estado
en lo relativo a las comunidades sociolégicas y

sus descendientes directos®.

El segundo dilema tiene que ver con la re-
significacién de la etnicidad, en especial entre
aquellas agrupaciones de personas que habitan
en contextos urbanos. Para ellos no existen planes

o programas especificos tendientes a reforzar los

indigenas tendrdn que superar las diferencias
basadas en elementos de identidad y alteridad,
para construir acuerdos minimos que posibili-
ten una real inclusidn desde la etnicidad como

elemento transversal.

vinculos con sus respectivos referentes culturales.
Acciones de transmisién de elementos de lengua
y cultura, asi{ como la vinculacién fisica entre
las personas, sus culturas y lugares de origen,
replantearfan varios de los mitos que componen
el imaginario actual, los cuales afectan significa-
tivamente las relaciones interculturales, sobre la

base de la afirmacién de la alteridad.

En un sentido amplio, los indigenas se ven
potencialmente amenazados por las limitaciones
précticas en el ejercicio de sus derechos, a pesar
de estar garantizada su participacién por diversos
cuerpos legales. En los dltimos afios, el Estado
se ha visto retraido en la generacién de politicas
publicas y en su vinculacién con los pueblos in-
digenas y sus organizaciones. Un giro en la apre-
ciacién de la participacién social, para entenderla
no como una amenaza sino como un elemento
que garantiza mayores niveles de legitimidad de
la accién publica, ofrece salvaguardas al interés
de las partes interesadas y encausa los aspectos
especificos de un plan o programa de acuerdo a
elementos de pertinencia y posibilitaria la cons-
truccién de “ciudadanfa indigena”. La accién del
Estado estd llamada a generar incentivos para
asegurar niveles crecientes de participacién de
los indigenas, lo que obliga a las organizaciones a
generar discusién de contenidos étnico politicos
en respuesta a esos incentivos. Esto conllevarfa,
como contrapartida, la responsabilidad en la
construccién de la demanda indigena, provo-
cando mayores niveles de legitimidad interna

de la representacién.

% Aguilera, N, 2000 y Tonko, 2000.
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Lo expresado tiene que ver no solo con el disefio
y adecuacién de normativas especiales, planes o
programas, sino con la necesaria inclusion desde
la igualdad basada en la diferencia. Este princi-
pio es aplicable no solo en materias relativas a la
accién directa del Estado respecto de los pueblos
originarios, sino también en la accién de privados
en dreas de interés o de alta carga simbdlica, como
ocurre con grandes proyectos de inversién en la
industria acuicola, pesquera, energética, minera

o de cualquier otra naturaleza.

Por tltimo, en una sociedad global, las lenguas
dominantes presionan significativamente la
construccién de la imagen del sujeto social del
siglo XXI y lo diverso puede resultar sofocado
por un océano de informacidn a escala mundial.
Sin embargo, las mismas tecnologias pueden ser
una via importante para la divulgacién de conte-
nidos culturales, as{ como para la diversificacién
de los receptores potenciales. Bibliotecas o aulas
virtuales, generacién de pdginas electrénicas en la

red mundial o incluso la incorporacién de conte-

nidos en la programacién regular de los medios
de comunicacién masivos, son herramientas para

hacer visibles a las culturas indigenas.

En un pais esencialmente mestizo, luego de
siglos de invisibilidad, los pueblos indigenas
constituyen una imagen de referencia acerca de
quiénes somos y quiénes aspiramos a ser. De tal
manera, a partir de las dindmicas sociales que
explican la situacién actual de los indigenas
de Magallanes, creemos que el desafio puede
ir encaminado a una construccién social de la
multiculturalidad. Reconocernos como diferen-
tes y legitimados en nuestras diferencias no hace
sino ofrecer la oportunidad de construir una
sociedad mds democrdtica y justa, no solo para
los indigenas y sus descendientes, sino también
para quienes se definen usualmente como no
indigenas. La no discriminacién comienza por
la afirmacién de la diferencia como una riqueza
y como un derecho inalienable, mientras que
la aceptacién del otro como sujeto cultural nos

lleva, inevitablemente, a la autoafirmacién.
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Alejandra Rasse' y Francisco Sabatini?

Alteridad étnica y socioeconomica
en las ciudades chilenas®

El presente capitulo compara las relaciones
interétnicas urbanas, entendidas como forma
especifica de la alteridad social en las ciudades,
con las relaciones entre personas de distintos
grupos socioeconémicos. Las dos conclusiones
principales son, primero, que los conflictos entre
clases o categorfas de personas, las formas de
discriminacién social reclamadas y el aislamiento
social registrado tienen raigambre en las dife-
rencias socioeconémicas mds que en las étnicas;
y, segundo, precisamente, que los miembros de
los grupos indigenas muestran altos grados de
integracién con personas no-indigenas a nivel de
relaciones cercanas e {ntimas, al mismo tiempo
que altos niveles de interaccién con los miembros
de su propia etnia. Adicionalmente, las ciudades

parecen proveer de condiciones de anonimato

1. Introduccion

El grado de concentracién espacial de los dis-
tintos grupos sociales o étnicos es, por cierto, el
producto de procesos de movilidad residencial
y, en medida importante, de su migracién hacia
las ciudades, lo que ha sido especialmente im-
portante desde mediados del siglo XX entre los
hogares de menores ingresos. Especificamente,

el arribo a los distritos centrales de inmigrantes

que protegen de la discriminacién por condicién
étnica. Al analizar la situacién de segregacién resi-
dencial de los grupos indigenas en la ciudad, con-
firmamos y especificamos dicha integracién. Los
datos censales muestran que la distribucién de los
miembros de pueblos indigenas en las ciudades
de Santiago, Iquique y Temuco toma la forma
del enclave. Ellos residen en lugares que exhiben,
al mismo tiempo que una alta concentracién de
indigenas, una importante heterogeneidad étnica.
A pesar de ser doblemente discriminados por su
origen étnico y por su condicién socioeconémica
popular, los indigenas urbanos se benefician del
enclave. Como tipo especifico de asentamiento,
les posibilita una integracién desde la diferencia
y no la mera asimilacién que les ha tratado de

imponer el Estado chileno.

de bajos ingresos ha sido un fenémeno carac-
teristico de la ciudad latinoamericana,® sean
o no miembros de grupos étnicos. Luego de
un periodo de insercidn en redes laborales y
sociales, y de un mejor conocimiento de la es-
tructura de oportunidades que la ciudad brinda,
tienden a trasladarse a la periferia popular.® La

inseguridad econémica que los ataba al centro va

! Profesora de la Universidad Catélica del Maule.

Profesor del Instituto de Estudios Urbanos y Territoriales de la Pontificia Universidad Catdlica de Chile.

Este trabajo se basa en datos de la encuesta y trabajo cualitativo del estudio 2011-12 “Relaciones Interculturales en Chile”

del PNUD y en resultados cuantitativos del estudio 2009-12 “Integracién y Cohesién Social en las Ciudades Chilenas” de
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otros, por Mangin, 1967.

De acuerdo al modelo de movilidad residencial por etapas de las clases populares de Turner, 1968, complementado, entre

Esa secuencia histrica se confirma al comparar la localizacién de hogares mapuche de mds antigua migracién a Santiago

con la de hogares peruanos de mds reciente migracién con datos del Censo de 2002: Brain, Prieto y Sabatini, 2010: 119.
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disminuyendo y pueden sustituir accesibilidad
por espacio, lo mismo que precariedad e ines-
tabilidad habitacional por la seguridad que da
la propiedad, legal o ilegal, de una vivienda en
la nueva localizacién. Llegados a esta fase de su
insercién a la ciudad, los inmigrantes indigenas
tienden a asimilar su condicién urbana a las de
las clases populares. La llegada directa a barrios
de la periferia popular de camadas ulteriores de
inmigrantes no cuestiona este modelo sino que

lo vuelve mds complejo.

En el marco de este proceso, es posible pensar
en, al menos, dos situaciones de implantacién
urbana de los grupos indigenas. Una de ellas es
la dispersién del grupo en diversos sectores de
la periferia, disolviéndose su condicién étnica
en un entorno urbano que no les ofrece opor-
tunidades cercanas de relacién con otros de su

misma etnia. La situacién contraria es el traslado

a zonas especificas de la periferia donde, en un
contexto amplio mayoritariamente no indigena,
su entorno cercano si provee oportunidades de
redes y vinculacién con otros de su misma etnia.
Esta dltima conformacién espacial es conocida

como enclave.

Los enclaves implican una alta concentracién
espacial de un grupo social, sin que esta implique
una homogeneidad social. Es decir: gran parte
de un grupo vive en una determinada 4rea de la
ciudad pero en esa 4rea residen también personas
de otros grupos. Los enclaves representan una
forma positiva de integracién a la ciudad en la
medida en que permiten mantener la identidad
étnica y, al mismo tiempo, relacionarse con los
otros diferentes. En este sentido, deben diferen-
ciarse de los guetos, cuya principal caracteristica
es la homogeneidad social, que conduce al

aislamiento.

2. Antecedentes teoricos e historicos del enclave étnico

Como se ha sefialado, la concentracién de
personas de un mismo origen social en ciertos
barrios de las ciudades es una forma tipica de
segregacion. Suele ser la conducta de minorfas
étnicas que buscan defender e incluso fortalecer
identidades sociales amenazadas de desapari-
cién. Como son tan pocos, dispersos por la
ciudad (es decir, no segregados) corren el riesgo
de ser absorbidos por la urbe. El enclave, que es
la forma urbana resultante de la concentracién
espacial de minorias, suele ser la respuesta es-
pontdnea de muchos de los miembros de dichos
grupos frente a esta amenaza. Marcuse destaca
que se trata de una alternativa voluntaria y po-
sitiva de concentracién espacial: autodefinidos
por su etnicidad, religién, origen nacional u
otro atributo, ellos se aglomeran como manera
de protegerse y de fortalecer su bienestar y su

identidad (2001).

Mis especificamente, resulta clave que la
concentracién de estas minorias en ciertas zonas
de la ciudad no los lleve a copar esos distritos
en forma monopdlica ni mayoritaria. Dichas
personas estdn concentradas en el espacio, esto
es, segregadas en una dimensién del fenémeno,
pero al mismo tiempo comparten ese espacio con
otros grupos; es decir, no estdn segregadas en la
dimensién de homogeneidad. En suma, estdn

concentradas pero no aisladas.

Asi, el enclave les facilita tanto las interaccio-
nes al interior del grupo, fortaleciéndolos como
colectivo real e identitario, y también les sumi-
nistra la vinculacién con los “otros” habitantes
urbanos de condicién social mayoritaria. La
minorfa se vuelve fuerte al estar aglomerada y
asf puede relacionarse con los “otros” en mejores

condiciones, tanto para preservar su identidad

6

Dicha asimetrfa entre las dos dimensiones de la segregacion residencial (una misma situacién urbana es alta en una dimen-

sion de la segregacion y baja en la otra) constituye un rasgo peculiar del patrén de segregacién de la ciudad latinoamericana,
especificamente de sus estratos altos y medios: Sabatini, 2003; Sabatini, Rasse, Mora y Brain, 2012.



como para agregar diversidad y cosmopolitismo

a la ciudad.

Lo notable es que esa condicién de enclave
espacial ha caracterizado por largo tiempo el
emplazamiento de los grupos indigenas en las
ciudades chilenas, tanto en sus distritos centrales

como en la periferia urbana, como veremos.

Alternativamente, la segregacién residencial
puede consistir en la conformacién de 4reas
socialmente homogéneas. Cuando esta segunda
forma de segregacion se hace fuerte, las personas
terminan viviendo preferentemente entre sus
iguales. Se trata de una modalidad negativa de se-
gregacion porque aisla a las personas del contacto

civico con otras de diferente condicién social.

Marcuse argumenta que esta segregacién
siempre implica algin grado de imposicién, y
tiene al gueto como su producto extremo (2001).
Entonces, serfa una segregacion forzosa, fuera de
ser negativa. Mientras la concentracién espacial
puede resultar de la suma de muchas decisiones
libres de los miembros de una minoria, la exce-
siva homogeneidad social del espacio acusarfa
la intervencién de fuerzas externas, desde la
zonificacién (un hecho juridico) hasta las erra-
dicaciones forzosas de personas (una imposicién
por las armas), como las que practicé la dictadura
de Pinochet entre 1978 y 1985 con los “pobla-
dores” en las ciudades chilenas. El gueto difiere
del enclave, entonces, por tratarse de un drea de
radicacién territorial obligada de un grupo con-
siderado como inferior, peligroso o despreciable

por los grupos dominantes.

Un aislamiento social propio de la forma de
segregacién espacial que suele llevar al gueto
parece afectar a los mapuche y aymaras en las
ciudades chilenas en tanto miembros de las clases
populares, y solo en los barrios de la periferia. De
tal manera, esta segunda forma de segregacién
residencial consistente en la conformacién de
dreas socialmente homogéneas y mds cercanas
al gueto que al enclave, afectarfa a los hogares
aymara y mapuche no tanto como integrantes
de estas etnias sino que como miembros de las

clases populares.

Sin embargo, si la migracién de los mapuche a
las ciudades puede interpretarse como efecto de
decisiones estatales antes que como una corriente
inducida por factores de expulsién desde las 4reas
rurales o por factores de atraccién desde las dreas
urbanas (Gissi, 2001: 95), spor qué no generd

guetos urbanos en vez de enclaves?

El objetivo persistente del Estado chileno,
incluso desde la Colonia, parece haber sido el de
asimilar étnicamente a los mapuche a la sociedad
chilena por la via de dispersarlos desde sus con-
centraciones originales y convertirlos en seres “ci-
vilizados” y sedentarios a través de su radicacién
en caserfos, “reducciones” y ciudades, siempre
negando su identidad y su cultura (Boccara,
2009; Gissi, 2001: 93-96). De las “primitivas
ciudades chilenas”, Ricardo Latcham destacaba
que se levantaron “sobre la base del mestizaje”
y que, en lo cultural, a través de los Cabildos,
se preocuparon “de la ensefianza de espafioles,
criollos, indios y mestizos” (1957: 130).

Los intentos iniciales del periodo colonial de
esclavizarlos por la via de las encomiendas de
indios, en buena medida fracasaron. Se trataba
de poblacién flotante (no sedentaria), escasa en
la zona central —donde la agricultura era impor-
tante—, con tendencia a huir al sur para unirse
a la guerra contra los blancos invasores, y con
alta propensién al mestizaje, lo que los libraba
de quedar sujetos al régimen de la encomienda
(McBride, 1973; original 1935: 75-7). De tal
manera, esta forma extrema de discriminacién
étnica, la esclavitud de una “raza inferior”, no
tuvo en Chile la fuerza que en otras regiones de
América, donde cimentarfa estructuras econémi-
cas agrarias peculiares como las que lideraba el
“gamonal” en el Perd, de acuerdo a la descripcién
que hace Maridtegui (1928).

Boccara destaca el cambio de estrategia en la
relacién de la administracién colonial con los
mapuche que introdujo el gobernador Francisco
Lépez de Zdfiga en 1641, cuando emprendié
una politica de parlamentos (2009: 256). La paz
debia construirse sobre nuevas bases y, tal como
se acordara en los parlamentos de Quilin (1654)

y de Malleco (1671), los indigenas debian,
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entre otros cambios, abandonar las montafias y
asentarse en caserfos, trabajar la tierra, y acoger
a los misioneros catélicos (Boccara, 2009: 261-
262). En 1674 fue definitivamente prohibida
la prictica de capturar y esclavizar “araucanos”

(McBride, 1973: 76).

De tal forma, la estrategia de asimilacién
forzosa pasé a ser la forma predominante de
discriminacién étnica; su complemento, desde
los indigenas urbanos, fueron los intentos por
invisibilizarse. En el fragor de las migraciones
hacia la urbe, Munizaga (1961) encontré di-
versas actitudes de los mapuche en Santiago,
incluyendo tanto a los que buscaban ocultar su
origen como a los que participaban en la crea-
cién e institucionalizacién de “mecanismos” de
adaptacién con un claro contenido de defensa
y cultivo de la identidad étnica, yendo desde
grupos informales de encuentro y convivencia
entre personas de origen mapuche hasta aso-
ciaciones culturales o politicas. La identidad
de cada mapuche residente en Santiago “oscila
entre los polos del blanqueamiento y de la pro-
fundizacién étnica”, afirma coincidentemente
Gissi (2001: 190).” Segin Gissi, aun en los
periodos en que invisibilizarse ha sido la estra-
tegia predominante de los mapuche migrantes
a Santiago, esas personas han preservado su
identidad étnica (2001: 191). En todo caso,
ocultar su origen (invisibilizarse) podria ser
una estrategia para mejorar sus oportunidades,
y no necesariamente un intento de renunciar a
su cultura y asimilarse por completo a la cultura

dominante.

La conclusién de Munizaga (1961), Aravena
(1995, 1999) y Gissi (2001, 2004), en sus distin-
tos estudios empiricos de las ciudades chilenas,
especialmente de Santiago, es que la identidad
indigena, lejos de desaparecer en la ciudad, se
recrea. Es mds, toma la forma de una “reivindi-

cacién de las particularidades distintivas” y de

una “explicitacién de la alteridad” que conducen
a la “formacién de nuevas identidades urbanas”
(Aravena 1999: 182, 183). Por lo demds, no es
algo que se consiga fdcilmente sino que a través
de un largo “proceso de lucha y resistencia”

(Aravena, 1999: 193).

Oscar Lewis, en sus trabajos sobre inmigran-
tes pobres en barrios de la Ciudad de México,
puso la primera piedra de este enfoque con la
nocién de “urbanizacidn sin desorganizacién”
en 19528, Con ello marcaba distancia con los
enfoques de Redfield, Simmel y Wirth de que el
traslado a la ciudad hacfa retroceder las relacio-
nes “primarias” propias de la comunidad rural
y fortalecia las relaciones “secundarias” (Lewis,
1988: 233). Lewis cuestiond la interpretacién
dicotémica de Redfield de que la migracién a
la ciudad hace desaparecer las identidades tri-
bales o campesinas, de tipo colectivo, por una
situacién de desorganizacién, individualismo y
secularizacién propia de la vida urbana moderna
(Safa, 1995; Aravena, 1999). En cambio, en-
contré en los barrios mexicanos “mucho menos
anonimato y aislamiento del individuo que
lo que habia sido postulado por Wirth como
caracteristico del urbanismo como forma de
vida™ y pudo constatar que las “vecindades”
actuaban “como factores de personalizacién y

cohesién” (1988: 231).

De tal forma, antes que limitarse a una mera
defensa de su identidad, el mapuche urbano
puede integrarse a un proceso de organizacidn
y actualizacién cultural, a una suerte de “reet-
nificacién”, fenémeno que ocurre con mayor
claridad en situaciones de concentracién espacial
que entre mapuche dispersos (Gissi, 2001: 185).

on su estudio cualitativo en barrios de Cerro
Con tud litati barrios de C
Navia, Gissi encontré que el enclave urbano
favorece esta defensa y recreacién de la etnicidad.
Quienes viven concentrados “mds manifiestan

su identidad étnica”; pero no para simplemente

La encuesta realizada en el marco de este estudio presenta, en ese sentido, el sesgo de no incluir entre los indigenas urbanos

a los que siguen la estrategia de “blanquearse” o invisibilizarse.

8 “Urbanization without Breakdown”. (Ver Lewis, 1952).

Lewis se refiere al seminal texto de Louis Wirth “El urbanismo como modo de vida” publicado en 1938 (Wirth, 1938).



actualizar su identidad en la ciudad sino para
experimentar una “vivencia del nosotros” que
reclama reconocimiento igualitario desde su
propia etnicidad (2001: 189).

De hecho, las “concentraciones urbanas de
familias indigenas en barrios” constituyeron
uno de los “mecanismos transicionales” de los
migrantes que encontré Munizaga en Santiago
(1961: 17). Aravena, Gissi y Toledo (2005: 125)
destacan, coincidentemente, que “ los mapuche
tienden a concentrarse... en las comunas mds
pobres de la metrépoli...” y que dentro de
Santiago, lo hacen “en ciertos barrios y manza-
nas”, como encontrd Valdés (1996, citado por
Aravena, Gissi y Toledo, 2005).

Los trabajos de Munizaga (1961), Aravena
(1995, 1999) y Gissi (2001) fueron pioneros en
distintos momentos histéricos del enclave urba-
no mapuche, pero fueron también excepcionales.
Cada uno profundizé en algo el conocimiento
de estos barrios, pero queda mucho por hacer.
Munizaga los caracterizé como “comunidades
indigenas heterogéneas” conformadas por hoga-
res desconocidos entre si debido a su diversidad
de origenes geogrificos, asigndndole valor a
esta peculiar convivencia urbana en reforzar la
conciencia étnica (1961: 21). De esta forma,
la convivencia propia del enclave urbano —esto
es, la de los mapuche “concentrados” versus los
“dispersos”— favorece la “revitalizacién” y no
la mera defensa de la identidad étnica (Gissi,
2001: 194). Incluso, la recreacién de la identidad
podria ser mds clara y marcada mientras mds
lejos estdn los indigenas de sus comunidades
de origen; es la conclusién de Aravena, Gissi y
Toledo al comparar Concepcién y Temuco con

Santiago (2005: 128).

Sin embargo, cuando Aravena discute los

“mecanismos de reestructuracién y de reorgani-

zacién cultural” de los mapuche en la ciudad de
Santiago, no incluye sus barrios, como si lo hi-
ciera mucho antes Munizaga (1961). En efecto,
para este, las “concentraciones en barrios” de los
indigenas (1961: 44) —menciona las “poblaciones
callampa” de la periferia urbana— forman parte
de los “mecanismos intermediarios” o “mecanis-
mos transicionales” (1961: 44 y 10). A través de
dichos mecanismos los elementos de la cultura
tradicional del grupo minoritario se trasladan
y transforman, “reproduciéndose en un medio
social tan discrepante del de origen, como es el
medio urbano moderno”, y produciéndose asf
una “reafirmacién de un grupo étnico minori-
tario que se confronta con un grupo ajeno, aun
cuando este tltimo represente una superioridad
tal como la de la cultura occidental moderna”

(Munizaga, 1961: 11).

El enclave indigena en las ciudades chilenas
representa, en buena medida, una tarea pen-
diente de investigacién. Munizaga advertia que
“no tenemos investigaciones sistemdticas” sobre
esa “formaciones urbanas”, en especial sobre las

“poblaciones callampa” (1961: 44).

La historia del pueblo mapuche ha estado
cruzada por una combinacién entre persisten-
cia identitaria y flexibilidad para adaptarse a la
vida moderna y urbana y a sus instituciones.
El mestizaje ha sido masivo y, como sefala
McBride (1973), temprano, lo mismo que el
tesén para defender su cultura y su identidad. Y
el enclave, como dispositivo espacial que resulta
de la espontdnea concentracién de una parte de
los indigenas urbanos, parece haber jugado un
rol central como mecanismo para lograr grados
importantes de integracién social desde la dife-
rencia. Muchos indigenas urbanos son pobres
y discriminados, pero ello probablemente haya
que atribuirlo al hecho de ser integrantes de las

clases populares antes que a su condicién étnica.
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MAPA 1

3. Segregacion residencial de hogares mapuche y aymara

Aunque los datos del Censo 2002 ya son algo
antiguos, prefiguran la realidad del enclave étnico
que es confirmada por la encuesta y el trabajo de
campo cualitativo del presente estudio, como ve-
remos a continuacién. Los aymaras y los mapuche
muestran niveles bajos de segregacion residencial
y una importante dispersién en la ciudad, o bien
espacios de concentracién que se sitdan mucho
mds cerca del enclave que del gueto. En este sen-
tido, cuando hay concentracion, esta se produce
en ciertos barrios que ellos comparten con no
indigenas. No viven una situacién caracterizada
por la homogeneidad étnica del espacio, hecho

que los aislarfa del contacto con no indigenas.

Para dar cuenta de la situacién de segregacién
residencial de los grupos indigenas, se revisardn
a continuacién dos indices: el de concentracién
y el de aislamiento. El primero nos permite
determinar cudn concentrado estd un grupo en
una o mds 4reas internas de la ciudad. El indi-
ce con que se mide la concentracién se llama
“disimilaridad”y varfa entre cero y uno. Dicho
valor indica la proporcién del total de personas
del grupo que deberfa mudar su residencia para
quedar homogéneamente distribuido en la ciu-
dad. Al reducir la escala de medicidn, el indice
tiende a uno; al aumentarla, hasta equipararla

a la ciudad, tiende a cero. La recta diagonal en

Presencia absoluta de poblacion mapuche por manzana, Area Metropolitana del Gran Santiago, 2002
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los gréficos que siguen representa una suerte de
“descuento metodolégico”, por lo que debemos
comparar las curvas de cada grupo (indigenas
y estratos populares) contra ella. Asf se aprecia
que ambos, hogares indfgenas y populares, estdn
mds concentrados a gran escala que en escalas
menores. Este es un rasgo tipico de la ciudad
latinoamericana: el de una segregacién que se lee

claramente al considerar la ciudad como un todo.

El indice de aislamiento da cuenta de cudn
homogénea socialmente es un drea. Especifi-
camente, nos indica la probabilidad que, en
promedio en la ciudad, tiene cada integrante de
un grupo social de encontrar a personas de su

misma condicién social en su entorno.

Ambos indices, disimilaridad y aislamiento,
sefialan que los hogares mapuche y aymara
de Santiago, Temuco e Iquique muestran
niveles de segregacién residencial menores o
similares que los niveles de segregacién de los
hogares de estratos socioeconémicos bajos o

populares.

En términos de concentracidn, en el caso del
Gran Santiago, como se aprecia en el Gréfico
1, los mapuche exhiben niveles similares de
segregacion que los estratos populares a nivel
de manzana, pero aparecen menos segregados
que ellos en las escalas mayores de medicién,
correspondientes a zonas censales, distritos y

comunas.

Esto significa que, si bien los mapuche viven
en manzanas que CONcentran a personas mapu-
che, dichas manzanas se encuentran mds dis-
persas por la ciudad que las manzanas donde se
concentran los hogares de extraccién popular. En
suma, los mapuche estdn igualmente expuestos
a la alteridad que los hogares populares a nivel
de manzana, pero mds expuestos a la alteridad

en la macro escala.

En el Mapa 1 se observa que pricticamente
en todos los sectores de la ciudad de Santiago
las manzanas incluyen residentes mapuche y

que hay algunas zonas donde ellos tienden a

GRAFICO 1

Segregacion residencial de la poblacién mapuche y segregacion residencial de la

poblacién de estratos D y E respecto del total de la poblacién del Area Metropolitana

del Gran Santiago, 2002
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.

GRAFICO 2

Segregacion residencial de la poblacion aymara y segregacion residencial de la poblacion

de estratos D y E respecto del total de la poblacion de la ciudad de Iquique, 2002
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.

concentrarse, aunque nunca llegando a amenazar

la mezcla con personas no indigenas.

La situacién es similar en Iquique, ciudad
que en 2002 correspondia al municipio de

igual nombre, incluido el actual municipio
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GRAFICO 3

Segregacion residencial de la poblacién mapuche y segregacion residencial de la poblacion de
estratos D y E respecto de la poblacion de Temuco y Padre las Casas, 2002. Indice de Duncan
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.

GRAFICO 4
Segregacion

residencial (aislamiento) de la poblacién mapuche, Area Metropolitana del

Gran Santiago, 2002. indice de Duncan
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.

Alto Hospicio. Los niveles de segregacién de los
aymaras se aprecian similares a los de los grupos
populares a nivel de manzana y un poco menores
que ellos en las demds escalas de medicién. Al
igual que en Santiago, la concentracién espa-
cial de indigenas, lo mismo que de los grupos
populares, se aprecia mds claramente en escalas

geogréficas mayores.

Como se aprecia en el Mapa 2, hay poblacién
aymara por todo Iquique, aunque ellos tienden

a concentrarse en algunas dreas.

En Temuco, ciudad conformada por los muni-
cipios de Temuco y Padre Las Casas, se invierte
esa realidad. Mientras que los mapuche aparecen
menos concentrados que los grupos populares a
nivel de manzana, en las demds escalas mostraban
niveles de concentracién espacial mayores. Los
mapuche se encontraban mds dispersos a nivel
de manzanas, pero concentrados en ciertas zonas
de la ciudad, especialmente a escala comunal, en
parte por su sobrerrepresentacion en el munici-

pio Padre Las Casas.

La concentracién de personas mapuche a
mayor escala queda de manifiesto al observar su
distribucién en la ciudad. El Mapa 3 muestra
concentraciones “macro” de indigenas mds
fuertes en Temuco que las registradas en Iquique
y Santiago. Sin embargo, ellos estdn menos con-
centrados que los estratos populares en escalas
espaciales mds desagregadas, especialmente a

nivel de manzanas.

En términos de la segunda dimensién de la
segregacion, el aislamiento, los grupos étnicos
presentan bajos niveles de aislamiento en nues-
tras ciudades. En su vida cotidiana, esas personas
estdn bastante expuestas al contacto con los no
indigenas. Contribuye a este resultado el que
sean grupos minoritarios que representan una
baja proporcién de la poblacién de cada ciudad,
lo que aumenta la probabilidad de exposicién
(aunque tedricamente podria ocurrir que esas
minorfas estuvieran muy concentradas en pocas
dreas donde pudieran constituir la mayorfa de
los residentes de ellas, generando altos niveles

de aislamiento).

El caso de los mapuche en el Gran Santiago
es de menor aislamiento espacial. En todas
las escalas de medicién, la probabilidad que
tiene un residente mapuche de que la primera
persona que se encuentre en el espacio publico,
tanto en las calles del barrio como las plazas
de la ciudad, sea otro mapuche es de 7,5 por

ciento o menor.



MAPA 2
Presencia absoluta de poblacion aymara por manzana, Iquique - Alto Hospicio, 2002

o
. 113
B 14-34
. 35-80
B 51-183

Sin dato

Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.
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GRAFICO 5 ]
Segregacion residencial (aislamiento) para los distintos grupos sociales, Area Metropolitana
del Gran Santiago, 2002
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.

MAPA 3
Presencia absoluta de poblacion mapuche por manzana, Temuco - Padre Las Casas, 2002

En contraste, una persona de extraccién
popular tiene una probabilidad de encontrarse
con otra de la misma condicién social bastante
mayor. Esa opcién oscila, segin las escalas, entre
algo mds de 50 por ciento y algo mds de 60 por
ciento. Ademds, en el Grifico 5 es posible apre-
ciar que esta dimensién mds bien negativa de la
segregacion, el aislamiento espacial, afecta mds
a los estratos populares que a los medios o altos.
De hecho, este mayor aislamiento espacial de los
estratos populares es un rasgo comun de la segre-

gacién residencial en la ciudad latinoamericana.

Los aymara en Iquique mostraban niveles de
aislamiento algo mds altos que los mapuche en
el Gran Santiago, pero adn bastante menores

que los de los integrantes de estratos populares.
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.



La situacién de los mapuche en Temuco - Pa-
dre Las Casas es, otra vez, diferente a las otras
ciudades. Ellos presentan indices de aislamiento
mayores que los indigenas de las otras dos ciu-
dades, en buena medida porque representan
una proporcién mds alta de la poblacién de la
ciudad. Especialmente a nivel de manzanas, pero
incluso a nivel de distritos censales, existe una
alta probabilidad, cercana al 40 por ciento, que
la persona mapuche de esta ciudad interactie
tan solo con personas similares a ¢l o ella. Solo
al salir de su distrito hacia el resto de la ciudad,
su probabilidad de encontrarse con otros se hace

mds fuerte.

Sin embargo, igual que en las otras dos ciuda-
des, el aislamiento de los estratos populares es
significativamente mayor que el de los indigenas.
sHasta qué punto el mayor indice de aislamiento
espacial de los indigenas en Temuco no se deberd
a una mayor homogeneidad social del espacio
que afecta a los estratos populares de esta ciudad
combinada con el mayor peso demogrifico de

los indigenas en la poblacién?

Debemos tomar en cuenta que el indice de ais-
lamiento corresponde a promedios ponderados
para categorfas de personas en escalas geograficas
especificas, por lo que su valor superior a 40 por
ciento en distritos, zonas y manzanas podria
combinar unas pocas dreas de fuerte concentra-
cién de mapuche y alta homogeneidad social con
muchas otras bastante mds mezcladas. Las pri-
meras son aquellas donde en las ciudades suelen
anidar el fenémeno del gueto, que discutiremos
enseguida. Sin embargo, como se ilustra en el
Grifico 3, el grado de concentracién espacial de
los mapuche a escala de manzanas es especial-
mente bajo en Temuco, lo que hace mds dificil
que existan esas 4reas de alta homogeneidad y

aislamiento de hogares mapuche.

GRAFICO 6
Segregacion residencial (aislamiento) de la poblacién aymara, Iquique, 2002
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.

GRAFICO 7

Segregacion residencial (aislamiento) para los distintos grupos sociales, lquique, 2002
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.
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GRAFICO 8

Segregacion residencial (aislamiento) de la poblacion mapuche,
Temuco - Padre Las Casas, 2002
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.

GRAFICO 9

Segregacion residencial (aislamiento) para los distintos grupos sociales,
Temuco - Padre Las Casas, 2002
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Fuente: Elaboracion propia a partir del Censo 2002.
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4. Percepciones y disposicion hacia el otro

Revisaremos, en primer lugar, la actitud que se
tiene hacia el otro distinto, sobre la posibilidad
de vincularse con él o ella y la visién que se tiene

en general respecto de las relaciones interétnicas.

Es interesante sefialar, para comenzar, que si
bien los niveles de conflictividad entre indigenas
y no indigenas son percibidos como altos, el
conflicto entre clases sociales es visto como mds
fuerte por todos los grupos, con la salvedad de
las personas de origen mapuche. El conflicto
entre ricos y pobres es visto como “fuerte” o
“muy fuerte” por el 76,6 por ciento de los en-
trevistados, porcentaje que es un poco menor
entre los entrevistados aymaras y aquellos de
nivel socioecondmico alto, pero que no muestra
diferencias segtin si el lugar de residencia de los
entrevistados es urbano o rural (Gréfico 10).

En cambio, el conflicto entre indigenas y
no indigenas recibe igual apreciacién (fuerte
o muy fuerte) por un 67,5 por ciento de los
entrevistados, mds por los mapuche que por los
no indigenas y los aymaras, y mds por los habi-
tantes de zonas rurales que por los residentes en

.
dreas urbanas.

Sin embargo, estos altos niveles de conflicti-
vidad asignados a las diferencias sociales, espe-
cialmente a las desigualdades de ingreso, y algo
menos a las diferencias étnicas, contrastan con
los bajos niveles de discriminacién percibidos.
Y contrastan, asimismo, con la valoracién po-
sitiva que hacen los entrevistados del progreso
que ha tenido Chile en materia de relaciones
interétnicas y con el optimismo que tienen

sobre el futuro.

En efecto, los niveles de discriminacién, en
general, son muy bajos. Quienes declaran que
nunca han sido discriminados por su situacién
econdmica equivalen a un 61,3 por ciento de los
encuestados, proporcién que aumenta a entre los
no indigenas y entre los entrevistados de mayor

nivel socioeconémico.

GRAFICO 10

Conflictividad inter clase y conflictividad inter étnica, segiin etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

GRAFICO 11

Discriminacion por situacion econémica y pertenencia a pueblos indigenas, segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

La discriminacién por pertenecer a un pueblo
indigena es atin més baja. En efecto, un 67,7 por
ciento de los indigenas dice nunca haber sido
discriminado por dicha razén, lo que contrasta
con un 51,8 por ciento de los miembros de las

clases populares, que declaran nunca haber sido
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GRAFICO 12

Discriminacion por pertenencia a pueblos indigenas, urbano y rural
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

GRAFICO 13

Percepcion de las relaciones interétnicas, segun etnia

discriminados por sus ingresos, segtin la misma

encuesta.

Adicionalmente, las ciudades parecen proteger
alos indigenas de la discriminacién étnica mejor
que las dreas rurales: los niveles de discriminacién
étnica reportados son menores entre los indige-

nas urbanos que entre los rurales.

Por tltimo, resulta interesante sefialar que un
considerable 75 por ciento de los entrevistados
manifiesta no haber sido discriminado nunca por
el barrio o lugar donde vive, sin que se perciban
diferencias importantes por condicién étnica ni
por grupo socioeconémico. Esto es coincidente
con los bajos niveles de discriminacién por
nivel socioeconémico y por etnia, respecto de
los cuales el barrio, de ser homogéneo, podria
actuar como un indicador para reconocer dichas

caracteristicas.
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

En suma, en el contexto de bajos niveles de
discriminacién percibida, resulta interesante que
la discriminacién por motivos socioeconémicos

es mds fuerte que la discriminacién por etnia.

En esta misma linea, son minoritarios los
encuestados que piensan que las relaciones entre

. 7 M 7 « » «
indigenas y no indigenas son “malas” o “muy

malas” (24,3%). Un 30,2 por ciento cree que son
“buenas” o “muy buenas”; y un 43,7 por ciento,
“ni buenas ni malas”. Este importante porcentaje
que sefiala que no son ni buenas ni malas es el
que permite, en la prdctica, la convivencia: no
es necesario que se considere que las relaciones
interétnicas sean buenas para poder compartir

el espacio, basta con poder desarrollar la actitud



GRAFICO 14

Percepcion de la evolucion de las relaciones inter étnicas, segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

de indiferencia que caracteriza la vida urbana.
Sumados, este 73,9 por ciento que considera
que las relaciones son muy buenas, buenas o ni
buenas ni malas es el sustrato cultural que estd
detrds de los bajos niveles de segregacién étnica

encontrados en las ciudades analizadas.

Llama la atencidn que, mientras un 30,8 por
ciento de no indigenas evalda esas relaciones
como “malas” 0 “muy malas”, apenas un 26,2
por ciento de los entrevistados mapuche y un
10,4 por ciento de los aymaras piensa asi. Esto
puede estar indicando una visién mds critica
del mundo no indigena respecto al tema que
la percepcién que los propios indigenas tienen
al respecto.

Por otra parte, los encuestados exhiben una
alta valoracién del progreso habido en el pais en
materia de relaciones interétnicas y manifiestan
altas cuotas de optimismo sobre el futuro de
dichas relaciones. Un 73,3 por ciento cree que,
comparado con diez afios atrds, las relaciones
entre los grupos étnicos “han mejorado” (39,6%)
o0 “se han mantenido” (33,7%). Nuevamente, los
indigenas tienen una apreciacién mds positiva
que los no indigenas, en especial los aymaras.

Esto puede estar relacionado con el proceso de

GRAFICO 15
Preferencia respecto a etnia de los vecinos, segtin etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

reconstruccién de la identidad étnica identifica-
do en los datos cualitativos sobre la zona norte,
en que el reconocimiento identitario puede estar
siendo entendido como un mejoramiento de las

relaciones entre aymaras y no indigenas.

Esta visién optimista se traspasa a la proyeccién
que se tiene sobre los siguientes diez afios: un 81,3

por ciento cree que las relaciones interétnicas
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GRAFICO 16

Disposicion a recibir vecinos de menor clase social, segun nivel socioeconomico
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Fuente: Elaboracion propia en base a Estudio Integracion y Cohesion Social en las Ciudades Chilenas, 2011.

GRAFICO 17

Disposicion a residir cerca de poblaciones pobres, segtin nivel socioeconémico
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ABC1

c2 C3 D

Il Muy dispuesto I Dispuesto

Poco dispuesto

E Total

I Nada dispuesto

Fuente: Elaboracion propia en base a Estudio Integracion y Cohesion Social en las Ciudades Chilenas, 2011.

mejorardn o al menos se mantendrdn, proporcion

que se vuelve atin mayor entre los aymaras.

Mids alld de la percepcién general sobre las
relaciones interétnicas, cuando se pregunta a los
entrevistados sobre la disposicién en su propia
vida a contactarse con personas de otra etnia,
se mantiene el optimismo y la apertura que los

datos ya revisados dejan traslucir.

Dominan ampliamente entre los entrevistados
las actitudes abiertas y de disposicién al vinculo
interétnico, tanto en la vida social cotidiana
(vecinos y compafieros) como en dmbitos de la
vida social intima (etnicidad del c6nyuge propio

y del hijo o hija).

El 84,2 por ciento de nuestros entrevistados

manifiesta que “le da lo mismo” que sus ve-



cinos sean “alter étnicos”, preferencia que es
mds marcada en dreas urbanas (86,6%) que
en rurales (75,2%). Es de destacar que esa
indiferencia es la actitud positiva predomi-
nante por igual entre indigenas (84,2%) y no
indigenas (84,1%), independientemente del

nivel socioeconémico.

Es interesante que esta apertura hacia el
otro étnico no se evidencia si uno pregunta
por la disposicién a compartir el barrio con
otro de distinta condicién social: solo un 57
por ciento se muestra dispuesto a compartir el
barrio con personas de menor clase social a la
propia, proporcién que disminuye en 10 puntos
porcentuales entre los grupos de mayor nivel

socioeconémico.

El nivel de rechazo es mucho mayor cuando
se consulta directamente por residir cerca de po-
blaciones pobres. En este caso, mds de un tercio
de los entrevistados de grupos socioeconémicos
altos sefialan abiertamente estar “nada dispues-

tos” a recibir este tipo de vecinos.

Es claro, de este modo, que la apertura a
vecinos de distinta etnia es mayor a la apertura
a vecinos de distinto nivel socioeconémico.
Esto, en alguna medida, es lo que estd detrds del
hecho que los niveles de segregacién residencial
socioeconémica encontrados sean en general

mayores a los de segregacién residencial étnica.

En cuanto a las preferencias por la etnicidad
mapuche o no mapuche de los compafieros de
trabajo y de los compafieros de escuela de los
hijos, el panorama es muy parecido: a aproxima-
damente un 85 por ciento de los entrevistados
le resulta indiferente si ellos son o no “alter
étnicos”. Esta actitud de apertura disminuye
levemente en los sectores rurales y en los grupos

de menor nivel socioeconémico.

Los altos niveles de apertura a trabajar con
otro de distinta etnia también se encuentran
cuando se consulta por la apertura a trabajar
con otro de menor clase social. Sin embargo,
no ocurre lo mismo cuando se consulta por la

disposicién a que los hijos compartan la escuela

GRAFICO 18
Preferencia respecto a tener compaiieros de trabajo interétnicos, segun etnia
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Fuente: Elaboracién propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales 2012.

GRAFICO 19
Preferencia respecto a que los nifios tengan compaiieros de escuela interétnicos,
segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

con nifios de menor nivel socioeconémico.
En este caso, la apertura al otro de menor
nivel socioecondmico es similar a la apertura
a compartir el barrio con otro de menor nivel

socioeconémico.

En este sentido, salvo en el dmbito del trabajo,
en que la apertura a la diversidad en general

es mucho mayor, existe una mayor apertura a
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GRAFICO 20
Disposicion a trabajar con personas de clase social mas baja, segtin nivel socioeconémico
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Fuente: Elaboracion propia en base a Estudio Integracion y Cohesion Social en las Ciudades Chilenas, 2011.

GRAFICO 21
Disposicion a que los hijos asistan a una escuela con nifios de clase social mas baja, segin
nivel socioecondmico
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Il Muy dispuesto I Dispuesto

Poco dispuesto

E Total

I Nada dispuesto

Fuente:Elaboracion propia en base a Estudio Integracion y Cohesion Social en las Ciudades Chilenas, 2011.

compartir los espacios del barrio y de la escuela
con otros de una etnia distinta, que con otros

de menor nivel socioeconémico.

La indiferencia o actitud abierta hacia el otro
étnico es también dominante cuando se trata
de expresar preferencia por la etnicidad del
cényuge. Un 82,1 por ciento dice que “le da
lo mismo” que sea un “alter étnico”, aunque en

esta sensible cuestién la apertura es mayor entre

indigenas (87,6%) que no indigenas (74,8%),
as{ como mayor en 4reas urbanas (84,1%) que

rurales (75,2%).

Algo similar sucede con el cédnyuge del hijo
o hija. Un 85,3 por ciento dice que “le da lo
mismo” que sea un “alter étnico”, siendo esta
flexibilidad mayor entre indigenas (89,8%) que
no indigenas (79,1%), y mayor en 4reas urbanas
(87,0%) que rurales (79,0%).



Todos estos datos de apertura hacia el otro
llevan a pensar que las condiciones de hetero-
geneidad social que los indigenas actualmente
experimentan en la ciudad tienen raigambre en
condiciones culturales favorables a la mezcla in-
terétnica en el espacio y, en ese sentido, deberfan
tender a mantenerse e incluso habria condiciones

que permitirfan su aumento.

GRAFICO 22
Preferencia respecto a casarse con una persona de otra etnia, segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

5. Contacto interétnico y exposicion al otro

Esta positiva disposicién y valoracién del otro
diferente, unida a los bajos niveles de segrega-
cién residencial encontrados, se traduce, en la
prdctica, en altos niveles de contacto con otros

interétnicos en la vida cotidiana.

La principal fuente de contacto cotidiano
proviene de las necesidades funcionales que
cada uno debe resolver en el dia a dfa. Estas
podrian ser agrupadas por dmbitos espaciales:
el vecindario, el lugar de trabajo y la escuela; los
edificios publicos, los locales comerciales, los
lugares de recreacién y los centros de salud. En
todos esos lugares, las relaciones interétnicas son

de frecuencia diaria o semanal.

Esta profusa interetnicidad queda refrendada
por el hecho que la proporcién de los entrevista-
dos que dice “nunca” relacionarse con personas
“alter étnicas” es muy bajo, oscilando entre un
15,5 por ciento en el vecindario y un 25,2 por
ciento en las actividades de tiempo libre. El
dmbito de mayor interaccién con alter étnicos
es el barrio o vecindad, en que, en especial, el
nivel de relaciones alter étnicas que reportan los

no indigenas es muy alto.

En cambio, cuando se pregunta a los entrevis-
tados de estratos medios y altos por los espacios
de contacto con personas de clase baja, son
muchos mds los que declaran no tener contacto
con ellas. Asi, un 37,5 por ciento declara no en-

contrarse con personas de clase baja en su barrio

GRAFICO 23
Frecuencia de relacion con personas de otra etnia, segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.
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y un 69,5 por ciento declara no tener contacto
con personas de clase baja en los lugares de

recreaciéon que frecuenta.

Inversamente, también los niveles de contac-
to de personas de estratos bajos y medios con
personas de clase alta son bajos en todos los

espacios consultados.

GRAFICO 24
Contacto con personas de clase alta / baja en el propio barrio, segtin nivel socioecondémico
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Fuente: Elaboracion propia en base a Estudio Integracion y Cohesion Social en las Ciudades Chilenas, 2011.

GRAFICO 25
Contacto con personas de otra etnia al hacer compras, segiin etnia
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Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

Es interesante, en este sentido, que los datos
de segregacién socioeconémica revisados mds
arriba efectivamente indican que existen redu-
cidas oportunidades de contacto social entre
personas de distinto nivel socioeconémico,
mientras que la menor segregacién étnica efec-
tivamente lleva aparejados mayores niveles de

contacto social.

Mds alld de la comparacién entre lo étnico y
lo socioecondmico, es importante sefialar que
las ciudades aumentan la frecuencia de las rela-
ciones interétnicas de vecindad, y en el dmbito
del comercio y la realizacién de trdmites. En
este tema, probablemente se mezcla tanto la
mayor heterogeneidad del entorno existente en
el 4mbito urbano con la existencia de menores
distancias que recorrer para realizar todas estas
actividades, lo que lleva a una mayor frecuencia

en su realizacién.

Asimismo, es importante resaltar que, mien-
tras en el contexto urbano los indigenas reportan
mayores niveles y frecuencia de relacién con
personas no indigenas, los encuestados no indi-
genas reportan mayores niveles y frecuencia de

relaciones interétnicas en el medio rural.

Esto en parte puede relacionarse con la distinta
situacién de exposicién al otro alter étnico de los
indigenas y no indigenas en el medio urbano y
rural. Mientras los indigenas en el medio urbano
estdn mds expuestos a personas no indigenas que
a otros indigenas (como se puede apreciar en los
indices de segregacién presentados al inicio), las
personas no indigenas probablemente estén m4s
expuestas encontrarse con un otro indigena en

el medio rural que en el urbano.

Por dltimo, es interesante notar que, pese a los
altos niveles de contacto interétnico registrados,
estos son menores que los niveles de disposicién
al contacto antes presentados, en especial en las
ciudades. Esto representa un espacio de libertad
clave para expandir ain mds las relaciones inter-
étnicas en el Chile urbano. El enclave étnico no
solo parece una realidad indesmentible, sino que
también su fortalecimiento puede ser el objetivo

de la politica publica.



6. Vinculos: La construccion del enclave

Mds alld del simple contacto cotidiano, las
relaciones de los encuestados indigenas y no
indigenas con su “otro étnico” revelan con cierta
claridad que mapuche y aymaras viven una
situacién urbana mds parecida al enclave que
al gueto. Ademds de los datos ya presentados,
que dan cuenta de una situacién urbana carac-
terizada por la experiencia de heterogeneidad,
también lo que sefialan los encuestados sobre sus
vinculos respalda la idea de una vida cotidiana
en que se mezcla un alto componente indigena,
con altos niveles de relacién con una alteridad
no indigena. En este sentido, mds alld de la
disposicién positiva hacia el otro y la exposi-
cién cotidiana, de ese sustrato favorable surgen

vinculos no solo funcionales, sino también de

sociabilidad.

La calidad de las relaciones interétnicas es
evaluada como buena o muy buena por los en-

trevistados en una abrumadora mayorfa.

En el 4mbito del trabajo, quienes aprecian como
“buenas” o0 “muy buenas” las relaciones interétnicas
con sus jefes o superiores llegan a un 81,2 por cien-
to de los entrevistados; y con sus compafieros de
trabajo, a un 86,7 por ciento. Los que piensan que
son “ni buenas ni malas” son un 14,9 y un 12,1 por
ciento, respectivamente; y los que las evaltian como
“malas” 0 “muy malas”, un 2,8 y 0,6 por ciento,
respectivamente. En este sentido, prdcticamente
ninguno de los entrevistados considera malas las
relaciones interétnicas en el trabajo, predominando

una visién positiva o al menos neutra.

Asimismo, cuando se trata de las relaciones
interétnicas en los establecimientos de educacién
media, la percepcidn positiva es de un 72,5 por

ciento de las respuestas.

Por dltimo, es interesante sefialar que la cali-
dad de las relaciones interétnicas en el trabajo
y establecimientos de educacién no presenta
diferencias importantes o cambio de tendencia
entre distintos niveles socioeconémicos, o entre

dreas urbanas y rurales.

GRAFICO 26
Percepcion de las relaciones interétnicas en el trabajo, segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

GRAFICO 27
Percepcion de las relaciones interétnicas en la escuela, segin etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

Por el contrario, la convivencia con personas
de menor nivel socioeconémico es vista por la
mayorfa de la poblacién como “conflictiva”. La
proporcién que declara que la convivencia con
personas de clase mds alta es conflictiva también

es importante, pero menor.
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GRAFICO 28

Conflictividad de la convivencia entre clases sociales, seglin nivel socioeconémico
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Fuente: Elaboracion propia en base a Estudio Integracion y Cohesion Social en las Ciudades Chilenas, 2011.

GRAFICO 29
Amigos de otra etnia, segun etnia
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En el caso de las relaciones cercanas, destaca
que, mientras un 84,9 por ciento de los indigenas
declara tener amigos no indigenas, un 47,2 por
ciento de los no indigenas que vive o trabaja en

ambientes heterogéneos ' tiene amigos indige-

nas. Estas tendencias son levemente menores
en dreas urbanas que en dreas rurales, pero no
presentan diferencias importantes entre estratos

. z M z z :
SOC10€CON0OMmMICOS mas altos Yy mas baJOS.

Este dato respecto del establecimiento de
relaciones de amistad resulta particularmente
interesante. En primer lugar, muestra que,
ante la experiencia de un entorno étnicamente
heterogéneo, se produce el establecimiento de
vinculos. En este sentido, ante una disposicién
sociocultural positiva, como la descrita mds
arriba, la cercanfa efectivamente posibilita el
vinculo. Por otra parte, el nivel de relaciones
con el “otro étnico” es sin duda alto, pero debe
reconocerse que las relaciones no son simétricas.
Los indigenas, sin mucha diferencia entre ma-
puche y aymaras, tejen sus relaciones de amistad
en la comunidad étnicamente diversa en que
desarrollan su vida en mucho mayor grado que

los no indigenas.

En la misma linea, quienes dicen tener ami-
gos entre “indigenas y no indigenas por igual”
son proporcionalmente més entre los indigenas
entrevistados (45,3%) que entre no indigenas
(29,3%). En este caso, ocurre que, a medida que
disminuye el nivel socioeconémico, mayor es la
proporcién de entrevistados que declara que tie-
ne amigos indigenas y no indigenas por igual, en
especial entre los mapuche (en que la proporcién

llega al 56,9% entre los del grupo E).

Cuando se indaga respecto a la existencia de
relaciones de amistad entre personas de distinta
clase social, los resultados son menos alentado-
res. Menos de un tercio de los entrevistados de
estratos medios y altos declara tener amigos de
nivel socioeconémico bajo, y lo mismo ocurre

en la direcciédn contraria.

En este sentido, queda en evidencia que la falta
de contacto y disposicién al otro de distinta clase
social se manifiesta efectivamente en un menor

establecimiento de vinculos. Lo contrario ocurre

19 Es interesante en este punto aclarar que la muestra de no indigenas corresponde a sujetos que viven en manzanas con pre-
sencia indigena, o bien, que son sefialados por los encuestados indigenas como compatieros de trabajo, etc. En este sentido,
estamos haciendo referencia a una muestra expuesta a la alteridad étnica.



respecto a los vinculos con el otro de distinta
etnia, con quien no solo el contacto es mayor,

sino también el establecimiento de vinculos.

Entre quienes declaran haber tenido una
pareja indigena se observa un contraste similar
que entre quienes declaran tener amigos de otra
etnia: la proporcién de indigenas que responde
afirmativamente supera en unos 40 puntos
porcentuales a la proporcién de no indigenas

que responde asi.

La préctica de visitar en su casa al “otro étnico”
o ser visitado por este en la propia es también
mucho mds frecuente entre indigenas que no
indigenas. Mientras apenas entre un 4,0 y 4,5
por ciento de los primeros dicen que nunca han
realizado esas visitas, entre un 41,4 y un 50,7
por ciento de los no indigenas dicen no haber
participado en esa prictica. Esta asimetria entre
indigenas y no indigenas se mantiene al interior
de cada grupo socioeconémico, siendo mds
marcada en grupos socioeconémicos mds altos y

menor en grupos socioecondémicos mds bajos.

Nuevamente, el nivel de relaciones interétnicas
es alto pero fuertemente desequilibrado entre
indigenas y no indigenas, y este desequilibrio
o asimetrfa no es atribuible o reductible a las

desigualdades socioeconémicas.

:Con qué frecuencia la persona que ayudé a
cada uno de nuestros entrevistados a resolver
un importante problema fue un “otro étnico™?
Esta informacién, con foco en un 4mbito mds
nuclear o trascendental de las relaciones de
amistad, muestra con claridad la asimetrfa antes
sefialada: mientras menos de un 5 por ciento de
los no indigenas recibié ayuda de una persona
indigena, casi un 40 por ciento de los indigenas
fueron apoyados por un “alter étnico”, siendo
la proveniencia socioeconémica de los amigos
auxiliadores no muy distinta entre indigenas y

no indigenas.

Queda claro, frente a lo anterior, que, si bien

existe un ambiente sociocultural positivo y pro-

GRAFICO 30
Distribucion étnica de los propios amigos, segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.

GRAFICO 31
Amigos de distinta clase social, segtin nivel socioeconémico
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Fuente: Elaboracion propia en base a Estudio Integracion y Cohesion Social en las Ciudades Chilenas, 2011.

clive a la mezcla, que en especial en las ciudades
posibilita la cercanfa entre los diferentes en el
espacio y la existencia de vinculos cercanos entre
indigenas y no indigenas, estos son asimétricos,
es decir, la permeabilidad de los indigenas ha-
cia sus alter étnicos es mayor que la de los no

indigenas hacia ellos.
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GRAFICO 32
Relaciones interétnicas de pareja, segun etnia
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012.
GRAFICO 33
Visitas sociales entre personas de distinta etnia, segun etnia
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7. Conclusiones

La especificidad urbana de la interculturali-
dad en las ciudades chilenas muy posiblemente
estd marcada por el “enclave étnico”. Se trata
de un dispositivo espacial caracterizado por la
concentracién del grupo étnico minoritario en
barrios o distritos de la ciudad que, sin embargo,
muestra una significativa heterogeneidad social

entre miembros del grupo y los “otros”.

De la misma forma, sus relaciones sociales,
desde las mds cercanas o intimas hasta las mds
funcionales, presentan patrén similar: los indi-
genas no estdn aislados de los no indigenas. Los
datos provenientes de la encuesta y los pocos
estudios monogréficos existentes sobre indigenas
en ciudades chilenas, convergen en dar respaldo
empirico a la hipétesis sobre la prevalencia alli
del enclave étnico: los encuestados expresan estar
en contacto y relacién cotidiana con personas de
su misma etnia, pero también tener experiencia
cotidiana de heterogeneidad e importantes vin-

culos con personas de otras etnias.

El enclave también resulta coherente con la
historia del pueblo mapuche, que muestra una
persistente combinacién entre integracién a la
vida moderna occidental y acciones y reivindica-
ciones identitarias. El enclave urbano, como ha
sido conceptualizado y estudiado empiricamente
en muchas ciudades en relacién con diferentes
tipos de minorfas, combina la defensa de la iden-
tidad del grupo con su integracién a la sociedad

dominante.

El enclave étnico urbano podria tener dis-
tintas formas. Estdn, por ejemplo, los “pueblos
urbanos”, asentamientos precolombinos que
hoy forman parte de la Ciudad de México.
Verdaderas comunidades de fuertes lazos fa-
miliares y raices indigenas, perviven en medio
de la vordgine urbana, combinando conflicto e
integracién con los que no son del “pueblo” o
los que se han avecindado en él (Alvarez, 2011).
Estdn, por otra parte, los enclaves indl’genas en
las ciudades chilenas, mucho menos estudiados

y conocidos que los primeros.

Todos ellos combinan en distinto grado y de
distinta forma el conflicto interétnico con la
integracién, el fortalecimiento de las antiguas
identidades con la construccién de nuevos senti-
dos de pertenencia. La globalizacién econdémica,
lejos de borrar esas identidades de grupo, como
muchos han pregonado, ha tendido mds bien
a fortalecerlas, incluso las mds antiguas. Como
asevera Giménez, “es falso que la modernizacién
que urbaniza, industrializa, escolariza cada
vez mds, favorezca fatalmente la asimilacién”

(1994: 159).

De acuerdo con la encuesta y los datos cualita-
tivos del estudio, la integracién interétnica en el
espacio se aprecia menos dificil que la integracién
por encima de las barreras socioecondmicas o
de clase. Esto puede estar ocurriendo tanto por
condiciones estructurales (la preeminencia del
mercado como principal mecanismo ordenador
de nuestras ciudades) como culturales (diferentes
valoraciones culturales respecto de la diversidad
étnica en comparacién con la diversidad socioeco-
ndémica). De este modo, la principal amenaza de
desintegracién social de raiz urbana que se cierne

SOb[C las personas aymaras y mapuche, como s¢

GRAFICO 34
Etnia de las redes de apoyo, segun etnia
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GRAFICO 35
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Fuente: Elaboracion propia en base a Encuesta Relaciones Interculturales, 2012,

puede deducir de lo que responden los encues-
tados, serfa la que afecta a los grupos populares
que ellos mayoritariamente integran. Se tratarfa
del “efecto gueto”, equivalente a una suerte de
enjambre de fenémenos de desintegracién social
que anida hoy en mds y mds barrios populares
de alta homogeneidad socioeconémica en las

ciudades chilenas.

Los datos muestran que las relaciones entre es-
tratos socioeconémicos parecen més conflictivas
y dificiles que entre grupos étnicos. Esto es, el
conflicto, la discriminacién y la homogeneidad
en el habitar cotidiano de los distintos espacios
de la ciudad se experimentarfan en mayor me-
dida en términos socioeconédmicos. En su vida
de barrio y experiencia en los distintos espacios
de uso cotidiano, las personas aymaras y mapu-

che que viven en Iquique, Santiago y Temuco

estarfan afectadas en mayor grado por las des-
igualdades socioeconémicas y las tensiones que
ellas causan que por su etnicidad. Ello no quiere
decir que la discriminacién étnica y conflictos
asociados no existan o que sean poco importan-
tes, sino que en su vida cotidiana en la ciudad
las dificultades parecen provenir mayormente

del plano socioeconémico.

La diferencia entre conflictos sociales y étnicos,
los primeros mayores que los segundos, segtin el
estudio de campo y la encuesta, podria deberse
a la funcién positiva que estarfa cumpliendo el
enclave étnico en la ciudad. De acuerdo a esta
conjetura, el enclave permitirfa fortalecer la base
identitaria desde la que los indigenas urbanos se

integran a la vida urbana.

Es de destacar que la “deseabilidad social de las
respuestas” no puede ser levantada como objecién
al panorama mds bien positivo que la encuesta
muestra sobre las relaciones interculturales en
las tres ciudades. Las respuestas que recogen
opinionesy percepciones describen una situacién
mds conflictiva y tensionada acerca de la intercul-
turalidad que las respuestas que inquieren sobre
conductas especificas, como la frecuencia con
que se visita a “alter étnicos” en sus casas o con
que se recurre a ellos para solucionar problemas
o pedir favores. En este sentido, el discurso sobre
las relaciones interétnicas es mds critico que las
précticas efectivas, desechando un posible sesgo

derivado de la deseabilidad de las respuestas.

En fin, la hipétesis del enclave parece suficien-
temente robusta como para ameritar ulteriores
estudios y, por esa via, profundizar nuestro
conocimiento sobre las relaciones interétnicas

en el 4mbito urbano.
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Las relaciones interculturales en la ruralidad




Natalia Caniguan', Angel Gallegos? y Soledad Parada®

Relaciones Interculturales
en la Ruralidad

El presente articulo tiene como principal ob-
jetivo caracterizar las relaciones interculturales
en contextos rurales. Para ello se analizard, en
primer lugar, los patrones demogréficos, la es-
tructura social y las singularidades de la actividad
productiva, que de algin modo delinean los
patrones en los que estas relaciones operan, para

terminar describiendo las tendencias generales.

Cabe mencionar que para efectos de este arti-
culo, se entenderd como zonas rurales aquellos
asentamientos humanos concentrados o disper-
sos con 1.000 o menos habitantes, o entre 1.000
y 2.000 habitantes en que menos del 50% de la
poblacién econémicamente activa se dedica a

actividades secundarias®.

1. El contexto general en el que se desarrollan las
relaciones interculturales en la ruralidad

En términos generales y segtin el Censo del
afio 2002, la poblacién indigena presentaba, en
promedio, {ndices de urbanizacién por debajo
de la poblacién nacional. Esta tendencia no se
distribufa de manera uniforme para cada uno de
los Pueblos: los Pueblos Rapanui, Kawésqar y Ya-
gdn, por ejemplo, mostraban un alto porcentaje
de habitantes en zonas urbanas; los Colla por su
parte, se encontraban muy cercanos al promedio
nacional; y los Pueblos Atacamefios, Quechua,
Aymara se encontraban por debajo del prome-
dio nacional. El Pueblo mapuche por su parte,
presentaba, claramente, la tasa de urbanizacién
mds baja, con 37,6% de poblacién rural, concen-
trada de manera importante en la Regién de La
Araucanfa y la actual Regién de los Rios, dénde
la poblacién rural alcanzaba el 59,3 y el 22,2 %

respectivamente, de la poblacién indigena total.

La informacién mds reciente no llega a con-
firmar el estereotipo de comunidades indigena
de ancianos, sin poblacién en edad productiva
o juvenil. En el caso del Norte Grande, en la
poblacién aymara rural hay mayor proporcién
de personas entre 0 y 40 afios que la poblacién
rural no aymara (CASEN 2011). En el caso de
la poblacién mapuche y no mapuche rural sure-
fia, el fenémeno del envejecimiento se presenta
con un patrén adn mds claro: también muestra
una mayor presencia de nifios, jovenes y adultos
menores de 40 afios de edad que en la poblacién
rural no mapuche; pero ademds, la poblacién ma-
puche rural total es relativamente mds joven en

promedio que la no mapuche, (CASEN 2011).

Estas cifras esconden el hecho que entre la

poblacién rural indigena es cada vez mds comuin

1

2

3

4
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Celade, Cepal: Definiciones poblacién urbana y rural utilizadas en los Censos de los paises Latinoamericanos.
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GRAFICO 1
Porcentaje de poblacion rural segun Pueblo Indigena
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Fuente: Estadisticas Sociales de los Pueblos Indigenas en Chile, Censo 2002.

CUADRO 1

Superficie de las explotaciones agropecuarias administradas por productores indigenas por

Region

Explotaciones
Region

% Superficie Indigena

respecto al Total Regional
Arica y Parinacota 2.497 1.237 50 33
Tarapaca 1.979 1.468 74 29
Antofagasta 2.000 1.349 67 0,5
Atacama 2.925 160 5 0,1
Valparaiso* 17.734 342 2 0,1
Metropolitana 12.805 17 0,1 0
Bio Bio 62.797 3.062 5 2,6
La Araucania 58.069 34.624 60 15,6
Los Rios 16.529 5.098 31 4,6
Los Lagos 35.717 5.496 15 3,4
Resto del pais 88.324 211 0,2 0
Total 301.376 53.064 18 2,2
Fuente: Censo Agropecuario, 2007.

* Mayoritariamente Rapa Nui.
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alternar su residencia entre el sector rural y algtin
centro urbano cercano. En el caso de los jévenes,
por ejemplo, hay evidencia que muchos de ellos
residen en las ciudades para estudiar o trabajar
los dfas de semana, y los fines de semana regresan
al campo para estar con sus familiares y amigos.

En otros casos, personas con residencia urbana

una parte del afio trabajan en el campo, y otras
personas indigenas y no-indigenas residen en
el campo y viajan diariamente a trabajar en la
ciudad. Producto de esta doble residencia, se
complejiza la distincién de quienes son efecti-
vamente los habitantes rurales. Con el aumento
de la conectividad en todas la esferas (telefonia,
caminos, locomocién, mercado, etc.), aumenta
también la ‘rurbanidad® entre campo, ciudades

intermedias y capitales regionales.

Otro aspecto importante a considerar son las
brechas existentes entre los niveles de bienestar
alcanzados por la poblacién indigena respecto
de la poblacién no indigena en las zonas rura-
les. Ejemplo de ello es el nivel de ingresos de
la poblacién indigena en contraste con la no

indigena.

En cuanto a ingresos ocupacionales las brechas
se mantienen. Mientras la poblacién nacional
recibe, en promedio, $438.004 pesos como
ingreso por ocupacién principal, la poblacién
rural nacional recibe en promedio $303.108
y la poblacién rural indigena solo $222.239
(CASEN, 2011).

Las actividades economicas de la
ruralidad como contexto de las
relaciones interculturales

La actividad econémica de los habitantes
indigenas y no indigenas de zonas rurales del
pais entrega informacién importante sobre el
contexto en que se desarrollan las relaciones

interculturales en estas zonas.

Un primer hecho significativo es que los Pue-
blos Indigenas manejan un nimero considerable
de las explotaciones agricolas del pais, pero que
éstas abarcan una muy reducida superficie de
tierra. En efecto, y de acuerdo a la informacién
proporcionada por el VII Censo Agropecua-
rio correspondiente al afio 2007, los Pueblos
Indigenas manejan el 17,6% del total de las

explotaciones agricolas del pafs, sin embargo

5

El concepto de rurabanidad se conoce como la caracterizacién de personas rurales que migraban permanentemente entre

el campo y la ciudad, capaces de mantenerse en movimiento. (Giarraca, 2003).



CUADRO 2
Concentracion de productores mapuche y no mapuche por distrito censal, 2007 Region de la Araucania

Rango de % de gje[:?r:fiiécl;e
productores Nimero de N° de Superficie Superficie N° de Superficie Superficie no mapuche/
Mapuche Distritos explotaciones Total Promedio explotaciones Total Promedio mapuche
80a100 43 18.162 201.481 11 2.022 216.806 107 10
60a79 47 9.939 128.659 13 4.423 437.535 99 8
40a59 39 3.571 73.880 21 3.670 461.044 126 6
20a39 41 2.459 38.045 15 5.532 486.441 88 6
0a19 82 484 9.034 19 7.798 846.320 109 6

Total 252 34.615 451.099 13 23.445 2.448.146 104 8

Fuente: Elaboracion propia, en base al Censo Agropecuario de 2007.

sus explotaciones comprenden solo el 4,2% de

la superficie agricola explotada.

El Cuadro 1 ilustra esta situacién y permite
comparar la distribucién regional de las explo-
taciones agricolas gestionadas por indigenas y
la superficie efectiva que disponen para ello. En
la Regién de Arica Parinacota, por un lado, los
Aymara y no indigenas administran aproxima-
damente el mismo ndmero de explotaciones, sin
embargo los productores no indigenas disponen
del doble de la superficie. En las regiones donde
se concentra la mayor proporcién de habitantes
mapuches rurales (Regién del Bio Bio ala Regién
de Los Lagos) éstos disponen de menos del 10%
de la superficie explotada total (Cuadro 1).

El tamafio de los predios es, también, un
factor diferenciador entre los propietarios in-
digenas y no indigenas. Por ejemplo, segtn el
Censo Agropecuario del 2007, en la Regién de
Tarapacd el 75% de las explotaciones aymaras es
menor a 5 hectdreas mientras que el 97% de las

explotaciones de no indigenas supera las 50 has.

En la zona mapuche una fuente de tensién
ha sido la expansién de las plantaciones ma-
dereras de especies exéticas, particularmente
pino y eucalipto. En los dltimos afios las

empresas forestales (al igual que las mineras

extranjeras frente a los Aymara) han cambiado
sus estrategias hacia los Mapuche, enfatizando
la recuperacién de sus imdgenes corporativas
mediante ‘la responsabilidad social de la em-
presa. Mds alld de donaciones, han contratado
respetados expertos mapuche en la cosmovisién
relacionado con el bosque nativo, promoviendo
una propuesta en que las plantaciones exéticas
proveen la sombra para la recuperacién de
bosque nativo (Bello et al. 2008). Por otro
lado, financian y personalizan la plantacién en
predios mapuche, a través de la intermediacién
de brokers, algunos de ellos ingenieros fores-
tales. En consecuencia, el 42% de los predios
mapuche tienen plantaciones forestales (Censo

Agropecuario y Forestal 2007).

Factores histdricos que influyen en
la interculturalidad rural

Los patrones de distribucién espacial de la
poblacién indigena condicionan las relaciones
interculturales cuando hay una historia de se-
gregacion residencial y de tenencia de la tierra.
La creacién de Pueblos de Indios en la Colonia,
en el caso de los aymara y de Reducciones hace
un siglo en el caso mapuche produjeron sendas
construcciones sociales y econdmicas asimilables
al concepto de gueto® en las respectivas zonas

rurales. Estas barreras y aislamientos tuvieron

6

severos limites a la posesion de propiedad fuera del gueto. “

Como concepto ideal-tipico, un gueto combina: concentracién obligatoria en base a conceptos racistas, control social y
...el gueto podria ser estudiado de manera mds productiva, no

por analogfa con los barrios bajos urbanos, sino junto con la reservacién [reduccidn],... como perteneciente a una clase mds
amplia de instituciones para el confinamiento forzado de grupos desposeidos...” (Wacquant 2004).
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GRAFICO 2

también un resultado no previsto: la reproduccién
de comunidades que resistieron a la asimilacién
y hoy mantienen las identidades y re-claboran
los cédigos y las pricticas que les distinguen. Sin
embargo, cada pueblo tiene su propia historia,
en que estas antiguas raices han si