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Resumen

Los procesos de recuperacion de memorias mapuche estan atravesados por exigencias
hegeménicas de pureza, que inscriben disputas en torno a como nombrar e interpelar a
quienes tienen ancestres de ese pueblo, pero no se autoadscriben pablicamente como parte
de él. Analizar mi reflexividad en un trabajo etnografico desarrollado en Viedma (Rio
Negro, Argentina), me llevo a reconocer que los criterios de pureza se inscribian en
supuestos y teleologias desde los que me acercaba a las experiencias y los
posicionamientos que elaboran esos sujetos en torno a su pertenencia. Estas personas,
planteo, no son sujetos pasivos, ni sostienen una oposicion univoca frente a la hegemonia.
Antes bien, en précticas cotidianas de socializacion, producen desplazamientos de los
discursos hegemdnicos y actlan en ocasiones coyunturales, desde las cuales se
reposicionan en los vinculos con sus ancestres. Estos procesos son abiertos y
sobredeterminados, y no necesariamente se expresan en categorias de
identidad/diferencia.

Palabras clave: Etnografia; reflexividad; vida cotidiana; procesos de sujecion-

subjetivacion; sobredeterminacion; pueblo mapuche
Abstract

The recovery of Mapuche memories is affected by hegemonic requirements of purity,
which inscribe disputes around how to name and address those subjects who have
ancestors belonging to that people, but do not publicly ascribe themselves as part of it.
Analyzing my reflexivity in an ethnographic work carried out in Viedma (Rio Negro,
Argentina), led me to recognize that the criteria of purity were inscribed in assumptions
and teleologies from which | approached the experiences and positionings that these
subjects elaborate around their belonging. These people, | argue, are not passive, nor do
they maintain an unequivocal opposition to hegemony. Rather, in everyday socialization
practices, they produce displacements of hegemonic discourses and act on conjunctural
occasions, from which they reposition themselves in the ties with their ancestors. These
processes are open and overdetermined, and are not necessarily expressed in categories

of identity/difference.
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Resumo

Os processos de recuperacdo de memdrias Mapuche séo atravessados por requerimentos
hegeménicos de pureza, que inscrevem disputas em torno de como nomear e dirigir-se
aqueles que tém antepassados desse povo, mas ndo se autodenominam publicamente
como parte dele. Analisar minha reflexividade em um trabalho etnogréfico realizado em
Viedma (Rio Negro, Argentina), me levou a reconhecer que os critérios de pureza
estavam inscritos em pressupostos e teleologias a partir dos quais eu abordava as
experiéncias e posicionamentos que esses sujeitos elaboram em torno de seu
pertencimento. Estas pessoas, alegou, ndo sdo sujeitos passivos, nem mantém uma
oposi¢do univoca a hegemonia. Antes bem, em préaticas cotidianas de socializacao,
produzem deslocamentos dos discursos hegemdonicos e atuam em ocasides conjunturais,
a partir das quais se reposicionam nos lagos com seus antepassados. Estes processos sdo
abertos e sobredeterminados e ndo se expressam necessariamente em categorias de

identidade/diferenca.

Palabras chave: Etnografia; Reflexividade; Vida Quotidiana; Processos de sujegéo-
subjetivacédo; Sobredeterminagédo; Povo mapuche

Introduccion

“Mapuche que no se reconocen”, “descendientes”, “dispersos”, “de los barrios”,
“negros”, que “se atribuyen ser mapuche”. Las discusiones y disputas en torno a cdmo
nombrar —y junto con ello como y dénde posicionar— a quienes se les adscriben
vinculos con el pueblo mapuche, pero no se autoadscriben publicamente de ese modo,
atravesaron desde el comienzo mi trabajo etnogréfico en Viedma sobre los procesos de

recuperacion de memorias entre personas y colectivos mapuche.

En estos conflictos, es posible diferenciar por un lado posiciones hegemonicas en el
sentido comun, que explican las adscripciones y desadscripciones en base a un discurso
que postula la pérdida de la identidad como un proceso natural, irreversible y apolitico.
He analizado que estos discursos se configuran como parte de un dispositivo, que inscribe

performativamente el mestizaje como un proceso degenerativo y, como contracara, un



estereotipo de pureza mapuche (Cecchi, 2022). Esto se expresa en ideas tales como que
generaciones pasadas pueden haber sido, pero las mas recientes ya no son mapuche, o
que para ser considerade! como tal, hay que demostrar ciertos diacriticos, que se erigen

como requisitos.

Por otro lado, desde el pueblo mapuche los énfasis estdn puestos en dar cuenta de que la
adscripcion y la no adscripcion son parte de procesos historicos y politicos, atravesados
por los efectos del genocidio producido por el Estado argentino a fines del Siglo XIX.
Esto implica asumir que es posible (y valioso) reorientar y desandar las desadscripciones,

como parte de procesos de recuperacion de memorias y vinculos colectivos

En este articulo reflexionaré acerca de los modos en gque actlan y se posicionan en
relacion con esas discusiones las personas que habitualmente son ubicadas en el centro
de la discusion, es decir, quienes reconocen vinculos con, pero no se autoadscriben
publicamente como mapuche. Esto implicara pensar, por un lado, sobre cémo comprender
estas practicas cotidianas en sus propios términos, y en relacion con los procesos de
identificacion con el pueblo mapuche. Por otro lado, reflexionaré metodolégicamente
acerca de como estas disputas atravesaron mis supuestos iniciales, las formas de

acercamiento al campo y la produccion de conocimiento etnografico.

El argumento desarrollado es que quienes reconocen ancestres, pero no se autoadscriben
como mapuche, mas que sostener una oposicion univoca a, o ser receptores pasives de la
hegemonia que afirma que perdieron su identidad, habilitan lugares de agencia y
reflexionan sobre sus sentidos de pertenencia cotidianamente. En el marco de préacticas
cotidianas de socializacion, estas personas plantean desplazamientos y actlan en
intersticios o valiéndose de ocasiones coyunturales, que no necesariamente les llevan a
identificarse publicamente como mapuche. Sin embargo, al poner en acto estos
movimientos y relacionarse con los proyectos de recuperacion y fortalecimiento del
pueblo mapuche, se reposicionan en sus vinculos con sus ancestres y ya no los definen
unicamente por lo que —en téerminos hegemonicos— les falta para demostrar o poder ser

mapuche. En términos metodoldgicos, sostengo que la produccion de conocimiento

! La escritura de este texto se basa en criterios de lenguaje no sexista e inclusivo, en base a un

posicionamiento politico y retdrico, que asume la performatividad del lenguaje.



antropolégico focalizado en la cotidianeidad contribuye a reconocer la agencia de quienes
producen dichos reposicionamientos y a enfatizar el caracter abierto, sobredeterminado,
y politico de estos procesos; es decir, que no responden a ninguna esencia ni teleologia.
La atencion a mi propia reflexividad constituy0 una dimension central para poder
reconocer en primer lugar los modos en que la hegemonia afectaba mi perspectiva y, a

partir de ello, formas de accion y produccion de sentido que me resultaban inadvertidas.

Las discusiones y preguntas que atraviesan mi trabajo se inscriben en un campo delineado
por otras etnografias, que han analizado como los sujetos mapuche se oponen a las
concepciones hegeménicas y articulan posicionamientos subjetivos en el marco de
trayectorias singulares, que dan cuenta de formas heterogéneas de construir pertenencia.
Estas pueden implicar, entre otras: ser jovenes y vivir en ambitos urbanos (Kropff Causa
2008); ser comunidad, aunque no se viva en un mismo lugar (Cafiuqueo 2015); construir
lazos de parentesco que no se rigen por criterios biolégicos (Ramos 2010; Stella 2018).
Estos trabajos aluden a trayectorias a través de las cuales las personas y los colectivos
atravesaron procesos que comparten un recorrido desde la desadscripcion hacia la
adscripcion como mapuche, e implican reflexiones sobre las condiciones que habilitan o
no dichos procesos. Estos analisis demuestran que los posicionamientos subjetivos no
pueden ser categorizados a priori ni previstos, ni responden a una esencia, sino que —en
el marco de condicionamientos dados— son el resultado de la accion de los sujetos y
operan sin garantias, tal como sostiene Stuart Hall (2010a). Justamente, mi trabajo apunta
a analizar trayectorias y procesos de agenciamiento que, si bien han llevado a sus
protagonistas a autoidentificarse como mapuche en algunos casos, no necesariamente
Ilevaron a la autoadscripcion. En este sentido, Mariela Rodriguez (2010) ha reflexionado
sobre procesos similares a partir de su trabajo con el pueblo tehuelche, y Claudia Briones
(2007, 2016) ha llamado la atencidn sobre la importancia de analizar no sé6lo los procesos

de adscripcion, sino también de desadscripcion indigena.

El andlisis retoma discusiones orientadas a reconocer agencias y dimensionar practicas
cotidianas en sus propios términos, en contextos marcados por desigualdades y
sufrimiento social, frente a los cuales los sujetos suelen ser vistos o bien como receptores
pasivos, 0 como ajenos y resistentes a los discursos que les interpelan. Por un lado, retomo
el trabajo de Judith Butler (2019) para pensar los modos en que la norma de pureza es

parcialmente subvertida y transformada a través de desplazamientos, que se producen en



los actos cotidianos que la reiteran. Michel de Certeau (1996), por su parte, propone
analizar los desvios en los dispositivos de control producidos por los modos de hacer en
la vida cotidiana. Estos se distinguen segun si se desarrollan en ocasiones abiertas
coyunturalmente en un espacio definido por otros o a partir de la construccién de lugares
propios. Tim Ingold (2011) también discute con las perspectivas transitivas sobre el
mundo social, y propone analizar las acciones como parte de los caminos de devenir en

los que son, sobre los cuales no es posible extraer teleologias.

Los trabajos mencionados orientaron mi atencion hacia los modos en que las personas
habitaban esa vida cotidiana y, al hacerlo, elaboraban formas de vivenciar sus vinculos
con el pueblo mapuche. Sin embargo, esa atencion se vio interpelada en primera instancia
por situaciones vividas en el transcurso del trabajo etnografico, que me llevaron a
reconocer una mirada teleolégica sobre los procesos que queria comprender.
Desarticularla implicé reconocer y analizar los modos en que mi propia reflexividad —
entendida segun Harold Garfinkel (2006) como la capacidad del lenguaje de producir
relaciones sociales en la vida cotidiana— intervenia en su construccion. De acuerdo con
Rosana Guber (2012), este ejercicio constituye una dimension metodolégica central de la
produccion de conocimiento antropoldgico, en la basqueda de una mayor comprension
de lareflexividad de las personas con quienes trabajamos en el campo. Reconocer el modo
en que la busqueda de garantias y teleologias en los procesos de identificacion permeaba
mi acercamiento inicial a estos procesos me orientd a problematizar los efectos

despolitizantes de esta mirada y a reorientar elecciones metodoldgicas y epistemoldgicas.

El articulo se organiza en torno a tres historias y conversaciones que me ayudaron a
reconocer modalidades de agencia y posicionamientos que inicialmente me pasaban
inadvertidos: las formas en que integrantes de una comunidad que llevé adelante una
recuperacion territorial se posicionaban cotidianamente frente a las exigencias de que
demostraran su pertenencia; los caminos presupuestos de desadscripcidn-adscripcién
entre personas que habitualmente se nombran como descendientes; y los modos en que
las personas, al usar el mapuzugun, interpretan las situaciones y se valen de ocasiones que

se presentan en la vida cotidiana para producir o no contextos marcados como mapuche.



El corpus analizado esta conformado por entrevistas no dirigidas, conversaciones y

registros de campo etnografico producidos entre 2016 y 20212,

Desplazamientos en el contexto de una recuperacion territorial

Desde que comenzaron la lucha por recuperar su territorio ancestral, les integrantes de la
lof Lonconao Nanculeo Diumacén fueron acusades de que no sélo su reclamo, sino
también su pertenencia, eran inauténticos®. Los titulos del diario local les nombraban
como “arrogandose ser representantes de una comunidad mapuche” (Denuncia por
ocupacion de la Direccion de Tierras 2016, énfasis agregado). Algunos funcionarios
publicos sostenian que no eran del campo. Frente a esto, les integrantes de la comunidad
se preguntaban “qué tenemos que demostrar”, si hasta las partidas de nacimiento decian
que eran de alli (Virginia Diumacan, comunicacion personal, 23 de junio de 2016).
Dispuesta a participar en la discusion impulsada por la lof en torno a esas sospechas, que
implicaban imponer identidades y negar derechos, me incorporé a su proceso de
recuperacion de memorias.

Durante el transcurso del trabajo, sin embargo, empecé a reflexionar sobre situaciones
vividas con algunes integrantes de la comunidad que me resultaban paradojicas. Por un
lado, se posicionaban dando una lucha a la que vinculaban con el pueblo mapuche, sobre
la que relataban una historia que se remontaba a varias generaciones atras, y que habia
sido transmitida desde marcos de la memoria mapuche. Por otro lado, decian no saber
mucho sobre ese pueblo, y en su cotidianeidad esa pertenencia era poco nombrada.
Algunos desencuentros en el campo me posibilitaron analizar mis supuestos en torno a
esa paradoja y reconocer el modo en que mi comprension de sus acciones estaba
moldeada por los discursos que me interesaba criticar. Este reconocimiento me orientd a
reflexionar sobre la ambivalencia que caracteriza a los procesos de sujecion-
subjetivacion, y sobre los desplazamientos como formas posibles de construir agencia en

relacién con el discurso sobre la pureza y la pérdida de identidad.

2 LLas personas citadas son nombradas de acuerdo al modo en que cada una lo decidio.

% He analizado los trabajos de memoria y los procesos de despojo territorial vividos por la lof en otro trabajo
(Cecchi, 2020b). Alli sostuve que, a partir de recuerdos fragmentarios, practicas corporales y silencios, les
integrantes de la lof impugnan estandares hegemonicos en torno al deber ser mapuche. La transmision de
un consejo por parte de un tio movilizé la decision de volver al territorio ancestral y da cuenta de la vigencia

de los marcos de transmision de memorias mapuche.



Cuando ya hacia cerca de un afio que nos conociamos, me reuni con Carmen y Virginia,
hermanas e integrantes de la lof, y también con Ramon, esposo de Carmen, para conversar
sobre la historia de la familia y su vinculacion al pueblo mapuche. Era la primera reunién
en la que no participaban aquelles integrantes de la familia que desde hacia afios formaban
parte de espacios de organizacion del pueblo mapuche, y que segln ellas eran quienes
“saben del tema”. Acordamos que no grabaria la conversacion, sino que tomaria notas;
Carmen dijo que eso le parecia mejor. Durante un rato estuvimos hablando sobre sus
trabajos, o contando anécdotas sobre personas conocidas, temas que para mi no tenian
relacion con lo que nos convocaba. Por momentos se hizo silencio, y esperé que ellas
retomaran el tema de la reunion, pero eso no pasé. Finalmente, les propuse hablar sobre
la historia de la familia, y ahi si, empezaron a contar. Interpreté estos gestos (pedirme que
no grabara, esperar a que yo preguntara para hablar de la historia familiar) como
expresiones de incomodidad que, en principio, se podian vincular a distintos aspectos:
hablarle a una persona poco conocida sobre el tema, la idea —que ya habian mencionado
otras veces— de que sabian poco o la duda sobre cual seria el modo correcto de
comunicarnos al hacerlo.

Después de hablar un rato sobre su infancia, empezaron a relatar el proceso de despojo
del territorio en el cual crecieron?, sin vincularlo en un principio con la historia del pueblo

mapuche. Sin embargo, en un momento Virginia conto:

Este desastre fue después. Cuando se va Massaccesi® y empieza a decir que habia
tantos campos... ¢En qué momento pusieron los petroleos [cigliefias 0 bombas de
varilla]? Compraron y vendieron, metieron presos... Cuando venia de Sierra

Grande [se refiere a un txawin o parlamento provincial mapuche, realizado un

* De acuerdo a integrantes de la lof, la familia que desarroll6 el despojo utilizé distintos mecanismos (venta
de alcohol y otros productos a cuenta, control de marcas y sefiales, cerramiento de vias de circulacion),
posibilitados por la lejania de agencias estatales y el creciente empobrecimiento, en una tierra muy poco
apta para la cria de ganado.

® Horacio Massaccesi fue gobernador de Rio Negro por la Unién Civica Radical entre 1987 y 1995. El
relato de Virginia parece aludir a la creacién de la Empresa de Desarrollo Hidrocarburifero Provincial
Sociedad Anénima (EDHIPSA) en 1995. Aunque el conflicto en el territorio de la lof no tiene vinculacién
directa con la explotacion petrolifera, Virginia los vincul6, aludiendo a un contexto de avance sobre los

territorios mapuche.



mes antes] decia: “jNo puede ser! jEs imposible que a la gente le haya pasado

estas cosas!” (comunicacion personal, 30 de enero de 2017).

Ramon, el esposo de Carmen, agrego:

Si, los campos que se quedaron de los pobres, como ser tehuelches, o mapuches,
fueron los ingleses. Le sacaron las ovejas, los caballos. Yo recorri los campos en
la esquila. Vos veias que venian los pobres con hijos o hijas, a caballo, y te decian:
“Nosotros teniamos trescientas ovejas y ahora queda esto nomas”. Y al poquito

tiempo ibas de nuevo y no habia més nada, no estaban.

Virginia y Ramon vincularon, de este modo, el despojo territorial de su familia con los
vividos por otras familias y comunidades mapuche, en el contexto de avance de capitales
extranjeros y proyectos extractivistas en las tltimas décadas. El parlamento que mencioné
Virginia, en el que participaron distintas comunidades mapuche con motivo de oponerse
al proyecto de reforma del Codigo de Tierras Fiscales provincial, fue uno de los primeros
alos que ella asistio. Asi lo expresaba su sorpresa frente a otros procesos de despojo sobre
los que habia conocido alli. Carmen volvié a la conversacién sobre el conflicto con la
familia vecina, y yo —retomando la vinculacion que elles habian planteado entre las
historias de despojos contadas en el txawtiin y el vivido por la familia— les pregunté desde
cudndo habian empezado a pensar en su pertenencia mapuche. “Ahora, cuando volvimos
[al campo] empezamos, ;no?”, dijo Virginia. “Ahora fue” dijo Carmen. Esperé que la
conversacién derivara hacia otras reflexiones vinculadas con ese comienzo y esa vuelta
al territorio, pero eso tampoco sucedio.

Experimenté esa situacion como un desencuentro ya que, para mi, nos reuniamos a
reconstruir su historia como lof mapuche. Este desencuentro puso sobre la mesa
diferencias entre nuestras miradas; un tipo de situacién de campo cuyo analisis es central
para la produccion de conocimiento desde una perspectiva etnografica. Siguiendo a Elsie
Rockwell (2009), entiendo a la etnografia como un proceso de produccion de
conocimiento, que articula continuamente formulaciones teoricas y metodologicas, a
partir de la confrontacion entre la reflexividad del antrop6logo o antropologa y la de los
sujetos con quienes se vincula. El analisis de la reflexividad de quien investiga —tanto
en su dimensién profesional como social— posibilita reconocer la incidencia de sus

marcos interpretativos y acciones en la interaccion, y diferenciarla de las de otros actores



sociales —con el objetivo de conocer y comprender a esta ultima— (Guber 2012). El
desafio, entonces, es transitar de la reflexividad propia hacia la de las personas y grupos
con quienes nos involucramos en el campo.

Analizar este desencuentro me posibilitd identificar las diferencias entre lo que elles y yo
esperabamos de la charla. Mi expectativa era que los vinculos con el pueblo mapuche
serian objeto de reflexion, conversacion y afirmacién. De algun modo, esperaba
encontrarme con un discurso articulado y coherentemente construido en torno a esa
pertenencia, que vinculara la lucha por el campo, la historia familiar y sus trayectorias
personales al pueblo mapuche. Su silencio, leido en relacion con las situaciones que
habian vivenciado en entrevistas con funcionarios publicos, me devolvia la pregunta:
¢Qué tenian que demostrar? El desencuentro me llevo a pensar que algo de ese ideal de
pureza en el que se basaban las sospechas sobre su autenticidad, mencionado al comienzo
de este apartado, afectaba mis expectativas. Reconocer mis supuestos me orientd a evitar
traducir o referir linealmente sus acciones a un posicionamiento identitario explicito®, y
me planteo la pregunta sobre cOmo comprender sus acciones en sus propios términos.
Para pensar sobre esto recurri a la critica de Butler (2001) a aquel modelo “que ve como
momento politico supremo asumir y declarar una posicion de sujeto” (41), y a su
sefialamiento de que la politica ocurre también en desplazamientos cotidianos, que no
siempre se expresan en posiciones de sujeto. Butler (2001, 2019) centra su andlisis en los
encuentros y desencuentros entre los discursos que interpelan al sujeto, y su
autorreconocimiento como sujeto de dicha interpelacién; y en los modos en que estos
procesos son reproducidos y transformados cotidianamente. Plantea que los procesos de
sujecion-subjetivacion son ambivalentes, y estan atravesados por paradojas Yy
contradicciones, ya gque los mismos procesos de sometimiento establecen las condiciones
de existencia del sujeto. Las normas hegemonicas que nos sujetan no reprimen algo
preexistente, sino que producen una interioridad a la vez que la repudian, e instauran a la

norma en la constitucion psiquica del sujeto. A partir de ello, el devenir del sujeto,

® Esta decision no implica desconocer el peso de la identidad, entendida de acuerdo con Hall (2003) “como
una idea que no puede usarse a la vieja usanza, pero sin la cual ciertas cuestiones clave no pueden pensarse
en absoluto” (14). Asi, frente a discursos que postulan la fluidez del sujeto como un camino libremente
elegible, la historia de la lof da cuenta de que esa libertad esta condicionada por procesos histéricos de

subalternizacion de su pueblo.
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sostiene, “no es un asunto sencillo ni continuo, sino una practica incémoda de repeticion,
Ilena de riesgos, impuesta pero incompleta, flotando en el horizonte del ser social” (41).
La constitucion de los sujetos resulta de una reiteracion en el tiempo de la norma
hegemdnica que es performativa, es decir, que produce la materialidad de aquello que
nombra. Este poder performativo se basa en citar aquello que se asume como dado v, al
hacerlo, interpelar con relacion a determinadas posiciones de sujeto disponibles. Dicha
interpelacion es producida cotidianamente y, a traveés de su reiteracion, inscribe a
determinadas opciones como existentes y dadas, mientras que excluye a otras como
inexistentes o desviaciones de lo que existe. En el contexto de esa historicidad, los
procesos de identificacion con la norma son continuamente renovados. A la vez, lamisma
reiteracion abre las brechas y fisuras que representan inestabilidades constitutivas de tales
construcciones, como aquello que escapa a la norma o que la rebasa, que no puede
definirse ni fijarse completamente mediante su labor repetitiva (Butler 2019). Desde ese
enfoque, Butler analiza como la norma heterosexual es reiterada y asumida, pero de
maneras que la alteran, a través de imitaciones parddicas, y vuelve a una misma idea:
como parte de su performatividad reiterativa, la norma hegemdnica puede ser desplazada
respecto a su funcionamiento original, a través de las acciones mediante las que los sujetos
que la encarnan son investidos.

En primer lugar, el anélisis de Butler tiene el valor de explicar que la ambivalencia, la
contradiccion y la paradoja atraviesan todos los procesos de constitucion subjetiva. Por
otro lado, enfatiza que la politica, la impugnacion y la transformacion parcial de las
normas Yy los procesos que nos sujetan pueden ocurrir en actos cotidianos, sin expresarse
en posiciones de sujeto claras. Pensar en las acciones cotidianas de Carmen, Virginia y
su familia desde el concepto de desplazamiento me posibilitd reconocer y dar entidad a
sus acciones en relacion con la norma hegemonica, en base a la cual histéricamente fueron
interpelades como no mapuche y forzades a silenciar esas experiencias; mientras que
ahora se les exigia que su posicionamiento como mapuche fuera completo, estable,
esencial. Las discusiones sobre la ambigliedad inherente a los procesos de sujecion-
subjetivacion permiten entender su posicionamiento, inscripto en los efectos del discurso
sobre la pureza y la pérdida de identidad. A la vez que asumian parcialmente ese discurso
—por ejemplo, al decir que no sabian mucho, aun cuando recibieron consejos, practicas

y contadas de las personas mayores—, se posicionaban criticamente en relacion a sus
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efectos. El proceso para volver al territorio y la participacion en espacios de organizacion
mapuche movilizo lecturas que se desplazaron del discurso hegemdnico, expresadas en
las preguntas sobre qué tenian que demostrar y en la decision de sostener su lucha
territorial, incluso ante el avance de la criminalizacion y la deslegitimacion de su accionar.
Un tiempo después, otras personas de la familia me pidieron que les explicara a Carmen
y sus hermanas sobre su pertenencia mapuche. En esta situacion, fui yo la que me
pregunté: ;Tenia que demostrarles algo? Efectivamente, yo conocia cosas que podian
aportar a las reflexiones sobre los procesos de recuperacion que elles sostenian. A la vez,
decidir unilateralmente explicar las vinculaciones entre la historia familiar y la del pueblo
mapuche hubiera reafirmado mi reflexividad como etnografa, y negado la suya. Sobre
todo, consideré que hacerlo habria sostenido las desigualdades que atravesaban nuestras
relaciones: probablemente, habria reforzado la idea de que tenian que demostrar su
pertenencia. Mi respuesta al pedido fue, entonces, que lo iria haciendo en la medida en
que esas preguntas fueran surgiendo en las conversaciones compartidas.

Transcurrido méas de un afio y varios encuentros, me reuni con Carmen, su hermana Rosa,
Julio (esposo de Rosa y oriundo del mismo territorio) y la nieta de ambos, Ailén, para
llevarles documentacion historica y leer juntes otro texto referido a su proceso de
recuperacion de memorias (Cecchi, 2020b). A medida que ibamos leyendo
documentacién familiar que habia encontrado, Julio, Rosa y Carmen recordaron escenas
y précticas habituales durante su infancia. También fuimos encontrando que varios de los
nombres de parientes mas jovenes habian sido tomados de personas mayores, a quienes
en algunos casos no habian escuchado nombrar. Carmen dijo sobre la documentacion que
estabamos leyendo: “Sino ¢uno cdmo sabe después?, por mas que no tenés nada, en
cambio, asi es como que uno sabe... y aparte que ellos [sus ancestres] estaban ahi [en el
campo], no es que ellos vinieron y se asentaron ahi”’. Comentamos que, al menos quienes
figuraban en las actas, habian logrado moverse en grupo en el contexto posterior a las
campanas militares.

Después de las actas, leimos lo que yo habia escrito. Mientras me escuchaban, se reian de
citas de expresiones suyas que aparecian en el texto, o se sorprendian de los términos
mapuche que yo habia usado para nombrar sus relatos, los cuales a su vez les habian sido
narrados por las personas mayores de la familia. Al llegar a estos lugares del texto, dejé

de leer para explicar mas coloquialmente sobre las vinculaciones con el pueblo mapuche

12



de las historias de les ancestres (gutxam) y de los consejos (gulam) transmitidos: “A pesar
de que esto quizas no esté escrito en muchos lugares, y quizas se piensa que la historia se
perdio, se transmitio esta historia, y se transmitio en la familia con estas palabras, y es
algo que se comparte entre las familias mapuche. Aun sin nombrarlo, se transmitio asi”
(comunicacion personal, 12 de noviembre de 2019).

A la vez que asentian y me preguntaban los nombres en mapuzugun de esas practicas,
tratando de retenerlos, su forma de explicarlas pasaba por volver a contar esas historias,
y tampoco entonces hicieron muchas referencias explicitas a su autoidentificacion. Sin
embargo, a partir de la conversacion, fueron articulando lecturas que vinculaban el
gutxam sobre el malon wigka con la criminalizacién del pueblo mapuche. Ailén comento
que el uso de la palabra malon que habia aprendido en la escuela era opuesto al que habian
recibido de las personas mayores: en vez de usarlo para hablar del accionar del ejército,
como se hacia en un gutxam transmitido en la familia, en la escuela se usaba para nombrar
lo que hacian los indigenas. Mas adelante relacion6 esa imagen con el sentido comun,
que construye al pueblo mapuche como “violento”. Carmen agrego: “[el Estado dice] que
no tenés derecho... La historia es como que se repite otra vez” (Carmen Diumacan,
comunicacion personal, 12 de noviembre de 2019).

Este encuentro reafirmé para mi aprendizajes que habia ido haciendo en los reiterados
encuentros con la familia. Fundamentalmente, que lo que elles hacian y decian no tenia
que ver con demostrar nada, sino con asumir un consejo familiar y con un proyecto: el de
volver a vivir en el campo en el que habian crecido y al que habian llegado sus ancestres.
Para Ailén, hablar del pueblo mapuche era mas habitual que para sus abueles; ella crecid
en un contexto en el que la criminalizacién de la que hablé convivia con el reconocimiento
de los derechos indigenas. A la vez que conocian y recordaban mas practicas e historias
vinculadas al pueblo mapuche, las personas mayores —quienes habian migrado a la
ciudad durante los afios de hegemonia de los discursos asimilacionistas— parecian mas
afectadas por el discurso de la pérdida de la identidad. Aun asi, eran quienes habian
impulsado el proceso de recuperacion y transmision de recuerdos, consejos y territorios.
Su experiencia muestra que la politica puede producirse aun alli donde sea dificil o
incluso no sea posible enunciar una posicién de sujeto clara. En este sentido, guiarse solo
por posiciones de sujeto constituidas identitariamente pierde de vista la politicidad, el

conflicto y el trabajo que se ponen en juego en acciones cotidianas vinculadas con
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proyectos propios que desplazan la hegemonia. Esta simplificacion se presenta también
cuando no se problematizan las miradas teleolégicas referidas a los procesos de
identificacion.

Caminos en torno a la descendencia mapuche

Volvi a pensar sobre los modos en que mi trabajo estaba atravesado por los discursos
sobre la pureza y la pérdida de identidad a partir de reconocer que algunas personas con
quienes trabajaba se nombraban como mapuche en determinados contextos, mientras que
en otros lo hacian como descendientes. La decision sobre como posicionarse se vinculaba
con dudas acerca de si lograban o no demostrar determinados diacriticos de pertenencia
—tal como le habia ocurrido a la familia Nanculeo Diumacan— y con sentir que no
podian decir que eran mapuche todavia —en alusion a un recorrido temporal que se
suponia preestablecido—. El dialogo, y como analicé previamente (Cecchi, 2020a), la
reflexion sobre mis intentos de ordenar sus ideas, me llevaron a reconocer que yo
compartia una mirada teleoldgica o transitiva sobre estos procesos, y a preguntarme sobre
su sentido y sobre sus efectos. En este apartado analizaré una conversacion en torno a este
tema y argumentaré sobre las implicancias de asumir que los procesos de identificacién
son abiertos y sobredeterminados.

Ailén es una de las personas con quien méas conversé acerca de lo usos del término
descendiente. En 2018 y 2019 compartimos distintos espacios de formacion inicial en
mapuzugun, en los que la mayoria de las personas que asistian mencionaba vinculos
familiares con el pueblo mapuche, pero no se posicionaban a si mismas como parte de
ese pueblo. Una vez, hablando sobre los modos de nombrar esos vinculos, me explicé lo

siguiente:

Quizéas en un par de afios pueda decir que soy mapuche. Yo ahora digo que soy
descendiente porque estoy en un proceso, estoy aprendiendo cosas de la lengua,
buscando, buscando adentro mio, en mi familia. Hay gente que decide irse para
un lado del arbol familiar, se corre totalmente, y hay gente que no. Entonces la
gente que no atiende a ese pasado se considera descendiente, y hace otro recorrido

(comunicacion personal, 6 de julio de 2018, énfasis agregado).

La primera vez que escribi sobre esta charla, titulé mi trabajo “Descendientes no,

mapuche” (Cecchi, 2019). El titulo reflejaba algo que la misma Ailén y muchas personas
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mapuche afirman: que la categoria descendiente connota un fuerte sentido colonial,
articulado a las politicas de mestizaje hegemdnicas en Argentina. En consonancia con el
recorrido que ella misma imaginaba realizar, asumi que Ailén en algin momento iba a
empezar a definirse como mapuche, y abandonar el término descendiente. Con el tiempo
y la profundizacion del trabajo de campo, empecé a pensar que, en otro sentido, ese titulo
no respetaba lo que Ailén me habia dicho. En su caso, como en el de otras personas, la
critica a la categoria no implicaba necesariamente dejar de usarla.

Reconoci entonces que mi mirada suponia una teleologia sobre sus procesos de
identificacion. Para reflexionar sobre ello acudi a autores que han enfatizado la dimension
creativa de los modos de hacer en la vida cotidiana y de las agencias que se encuentran
en ella. Uno de ellos es De Certeau, quien recupera de Fernand Deligny (2015) la puesta
en valor de la creatividad de las practicas cotidianas, pero se distancia de su concepto de

trayectoria a partir del siguiente planteo:

Las lecturas de recorridos pierden lo que ha sido: el acto mismo de pasar. La
operacion de ir, de deambular, o de “comerse con los ojos las vitrinas™ o, dicho de
otra forma, la actividad de los transelntes se traslada a los puntos que componen
sobre el plano una linea totalizadora y reversible. Sélo se deja aprehender una
reliquia colocada en el no tiempo de una superficie de proyeccion. En su calidad
de visible, tiene como efecto volver invisible la operacion que la ha hecho posible
(De Certeau 1996, 109).

Desde su perspectiva, una trayectoria, entendida como la huella de un movimiento, no
permite reconocer la singularidad de los actos que la componen y “deja fuera de su campo
la proliferacion de historias y operaciones heterogéneas que componen los patchworks de
lo cotidiano” (De Certeau 1996, XLIX).

En una linea coincidente, Ingold (2011) propuso seguir los caminos de devenir que los
seres vivos y entidades producen y habitan en su andar. Esto implica que cada entidad o
ser es la linea de su propio movimiento, 0 mas bien de un pufiado de lineas que se
entretejen y enredan con la forma desordenada de una malla. Ingold discute con la mirada
transitiva supuesta en los conceptos de produccién, como accion planificada de acuerdo
con un fin, y de historia, como accion consciente humana. En cambio, la perspectiva del

caminante implica lo siguiente:

15



Priorizar el proceso sobre el producto, y definir la actividad por la atencion al
compromiso ambiental mas que por la transitividad de medios y fines. Mientras
que la perspectiva del edificio sitia al hacedor como portador de intenciones
previas, por encima y en contra del mundo material, la perspectiva del habitar
sitlia al tejedor en medio de un mundo de materiales, que literalmente extiende al

producir el trabajo (10, traduccion propia).

En ese andar, la Antropologia puede recuperar su capacidad de asombro y dar lugar al
caracter abierto, no dado y creativo de los procesos sociales.

En base a estas discusiones, me encontré suponiendo que las acciones de quienes se
nombraban como descendientes no implicaban un posicionamiento ni una agencia en si,
sino que derivarian o bien en la adscripcion o bien en la no adscripcion como mapuche.
Esa mirada invisibilizaba sus acciones cotidianas, las cuales podian componer caminos,
posicionamientos subjetivos, y producir efectos diversos en torno a los discursos
hegemdnicos, aun cuando no se expresaran en términos de identidad/diferencia.
Reconocer los efectos de esa mirada transitiva posibilitaba en cambio comprender en sus
propios términos caminos como el de Ailén, quien se nombraba descendiente y explicaba
que vivia un proceso de blusqueda en torno a esa pertenencia. Su posicionamiento y sus
acciones existian en un aqui y ahora, y no en funcion del lugar que pudieran tener en un
supuesto camino de reconocimiento, que no existia por fuera de sus practicas.

Mi experiencia en torno a la comprension de estas categorias se asemeja a la confusion
que relata Marisol de la Cadena (2004), que le generaban los posicionamientos de sus
interlocutores indigenas mestizos en Cuzco (Pert). A partir de su investigacion,
reflexiona sobre su practica con las siguientes palabras: “Lleg6 a ser obvio para mi que
la manera en la que yo habia sido atrapada culturalmente en los ‘binarismos’ dominantes
y las clasificaciones raciales, me habia cegado ante las posibilidades heteroglésicas,
historicas, de nociones como indio, mestizo y mestizaje” (50). Mientras los discursos
modernos instauran la pureza como punto de llegada, los discursos de las personas con
las que trabajé planteaban una logica de acuerdo con la cual posicionarse articulando esas
dos adscripciones (indigena y mestizo) no era contradictorio, ni llevaba
irremediablemente a uno de sus dos extremos. Caracteriza a estas taxonomias como
alternativas frente a la dominante, y sefiala que unas y otras pueden convivir a lo largo

de la historia (atravesadas por desigualdades de poder).
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Por su parte, Rodriguez (2010) ha analizado los usos heterogldsicos y ambiguos de la
categoria descendiente. A partir de una reunion de la comunidad tehuelche Camusu Aike
realizada en 2007, en la que se reflexiond sobre los usos de las denominaciones tehuelche,
descendiente, paisano, indio y chilote, la autora argumenta que las posibilidades de
nombrarse a si misme varian segun el contexto de enunciacién, y que no son ajenas a los
efectos de los discursos dominantes referidos a la pureza y la pérdida de identidad.
Demuestra el lugar central que décadas previas habian tenido los dispositivos cientificos
en la produccion del discurso de la extincion del pueblo tehuelche, y en contraste —en
un contexto diferente, marcado por el reconocimiento de los derechos indigenas—, su
propia ansiedad por argumentar acerca del valor de identificarse como indigenas en el
contexto de la tramitacidn de la personeria juridica de la comunidad.

Tanto el trabajo de De la Cadena como el de Rodriguez me ayudaron a reconocer y
comprender usos alternativos de la categoria descendiente, como el ejercitado por Ailén.
En mi trabajo, la perspectiva transitiva y los binarismos eran aquellos organizados en
torno al discurso sobre el mestizaje degenerativo, segun el cual la categoria descendiente
remitia a los posicionamientos de personas que asumian un transito lineal hacia la pérdida
de su identidad mapuche, concebida como una esencia. Esa mirada alcanzaba también a
la idea opuesta de que quienes tenian ancestres mapuche eran mapuche, aunque no lo
asumieran todavia. En cambio, los usos alternativos de categorias como descendiente
(usos que tensionan la linealidad que hegemonicamente suponen) y las préacticas
cotidianas desarrolladas como parte de busquedas por recuperar vinculos con el pueblo
mapuche aluden al trabajo abierto y sobredeterminado, de articulacion politica, que
implican los procesos de identificacion.

De acuerdo a Hall (2003), la identificacion refiere a como el sujeto se inviste en una
posicién hacia la que es interpelado, lo cual ocurre como “un proceso de articulacion, una
sutura, una sobredeterminacién y no una subsuncion” (16)’. Ernesto Laclau y Chantal

Mouffe (2015) explican la complejidad que implica la sobredeterminacion:

" Las lecturas sobre la sobredeterminacion de Hall (2010b) y Laclau y Mouffe (2015) siguen a Louis
Althusser (2015). Althusser tomé esta categoria de Freud (1979) —quien a través del andlisis del trabajo
del suefio la define como la no correspondencia directa entre pensamientos oniricos y elementos del

suefio— y la traslado al campo de lo social, para plantear su caracter abierto y no dado de antemano.
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[Es] un tipo de fusién muy preciso, que supone formas de reenvio simbolico y una
pluralidad de sentidos. El concepto de sobredeterminacién se constituye en el
campo de lo simbdlico, y carece de toda significacion al margen del mismo. Por
consiguiente, el sentido potencial mas profundo que tiene la afirmacion
althusseriana de que no hay nada en lo social que no esté sobredeterminado, es la
asercion de que lo social se constituye como orden simbdlico. El caracter
simbdlico —es decir, sobredeterminado— de las relaciones sociales implica, por
tanto, que éstas carecen de una literalidad Gltima que las reduciria a momentos
necesarios de una ley inmanente. No habria, pues, dos planos, uno de las esencias
y otros de las apariencias, dado que no habria la posibilidad de fijar un sentido
literal Gltimo, frente al cual lo simbolico se constituiria como plano de
significacion segunda y derivada. La sociedad y los agentes sociales carecerian de
esencia, y sus regularidades consistirian tan sélo en las formas relativas y precarias

de fijacion que han acompafiado a la instauracion de un cierto orden (134).

A partir de estas relecturas, argumentan que las posiciones de sujeto no existen como algo
dado ni responden a una esencia, sino que son resultado de una articulacion, que

involucra procesos politicos de interpelacion y de adhesion a determinados discursos:

El sentido de toda identidad esta sobredeterminado en la medida en que toda
literalidad aparece constitutivamente subvertida y desbordada; es decir, en la
medida en que, lejos de darse una totalizacion esencialista 0 una separacion no
menos esencialista entre objetos, hay una presencia de unos objetos en otros que
impide fijar su identidad (142).

Este sefialamiento no supone que la identidad o los procesos de fijacion no existen, sino
que ellos son producidos histéricamente y no responden a una esencia. En este sentido, la
identificacion opera sin garantias o, dicho de otro modo, no necesariamente hay
correspondencia entre los discursos que nos convocan y nuestra identificacion con ellos
(Hall 2010a).

En relacion con mi trabajo de campo, la sobredeterminacion sefiala que la identificacion
no esta dada, sino que es resultado de un proceso de trabajo. Mientras este proceso es
movilizado por personas y colectivos mapuche a partir de una lectura histérica de

determinados diacriticos, continta siendo obstaculizado por las miradas dominantes, que
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sostienen que esa pertenencia no puede recuperarse. Como describié Ailén, y como en el
caso que analicé en el apartado anterior, en primer lugar, dicha pertenencia si puede
recuperarse. En segundo lugar, la identificacion con los discursos que nos interpelan
puede estar ocurriendo aun cuando las personas no lo expresen publicamente. En el relato
de Ailén, y mas alla de la identidad que expresara publicamente, ella se vio interpelada
por una historia familiar que la llevo por ejemplo a decidir aprender la lengua.

El reconocimiento de las teleologias presupuestas en torno a los usos de las categorias
identitarias me oriento a ponerlas en suspenso a la hora de reflexionar sobre como las
personas se relacionaban con el pueblo mapuche. Por un lado, esto me llevd a
preguntarme si las practicas de “decirse a uno mismo” de las que habla Hall (2003)
pueden expresarse de maneras que no impliquen afirmar publicamente una identidad. Por
otro lado, esta puesta en suspenso podria contribuir a ejercitar una mirada que asumiera
el caracter abierto y, fundamentalmente, politico de estos procesos. Asumir que no hay
teleologias supone finalmente, como sostiene Briones (2016), que en el contexto de
creciente organizacion indigena y de su reconocimiento como sujetos colectivos de
derechos, “lo que emergen no son necesariamente indigenas, sino precisamente espacios
de agencia y politicidad” (2016, 68). En estos espacios, las personas deciden cémo
posicionarse de acuerdo a sus formas de darle coherencia a trayectorias que suelen ser
sinuosas.

Al prestar atencién a las acciones cotidianas, reconoci que, en el marco de las
desigualdades historicas establecidas por el Estado hacia el pueblo mapuche, las personas
solian elegir si nombrarse como parte de ese pueblo y usar el mapuzugun o no, en funcién
de la lectura de los contextos de interaccion.

Ocasiones cotidianas en torno al mapuzugun

Algunas historias sobre el mapuzugun, compartidas en el marco de un proyecto de
extension, me orientaron a reconocer gque, en contextos en que la lengua es desvalorizada
y su uso es objeto de discriminacion, el cambio de codigo —del castellano al
mapuzugun— es un modo de hacer tactico, que posibilita el despliegue ocasional de
acciones comunalizadoras. Retomaré una conversacion para dar cuenta de modos en que,
mas alla de los usos que hagan de las categorias autoadscriptivas, en la vida cotidiana las

personas sostienen practicas que afirman y valoran sus vinculos con el pueblo mapuche.
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El proyecto de extension “Promocion, sistematizacion y visibilizacion de experiencias de
transmision de la cultura, memoria y lengua del pueblo mapuche en Viedma, Patagones
y Bariloche como espacios de construccion intercultural: Maley ifi mishawael kimin”
(2019-2021)% apuntd a fortalecer los procesos de ensefianza, aprendizaje y recuperacion
de la lengua. Una de las actividades que emprendimos en su marco fue elaborar podcast
que valorizaran la heterogeneidad de formas de hablar mapuzugun. Durante el trabajo se
nos plantearon nuevas preguntas, que requirieron parar a pensar, discutir y conceptualizar
posiciones comunes en torno a dimensiones como las siguientes: la relacion entre palabra
y contexto de transmision, la estigmatizacion hegemonica hacia el mapuzugun, la
objetificacion y los estandares de autenticidad vinculados a la lengua, o la idea del
mapuzugun como perteneciente al pasado e inmutable. Estas reflexiones nos orientaron a
afirmar que tan valioso como escuchar hablar en mapuzugun era escuchar las historias de
recuperacion de la lengua, que distintas personas protagonizaban desde recorridos
singulares, y mas alla de que se consideraran o no hablantes. Ampliamos entonces el
horizonte de aquello que nos parecia importante poner en valor, lo cual se vio reflejado
en la serie de micropodcast Tukulpanien (Tripailaf et. al. 2021). La conversacién sobre
la que reflexionaré ocurrié en uno de los encuentros de grabacién para la serie.

Adela Cayupan aceptd venir a conversar con nosotres® y que la grabaramos gracias a que
su nieto Juan Carlos la habia convencido. Al comenzar explicé que ella no sabia mucho
mapuzugun y que cuando era chica poco se hablaba en su casa. En la charla, record6 que
la primera vez que Juan Carlos la saludé con “mari mari chuchu”, ella se puso contenta
y le contestd “;Qué pasa que venis hecho un paisano?” Después asumi6 un rol como
hablante de la lengua, y le ensefi6 distintas pautas comunicativas y sociales en torno al
saludo. A lo largo de la conversacidn, les participantes transformaron la idea de que Adela
no sabia o se habia olvidado, por la de que tenia “guardado” su conocimiento sobre la
lengua.

Adela explicd que la decision de guardarlo respondia a las desigualdades en el uso de la
lengua: ““No, eso hablan los indios’ [dicen], ser mapuche es ‘indio’, no es mapuche.

Como ser, yo me voy para alla, me dicen “ahi vino la india’, si yo le hablo palabra [en

® Res. Rectoral 19/589 Universidad Nacional de Rio Negro.

° El encuentro se produjo el 9 de octubre de 2019, y participaron Adela Cayupan, Hermelinda Tripailaf,

Maria Paula Diaz y Juan Carlos Anduelo.
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mapuzugun] es como que uno es ‘indio’. Se rien de uno, se rien en la cara, no lo mandan
decir a nadie, te lo dicen™. Las burlas establecen una jerarquia entre lenguas, y producen
discriminacion hacia les hablantes de mapuzugun, al punto de desconocer la pertenencia
al pueblo mapuche, y englobarla en el término indio, con el sentido colonial y peyorativo
que carga. Adela ubicé esas burlas en una tercera persona plural, que remite a una mirada
hegemonica a nivel social, y resalta las relaciones de poder y las luchas que, siguiendo a
Mary Louise Pratt (2013) configuran las practicas linguisticas. En Gltima instancia, esa
desigualdad ha producido la retraccion en el uso de la lengua: “Es que es como una
obligacion de no aprender esto eh. Porque no quieren que sean mapuche, eso es lo que no
quieren. Que no les digan ‘los indios’, es el miedo que tiene la gente, que le digan ‘los
indios’. Ahora me retan. Entonces yo no quiero hablar nada. ;Qué, sos india ahora?’”
[imitando a quienes le dicen eso, con tono de sarcasmo].

En su relato sobre distintas situaciones marcadas por esas desigualdades, el humor en
mapuzugun emergié como una practica que, a través del cambio de cddigo, restituye a
sus hablantes poder en la interaccion, algo que ha sefialado previamente Marisa
Malvestitti (1997). Asi, al preguntarle qué era lo que mas le gustaba de hablar la lengua,
expresoO: “El saludarse, escuchar lo que hablan los demaés, para reir. Esos son los mas
gauchitos, porque se larga la risa uno y no saben por qué. La persona que no sabe no se
rie, no entiende nada”. El cambio de cddigo establece una cercania entre quienes
entienden en mapuzugun, que altera las jerarquias entre lenguas y sus hablantes. Adela
volvié a reflexionar sobre las practicas de cambio de codigo en el siguiente relato, en el
cual las personas introdujeron términos o formulas del mapuzugun y a través de ello

intervinieron sobre el contexto:

Por ahi yo le digo, “mira el kur”, kurti es negro. “Anda, kurli de mierda”, negro
de mierda le decia. Los otros no entendian nada [se rie]. Igual que el otro dia, no
sé que era que me dijo un taxista [en mapuzugun] y yo le contesté y le dije: “; Por
qué hablas asi?” [con tono de sorprendida]. “;Qué? ;no sabés hablar?” [imitando
al taxista]. “jNo! —le digo— ;y eso que va ahi? [refiriéndose al rio Negro]”, y
me dice: “Ese es kurl, negro”. “Ohh... jte nombraste!” le digo yo [se rie]. El
taxista me dijo. Y se ve que era bastante mapuche. Y yo me bajé, y en vez de

decirle “bueno, chau”, le dije chau en mi palabra [en mapuzugun].
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En la anécdota resalta que, en un comienzo, ella enmarcd la conversacion en un viaje de
taxi en el contexto hegemonico, desvalorizador del mapuzugun, por lo que respondio
negativamente a su pregunta sobre si sabia hablar, y guardé su conocimiento. Sin
embargo, el cambio de codigo operd siguiendo a Gumperz (2000) como una pista de
contextualizacion, en la que prevalecid la funcion indexical del lenguaje —es decir, su
capacidad de remitir al contexto y a las relaciones sociales que intervenian en él—, e
introdujo un cambio en el contexto conversacional. Rapidamente, entonces, Adela
cambid su lectura de la situacion, reafirmo la lengua y la asumié como un conocimiento
compartido.

Las acciones del chofer y de Adela establecieron en el viaje en taxi una ocasion en la que
desplegar una conversacion que, mas alla de en qué medida ocurrié en mapuzugun, tuvo
como tema a la lengua, y establecié como contexto al pueblo mapuche. De acuerdo con
De Certeau (1996), en los ambitos de la vida cotidiana en los que los sujetos no tienen
control sobre las relaciones de poder, los modos de hacer son tacticos; es decir, acciones
furtivas, fragmentarias y efimeras, que se valen de la ocasion abierta por una coyuntura
temporal para introducir un cambio: “El orden efectivo de las cosas es justamente lo que
las tacticas ‘populares’ aprovechan para sus propios fines, sin ilusiones de que vaya a
cambiar de pronto” (31). Asi, mientras al comienzo del viaje ella disimul6 conocer la
lengua, al despedirse saludd al taxista en mapuzugun. En su modo de relatarlo, Adela
expuso su posicionamiento: “En vez de decirle ‘bueno, chau’, le dije chau en mi palabra”.
Que recordara y contara esas anécdotas el dia que la invitamos a hablar sobre mapuzugun
da cuenta del lugar en el que se posiciond en relacion con la lengua: como agente activa
en su ejercicio, atenta a aquellas ocasiones en las que pudiera expresarla. EI cambio
transcurrido en la escena del taxi da cuenta de que mas que no saber, ella estaba esperando
la ocasion adecuada para hablarla. Sus acciones discuten la idea de que ella fuera pasiva
frente a la transmision del mapuzugun o a su interrupcion.

Ademas, el cambio de cddigo en la conversacion se configuré como un indice triple
(Briggs 1986) que no sélo establecié un sentido referencial y uno indexical, que remitia
al contexto inmediato de la interaccidn, sino uno historico, que remitia a convenciones de
habla compartidas como mapuche. Los indices historicos tienen un fuerte efecto
comunalizador, es decir, crean sentidos de pertenencia comun entre quienes lo comparten.

El relato pone de relieve el lugar central que tiene el mapuzugun en la elaboracion de
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sentidos de pertenencia y devenir mapuche, los cuales no solo se producen a través del
uso de la lengua, sino en la reflexién metacomunicativa sobre ella y sobre su potencial
comunalizador (Golluscio 2006). Asi, ain en contextos de retraccion del habla del
mapuzugun, sus valores y marcos pueden continuar transmitiéndose y, al hacerlo,
promover procesos de recuperacion linguistica y de vinculos como pueblo (Golluscio y
Ramos 2007; Wittig 2009).

En una conversacion en la que le conté a Hermelinda Tripailaf —integrante del proyecto
de extension y ensefiante de mapuzugun— sobre las ideas que este articulo expone, ella
planted que estas historias de encuentros, como la ocurrida en el taxi, no son ni
individuales ni casuales, sino expresiones de un “tejido social” que existe, aunque sea
invisibilizado y negado (comunicacion personal, 1 de junio de 2021). Ese tejido social, y
no una teleologia, o una respuesta a requisitos para poder ser, es lo que da sentido a los
procesos cotidianos de subjetivacion y recuperacion de los vinculos con el pueblo
mapuche. Reflexionar sobre ello nos Ilevo a incluir el relato de esta anécdota en la serie

de podcast.

Reflexiones finales

Los desencuentros en el trabajo de campo que relaté en este articulo me orientaron a
reconocer que los supuestos hegemonicos sobre la pertenencia mapuche permeaban mi
mirada inicial, y a buscar modos de comprender en sus propios términos esas acciones,
que entonces me resultaban confusas y contradictorias. Fue asi que el foco de mi atencién
se corrio: de la inquietud sobre cuales eran las posiciones de sujeto que las personas con
quienes trabajaba asumian, hacia lo que producian sus acciones cotidianas.

Aun cuando los discursos hegemonicos, que postulan la pérdida de identidad como un
proceso irreversible e imponen requisitos para ser considerade mapuche, tienen una
fuerza estructural y se extienden de modo capilar, quienes son sus sujetos no
necesariamente asumen un rol pasivo frente a ellos. Las acciones y posicionamientos
frente a estos discursos se producen en la vida cotidiana, de modos que a menudo no son
marcados como en oposicion a ellos, sino que ocurren a traves de desplazamientos
subjetivos; es decir, como reiteraciones de la normay los discursos hegemonicos, que a
la vez los alteran. Estos desplazamientos se producen, por ejemplo, cuando alguien dice
que es descendiente, pero —Ilejos de guiarse por la idea de que ese término alude a un

proceso irreversible de pérdida de identidad— participa de acciones para recuperar
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conocimientos y vinculos con el pueblo mapuche. Ocurren, también, cuando alguien duda
sobre como identificarse, a la vez que sostiene una recuperacion territorial vinculada con
la historia familiar y con una transmision efectuada por un pariente a través de consejos.
Suceden, asimismo, cuando alguien dice que no sabe mapuzugun pero, ante un cambio

de codigo, adopta una posicion frente a la lengua como algo propio y compartido.

He caracterizado a algunas de estas acciones como ocasiones, es decir, como modos de
hacer que implican poder leer el contexto para evaluar cuando, y en qué intersticios, es
posible expresar los vinculos con el pueblo mapuche. Quienes se posicionan y acttan de
estos modos no son entonces personas pasivas, que asumen el discurso de la pérdida de
identidad como algo irremediable. Mas bien, son sujetos que reconocen las condiciones
de desigualdad y las exigencias que atraviesan a esas posibilidades de reconocimiento, y
deciden expresarlas en momentos en los que consideran que el contexto lo habilita. El
cuestionamiento al discurso hegemdnico de la pérdida de identidad como un proceso
natural, lineal e irreversible habilita la posibilidad de recuperar vinculos y conocimientos
y movilizar procesos de subjetivacion, los cuales, si bien pueden expresarse publicamente
en términos de identidad mapuche, pueden también no hacerlo (o hacerlo en
temporalidades y de modos no reconocibles para la Antropologia). En ello radica su

caracter abierto y politico.
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