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CAPITULO 1

EL ESCENARIO DE LAS PREGUNTAS

1.1 “El no-izamiento”: Primera inmersion en el campo

El primer evento que reconozco como significativo y al que volveré constantemente durante el
desarrollo de la tesina ocurrio el 12 de octubre de 2014 por la mariana. Sin ningun tipo de
delineamiento sobre algun proyecto de investigacion o posible pregunta me acerqué al lugar. Lo
unico que me estaba guiando era lo que Eduardo Restrepo (citado en Lawrence Grossberg 2009)
denomina ‘“‘relevancia visceral”, entendia que era un momento importante y deseaba acompanar.
La situacion era nueva, particular, y paradojica: iba a estar sola en el lugar que mds conocia.
Viaje desde Bariloche a San Martin de los Andes unos dias antes del 12 de octubre, siguiendo
algunas publicaciones en las redes sociales me enteré que previo al acto se realizaria una breve

marcha, para luego entrar a la plaza principal de la ciudad, la Plaza San Martin todxs juntxs.

Llegué al cruce entre la calle General Roca y Juan Manuel de Rosas, donde veia a lo lejos un par
de banderas, llegaba a distinguir algunas por lo que asumi que alli estaban las personas que
habian invitado y convocado. La cabecera de la marcha ya estaba casi a dos cuadras de distancia
de donde yo estaba observando --aunque, sin participar--. Eran recién las diez y cinco de la
manana del feriado que sentia que iba a ser por demas particular y memorable para muchxs, sin
embargo, vy a pesar de mis ganas de participar de lleno y completamente en la movilizacion, me
pesaba bastante la idea de que en realidad nadie me habia invitado a ser parte. Caminé algunas
cuadras detrds de la columna de gente, en otras ocasiones en las veredas sobre la mano izquierda,
lo que me permitia hacer dos vueltas manzanas para regularizar mi autonomo paso al cual le
estaba costando coordinar con los pasos de Ixs muchxs otrxs. Fueron solo cinco cuadras que me
parecieron eternas, y donde las preguntas que atormentaban mi cabeza y casi sabotean por
completo mi primera inmersion en el campo eran: ;jPor qué no traje una camara? (si tuviese una
camara podria justificar mi caminar sin ser parte y no quedaria tan “anti” [social] andando sola;
JPara qué vine? (Tranquilamente podria haber esperado en la plaza sentadita en el banco donde
pegara mas el sol y hubiera pasado desapercibida -me sentia por demas observada aunque estoy

casi segura que nadie me habia registrado); ;Como puede ser que tarden tanto en caminar tres



cuadras? (esta pregunta estaba potenciada por mis nervios sobre qué es lo que iba a pasar luego, y

el enorme esfuerzo que tenia que hacer para caminar tan lento)

La columna que hace unos momentos habia marchado dispersa por la calle General Roca, aunque
respetando un cierto orden jerarquico --autoridades mapuche adelante y hacia el final las
organizaciones sociales que acomparniaban--, se detuvo en la interseccion de la calle Roca y
Coronel Diaz, pero haciendo alusion a la plaza “Fito Taberna”, que es un pequerio espacio verde
que lleva el nombre de un detenido y desaparecido Sanmartinense en la dictadura civico militar.
De este modo se habia logrado conformar una especie de circulo entre dos plazas (la otra siendo la

plaza Centenario, enfrente de la plaza Fito Taberna), y las dos calles.

Quien comenzo a hablar fue el Longko de la Comunidad Curruhuinca, quien cedio su palabra a
otros Longkos de la zona, quienes a su vez se iban pasando la palabra entre ellos, todos hablando
primero en mapuzungun, luego en espanol, y remarcando no solo el dia sino la importancia de que
“hayan venido” incluso desde lugares tan lejanos. Los Longkos hablaban desde el centro de la
circunferencia, y yo me distraia constantemente porque me iba moviendo un poco de lugar para no
quedar como una estatua que nada hacia, cuestionaba mi ropa porque me parecia que todo
contrastaba demasiado frente a los panuelos, los trarilongko y los ponchos o makui. Y me
preocupaba especialmente en que me interesaba documentar lo que estaba pasando y no sabia
como. Mi mirada estuvo un gran porcentaje del tiempo bastante fija en un periodista de una radio
local que tenia el brazo estirado y fijo portando un grabador y un celular, que solo movia su
cuerpo para acercar el dispositivo a la boca de quien estuviera hablando en el momento. Para mis
adentros, aunque posiblemente visible desde afuera, reflejado en mi cara, pensaba “como me
gustaria poder estar grabando asi”. Pero me frenaba una frase que habia memorizado el
cuatrimestre anterior en la cursada de Metodologia de la Investigacion I “consentimiento previo,
libre e informado”. No tenia como acercarme a los Longkos, ni podia justificar o dar cuenta sobre
mi intencion para grabar sus palabras. Algunas frases que me parecieron significativas, y que mas
o menos podia retener, las anoté en una nota en mi ipod, evitando sacar el cuaderno, para seguir
huyendo de los llamados de atencion. En aquel momento me parecio que el ipod podia pasar
desapercibido como si fuera un celular y yo estuviera escribiendo a alguien. Alguna de las frases
que anoté en la nota digital eran mas bien lo que esperaba escuchar, las personas dando cuenta de
lo que habian viajado para llegar hasta alli, contando al resto por qué este dia era relevante y

unico. En ese primer momento no sabia todavia que lo que estaban por decir mas tarde iba a

5



sorprenderme y que habria cosas por las cuales meses después me agradeceria a mi misma por
haberlas registrado. Luego de que los Longkos finalizaran sus turnos de habla, la palabra la
retomo el Longko de la Comunidad Curruhuinca, quien habia iniciado con los discursos para
avisar que el acto seguia demorado segun lo que le habia sido informado, ya que se habria

retrasado el vuelo de Ixs Ministrxs del gobierno nacional, Agustin Rossi y Tesresa Parodi.

Al cabo de un rato, y con mucha tranquilidad, fue el mismo Longko quien nos informo que lo que
nos habia convocado ese dia y a ese lugar, en realidad no iba a suceder. La bandera mapuche o
wenufoye no iba a izarse en la plaza San Martin. Segun él, por decision de 10 personas que no
creian que San Martin de los Andes estuviera “preparado” para tal acontecimiento (en clara
referencia a Ixs concejales). Como no se habia podido lograr un acuerdo entre todas las partes,
traian una nueva propuesta, el izamiento de la wenufoye el 4 de febrero del 2015, el dia del

aniversario de San Martin de los Andes.

Ya habiendo pasado un tiempo escuchando distintas voces que hablaban por y sobre diferentes
lugares, y por ello, cada vez mas involucrada e interesada por lo que estaba aconteciendo, lo
comunicado era lo ultimo que queria escuchar, y teniendo en cuenta todo lo antedicho, estaba
sintiendo bastante enojo. EIl mismo dia se decidio que no iba a ser izada la bandera, habia gente
que habia viajado de diferentes parajes para asistir, incluso habia gran cantidad de ninios y ninias,
y no iba a pasar “nada”. El Longko expreso “;Estamos en San Martin de los Andes? 40 000
habitantes e igual estamos suprimidos y oprimidos (...) Pero nuestro pueblo espero 500 anios, asi

que puede esperar un poco mas”’.

La reaccion no era la que esperaba, ni la respuesta que imaginaba, ni tampoco era lo que queria
oir. Pero si tuve ese momento donde hice “click”. Me di cuenta que estaba fuera de lugar mi
indignacion, el creerme con alguna clase de derecho para reclamar o exigir algo, pero entendi que
este pensamiento venia de otra trayectoria, la mia, que nada tenia que ver con quienes estaban
promoviendo esta iniciativa. En especial, porque su trayectoria (individual), se asociaba a la de su
comunidad, y al mismo tiempo a la del Pueblo-Nacion mapuche en general, y en este caso y ese dia
(12 de octubre) reforzada por la idea mas general del primer contacto entre indigenas y europeos.
Al mismo tiempo, a partir de esa frase, me imaginaba y preguntaba cudntas veces habran dicho,
“las partes no llegaron a un acuerdo”. ;Hace cuantos anos que la negociacion llega hasta ahi?, y

no avanza mds, y no concretaba nada, por qué hay algunos que venimos de un mundo de lo



inmediato, de lo efimero de nuestras vidas y hay otrxs que pueden entender que quiénes son y lo
qué seran en esta vida es porque otrxs estuvieron antes recorriendo ciertos caminos y porque de
ellxs depende seguir abriendo huella para que otrxs pasen por ahi y hacia nuevos destinos. Como
correlato de esto, la cautela para negociar, para no clausurar posibilidades para abrir nuevos

espacios.

Luego de mas de una hora entre la plaza Centenario y Fito Taberna, para finalizar, el Longko de la
comunidad Curruhuinca volvio a referirse a la cuestion de la bandera y la lucha politica, que en
sus propias palabras mas bien era una “lucha territorial”. En primer lugar, el Longko se refirio al
trato que recibieron durante muchos anos y desde gobiernos anteriores: “Por mucho tiempo nos

pusieron para la foto y para el folklore, pero nosotros no comemos ni fotos ni folklore”.

Esta fue una declaracion que por demds resono dentro mio porque sentia como iba cobrando
fuerza el acontecimiento. Como no reinaba en el aire un sentido de decepcion por lo que no iba a
ocurrir, ni de enojo, como yo esperaba, esas palabras daban cuenta que las cosas estaban claras.
La meta era una y estaban dispuestos a lograrla, y ademas, que esto no era un caso aislado, el
izamiento tenia un proposito mas grande detras. En este sentido, a continuacion se refirio a la
bandera explicando la importancia de ella, o el porqué entendian que era importante: “La bandera

va a representar el reconocimiento de los pueblos pero no la solucion al problema”.

No especifico cudles eran los problemas, muchas de las cosas que se decian no se aclaraban
porque imagino que entendian que la gente que estaba ahi sabia lo que habia significado este ario
en particular para las comunidades. El 2014 fue un aiio de muchos “ataques” a las personas que
conformaban la comunidad mapuche, frente a sus distintas iniciativas, desde la construccion de las
rukas que alquilaban a los rentals de esqui en el cerro, hasta la propuesta de la mesa intercultural
v la bandera en la plaza.] Desde distintos lugares gubernamentales y en el discurso cotidiano de la
ciudad las comunidades recibieron insultos, desprecio, y por supuesto, también desde los medios,
se repetia el discurso sobre el Pueblo mapuche como chileno, lo que reforzaba aun mas la idea de
que la bandera no podia de ninguna forma estar en la plaza. Afloraban entonces, en los medios, los
discursos racistas y xenofobos. Por esos momentos se comenzo a disputar la nocion de Nacion que
algunos grupos manejaban, para justamente quitar legitimacion o cualquier tipo de aplicacion a
los Derechos que vinieran amparados por la “preexistencia”, ya que reconocian a los mapuche

como preexistentes, pero no originarios. Por ende no habia lugar para ellos en esa plaza, donde

! Estos tres eventos serdn retomados y ampliados a lo largo de la tesis en diferentes momentos.



estaba la bandera neuquina y la argentina.

Las ultimas palabras que se dijeron en la ronda fueron dichas por el Longko de la comunidad
Curruhuinca, casi como uno de los anfitriones “locales”, quien resumio un poco lo que fueron los

meses previos, los anios previos y lo que estaba ocurriendo:

“Las negociaciones politicas trabaron nuestros proyectos, nos perjudican y no nos dejan avanzar
(-..) No tengo bandera politica, el que es libre de pensamiento no necesita a ningun partido para que
lo represente. No quiero absorber a ningun partido politico ni que me absorban pero hay que
entendernos como personas sea el Kirchnerismo, el MPN en Neuguén o el radicalismo (...) Esto se
soluciona en una mesa con los gobernantes, no queremos que nadie nos represente (...) Hay que
descolonizar al Pueblo mapuche, ni mandamos ni obedecemos, desde la humildad y pensamiento,
traemos el fuego de la naturaleza, afirmamos nuestra ciudadania argentina pero nuestra nacionalidad

mapuche”.

Luego la ronda se disolvio y nos dirigimos hacia la calle principal, la Avenida San Martin, por

donde ingresariamos luego a la plaza San Martin.

La descripcion de esta situacion fue puesta en texto meses mas tarde de haber ocurrido, ya que,
cuando asisti al lugar, no tenia intenciones de investigar en mi localidad —ni sabia que ese seria mi
tema de investigacion. Como aclaré mdas arriba, mi asistencia estaba condicionada por mi
interpelacion como ciudadana de un municipio intercultural, a favor de la iniciativa que, desde el
espacio de la Mesa de Protocolo Intercultural del Concejo Deliberante, las comunidades mapuche
emprendieron. Sin embargo, fue desde ese mismo dia del no-izamiento de la bandera que me di
cuenta que los “conflictos con las comunidades” que siempre parecian ser distantes entre si y
cerrados en si mismos —porque asi repercutian en los medios y en el sentido comun sanmartinense--,
estaban todos anudados y entramados. Las diferentes temporalidades y espacialidades supieron
confluir ese dia, haciendo que los meses previos al intento de izamiento fueran por demaés

cansadores, desgastantes y provocativos para cualquier persona mapuche del lugar y alrededores.

La particularidad de esta situacion se diferencié ante mi, entonces, en dos visiones. La primera me
revelaba un tipo de funcionamiento diferencial de Ixs actorxs de San Martin de los Andes. Esta
caracteristica “diferencial” tiene que ver con mi primer momento de exotizacion y problematizacion
de ciertas practicas y comportamientos que naturalicé—en tanto habitante del lugar. En aquellos

primeros momentos noté que, al haber comenzado a adquirir una mirada mas entrenada en la



antropologia, me empezaban a sorprender otras practicas. Por eso presté atencion a como los
oradores cuidaban las formas de los discursos, o los no cuidados, o miré a través para explicar qué

habia detréas de tanto desprecio y bronca hacia las comunidades mapuche.

En la segunda visidon estaba yo misma, mi propio desplazamiento por subjetividades encontradas en
ese lugar. Asi es como trat¢ de entender los sentidos historicos de la fortaleza con las que las
comunidades mapuche se enfrentaban a los desprecios, negaciones y exclusiones. Conjugando hoy
ambas visiones, entiendo por qué ese momento habia logrado constelar diferentes problematicas
bajo el lema de “lo intercultural” y, por qué desde entonces, la interculturalidad siempre me
devolvia a ese acontecimiento paradojico del no-izamiento de la bandera. ;Coémo podia ser que un
municipio, perteneciente a una provincia “pionera” en lo que respecta a la articulacion entre
comunidades mapuche y Estados (promoviendo que las personas, comunidades y organizaciones
mapuche accedan a espacios de negociacion legitimos y legitimados) y que logrd convertir a San
Martin de los Andes en uno de los primeros municipios del pais en ser declarados interculturales,
las posibilidades de reclamar y demandar un reconocimiento en igualdad de espacios y
significaciones --la wenufoye junto con las banderas argentina y neuquina en la plaza principal--

fueran casi nulas?

Intentando convivir con esta paradoja, pero también ensayando respuestas, comencé a preguntarme
si el panorama al cual me iba a adentrar se caracterizaba por la apertura de espacios de participacion
o por alguna suerte de negacion a la libertad para el ejercicio de la politica indigena, al mismo
tiempo que --y aqui lo paraddjico-- se me hacia evidente el desprecio al mapuche politizado a pesar
y aunque desde el Estado se fomentan lugares para el ejercicio de la politica. Serd objeto de esta
tesis rastrear la génesis de esta tension, de esta paradoja, e intentar hablar sobre ella. Es en base a
esta enunciacion entonces como fui desenvolviendo mi investigacion, recorriendo nuevas huellas en
San Martin para poder encontrarme con historias que antes nadie me habia comentado, algunas mas
tristes o complicadas que otras, pero siempre llenas de conviccion. Historias que me ayudaron a
comprender el contexto mas amplio donde esta “lucha territorial y politica” se enmarca. El ir y venir
entre diferentes trayectorias y a través de ciertos afios reconocidos como momentos especiales, que
siempre de alguna forma marcaron el futuro que ahora es el presente, me llevé a querer comprender
lo que estaba ocurriendo desde una perspectiva procesual, y desde el enfoque de la memoria. Y, al
circunscribir los proyectos politicos a aquellos que se amparaban en la “interculturalidad” el otro
punto central de la tesina fue su institucionalizacion. A su vez, como sera explicado en el desarrollo

del trabajo, la tesis acompafa en gran medida este proyecto desde la perspectiva de una de las



comunidades de la zona, sin dejar de lado las implicancias que dicho proceso tiene en el resto de la

ciudad.
1. 2. Las trayectorias en el campo de las asociaciones

Mi trayectoria durante la elaboracion de esta tesina se vio signada por mi condicion de ser habitante
del municipio intercultural sobre el cual decidi centrar mis primeros analisis enfocados en entender

las subjetivaciones politicas de las personas mapuche que lo transitan mientras también lo transito

yo.

Cuando finalmente decidi abocarme a este tema, me embarqué en la tarea constante de, en palabras
de Roberto Da Matta, asimilar lo exotico y de exotizar lo familiar (Da Matta 1999) para producir
conocimiento. Como ciudadana de la localidad de San Martin, el llamado “acceso al campo” conto
con una gran cantidad de beneficios como, por ejemplo, cierto grado de comodidad para establecer
contactos y entablar relaciones, y un conocimiento practico del sentido comun local, facilmente
detectable en chistes, rumores o decires institucionalizados. Pero, ante esta familiaridad, no sdlotuve
que producir objetivaciones para la reflexion etnografica (exotizacion); ademas, me enfrentaba con
la disyuntiva respecto a trabajar analitica y tedricamente sobre tematicas donde la separacion
acostumbrada de ‘“nosotros/otros” con la que sanmartinenses soliamos convivir se volvia difusa.
Esta ultima cuestion significo para mi un desafio a la hora de analizar desde una perspectiva
antropologica las trabas enfrentadas por las comunidades mapuches para instalar sus proyectos en la
ciudad. De este modo, comencé a preguntarme si esas imposibilidades de oir no estarian
relacionadas con el hecho de que esos proyectos interpelaban la historia de todxs las sanmartinenses
e, incluso, nos invitaban a considerar sus problemas y conflictos, y cdmo estos nos afectaban a
todxs Ixs habitantes por igual. Sin embargo, y por eso mismo, emprendi la tarea de familiarizarme
con ciertos exotismos. Esto ultimo estaba menos ligado a acortar distancias con las formas de vida
de la comunidades mapuches del lugar y mas orientado a hacer las paces con, en palabras de
Roberto Da Matta (1999), el viaje chaménico (para adentro o hacia arriba) que mi propia
subjetividad estaba enfrentando desde diferentes frentes. El desafio consistid, entonces, en la dificil
tarea de poner en contexto y de asimilar los comentarios de mi familia, amistades y conocidos que,

de pronto, me resultaban exoticos, prejuiciosos y banalizadores.

Mi investigacion se fue desarrollando, entonces, a través de un proceso de autodescubrimiento
porque mucho de lo que en este trayecto fui aprendiendo ha crecido dentro de mi, volviéndose parte

de lo que soy (Ingold 2015). Considero relevante entonces explicitar brevemente mi
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“co-ciudadania” como un asunto al cual brindar consideracion en este apartado. Reconozco que la
elaboracion de esta tesis estuvo signada por mi condicion de co-ciudadana como la designan
Cardoso de Oliveira (1998) y Myriam Jimeno (2000; 2004). Estxs autorxs explican que desde este
lugar, la produccién de conocimiento antropoldgico se vuelve critica y al mismo tiempo politica,
porque la realizacidon de la investigacion es también la realizacion de la ciudadania (Jimeno, 2000).
Fue desde el lugar de interpelacion como ciudadana de un municipio intercultural que comencé a
formular las preguntas que guian la tesina, y mi compromiso politico con la causa y las luchas

emprendidas por las comunidades mapuche.

Las definiciones de Tim Ingold (2015) de Antropologia y Etnografia fueron mis principales
referencias metodologicas, en tanto entendi junto con €l que la antropologia es estudiar con y
aprender de; desplegdndose hacia adelante en un proceso de vida (Ingold 2015). El ejercicio
antropologico tiene como efecto producir transformaciones mientras nos movemos en el mundo,
mientras la etnografia es el estudio de y un aprendizaje sobre, cuyos productos duraderos son
informes basados en recuerdos que sirven para un propésito documental (Ingold 2015: 222).
Teniendo estas definiciones en mente, mi propuesta metodologica se centrd en la fusion de ambas.
Mi interés de estudiar con y aprender de no hubiera existido como tal si no hubiese tenido por

objeto documentar y hablar sobre aquello que yo entendia como relevante.

Es necesario aclarar que para la elaboracion de esta tesina adopté una perspectiva de “agencia y
morada” (Ingold 1993). Siguiendo la propuesta de Ingold, el paisaje en el cual las preguntas fueron
siendo elaboradas se constituye también de registros y testimonios de las vidas y los trabajos de las
generaciones que lo habitaron en el pasado (Ingold 1993: 152). Al mismo tiempo, la modalidad
metodoldgica por la que he optado fue la de mantener la observacion y la participacion etnografica
intensamente centrada sobre una localidad, al mismo tiempo que, por otros métodos y medios fui
vinculando diferentes aspectos de esta investigacion en diferentes escalas contextuales, siguiendo el
planteo de George Marcus (2001). Esta participacion etnografica en la localidad de San Martin de
los Andes me permitio recorrer el lugar desde una perspectiva diferente a la de mi trayectoria alli, y
entender ese paisaje no como algo ya construido, ni algo que pueda desarmarse, sino en su proceso
de permanente construccion. Proceso que me propuse conocer a través de escuchar viejas y nuevas

historias e identificar viejos y nuevos recorridos (Ingold 2015).
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Este trabajo también puede enmarcarse en lo que Marcus llama “etnografia movil” (Marcus
2001:111-112), ya que los recorridos que segui durante mi tesina fueron surgiendo
espontdneamente en la medida en que me propuse seguir las practicas y discursos que se iban
asociando con la interculturalidad. Para lo cual me encontré atravesando —y conectando-- multiples
sitios. El rastrear dicha categoria me llevo a recorrer y dar cuenta de las abundantes relaciones y
asociaciones que habia entre “la interculturalidad” y diversas instituciones, medios de
comunicacion, nociones locales de alteridad y aboriginalidad, narraciones historicas, por nombrar
algunas. Como aclara Marcus (2001), la estrategia de seguir literalmente las conexiones,
asociaciones y relaciones se encuentra en el centro del disefio de la investigacion etnografica
multilocal (Marcus 2001:112). Al seguir la nocion de interculturalidad, y tomar el campo
etnografico como “agencia y morada” (Ingold 1993), dediqué mucho trabajo a aprender a escuchar,
y mientras esto sucedia, mis recorridos se fueron poblando de otros --humanos y no humanos--, y
que reciprocamente, respondian a mi presencia desde sus propias moradas y procesos (Ingold 1993:

163).

El trabajo de campo fue realizado en un contexto en el que la interculturalidad estaba siendo
recientemente institucionalizada a nivel municipal y en el que Ixs mapuche de San Martin de los

Andes estaban atentos y reflexivos sobre estos nuevos acontecimientos politicos.

Por eso mi propuesta de trabajo fue centrarme en la Mesa de Protocolo Intercultural de San Martin,
donde el Estado materializd espacialmente la iniciativa. Pero con el fin de abarcar lo que alli estaba
sucediendo tuve que salir muchas veces de la Mesa, en la distancia y en el tiempo, para ir y venir
entre distintas interacciones y relaciones. En esa busqueda por ampliar el campo de trabajo, fueron
muy importantes las descripciones etnograficas, historicas y reflexivas que habian realizado otrxs
autorxs sobre la region. Entre quienes trabajaron en la zona, son referentes de este trabajo quienes
me acercaron al mundo de la politica local, particularmente desde el analisis de la administracion
territorial (Valverde 2006; Ameghino 2011; Impemba 2013; Puentes 2013; Solera 2018). EI campo
de discusion en el que esta tesis espera ser un aporte es el de la interculturalidad, uno de los mas
bastos en trabajos académicos, y en el que también se han escrito muchas paginas reflexionando
sobre sus usos y sentidos en politicas de Estado dirigidas a enmarcar las relaciones con los Pueblos
Indigenas; pero fueron algunas de ellas las que me permitieron analizar una politica que se
auto-define como intercultural ( Fuller 2002; Boccara 2007); Walsh 2006; ; Turbino 2005; Briones

2014). Ademas, y especificamente para los casos de la provincia de Neuquén, la interculturalidad
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fue el centro de las discusiones tedricas en los trabajos de Sabine Kradofler (2002), Raul Diaz
(2004) Florencia Trentini (2012, 2016) y Andrea Szulc (2004). De igual forma, se consideraran los
nuevos espacios institucionales locales y provinciales que se van creando y las nuevas modalidades
que existen ahora para las comunidades mapuche para dialogar con el Estado. Soy consciente de la
extensa cantidad de trabajos que abordan las posibilidades y formas --a disposicion de los grupos
subalternos-- para acceder al Estado y los margenes de maniobra para habilitar esos accesos como
lugares de lucha. Sin embargo, fueron centralmente algunos de esos trabajos los que me permitieron
reconstruir el contexto situacional e historico en el que los grupos mapuche han venido
reivindicando sus pertenencias, denunciando la usurpacion territorial, y negociando sus relaciones
con el Estado --después de la masacre indigena de fines del siglo XIX— (Mombello 2002; Diaz y
Alonso 2004; Briones, Canuqueo, Kropff y Leuman 2007; Navarro Floria y Nicoletti 2008;Lenton
2011; Stella 2014; Guiniaza 2017; Pérez 2017; Briones 1998,1999; Canuqueo, Kropff y Pérez 2015;
Delrio 2006, 2015)

Mis trabajos de campo iniciaron a principios del 2015 y continuaron hasta el momento de la
presentacion de la tesina en el 2019. Este periodo me permiti6 acompafar el proceso --aun
cambiante y vigente-- de institucionalizacion de espacios municipales como interculturales, las
relaciones conflictivas y los lenguajes de contienda disimiles entre Ixs funcionarixs de las distintas
presencias estatales, los grupos econdémicos dominantes con y en relacion con las comunidades
mapuche del lugar. Acompafi¢ especialmente los proyectos politicos interculturales de la
comunidad Curruhuinca, ya que esta devino mi principal interlocutora durante el proceso de
investigacion. Pero también, y gracias a la logica organizacional de la Mesa de Protocolo
Intercultural del Concejo Deliberante --en la cual participan las comunidades del ejido municipal,
Vera y Curruhuinca--, también entablé conversaciones con aquellxs personas de la comunidad Vera
con quienes comparti espacios comunes y de reflexion. De todos modos, y aun haciendo foco en la
comunidad Curruhuinca, al ser una comunidad compuesta por una gran cantidad de familias
también recorri diferentes parajes. Aqui considero pertinente destacar que, en un primer momento, y
en busqueda de mis interlocutores mapuche, me centré en la ruralidad; luego entendi que esa
“decision metodoldgica” era el reflejo casi inconsciente de mis propios supuestos como

sanmartinense, como por ejemplo: que “se es mapuche al vivir en la comunidad”.
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Finalmente, tal como Ingold plantea, esta tesis es parte de mi propia practica de anudar’. Partiendo
del hecho de que conocer algo es escuchar el relato de su acontecer y poder, asi, ligar su historia con
la de una; y tomando en cuenta la sinonimia que plantea el autor entre anudamiento de historias y
conocimiento, es que sostengo que la practica etnografica es la de irse anudando con otras
trayectorias. Es en este campo de conexiones donde se encuentran los caminos que van produciendo
un anudamiento de las historias que cada movimiento trajo al encuentro, haciendo que en cada

union se genere conocimiento.

Con estos aportes en mente fue como finalmente fui delimitando “mi campo”, a través del
movimiento, por medio de oir y conocer historias y lugares. Si bien el campo ya habia sido
delimitado geografica y temporalmente —la localidad de San Martin de los Andes desde que fue
declarada municipio intercultural--, otros modos de deslindar y conectar personas y lugares fueron
mas dificiles de llevar a cabo. Retrospectivamente me doy cuenta que el campo se fue abriendo y
acotando al pulso de las preguntas que iban surgiendo de mi participacion en la Mesa de Protocolo
y de mi mayor involucramiento en las propuestas mapuche acerca de como orientar sus relaciones
con el Estado. Por ello, de pronto también podian ser parte del campo mis amigxs y familiares, o

un/a funcionario/a del gobierno con quien me entrevisté sobre alguno de los temas de mi tesis. .

Los materiales de campo y de archivo fueron analizados desde el abordaje etnografico (Rockwell
1987, Muzzopappa y Villalta 2011), y ese mismo abordaje es el que traté de mostrar en la
organizacion de la tesis. Por ejemplo, hacer foco en situaciones cotidianas, practicas simbdlicas,
interacciones comunicativas y actitudes corporales, para encarnar y dar profundidad a los sentidos
que luego circulan en diferentes espacios y situaciones. Asimismo, se reconstruyeron distintas
performance (narrativas, opiniones, explicaciones, practicas ritualizadas como ceremonias o actos
publicos, rumores y dichos de sentido comin que dan cuenta de las valoraciones locales sobre la
inclusion mapuche) para comprender como en ellas se implicitan y explicitan los puntos de vista
nativos (mapuche y no mapuche). Los procedimientos analiticos de la Etnografia de la Performance
—Hymes (1972), Bauman y Briggs (1990), Gumpertz (1991) - consisten en abordar una determinada
practica —discursiva 0 no—como una expresion poética de comunicacion con un alto grado de

reflexividad. Esta etnografia no solo sirve para el andlisis sino también para la identificacion y

?Las cosas en este mundo son sus historias, y estas se identifican en el movimiento de sus trazos, desplegadas en un
campo de relaciones, donde las cosas no existen sino que ocurren (Ingold 2011:160161).
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reconstruccion de los eventos significativos en el proceso de campo, por ejemplo, al preguntarnos
cuando las acciones estdn orientadas a objetivar un determinado ‘“‘asunto” para que pueda ser
material de reflexion para la audiencia (Turner 1988). Especificamente en el andlisis, me pregunté
por los marcos de interpretacion locales que los enunciadores actualizan cuando comunican de
formas habilidosas y evidentes (es decir, haciendo uso de presupuestos de significacion compartidos

con sus audiencias).

Pensando esta relacion entre marcos socioculturalmente significativos y presupuestos locales, me
encontré con los silencios y los relatos de memoria y, con el propdsito de abordarlos en mis analisis,
también incorporé marcos teodrico-metodologicos especificos. La etnografia de las memorias
(Benjamin 1991, 1999; Connerton 1993; Carsten 2007; Massey 2005) —y de los silencios (Dwyer
2009)—ha sido una de los procedimientos metodologicos centrales en mi investigacion,
especificamente aquellos que me permitieron analizar otras formas de realizacion o ejercicio de “lo
politico” (Rancieére 1996) y de produccion de lenguajes alternativos para discutirlo (Roseberry
1994), otras de las preguntas que guiaron mi investigacion. Deteniéndome en el modo en que los
silencios pueden reconocerse en las narrativas de la memoria (relatos familiares y personales sobre
la experiencia de vivir en San Martin desde el “ser mapuche”; relatos sobre conflictos), pude
entender las formas en que estos revelan las moralidades que se imponen debido al peso del turismo
en la zona ( Pollak 2006,Dwyer 2009), y, en su relacion con los eventos traumaticos, comprender
los silencios como estrategias politica y afectivas para evitar que sus memorias sean apropiadas por
los discursos e intereses hegemonicos. Desde el angulo de los silencios, también abordé la busqueda
de los marcos de interpretacion silenciados (Ramos y Cafiumil 2011) y su restauracion colectiva
como parte de un proyecto politico mas amplio que aspira a encontrar otros sentidos de la historia y
otros criterios para delimitar ciertas practicas como politicas. Entre estas seria posible incluir, por
ejemplo la conversacion o ngiitramkan (Golluscio 2006), la habilidad para recibir los dichos de los
antiguos en una conversacion o la forma de abordar los disensos desde los aportes de la trayectoria

politica mapuche.
1.3 Organizacion

De acuerdo con los propositos y enfoques tedricos propuestos, organizo la tesis en tres partes

diferentes: "Escenarios”, “Patrones” y “Lenguajes”.

Estos dos primeros capitulos con los que inicio la tesis dan cuenta de los “Escenarios” que fueron

configurando mi tema y campo de investigacion. Estos escenarios se fueron produciendo a partir de
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preguntas orientadas teorica y metodoldgicamente, y partir de las teorias locales sobre politica,
interculturalidad y aboriginalidad que mis interlocutores fueron desplegando en las diferentes
interacciones sociales. Por lo tanto, en Escenarios el proposito es contextualizar el lugar (Ingold
2011; Massey 2005) desde y donde se desarrollaron las preguntas que guiaron la tesina. Parto de
explicar mi lugar en el campo y el modo en que mis recorridos se intersectan con otras huellas y
trazos --que también me forjaron como ciudadana sanmartinense--; la tesis inicia cuando, al
acompafiar el izamiento de la wenufoye en la plaza San Martin en el afio 2014, mis movilidades
estructuradas por la ciudad comenzaron a abrirse y a tensionar ciertos presupuestos. Ese dia da
comienzo al capitulo 1 sobre los escenarios de las preguntas (con qué marcos tedricos y
metodologicos se fueron pensando). El capitulo 2 orienta la contextualizacion hacia los escenarios
sanmartinenses en los que transcurrieron los eventos de esta tesis (la situacion de la

institucionalizacion de la interculturalidad y la creacion de la Mesa de Protocolo Intercultural)

Al hablar de “Patrones” hago referencia al trabajo de James Brow (1990) cuando, para definir los
procesos de comunalizacién de la Nacidn, menciona que estos producen sentidos de pertenencia a
partir de patrones de accion y de pensamiento. Para comprender los patrones que comunalizan en
San Martin de los Andes, recurri también al analisis de Benedict Anderson (1993) sobre las formas
en que los Estados Nacion se moldean e imaginan a si mismos. El objetivo de esta parte es pensar la
configuracion y conformacion espacial de San Martin de los Andes en relacion con sus matrices de
alteridad y/o mismidad. Me detengo primero en las narrativas historicas locales para construir luego
las cartografias de ese espacio narrado. El eje de estos capitulos es comprender como y por qué los
mapuche devinieron “otros” —con respecto al nosotros ciudadano de San Martin de los Andes—y
coémo se produjeron los silencios que los borraron de historias y mapas —o los incluyeron de formas
condicionadas. Para concluir esta parte, retomo los gradientes y estigmas que se desprenden de las
construcciones de aboriginalidad (Briones 1998). Haciendo esta investigacion llegué a la conclusion
de que esta produccion local de estereotipos, con efectos de sentido materializados en las practicas

cotidianas, son los cimientos desde los que se construyen los proyectos de interculturalidad locales.

Por ultimo, “Lenguajes” se conforma de dos capitulos, centrados en rastrear los efectos del proceso
de la institucionalizaciéon de la interculturalidad en la ciudad, y dar cuenta de las disimiles
experiencias subjetivas del transitar esos espacios oficiales de dialogo siendo mapuche. Para esto
me centraré en la Mesa de Protocolo Intercultural en tanto funcion6 como el lugar estratégico desde
el que el Estado reorganizd sus limites y tolerancias de inclusion/exclusion, y desde el cual las

personas mapuche trataron de encauzar los proyectos propios de cada comunidad que alli participa.
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En esta parte de la tesis, el eje de andlisis es la Mesa como un espacio de contestacion y didlogo con
el Estado, en el que, para habilitarlo como un lugar de resistencia, las comunidades pusieron en acto
conocimientos y marcos de interpretacion de las memorias mapuche. “Lenguajes” finaliza con las
lecturas que mis interlocutores mapuche fueron haciendo del presente, en relacion con sus proyectos
politico-espirituales. El centro es, ahora, los lenguajes politicos y afectivos —y las reflexiones
politicas y afectivas sobre esos lenguajes—con los que las comunidades reivindican y actualizan los
saberes transmitidos de sus abuelos y abuelas, y de las generaciones que les precedieron. En el
ultimo capitulo retomo dos expresiones de lucha y de demanda que ocurrieron en la zona en 2017.
Por un lado, la lucha por la promulgacion del Volcan Lanin como Sitio Sagrado Mapuche y, por
otro, el conflicto en el Cerro Chapelco, entre los silencios y el resguardo del bosque nativo de lenga.
Con la descripcion de estos dos eventos finalizo este trabajo de tesis en el que he querido tensar los
usos habituales de la interculturalidad en mi ciudad natal, para expandir nuestros entendimientos
respecto a esa relacion en la que no todxs tienen la misma posibilidad de activar politicamente sus
sentidos mas constitutivos de la relacionalidad (sobre qué entidades existen y como nos conectamos

con ellas en el mundo en que vivimos)
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CAPITULO 11

EL ESCENARIO SANMARTINENSE

2.1 Oximoron y paradojas de la interculturalidad

San Martin de los Andes es reconocido por ser un enclave turistico importante para la provincia de
Neuquén, y también a nivel de la Patagonia. Las actividades turisticas que se promueven (si no es
que son todas), generalmente se desarrollan en territorios comunitarios mapuche y/o del Parque
Nacional Lanin ya que lo caracteristico de la ciudad son los paisajes que la rodean. En base a esta
idea de paisaje se ha construido el imaginario de San Martin como un lugar “armonioso”. Por lo
tanto, las representaciones y/o apariencias ‘“no controladas” suelen ser evaluadas por las elites
locales como amenazantes, puesto que pueden tener consecuencias econdomicas y afectar al sector

turistico y comercial.

Los significados y preceptos que conforman esos discursos turisticos, en gran parte escritos en las
paginas de turismo o en folletos impresos, suelen resonar también en las interacciones cotidianas de
Ixs ciudadanxs sanmartinenses. La industria del turismo promueve a la ciudad como “responsable
medioambientalmente, poblada de gente respetuosa y amable donde se respeta al peaton como en
Europa”; y estos imaginarios publicitarios operan de tal manera que nos vemos muchas veces
obligadxs a actuar, pensar y actualizar esas practicas para cumplir con las expectativas del turista,
fundamentalmente porque “todos vivimos del turismo”. Podria decirse que este es el sentido
dominante de habitar en la localidad de San Martin, en tanto las normativas de convivencia, la
distribucion estética de lo visible y lo invisible, y las moralidades en torno a los modos apropiados
de actuar en esta ciudad estan mayormente organizados por la idea de vivir (o desvivirse) para el
turista. En breve, se ha ido forjando una politica espacial, como sefiala Doreen Massey (2005),
preocupada por formar ciudadanxs funcionales a esta “gran empresa colectiva del turismo”. Para
ello se espera una cooperacion por parte de todxs Ixs actores del lugar, quienes comparten la

experiencia de vivir bajo la misma premisa: el turista es prioridad.
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Estas formaciones discursivas organizadas por los discursos del turismo también regulan las
construcciones locales de otredad, particularmente sobre “lo mapuche” o “los mapuche”. Una de las
visiones predominantes acerca de Ixs mapuche es que limitan el crecimiento —y por ende, la
expansion turistica-- de San Martin de los Andes (Ver 11.2.2 y I1.2.3). En este entramado acerca de
“los mapuche”, se interseca la idea de que estos estdn “alejados”, solo visibles en sus territorios
periféricos, y en gran medida, excluidos del nosotrxs sanmartinense. Este mosaico se ha ido
formando a través del tiempo. Primero a partir de las campafias militares a fines del siglo XIX,
cuando las tierras mapuche mas productivas se distribuyeron como propiedad privada o fiscal
(estatal); segundo, con la expropiacion de territorios que Parques Nacionales realizd entre las
décadas del 30’ y del 70’; y, finalmente, con las compra-venta de territorios de los ultimos afios

(ver I1.1 y I1.2).

Entonces, hasta aqui sabemos que Ixs miembrxs de las comunidades mapuche han vivido alejados
de los lugares con mayor concentracion de gente, en tierras que, a partir de 1970, adquirieron un
alto valor inmobiliario y turistico, en zonas donde Parques Nacionales por muchos afios fue
autoridad. Pero Ixs habitantes mapuche de San Martin no solo se encuentran en las periferias
--semi-urbanas o semi-rurales—de este municipio. También en el centro de la ciudad vy,
principalmente, en los barrios urbanos mas marginales, la mayor parte de la poblacion es mapuche.
Cabe mencionar que, incluso, hay barrios que lindan con ciertos parajes de las comunidades, los
cuales se fueron constituyendo progresivamente con los anos y que, hoy en dia, se los caracteriza
como “asentamientos sin regulacion”. El imaginario sobre estos barrios como peligrosos responde a
la marginalizacion y estereotipacion negativa que de ellos ha hecho el sentido comun: estos vecinxs,

tildadxs como “ocupas”, deben ser esquivados en los circuitos turisticos.

Con la declaracion del municipio como intercultural en el afio 2010, las comunidades mapuche
vieron una oportunidad para que sus memorias del lugar empiecen a ser escuchadas e incluso,
tenidas en cuenta como aportes a la historia comin y oficial de la ciudad. En esta direccion,
pidieron el reconocimiento oficial de que San Martin de los Andes --especialmente las manzanas
que conforman el centro civico-- es una ciudad que fue erigida sobre las chacras del Longko
Bartolomé Curruhuinca. Como explicaremos mas adelante, las interpretaciones y proyectos que las
comunidades mapuche proponen gestar en torno a la nueva legislacion intercultural del municipio
resultaron ser muy divergentes de las interpretaciones de los funcionarios politicos y de las elites

econdmicas de la region.
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Como anticipé en la introduccion de la tesis, mi eleccion metodoldgica para abordar el proceso de
institucionalizacion de la Interculturalidad en San Martin de los Andes ha sido la de focalizar la
mirada en la Mesa Intercultural del Concejo Deliberante de San Martin de los Andes, donde este se
ha centralmente encarnado. Comenzaré, entonces, reconstruyendo la historia de conformacion de la

Mesa, para luego poner en contexto su funcionamiento y los desafios que esta enfrenta.

Neuquén se declarara Intercultural en la reformulacion de la Constitucion Provincial en el afio 2008;
el municipio de San Martin lo hace en la reforma de la Carta Organica en el 2010. Tanto a nivel
provincial como municipal, estas declaraciones gubernamentales fueron pioneras con respecto a
otros sitios, y como tales, me inclino a pensarlas como inversiones hegemonicas (Briones 1995),
para operar, por ejemplo, orientando anticipadamente demandas y relaciones locales. Pero esa
ventaja temporal en la produccion de marcos politicos no impidid que, en los afios que siguieron a
esas reformas, las comunidades comenzaran a reclamar un mayor grado de participacion en la
construccidn y significacion de la intercultural de la ciudad. La creacion de la Mesa responde a una
demanda de participacion en el municipio iniciada por las comunidades mapuche de la zona. Dicho
pedido fue fundamentado desde nociones y discursos reunidos en el topico de “lo intercultural” y
amparado en sus Derechos Indigenas --Constitucion Nacional y Provincial, Carta Orgéanica

Municipal, y los convenios internacionales a los que estos cuerpos legislativos adhieren--.

En este sentido, es pertinente historizar brevemente algunos de los cambios legislativos y/o estatales
que se fueron adecuando a las propuestas de Ixs indigenas y dando pie al proceso de
institucionalizacion de la interculturalidad en San Martin. Con la vuelta a la democracia, pero
también desde una perspectiva global, hubo un vuelco al reconocimiento indigena, como destaca
Claudia Briones (2002). Es interesante la pregunta que la autora afiade respecto a saber hasta qué
punto ese vuelco al reconocimiento desde el marco juridico fue un genuino intento de producir un
cambio significativo en las politicas dirigidas a los indigenas, o si, solamente “ha sido fruto de una
superficial adecuaciéon a la retérica que estaba primando en foros internacionales” (Briones
2002:394). De todas formas, en el afio 1994, en el marco de la reforma de la Constitucion Nacional
Argentina, la Asamblea Constituyente proveyo el escenario para que las identidades que habian
comenzado a ponerse en valor, pudieran alcanzar mayor visibilidad en la esfera publica (GELIND
2000, Carrasco 2002). El vuelco (Briones, 2002) puso en cuestion al discurso homogeneizador que
ha caracterizado la conformacion del Estado-Nacion de Argentina, con el Articulo 75, Inciso 17 de

la Constitucion Nacional que establece:
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“Reconocer la preexistencia étnica y cultural de los pueblos indigenas argentinos: Garantizar

el respeto a su identidad y el derecho a una educaciéon bilinglie e intercultural; reconocer la
personeria juridica de sus comunidades, y la posesion y propiedad comunitarias de las tierras que
tradicionalmente ocupan; y regular la entrega de otras aptas y suficientes para el desarrollo humano;
ninguna de ellas serd enajenable, transmisible ni susceptible de gravamenes o embargos. Asegurar su

participacion en la gestion referida a sus recursos naturales y a los demas intereses que los afecten.

’

Las provincias pueden ejercer concurrentemente estas atribuciones” (Constitucion Nacional

Argentina Articulo 75, Inc.17)

Los afios que siguieron se caracterizaron por conformar un contexto de creciente participacion
ciudadana (Guifazt, 2017), en el cual el reclamo por la participacion indigena se mantuvo siempre
vigente, propicié nuevos lugares de negociacion y de disputas politicas, asi como espacios de
intercambio de experiencia de estar en lucha al interior del pais y entre diferentes paises de
Latinoamérica (Briones, Cafiuqueo, Kropff y Leuman, 2007). En este nuevo campo de fuerzas, la
nocion de interculturalidad va emergiendo de una suerte de intertextualidad que, conformada por los
discursos politicos de diferentes movimientos indigenas de Latinoamérica y por los discursos
legales de convenios, acuerdos, leyes y politicas publicas, fue desplazando las formaciones
discursivas del “multiculturalismo”. Este reemplazo fue el resultado de un cambio de énfasis
académico y politico: de pensar la juntura como resultado de la tolerancia que tiene un “nosotros”
dominante y desmarcado culturalmente hacia “otros” subordinados y diferentes culturalmente, a

pensarla como un proceso relacional (Juliano 1997, Wade 2011)

En lo que respecta a la provincia de Neuquén, la reformulacion de su Constitucion retoma el
Articulo 75, inc.17 de la Constitucion Nacional, y pone el foco en el didlogo y la educacion
intercultural. De modo que, en el afio 2010, cuando San Martin de los Andes reformula su Carta
Organica Municipal, se hace eco de esta declaracion de la Constitucién Provincial como también de
la Nacional. Asi es como en su reformulacion, la Carta Organica Municipal declara reconocer “La
preexistencia é€tnica y cultural del Pueblo Mapuche, respetando la conservacion de sus valores
tradicionales, apoyando su desarrollo y garantizando sus derechos (...)” (Carta Organica Municipal,
Articulo 8 Inciso 12). En este mismo articulo, ademas, San Martin de los Andes se reconoce como
“Municipio Intercultural”, convirtiéndose en una de las primeras ciudades de Argentina en definirse

como tal. En el afio 2014, y apelando a la definiciéon del municipio de la ciudad como uno
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intercultural, distintos representantes de las comunidades mapuche logran la creacion de una Mesa

Intercultural en el Concejo Deliberante.

La Mesa es una de las presencias estatales en San Martin de los Andes; una de las instituciones que
conforman el campo local de lo estatal, compuesto por multiples y diversas burocracias, actores y
grupos sociales con diferentes ldgicas de funcionamiento. Como sostienen Eva Muzzopappa y
Carla Villalta, estas burocracias son un “campo fértil para nuestra disciplina” porque sus distintas

(3

materialidades, como pueden ser los archivos que generan, pueden ser analizadas como “un
complejo sistema de relaciones sociales y de poder entre grupos, agentes y organizaciones”
(2011:14-15). En esta Mesa, la interculturalidad es el resultado de esa arena de disputas en la que
distintas voces tratan de imponer sus ficciones de Estado para hacer algo con respecto a las

relaciones sociales entre los grupos que alli se representan.

Para comprender el funcionamiento de la Mesa Intercultural, comenzaré describiendo sus propios
archivos, resguardados en el Concejo Deliberante’. Estos archivos permiten identificar una logica
en los criterios de relevancia, a partir de la informacion que, desde la misma Mesa, se ha ido
considerando pertinente --“almacenable”. Se trata de un compendio que incluye desde
declaraciones y ordenanzas hasta notas de diarios regionales y comunicaciones emitidas desde el
Concejo Deliberante. Siguiendo la propuesta metodologica de Carolina Crespo y Alma Tozzini
(2011) organicé mi indagacion de forma tal que fuese posible interrumpir las lecturas literales de
los archivos para no simplificarlos y “arrojar luz sobre la puesta en uso y evaluacion de distintos
registros que en el presente hacen referencia a un pasado no acabado (...) que la antropologia tiene

responsabilidad de seguir ahondando” (Crespo y Tozzini 2011:71).

Siguiendo el orden del archiV04, presento a continuacion los principales topicos en los que se fue
organizando desde la formacion de la Mesa. La primera hoja de la carpeta de documentacion
refiere al escrito por el cual se crea y se fundamenta la Mesa en el afio 2016. Alli se enuncia la
necesidad de su conformacion de la Mesa Intercultural, su principal proposito es el de “elaborar un

‘Protocolo Intercultural’ que permita la interrelacion de los Pueblos, a fin de generar normas de

3 Quisiera aqui agradecer a la apertura de los y las integrantes la Mesa de Protocolo Intercultural del Concejo
Deliberante de San Martin de los Andes que generosamente compartieron conmigo los documentos.

4 El archivo se compone de 28 paginas (desde su conformacion hasta julio del 2017, fecha en la cual me facilitaron los
documentos).
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caracter intercultural, que contemplen la Cosmovision Mapuche y las reglas del pueblo Huinca”
(Archivo Mesa Intercultural 2017:1).

Para su funcionamiento, la Mesa debe operar con el quérum de un representante de cada bloque de
los partidos del Concejo Deliberante, un representante de cada una de las comunidades mapuche de
la zona y un representante del ejecutivo municipal, ademas de otorgarse la libertad de poder invitar

a quienes deseen participar.

En el afio 2014 se formuld una de las primeras propuestas de la Mesa Intercultural, que tenia que
ver con hacer lugar al pedido de las comunidades mapuche de San Martin de los Andes para el
izamiento de la bandera mapuche o wenufoye (este acuerdo dio lugar a la situacion relatada al
comienzo de esta tesina y que, en el marco de esta investigacion, identifico como mi primera
inmersion en el campo). En esta primera hoja del archivo, los representantes también dan cuenta de
los inconvenientes que la Mesa enfrenta. Entre ellos se detalla: “resistencia al izamiento de la
bandera, falta de asistencia de integrantes de la Comision y dificultad en los procesos de acuerdo y
construccion de normativa que contemple la cosmovision mapuche y no se contradiga con la

normativa vigente” (Archivo Mesa Intercultural 2017:1).

Luego de los antecedentes legislativos que fundamentan la conformacion de la Mesa, se adjunta la
Comunicacion N°29 del afio 2014 del Concejo Deliberante en la que se pide al Intendente de la
Municipalidad de San Martin de los Andes: “no hacer lugar al izamiento de la bandera del Pueblo
Mapuche en la Plaza San Martin, asi como en ningun otro sector publico del Ejido Municipal dado
el contexto actual” (Archivo Mesa Intercultural 2017:4). Este pedido fue realizado el dia 20 de
noviembre del 2014, luego del primer intento de izamiento de la wenufoye en la plaza principal de
la ciudad (referido en la situacion etnografica descrita), y en visperas de lo que se esperaba que
fuera el izamiento definitivo, el dia 10 de diciembre de 2014 en concordancia con el Dia de los
Derechos Humanos. El documento que sigue es una nota del diario La Manana de Neuquén, del dia
10 de diciembre titulada “Fin de la polémica en San Martin: izan la bandera mapuche”. EI orden
en que se ha ido armando el archivo de la Mesa Intercultural nos permite comprender como el
contexto, presupuesto en la nota comunicativa n°29 en la expresion “contexto actual”, afecta y se
refleja en el texto. Teniendo en cuenta que el archivo comenzod a organizarse de esta forma en el
ano 2016, dos afios mas tarde de los eventos del izado de la wenufoye, percibimos que estos siguen
reconociéndose como relevantes y en cierto modo, fundantes. Las dimensiones conflictivas entre el

Pueblo mapuche y algunos sectores no mapuche de la sociedad —conflictividad que, para esa época,
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empezaba a resonar en los medios de comunicacion y en distintas provincias—fueron, en San

Martin de los Andes, epitomizadas en el evento del “no-izado de la wenufoye ™.

En diciembre del ano 2015, la ordenanza fue revisionada, declarando que la Mesa unicamente
representara a las comunidades que se encuentren dentro del ejido municipal, siendo estas la
comunidad mapuche Curruhuinca y la comunidad mapuche Vera. Desde marzo de 2016, la mesa
cuenta con la participacion de los Longkos de ambas comunidades, acompanadxs por otrxs
miembros de sus respectivas comunidades y comisiones, y por sus abogadxs, manteniendo la
posibilidad de incluir a ciertos externos como “invitados especiales”. Es bajo este caracter de
“invitada especial” que participé en las reuniones de la Mesa de Protocolo Intercultural con el

permiso y aval de sus participantes.

En gran medida, la mayor parte de mis preguntas e indagaciones surgieron de este punto de partida
que reconozco como el dia del no-izamiento de la wenufoye. La relevancia de ese dia, y los meses
previos que supieron influenciar el acto, fueron reflejados también en los archivos de la Mesa
Intercultural como fue abordado hacia el final de este capitulo. Qued6 entonces plasmado que izar
la bandera mapuche en territorio sanmartinense generaba un problema de indole politico al ser una
accion que sobrepasaba los limites de la legitimidad mapuche y el lugar que les fue conferido en la
distribucion de las construcciones de otredad y configuracion citadina y estatal. Recapitulando, asi
fue como este contexto, de plena institucionalizacion de la interculturalidad, formul6 la paradoja de
una interculturalidad marcada por la exclusion de lo mapuche. Esta tension es la que continua

hilando Ia tesina en la parte II de este trabajo.
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PARTE 11
PATRONES Y ARTEFACTOS DE NACION

Benedict Anderson, en su investigacion en Asia y Africa, centré su anélisis en las formas de operar
de los Estados Nacion en base a tres artefactos: museos, mapas y censos (1993). Como lo aclara en
su investigacion, si bien estos dispositivos existian desde hace tiempo, adquirieron mayor relevancia
al volverse centrales en los modos en que los Estados coloniales empezaron a moldear e imaginar a
sus “dominios”. Fue en esta puesta en relieve que cambiaron de “forma y de funcion”. Por ello es
que precisamente me detendré en estas formas y funciones, para pensar la configuracion espacial de
la provincia neuquina y de la conformacion del espacio municipal de San Martin de los Andes junto

con sus matrices de alteridad y/o de mismidad.

Para Anderson (1993), estas nuevas formas y funciones se enmarcan en tres procesos: a) construir
historicamente la legitimidad de un linaje como fundamento de una identidad comun, basdndose
para ello en los museos; b) producir una geografia consensuada en sus dominios a través de mapas;
y c¢) definir la naturaleza de los seres humanos que gobierna, a través del censo. Veremos como
estas formas y sus funciones se vuelven conceptos claves para el andlisis del entramado

socio-cultural de San Martin de los Andes.

Tal como fue adelantado previamente, esta parte de la tesina se estructurard también en base a una
tension que reconozco como constitutiva de las practicas sociales, entre “lo hegemonico” y “lo
subjetivo”. Para ello, voy a concebir la nocion de hegemonia como propone Williams (1997), quien
plantea que esta “es siempre un proceso complejo de experiencias, relaciones y actividades”
(Williams 1997:134). Este autor nos recuerda, ademas, que la hegemonia constituye un proceso
activo que interconecta significados, valores y practicas dentro de una cultura significativa y de un
orden social efectivo, esto es, un proceso dinamico de disputas asimétricas por fijar un sentido de la
realidad (Williams 1997:137). Sin embargo, este orden no sélo instituye lenguajes y vocabularios
para el consentimiento respecto a la dominacidén sino también lenguajes y vocabularios para la

contienda (Roseberry 1994). En este sentido, la nocion de hegemonia también nos permite:
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“comprender la lucha, las maneras en que las palabras, imagenes, simbolos, formas,
organizaciones, instituciones y movimientos son usados por las poblaciones subordinadas para

hablar sobre, comprender, confrontar, acomodarse o resistir su dominacion” (Roseberry 1994:7)

A partir de esas aproximaciones a la hegemonia, esta segunda parte de la tesis busca reconstruir el
marco significativo comin en el que adquieren sentido los entramados complejos y
multidimensionales tanto espaciales como politicos en San Martin de los Andes. Asi, en el capitulo
uno abordaré los procesos de omisiéon que fueron constitutivos de las narrativas oficiales --y que
operaron en la construccion de San Martin-- entendiendo estas formaciones discursivas como los
encuadramientos de la memoria colectiva del lugar. Estos relatos se materializaron en la
constitucion y formacion de la ciudad configurando asi los lineamientos territoriales de la localidad,
los cuales cargan con diferentes sentidos y categorias que seran abordadas desde la logica del mapa
(I1.2). Desprendiéndose de la descripcion y analisis de la convergencia entre las narrativas historicas
y las matrices de alteridad locales, en el capitulo tres se intentara dar cuenta de la dificultad con la
que las personas mapuche del lugar se enfrentan a la hora de visibilizar sus propias trayectorias y
recorridos. Por ello, en el ultimo capitulo, daré cuenta de ciertos estereotipos que operan sobre Ixs
mapuche de San Martin de los Andes, reconociendo a estas construcciones de aboriginalidad como
uno de los grandes obstaculizadores para enunciar en sus propios términos su identificacion

personal o familiar desde el “ser mapuche”.

Entiendo que estos procesos referidos anteriormente no pueden comprenderse de forma aislada,
puesto que es en sus entrelaces que van sentando las bases para los consensos y disensos
interculturales. Los procesos politicos de subjetivacion emprendidos colectivamente por las
comunidades mapuche de la localidad se revelan como méas o menos impugnadores o
transformadores a la luz de esos marcos significativos comunes, porque, en definitiva, la
subjetivacion es la interiorizacion o plegamiento del exterior (Deleuze 1987, Rose 2003); esto es,
del afuera que condiciona o habilita las posibilidades de articulacion entre las experiencias pasadas,
presentes y futuras. Entonces, si la subjetividad politica “resulta del conocimiento producido en
contextos historicos y especificos” (Ramos, Sabatella, Stella 2013:119), propongo empezar mi

analisis por la reconstruccion de esos exteriores o entornos.
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CAPITULO 1
NARRANDO AL PUEBLO

El proposito de este capitulo es dar cuenta de como se fueron configurando las “estructuras de
dominacion” (Hall 2010) desde la formacién histérica de aquellos significados locales que fueron
nutriendo tanto las categorias hegemodnicas que definen lo étnico como las categorias que refieren al
ciudadano sanmartinense desmarcado étnicamente (usualmente llamado como “pionero”). Para
hacer este andlisis me centraré en lo que Michael Taussig (1982) nombrdé como “las formas de
narrar la nacioén”. Estas formas hegemodnicas de organizar las tramas narrativas del pasado, por un
lado, constituyen los encuadres oficiales de la memoria, pero, y por otro lado, adquieren un valor
performativo en las subjetividades a la hora de sentirse y pensarse como “ciudadanx argentinx
sanmartinense”. Retomando a Stuart Hall (2010) quiero hacer énfasis una vez mas en dicha
centralidad de las narraciones y/o trayectorias subjetivas, ya que tal como el autor explico: No hay
manera en la cual las personas del mundo puedan actuar, hablar, crear o puedan comenzar a reflejar
en su propia experiencia, a menos que vengan de algun lugar (...), no hay enunciacién sin
posicionalidad” (Hall, 2010:346). En una linea argumentativa similar, la comunidad Curruhuinca
remarcod, en un comunicado publico, la centralidad de la historia y la importancia de visibilizar una

posicionalidad colectiva frente a ella:

“Quien no sabe de donde viene no sabe para donde va. Ocultar la verdadera Historia sélo
sirve para abrir mas la brecha entre ambos Pueblos, justificar la masacre, la discriminacion y la
invisibilizacion del Pueblo Mapuche”. (Comunicado oficial Comunidad Mapuche Curruhuinca,

Febrero 2016)

En breve, entiendo que hasta los aspectos mas subjetivos de una vida individual no son nunca del
todo autonomos porque el “afuera” les es, de alguna manera, constitutivo. Aunque el planteo
politico de una comunidad mapuche se esgrima en contraposicion a los marcos significativos de
ciertas estructuras de dominacion, ese desacuerdo con el “exterior” sigue siendo, de alguna manera,

la base o la referencia que provee posicionalidad a sus enunciaciones (Hall 2010).

Para reconstruir el relato historico fundacional de la ciudad de San Martin de los Andes me voy a
centrar en tres libros que organizaron las tramas narrativas de la localidad y fueron fuente para las

producciones historiograficas y escolares. Estos son los libros de Fernan Félix de Amador (1948) y
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de Gregorio Alvaréz (1972) y “El libro del centenario de San Martin de los Andes 1898-1998
(Comision Centenario 1999), los cuales aun contintian siendo las entextualizaciones historiograficas
mas autorizadas de lo que se llama “la historia oficial”. Con el fin de comprender luego el modo en
que esos sentidos dominantes del pasado se encarnan en valores y practicas, acompafaré el andlisis
de los textos con algunas notas de mis observaciones durante la realizacion del Acto Aniversario de
San Martin de los Andes n° 118. Este ultimo, como veremos mas adelante, refleja y/o refuerza lo

escrito en las paginas de dichos libros.

Los tres textos mencionados arriba (Amador 1948; Alvaréz 1972; Comisién Centenario 1999) se
centraron en tres acontecimientos o hitos historicos que, para este trabajo, devienen significativos.
Es a partir de esos eventos que se va entramando la narracion de la historia hegemonica
sanmartinense en estrecha vinculacion con los niveles narrativos de lo provincial --la provincia de
Neuquén estaba en formacion para el tiempo en que comenzaron a escribir los autores
mencionados-- y de lo nacional. En esta linea, Michael Taussig (1982) entiende que las formas
particulares y locales de “narrar la nacion” (1982:489) actualizan las visiones mas amplias con las
que se ha ido construyendo la narrativa de la historia nacional (Taussig 1982:493). Lo que sefala
Taussig es que esta construccion prevé coherencia y continuidad. Ahora bien, aun teniendo en
cuenta que estos libros “oficiales” se encuentran a disposicion de cualquier lector interesado y la
alta circulacién de sus relatos en el imaginario sanmartinense sobre el pasado, me fue dificil
reconstruir la coherencia y la continuidad prestando solo atencion al relato explicito. La narracion
oficial construy6 dicha coherencia poblandose de implicitos, silencios, metaforas y eufemismos.
Quienes indagaron en torno a los procesos de formacion de los Estados nacionales (Hobsbawm y
Ranger 1989; Anderson 1993; Alonso 1988; Briones 1995) han destacado como estos viabilizan su
construccion al crear un pasado viable para los intereses politico-ideoldgicos vigentes y olvidando y
silenciando otros (Crespo, Ramos, Tozzini 2016). Por ello, he trabajado los textos desde una
perspectiva deconstructivista, siguiendo la propuesta tedrica y metodologica de Mariela Rodriguez,
Fabiana Nahuelquir y Celina San Martin (2016), quienes retoman el concepto de Jacques Derrida
respecto a la lectura bajo borradura (1997). Parto, entonces, considerando los relatos hegemonicos
que se van a abordar en los siguientes apartados como tachaduras que permiten reconstruir las

cadenas consecutivas de técnicas que han sido funcionales a la hegemonia (Rodriguez, Nahuelquir y

® En abril de 1994 se retine un grupo de vecinos de la localidad para trabajar en los festejos de los 100 de la ciudad para
el 4 de febrero de 1998. Asi se forma la Comision del Centenario que se encargd de gestionar y conseguir el apoyo de
autoridades, empresas y personas para lograr las metas fijadas. Entre ellas, la principal era editar el libro con la historia
de la localidad
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San Martin 2016). Las autoras también vinculan esta lectura con la preocupacion de Walter
Benjamin (2007) por romper con el curso del relato lineal y homogéneo de la historia, que llevo al
autor a pensar en las ruinas, las cuales permiten reflexionar sobre lo que se descartd, lo que quedo
olvidado, silenciado o borroneado por un relato que se presenta como unico (Rodriguez, Nahuelquir
y San Martin 2016). Al mismo tiempo, intentaré¢ realizar dicho anélisis rastreando las maneras en
las cuales se ponder6 la “omision” de ciertos eventos o acontecimientos histdricos para mantener

vigente la coherencia y continuidad de la narracioén de la ciudad, tal como especificaba Taussig

(1982).

Finalmente, esto me llevé a preguntarme ;Coémo fue posible la produccion de una narrativa
coherente sobre San Martin de los Andes, siendo que su historia oficial se edifica sobre un
presupuesto paradojal del “otro indigena”? ;Es posible romper con el relato monoacentuado? Para
responder estos interrogantes, en los siguientes apartados me centraré en encontrar los indices de lo
paradojal, en sus efectos sobre las matrices de diversidad nacional y en las estrategias que se

pusieron en marcha para su elaboracion.

1.1 La omision en la nominalizacion “ocupacion del Fortin Maipu
“1898-1998 Fortin Maipu: ...No tenemos carne, pan, ni yerba ni tabaco y hasta las pilchas se nos van
concluyendo, pero somos argentinos y tenemos deberes que cumplir.... Teniente General
Levalle-Camparia Al Desierto” (Cartel conmemorativo del Fortin Maipti, Ruta 237, San Martin de
los Andes)

Uno de los primeros “logros” que se suele atribuir a las campafas militares de fines del siglo XIX
tiene que ver con el avance territorial sobre la zona. Esto es lo que se presupone en el uso
institucionalizado de la nominalizacion de la “ocupacioén”, especificamente materializada en el
Fortin Maipu, la cual evita reponer explicaciones acerca de lo que la existencia de ese fortin
implicaba. Como adelantaba mds arriba, nos encontrarnos aqui con uno de los primeros indicios de
lo paradojal, en las palabras cuyos implicitos no nos permiten obviar el contexto historico en el que
un fortin resultaba necesario. Por més que se haya naturalizado el inicio de la historia en ese fortin,
su construccion adquiere sentido en los espacios en blanco. Aqui la pregunta que nos permite hacer

una lectura a contrapelo de la historia es: ;Ocupar por qué? ;De quién era?
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Ademas, al omitir justificar el uso de la palabra “ocupacion”, también queda sin explicar qué era lo
que sucedia en el fortin ocupado, a veces también referido como el fortin recuperado. Cuando
hablamos de una ocupacion militar se entiende, desde el sentido comun, que el ejército se ubica en
tierras que no responden al Estado que dicho ejército representa. La estrategia discursiva de
transformar un proceso de invasion territorial en un sustantivo como “ocupacion” evita tener que
sefalar las responsabilidades de algunos o reconocer los derechos preexistentes de otros. Sin
embargo, el uso de esta formula nominalizada, aun cuando busca omitir los eventos negativos del
pasado para construir una historia fundacional ecualizada e idealizada (Canclini 1997), es en si
mismo indice de una doble imposicion estatal: imposicion de un unico relato acerca de lo que
sucedio en el pasado e imposiciéon de un ejército estatal sobre un territorio que estaba bajo la

soberania de otro grupo.

Esta estrategia de silenciamiento y de negacién sobre los conflictos histéricos que llevaron a

9 ¢

levantar un fortin y a ocuparlo a pesar de “los sacrificios” “para cumplir un deber” opaca las
asociaciones de este evento fundacional de San Martin con el contexto de la llamada “conquista del
desierto” y, en consecuencia, deslegitima cualquier reclamo de reparacion histdrica por parte de las
comunidades mapuche que aun hoy viven en la zona. En breve, la fundacién de la ciudad, reificada
en la “ocupacion del Fortin Maipa”, es el hito con el que se inicia el silencio mas constitutivo de la

ciudadania sanmartinense y sus principales no-eventos (Trouillot 1995): la preexistencia del Pueblo

Mapuche en el territorio y sus experiencias historicas de invasion por parte del Estado argentino.

Yo misma aprendi la historia local monumentalizando el evento de la “ocupacion” en mis afios de
estudiante. Para acceder al centro de la ciudad, necesariamente debia pasar frente “monumento al
fortin”, y sin embargo, la frialdad del monumento propio de la memoria hegemoénica (Nora 1989)
no resond en mi, ni en mis allegadxs, quienes la mayoria no sabian que era un monumento o qué era
lo que conmemoraba. Para el acapite de este apartado, tuve que volver al lugar y anotar lo que el
cartel decia, a pesar de pasar frente a ¢l casi todos los dias por veinte afos. La perspectiva de triunfo
es la que se actualiza en los “lugares de memoria” (Nora 1989), y especificamente en este,
sefalando al pasajero de la ruta 237 que se encuentra en el lugar donde estuvo el fortin y donde

comenzo la historia de San Martin.

De esta forma, la posicionalidad del sanmartinense es la de los “vencedores”, tal como se

materializa en la monumentalizacion, donde lo que se quiere recordar es esa victoria que implicod
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mucho esfuerzo pero sin especificar frente a quiénes se gano, o como o por qué. Pero lo no dicho se
vuelve problemadtico, porque habilita a pensar la paradoja que subyace en el mismo proceso de
negacion o silenciamiento. En una lectura a contrapelo del relato oficial, la “ocupacion del Fortin
Maipt” opera como simbolo complejo del largo proceso de subordinacién del Pueblo mapuche,
tanto al negar los hechos del pasado --la preexistencia del Pueblo mapuche al Estado-Nacion y la
violencia de las campanas militares— como al imponer la posicionalidad del invasor como el lugar

privilegiado del ciudadano sanmartinense.

1.2 La argentinizacion de Bartolomé Curruhuinca y la omision de su “ser mapuche”

“Dicha comision, en aquellos dias de incertidumbre, no dejaba de tener sus peligros, pues
aunque Curruhuinca era ya un cacique entregado, no habia logrado zafarse de la influencia de sus
congéneres de allende la cordillera. Estos minaban en forma reiterada su moral y le inducian a
resistir los amistosos ofrecimientos de los argentinos. Existian ademds razones de orden muy
reservado, que habian llegado a conocimiento del jefe de las fuerzas, por medio de Galan y de don
Manuel Mora, vecino de Chapelco. A pesar de sus pocos anios, Galan que era un hombre prudente y
de prestigio entre las tribus aborigenes, cuya psicologia conocia, desplego una dialéctica apropiada
y convencio al cacique de que no debia escuchar las proposiciones de los indios chilenos. Para
refirmar las buenas intenciones del gobierno argentino, le pidio, en nombre del general, su
colaboracion para formar un cuerpo de baqueanos, que se pondria directamente bajo su mando.
Acepto el cacique y concurrio a conferenciar con el general Roca. Como consecuencia de la
entrevista, quedo establecido que se fundaria un pueblo en el valle llamado por los indios Pucdaullu

o Pucdullun””. (Alvarez 1984:114-115)

Continuando con el relato, el emplazamiento de la ciudad se habria empezado a planificar una vez
que el cacique Bartolomé Curruhuinca expresara su voluntad de “ser baqueano y argentino”. En
compensacion por dicho compromiso, a él y a su familia les fueron otorgadas tierras por parte del
Estado. Sin embargo, este relato oficial omite el hecho de que el 3 de febrero de 1898, el dia
anterior a la fundacion de la ciudad, desde el Ejército Argentino pedian encontrar vivo o muerto a

Bartolomé Curruhuinca (Pérez 2015).

Con otra omision mediante, destacar la voluntad de Bartolomé de ser argentino fue la estrategia
optada por el Estado para ocultar el hecho de que, al momento de la fundacion de la ciudad, atin no

se tenia una total soberania sobre el territorio. Pero, sobre todo, el énfasis narrativo en “la voluntad

5 El nombre registrado era Pu kaw kaw ngiiyew traducido como el lugar de las gaviotas.
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del cacique” invisibilizo la resistencia de las personas mapuche en su intento por defender el
territorio de la incursion violenta de las campafias militares en la region y permitid borrar esos
hechos en la transmision de la historia, particularmente en el ambito de la educacion escolar. El dia
después de estar siendo buscado “vivo o muerto”, Bartolomé Curruhuinca “decide” presentarse ante
las tropas del Ejército Nacional. Aun sin saber qué es lo que estaria pensando el cacique en esos
afos, las fechas entre ambos eventos —separadas por un intervalo de horas—no solo nos lleva a
pensar lo segundo como inverosimil sino que también nos hacen suponer que el cacique se ve vio
forzado a entregarse ante el ejército para resguardar tanto a su familia, como a otras que estaban con
¢l, en un contexto que se sabe que fue extremadamente violento para el Pueblo mapuche (Lenton

2011 Mases 1998) y tal como sucedio en otros sitios y en relacion a otros caciques (Delrio 2005)

La violencia simbolica de este evento narrativo reside en apropiarse, desde el acceso privilegiado de
una historia dominante, de la autoridad del cacique tanto en sus niveles de vocalidad, de actor y de
agente (Trouillot 1995), creando el efecto de verdad en torno a que esas fueron sus palabras, sus
sentimientos, sus intenciones y su eleccion. Con esta estrategia discursiva, el relato oficial organiza
y controla las formas y los contenidos de la inclusion indigena en el “nosotros sanmartinense”. Por
un lado, el relato prosigue sosteniendo que fue el mismo Curruhuinca quien les habria recomendado
amablemente a los funcionarios el lugar de su territorio en que seria conveniente fundar la ciudad.
Al usar su aprobacion y recomendacion como legitimacion de la fundacion de San Martin se
desautorizan los potenciales reclamos territoriales de los mapuche en la zona, asi como cualquier
denuncia histérica de imposicion o violencia. Por otro lado, al individualizar la decision de
Curruhuinca de ser parte del Estado-Nacion argentino, este deviene el representante del punto de
vista indigena en la regidn, invisibilizando la preexistencia y la presencia en la actualidad de
muchos otros grupos de pertenencia mapuche. La tinica comunidad mapuche que trascendi6 “en la
historia” del lugar fue la Curruhuinca. Finalmente, a través de este evento sobre “la voluntad del
cacique”, se fue conformando el tipo de indigena ideal -el “indio permitido” (Hale 2004)- en el que
recae la exclusividad del derecho de inclusion. Abel Curruhuinca, hijo de Bartolomé, es sefialado en
el libro del Centenario de San Martin de los Andes (1999) como “un servidor de la nacion”; asi
como su comunidad es descripta por De Amador (1948) como “la pacifica tribu de los
Curruhuinca”. Sin embargo, mas adelante, y en el mismo libro, el autor también afirma: “muertas
estan las naciones mapuche, los pueblos indomitos y viriles, la raza grande y hermosa” (De Amador

1948:17). En el pasado —ahora mitico--, el indigena representa la virilidad y la fuerza; en el presente
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—de potenciales amenazas--, el indigena reconocido e incluible en la identidad nacional y

sanmartinense es asociado con la pasividad y la servidumbre.

En definitiva, la violencia simbdlica también radica en los procesos de sub_]'etiﬁcaci(')n7 que ese
evento sobre “la voluntad del cacique” busca promover. La historia oficial manipula los potenciales
acuerdos entre las generaciones pasadas y las presentes al sustituir los consejos y mandatos de los
ancestros acerca del curso de la historia (Benjamin 2007). Estos quedan banalizados en un discurso
integracionista y desigual... ;qué era lo que estaba pensando, sintiendo y haciendo aquel Longko

para que se pidiera su captura con o sin vida?
1.3 Ambigiiedades y borramientos: La fundacion de la ciudad

El 4 de febrero de 1898 Rudecindo Roca decidid llevar a cabo la fundacion de la ciudad de San
Martin --aunque no estuvo fisicamente presente--, sabiendo que en esos afos no estaba permitido.
En medio del litigio de limites entre los nuevos Estados Naciones, el acuerdo que se habia pactado
entre Argentina y Chile era el de no fundar nuevas ciudades hasta que las fronteras fueran
fehacientemente determinadas. Ante lo cual, en el relato historico, el accionar de Rudecindo Roca
se pone en valor, ya que transmite que, gracias a €l--y al Coronel Celestino Pérez encargado del acto
ceremonial--, la ciudad de San Martin de los Andes no pertenece a territorio chileno. En el libro
sobre El Centenario de la ciudad se destaca que el objetivo primordial fue “el de incrementar la
presencia de las instituciones del Estado en la Patagonia en general y en la zona de frontera en
particular, en vista a los conflictos con Chile a fines del siglo XIX” (Comision del Centenario
1999:73). A continuacidn, cito las notas de mis registros de campo del acto aniversario 118, para

entender como es que sigue siendo referido ese momento en el discurso oficial actual:

El alumno del colegio subio al escenario acompariado de aplausos y gritos como “pongan a
uno de la publica”, su participacion se centraba en compartir brevemente como fue la fundacion de
San Martin de los Andes. El estudiante destaco el “trabajo de la delegacion de Rudecindo Roca y su
contribucion para poner un freno al conflicto con nuestros hermanos chilenos”. No olvido
mencionar al “Rey de Inglaterra quien aprobo en 1902 a Roca como fundador” y el reconocimiento

a ‘Celestino quien estuvo a cargo de la ceremonia por parte del regimiento’. Otro hecho importante

7 Retomo la idea de subjetificacion de Nikolas Rose (2003) en la que se conjuga el doble proceso de sujecion y
subjetividad (Rose 2003).Los dispositivos hegemodnicos (sujecion) se retoman por las personas, al vincularse con otras y
sus recuerdos, para constituirse en agentes y sujetos afectivos (subjetividad).
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que fue destacado y explicitado como central para que hoy la ciudad esté celebrando 118 arios de
vida fue la ocupacion del Fortin Maipu ‘por orden del General Rudecindo Roca’, que segun lo
expresado por el estudiante, ‘fue la garantia para la paz y desarrollo del progreso y civilizacion’.
Después aclaro que ‘las palabras de Roca se cumplieron y el pueblo de San Martin es un ejemplo de
progreso’. Finalmente, cerro su intervencion comentando que esta era la herencia del pueblo y pidio
a Dios ‘que nos ilumine esta herencia que llevamos’, herencia que podia remontarse a las palabras
de Pérez, quien, segun lo dicho por el estudiante, insistia a los pobladores por la paz y el desarrollo.

(Notas de Ia Observacion del Acto Aniversario 118, Febrero 2016)

En este discurso, la presencia estatal del Estado Argentino en la zona —representada por el ejército—
solo tenia el propdsito de detener un conflicto fronterizo con Chile y promover el progreso y el
desarrollo. Detras de estas palabras estaba lo que no fue enunciado ni retomado en el acto: que ese
supuesto progreso habia implicado “muerte, exterminio, violaciones, apropiacion de territorios y
desmembramiento de familias™, tal como lo denunciaria la Comunidad Mapuche Curruhuinca en un
comunicado oficial emitido el dia posterior al acto. Los relatos conmemorativos sobre la fundacion
de la ciudad suelen ser, como este, ambiguos en las asociaciones implicitas con las que construyen
las ideas de paz y de civilizacion. Y, de este modo, actualizan las paradojas constitutivas de la
historia hegemonica: se silencian las muertes, el exterminio, las violaciones, la apropiacion
territorial y los desmembramientos familiares que se utilizaron para llevar a cabo un proyecto
politico cuyo propdsito se nombra como ‘“garantizar la paz y el desarrollo del progreso y la

civilizacion”.

Desde el enfoque de la memoria social, Paul Connerton explica cémo, en estos ‘“actos
performaticos™ las imagenes del pasado evocadas tienen como objetivo legitimar un orden social en
el presente (Connerton 1993). Dichos sentidos del pasado, agrega este autor, son remitidos a través
de mas o menos ritualizadas perfomance, como la de esta ceremonia conmemorativa del acto
aniversario de la ciudad. Lo que es importante destacar aqui, desde esta linea argumentativa, es el
potencial de estos actos para inducir a un “olvido forzado” (Connerton 1993) del pasado en el nuevo
orden social, a través de iluminar ciertas imagenes y practicas y no otras. Logrando asi imponer un
encuadramiento de memoria colectiva (Pollak 2006) y no otro. Es por esto que una vez mas, las

omisiones nos demandan una atencion especial.

Para continuar con la profundizacién de este andlisis, remito nuevamente a mis notas de campo

sobre el Acto Aniversario, para incluir a los actores cuya agencia protagoniza y refuerza el
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borramiento de lo indigena en la historia oficial: “los pioneros o primeros pobladores”, quienes
conformaron el eslabon del encadenamiento narrativo con el que se deja atras la incivilizacidon y se

inicia el futuro de progreso y contribucion al desarrollo:

La intendenta procedio a brindarle una ofrenda floral al monumento de los primeros
pobladores [pioneros, descendientes de los primero europeos que se mudaron a la zona]
acompariada por aquellos primeros pobladores que se encontraban en el gazebo [las autoridades
mapuche de tres comunidades no formaban parte de dicho gazebo], con quienes luego se saco fotos.
Se hizo un minuto de silencio por los ‘habitantes originarios y fallecidos’. Fueron leidas las
palabras escritas por una profesora de historia de la localidad, quien agradecia a ‘los antiguos
pobladores que forjaron el destino de nuestra ciudad, que vinieron a amar y apostar a nuestro suelo,
que dieron nacimiento a la Patagonia’. Aunque destacaba que la mayoria se encontraban ausentes
porque ya habian partido, recomendaba ‘homenajear y agradecer a sus descendientes’, remarcando
como ellos crearon ‘nuestro tesoro mds preciado, una cultura que renacio, ancestral, que se fusiono
con el lugar que todos elegimos vivir y donde estd el paraiso’. En una linea discursiva similar,
cuando la intendenta subio al podio a comentar sus palabras se centro en el reconocimiento a los
pobladores, quienes habian ‘marcado su camino, a los que vinieron y sintieron como el lugar que
querian’. (...) El gobernador no se distancio de los discursos enunciados, agradecio a los

pobladores, y sefialando al gazebo expreso que “nadie estaria aqui si no fuera por ustedes y lo que

transmitieron, valores de vida en tiempos inhospitos. Valores que queremos recuperar” (Notas de la

Observacion del Acto Aniversario 118, Febrero 2016)

El borramiento de lo indigena se sostiene con la puesta en valor de los pioneros llamados también
primeros pobladores, de quienes se destaca su hazafia de haber decidido vivir en territorio
“inhospito”. Nuevamente, la simplicidad de la narracion omite y casi no da lugar a preguntarse qué
era lo que realmente estaba sucediendo en esos tiempos histdoricos. De esta forma, se construye una
trama oficial sobre la fundacion de la ciudad presentada como una sucesion de eventos que fueron
secuenciandose, y en la cual, el establecimiento de “los pioneros” trascendid como un evento sin
conflicto. Debajo de la tachadura y de los borramientos, sin embargo, estan las comunidades
mapuche y los jefes locales que, como Curruhuinca, lucharon por seguir teniendo el control sobre
sus territorios. El efecto ideoldgico de estas tachaduras consiste en deshabilitar la emergencia de
imagenes del pasado que permitan reelaborar y reorganizar los fragmentos que fueron quedando
omitidos, y asi, obstruir también la posibilidad de comenzar a entender y poner en texto lo que

sucedio.
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Estas breves paradas en los textos dominantes con los se fue elaborando la narrativa de San Martin
de los Andes son traidas aqui para mostrar el encuadramiento de la memoria colectiva (Pollak 2006)
que fue generando los margenes de pertenencia y exclusion en la ciudad. Este tipo de
construcciones se encuentran involucradas en los procesos mas amplios de formacién nacional pero
incluyen una praxis especifica de alteridad (Briones, 1998:162); una que devela la complejidad de
los mecanismos simbolicos que son puestos en juego para la construccion de una identidad comun
(Connerton 1993, Pollak 2006).

Las tres omisiones retomadas tuvieron distintos motivos e implicancias. Con el primer caso, los
silenciamientos sobre la “ocupacion” del Fortin Maipt, se deslegitiman posibles reclamos de
reparacion historica al negar la violencia de las campanas militares, y al entenderlas como un simple
“deber”. Con la argentinizacion de Bartolomé Curruhuinca se omite no solo su ser mapuche sino
también la resistencia de ¢l y su familia, y la invisibilizacion de otras personas o comunidades
afectadas. Asi, se desautorizan también potenciales reclamos territoriales y cualquier denuncia
historica de imposicion porque se entiende que “accedieron y demandaron ser argentinos alejandose
de la influencia de los mapuche chilenos”. Por ultimo, en relacion con la fundacion de la ciudad, el
relato --y su puesta en escena en el acto aniversario-- nos muestra como los mecanismos
mencionados arriba se combinan, confluyen y se actualizan. Alli se evocan ciertas imagenes y se

ritualizan las omisiones en las que se funda la narrativa del devenir historico sanmartinense.

Fue también a través de estd narrativa histérica que la ciudad de San Martin de los Andes se fue
cartografiando a si misma, materializando su narracion en las construcciones de territorialidad con
las cuales, a su vez, se continuaron reforzando los borramientos de los mapuche en el lugar. Como
sucede en diferentes ambitos de lo sanmartinense, estas elaboraciones historicas sobre el espacio se
correlacionan con el contexto paradojal mas amplio: la tachadura de lo indigena en el lugar, por un
lado, y por el otro, la puesta en valor del reconocimiento de lo intercultural. En el capitulo que

sigue, abordaremos estas cuestiones a través de la logica del mapa.
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CAPITULO 11
MAPAS

Los mapas, los museos y los censos son instituciones que, como nos cuenta Benedict Anderson
(1993), moldearon, en conjunto con las narrativas histdricas y otros dispositivos, el modo en el que
los Estados-nacion imaginaron sus dominios. En lo que respecta al mapa, Anderson (1993) lo
describe como un logotipo, cuya figura instantaneamente puede ser reconocida y visible. Sin
embargo, lo que resulta central para la argumentacion de este apartado es que, ese devenir del mapa
en logotipo, penetra profundamente en la imaginacion popular (Anderson 1993:245). Considero
que, a partir de las descripciones que se haran en los siguientes parrafos, es posible reconocer como
el territorio ha funcionado como un lenguaje exitoso de exclusion de las personas mapuche en San
Martin de los Andes. A través de dar cuenta de ciertas representaciones sobre el territorio en
diferentes dimensiones, es posible reconocer como se fue profundizando un otro externo
--mapuche-- con nulas posibilidades de transformarse en un otro interno. La tnica inclusion que se
hizo de las personas mapuche en la construccion de la ciudad fue a través del borramiento de su

identidad.

Este plano de lo material y espacial se conjuga, a su vez, con las “comunidades imaginadas”
(Anderson 1993) dentro de las cuales los Estados clasifican a sus habitantes por medio de los
censos. Aunque coincido con el autor respecto al caracter ficcional del censo, en tanto simula que
cada identidad tiene su lugar y que este es extremadamente claro --sin lugar a identificaciones
multiples (Anderson 1993:231)--, tomo esta idea como el punto de partida para profundizar la
nocion de lugar. El consenso que ponen en marcha estas imaginarizaciones de las identidades y de
los lugares, se vuelve aun mas sugerente cuando se suma la propuesta de Doreen Massey (2005)
respecto a los lugares como articulaciones de historias dentro de geometrias de poder mas amplias.
Esta conceptualizacion del lugar, ademas de contemplar las intersecciones también tiene en cuenta
los desencuentros, las exclusiones y las desconexiones (Massey 2005). Asimismo, para enmarcar
tedricamente los apartados que siguen, se tendran presentes los efectos de los “mapas de
territorializacion” (Grossberg 1992). Estos mapas, al delinear la cualidad dindmica de la vida diaria,
nos permiten enfocarnos en la materialidad de las practicas culturales y en las economias de valor
que se construyen en los espacios donde las personas habitan (Grossberg 1992), cuestién que se
intentara abordar en articulacion con el turismo. Considerando la vision hegemonica, su propuesta

ilumina la articulacion de la vida cotidiana en y a través de especificas formaciones y aparatos
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culturales que moldean las practicas como también sus efectos. El poder, desde la perspectiva de
Grossberg opera distribuido en diferentes estructuras que condicionan y habilitan las posibilidades
sociales (Grossberg 1992), por lo que entiende que las distintas economias son el resultado de
luchas y articulaciones historicas y no de alguna propiedad intrinseca del concepto mismo de valor
(Briones y Ramos 2016). Sobre esto nos detendremos al final de este capitulo, pero aqui se vuelve
necesario considerar estas ideas para comprender cémo se vinculan las maquinarias
territorializadoras (Grossberg 1992) con las construcciones de las distintas cartografias de la ciudad,
puesto que, segun este autor, el mapeo hegemoénico de los lugares y de los sistemas de circulacion

resultan de —pero también distribuyen, delimitan y orientan—Ias formas de vida.

Asi, los lugares devienen una constelacion de trayectorias y procesos que negocian —en arenas
desiguales de poder-- los aqui y ahora (Massey 2005), actualizando también los trazos que dichas
trayectorias fueron dejando en los paisajes compartidos (Ingold 2011). Pero, como veremos, no
todos esos trazos son igualmente registrados en los mapas. En las siguientes paginas de este
capitulo, el objetivo es comprender como las huellas de los que fueron “otros” segliin la narrativa

sanmartinense han intentado ser borradas y/o condicionadas.

2.1. Cartografia militar

El mapa que comenz6 a trazarse desde el comienzo de la ciudad fue uno signado por la presencia
militar. La puesta en valor de los Generales, Comandantes y Tenientes que participaron en
diferentes campafias militares y especificamente en aquellas realizadas en la zona, se reflejo en los
nombres de las calles. De esta forma, el centro de la ciudad, actualmente, sigue siendo representado
por la fuerte presencia militar durante los primeros afios de la localidad. La preexistencia de las
personas mapuche en la zona urbana no solo fue exitosamente borrada del imaginario territorial
urbano, sino que, ademads, fue reemplazada por la presencia de “los vencedores”. Con esta topologia
urbana, el acontecimiento historico de las campafias militares a fines del siglo XIX sobre el
territorio indigena se convierte en la gesta heroica de un Estado, encarnada en los oficiales de las
fuerzas armadas; y como tal, crea sentidos historicos locales en desconexion con las experiencias de
violencia, invasion y despojo que ese evento critico implicd para las personas mapuche. A partir de
esta estrategia de invisibilizacion, se fue forjando una idiosincrasia de exclusion de “lo mapuche” en

San Martin.
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El centro de la ciudad comienza a orillas del lago Lacar y sus limites son naturales, puesto que son
dos cerros los que operan como mojones del deslinde del “pueblo”. El borramiento de la historia
mapuche en los imaginarios locales ha llegado al extremo de negar las posibilidades de ser mapuche
“en el centro”. Los cerros sefialados mds arriba, continuacion de los parajes de las comunidades,
han conformado barrios, denominados bajo la categoria de “asentamientos irregulares”. Aun
cuando, desde el sentido comun, estos asentamientos no llegan a formar parte del “centro de la
ciudad”, el hecho de estar urbanizados opera como criterio para determinar la inexistencia de
poblacion mapuche en los cerros. Conversando con las familias que viven en aquellos barrios, me
han comentado que muchxs son mapuche que decidieron poblar alli para sortear tanto las distancias
espaciales para ir a trabajar o escolarizarse, como también las distancias sociales. Esta perspectiva
sobre las distancias —muchas veces insostenibles para quienes habitan en los parajes-- es casi
desconocida para el imaginario Sanmartinense. No se espera que las personas que viven en los
asentamientos se reconozcan siquiera como mapuche. Profundizaré este punto hacia el final de este

apartado.

Para entender las asignaciones de identidad que operan en el centro de la ciudad, y comprender qué
implica ser mapuche en San Martin, tomé registro de algunas situaciones cotidianas. Una de estas
situaciones fue la inscripcion de nifixs en un jardin de infantes publico en el centro de la ciudad.
Como parte de la entrevista que se realiza a las familias ingresantes, se pregunta si se reconocen
pertenecientes a algun Pueblo Originario. Esta pregunta dice: “;Pertenece a alguna comunidad de
Pueblos Originarios? ;A cual? ;Participa de las actividades?”. Las respuestas son ligeramente

disimiles:

(a) “nosotros vivimos en el centro”, (b) “mi mama vive en la comunidad pero no practico”, (c) “mis
abuelos vivian en la comunidad, pero nosotros no”, (d) “Si, pero vamos a la iglesia [Evangélica] en

Elordi [calle céntrica]” (Registros de la Direccion del Jardin, 2018).

Cada una de estas respuestas presupone los criterios locales con los que, por un lado, se clasifica a
las personas y se les asigna una identidad, y, por el otro, se contabilizan sujetos como representantes

yqe . L. . . . ;. 8
de su clase. El andlisis critico del discurso nos permite dar cuenta de esos topos ideoldgicos que se

¥ La teoria de los topoi analiza los discursos desde su funcion argumentativa (Ducrot 1986, Garcia Negroni 2009) y nos
puede resultar util para identificar los principales topos —ideologias compartidas-- que utilizan en comtin los hablantes.
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estan presuponiendo en cada una de las formas de argumentar la respuesta. Asi por ejemplo, si la
pregunta acerca de la pertenencia al Pueblo Indigena presupone que esta se asocia con el hecho de
vivir en comunidad y practicar “actividades mapuche”, es claro que, al afirmar que uno vive en el
centro o que practica “otras actividades”, estd negando la pertenencia mapuche o distanciandose de
ella. Los argumentos en los que se basan preguntas y respuestas comparten el mismo topo
ideoldgico: ser mapuche es equivalente a vivir en comunidad y hacer cosas calificadas como
mapuche. Asi, el uso del “pero” en las respuestas (b, ¢ y d) opone dos enunciados: uno que escala
en el sentido de la cercania con la identificacion como mapuche (mi madre o mis abuelos viven o
vivian en la comunidad), y otro que escala en la direccion contraria (no practico, no vivo en
comunidad, voy a la iglesia en el centro). Lo que me interesa resaltar con este breve andlisis es la
intensidad del topo presupuesto en estos encadenamientos y la fuerza argumentativa de sus sentidos
locales: vivir en comunidad y hacer cosas mapuche es ser mapuche; asi como vivir en el centro
urbano produce distancia —si no negacidon—de esa pertenencia. En breve, vemos que, en las cortas
frases con las que los padres o madres de Ixs nifixs contestan a las preguntas de las maestras,
adquiere presencia la cartografia urbana --y sus deslindes en los margenes--; ese mapa en el que se

distribuyen diferencialmente las posibilidades de ser o de estar presente.

La ficha de inscripcion repite preguntas y respuestas que suelen aparecer en otras situaciones
burocraticas. Al transitar diferentes instancias estatales, las personas suelen ser censadas, de formas
mas o menos formales, a través de preguntas que, citadas una y otra vez, performan como realidad
compartida los imaginarios de las categorias clasificatorias del Estado (Anderson 1993). La
cartografia militar de la ciudad de San Martin construye un “nosotros” cuya posicionalidad en el
“Estado vencedor” termina equiparando urbanidad con desmarcaciéon mapuche. Por eso, para los
habitantes de San Martin, el hecho de que una persona viva en el centro urbano excluye la
posibilidad de que esa persona se reconozca como un legitimo mapuche. Siguiendo con el analisis
de Andrea Szulc sobre las disputas en torno a lo rural, lo urbano y lo indigena en Argentina (Szulc
2004), entiendo que el esquema rural-urbano no debe ser reducido a una dimension simbolica
puesto que tiene efectos materiales sobre la realidad. La autora sostiene que las personas indigenas
en Argentina, relegadas a la visibilizacion solo en ambitos rurales, tendieron a circunscribir sus
identidades a dichos espacios y a suprimir de los procesos historicos de despojo que los fue

haciendo migrar a la ciudad. En este sentido, la oposicion entre lo rural y lo urbano operé como un

Entre dos enunciados argumentativos que conforman una frase, la conclusion (por ejemplo el enunciado que esta
después del “pero”) construye el sentido del antecedente (por ejemplo, el enunciado que esta antes del “pero”).
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dispositivo para omitir sus responsabilidades del Estado frente a las condiciones de vida de los
indigenas en todos los espacios (Szulc 2004). A este planteo agrego que una invisibilizacion de este
tipo debilita adscripciones a movimientos o a proyectos politicos mapuche que tienen su sede en la
ciudad, en tanto deslegitima la pertenencia de quienes no residen en la ruralidad o de quienes no
participan de las actividades que se reconocen como “comunitarias” por desarrollarse en los parajes
rurales. La cartografia militar localiza la identidad ideal del ciudadano sanmartinense en el centro de
la ciudad. Pero al hacerlo a través de toponimias que remiten a una historia bélica también produce
un sentido especifico de la argentinidad. Esta construccion local de la argentinidad excluye
doblemente al mapuche. Por un lado, porque la gesta militar recuerda que el “otro externo” ha sido
historicamente el “chileno invasor”. En esta narrativa, el cacique Curruhuinca tenia “congéneres de
allende la cordillera”, pero pudo superar estas influencias para finalmente aceptar el ofrecimiento
del gobierno argentino de ser parte de este pais. Por otro lado, si bien Curruhuinca dejé de ser un
“otro externo”, no dejo de ser nunca el representante de los “otros internos”, ubicados fuera de la
ciudad civilizada de los ciudadanos descendientes de europeos. La cartografia militar actualiza esta

narrativa y con ella refuerza doblemente la otredad del ser mapuche.

2.2. Cartografia Conservacionista

Como explicd Sebastian Valverde (2011), la puesta en funciones de la Administraciéon de Parques
Nacionales en 1934 inici6 con la expulsion de los pobladores que se asentaban en las zonas que
pasaban a ser parte del Parque. Sin embargo, especificamente en San Martin de los Andes y
alrededores, esta politica también convivid con la posibilidad de que las personas mapuche puedan
conservar algunos de sus territorios bajo la jurisdiccion de Parques Nacionales. Es asi que,
actualmente, los territorios de las comunidades mapuche de la localidad que no se encuentran en
ejido urbano estan, desde entonces, sujetos a las normativas de uso y funcionamiento establecidas
en la Ley 22.351 de Parques Nacionales, Monumentos Naturales y Reservas Nacionales (Solera
2018:110; Trentini 2012). Fue y es a través de este cuerpo de normativas que los paisajes de las
areas consideradas rurales y con valor turistico fueron diagramando el siguiente mapa, al que

denominé ‘“‘conservacionista”.

En este trazado cartografico, el entorno territorial adquiere el valor de area protegida, por lo que, su
conservacion prima sobre otros propdsitos (al menos en las retoricas discursivas). En general, desde

la perspectiva de estos imaginarios oficiales sobre la funcion de Parques Nacionales en los
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territorios, las interpretaciones, vivencias y sentidos de quienes habitaron alli --con anterioridad a
esa presencia estatal-- no son ni tan pertinentes ni tan relevantes. Los discursos oficiales las
nombran como familias que debieron ser “absorbidas” dentro del area protegida, que carecen de

recursos y que viven en la “escasez y subsistencia”.

De este modo, la practica sostenida de otras regulaciones, usos y aprovechamientos de los espacios,
como la que venian realizando las comunidades mapuche, se vio, de pronto, bajo el dominio de
otros bordes de legalidad e ilegalidad, impuestos por la normativa oficial de Parques. En
consecuencia, varias de las practicas territoriales ancestrales pasaron a ser practicas en
desobediencia con respecto a los reglamentos conservacionistas oficiales. Como por ejemplo, cortar
lefia y/o venderla, vender sus productos artesanales (tejidos, comidas), el cuidado de sus animales y
huertas, entre otras practicas. Considero pertinente hacer mencion a los trabajos de Florencia
Trentini respecto a este tema (2012, 2016) ya que, explica, que en la conservacion de los Parques
Nacionales se ven implicadas formas particulares de control y dominacioén sobre dicho territorio

dentro del cual ciertas identidades se definen y redefinen (Trentini 2012).

Es por lo antedicho que ahora nos centraremos en otro de los efectos producidos por la cartografia
conservacionista que reside en la misma nocion de “comunidad imaginada” con la que inicié este
capitulo. Las representaciones sobre Parques Nacionales se entraman con los campos isotopicos de
la Patrimonializacion, la Monumentalizacion y la idea Reserva Nacional; y, con estas asociaciones,
el territorio comunaliza Nacion. De este modo, un territorio que el Pueblo Mapuche podria, desde la
legislacion indigena, reclamar como ancestral, deviene --en el sentido comun y como resultado de
normativas y decisiones juridicas y politicas-- como un “bien ptblico”, un bien histérico de “todos
los argentinos”. Reafirman estas ideas los folletos informativos que se reparten en el ingreso al
Parque, en los cuales junto a la informacion y fotografias se aclara: “Protejamoslos, disfrutémoslos
iSon de todos!”. Es por ello que, cuando los miembros de las comunidades mapuche que quedaron
dentro de la jurisdicciéon de Parques son quienes trabajan en los puestos para el cobro del acceso
--en nuestro caso, al Parque Nacional Lanin-- y son Ixs responsables de pedir el documento nacional
de identidad a Ixs habitantes del valle para certificar que no deben pagar, Ixs visitantes suelen
manifestar indignacion. Conversando respecto a estos momentos de encuentro con el turismo en las

barreras, una joven me comentaba lo que suele ocurrir:
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“me han dicho varias veces que no existimos, que no somos mas mapuche, que no podemos
cobrar o que somos de Chile (....) es gente de aca la que dice eso, los guias de turismo, los turistas
generalmente vienen con preguntas, los que nos tratan mal es la gente de acd” (Conversacion

personal, mayo 2018)

El hecho de que Ixs mapuche no deban, para estos ultimos, tener funciones en los lugares que se
denominan “las barreras” responde a un topo ideoldgico --relacionado pero diferente a los que
vimos mas arriba: Ixs mapuche son extranjeros y el territorio de Parques es argentino.
Respondiendo a este presupuesto ideoldogico comun, Ixs visitantes y/o habitantes de la region creen
tener mas derecho que Ixs mapuche para acceder a un territorio considerado “bien comun” de Ixs

. 9
argentinxs .

Desde sus experiencias y trayectorias de vida, las personas mapuche fueron produciendo otras
memorias y acepciones respecto de lo que Parques ha significado a lo largo de la historia. A tal
punto que recordar esa historia suele producir tristeza, entendi, por ello, que mis interlocutorxs al
hablar de ello preferian siempre cambiar de tema. A veces ocurria que el solo hecho de mencionar,
en sus contadas, que debian rendir cuentas a la Administracién por la venta de productos de
elaboracion propia --ya sean estos dulces, tejidos u otras mercancias folklorizadas desde el
turismo--, los hacia traer al presente recuerdos acerca de la violencia, el despojo y la imposicion del

. 10 . . J
Estado que yacen en los niitram de las memorias colectivas y familiares respecto a Parques.

Para Bendict Anderson, el mapa-logotipo, “al instante reconocido y visible por doquier”, es el que
penetra “profundamente en la imaginacién popular, formando un poderoso emblema” del
nacionalismo (1993:245)“. De este modo, San Martin de los Andes es representada por los disefios
estandarizados de un paisaje y una cartografia autorreferenciados como conservacionistas --de
cuidado y preservacion ambiental. Pero también podemos hacer una lectura “bajo tachadura”
(Derrida 1997, Rodriguez, Nahuelquir y San Martin 2016 ) de ese logotipo estandarizado en el que

devino el mapa del Parque Nacional Lanin. La memoria mapuche es la que nos recuerda y explica

® Sobre estas discusiones ver el trabajo de Maria Emilia Sabatella “Transformar la bronca en lucha: Articulaciones
situadas entre Conflicto, Memoria y Politica Mapuche en el Cerro Ledn, Provincia de Chubut” (2017) sobre los debates
entre la comunidad mapuche Caiiio y los vecinos de El Maitén sobre los usos del Cerro Le6n.

19 Al remitir al niitram sigo el planteo tedrico de Ana Ramos (2017) y refiero a relatos estructurados poéticamente, los
cuales constituyen las memorias duraderas que fueron resguardadas y transmitidas como piezas de arte verbal mapuche.
El niitram es entendido como como una historia verdadera de un evento que sucedio6 en el pasado y una historia oral que
viene siendo transmitida a través de generaciones. (Ramos 2017:205-206)

" “De este modo, el mapa entré en una serie infinitamente reproducible, que podia colocarse en carteles, sellos oficiales,
marbetes, cubiertas de revistas y libros de texto, manteles y paredes de los hoteles” (Anderson 1993: 245).
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como la cartografia conservacionista fue tomando forma y coémo hoy en dia contintia
reproduciéndose en los imaginarios sociales y los materiales turisticos. Ante eso mapas y paisajes
sin indigenas o, dicho de otro modo, frente a esos iconos de Nacion en los que la naturaleza
atemporal reemplaza la historia del territorio, Ixs mapuche de la region contraponen sus “relatos
tristes”. Las décadas del ‘30 y ‘40 —cuando se crea el Parque-- fueron, para ellos, de mucho
sufrimiento porque eran perseguidos por los guardaparques. En las contadas suele mencionarse que:
“venian solos o con los gendarmes. Nos amenazaban. Nos decian que dejemos de decir que éramos
mapuche, que ya no habia mas” (Conversacion personal, Febrero 2018)

En las “historias tristes” que rememoran esos hechos se destaca otro “asunto”: “pedir permiso”. La
resignificacion de esta practica --en pocos afios y de forma violenta—es el nucleo significativo del
“asunto”. El cambio en torno a quiénes y por qué debian “pedir permiso” en su territorio sefiala el
quiebre entre los tiempos en que todavia imperaban sus propias cartografias y los de su inclusioén
forzada a los mapas que iba conformando el Estado-nacion. El hecho de “rendir cuentas” a Parques
y de tener que “pedir permiso” a la Administracion, antes de tomar alguna decision sobre el
territorio, recuerda, una y otra vez, que Parques Nacionales es la principal autoridad en sus
territorios. El ejercicio de este control territorial de Parques se refleja en gran parte de los espacios
vividos por las personas mapuche, vemos en el siguiente relato que fue escrito para los archivos de

la escuela de la zona de Trompiil 1o senalado en estas lineas:

“La gente de Parque queria hacerse los duefios de la comunidad y los mandones. A los
mapuches los perseguian, tenian que andar a puro permiso. Se peleaban con los guardaparques”
“Parques también andaba todos los dias, eran horribles, seguian los rastros de los palos.... ni

dormian....tenian perros que seguian a la gente. Nos perseguian con los papeles. Si no anddbamos
con los papeles encima nos retenian el carro de lefia hasta que lo traiamos...Hubo que pelear con los
Parques, porque nos trataban muy mal. Eso se calmdé cuando tuvimos el titulo de tierras”

(Desenterrando Secretos 2002)

Ahora bien, la practica de “pedir permiso” es anterior a las diferentes presencias estatales y tiene,
para Ixs mapuche, un “caracter socialmente performativo” (Sabatella 2016) en tanto crea alianzas y

compromisos sostenidos por los codigos del cumplimiento de la palabra y de la reciprocidad. Desde

2 Nuevamente basandome en los aportes de Ramos (2017) aclaro que “historias tristes” son aquellos relatos que,
transmitidos por sus antepasados, cuentan las experiencias vividas por abuelos y abuelas — en sentido genérico
— cuando los ejércitos o “milicos” los corrian y tenian que esconderse y sobrevivir (Ramos 2017)

44



el conocimiento mapuche, se les “pide permiso” a quienes tienen mayor autoridad sobre algo, como
por ejemplo, a “los que estaban primero”, ya sean estos humanos o no humanos. Por eso, se les pide
permiso, sobre todo, a los “duefios/ngen” de los lagos, de los bosques o de los cerros, porque esas
fuerzas —newen y ngen— ya estaban alli, conocen el territorio e imponen sus reglas. Sin extenderme
en esto, la practica de pedir permiso refleja los sentidos de los vinculos fuertemente territorializados
que las personas establecen con el lugar. Por esta razon, cuando hoy mencionan la obligacion de
“pedir permiso” a Parques estan presuponiendo y actualizando las “historias tristes” acerca de como
el Estado impuso sus fronteras, sus limites y sus reglas, forzandolos a dejar las ensefianzas antiguas
acerca de como relacionarse con el territorio y a subsumirse a la legislacion de Parques. Se
profundizaré sobre estas cuestiones hacia el final de la tesis, remitiendo a los proyectos politicos y

espirituales mapuche --ver III. 2.3-.

2.3. Cartografia Turistica

En este ultimo apartado “cartografico” haremos mencion a la creacion de los mapas con los que se
imaginan las tierras no-residenciales y facilmente identificadas, desde el sentido comtn, como los
lugares donde se llevan a cabo las actividades turisticas. En estos mapas se conjugan las dos
cartografias previas: por un lado, al incluir en ellos a las comunidades mapuche, la visibilidad de la
presencia indigena se constrifie a estas zonas, reforzando la invisibilizacion de su habitar en el
centro; por otro lado, al superponerse la cartografia turistica con la conservacionista, la primera
reproduce los imaginarios que, sobre estos lugares, han ido produciendo las administraciones de
Parques Nacionales y de la provincia de Neuquén desde principios de los ‘60 (Trentini 2012,
Impemba 2013). Estas representaciones fueron garantizando el aprovechamiento del suelo para una

explotacion econdmica especifica: el turismo. Sobre esto quisiera considerar algunas aristas.

Una primera arista es la que refiere al valor del territorio como paisaje. Desde la de la 16gica del
mercado, los territorios donde originalmente habitan —o habitaban-- las familias mapuche no solo
son vistos como recursos explotables para su aprovechamiento en pos de garantizar mayor rédito
econdmico, sino que, ademas, su valor opera bajo otras asociaciones simbdlicas y mas refinadas del
capitalismo, estas son, las de la industria turistica. En este marco, se refuerzan los paisajes como
“fuentes de valor en si mismas”, tal como Arturo Escobar (1999) retoma de Martin O Connor
(1993). Por lo tanto, la presencia de la autoridad de la Administracion de Parques como protectora

de esos valiosos espacios conforme avanza la industria turistica se va legitimando cada vez mas.
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Siguiendo el planteo de los autores, remarco un concepto que considero central para concebir la
produccion del espacio turistico: la existencia de una “cultura economica dada” (Escobar, 1999:78)
y no cuestionada, que lleva a lo que O’Connor (1993) llama el “proceso de capitalizacion de la
naturaleza” o “conquista semiotica de la naturaleza”, donde el valor que el territorio tiene por si
mismo “cae bajo la dictadura de la produccion, de la vision econdmica y de la ley del valor”

(Escobar, 1999:88).

La imposicidon de esta concepcion econdmica no solo alterd las formas en que las familias mapuche
garantizaban la reproduccion de su existencia, sino que también alterd sus formas de relacionarse
con el territorio, al limitar la libre circulacion y al prohibir las ceremonias con las que garantizaban
el equilibrio entre las personas y las fuerzas del entorno (las practicas de pedir permiso, como vimos
en apartados previos). Estos condicionamientos, mas la imposicion del mercado y los efectos
estigmatizantes de las matrices locales de alteridad, fueron forzando a las familias mapuche que aun
residen en territorios comunitarios asentados en los mapas turisticos a intentar ser parte de la

industria turistica.

La segunda arista, entonces, es el valor de lo mapuche como paisaje. Como explicitan algunxs
autorxs (Valverde, Maragliano, Impemba y Trentini 2011) en un contexto de explotacion turistica
de la naturaleza, se consolida también un proceso de naturalizacion de la identidad indigena. El
turismo tiende a manipular la idea de “cultura mapuche” para adaptarla al gusto burgués y urbano
del turista (Valverde, Maragliano, Impemba y Trentini 2011, Balazote y Radovich 2009). Para
generar un producto con valor en el mercado turistico de San Martin de los Andes, las personas
mapuche tienen que producir textos, objetos y practicas ecualizados (Canclini 1997) sobre su
historia, su identidad y sus relaciones con la naturaleza. La inmersién de lo mapuche en la idea
conservacionista del paisaje implica esconder, silenciar o matizar los conflictos pasados y presentes
de los procesos estatales de subalternizacion y alterizacion, en pos de una historia tranquilizadora y
monoldgica para el confort del turista occidental. De este modo, la cartografia turistica —al incluir a
las comunidades mapuche—opera como un dispositivo del poder econdémico, promoviendo y

habilitando un lugar en el mercado para quienes se identifican como mapuche en la ciudad de San

13 “Forjada como un recurso del gusto occidental, la ecualizacién se vuelve un procedimiento de hibridaciéon
tranquilizadora, reduccion de los puntos de resistencia de otras estéticas musicales y resistencia a los desafios que traen
culturas diversas Bajo la apariencia de una reconciliaciéon amable entre las culturas, se esconde la simulacion de que
podemos estar cerca de los otros sin preocuparnos por entenderlos. Como el turismo (...), la ecualizacion es la mayoria
de las veces un intento de climatizacion monoldgica, de acomodamiento acustico en medio de los estruendos del
mundo” (Canclini 1997 :126)
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Martin de los Andes. Un lugar en una economia de valores cuya contracara es la agudizacion de la
exclusion, la negacion y la invisibilizacion de las personas mapuche concretas. Estas
consideraciones seran profundizadas en I1.3.4. En la producciéon hegemonica de estos mapas
imaginarios, la naturaleza es la base desde la cual se edifica la industria turistica pero también un
campo de disputas. Tal como contaban sus abuelos y abuelas sobre como el Estado vendia los lotes
con ellxs aun viviendo alli, Ixs pobladores actuales ven como se explotan econémicamente estos

paisajes con comunidades enteras dentro.

Este capitulo tuvo como propodsito mostrar como, a través de los mapas, se ha ido configurando una
conciencia espacial (Harvey 1977) entre quienes vivimos en San Martin de los Andes. También
vimos que el costo —histdrico y material-- de esta produccion cartografica, defendida por y desde el
poder politico y econdmico de San Martin de los Andes, fue la vida de las personas mapuche. Los
mapas analizados aqui, buscan dar cuenta del modo en que las elites sanmartinenses fueron creando
esas condiciones para hacer una apropiacion simbodlica y material del territorio. Las
reconfiguraciones espaciales reflejan las dinamicas sociales y las relaciones asimétricas que las
personas mapuche viven diariamente al circular por la localidad de San Martin de los Andes. La
historia hegemonica se inscribe en el espacio, distribuyendo diferencialmente las posibilidades de
controlar el territorio. Esto sucede porque las politicas espaciales no solo borran las huellas y
mojones trazados en el paisaje por ciertas trayectorias, sino porque también condicionan el devenir
de esas historias y trayectorias. En pocas palabras, las personas mapuche fueron excluidas de las

negociaciones en las que se definieron qué pertenencias son posibles y en qué lugares.

Estos mapas son el resultado de los procesos historicos de territorializacion (Grossberg 1992) que
fueron distribuyendo la vida cotidiana entre sitios legitimos e ilegitimos de identidad, espacios
permitidos de circulacion y lugares donde se prescribe lo que se puede hacer y decir (Grossberg
1992, 1996, Ramos 2005, Briones y Ramos 2016). Estos mapas nos cuentan cémo se fueron
creando las condiciones materiales y simbodlicas no sélo para expropiar el territorio indigena sino
también para instalar la ilegitimidad de cualquier reclamo, porque el poder de estas configuraciones
espaciales reside en su capacidad para reorganizar los modos de ser, actuar, las distancias entre

sitios y sus formas de acceso (Grossberg 1992).
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La historia local de San Martin se fue espacializando a lo largo del tiempo siendo la turistica una de
sus Uultimas cartografias. Como seguiré analizando mas adelante, son estas configuraciones
espaciales del turismo las que se fueron convirtiendo en los principales mapas sociales de San
Martin de los Andes y sus alrededores. Los mapas turisticos presuponen la vision oficial de los
vencedores, las nociones de frontera, la dominancia del paisaje sin indigenas (que desvaloriza otras
formas de habitar en el territorio) y las imposiciones de un sistema econdémico unico (que niega la
autonomia de las personas mapuche sobre sus territorios ancestrales). Es por procesos similares a
estos que James Brow (1990) aclara que las representaciones del pasado devienen un rasgo central
en la lucha hegemoénica, como también explica Taussig (1982), porque las construcciones de la
historia oficial producen el Estado y la Nacidon —y sus versiones locales-- como una cartografia
especifica de inclusiones y exclusiones (Briones 2005)14. En este sentido, los “borramientos” de lo
indigena en la ciudad de San Martin y su invisibilizacion en los centros urbanos residenciales
lograron en simultaneo los siguientes efectos: por un lado, enajenar el territorio a las comunidades

mapuche; por el otro, fortalecer una idea y un sentimiento locales de Nacion.

Lejos de lo “civilizado, “urbano” y “céntrico”, se encuentra el indigena que no encaja en las
construcciones territoriales del “nosotros sanmartinense”, pero que si tiene lugar en los imaginarios
conservacionistas y turisticos que lo ecualizan como parte de “lo natural” y como “producto para el
mercado”. Hoy en dia, Ixs mapuche pueden existir —ser, aparecer, hablar, actuar-- cuando no
traspasan estos deslindes --asociados al progreso y a la modernizacion. Una exclusion que, incluso,
no pueden transgredir sin riesgo de ser acusados de amenazar el status quo imperante. Esta idea de
riesgo se manifiesta en diferentes oportunidades, como por ejemplo, cuando las personas mapuche
se organizaron para ser reconocidas como un sujeto colectivo y solicitaron el izamiento de la
bandera mapuche en el centro urbano de San Martin de los Andes. Frente a este reclamo, circularon
en el espacio publico expresiones como las siguientes: “Van a dar espacio en la plaza para que
pongan su bandera como si fuesen otro pais porque se consideran asi”” (Carta publica, Noviembre
2017); “El mastil que esta al otro lado esta reservado para la bandera del Pueblo mapuche y su
emplazamiento gener6 discusiones, pues no se trata de la bandera de un Estado”” (Descubriendo San
Martin de los Andes 2015). Estas opiniones --frecuentes en las conversaciones informales pero
transcendiendo también en folletos y guias turisticas—nos muestras como el emplazamiento

céntrico y urbano del mapuche es evaluado como amenaza a la idea misma de Estado-nacion.

4 Entiendo que “a produccion del espacio” (Lefebvre 1974) utiliza las representaciones del pasado como su materia, y
que estas son siempre politicas y estratégicas (Lefebvre 1974:31).
15 Retomaremos y contextualizaremos esta carta mas adelante en esta parte de la tesis (ver 11.3.5)
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Cerrando este capitulo, quisiera introducir una breve reflexion. Tal como sostienen muchos de Ixs
autorxs que hemos citado arriba, entiendo que la relacion de las personas con el espacio territorial
permite forjar vinculos identitarios fuertes y duraderos. Pero, para que esto suceda de formas
politicas més inclusivas y respetuosas, se necesitan categorias que habiliten practicas de autonomia
y auto-referencia, asi como relatos que habiliten las imdgenes del pasado (hasta hoy impensables)
sobre las trayectorias y experiencias mapuche respecto a la pertenencia al territorio. La
invisibilizacion y la exclusiéon que los mapas locales confirman cotidianamente impactan en las
posibilidades de decidir por si mismos y en las condiciones materiales de las personas mapuche. Por
eso aspiro a que las reflexiones de este capitulo sean un aporte a los proyectos ciudadanos que han
empezado a preocuparse por garantizar que las negociaciones en curso acerca de como entramar el
espacio de San Martin dejen de estar monitoreadas por las construcciones cartograficas que han

venido protegiendo los privilegios de las elites politicas y econdmicas.
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CAPITULO III
GRADIENTES Y ESTIGMAS

Para continuar el analisis de las construcciones locales hegemodnicas de la aboriginalidad, en este
capitulo me centraré en la produccion de estereotipos y sus efectos de sentido en la ciudad. Estas
imagenes del sentido comun sanmartinense suelen ser los cimientos sobre los que se suelen

construir los proyectos de interculturalidad local, y por eso, su relevancia en esta tesis.

Para introducir el tema, retomo la nocion clasica de Ervin Goffman (1989), de la identidad
estereotipada. Este autor nos revela la forma, casi automatica, en que las personas ponen en juego
los estigmas cuando evaliian a un otro como una persona estereotipada. Para Goffman, la nocion de
estigma refiere a un atributo desacreditador que, para que realmente opere de ese modo, necesita de
un “lenguaje de relaciones™ (1989). Esto es central para entender como los estereotipos devienen en
la conformacioén de una “identidad social” que es atribuida a las personas que son consideradas
como las “no-normales” (Goffman 1989). Cuando nos encontramos con una persona a la cual
reconocemos por su atributo estigmatizante, nos anticipamos a lo que realmente “es” anteponiendo
la identidad social que ya le fue atribuida y evitandonos el trabajo de reflexionar acerca de quién
realmente es, ¢ incluso menospreciando el lugar que tiene en el entramado social. Asi es como
Goffman llega a su definicion de estigma como una clase especial de relacion entre atributo y

estereotipo.

Luego de esta breve introduccién, me pregunto ;qué es lo que puede ser considerado como un
estigma? Para Goffman (1989), este se construye en relacion con los usos sociales de la raza, la
nacionalidad o la religion, y suele inscribirse en la percepcion estereotipada de algiin rasgo corporal.
El efecto del estigma, ademads, consiste en su capacidad para contaminar a todo el grupo de
pertenencia del estereotipadx y para fijar las distancias sociales en nombre de un “atributo
duradero” (Goffman 1989). Por ello concluye que a la persona que carga con un estereotipo se le
adjudicara un “papel estigmatizado en casi todas las situaciones sociales que le toque vivir y sera
natural referirse a ¢l como a un estigmatizado cuya situacion lo ubica en contraste con los

normales” (Goffman 1989:12)

3.1. El “olor a humo”
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Para poder reconocer estos atributos estigmatizantes o estereotipos que les fueron impuestos a Ixs
mapuche de San Martin de los Andes, tuve que desandar las percepciones sobre “lo mapuche” que
siempre habia escuchado pero que nunca habia problematizado o reflexionado. Este trabajo de
desandar los estigmas fue en cierto punto desafiante, puesto que dichos estereotipos no se
explicitan facilmente en los discursos del sentido comun. El dilema, para mi, fue el siguiente: como
estudiante de Antropologia, reconoci que yo habia sido socializada en concepciones estereotipadas
sobre ‘el mapuche”, pero no me resultd facil, a la hora de querer analizar la produccion de estos
estigmas, identificar los lugares etnograficos donde estos eran reproducidos en la cotidianeidad de
Ixs sanmartinenses. De esta manera, fue asi que, en mis auto-etnografias de la memoria--los dos
primeros encuentros con este estigma, transcurrieron muchos afios antes de incursionar en la

Antropologia.

En primer lugar, recordé que durante mis siete y ocho afios compartia algunas tardes en la zona de
“Lolen” donde mi tio guiaba cabalgatas. Si bien estas se presentaban publicamente sin una fuerte
impronta mapuche, el “segundo guia” pertenecia a la comunidad Curruhuinca y era ¢l quien
permitia que las cabalgatas se realizaran en sus territorios. Recuerdo que mi mama me llevaba a
conocer los maizales de algunas de las casas que estaban cerca de los caballos, como también a
conocer las casas por dentro. Ella me explicaba que, aunque contaban con cocina a gas, optaban por
hacer fuego al estilo fogon dentro de las casas para hacer ciertas comidas o para hacer las tortas

fritas que luego nos compartian. Entonces solia aclararme que “por eso el olor a humo™.

En segundo lugar, rememorando situaciones luego de esquiar en el Cerro Chapelco, donde los
refugios y confiterias del centro de esqui contaban con tachos de acero que funcionaban a lefia para
calefaccionarnos y secar nuestra ropa. De este modo, era recurrente el comentario -cuando asistia a
algin lugar o actividad una vez terminada la jornada de esqui: “si no fuera porque estaba vestida de
cerro (pantalon y campera de esqui), hubiera pensando que sos mapuche”, en referencia al “olor a

humo” que tenia.

Y por ultimo, recordé la entrevista que le hice a la secretaria de la Mesa de Protocolo Intercultural
cuando ya estaba orientada en mi trabajo de tesina. En esa ocasion ella me coment6 que se alegraba
por los cambios que estaban ocurriendo en los Ultimos cinco o seis afios, ya que a diferencia de lo

que se decia antes, ahora la gente empezaba a saber quiénes eran Ixs mapuche y a dejar de
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reconocerlos por la vestimenta o por ser del campo: “antes solo te podias dar cuenta que alguien era

mapuche porque tenia olor a humo”.

Asi fue como, por medio de este breve ejercicio auto-etnografico reconoci el “atributo duradero” al
que Goffman refiere. Dicho atributo, el “olor a humo ”, permitia reconocer la identidad social de las
personas mapuche, asocidndola a otras concepciones que reafirmaban el lenguaje social que se fue
construyendo alrededor de una modalidad de calefaccién y a veces de coccion, cuyo uso, por
supuesto, se extiende mas alla de las personas mapuche. Partiendo de este punto, reconstruyo,
entonces, las cadenas isotopicas que este atributo actualiza. En primer lugar, se suele asociar el
hecho de calefaccionarse a lefia con una desigualdad econdmica (cuando en realidad no siempre lo
es) sin problematizar sobre esta y asumiendo que ese indicador de “pobreza” es un diacritico de la
diferencia cultural. La presuposicion de que la falta de recursos econdmicos es algo propio de la
cultura y del ser mapuche facilita la invisibilizacion de los despojos y de los procesos
socio-historicos de subalternizacion y alterizacion con los cuales las personas mapuche han
convivido historicamente (Ramos 2015). Al mismo tiempo, y en segundo lugar, este atributo
refuerza el estereotipo de la ruralidad mapuche. La calefaccion a lefia opera en el imaginario
sefialando el hecho de que las personas mapuche Unicamente viven en los territorios de las
comunidades indigenas alejadas del acceso a la red de gas. El olor a humo confirma la supuesta
no-presencia mapuche en el ambito urbano. En tercer lugar, sentir en una persona el olor a humo
puede provocar una broma (como cuando yo estaba vestida “de cerro”) o reforzar un atributo
estereotipado asociando el olor a humo con ciertas vestimentas y con determinadas caracteristicas

fenotipicas.

Parafraseando a Goffman, pareciera ser que en ese mismo momento de percepcion del olor a humo,
ya se ubica automaticamente a la persona como paisana o mapuche. Entiendo que esta practica es la
que Diego Escolar (2005) sefiala como la puesta en ejercicio de un “fenomito”. De este modo
Escolar refiere a un tipo de racializacién que “naturaliza ciertas practicas culturales, circunstancias
sociales o experiencias historicas cuya historicidad y caracter social se borra para los actores
precisamente en el proceso que los inscribe” (Escolar 2005:79). Los rasgos fenomiticos —como los
olores, rasgos fisicos y vestimentas-- son producciones histdricas y culturales que se basan en
selecciones y asociaciones que siempre son arbitrarias. Pero el uso de estas marcas fenomiticas en
las relaciones sociales tiene efectos concretos y materiales, puesto que contribuyen a fijar

posiciones de clase, status, estructuras de dominacion y jerarquia. Como contrapunto, la
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anormalidad presupuesta en “tener olor a humo” refuerza el ideal de ciudadano sanmartinense como

urbano, blanco (descendiente de europeos) y de clase media-alta (no “pobre”).

En breve, el “olor a humo” es el atributo de una estereotipacion que, activada desde el olfato,
condiciona la percepcion y la adjudicacion de identificaciones en los encuentros. No solo da cuenta
de quién es aquel que huele asi y se ve de tal manera, sino también, y por ende, quién soy yo. En
précticas como estas entendi el modo en que se fue produciendo la dicotomia ellxs y un nosotrxs
con la que creci. A partir de estas reflexiones, entiendo que la identidad social estereotipada, tal
como ha sido definida por Goffman (1989), es el modo en que se reinscriben en un contexto

particular las formaciones mas amplias de aboriginalidad (Briones 1998).

Con esta idea en mente, desarrollo a continuacion como los procesos de estereotipacion reproducen
y confirman, con sentidos locales, las matrices provinciales, nacionales y globales de alteridad
indigena. A modo de exposicion, identifiqué cuatro ejes en los que se agrupan los estereotipos en
San Martin de los Andes. Aun cuando en la vida diaria estos se intersectan, a continuacion los iré
desarrollando por separado pero respetando, en el orden de aparicion, los gradientes de la

visibilidad aborigen en la localidad.

3.2. Mapuche “negado”

El primer estereotipo es el que impide el reconocimiento del mapuche en San Martin de los Andes.
Aunque es facil distinguir “poblados” o /of dentro de los que arriba denominé territorios turisticos,
no toda la poblacion mapuche de esta localidad se encuentra en esos parajes. Aqui es donde entra en
juego la categorizacion de Ixs negadxs, la cual tiene una estrecha relacion con los intentos de

borramiento abordados en la cartografia militar de los vencedores (ver I1.2.1).

Como ya anticipé, los discursos hegemonicos tienden a negar la identidad/adscripcion mapuche a
quienes no viven en los parajes rurales y viven en el centro urbano. Me centraré ahora en esta idea
en particular, para preguntarme ;En qué consiste el estereotipo desde el que se puede sostener que

la comunidad rural es el tnico lugar donde se puede ser legitimamente mapuche?

Entonces, mientras algunas personas no se reconocen como mapuche --aunque si sostengan que

algin familiar lo es porque vive en algin paraje--, hay otras que solo lo hacen en conversaciones
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privadas, como un refugio desde el cual hacer frente a la discriminacion y estigmatizacion en las
relaciones sociales mas publicas, y otras que reivindican publicamente su reconocimiento mapuche
aun viviendo en la ciudad. Entre estas formas de identificacion, se encuentran multiples situaciones
en las que la tension entre identidad valorada y estereotipada se elabora de modos diferentes. Para
ilustrar esto ultimo, voy a describir diferentes experiencias que, ligadas a la escolarizacion, nos
permiten aproximarnos a los modos en que ciertas trayectorias espaciales se encuentran mas

condicionadas que otras por los sentidos y los efectos de la estereotipacion.

Antes de comenzar con el analisis, menciono una particularidad local de las escuelas rurales o de los
parajes. Esta reside en que, si bien se distinguen por tener una educacion intercultural
—generalmente en concordancia con la vida en la comunidad--, solo alcanzan el nivel primario,
siendo inexistentes las secundarias rurales en San Martin de los Andes. Por lo tanto, Ixs jovenes que
finalizan la escolarizaciéon primaria y desean seguir con los estudios se encuentran con dos
posibilidades: ir al centro o comenzar en septiembre sus estudios en el secundario agrotécnico con
albergue cercano a la ciudad de Junin de los Andes. Algunxs jovenes de los parajes rurales me
explicaban que esta segunda opcidn resultaba atractiva porque podian “vivir su identidad sin tener

. . .16 ,
que ocultarla”. Al respecto, una maestra de la escuela primaria de Trompiil me decia:

hQ: 17 ’ , ;.
Siempre se fueron a “La Cruzada ”, pero ahora ademas es mas facil eso de anotarse de
. , 18 . :
marzo a septiembre en algin CPEM (...) para quedarse haciendo algo..no perder el ritmo...
después se van para alla. Alla no sufren la discriminacién que pasan en el centro (...) después nos

visitan y nos muestran sus boletines los que terminan bien...a ver si se llevaron materias”

(Conversacion personal, mayo 2018)

En una linea similar, pero en la otra orilla del lago, en el paraje Pil Pillg, una madre me comentaba

algo similar en relacion a su hija que recién finalizaba los estudios primarios:

16 Paraje Rural que se encuentra a unos 5 km en auto del centro de la ciudad, pero solo unos 20 min a pie de la costa
céntrica del lago Lacar. La zona a la que hago referencia se encuentra dentro de la Comunidad Curruhuinca pero el area
se extiende hasta compartir territorio con la Comunidad Caytn.

7 La cruzada es la forma a la que se refieren al CEI (Centro de Educacion Integral) que se encuentra a unos 10 km de la
localidad de Junin de los Andes. Se refiere asi debido al nombre que tiene la ONG que fundod y lleva adelante dicho
Centro de Educacion.

'® CPEM: Centro Provincial de Educacién Media de Neuquén

'% Paraje urbano pertenenciente a la Comunidad Curruhuinca, al que se accede por la ruta 40. Su punto mas cercano al
centro éste aproximadamente a 4 km del mismo.
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“Sabemos que es dificil pero es importante para ella seguir avanzando en sus estudios,

volver fortalecida en eso... yo no tuve una madre o padre que me insistieran para que termine mis
estudios... ella ahora puede ir alla que no tiene que ocultar quién es o de donde viene. Alla hay gente
de todo tipo, pero no se contaminan sus pensamientos como pasa con los que van a las secundarias
del centro, porque alla nadie le dice asi no se puede ser. (...) En el centro sigue el maltrato porque
piensan que si sos mapuche sos ignorante, o que no entendés porque estas callado y no hablas
mucho, y no les interesa que seas ignorante tampoco y alla ya saben. (...) mi sobrino va por el tercer

afio y va bien porque no se desconectan con lo que aprenden aca [paraje comunitario]”

(Conversacion personal, Febrero 2019).

En esta explicaciones, los enunciadores explicitan no solo el modo en que se espacializan los
estereotipos —““All4 no sufren la discriminacion que pasan en el centro”—sino también el modo en
que estos se encarnan como ocultamiento y desconexion — “ella ahora puede ir alld que no tiene que
ocultar quién es o de donde viene”. En estas situaciones, maestrxs, padres, madres y alumnxs
evaluan las opciones priorizando la continuidad con la escolarizacion rural y con las formas de vida
de la comunidad, evitando los quiebres implicados al irse a vivir a otra localidad y al escolarizarse

en otra modalidad de escuela.

Pero existen otros trayectos formativos que resultan de otras decisiones y prioridades. Algunxs
adultxs me explicaron que, sabiendo los esfuerzos que deben hacer Ixs jovenes en las escuelas
urbanas, las eligieron de todos modos porque consideran que los estudios son de mejor calidad en
el centro de la ciudad. Conversando con una madre que habia asistido a la escuela en su paraje, me

comentaba que habia decidido mandar a su hijo a una escuela primaria del centro por una cuestion

de “calidad’:

“Nosotros, porque mi hermano mas grande también llego a ir, salimos y nos iba re mal en la
escuela. En los tltimos afios vinieron maestras mejores, pero ibas a la secundaria del centro y estabas
re atrasado, y eso se asociaba a que éramos mapuche, pero era porque acd no nos ensefiaban nada.
Ahora eso estd mejor, y estan re acompafiados con el tema de la cultura los chicos, pero_después

terminan 7mo grado y que hacen con eso? (....) ahora como madre yo tengo que pensar en €so

también (....) ” (Conversacion personal, mayo 2018)
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Para esta madre la escuela rural acompana a Ixs nifixs respetando sus culturas y formas de vida,
pero al preguntarse “qué hacen con eso”, estd implicitando que, fuera del ambito rural, la cultura

mapuche no tiene ningun valor.

Las experiencias de discriminacion vividas en el ambito urbano fueron el topico central en otras
conversaciones. Una joven mapuche, que no solo hizo sus estudios secundarios en el centro sino
que continud con su formacidn superior también en San Martin, me contaba que, sin haber tenido
dificultades en el estudio, habia sufrido la desigualdad social en précticas sistematicas de

discriminacion;

“Yo lo pasé (...) en la escuela no te acompafan, no te reconocen que sos mapuche, o si pero
no les importa (...) Una vez me hicieron por parte de la comunidad un certificado para que no me
corra la falta para ir a la ceremonia del afio nuevo y me dijeron que la falta corria igual, nunca mas lo
volvi a hacer (...) directamente faltaba sin explicar (...) Algunos sabian [que es mapuche] otros me
preguntaban donde vivia y yo les decia [un barrio en el centro de la ciudad] entonces ni sabian que
venia de acd [paraje comunitario] y no pensaban que era mapuche... y sabian mi apellido (....).
Recién lo aclaré bien en 5to afio, ahi lo dije, esperé todo ese tiempo (....) Me paso el afio pasado que
una compaifiera dijo ‘ah porque los mapuche esto o lo otro que son ignorantes de su propia cultura’ y
otras cosas y solo éramos dos que éramos mapuche, y yo mire a mi otra compaiera y le dije, porque
decis eso? yo soy mapuche y estoy acé igual que vos estudiando y no me pudo decir nada, o que
bueno no eran todos... pero esas cosas te hacen ocultarlo, sino lo escondés es todo el tiempo sufrir

discriminacion (...) ”(Conversacidn personal, mayo 2018)

Como se desprende de este ultimo relato, la negacién no solo es un efecto perdurable y sostenido de
las cartografias hegemonicas que invisibilizan “lo mapuche” en el centro y lo refuerzan por fuera
del ejido municipal, sino también la estrategia que usan las personas mapuche para no sufrir una

constante discriminacion y evadir la estigmatizacion.

Considerando estos condicionamientos, entiendo que el borramiento de lo indigena en la urbanidad
se refuerza con las practicas discriminatorias que obligan a Ixs jovenes mapuche a negar su
identidad como refugio, frente a los efectos de la estereotipacion. El estigma es un poderoso
dispositivo del poder porque, difuminado en multiples y pequefios encuentros, produce la negacion
como un consenso. Esta ausencia acordada —en desigualdad de condiciones-- explica el porqué se

sostiene la paraddjica interculturalidad sanmartinense que casi no incluye a Ixs mapuche.
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Andrea Szulc (2015) aclara que la escuela ha tenido un rol central en la conformacion de la Nacion
que, para los Pueblos Originarios, ha significado la negacion y estigmatizacion de la propia
identidad y la prohibicién explicita o implicita de sus practicas (Szulc 2015). A esta afirmacion
agrego que, en San Martin de los Andes, la negacion adquiere la dindmica de estos cruces entre las
oposiciones visibilizacion/invisibilizacion y rural/urbano, y los trayectos escolares. Es en este
sentido que, para gran parte de las personas mapuche, no resulta sencillo resolver las tensiones
identitarias que surgen al transitar en la escolarizacioén. Esto abre un espacio para la reflexion acerca
de qué tipo de comunidad imaginarizan las escuelas. A saber al menos por los relatos transcriptos
en este apartado, las escuelas rurales habilitan los sentidos de pertenencia indigena —un nosotrxs
inclusivo en el que no se hace necesario ocultar la identidad mapuche—pero que Ixs mantiene
“apartadxs”. Por otra parte, las escuelas urbanas resultan ser dambitos mas hostiles, en los que la
permanencia en la escuela solo se sobrevive con estrategias de invisibilizacion, porque si se desea
hacer explicita la pertenencia al Pueblo mapuche, se reafirman las matrices de alteridad locales

donde el ser mapuche es una identidad estereotipada.

Para cerrar este apartado, quisiera ampliar el modo en que fui entendiendo la practica de la negacion
yendo un poco mas alla de como comencé a explicarla. Si bien para los sentidos dominantes los
legitimos mapuche —visibles—son los que viven en la zona rural, también es cierto que la
invisibilizacion es la estrategia elegida por 1xs mismxs mapuche que circulan los ambitos urbanos.
Ahora bien, el hecho de que el ocultamiento funcione como una estrategia de resguardo, evidencia
estructuras muy profundas de desigualdad. La no explicitacion de su pertenencia, no es un lugar
comodo para las personas mapuche ni una morada facil de ocupar. Este es uno de los correlatos del

accionar social de los estigmas.

3.3. Mapuche Politico

En este apartado me detengo en los usos locales de la afirmacion estereotipada que sostiene que “el
mapuche politico es poco auténtico”. Varios autores han sefialado la estrategia del poder de
culturizar ciertos rasgos o atributos para despolitizarlos y politizar otros para deslegitimar las
demandas culturales (Urban 1992, Briones 1999, Ramos 2003). En este sentido, los estereotipos
funcionan también habilitando ciertos espacios para la diferencia cultural pero clausurando en ellos

ciertas practicas y discursos, por entender que exceden los limites de los que se define por “cultura”.

57



Mientras el ‘“hacer politica” puede ser un atributo positivo para gran parte de la poblacion
sanmartinense, para las personas mapuche funciona como un estigma. Uno que opera de tal forma
que, en determinadas ocasiones, puede llegar casi al extremo del repudio. En los gradientes de la
inclusion y exclusion del otro indigena, la politicidad suele ser la vara con la que se mide el techo
de lo tolerable. Esto es porque ser mapuche y hacer politica no pueden ir de la mano en las

concepciones sanmartinenses de cultura, y el mapuche sélo existe como un ser cultural.

Durante los meses de puja por la creacion de la Mesa de Protocolo Intercultural --ver 1.2 y III.1-- y
durante el posterior debate por el izamiento de la bandera, quienes se posicionaban en desacuerdo
con estos proyectos siempre aclaraban que no tenian nada en contra de las comunidades mapuche,
que “las respetaban”, pero que esto era una “maniobra politica” que nada tenia que ver con las
comunidades. A medida que fui avanzando en mi investigacion, fueron cada vez mas las veces que
me encontré con comentarios como este: “;por qué te interesa eso? los mapuches ahora son
politicos, no saben ni su idioma pero estan figurando para hacer politica, para la plata facil, vivir del
canon de Chapelco y de los planes”. Lo méas paradojico fue darme cuenta que en los &mbitos donde
mas escuchaba estas aseveraciones eran precisamente los espacios estatales institucionalizados
como interculturales (p.e. la Mesa de Protocolo Intercultural del Concejo Deliberante o la Mesa de
Co-Manejo en el Parque Nacional Lanin). Esto me llevd a pensar cémo convivia la propuesta

politica intercultural con una vision tan negativa de Ixs mapuches que intervienen en la politica.

Empecé entonces por entender como se estaba pensando la interculturalidad entre Ixs funcionarios
que redactaban las normativas. En principio, estas Mesas apostaban, desde sus fundaciones, por la
creacion de espacios que, segun expresd uno de sus integrantes, promuevan, respeten y ponderen
los derechos diferenciales de las comunidades mapuche de Neuquén. Asi, y a modo de ejemplo, la
mesa de Co-Manejo entiende que: a través de la interculturalidad se promueve conciliar los usos
tradicionales de las comunidades originarias y los objetivos de conservacion del Parque,
comprendiendo y aceptando el vinculo indisociable entre la diversidad bioldgica y cultural
(PNL-2019). Esta declaracion nos muestra cémo el uso de la interculturalidad se restringe a una
conciliacion entre dos tipos de conservacion: la bioldgica y la cultural. Y de ella se desprende que la
intervencion de Ixs mapuche en la Mesa consistiria en dar cuenta de sus practicas tradicionales para
que, si no entran en conflicto con los objetivos de Parques, puedan ser aceptadas o incluso

promovidas. De este modo, las Mesas sostienen la interculturalidad a partir de una culturizacion
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previa del espacio politico. En relacion con estas concepciones de interculturalidad no es ya una
contradiccion que un funcionario del Estado sostenga que gran parte de los mapuche que participan
en estos espacios no son auténticos mapuche “no saben ni hablar su lengua” y que solo “figuran”
como tales motivados por intereses politicos y econdmicos. No obstante, para Ixs mapuche que
participan de estas instancias, y en vistas de la concrecion de proyectos que suelen ser entendidos
por Parques como culturales, tanto las negociaciones y los acuerdos, como los mismos proyectos
son de caracter politico. Mientras para Ixs funcionarios no es posible atn que Ixs mapuche
intervengan haciendo reclamos por fuera de los limites de la “cultura”, para estos ultimos la
intervencion en la Mesa estd motivada por el proyecto de transformarla en un espacio donde dirimir

con el Estado sus luchas politicas.

Conversando con uno de los Concejales de San Martin acerca de la Mesa y la interculturalidad, me
expreso su interés en mi tema de tesis debido a que consideraba que en San Martin “no hay politicas
publicas interculturales o quién las piense”. En esa misma conversacion, y rememorando su paso
por Parques Nacionales, me explicd que “las negociaciones para la Mesa de co-manejo comenzaron
en el afo ‘98 y solo le dieron lugar a la demanda mapuche porque quien era el intendente del Parque
y la directiva de ese entonces ‘no querian un Chiapas en Neuquén’ y por eso hicieron lugar”
(Conversacion personal, Agosto 2017). Esta sincera evaluacion confirma que la regulacion y el
control del accionar politico mapuche es parte de la agenda oculta de muchas de las politicas de

gobierno.

En esta pugna entre culturalizacion y politizacion de las practicas mapuche, la comunidad
Curruhuinca organizo sus liderazgos diferenciando las funciones del Longko espiritual/filosofico de
aquellas atribuidas al Longko Politico--volveremos a esta distincion en III.1--. Sin embargo, y hasta
el dia de hoy, esta puesta en valor del rol politico reconocido por la comunidad, no ha tenido lugar
en los espacios politicos del status quo sanmartinense. Por el contrario, el Longko politico ha sido el
blanco de numerosas imputaciones (por ejemplo, por administracion fraudulenta y defraudacion) y
de distintas calumnias de indole personal. Los medios locales hegemoénicos lo construyen como un
oportunista, ajeno a los intereses de su comunidad o como un empresario capitalista interesado en
acumular poder y dinero. Ademas, y como efecto derrame, esta deslegitimacion de la persona del
Longko politico recae también en la totalidad de la comunidad Curruhuinca e, incluso, se extiende
hacia todas las personas que se reconocen mapuche en San Martin. Independientemente de los

carismas y habilidades de cada cual, es muy dificil para una persona mapuche construir su rol en
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términos politicos y a contrapelo de la estigmatizacién, porque son casi inexistentes los lugares
habilitados en San Martin que permitan su empoderamiento sin estereotipacion o calumnia. El
estigma que recae sobre el mapuche politico ha tenido efectos concretos y negativos en las
posibilidades de movilizacién y de militancia, puesto que cualquier iniciativa de esta indole seria

siempre el accionar de un cuasi-delincuente o una mera expresion de “politiqueria”.
3.4. Mapuche Proyecto

Los estereotipos negativos suelen ser reforzados por otros en los que se seleccionan los ciertos
atributos indigenas valorados hegemodnicamente como positivos. Pero, en sus usos simultaneos y
contrapuestos se refuerza la regulacion y la administracion de la diferencia. Entre estos ultimos me
detendré aqui en el estereotipo del “mapuche proyecto”. En construcciones como esta —o la que
veremos en el siguiente apartado-- “lo ideal” es lo que adquiere mayor peso, direccionando el ser
indigena desde el deber ser y la moralidad neoliberal (Povinelli 2002)20. El mapuche proyecto
define un tipo de comportamiento econémico afin a las gubernamentalidades neoliberales. Esta
forma de estereotipacion es la que sostiene que las personas mapuche deberian contribuir con la
industria del turismo o la que afirma que si quisieran o si tuviera ganas, podrian vivir “bien”
iniciando emprendimientos econdmicos para “dejar de depender de los Estados” —ya sea nacional,

provincial o municipal— y, finalmente “dejar de lado los planes sociales”.

En esta direccion, los usos hegemonicos de la interculturalidad sanmartinense responden a lo que
Guillaume Boccara (2007) denomindé como el multiculturalismo neoliberal, un conjunto de
practicas y discursos institucionales que tienen como meta empoderar a los nuevos sujetos para que
tengan acceso a los mercados y que aspira a responsabilizarlos a través de la llamada participacion
social y del aprovechamiento de los distintos tipos de capital (cultural y social) disponibles. En esta
nueva direccion de la gubernamentalidad, ya no trata de borrar la tradicion cultural indigena a través

de un proyecto asimilacionista sino mas bien de hacerla participe del proceso de modernizacion,

“pero no cualquier tradicion, una tradicion funcional, reconstruida, reinventada y

refuncionalizada en base a la naturaleza de los nuevos proyectos de etnodesarrollo (...) Dentro de

2 Elizabeth Povinelli (2002) explica la moralidad neoliberal como una tolerancia transitoria cuyo propodsito es
minimizar las expresiones mas violentas del conflicto de intereses o, en otras palabras, como un tipo de tolerancia que
consiste en suspender transitoriamente los juicios dominantes de la politica con el propdsito de sostener la 16gica de la
competencia y de la diversidad.
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este nuevo marco ideoldgico de control pero también de entitlement o reconocimiento de algunos
derechos especificos, los indigenas son concebidos como grupos ubicados al margen del mercado.
[El objetivo de esos programas neoliberales] es capacitarlos y ‘marketearlos’ con el fin de poder
integrarlos a la nueva nacién de consumidores-ciudadanos a través de la creacion de la nueva figura

del indigena-proyecto” (Boccara 2007: 203).

Para ejemplificar esto ultimo quisiera sumar a este analisis una transcripcion de mis notas de
campo, las que tomé luego de participar en una de las reuniones de la Mesa de Protocolo
Intercultural durante el afio 2017. Este encuentro se llevd a cabo como se hacia todos los viernes a
las 9 am, horario pautado de las reuniones de la Mesa de Protocolo Intercultural. A raiz de que ya
antes habia comentado a Ixs ediles, como al Longko de la comunidad Curruhuinca y a la Secretaria
de la Mesa Intercultural, respecto de mi interés por este espacio institucional y algunas de mis
preguntas de investigacion, me invitaron a participar de las reuniones. Este es uno de los registros

que hice de esas reuniones:

Respetando el reglamento de la mesa, el dia miércoles, previo a la reunion, avise a uno de
los Concejales para que este avisara al Concejal a cargo de organizar el orden del dia para
entonces ser considerada en el cronograma del viernes. Esta modalidad ya se habia repetido en
reuniones previas donde también pude observar y participar en el funcionamiento de la mesa. Sin
embargo, aquellas veces me habian invitado a sumarme a eso de las 10 o 10:20 de la maniana, ya
que ‘la primera parte era mds formal y organizativa’. Pero esta vez me indicaron que estaba bien mi
presencia desde el inicio de la reunion. Entre los chistes por Ixs que iban sumandose mas tarde y se
les tildaba de haberse ‘quedados dormidos’ o de traer bizcochitos para disimular la tardanza,
comentaron sobre la semana transitada reflejando el buen trato que habia entre Ixs pocxs que
conformaban la Mesa. Una vez mas resultaron ser insuficientes para lograr el Quorum necesario, la
Mesa— acostumbrada a la falta de quorum— trabaja y se reune igual. Entre los temas que ese dia
se abordaron, uno cobro especial relevancia respecto a un proyecto turistico y geologico presentado
por el Secretario de Turismo en reuniones anteriores, pero que no contaba aun con el visto bueno de
ninguna de las dos comunidades donde se desarrollaria, estas son la Vera y la Curruhuinca. El
proyecto remarcaba asi la autonomia de sus territorios y el deseo de la gestion de esos espacios en
vez de la imposicion desde ‘arriba’ o desde el Municipio. Estd explicito en el Protocolo
Intercultural: para cualquier actividad a realizarse en territorio mapuche consentimiento previo,

libre e informado.

Hacia el final de la reunion, se volvio a retomar el tema del proyecto turistico y geologico y

a raiz de este, [el Longko de la Comunidad Vera] nos conté una anécdota mientras esperaba que [la
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Secretaria de la mesa] volviera con una declaracion para firmar. Dijo que recordaba cuando tenia
un trabajo cerca de Villa la Angostura por lo que viajaba seguido en el colectivo que iba por 7
lagos, que recordaba como la gente se levantaba y miraba por la ventana intentando ver a los
mapuches, ‘esperaban vernos con las plumas en la cabeza’ dijo, y que ‘y yo estaba ahi con ellos, a
veces sentado al lado de los turistas mientras preguntaban asi por nosotros’. Aniadio después que ‘es
importante que nosotros podamos si es que queremos vivir del turismo también pero en nuestros

propios términos” (Noviembre 2017).

El mapuche proyecto es un ideario que, hoy en dia, estd siendo plasmado en los vocabularios y
lenguajes de las propuestas del Estado y de las iniciativas de las comunidades, pero en la practica
sienta una vara inalcanzable sobre lo que se espera de las personas mapuche, de sus practicas
econémicas y de la relacion con el turismo. De parte del Estado —u otros organismos de
cooperacion--, se tiende a utilizar la participacion indigena pero sin considerar seriamente su
derecho a la autonomia y, muchas veces, suponiendo que lo que Ixs mapuche necesitan son
capacitaciones sobre como deberian operar. Para completar este analisis sobre las aspiraciones
hegemonicas que recaen sobre los proyectos politicos mapuche, afiado las declaraciones de un

Concejal respecto a este tema:

“No somos tan distintos como parecemos, el 90% de las herramientas que hoy usan las
comunidades originarias son las mismas que usamos el pueblo no Mapuche, las comunidades
originarias hacen pipi igual que nosotros en un inodoro, que no fue inventado ni por nosotros ni por
ellos, fue inventado por los europeos, andan en un auto igual que nosotros, que no fue inventado ni
por nosotros ni por los mapuches... visten ropas estilo europeo... hay mas cosas en comun que las
que nos separan, tenemos el 90% de las cosas en comun, aprovechemos ese 10% que tienen de
diferente que puede ser su musica, puede ser su vestimenta, sus cosas de costumbre.
Aprovechémoslas para venderlas. Ese es un poco el pensamiento que hay que incorporarles.
Entonces cuando un turista quiera ir a un alojamiento de una comunidad Mapuche, que el
alojamiento no sea un octogono como hacen ellos de paja con piso de tierra, que seria su costumbre
originaria, que el alojamiento esteé barbaro, que tenga somier, tenga plumon, que tenga TV si quiere,
que tenga alfombra, calefaccion con piso radiante. Las cosas comunes hacerlas bien, ensefiarle a la
comunidad que las haga bien al estilo y al gusto de su mercado que va a ser un mercado europeo, un
mercado americano, pero es un mercado de una gente de poder adquisitivo de buen gusto, que
apunten ahi, y después brindarle todo ese tipo de espectaculos y costumbres tipicas que ellos tienen,
que son este 10% que es la diferencia que es la que ellos tienen que tener como nicho”

(Sanmartinadiario.com 2016)
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Si bien entiendo que desde este discurso se pueden desprender diversas aristas para analizar, me
centraré¢ aqui en dos de ellas. La primera tiene que ver con la ldgica de “lo incompleto” que recae
constantemente sobre Ixs mapuche y sus proyectos. Desde esta es que se explicita que, para llevar a
cabo proyectos turisticos, a Ixs mapuche siempre les hace falta “algo”. Esa “falta” generalmente
refiere a una instruccion sobre negocios turisticos o sobre lo que el turismo necesita para trabajar.
Se desoyen otras maneras de entender los vinculos con el turismo, a las que el Longko Vera referia
como “en términos propios”. Conversando con una mujer que administra un camping en territorio

comunitario me explico lo siguiente:

“Si hiciéramos todo de cemento dafariamos a la tierra, por aca me pasa una vertiente.
Construi de cemento los bafios porque hay que ofrecer todo lo mejor posible, para que la gente esté
bien, pero dafia mucho. Ademads acé ya estan de cemento las casas que hicieron el gobierno. Uno lo
hace por necesidad, pero solo por necesidad no porque quiera” (Conversacion Personal, Febrero
2019)

En este sentido, no es tan facil como supone el Concejal construir edificaciones que respondan al
estilo y gusto del mercado europeo y americano. Las personas mapuche de las comunidades de San
Martin conviven con el turismo pero reelaborando —de formas heterogéneas entre si—Ias tensiones
entre lo que entienden como “términos propios” e instrucciones del Estado y del mercado. Incluso,
estos “términos propios” suelen responder a criterios, sentimientos y conocimientos muy dificiles
de contrariar, puesto que son constitutivos de modos muy profundos de ser y estar en el mundo.
Considero entonces, que existe una imposibilidad (o desinterés) del gobierno para registrar las
logicas diferenciales que operan en esos espacios comunitarios —que muchas veces son entendidas
como obstaculos para el desarrollo. La génesis de esta idea de proyecto es casi como un residuo
colonial, donde las distancias con respecto a los pensamientos mds occidentales aun siguen siendo
considerados incompletos. Aun apelando a una retérica de didlogo intercultural, esta vision sobre
las personas mapuche continua siendo completamente paternalista. En ella, el mapuche no es un
sujeto con agencia porque, como explica Boccara (2007), se los ve como grupos ubicados al margen
del mercado, a los que hay que capacitar y ‘marketear’. Incluso, las diferencias entre logicas e
intereses, son tratadas mas como resultado de sus idiosincrasias —son vagos e ignorantes—que como
posicionamientos politicamente enfrentados. En definitiva, detrds del estereotipo del mapuche
proyecto, yacen otros estereotipos que explican el recurrente fracaso de los proyectos. Estos
estereotipos subyacentes son los que confirman la idea hegemonica de que Ixs mapuche nunca
lograran ejercer la préctica turistica de un modo ideal, en tanto para hacerlo, debieran renunciar a

cualquier entendimiento que no sea econdmico, racional y occidental. Frente a este ideal imposible,
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los proyectos que perduran suelen ser los que permanecen indefinidamente en las etapas del
acompanamiento y de la instruccion por parte de quienes si sabrian sobre el mercado del turismo

(relacion que tristemente contintia siendo colonizante).

En San Martin de los Andes, el mapuche proyecto es la construccion estereotipada con las que las
elites locales y el gobierno buscan incluir a las comunidades en las cartografias turisticas y
conservacionistas descriptas mas arriba. Es parte de lo que O’Connor (1993) llama el “proceso de
capitalizacion de la naturaleza” o “conquista semidtica de la naturaleza”, donde el valor que el
territorio tiene por si mismo “cae bajo la dictadura de la produccion, de la visién econdmica y de la
ley del valor” (Escobar, 1999:88). Pero, en esta invitacion a formar parte, cual es el reconocimiento
y el respeto real por sus “propios términos” cuando se les pide que “brinden ese tipo de
espectaculos y costumbres tipicas que ellos tienen” o que “construyan como nicho de mercado ese

10% que les queda como diferentes”.

3.5. Mapuche tolerado

Como explica Mario Blaser, las diferencias aceptables son aquellas que pueden ser incluidas en las
politicas gubernamentales como “diferencia cultural”. Pero, agrega este autor, al ser asi planteada,
“la diferencia es solamente tolerada, y por tanto es pasible de ser juzgada, y expulsada del espacio
de la discusion politica, de acuerdo con las concepciones dominantes acerca del limite mas alla del
cual el respeto por las diferencias culturales deja de ser racional” (2013:3). En este apartado retomo
las ideas planteadas en los apartados anteriores, pero me pregunto especificamente cudles son los
atributos con los que se construye al “mapuche tolerado” en San Martin de los Andes. En este
ultimo grupo incluyo un conjunto de estereotipaciones cuya funcion central reside en sefialar el tipo
ideal de mapuche que podria ser incluido en la identidad sanmartinense. En el imaginario
dominante de la localidad, los hombres y mujeres mapuche que pueden ser “tolerado/as” podrian

ser clasificados en dos tipos de sujeto.

El primer tipo refiere a las personas o familias mapuche que parecieran no interferir de ningiin
modo con la vida sanmartinense. Son mapuche que “no molestan”, porque su Unica irrupcion en el
imaginario geografico y social esta limitada a ciertos mojones de “diferencia cultural” que, en todo
caso, cooperan con la produccion del capital folklorico de la localidad. Estos mojones pueden,

ademas, ser facilmente incorporados a las imagenes y narrativas turisticas de la zona. Aqui
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sobresale el “cartel permitido” de madera al costado de la rutas turisticas mas importantes para la
zona, donde se hace referencia a la venta artesanias, dulces y que, a veces, anuncia la existencia de
algin camping agreste (este ultimo es la forma menos tolerada por parte de hoteleros y
gastrondmicos ya que no sera un alojamiento “en regla”). Esta presencia es tolerada porque poco es
lo que se ve mas alla del cartel, el cual queda como tnica imagen, ya que las casas de las familias

que ofrecen sus servicios suelen estar “mas abajo” de la ruta, o adentro hacia la montana.

Me detendré brevemente en el contexto politico en el que se fue produciendo la idea de que estas
formas de aparicion podian ser “toleradas”. Una de las tnicas ordenanzas que pudo ser aprobada
por el Concejo Deliberante, y que fue trabajada y por ende propuesta por la Mesa de Protocolo
Intercultural, fue la Ordenanza N° 12074 hacia fines del ano 2018 llamada “Desarrollo y

funcionamiento de actividades comerciales y turisticas en territorio comunitario mapuche”.

Dicha ordenanza llevo dos afios de reuniones en el espacio de la Mesa de Protocolo Intercultural del
Concejo Deliberante y, siguiendo con lo expresado mas arriba, tuvo por objeto principal crear el
marco legal de funcionamiento y desarrollo de actividades comerciales y turisticas de las
comunidades mapuches dentro de su territorio comunitario, y en jurisdiccion de la ciudad de San

Martin de los Andes. Por actividades comerciales y turisticas enumeraron:

“cocina tradicional, comida tipica mapuche, expendio de alimentos y bebidas, elaboracion y venta
de dulces, cultivo y comercializacion de frutas, verduras y hongos, Lawen (medicina tradicional
mapuche), caminatas, actividades recreativas de invierno, cabalgatas, senderismo, observacion flora y

fauna, mountain bike”’ ”(Digesto Municipal, 2018).

Estas ideas, aunque planteadas como novedosas puesto que ayudarian a los proyectos turisticos
mapuche, no han producido ninguna innovacion con respecto las logicas ya instaladas. Casi veinte
aflos atrds las posibilidades o los proyectos permitidos eran los mismos. Tanto para los turistas
como para los mismos sanmartinenses, la presencia mapuche estd implicita en esos carteles de
madera que orillan las rutas. Un modo de estar que no produce conflicto y que, en el imaginario del

sentido comun, refuerza la idea de una presencia casi imperceptible.

2! Ordenanza N° 12074 Afio 2018 Desarrollo y funcionamiento de actividades comerciales y turisticas en territorio
comunitario mapuche. Publicacion : 09/11/2018 -- Boletin Oficial N° 579. Disponible
en:http://digesto.smandes.gov.ar/index_digesto.htm
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El segundo tipo de sujeto tolerado remite al grupo conformado por aquellos mapuche que trabajan
como mano de obra de las construcciones turisticas --como los aparts hoteles-- y/o como
empleados y empleadas en los hoteles y/o restaurantes. En el imaginario dominante se reconoce que
estos conforman una gran parte de la mano de obra sanmartinense y su aporte esencial para el
turismo. En una nota que un reconocido empleado hotelero envié al Secretario de Turismo y al

Intendente del Parque Nacional Lanin, y que --trascendi6 a los medios nacionales-- se decia:

“Lo peor de todo es que muchos no tienen conciencia que viven del turismo, igual que vos,
que yo, y que media ciudad, y no los cuidamos a los turistas, cada vez les damos menos atractivos,
menos servicios, menos opciones.... cuantos de la comunidad trabajan y viven del turismo? muchos,
conmigo algunos y desde hace muchos afios, pero cuantos en el cerro, en la gastronomia, en la
hoteleria en general, en las agencias, en el comercio, son muchos, pero saben que es la mayoria

. . . . . r .o, . 14 . 22 »
silenciosa y trabajadora, en cambio la minoria politizada y holgazana va por la plata facil  ” (Marzo

2017)

Esta nota, representativa de los discursos del sentido comun de San Martin, refuerza la idea de
tolerancia imperante en la localidad. EI mapuche permitido es aquel cuya presencia es importante
pero imperceptible (una “mayoria silenciosa y trabajadora”), y que no traspasa los limites de su
visibilidad (como lo hace la “minoria politizada y holgazana que va por la plata facil”). Esto tltimo
se clarific6 ain mas con un comunicado de la comunidad Curruhuinca en marzo de 2019, cuando
iniciaron un resguardo territorial en el paraje Pil Pil para evitar que la Administracién de Parques

Nacionales ponga en venta tierras en dicho territorio. En el comunicado expresan:

“En el afio 1937 (...) el territorio fue arrebatado por la fuerza a nuestra comunidad por

Parques Nacionales, incendiando nuestras rukas y empujando a nuestra gente a los pedreros,
dejandolos sin su territorio para terminar como marco de obra barata para la élite de los nuevos

‘propietarios’ (..) (Comunicado 6 de marzo de 2019)

Entiendo que los estereotipos que confluyen en las imdgenes casi invisibles del mapuche tolerado
tienen la impronta del turismo. Si bien las consecuencias o efectos de sentido de estas logicas

atafien a la poblacion sanmartinense en su totalidad, hemos visto que estas recaen con sus propias

2 En un primer momento estd nota fue publicada y compartida el 23 de Marzo de 2017 por el empresario en su
Facebook personal antes de que trascendiera a los medios. Su trascendencia se debid a que desde la comunidad
mapuche Curruhuinca respondieron en los medios, asi fue como luego fue publicada a nivel nacional en Infobae.com el
9 de abril de 2017.
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particularidades en los modos de vida de las comunidades mapuche. Puesto que la presencia
mapuche solo es tolerada en funcidén del turismo —en tanto diferencia cultural comercializable o
mano de obra—, es esta industria particular la que termina imponiendo su logica la hora de limitar y
regular los lugares disponibles para una aparicion autorizada. Considero que, detrds de estos
criterios de tolerancia, residen los estigmas con los que se fue forjando la idea interculturalidad en
San Martin, ya que, sobre este “tipo ideal” mapuche --inexistente, inalcanzable e incompleto
respecto a cualquier persona mapuche “real”--- se sientan las bases sobre las que se plantean los

didlogos y las practicas “interculturales” que se estan institucionalizando en la zona.

~

La decision de empezar la tesis analizando las perspectivas hegemoénicas de San Martin de los
Andes tuvo el propdsito de reponer parte del sentido comin dominante de la ciudad, porque
entiendo que este afecta de manera particular a Ixs mapuche de la zona. Es evidente que circular por
estos entramados espaciales y discursivos, reconociéndose como mapuche, no resulta una tarea
sencilla ni una experiencia poco dolorosa. En este marco conformado por las ideologias espaciales
y las narrativas oficiales del pasado, adquieren sus propias improntas las estigmatizaciones, los
estereotipos y los gradientes entre tolerancias e intolerancias con los que se producen las
aboriginalidades en San Martin. Como explica Goffman (1989), identificar el modo en que operan
los estigmas permite dar cuenta de los roles sociales que se imponen en los encuentros entre
personas y de la distribucion asimétrica de las posibilidades de ocuparlos de otros modos, de no
ocuparlos o de crear otros. En esta tesis sobre la institucionalidad de la interculturalidad en San
Martin, la nocién de estigma ademas de categoria analitica, es un punto de partida desde el cual

pensar qué tipo de relaciones y roles sociales se quieren construir.

Como hemos visto, la conjuncion de las narrativas historicas con las matrices de alteridad locales
han convergido en la creacion de otro mapa, el que transitan las trayectorias mapuche signadas por
ser subalternas respecto a otras trayectorias. En sus recorridos, las personas mapuche se encuentran
con una desigual posibilidad para hacerse legitimamente visibles como sujetos politicos y de
derechos, porque son pocos los intersticios autorizados desde los cuales fijar los sentidos propios de
sus recorridos. Esta asimetria adquiere caracteristicas particulares en San Martin donde el turismo
ha sentado las bases morales de los anhelos econémicos y politicos y de los lenguajes de contienda
disponibles (Roseberry 1997) tanto para las negociaciones del ser-juntos (Massey 2005) como para

enfrentar disensos.
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Fue motivo de esta parte de la tesina dar cuenta de las dificultades que deben enfrentar las memorias
mapuche para elaborar las pérdidas y las injusticias histdricas. Asi como también mostrar la
estructuracion hegemonica del espacio —a través de narrativas, mapas y estereotipos-- para que el/la
lector/a de estas paginas pueda inducir —al menos un poco-- las dimensiones subjetivas de las
consecuencias de oponerse al modelo econdomico del turismo, cuyas moralidades fueron
atravesando la vida cotidiana de las personas mapuche. Esta perspectiva se vuelve relevante en un
contexto donde se esta ensayando la construccion de una ciudadania intercultural --o que al menos
apela a esta en sus normativas. Para ello, es necesario tener presente que la construccion de
ciudadania implica tanto la inscripcion en proyectos politicos de participacion e inclusion, como
trabajos colectivos de memoria. Estas subjetivaciones politicas adquieren caracteristicas particulares
cuando se correlacionan con las trayectorias de grupos cuyos sentidos de pertenencia compartidos
son el resultado de diferentes procesos de exclusion, subalternizacion y alterizacion (Ramos 2016).
El proyecto intercultural que se estd llevando a cabo en San Martin de los Andes carga con todas las
tensiones que fueron descriptas en estos capitulos. Esas construcciones y sentidos hegemonicos
calan hondo en los usos locales de la interculturalidad y, por ello, su institucionalizacién sigue
reproduciendo las desigualdades y exclusiones --constitutivas y fundacionales-- de la identidad
sanmartinense. El dia de aprobacion de la Mesa de Protocolo Intercultural las comunidades

enunciaron en el recinto del Concejo Deliberante las siguientes palabras:

“Somos un pueblo que convive en este espacio territorial y lo tienen que reconocer...
nosotros nos auto-reconocemos y somos los que hemos puesto todo el territorio al servicio del
desarrollo de San Martin de los Andes. Y en funcion de eso... se tiene que reparar el dafio que se ha
hecho.... Minimamente uno de los procesos que se tienen que dar son de un debate sincero, sin
chicana politica... entre nosotros ...entre la sociedad mapuche y sociedad no rnapuche23 " (Palabras

del Longko de la Comunidad Curruhuinca, 19 de septiembre de 2014)

En este discurso con el que se inaugura la institucionalizacion de la interculturalidad municipal, el
reclamo mapuche es el de iniciar un debate sincero. Pensar la interculturalidad junto con las
personas cuyas trayectorias han estado signadas por procesos violentos de subordinacion y por la
discriminacion cotidiana, nos enfrenta al desafio de re-pensar las nociones y categorias tradicionales

con las que solemos referir a lo “politico™, la “justicia” y la “cultura”. El efecto ideoldgico de las

2 Registro audiovisual de la sesion de tratamiento para la creacion de la Mesa de Protocolo Intercultural de SMAndes
Patagonia: https://www.youtube.com/watch?v=4ui720v5uj4
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tachaduras ha consistido en deshabilitar la emergencia de imagenes del pasado que permitan
reelaborar y reorganizar los fragmentos que fueron quedando omitidos y silenciados, y asi, obstruir
también la posibilidad de comenzar a entender y poner en texto lo que sucedid, con vistas a una
intervenciodn politica efectiva. Sobre esto nos centraremos en la Parte III de la tesis, la cual intenta
visibilizar los procesos de memoria que, hoy en dia, estan buscando recomponer esos fragmentos en
tramas, luchas y silencios socioculturamente significativos para responder a los regimenes de

historicidad propios del lugar.
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PARTE III
LOS LUGARES QUE LA MEMORIA HABILITA Y LOS LENGUAJES PARA NEGOCIAR
UN SER JUNTOS

El dia en el cual finalmente se iz6 la wenufoye -el 10 de diciembre de 2014-, las autoridades
mapuche aclararon que la bandera representaba el reconocimiento al Pueblo mapuche, pero que
dicho reconocimiento no solucionaba ningun problema. Sin embargo, echo luz sobre las nuevas
formas en que las personas mapuche de San Martin comenzaban a impugnar los espacios
hegemonicos. Ya sea refiriendo a periodos que abarcaban cientos de afios o a las historias mas
recientes de sus abuelxs o padres, esos pasados se encontraban en el presente igual de cercanos, ya
que en palabras del saliente Longko de la Comunidad Curruhuinca, la accion colectiva de

rememeorar.”

“sirve para delimitar las metas que como comunidad, como Pueblo queremos ir logrando en
el futuro (...) Gente que a los 20 afios no queria confrontar con nadie, ahora entiende otras cosas a

sus 40 afios y entiende lo que nos han hecho” (Conversacion Personal, Mayo, 2016).

Entender “lo que nos han hecho” actualiza acuerdos entre las generaciones pasadas y las presentes
y, de este modo, un nosotros en el que, junto a las personas del presente estdn también Ixs ancestrxs.
Con estos sentidos, tanto la wenufoye, flameando en la plaza principal de San Martin de los Andes,
como la creaciéon de la Mesa de Protocolo Intercultural adquirieron el valor local de lugares

estratégicos para encauzar proyectos pendientes y metas autonomas de larga data.

Para explicar como entiendo aqui la practica de habilitar lugares disponibles como instalaciones
estratégicas, retomo la nocién de “movilidad estructurada” de Lawrence Grossberg (1992). Como
vimos en 1.2, las territorializaciones hegemonicas producen los mapas que organizan el material de
las practicas culturales y econdmicas con el que se conforman los lugares (Grossberg 1992:107). Es
ese espacio particular —conformado por cartografias yuxtapuestas y estereotipos—el que transforma
las trayectorias de las personas en “movilidades estructuradas”. Centrandome en la tension que esta
idea subraya, los siguientes capitulos de la tesis tratan sobre las formas en que las personas
habilitan, resisten o resignifican las distribuciones espaciales de inclusion o exclusion en la medida
en que circulan, conectan, atraviesan y se detienen en ciertos sitios. Ahora bien, para operar dentro

de esas geografias mas amplias de poder (Massey 2005), las personas mapuche deben acordar qué
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tipo de “ser juntos” estan construyendo en los lugares en los que se encuentran (en sus
negociaciones con el Estado). Como sostienen distintxs autorxs (Ranciere 1996, Butler 2002), se
trata de un “nosotros” que simultdineamente reflexiona y reivindica su desujecion y ensaya
subjetivaciones politicas alternativas. Por eso, “entender lo que nos han hecho” —en la temporalidad
que incluye a Ixs ancestrxs y en aquella en la que viven sus vidas—implica haber tomado
conciencia de la imposicién de un orden social como el Unico natural y racional, y en palabras de
Jacques Rancicre, de esa logica del poder que no solo distribuye los cuerpos en el espacio,
otorgando visibilidades e invisibilidades, regulando los modos de hacer y de decir, sino que,

ademas, dificulta esa tarea de des-naturalizacion.

La Mesa de Protocolo Intercultural es uno de esos lugares disponibles a través de los cuales el poder
administra las diferencias que decide “tolerar” (Povinelli 2002). En este sentido, pertenece al &mbito
del orden establecido en San Martin de los Andes, esto es, a la logica del poder que distribuye y
delimita las formas de aparecer en la escena politica. Sin embargo, la Mesa de Protocolo también es
habilitada por las personas mapuche que la ocupan de modos diferentes a los esperados. Como
vernos en esta parte de la tesis, esto resulta de un trabajo colectivo de memoria a partir del cual
ciertas demandas y determinados intereses de las autoridades mapuche buscan poner en cuestion las
logicas dominantes de la “politica indigena” y cuestionar la supuesta igualdad que la
interculturalidad proclama, con el fin de hacer escuchar sus propias experiencias y palabras respecto
a la desigualdad vivida. Como destacaba el Longko unos parrafos mas arriba, es la memoria la que
permite ver “la verdad” acerca de las relaciones que los trajeron hasta el aqui y el ahora. Trabajar
colectivamente la memoria permite, también, empezar a crear un vocabulario diferente: “uno de la
acomodacion local, uno que orienta derechos de presencia y confronta el hecho de la diferencia, el

cual es irreductible a una politica de la comunidad” (Amin 2002, en Massey 2005:153-155).

Me pregunto, entonces, por los principales efectos politicos de las movilidades estructuradas de los
militantes mapuche de San Martin de los Andes. Por un lado, la produccion de encuentros de
negociacion para discutir un “ser juntos” (Massey 2005) que responda a los sentidos locales (2016
Manzano y Ramos 2015, Briones y Ramos). Esto serd abordado en el capitulo I, mostrando como
los y las mapuche que participan de la Mesa de Protocolo Intercultural re-acenttan los significados
respecto al consenso y el disenso a partir de reflexiones recurrentes e iterativas sobre las practicas

mapuche Ngiitramkan y Kirie rakizuam.
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Por otro lado, la produccion de proyectos politicos en los que la interculturalidad, lejos de ser un
discurso estatal, es uno a ser habilitado desde la memoria. Como veremos en el capitulo II de esta
parte de la tesis, la interculturalidad no es tanto la manifestacion de una alianza politica con el
Estado, sino la oportunidad de priorizar las alianzas mapuche con Ixs ancestrxs en los espacios de

negociacion estatal.

En breve, esta parte de la tesis pone en un primer plano la memoria, y sobre todo, las formas en que
se trabajan recuerdos y olvidos desde subjetividades politicas que buscan definicion en contextos de
subordinacion y alterizacion. Los grupos subordinados suelen recordar desobedeciendo los
encuadres hegemoénicos de memoria (Pollak 2006) y, a veces, también resquebrajando ciertas
versiones dominantes sobre el pasado. Esto ocurre mayormente en momentos de peligro (Benjamin
1987), cuando las versiones sobre el pasado que estan conviviendo en conflicto en el presente se
hacen explicitas. Siguiendo a Walter Benjamin (1987), los siguientes capitulos tratan acerca de
como los y las mapuche fueron controlando los sentidos del pasado y la seleccion de los recuerdos
para impugnar las apropiaciones que, de esa memoria, fueron haciendo los sectores dominantes de

San Martin.

Sera motivo de las paginas que siguen reconstruir como, desde la memoria, las comunidades
mapuche van habilitando lugares y empoderando sus trayectorias y proyectos politicos teniendo
como interlocutor al Estado en sus diversas presencias (Manzano y Ramos 2015). En este marco,
entiendo que la memoria permite iluminar los quiebres —es decir, las desujeciones o
desidentificaciones con respecto a los lugares acostumbrados— desde los cuales construir un “ser
juntos” que tanto pueda negociar con, como enfrentar “al Estado”. Por lo tanto, y como veremos a
continuacion, estos quiebres, por momentos, no seran ni tan visibles ni tan disruptivos, puesto que
el hecho de identificarlos como desacuerdos y darles determinados sentidos responde a
articulaciones complejas y a decisiones especificas sobre qué espacios habitar, y sobre la

importancia o no de re-habilitarlos para otros fines.
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CAPITULO1
NGUTRAMKAN Y KINE RAKIZUAM COMO EL LUGAR DEL DISENSO/CONSENSO

Al hablar de politica mapuche en contextos interculturales institucionalizados, debemos hacer
mencion a los procesos de comunalizacion que se involucran, distinguiendo ciertos
posicionamientos como mapuches y no mapuches. Es alli donde la memoria toma protagonismo y
se vuelve central en este capitulo. Reflexionaremos, por un lado, respecto a los procesos de
recuerdo y olvido en relacion a la Mesa de Protocolo Intercultural. Y, por el otro, a los “topes” o
quiebres que aparecieron en este espacio estatal a medida que las comunidades mapuches fueron
ocupandolo desde sus propios marcos de interpretacion. Para ello me guiaré por la premisa
planteada por Claudia Briones, quien explicita que no existen recetas interculturales para resolver
los reclamos (Briones, 2014:50), y que, por esta razon, en cada caso especifico debemos identificar
y recorrer las negociaciones, consensos y disensos entre ciudadanias que comunalizan el “nosotros”

de modos diferentes.

Con el fin de responder a las demandas de la aboriginalidad sanmartinense, las comunidades
mapuche deberian cumplir ciertos requisitos de ancestralidad “necesarios”: demostrar ocupacion
ancestral en el mismo lugar donde se encuentran y, una continuidad con la cultura ancestral,
medible en grados de competencia en el mapuzugun. Pero, como explicamos en la parte anterior de
la tesis, estas evidencias terminan de certificar la autenticidad mapuche cuando, al mismo tiempo, se

puede demostrar haber llevado una vida “tradicional” no-politizada.

El “mapuche politico”, entonces, es aquel que --desde la mirada hegemonica y a partir del momento
en que “irrumpe” en el escenario de la politica-- es acusado de “cortar el armonioso devenir del
didlogo intercultural”; un didlogo que, para el sentido comin dominante, “siempre existié en San
Martin de los Andes”. Aunque en los ultimos afios ya no es posible negar o invisibilizar la presencia
del “mapuche politico” en las escenas diarias de la politica sanmartinense, sigue siendo un
presupuesto compartido que se trata de alguien que es “menos mapuche que los demdas”. También
suele decirse que los mapuches son “re politicos”, cuando “no saben ni hablar su idioma”, e
“inventan” las tradiciones para hacer usos de los derechos indigenas diferenciales y, sobre todo,
para perpetuar su subsistencia en base a “los planes que entregan los Estados” (como fue

mencionado I1.3) ya sean nacionales, provinciales o municipales.
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Si anteriormente vimos coOmo las construcciones de aboriginalidad locales (Briones 1998) se
articulan con ciertas identidades sociales estereotipadas (Goffman 1989), ahora nos centraremos en
entender como al espacializarse en ciertos lugares institucionales habilitan circulaciones no
esperables y enfrentan proyectos politicos no contenidos. Al ocupar el espacio de la Mesa, los
posicionamientos mapuche se vuelven mas visibles mientras sus propias definiciones de

aboriginalidad adquieren mas presencia y legitimidad en los discursos publicos.

Aun cuando en el desarrollo de la Mesa de Protocolo Intercultural se fueron poniendo en evidencia
las exclusiones reproducidas por los mapas y los estereotipos circulantes en San Martin, también se
fue develando su ubicacion estratégica (“dentro del Estado”) para (re)crear los vocabularios
habilitantes de la mapuchidad y de la politica. El discurso de Ixs concejales y funcionarixs del
gobierno, en sintonia con el sentido comun circulante en la localidad, suele denunciar que la Mesa
legitima a su principal ocupante, este es, al “mapuche politico”. Pero, por el mismo hecho de estar
siendo ocupada —y de formas especificas—por las autoridades y representantes mapuche, también
es cierto que esos discursos y sentidos empiezan a adquirir otros acentos. En la medida en que Ixs
mapuche fueron circulando y sosteniendo lugares de reconocimiento en el Estado —aun poniendo en
cuestion el alcance de ese reconocimiento--, la idea del “mapuche politizado” fue incorporando

nuevas cadenas de sentido.

En los apartados siguientes abordaré las discusiones que, durante estos afios, se desarrollaron en la
Mesa. Esta no solo tuvo que definir en cada oportunidad qué es lo que se iba a entender como
“interculturalidad”, sino también dar procedimiento a las practicas de acordar y de disentir. En tanto
entiendo que la interculturalidad es un proceso de definicion siempre en marcha, es mi supuesto de
partida que indagar acerca de la puesta en practica de la interculturalidad es preguntarse por las
tensiones, las contradicciones y las negociaciones que esta habilita en un determinado momento y

lugar.

William Roseberry (1994) nos llamo6 la atencion acerca de como los subordinados deben adoptar
formas y lenguajes de la dominacion para que sus reclamos sean escuchados y registrados, e,
incluso, para lograr redefinir los ejes con los que se organiza la disputa. En esta linea, me interesa
comprender codmo se fueron negociando esos lenguajes de contienda, particularmente las distancias

de los “topes tolerables” desde la vision oficialista de la interculturalidad. Para hacer foco en el
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campo de fuerzas en el que se inscribe la Mesa, me pregunto, ;como se fueron orientando los
consensos y los disensos para habilitar ciertas disputas o discusiones, y a la vez, negar y clausurar

otras?

A fines de afio 2017 participé de unas de las reuniones que se realizaban de la Mesa de Protocolo
Intercultural. En aquel contexto—y haciendo referencia a la escalada de violencia y represion hacia
el Pueblo mapuche que habia ocurrido en las provincias de Rio Negro y Chubut durante aquel
aflo— quienes participaban de este espacio me preguntaron sobre el “clima politico” en “la zona de

Bariloche”:

“Me preguntaron si estaba muy dificil el clima en la zona de Bariloche, y les comenté que si,
que venia todo complicado, sobre todo por las cuestiones de la “RAM” y los medios de
comunicacion masivos. La mayoria fue comentando, al respecto, como el modo en que “la cuestion
mapuche” estaba siendo tratada por los medios nacionales iba afectando sus vidas militantes y las
formas locales de hacer politica. El abogado de la comunidad mapuche Vera comento que vio como
en un informe televisivo, mientras hablaban de la “R.A.M” y el terrorismo mapuche, pasaron
imagenes del Longko de la comunidad Curruhuinca. Todxs nos reimos --quizas para sortear el
momento incomodo-- y para centrarnos luego en comentarios sueltos sobre la falta de informacion
y sobre la irresponsabilidad de quienes hablaban pubicamente sin saber. Finalmente, y con mas
énfasis, Ixs concejalxs argumentaban que acd [San Martin de los Andes] era imposible llegar a una
situacion como la de Chubut, porque nunca se llegaria a esos ‘quiebres’ gracias al didlogo y a

espacios como ‘estos’, --en referencia a la Mesa--.” (Registro de la Mesa de Protocolo Intercultural,

2017).

Fue luego de este intercambio, y en relacion con lo conversado, que tanto los Longko como Ixs
referentes mapuche que participan de la Mesa de Protocolo plantearon la importancia de un
protocolo politico orientado a la busqueda de consenso. Si bien este tema ya habia sido abordado en
otras conversaciones, a la luz de las “malas convivencias”, adquiria nuevos matices. Las formas
politicas mapuche, explicaban las autoridades de las comunidades, estan basadas en el arte o la
habilidad para llegar a un consenso. Para entender este arte, nos centraremos en las concepciones de

Kirie Rakizuam y Ngiitramkan.

1.1 Sobre el Consenso y el Kifie Rakizuam
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En la Mesa convergen trayectorias con practicas y modos muy diferentes de hacer politica entre si.
Es desde el encuentro entre estos recorridos tan divergentes que hubo que negociar y construir el
reglamento para el funcionamiento de la Mesa de Protocolo Intercultural del Concejo Deliberante
de San Martin de los Andes. En dicho documento, el Articulo 2° “Quoérum para decisiones del
Anexo [: Ordenanza 10563 del Afio 2015” establece que: “En el marco de la Interculturalidad, las
decisiones deberan adoptarse en primera instancia a través del CONSENSO™ de todos los

integrantes de la misma” (Archivos de la Mesa de Protocolo Intercultural: §)

En muchas de las conversaciones mantenidas en la Mesa, el consenso fue un topico central, como
ocurrid cuando en una reunion de trabajo pregunté acerca del funcionamiento de un protocolo

intercultural. Nuevamente transcribo mis notas de campo:

“En la reunion de hoy, el funcionario que representaba al ejecutivo, y que durante el
gobierno anterior habia sido el unico concejal del MPN” en apoyar la creacion de la Mesa se
explayo bastante explicandome el recorrido que, desde su punto de vista, la Mesa habia tenido para
llegar a como se encuentra en la actualidad. Aniadio que primero ‘los Longko tuvieron que arreglar
sus quilombitos por fuera para que funcione la Mesa’ y paso a explicarme sobre la logica del
consenso. Me dijo que desde ese posicionamiento: ‘no hay lugar, ahi, para venir y decir no y
quedarse ahi. Entonces ya venis predispuesto diferente’. Siguiendo con su exposicion, me ejemplifico
su experiencia desde el ejecutivo tratando de dialogar con otros gremios de trabajadores, para
finalmente resumir lo que él entendia por consenso. Parafrasedndolo, comento que el consenso sirve
para que no prevalezca el ejecutivo y el Concejo por sobre las comunidades. Porque si no serian
unicamente dos votos mapuche. Ademas, agrego que la mesa permitia que no sea necesario ‘llevarse
bien con el intendente de turno para que las comunidades accedan a lugares para reclamar, por
ejemplo, o para su crecimiento’. Cuando el funcionario iba a continuar con su relato, uno de los
Longko lo interrumpio y serialo que para ellos el consenso es importante para que se respeten las
formas tradicionales de los mapuche respecto al tratamiento de ciertos temas. Luego de escuchar
esto, el funcionario continud su fundamento con respecto a la importancia del consenso y de la Mesa

como pionera respecto a la cuestion intercultural. Sin embargo, otra vez, el Longko interrumpe el

*Este consenso engloba lo que desde la Mesa se entiende como el protocolo de funcionamiento y, mas exactamente,
como el mandato implicito de no privilegiar las logicas “huincas” (Archivos de la Mesa de Protocolo
Intercultural:1)--como vimos en 1.2.1--en la toma de decisiones. El articulo 2° del Anexo I también regula que, en caso
de no haber consenso se someteran al esquema de votacion de la siguiente forma: “las comunidades mapuche deberan
encontrar el consenso necesario y su opinion tendra una validez de 3 votos, concejales votacion interna por dictamen de
mayoria, minoria o unanimidad por 2 votos y Ejecutivo Municipal 1 voto” (Archivos de la Mesa de Protocolo
Intercultural: 8).

2 Partido Politico “Movimiento Popular Neuquino”.
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discurso del funcionario. El Longko de la comunidad Curruhuinca especifico que todo lo que estaba
diciendo esta persona ocurria después de varios aiios y gracias a que las comunidades mapuche
reclamaron por un espacio asi. También destaco que en Chos Malal existe una Mesa similar, solo
que funciona por votos. Asi, el Longko de la comunidad Vera también agrego su opinion al
argumentar que la importancia de este espacio tambien reside en que muchos arios se vivieron bajo
las logicas de la politica que ‘puede funcionar y estar bien para los de San Martin, pero no para los

mapuche’ (Registro de la Mesa de Protocolo Intercultural, julio 2017).

De este modo se distinguen dos formas de llegar a una decision colectiva, la mayoria por votos y el
consenso. Este ultimo implica, desde el punto de vista del funcionario no mapuche, una
predisposicion diferente, en tanto no basta con votar “si” o “no” ante alguna iniciativa, sino
defender, argumentar y aceptar cambiar de opinion en el transcurso de los intercambios. Esto no
solo implica una temporalidad y puesta en valor diferente de la “negociacion”, sino que, teniendo en
cuenta el énfasis de los Longkos, se trata de un reconocimiento necesario y estructural para
cualquier proyecto de interculturalidad: la puesta en valor de la l6gica politica mapuche. Mientras
que en el espacio del Concejo Deliberante todo lo que atafie a lo legislativo se decide mediante el
voto de Ixs Concejales, lo que en la Mesa se pone en primer plano es el consenso. A medida que fui
participando de las reuniones de la Mesa, y escuchando los argumentos de los Longkos al respecto,
entendi que la centralidad del consenso reside para ellxs en la posibilidad de romper con la
imposicion de las ldgicas politicas con las que historicamente tuvieron que lidiar. Esto es, dejar de

depender de la voluntad de intendentes, concejales o funcionarixs para encauzar ciertos proyectos y

demandas, obligandoles a escuchar, comprender y llegar a ciertos acuerdos.

Subrayando este punto, un funcionario no mapuche explicaba que hablar de consenso implica a
priori entender que la Unica via posible de negociacion y decision es la del didlogo. Pero también el
consenso hace referencia a lo que méas de una vez me han sefialado distintos referentes
mapuche—aun cuando de quien lo oi primero fue del Longko de la Comunidad Curruhuinca en una
conversacion personal—sobre la cantidad de tiempo invertido en los pasillos del Estado, esperando
a que algun funcionarix estatal escuche lo que Ixs mapuche fueron a reclamar. El Longko de la
comunidad Vera refiere a esas largas esperas en los pasillos cuando contrapone el consenso a los

recorridos y las logicas que caracterizan su experiencia con “la politica” estatal.

Ahora bien, el consenso no es un acuerdo al que se pueda llegar con facilidad. Segin me

explicaron, algunas decisiones demoran meses antes de ser redactadas en una ordenanza. A este
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“tire y afloje” se le suma uno de los principales inconvenientes que atraviesan Ixs mapuches que
participan de la Mesa, esto es la falta de quérum con la que tienen que enfrentarse recurrentemente.

Introduzco un registro de campo para ilustrar esto ultimo:

“El 27 de septiembre de 2017 se va a debatir en el Senado de la Nacion la prorroga de la
Ley 26.160 de Emergencia Territorial Indigena. Hoy, viernes 22 de septiembre fui a la reunion de la
Mesa, donde asistio uno de los Senadores del FPV o ahora Unidad Ciudadana, con toda la comitiva
de SMA [ex concejales, ex intendente, funcionarixs]; lo cual etnograficamente hablando sirvio
porque nuevamente explicaron el funcionamiento de la Mesa, la importancia, etc. (....)
Al final de la reunion, algunxs de los referentes mapuche iban a acudir el miércoles 27 a Buenos
Aires a acompariiar la sesion en el Senado. De este modo, y teniendo en cuenta los temas que fueron
abordados respecto al estado de vulnerabilidad de algunas comunidades al norte de Neuquén,
decidieron sacar una “Declarativa” dirigida al “Honorable Senado de la Nacion”, que dejase por
escrito, que la Mesa de Protocolo Intercultural se declaraba a favor de la prorroga de la Ley.
Mientras comenzaba la redaccion de la nota, y se informaba a la secretaria de la Mesa para que la
transcriba y la imprima, fue ella quien cuestiono si podian llevar a cabo tal declaracion puesto que
la Mesa se habia reunido sin haber reunido el quorum -como generalmente hacen. Segun la
secretaria, el resto de las personas que no habian acudido a esa reunion aquel dia [I1xs otrxs
representantes Concejales de los demas bloques] podrian tranquilamente reunirse y sacar una
declarativa también. Al fin y al cabo, lo que se estaba poniendo en evidencia es que la falta de
quorum afecta incluso a aquellas cuestiones que pueden parecer minusculas, pero que ataiien a los
temas de las comunidades indigenas que participan en la Mesa. Ademds, pensando desde una
lectura de archivo, y para darle entidad al topico que mas tiempo se discutio en esa reunion, era
importante también que quede dentro de los documentos o archivos de la Mesa. Desde el desalojo de
Agosto en Pu lof en Resistencia, Cushamen, Chubut habia un gran consenso que esta ley era la
estrategia ante la violencia impartida por las fuerzas represivas del Estado, y como tal, debia
continuar.
A esta situacion se sumo un hecho ocurrido unos dias antes y que genero malestar y enojo por parte
de las comunidades que participan del espacio. En esa misma semana, un funcionario del gobierno
municipal (en ese entonces el Secretario de Cultura) escribio una nota para el diario Clarin sobre
“la interculturalidad” y la firmo como integrante de la Mesa de Protocolo, pudiendo asentar a nivel
nacional su postura y vision historica del Pueblo mapuche en la zona, la cual fue muy cuestionada.
Esta situacion evidencio la logica particular que existe detras de este escenario supuestamente
intercultural. Una tematica como la prorroga de la Ley, que realmente atarie a la Mesa, que puede
tener repercusiones para otras comunidades del lugar, que involucra lo legislativo, no puede

siquiera ser declarada por la falta de quorum, pero si puede un funcionario municipal, sin
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consentimiento de Ixs integrantes de la Mesa, firmar una nota en nombre de la misma y cuyo tema

fue cuestionado y rechazado” (Registro de la Mesa de Protocolo Intercultural, 22 de

Septiembre de 2017)

Me pregunto entonces, /cudles son las ldgicas politicas que estan operando dentro de este espacio?
(Qué temas son politicamente correctos conversar en la Mesa y qué topicos desbordan el horizonte
de lo tolerable desde la vision local de “interculturalidad”? ;Cudles son los roles de las distintas
partes y qué lugar hay entre ellas para la escucha y el consenso? ;Qué nociones de consenso estan

funcionando en este espacio?

Entre Ixs mapuche es frecuente oir que “durante los trawiin (reuniones politicas) se parlamenta por
dias”. De esto modo, no s6lo ponen en valor el uso de la palabra, sino que agregan: “asi, sin apuro y
escuchandose, hacian politica los ancestros” (comunicacion personal, 2018). En contraposicion,
acusan a las formas winkga de hacer politica de no circular la palabra y de no predisponer a Ixs
participantes a ser pacientes para oir lo que las distintas personas trajeron al encuentro para contar.
Para llegar a estas conclusiones, las personas mapuche de la Mesa recurrieron a la memoria, y
encontraron la palabra para nombrar la logica politica que llamaban consenso. La modalidad del
consenso en la Mesa de Protocolo Intercultural serd mejor entendida, dicen los Longkos, a la luz del

i)

sentido que en mapuzugun se nombra como “Kirnie Rakizuam”.

Desde hace tres afios que me encuentro en el procesos de aprendizaje del mapuzugun—y todo lo
que ello implica26. Es a partir de esta experiencia que intentaré explicar qué he aprendido y por ende
entendido sobre el Kirie Rakizuam, esperando que sirva como categoria nativa para profundizar en
la politica mapuche y en las formas de enmarcar los didlogos entre distintas presencias estales y
sectores del Pueblo mapuche con perspectivas heterogéneas. La palabra kirie remite a uno mientras
que rakizuam es generalmente entendido como pensamiento. Por lo cual se la suele traducir como
“un solo pensamiento”. Sin embargo, es posible continuar desglosando la palabra rakizuam y
separar, por un lado, raki (raiz del verbo rakin) que significa contar y, por el otro, zuam que da

cuenta de lo que pertenece al adentro de unx —lo que podria incluso asociarse a la idea de

% Hago esta aclaracion para hacer explicito que no estoy afirmando una tinica traduccion de esta categoria, sino que
utilizo lo aprendido hasta este momento para sumar una mirada analitica distinta a este proceso, desde el mapuzugun. El
aprendizaje del idioma implica mas que aprender meramente las palabras, especialmente si lo enmarcamos en las luchas
interculturales. Este proceso de aprendizaje ha provocado en mi un deslocamiento de mi subjetividad en tanto habitante
de este territorio que habla y entiende el idioma. A la vez que, permite a quienes lo aprendemos, adentrarnos en marcos
de interpretacion que por mucho tiempo fueron silenciados.
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subjetividad. De este modo, rakizuam podria ser entendido como “contar el zuam”, la manifestacion

0 puesta en palabra de la subjetividad, o de asuntos, cuestiones y temas que atafien a cada unx.

Aun cuando la mayoria de las veces Kirie Rakizuam se traduce como un solo pensamiento, la
expresion Kirie Rakizuam es usada para explicar la 16gica mapuche de hacer politica porque permite
poner en relieve el esfuerzo de llegar a un consenso entre distintos pensamientos. Ademas, segin
me explicaron distintas personas con las que conversé al respecto, se pueden consensuar tanto los
acuerdos como los disensos, porque se pueden compartir, por ejemplo, las siguientes afirmaciones:
por un lado, que hay muchos aspectos disimiles y separados en los modos de entender un
determinado evento o proceso; por el otro, que entre esa multiplicidad de experiencias y
posicionamientos, algunas deberian ser puestas en discurso colectivo y hacerse publicas. Para el
caso particular de la Mesa de Protocolo Intercultural, Kisie Rakizuam fue primero una demanda de
funcionamiento y, luego, un atributo clave sin el cual no seria posible que la Mesa funcione. Con
estas palabras en mapuzugun, 1xs participantes de la Mesa recentraron el devenir de la
interculturalidad en condiciones de igualdad mas estructurales que la mera participacion de
mapuches en un espacio oficial, o un didlogo entre personas de diferentes culturas. Las autoridades
mapuche apostaron, desde su génesis, a cambiar los pisos dominantes de interlocucion, habilitando
un lugar de negocion por fuera de las logicas wingka de la politica. Claudia Briones (2014) se
pregunta como a través de los disensos se pueden problematizar e incluso ampliar los acuerdos
vigentes que fuerzan a ciertas convivencias de modos asimétricos. Haciéndome eco de esta
inquietud, ;se podria afirmar que los disensos son indicadores de que dichos pactos en alguna
medida fallaron? En esta clave de lectura, los desacuerdos duraderos suelen remitir menos a una
diferencia de opiniones o de perspectivas ideoldgicas que a un disenso en torno a como crear las
mejores condiciones de igualdad para el didlogo y la negociacion politica. Desde la perspectiva del
Kirie Rakizuam, el consenso esta pautado en términos de igualdad porque, desde el inicio, asegurd
que las condiciones del intercambio estén basadas en criterios que son sensibles a las formas
socioculturales que organizan la vida cotidiana de las personas mapuche. Alcanzar un solo
pensamiento refiere a un modo de pensar que prioriza el hecho de que todos accedan a las mismas
condiciones de igualdad y de libertad para pensar, decir y hacer que los demds. Para esto, como
anticipa Bruno Latour (2014), el consenso debe iniciar acordando como proceder cuando no hay
coincidencia acerca de qué autoridades seran los arbitros de la discusion, de qué temas pueden ser
objeto de negociacion, sobre qué sera considerado un exceso y qué entidades del mundo de los otros

se dejaran o no entrar a la conversacion en la Mesa. En definitiva, los compromisos vinculantes que
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Ixs mapuche buscan construir tienen su génesis en estos primeros acuerdos y desde la logica del

Kine Rakizuam.

La memoria es aqui una herramienta “politica” porque es a través de ella que se crean los marcos
para pensar la politica, la negociacion, el consenso. El Kirie Rakizuam es una palabra, pero de esas
que funcionan como simbolos complejos (Briggs 1986), porque su circulacion entre las personas
mapuche promueve y orienta cadenas asociativas de sentido, hacia el pasado y hacia el presente. Su
uso en la Mesa tuvo el triple efecto que Briggs adjudica a los simbolos complejos: por un lado, tiene
poder performativo para transformar el evento oficial de encontrarse en la Mesa, en otro tipo de
evento comunicativos (orientando turnos, sefialando pautas de intercambio discursivo,
determinando formas de llegar a acuerdos); por el otro, en su contraste con otras formas oficiales de
negociacion (“wingka”), también confirma y define las identificaciones de las personas mapuche
que participan de la Mesa; finalmente, actualiza un conocimiento antiguo del pasado en el que las

practicas, los vocabularios y las decisiones politicas adquieren sentidos particulares.

El margen de las movilidades estructuradas de las autoridades o representantes mapuche que
optaron por circular los espacios habilitados para ellxs en el Estado se encuentra en el hecho de
haber convertido en lenguaje politico y publico el Kisie Rakizuam. El ejercicio de llegar a acuerdos
sobre lo que se transmitird (Kirie Rakizuam) no solo es constituyente del espacio institucional de la

Mesa, sino que también opera redefiniendo los sentidos de “interculturalidad”.

Las practicas del Kirie Rakizuam presuponen las de pu trawiin (las reuniones) que los relatos de la
memoria fueron transmitiendo a través de las generaciones. Como hace unos cien afios hicieron sus
antepasados, para practicar la politica es necesario convocar encuentros, llegar a consensos e,
incluso, convertir estos en documentos —legislaciones, normativas, tratados, etc. Si alguien ajeno a
estas practicas participa un dia en la reunion de la Mesa, se dard cuenta que lo que alli estd
transcurriendo excede las formas de una negociacion politica habitual. La circulacion de la palabra,
los tiempos de espera para hablar, la forma discursiva de las presentaciones, entre otras practicas,
construyen lo que alli estd ocurriendo como un trawiin, y de este modo, en un evento politico
enmarcado desde la memoria y el conocimiento mapuche acerca de las convivencias. Es por esto
que considero que las memorias son “herramientas para la transformacion y la lucha en el marco de
conflictos por derechos, justicia, reconocimientos de la diferencia, sentidos de pertenencia,

proyectos politicos” (Ramos, Crespo y Tozzini 2016:20). La memoria permite construir puentes
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para conectar de formas creativas —y habilitantes para Ixs mapuche— los conocimientos heredados

como Pueblo mapuche y las reglas ya establecidas del Pueblo wingka.
1.2. Ngiitramkan o el valor de la palabra

Mientras que el Kifie Rakizuam fue la manera en que las autoridades mapuche de la Mesa explican
sus modos propiamente mapuche de tomar decisiones —en contraposicion con el resto de los
espacios estatales donde rigen otras formas de negociacion--, la nocion de Ngiitramkan nos ayudara

a entender las diferentes facetas y procesos involucrados en el trabajo de producir un consenso.

En una primera traduccion, Ngiitramkan refiere al acto de conversar, pero esta accion suele estar
asociada a la capacidad politica de parlamentar y a la experiencia vivida y heredada a través de las
memorias de sostener el intercambio de la palabra durante varios dias. Ngiitramkan tiene como
referente tanto los tiempos de los ancestros (la antigliedad) como los tiempos de la experiencia
vivida a lo largo de una vida. El hecho de “hacer circular la palabra” —como suelen expresar
distintxs militantes mapuche—es un modo de transmitir, compartir y producir conocimiento
articulando palabras antiguas con experiencias presentes, por lo tanto, en el &mbito de la politica,
implica recentrar las decisiones presentes en los consejos antiguos o, en otras palabras, en los
marcos de interpretacion heredados como memorias. Desde este angulo, el Ngiitramkan es un lugar
de memoria donde se articula pasado y presente en constelaciones significativas de recuerdos,
suefios, experiencias, buenas palabras y consejos. Conversando se conocen unxs a otrxs, se aprende
acerca del mundo, se actualizan modos apropiados de ser y se transmiten modelos de relacionalidad
—entre personas y con las fuerzas del entorno. Del constante fluir de estas conversaciones surgen las
unidades discretas o textos politicos —comunicados, escritos publicos, discursos orales,

intervenciones, etc.—con las que algunxs hacen su aparicion en el escenario publico.

Otro aspecto importante del Ngiitramkan es que, aun cuando sea una sola persona la que esta
hablando, esta siempre estd citando lo dicho por sus ancestros o repitiendo relatos que le fueron
contados acerca de quienes estuvieron antes, al mismo tiempo que suma al Ngiitramkan el material

. . . . .27 . .
de sus propias experiencias e historias . Por lo tanto, el Ngiitramkan no es solo conversar haciendo

27 Este es el mismo sentido que Walter Benjamin (1991) le otorga a la figura del narrador, donde este toma lo que narra
de la experiencia, la suya propia o la transmitida, la toma a su vez, en experiencias de aquellos que escuchan su historia.
Y asi, se propone transmitir para luego recuperar lo narrado. A su vez, como pasa en el ngiitramkan, la huella del
narrador queda siempre adherida a la narracion (Benjamin 1991).
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memoria, sino que es en si mismo una negociacion permanente entre voces propias y ajenas, del
pasado y del presente. De acuerdo con lo dicho hasta aqui, me pregunto ;De qué maneras la practica
del Ngiitramkan contextualiza el encuentro en la Mesa de Protocolo Intercultural como un evento de

memoria?

Recordemos que, para el discurso hegemonico, el protagonista de la Mesa es una persona
inauténtica, o al menos, sospechada de no ser un verdadero mapuche. Esta es otra de las paradojas
que atraviesa el imaginario sanmartinense, porque mientras se crea una Mesa intercultural para
poner en valor la cultura mapuche, quienes llegan a ocupar ese espacio institucional siempre seran
calificados como “mapuche politicos”. A continuacién me centraré en las experiencias que las
personas pertenecientes a la comunidad mapuche Curruhuinca compartieron conmigo acerca del

liderazgo mapuche.

Por mucho tiempo obvié la distincién que la comunidad Curruhuinca hacia entre Longko Filosofico
y Longko Politico como autoridades con roles y funciones separadas. En gran medida porque eran
muchas las personas que me venian interpelando como “defensora de los indigenas” y
desafidndome a explicar por qué “eran tan politicos los mapuche que hacian politica”. Esta
obliteracion inconsciente para evitar lugares incomodos, es ahora la punta del iceberg para entender
como los grupos subordinados estan obligados a jugar ciertas normativas desde lugares ya
estereotipados, contradictorios y desiguales. Fue hablando sobre estos temas con una 7iazia de la
comunidad Curruhuinca que pude comenzar a comprender los sentidos historicos que existen detras

del cargo de Longko Politico. Esto ocurri6 en un ngiitramkan en el que participdbamos la 7iasia y yo:

Ella me habia estado conversando sobre una situacion que habia tenido con el Longko, la
cual habia sido muy significante para cada unx, segun me comentaba, e incluso le provocaba mucha
emocion traer esos recuerdos al presente. En un momento me dijo que podia buscar una foto en
algun diario y ver por mi misma lo que me estaba relatando. Confundida, al no saber a quién buscar
le pregunté: -; Y cual de los Longko es? me respondio: -El Politico.

Ante mi insistencia en entender qué era lo que hacia a un Longko Politico, y qué lo
diferenciaba del Filosofico, ella fue encadenando otros recuerdos en la conversacion. Recordo las
movilizaciones mapuche de hace mas de 30 arios, y otras experiencias de lucha que habia escuchado
por otrxs ancianxs de la comunidad. Nombro distintos parlamentos y reuniones realizadas en su
comunidad, como también como es participar siendo mujer, siendo madre y estando siempre

acompariada por sus hijxs en esos espacios. Luego de un gran recorrido por diferentes temas,
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volvimos a uno de los asuntos que mas se habia repetido durante el transcurso de la conversacion:
las discusiones y los desacuerdos. Ella recordaba que volvia a su ruka junto con su hija de un
parlamento donde se habia discutido mucho cuando comenzo a llover. Su hija le dijo: —“Mama el
sol y el cielo estan llorando porque los mapuches pelean y no tienen que pelear”. Todavia
emocionada por recordar las palabras de su hija, que en ese entonces no tenia mas de 4 o 5 anos,
me dijo que la proxima reunion que tuvieron compartio esta situacion. Me dijo que el Longko
Politico habia valorado lo que fue dicho por su hija, y que hubo un acuerdo general en modificar los
modos en los cuales discutian. Dijo que desde entonces se esfuerzan por encontrarse en las
diferencias también, recordando que al final son todxs mapuche y que las autoridades tienen que
estar unidas. Mi interlocutora cerro el asunto diciendo “que de esto se trataba ser Longko”, se
trataba de tener capacidad para escuchar y para hablar, para incorporar temas y modificar

prdcticas, es decir, de ser habilidoso para conversar” (Registro conversacion personal, febrero

2019)

Para tener autoridad en un rol politico no solo es necesario ser habilidoso en el arte mapuche de la
conversacion, sino también en el nivel metacomunicativo en el que la conversacion es el mismo
objeto de reflexioén durante el desarrollo de la conversacion. Esto, que parece un juego de palabras,
podria resumirse diciendo: al conversar es necesario actuar y decir acerca de la importancia de

conversar.

El Longko politico es el que convoca a trawiin y da inicio a la circulacién de la palabra para que
cada uno de los presentes explicite los motivos que lo llevaron hasta alli o sus pensamientos acerca
de alglin asunto en cuestion. Hacer politica consiste en actualizar criterios antiguos para llegar a
consensos —como los que fueron recordados cuando la madre contd la conversacion con su hija en
un trawiin—o, en otras palabras, darse el tiempo para escuchar razones y cambiar de puntos de
vista, con el fin de lograr acuerdos respetando la diversidad de pensamiento que existe entre las

personas mapuche.

El arte de Ngiitramkan es tan constitutivo de la autoridad politica que el hecho de incorporar otros
procedimientos (“wingka”) u otras formas de circular puede no ser relevante mientras que ese arte
no sea puesto en segundo plano. Teniendo en cuenta esto, comprendi por qué quien habia sido
nombrado como Longko de la Comunidad Curruhuinca en un mandato anterior, todavia era una
autoridad politica respetada y legitima para la comunidad. Mientras se lo cataloga peyorativamente

como “politico” por parte de ciertos sectores sanmartinenses —construyendo como atributo negativo
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la simultaneidad de ‘“hacer politica wingka” y “pretender ser mapuche”--, el Longko es una
autoridad respetada por las personas mapuche porque convoca a encuentros, hace circular la

palabra, sabe escuchar y se preocupa por producir consenso.

Otra de las diferencias en la evaluacion de las autoridades reside en como se administra la tension
entre lo personal/individual y lo colectivo. Mientras los estigmas hegemonicos recaen sobre
atributos personales, haciendo que sea una persona de carne y hueso, con nombre y apellido, quien
deba lidiar con el estereotipo moral de ser un “mapuche politico”, para las personas mapuche, el
Longko Politico es siempre una autoridad colectiva. Esa autoridad, sustentada en el Ngiitramkan,
reside en la habilidad para convocar palabras antiguas como conocimiento y palabras presentes (de
personas humanas y no humanas) como alianzas politicas, pero también en la habilidad para
escuchar las palabras reunidas en un encuentro y, con ellas, identificar consensos colectivos.
Entonces, cuando un Longko pide el turno en la Mesa, no es tan exacto afirmar que habla en
representacion de su Lof, sino mas bien, deberiamos decir, que lo hace citando conversaciones

previas (trawiin kiif mew o reuniones).

Por lo tanto, y para finalizar, entiendo que tanto el Kisie Rakizuam como el Ngiitramkan forman
parte fundamental de la politica mapuche, y como tal estdn empezando a operar en el ambito de la
politica institucional de San Martin de los Andes. Aun con dificultades, con estigmas y con
invisibilizaciones, Ixs mapuche que participan de la Mesa de Protocolo Intercultural han quebrado
los pisos hegemonicos de lo tolerable y esperable, llevando la interculturalidad al nivel de sus
condiciones de intercambio. En la Mesa, el proyecto intercultural comenzo, para los participantes
mapuche, por instaurar protocolos y formas para el didlogo y, con estos marcos, poner en valor los
posicionamientos politicos como mapuche. La Mesa fue habilitada como un lugar estratégico
cuando su ocupacion empezd a estar signada por estos nemiil 0 conceptos que, en mapuzugun,
invitan a repensar las formas de hacer politica, identificando diferencias y puentes entre logicas

distintas.

1.3. Habitar la Mesa de Protocolo Intercultural: un quiebre entre otros

En el invierno del afio 2017, Ixs mapuche de San Martin empezaron a tener una mayor visibilidad.
Habian captado la atencion de los medios de comunicacion locales que habian convertido en noticia

“el conflicto” en torno al uso de las rukas mapuche como rentals de equipos de nieve en la base del
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Cerro Chapelco. Estas rukas construidas por la comunidad mapuche Curruhuinca fueron— por su
lugar de edificacion— puestas en duda y la orden de provincia fue desarmarlas.” El lugar para
resolver aquel problema fue el Concejo Deliberante, aun cuando un conflicto por rukas que
pertenecen a una comunidad mapuche hubiera sido més apropiado enmarcarlo en espacios de
didlogo intercultural. Pero, en vez de discutirse en la Mesa, el tema se debatid en el ambito de las
sesiones ordinarias del Concejo y en comunicacion directa con el ejecutivo municipal. Este caso
ilustra lo que se intentara desarrollar a continuacion: esto es, ;cudles son los limites hegemonicos en
torno a la interculturalidad y cuales los quiebres creativos que fueron introduciendo Ixs mapuche de

San Martin de los Andes?

Es interesante que Ixs mismxs concejales utilizan la nocion de “quiebre” para evaluar el accionar de
ciertos mapuche politicos que rompen las posibilidades de dialogo y de convivencia armoniosa
desde las normativas estatales compartidas por “todos los argentinos”. Con este sentido, en una de
las reuniones de la Mesa, uno de los concejales reflexionaba sobre lo que en esos afios se identifico
mediaticamente como “la violencia extrema de la R.A.M” (un movimiento denominado Resistencia
Ancestral Mapuche que, para ese entonces, habia sido construido por los discursos oficiales como
un “enemigo interno”). Comparando el clima hostil que las comunidades mapuche debian enfrentar
en la provincia de Chubut, sostenia que “gracias a la institucionalizacion de la Mesa de Protocolo

Intercultural, en San Martin, esos quiebres no ocurririan”.

Detras de esta expresion de “quiebre” estaba operando también la idea de “limite”. Como sostiene
Povinelli (2002) para el contexto australiano, las 16gicas neoliberales de gobierno suelen basar sus
reconocimientos del indigena en dos principios complementarios. Por un lado, la racionalidad
moderna centrada en el naturalismo y la idea de progreso, por el otro, la moralidad neoliberal que,
para evitar confrontaciones conflictivas, se permite poner en suspenso esa racionalidad para ser
“tolerantes” con ciertas diferencias culturales (Ramos, 2019). Pero esa puesta en suspenso siempre
tiene sus propios limites, que vuelven a ser explicitados cuando la irrupcion politica de los “otros”
se experimenta como un ‘“quiebre”. La R.A.M habia pasado a ser el simbolo de los quiebres
intolerables y de la necesidad de reforzar los limites de la politica wingka y dominante. Pero, para
las personas mapuche, la idea de “quiebre” tiene otras connotaciones, puesto que mas bien refiere al

potencial politico de ciertas acciones colectivas para poner en cuestion el status quo de San Martin.

28 Excede al trabajo aqui presentado ahondar sobre este conflicto, que fue resuelto antes de que llegue la temporada alta
invernal de ese afio.
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Al respecto, algunxs de mis interlocutores mapuche reflexionan que la fuerza de la Mesa reside en
su potencial politico para producir quiebres e inaugurar nuevos litigios en el orden dominante de la

politica local.

Qué es un limite y qué es un quiebre es lo se pone en juego en las discusiones en torno a para qué,
cémo y cuando interviene la Mesa. Por eso, basandome en casi cuatro afios de trabajo de campo en
los escenarios “interculturales” de San Martin, entiendo que la postura y argumento de aquel
concejal esta sesgada. En lo que respecta a las trayectorias de lucha por el reconocimiento y a la
ampliacion de derechos, las personas mapuche han venido produciendo distintos quiebres en el
municipio de San Martin. Estos quiebres —sin llegar a situaciones de violencia— permitieron a las
personas mapuche habilitar y ocupar lugares estratégicos de formas que eran impensables hasta el

momento en que lo hicieron.

Mas alld de estas potencialidades politicas, la puesta en funcionamiento de la Mesa todavia se
enfrenta a una gran cantidad de dificultades. A la fecha, solamente se llegd a concretar una
ordenanza y una declarativa. Sin desmerecer los efectos del didlogo que Ixs integrantes mapuche
fueron instaurando en las distintas reuniones, ciertas practicas de las logicas politicas dominantes y
habituales suelen ser utilizadas para impedir que la Mesa siga profundizando su impronta
intercultural. Uno de los principales obstaculos es, como ya mencionamos, el manejo del qguorum y
la inasistencia de Ixs concejales. Es por esto que, a lo largo de la escritura de la tesina, me fui
preguntando cudl era el motivo que hacia que este espacio se sostenga a lo largo del tiempo. Asi,y
aunque a primera vista pueda parecer que la conformaciéon de la Mesa es, como cree el concejal, una
estrategia para controlar los desbordes y los excesos de las luchas mapuche, es decir, una
manifestacion mas de una interculturalidad funcional (Walsh 2006), esta no ha sido nunca
totalmente capitalizada por quienes estan acostumbrados a manejar la politica y la economia de la
zona. A continuacion, quisiera explicar por qué es un error entender la Mesa como una simple

pincelada de interculturalidad en el &mbito de lo estatal.

A medida que fui releyendo mis notas de campo y realizando otras entrevistas, fueron apareciendo
otros sentidos que hasta el momento no estaba pudiendo poner en valor. Sentidos que fui
conectando a medida en que los fui enmarcando en los enfoques de las memorias mapuche. La
equiparacion entre el trabajo de la memoria y la produccidén de conocimiento reside—entre otras

cosas—en los sentidos que ciertas conexiones pasado-presente habilitan. Esto produce marcos de
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interpretacion, pero también pone en relieve, como vimos arriba, el poder asociativo de ciertos
nemiil o conceptos. Determinadas ideas, en contextos especificos, se vuelven vocabularios politicos
con capacidad para re-categorizar y re-conceptualizar nociones hegemonicas claves —como
consenso, negociacion, liderazgo, representacion--. Si bien los materiales que conforman la
memoria provienen de practicas y discursos atravesados por las relaciones de poder (sujecion),
también ocurre que el proyecto politico de recordar juntos suele promover conexiones novedosas y

dobleces significativos (subjetivacion) para orientar resistencias, luchas y oposiciones.

Pensando en la politica de San Martin, entiendo que Ixs mapuche son actores sociales inmersos en
las relaciones estructurales que los definen y distribuyen en el espacio social (siendo este uno de los
sentidos de la Mesa); y por el otro, son agentes porque ocupan de modos no esperados los lugares
disponibles para ellxs (otro de los sentidos de la Mesa). Tal como lo explica Julieta Quiréds (2006),
las formas novedosas de ocupar espacios institucionales pueden llevar a ciertos agentes a realizar, a
través de sus practicas, ciertas “funciones de Estado” no dispuestas en sus origenes. La Mesa limita
(en el sentido de sujetar) pero también vehiculiza quiebres (en el sentido de desujecion o

subjetivacion politica).

En esta direccion, entiendo que las personas mapuche decidieron ocupar el espacio de la Mesa para
discutir los contextos mismos en los que se plantea la interculturalidad. Como uno de ellos
explicaba, “mas importante que reformar alguna ley es darse el tiempo necesario para discutir los

contextos desiguales en los que se produjo esa normativa”.

Las autoridades mapuche describen su hacer en la Mesa como un trabajo colectivo que busca
reflexionar sobre sus experiencias pasadas, y restaurar y poner en valor aquellas trayectorias que se
vieron por muchos afios desautorizadas por los mapas y estereotipos hegemonicos de San Martin.
Puesto que dicho trabajo se basa en sus propios marcos epistémicos y ontologicos, instaura una
multiplicidad de perspectivas y énfasis novedosos a los debates, disensos y acuerdos que se
suceden en este escenario intercultural. En definitiva, la forma en que participaron Ixs mapuche de
la Mesa reorienté la pregunta acerca de qué piensan Ixs mapuche sobre este tema, hacia las
siguientes: quién levanta la pregunta sobre cudles son las discusiones interculturales, y cuales son

los temas considerados como “mapuche”.
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Retomando las reflexiones de Briones (1999), la Mesa se vuelve un espacio de co-existencia. Es
decir, un espacio donde algunas construcciones de aboriginalidad se vuelven predominantes (y
ciertos discursos aunados a las mismas adquieren mayor fuerza). Pero también donde se impugnan
esas construcciones, como por ejemplo, al valorar la doble identificacién como mapuche y politico,
la ancestralidad mapuche en San Martin, y la legitima circulacién del mapuche por los espacios
urbanos. En un sentido similar, cuando Virginia Manzano (2011) reflexiona sobre las trayectorias
de los referentes barriales, destaca las formas heterogéneas en que estos fueron manejando en
simultdneo los lenguajes de las politicas partidarias, de la administracion estatal y de la lucha
colectiva (Manzano 2011:28). De este modo, la autora nos muestra como las demandas del
movimiento piquetero se fueron reconfigurando y recreando en esos multiples espacios circulados.
Partiendo de la idea que tanto el Estado como los movimientos sociales deben ser entendidos en sus
multiples presencias y formas, entiendo que la Mesa reune diferentes trayectorias, conjunciones
heterogéneas de lenguajes y formas muy especificas de presencia (tanto estatal como mapuche).
Esta articulacion histdrica especifica es la que explica sus funciones de Estado. En otras palabras,
la Mesa nos invita a pensar no solo la esfera de lo estatal como constituido por lo dominante o la
dominacion, sino también, y al mismo tiempo, como un espacio atravesado por las trayectorias que

desafian las presencias estatales.

Las autoridades mapuche manifiestan ptiblicamente su interés pos sostener este espacio. En primer
lugar, porque estar en la Mesa es dejar de habitar politicamente los pasillos y dejar de acceder al
Estado desde la practica asimétrica de la espera (“evita las esperas en los pasillos”). En segundo
lugar, porque una Mesa es sinonimo de didlogo, y ellxs tienen mucho que decir con respecto a

“como se conversa, se negocia y se consensua’.

Durante la elaboracion de mi tesina he compartido conversaciones sobre diferentes proyectos e
ideas que reflejan impugnaciones claras a los poderes hegemonicos (social, econémico, politico) de
San Martin y que daban cuenta de la marginalidad impuesta a las trayectorias mapuche en la zona.
Sin embargo, esos proyectos no llegaban nunca a la Mesa. Al preguntar por qué, me explicaron que
la Mesa abre ciertos debates pero tiene sus propios limites como espacio de lucha. Comprendi
entonces que la Mesa, altamente valorada por los militantes mapuche de San Martin, tampoco es
concebida como el escenario ideal para generar irrupciones politicas. Este lugar que se entiende
definido por una distribucidn estatal de los cuerpos (Ranciere 1996), por ciertas amplitudes en sus

funciones de estado (Manzano 2011) y por un lenguaje contencioso similar (Roseberry 1994) no es
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el lugar propicio para dar todas las batallas, pero si para desestabilizar los criterios politicos

utilizados en su propia definicion.

Esta estrategia politica adquiere relevancia en el contexto historico en el que se fueron conformando
las organizaciones mapuche en la provincia de Neuquén (Briones 1999). Briones identificd un
patron particularmente provincial en las formas mapuche de pensar el Estado. Tal como ocurre hoy
en dia, para muchas personas mapuche puede resultar incomoda una demanda por la no
interferencia del Estado, aun cuando se tenga una vision critica de los principios de la democracia
no indigena. Como sostiene esta autora, este posicionamiento va de la mano con los pedidos de
asistencia o de mayor presencia del Estado como sefial de respeto a sus garantias democraticas.
Desde este angulo, el interés por sostener el espacio de la Mesa se encadena con esa historia
provincial, donde la militancia busca modificar las relaciones con el Estado via una mayor

participacion en sus estructuras.

Para cerrar este apartado, retomo las palabras de los Longkos Politicos que participan de la Mesa. El
Longko de la comunidad Curruhuinca decia: “La Mesa ocurre varios afios después y gracias a que
las comunidades mapuche reclamaron por un espacio asi”; el Longko de la comunidad Vera
agregaba: “este espacio es importante porque ya vivimos muchos afos bajo las logicas de otra

politica, que puede funcionar y estar bien para los de San Martin, pero no para los mapuche”.

Detras de estas apuestas por la ampliacion de derechos, por revertir la exclusion mapuche que
reprodujeron las logicas politicas dominantes y por crear nuevas presencias estatales donde
encauzar didlogos mas igualitarios, esta el espacio de la Mesa. Imperfecto e insuficiente, es para Ixs
mapuche el lugar donde discutir con autoridad y legitimidad politica el lenguaje mismo de la
interculturalidad, para crear vocabularios y producir sentidos con poder para contender en las
esferas publicas de la politica bajo condiciones mas igualitarias. En definitiva, la participacion en la
Mesa es una apuesta colectiva por estirar la idea de interculturalidad para lograr mejorar las
condiciones de igualdad en las relaciones sociales que esta presupone. De ahi el foco de Ixs
participantes mapuche en orientar el trabajo para llegar a consensos y los marcos para acentuar los
didlogos. Por omision, aquello que Ixs mismxs mapuche deciden no llevar a la Mesa, nos estaria
indicando cuales son las luchas que prefieren sostener en ambitos no estatales, es decir, “fuera de
los lenguajes habilitados para eventualmente producir cambios en la perspectiva hegemodnica”

(Briones 2014: 68).
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Este capitulo estuvo centrado en abordar la practica de la interculturalidad en el espacio concreto de
la Mesa de Protocolo Intercultural. He querido mostrar como la memoria habilita ciertos lugares
disponibles como eventos politicos. En este caso en particular, la memoria no solo fue la fuente para
identificar conceptos o simbolos complejos como Kisie Rakizuam y Ngiitramkan, sino también el
marco desde el cual estas ideas devinieron performativas de un espacio politico novedoso. La
puesta en practica de la interculturalidad inicié creando un vocabulario politico que ponga en
relieve ciertos derechos negados de presencia y que confronte las formas locales de hacer existir las
diferencias. La seleccion de este vocabulario inici6 con aquellos conceptos que en mapuzugun
permitian discutir ciertas ideas dominantes de “mayoria”, “acuerdo”, ‘“disenso”, “mapuche
politico”, “limites” y “quiebres”. El énfasis estuvo puesto en problematizar el principio de
aparente simetria e igualdad en los didlogos catalogados como “interculturales”, o en otras palabras,
entre el Pueblo mapuche y no mapuche de San Martin de los Andes.

La Mesa se constituyo como una arena de disputas donde el objeto de contienda es la forma politica
que debe adquirir la convivencia y la constitucion del “ser juntos” (tanto mapuche sanmartinense).
En estas luchas por fijar sentidos, pareciera que la Mesa no ha logrado todavia instituir un lugar
reconocido de litigio o de reclamo, por lo que unx podria también afirmar que su funcionamiento no
haria mas que plantear una “interculturalidad funcional” al poder, regulada por los criterios
hegemoénicos de lo que es un limite tolerable y un quiebre imperdonable. Sin embargo, las
autoridades mapuche siguen sosteniendo y defendiendo ese espacio, porque entienden que al
ocuparlo, han logrado no solo producir diferencias significativas con las politicas dominantes en
San Martin, sino también producir sentidos politicos desde esos quiebres. Con ideas diferentes de lo
que implica un limite y un quiebre, participantes mapuche y no mapuche de la Mesa fueron
negociando formas de convivencia y marcos de interpretacion para fijar sus sentidos. Es en este
sentido que la Mesa habilité lugares politicos impensables hasta entonces desde los alcances

tradicionales de lo que se entiende por “interculturalidad”.

En definitiva, en un contexto donde se invisibiliza al mapuche urbano, habitar la Mesa es una
manera de visibilizar y legitimar las presencias indigenas en el centro de la ciudad. Del mismo
modo, negociar el funcionamiento politico de la Mesa desde la perspectiva del conocimiento y la
memoria mapuche, es una manera de impugnar los estereotipos sanmartinenses con los que se suele

criminalizar al “mapuche politico”.
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CAPITULO I1I
LA INTERCULTURALIDAD Y LAS DIFERENTES CONCEPCIONES DE NATURALEZA

Como estuvimos viendo en otra parte de esta tesis, la administracion de Parques Nacionales no solo
ha intervenido en la configuracion de los mapas locales (II. 2.2) y de la historia de San Martin de
los Andes, sino que también define los marcos legales de la interculturalidad. En principio, porque
es la institucion local con mayor autoridad para afirmar que cualquier proyecto de
“interculturalidad” debe quedar subsumido en el objetivo previo y mas primordial de la
“conservacion”. Este tipo de discurso interpela a todos los grupos sociales --incluidas las
comunidades indigenas— a que se alineen con los objetivos de “conservacion” del Parque para
preservar la “diversidad bioldgica y cultural”. En esta misma linea de conservacion, se ha ubicado
tanto el discurso turistico oficial como la mayoria de los discursos de Ixs funcionarixs
gubernamentales. La administracion estatal de Parques Nacionales, los intereses turisticos
econodmicos y la nocion oficial de interculturalidad han configurado los escenarios locales de lo que
Arturo Escobar (2016) denomina la politica de la relacionalidad. Asi, esta idea de conservacion se
fue consolidando como significante de articulacién politica, y ha ido fijando nociones de

naturaleza, reclamos mapuche legitimos y lenguajes autorizados de contienda.

En principio, la agencia mapuche respecto a la conservacion del territorio no entraria en conflicto
con las premisas del turismo ni con los fundamentos de Parques Nacionales. Sin embargo, son casi
nulas las veces que las comunidades mapuche son nombradas en la planificacién y promocion del
turismo en la region, sin contar las escasas referencias a su aporte como un atributo decorativo en
los caminos y senderos turisticos. Estos deslindes de “adentros” y “afueras” no son una cuestion
menor porque el turismo —materializado en discursos, texturas en el paisaje y comportamientos
valorados-- es un gran promotor de moralidades que devienen en criterios deseables y esperables de
subjetivacion para Ixs habitantes sanmartinenses. En este sentido, el turismo no solo impacta en la
subjetividad de las personas mapuche sino que también --y al igual que lo hace Parques—en las

definiciones legitimas de lo que debe interpretarse como interculturalidad.

Los efectos moralizadores de la industria turistica no dejan de condicionar las subjetivaciones

politicas y afectivas de los mapuche. Las trayectorias de las personas mapuche en el espacio urbano
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estan estructuradas, en gran medida, por los discursos turisticos que las han venido interpelando de
forma directa a exponer su cultura como mercancia o, de modos mas indirectos, a cultivar y respetar
protocolos, idearios y comportamientos con los que se sostiene esta industria en la ciudad. Para Ixs
mapuche, como para el resto de la ciudadania sanmartinense, el turismo es considerado el principal
sustento econdémico. El discurso ligado a esta actividad econdmica ha producido verdades y
organizado las experiencias sensibles del mundo en las que mapuche y no mapuche deben vivir sus
vidas, al definir “naturaleza”, “paisaje”, “formas de habitar”, “cultura” o “conservacion”. En la
medida en que “lo mapuche” se objetiva como valor de cambio o como aporte decorativo de otras
mercancias con valor de cambio como la “naturaleza” o el “paisaje”, la historia mas conflictiva de
este Pueblo con el Estado se va borrando, hasta casi desaparecer por completo --ver 1.2 y II 3--.
Con el paso del tiempo, se han refinado las habilidades hegemonicas puestas en juego tanto en
practicas cotidianas e informales como en actos oficiales y lugares institucionales para seleccionar
ciertas experiencias del pasado, inventar tradiciones conmemorativas y negar las trayectorias
historicas del Pueblo mapuche. En el marco de este contexto de desigualdad, son muchos los
recuerdos que han surgido como “otros periféricos” con respecto a las historias hegemonicas -en

particular respecto a los conflictos territoriales.

El siguiente capitulo gira en torno a dos experiencias que ocurrieron durante el afio 2017. Por un
lado, la lucha que llevan a cabo las comunidades mapuche neuquinas por la declaracion del volcan
Lanin como Sitio Sagrado Mapuche. Y, por el otro, el conflicto que enfrentan las comunidades
Vera y Curruhuinca con respecto al Cerro Chapelco, el cudl se enmarca en un complejo trasfondo

historico.

A través del andlisis de estos dos casos, me pregunto qué es lo que estd en disputa para ciertas
personas, organizaciones o comunidades mapuche cuando lo que esta en juego en esos conflictos
son modos diferentes de comprender y vivir la realidad o naturaleza. Para responder esta pregunta,
propongo leer estas experiencias de conflicto desde una clave ontologica que permite tensionar aiin
mas las nociones de interculturalidad que hemos ido recuperando a lo largo de la tesina. Guiara esta
reflexion mi inquietud por comprender de qué manera las nociones de interculturalidad, de
conflictividad y de disenso se entraman en una discusion mas amplia en torno a las naturalezas y las

culturas con las que se construyen los mundos en los que vivimos parcialmente.

2.1. El primer caso: el Volcan Lanin como sitio sagrado y el discurso conservacionista
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En el afio 2017, el volcan Lanin o Pillan Mawiza Laniin resond a nivel regional por las diferentes
disputas que comenzaron a girar alrededor de ¢él, particularmente en torno a las nociones de
“territorio” y “naturaleza”. Se cumplia entonces mas de una década desde el reinicio en el volcan de
las celebraciones del Ngellipun (Camaruco), una de las ceremonias que mas gente solia reunir en la
region. En este marco, distintas Lof de la zona del Neuquén --especificamente la zona centro y sur
de la provincia-- elevaron a la Administracion de Parques Nacionales la propuesta de que se

reconociera al Pillan Lanin, ubicado a 60 km de San Martin, como un Sitio Sagrado Mapuche.

Anteriormente, en el afio 2006, diferentes comunidades —vinculadas histérica y territorialmente con
el Pillan Lanin— entendieron que era necesario, para re-encauzar el curso de ciertos
acontecimientos, volver a levantar el Ngellipun que antiguamente realizaban sus ancestros en este
volcan. En la actualidad, este Ngellipun es una ceremonia que representa la lucha por la defensa del
Pillan Mawiza Laniin, de sus pu newen (fuerzas) y de la propia vida de las personas como mapuche.
Para sus participantes, no solo se trata de la misma ceremonia que fue prohibida cuando sus
territorios empezaron a ser administrados por Parques Nacionales --hacia mediados del siglo XX--,
sino también de uno de los espacios mas convocantes y significativos para ellxs. Fue por tal motivo
que las comunidades que participaban del Ngellipun (centralmente las de Neuquén) consensuaron
la necesidad de resguardar este espacio ceremonial —y especificamente sus vinculos con las fuerzas
que residen alli. Por esta razdn, se concretiza una demanda colectiva al Estado para que este declare
formalmente al Lanin como “Sitio Sagrado” del Pueblo Mapuche. No obstante, cuando comenzaron
los trascendidos y las suposiciones de que la Administracion del Parque Nacional daria el “visto
bueno” al reclamo mapuche, se abri6 una arena publica de disputas en torno a los intereses,

sentidos y concepciones en relacion al volcan.

Fue asi que el topico del Lanin empezo6 a circular tanto en las calles y los encuentros mapuche --en
ambos lados de la cordillera y en otras provincias--como en las propias oficinas del Estado. Los
diversos actores que se sentian involucrados o afectados por la decision de declarar al volcan como
sitio sagrado fueron emitiendo sus diferentes opiniones al respecto. En esta arena de negociaciones
se fueron yuxtaponiendo las voces de las comunidades mapuche, de los empresarios del sector
turistico, de los formadores de opinion de los medios de comunicacion e incluso del gobernador de
la provincia. En lineas generales, las comunidades debieron enfrentar una mayoria de

posicionamientos contrarios a su propuesta. Paraddjicamente, la demanda que inici6 como un

94



llamado de atencion ante tanto “manoseo” —en los usos heterogéneos que se venian haciendo del
volcan tanto para el turismo como para el deporte--, devino en un incremento despreocupado de

decires sobre la mawiza o montana.

Las personas mapuche movilizadas por esta demanda hicieron valer su mapuche kimiin
(conocimiento mapuche) que, para entonces, disponia de mejores herramientas para ser escuchado
en los ambitos de negociacion politica, ya que el nuevo panorama intercultural habia comenzado a
tefiir las normativas institucionales en la zona. Para aquel entonces la institucionalizacion de la
interculturalidad habia resultado, por ejemplo, en disposiciones estatales que establecen el
co-manejo entre las autoridades de Parques Nacionales y de las comunidades mapuche. Aun cuando
estas disposiciones —validas para el Parque Nacional Lanin-- tienen aproximadamente 18 afios de
existencia, en la actualidad se basan en nuevos paradigmas globales respecto a las areas protegidas
y a los sitios naturales sagrados. Estos nuevos horizontes discursivos parecian ser un buen augurio.
Lxs mapuche en defensa del Lanin pensaron que, sobre este piso ganado y disponible, era posible
demandar al Estado —especificamente al organismo que lo administra-- el reconocimiento del Lanin

bajo la categoria de “Sitio Sagrado Mapuche”, con el consenso de amplios sectores de la sociedad.

Sin embargo, la situacion fue diferente a la pensada y esperada. En marzo del 2017, a dias de que la
Confederacion Mapuche de Neuquén comunicara sus proyectos y acciones en pos de declarar a la
montafia como Sitio Sagrado, comenz6 a visibilizarse el escenario refractario en el que se
desarrollarian los acontecimientos. Como ya lo hemos visto en otros casos y demandas que
involucran al Pueblo Mapuche, en el segundo semestre de 2017 y cuando este enfoque sobre el
problema alcanzo6 relevancia nacional, el debate sobre el Lanin se entramo rapidamente con las
isotopias semanticas que—durante ese aflo— fueron cristalizando la idea del mapuche como

“amenaza” para la soberania nacional.

Asi, “El Lanin es de todos” fue la frase mas redundante en los discursos en contra de la declaracion
del volcan como Sitio Sagradozg. Por su parte, el Gobernador de la Provincia de Neuquén emiti6 un
comunicado a través de su cuenta de Facebook para hacer publica la postura del Gobierno
Provincial sobre este caso. En el comunicado detalla que el Lanin, al ser un simbolo de la identidad

neuquina: “Es de todos y para todos. No puede ni debe existir apropiacion por parte de un sector de

2 Para ello consideré los meses de febrero a abril de 2017, y especialmente, los discursos mas publicos y oficiales en
pos de entender cual era el escenario sobre el que se comenzaba a materializar la demanda.
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la sociedad, de una religion, creencia, costumbre o idiosincrasia” (22 de diciembre 2017,
Facebook). El presente discurso del gobernador apela a una formacion discursiva de nacion que
presupone un “nosotros” nacional desmarcado culturalmente —no sectorial—para el cual el Lanin es
un icono de nacidon (Briones 1995) y/o, en este caso, también el simbolo central de la “identidad
neuquina”. El volcan Lanin representaria a ese “todos” en el que se esconde un tipo ideal de
ciudadano, aquel encarnado nicamente por los descendientes de europeos con sus religiones,
creencias, costumbre e idiosincrasias percibidas como “neutras” o “universales”, y lejano a los

planteos de interculturalidad.

Por otro lado, el Ente Sanmartinense de Turismo (ENSATUR) también se encontrd entre los
actores que tuvieron voz activa en los medios de comunicacion para comentar y monoacentuar los
sentidos de la propuesta. Para el Ente el reconocimiento del sitio como uno sagrado para el Pueblo

Mapuche seria:

“Inadecuada e innecesaria la segmentacion de un icono de altisimo valor simbdlico para
todos los habitantes de esta region a través de una declaracion o definicion de status que lo ligue a un
sector, otorgando una relativa exclusividad que lesiona el concepto de interculturalidad, de
convivencia y de pertenencia a un mismo territorio en el que el espacio ptiblico cumple una funciéon
esencial e irrenunciable por parte de toda la ciudadania y que el Estado debe resguardar en todos sus

niveles de decision”. (03 de Abril de 2017)

En este argumento, el espacio publico es funcion esencial e irrenunciable de toda la ciudadania, y,
paradodjicamente, cualquier segmentacion —o experiencia diversa-- de ese “todo” lesiona el concepto
de interculturalidad. En este caso, la ciudadania —silenciosamente representada aqui por el sector del
que forman parte los representados por el Ente— no admite el disenso ni el debate ptblico sobre la

inclusividad de lo publico.

De esta manera fue la contextualizacién de la demanda de la declaracion del volcan Lanin como

Sitio Sagrado desde los discursos y sentidos oficiales y dominantes de la region.

2.2 El segundo caso: el cerro Chapelco, los silencios y el discurso ecologista-proteccionista

Continuando el debate en torno al territorio mapuche y su defensa ante el avasallamiento del

gobierno provincial, tenemos el caso del cerro Chapelco. Este conflicto cobro relevancia durante el

96



ano 2017—vparticularmente en el periodo que comprende los meses entre junio y agosto. Pero a
diferencia del caso del Lanin que me era mas lejano, el conflicto en torno al Chapelco me

enfrentaba a un contexto local que me era mas familiar aunque se me aparecia de manera particular.

Habiendo crecido toda mi infancia y adolescencia oyendo esta problematica, intuia que detras de la
misma habia algo mas de lo que trascendia en medios o dichos locales. Por eso evité abordar el
tema con mis interlocutores a lo largo de mis afios de estudiante de antropologia. No obstante, a
medida que fui entablando mas relaciones y entendiendo ciertas formas mapuche de hacer politica
y de luchar por el territorio, mi interés por comprender mejor ciertas situaciones me llevo a
emprender el desafio de analizar también el conflicto en torno al Chapelco. Al mismo tiempo, las
comunidades mapuche también comenzaron a emprender algunos proyectos politicos desde y con
una perspectiva intercultural, y muchas de sus propuestas apostaron por la habilitacion de lugares
publicos de enunciacion y reclamo que pudieran ser oidos en un marco de igualdad y respeto. Para
ello, comenzaron a invitar a personas no-mapuche a participar activa y comprometidamente de sus
propios proyectos y agendas politicas. Sin embargo, mi experiencia todavia se encontraba signada

por ciertos silencios.

En un primer momento crei que esos silencios tenian que ver con mi cercania —algo asi como los
obstaculos de hacer etnografia en casa-- y me pregunté, entonces, si mi co-ciudadania podia
transformarse en un mayor acercamiento a aquellos silencios inabordables. Solia suceder que, al ser
identificada por mis interlocutores mapuche dentro de la categoria de “sanmartinense”, tanto ellxs
como yo presuponiamos marcos comunes de interpretacion sobre las experiencias pasadas. Muchos
de los conflictos y problematicas sobre los cuales deseaba indagar en profundidad constituian, para
mis interlocutores, los implicitos y las lagunas de los discursos con los que se entramaban las
poéticas locales y se monitoreaban los usos de una misma competencia comunicacional. A
contrapelo de estas expectativas, yo solamente podia escuchar silencios que respondian a indicios

de trayectorias diferentes y de diversos sentidos de pertenencia a un lugar.

En muchos de estos casos, lo que se ponia en evidencia, en primer lugar, era mi falta de

competencia y mi desconocimiento sobre muchos de estos presupuestos nativos. A pesar de que la
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edad haya sido la explicacion de mis interlocutores sobre nuestras formas diferentes de acceder a las

.. 30 ., . .
experiencias pasadas , creo que la separacion generacional no era la més relevante.

Fue con el pasar de mis trabajos de campo que comprendi que, a pesar de ser “sanmartinense”, mis
propios recorridos y trayectorias en la ciudad tuvieron pocos puntos de encuentro con las personas
mapuche quienes, desde el afio 1989, habian comenzado a defender y explicitar sus diferencias
desde sus propios marcos de conocimiento y a reivindicar sus propias formas de ser, habitar y
entender el mundo como mapuche. Entonces descubri la brecha. Esta residia en las diferencias
profundas con las que unxs y otrxs articulabamos posicionamientos ideoldgicos, conocimientos y
experiencias mas ontologicas sobre como habitar el mundo. Particularmente si nos centramos en las
formas en que el conocimiento mapuche organiza las experiencias y relaciones en torno a lo que
solemos denominar como “naturaleza” y las comparamos con las concepciones occidentales
implicadas en el funcionamiento de la empresa Nieves de Chapelco y en la mayoria de 1xs otrxs
ciudadanxs de la Provincia de Neuquén. Estas ultimas legitimaron y aprobaron durante treinta afios
la explotacion de los territorios mapuche ancestrales desde un modelo economico centrado en el
turismo, y cuyas consecuencias han tenido gran impacto para las personas que habitan en los lof

(comunidades) contiguos al centro de esqui.

Cuando la provincia de Neuquén puso en marcha en 1980 el centro de esqui del Cerro Chapelco
--el cual fue concesionado a diferentes empresas a lo largo de estos afios--, estos conflictos
escalaron niveles de discusion politica y pasaron a ser de publico conocimiento a nivel regional.
Recuerdo que durante mi nifiez y adolescencia fueron varias las veces en que me encontré de cerca
con las formas en las cuales las comunidades visibilizaban sus luchas territoriales y sus demandas,

por ejemplo cuando cortaban la ruta (Balazote y Radovich 2009) en los accesos al centro de esqui.

Sin embargo, cuando empecé a conversar --sin desvios-- con los protagonistas de esas demandas o
cuando comparti con ellos encuentros en los que eran invitados a “hacer memoria”, me sorprendid
la ausencia de relatos acerca de este pasado de lucha (y ya no se trataba de mi). Los referentes
eludian referirse a esos momentos de mayor visibilizacion de sus demandas contra la administracion

del centro de esqui, porque entendian que la rememoracion de estos actos de resistencia —ante lo

3 Era recurrente encontrarme con diversas situaciones en las que mis interlocutores realizaban una pausa en sus relatos
para luego reflexionar respecto a esa diferencia etaria con algin comentario del tipo “quizds vos que sos joven” o“en
ese entonces debias estar en plena infancia” o” seguramente no recordds, te cuento....”, entre muchas otras.
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que definian como una explotacion desmedida del territorio—también revivia los momentos de
mayor proliferacion de estigmas y estereotipos racistas hacia las comunidades mapuche. Cuando
identifiqué esta conexion (entre protesta social mapuche y discriminacion) comprendi que mi
“localidad” habia sido una excusa para evitar recordar y revivir aquellas experiencias de
discriminacion extrema y, sobre todo, eludir la actualizacién de tales estigmas que tanto dolor

generan hasta el dia de hoy.

Con el tiempo aprendi a diferenciar estos dos tipos de silencio. Uno era el efecto de una
presuposicion tacita respecto al supuesto conocimiento que debia tener sobre ciertos temas por ser
oriunda de San Martin de los Andes. Pero habia otros silencios que tenian mas que ver con evitar
recordar y actualizar los dichos y discursos racistas que surgieron en aquel entonces, pero que
vuelven a resurgir en cada momento de conflictividad. Este tltimo silenciamiento fue la respuesta a
un campo de fuerzas especifico. Uno en el cual quienes reclamaran por sus derechos territoriales
(orientados a la restauracion de la libre circulacion de las personas mapuche en sus territorios
ancestrales) debian enfrentarse al constante hostigamiento de otrxs ciudadanxs, de funcionarixs y
autoridades politicas (porque tildarian sus demandas como “limitantes” del crecimiento y

“obstaculizadoras” del desarrollo turistico y econdmico del lugar).

Llegamos asi a unos meses antes del inicio de la temporada invernal del afio 2017, cuando comenz6
a cobrar relevancia a nivel regional —y unos meses mas tarde a nivel nacional— un conflicto
territorial que involucraba al gobierno provincial, a la empresa Nieves de Chapelco y al bosque
nativo de lenga que se encuentra en tal cerro. En esos dias, el gobierno de la provincia de Neuquén
dio a conocer la noticia sobre la venta que le realizd a la empresa Nieves de Chapelco de 140
hectareas en la base del cerro, al precio irrisorio de 8000 pesos por hectarea. La justificacion que
usé la provincia para la venta de este bosque tenia que ver con la falta y el incumplimiento de
comodidades e instalaciones “basicas” y de los “estandares” que un centro de esqui “de primera”
debia tener. Para lo cual era necesario emprender un mega-proyecto inmobiliario acorde con las

exigencias y a la altura de un “turismo” a nivel internacional.

Esta propuesta oficial reflot6 un conflicto previo. A mediados de 1980, entre la concesion del centro
de esqui de ese entonces y el gobierno provincial, se habia acordado que el Estado provincial
apoyaria economicamente a la empresa, la cual a su vez se comprometia a construir 1500 plazas de

alojamiento en la base del cerro —o promover emprendimientos que lo hagan. Como esto nunca
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sucedid, el emprendimiento tampoco. Entre las razones mas escuchadas para explicar por qué se
habia dado marcha atras a este acuerdo, se esgrimian los constantes cambios en las concesiones o el
déficit econémico de cada temporada invernal. En los primeros afios de la década del 2000, ademas,
ya habia “estallado” el denominado “conflicto mapuche” en Chapelco. Los medios de comunicacién
locales— apoyados por los intereses econdmicos regionales—sefalaban a este conflicto como el
origen de la disputa entre dos comunidades mapuche que habitaban la zona. Si bien existia un
desacuerdo entre las /of en torno a la delimitacion de lotes, el contexto de la contienda nunca fue
comprendido ni tratado de explicar desde el punto de vista de las comunidades mapuche

involucradas.

Asi, los discursos dominantes construyeron el “conflicto mapuche” como una cuestion de “dinero y
mezquindad entre personas mapuche” que “desean vivir del canon que la concesionaria del cerro”
debe pagarles por usufructuar sus tierras, “en vez de querer trabajar”. Lejos quedaba la posibilidad
de entender el conflicto historizando la forma en que fueron expropiadas las tierras a los indigenas,
y sobre como los Estados hicieron violentamente usufructo de sus territorios (Valverde 2012). De
este modo, se instalo en el imaginario y en el sentido comun de la ciudad una imagen errada sobre

el conflicto, y en consecuencia, un estigma reforzado de sus litigantes como “personas vagas”.

Como vimos en el III.1, estos eran esos “quilombitos” que sefialaban los funcionarios haciendo
referencia a las diferencias que existian entre las comunidades y que las autoridades pudieron dejar
afuera de la Mesa. Como también son estas las razones por las cuales la gente no mapuche de la
zona busca averiguar la pertenencia comunitaria de tal o cual persona que se autoadscribe como

mapuche para saber su postura respecto al tema.

Sin embargo, el contexto del 2019 era diferente. Las perecederas justificaciones econdmicas y la
ausencia de un “conflicto mapuche” legitimo parecian habilitar la reanudacion de las negociaciones
para vender los lotes de la base del cerro a los intereses privados. No obstante, tanto los
funcionarios como los representantes de la empresa nunca esperaron que sea un movimiento en
contra de la deforestacion del bosque de lenga el que nuevamente irrumpa y ponga trabas a la
negociacion. Tanto a nivel local como a nivel nacional empezaron a circular y tomar fuerza aquellos
discursos que se oponian a la edificacion de tal megaproyecto inmobiliario haciendo énfasis en la

proteccion del bosque nativo a partir del amparo existente por las leyes 26.331 y 2780.

100



En este nuevo escenario de disputa, el foco de discusion se habia corrido del mal llamado “conflicto
mapuche” a un “conflicto ambiental”, centrado en la deforestacion del bosque de lenga y las
consecuencias que esto podria acarrear. Como veremos mas adelante, en este escenario, pocas
fueron las experiencias superadoras de la division naturaleza/cultura—propias de la modernidad
(Latour 1991)—que encorsetan la demanda a una interpretacion occidental; como tampoco han
surgido demandas para propiciar alguna mesa de didlogo o alternativa politica donde las
configuraciones ontoldgicas del entorno puedan devenir en tema o donde, como sostiene Bruno
Latour (2014), se hicieran participes a los agentes no humanos (involucrados en la existencia de los
arboles, por ejemplo). Sin poner en duda el arbitraje del naturalismo en la busqueda de resoluciones
para el conflicto, el escenario de contienda produjo sus propios deslindes con respecto a las partes
que tenian legitimidad en este litigio. Por esta razdn, la provincia y la empresa Nieves de Chapelco
reconocieron como unico interlocutor politico para las negociaciones sobre el conflicto de Chapelco

a la Asamblea Socio Ambiental de San Martin de los Andes.

En el marco de un descontento social cada vez mas extendido, la Asamblea Socio Ambiental
recuperd los reclamos que mds indignaban a Ixs vecinxs de San Martin de los Andes, y, en este
sentido, administr6 lo que Victor Turner denominé como el momento “communitas” (Turner 1969).
Asi, y bajo la premisa “devuelvan el cerro”, alcanzaron, incluso, a nacionalizar el conflicto y a
visibilizar la problematica mostrando a un pueblo o aldea de montafia “superando la grieta31 ” por
una causa tan grande como es el cuidado de los bosques nativos. La Asamblea Socio Ambiental
organizo un “Cabildo Abierto en defensa del cerro” para informarse entre vecinxs y debatir sobre lo
que estaba ocurriendo desde hacia ya tres meses. Ademas de administrar el descontento de ese
momento “a lo comunitas”, la Asamblea Socio Ambiental supo reponer los fragmentos de las
demandas sociales para hacer coherencia y poner en palabras y en texto aquello que estaba
fraccionado entre diferentes actores de la ciudad. De este modo, se fueron produciendo
entextualizaciones (Bauman y Briggs 1990, Ramos 2004) significativas y articuladoras entre Ixs

participantes. Y esas entextualizaciones fueron las que encarnaron el posicionamiento de la

oposicion al proyecto, el discurso autorizado y el lugar de enunciacion mas englobante.

Meses antes de que adquiera tanta relevancia este conflicto, me encontraba indagando acerca de la

demanda por la declaracion del Lanin como Sitio Sagrado Mapuche, con la casualidad que algunxs

31 Al referir a la “grieta” hago alusion a la division que, desde los medios de comunicacion y sentidos comunes locales,
divide al pais entre kirchneristas y macristas, o entre “dos bandos” identificados por defender, respectivamente, los
intereses y posturas politicas del nacionalismo popular y de la derecha conservadora.
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de mis interlocutores eran, también, Ixs mismxs referentes historicos de la lucha por la defensa del
territorio en la montafia Chapelco. En el marco de estas frecuentes y sostenidas conversaciones,
cuando lleg6 el invierno y la situacion respecto al megaproyecto inmobiliario en el bosque nativo
inund6 nuestros contextos, uno de estos militantes mapuche decidi6—de forma inesperada para
mi-- compartirme sus experiencias sobre el conflicto que las comunidades mapuche habian tenido
con el centro de esqui en la década de 1980. Pero, y a la par de esta apertura, también me expreso

.., L. 32
su decision actual de no hacerlas publicas™ .

Luego de la escucha atenta de sus relatos, se me presentd una paradoja en forma de interrogacion.
Mientras parecia que el presente contexto era ideal para hablar sobre la historia del Chapelco --dada
la masividad creciente de la adhesion social en defensa del bosque y el panorama intercultural
institucionalizado--, la decisiéon de mis interlocutores mapuche era la de mantenerse en silencio.
(Qué los hacia suponer que lo que tenian para contar no seria escuchado, ni entendido ni apoyado?
Me preguntaba, ;cémo era posible que 30 afios atrds emprendieran movilizaciones con tanta fuerza

colectiva y en la actualidad se decida no hablar?

Cambié entonces mis preguntas iniciales. Ya no buscaria indagar sobre aquello que estaba siendo
silenciado, sino entender por qué se lo silenciaba. En primer lugar, me di cuenta que incluso yo
misma me habia convencido de que la Asamblea Socio Ambiental era el Uinico referente legitimo
del conflicto —sumdndome involuntariamente a la indiferencia ante las experiencias y luchas previas
de quienes han vivido toda su vida en ese territorio. Como gran parte de Ixs participantes de la
Asamblea, creia que los reclamos mapuche ya estaban siendo representados por su participacion en
la promulgacion colectiva en contra del proyect033. Pero, en esta aparente unidad de representacion
que es la Asamblea, lo que estaba ocurriendo era una invisibilizacion sobre otras trayectorias
historicas, sobre otras experiencias de co-habitacion con el cerro y otras formas de reaccionar ante

tales hechos.

%2 Es por esto que en este capitulo no se incluye esta conversacion, excepto las partes convenidas con mi interlocutor.
Para llevar adelantes el argumento de esa tesis refiero mayormente a cuestiones de publico conocimiento. De todos
modos, fue esta conversacion al que me permitiéo comprender la estrecha asociacion que los militantes mapuche realizan
entre la movilizacion publica y la estigmatizacion padecida. Entendiendo la consecuencias de estas experiencias,
continuio mi escritura respetando los silencios.

3 Asi, por ejemplo, aunque al Cabildo Abierto en defensa del Cerro, asistié el Longko Politico de la comunidad
Curruhuinca y le dieron la palabra, la comunidad Vera, quien también habita en este territorio solo envido un
comunicado.
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Fue entonces cuando empecé a entender, cada vez mejor, por qué la decision de no hacer publica la
postura mapuche frente al conflicto era un acto politico, aun cuando en apariencia hubiese un
contexto nacional y local favorable para instalar el reclamo mapuche desde sus propios marcos de
interpretacion. La pregunta fue entonces, ;qué diagnosticaban Ixs integrantes de estas comunidades

al afirmar la inexistencia de apertura y respeto hacia “lo mapuche”?

En el siguiente apartado trataré¢ de analizar esas situaciones y ensayar posibles respuestas a las
diversas preguntas que fui abriendo hasta aqui. Con este fin, me centraré en los sentidos
ideologicos, epistémicos y ontoldgicos que las comunidades mapuche fueron introduciendo en los

debates en torno a estos dos conflictos (el del volcan Lanin y el del cerro Chapelco).

2.3. El lenguaje de contienda es ambiental, conservacionista y turistico

Quisiera ahora detenerme en la capacidad de los relatos —precisamente por circular en contextos
tan diferentes— de disputar polisemias, desplazar sentidos y crear nuevas cadenas de asociacion
semantica sobre ciertos conceptos. Aun cuando a simple vista pareciera que las nociones de
conservacion, espacio publico, interculturalidad, areas protegidas o territorio estén siendo
usadas de formas similares por todas las partes en disputa, estas significan y refieren a distintos
mundos y de modos diferentes. Puesto que parte de las luchas que se esgrimen en los reclamos
se dan en el interior de determinadas palabras, nos preguntamos cémo los relatos de memoria
construyen y dan sentidos especificos a las categorias con las que se da sustento a esos

reclamos.

Empecemos, entonces, por ver esto mismo en la nocioén de “Sitio Sagrado” en torno al Pillan
Mawiza Lanin. Por un lado, y para el Pueblo Mapuche, este presupone experiencias heredadas,
consejos antiguos, y vivencias propias. Concebir al Lanin como Sitio Sagrado resulta de una
juntura de ideas muy complejas asociadas con otras expresiones escuchadas en las
conversaciones, tales como aquellas que afirman que el volcan es “delicado”, “receloso” y “no
es cualquier cosa”. Por otro lado, nos encontramos con los sentidos esgrimidos por la Asamblea
Socio Ambiental en torno al cerro Chapelco como “area protegida”, buscando evitar las terribles
consecuencias que traeria su deforestacion. Sin embargo, si las personas mapuche no
intervienen publicamente exponiendo sus propios sentidos de “proteccion”, es porque, en

definitiva, también entienden que los asuntos referidos al cerro son “delicados”.
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No obstante, tanto la idea de Sitio Sagrado como la de area protegida --en relacion al bosque de
lenga--, también presuponen sentidos circulantes en normativas y espacios sociales no mapuche.
Por eso operan como signos vacios (Bourdieu 2007) con capacidad para convocar a otras
personas con preocupaciones similares y en solidaridades mas amplias. Incluso la demanda
mapuche dialoga y articula, muchas veces, con los sentidos que circulan dentro de esos debates
del paradigma actual de la conservacion (Leff 2007, Gudynas 2014) y la naturaleza. Asi, y a
través de ciertas palabras, se van identificando lugares y, en ellos, los lenguajes en comun que
articulan alianzas con algunos —los colaboradores—y debaten diferencias con otros—Ilas
instituciones y grupos hegemonicos (Roseberry 1994). Sin embargo, y como vimos
anteriormente, por mas que exista un piso en comun respecto al uso de cierto lenguaje o ciertas
palabras, las acepciones siempre, en mayor o menor medida, difieren en sus sentidos mas
profundos. Esto ocurre, principalmente, con la misma concepcion de “naturaleza” y las

implicancias de la misma para cada grupo social.

Para Ixs funcionarixs estatales, Ixs empresarixs del turismo y la Asamblea Socio Ambiental, el
concepto “naturaleza” refiere a un conjunto de entidades sin agencia, cuya existencia reside,
desde la percepcion naturalista del entorno, en ser “bellezas naturales” o “sitios a resguardar”,
entre otras definiciones. En el marco de esta hegemonia epistémica, tal nocion de “naturaleza”
es la que habilita expresiones de propiedad —pertenece a “todos” o a ‘“‘cualquiera”, o “a
ninguno”—asi como cadenas isotOpicas con nociones como ‘“‘recurso”’, “explotacion” o
“progreso”.

Retomo aqui la nociéon de “segunda naturaleza” de Lévi Strauss (1979)34, para recuperar su
énfasis en la fuerza politica que puede adquirir una idea de “naturaleza” cuando logra desplazar
ciertas discusiones como estando por fuera de lo debatible. Tanto Parques Nacionales— al
definir un proyecto de conservacion en pos de fortalecer la industria del turismo—como la
Asamblea Socio Ambiental—al poner freno a un cierto tipo de turismo mas visiblemente
destructivo—han definido a la naturaleza dentro de un mismo marco epistémico y ontologico.

Aquel que define el volcan o las lengas desde conceptos bioldgicos, proteccionistas y

conservacionistas para fundamentar y autorizar—desde los referentes de turismo y los agentes

3% Desde las reflexiones de este autor, la segunda naturaleza permite interpretar y abordar al parentesco como un
lenguaje politico. Es decir, como la forma en que ciertos grupos recurren a lenguajes de la biologia y de la filiacion
para fundamentar y autorizar intereses econoémicos y politicos, y especificamente definir ciertos lazos estratégicos
como producto de las “leyes de la naturaleza” (Lévi Strauss 1979).
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del Estado--, o para contrarrestar y oponerse—desde los referentes ambientales—a los intereses
econdmicos y politicos en torno a ellos. De este modo, y parafraseando a Lévis Strauss, la
ficcién conservacionista autoriza en sus propias concepciones de naturaleza “el fundamento
absoluto a grandes empresas”. Estos disensos son ideoldgicos porque aun cuando se esgrimen
como opiniones opuestas, se trata de puntos de vista que no llega a discutir si la realidad sobre
la que hablan es diferente. En definitiva, las articulaciones y alianzas que se llevan a cabo en
nombre del paradigma conservacionista, comparten también, sin explicitarlo, el supuesto

moderno de que naturaleza es una sola.

Para el caso del Lanin, entonces, esta concepcion le permitié a Parques Nacionales encubrir su
complicidad con las ideologias politicas y econdmicas imperantes en la region, puesto que se
naturaliz6 la “naturaleza” como una pieza del paisaje “conservada” para su contemplacion.
Desde esta perspectiva, el turismo solo estaria aprovechando tal “conservacion” para ofrecerla a

la vista del caminante.

Para el caso de Chapelco, esta concepcion también permitio—en esta oportunidad a la
Provincia—hacer uso de aquellas 140 hectareas, repitiendo que estas no dejan de estar
protegidas al ponerlas a disposicion del turismo. Sin poner explicitamente en cuestion el
paradigma de la conservacion —tan afin al del turismo—Ia provincia anuncia que solo estaria
buscando modificar algunos parametros normativos para hacer un uso mas “moderado” de dicha
proteccién”. Aun con intereses y objetivos contrarios, la Asamblea Socio Ambiental también
hizo uso de esta misma concepcion para —en este caso— defender el bosque en tanto “recurso

natural”.

Ninguna de estas distintas perspectivas sobre el cerro Chapelco y el volcan Lanin ponen en
discusion que se trata de dos espacios en los que la naturaleza debe ser conservada. Pero
discuten, por un lado, en torno a cémo administrarlos como bien comun (qué significa que
[13 kD) . o4 . . ,
pertenece” a todos); por el otro, sobre qué tipo de intervenciones es tolerable y cual pone en
riesgo el ideal comun de la conservacion. Con estos acentos divergentes, estas perspectivas son
también la base semantica sobre las que se fueron construyendo las tramas sanmartinenses de la

“interculturalidad”. Refiero a esas tramas que dejan afuera de las mesas de didlogo y de

3 Desde la Provincia se comunico el interés y el proyecto que tienen en mente para que las 140 hectareas de bosque
nativo de lenga dejen de considerarse como una zona roja (maxima proteccion) para delimitar ese espacio como un area
amarilla para dar viabilidad al mega-proyecto inmobiliario.
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negociacion a los agentes no humanos que, para el Pueblo Mapuche, enactuan y habitan el
mundo junto con ellxs. Vemos, por lo tanto, la manera en que el contexto de disputas sobre el

Lanin y Chapelco fue recortando los alcances del debate intercultural.

En el caso del conflicto por defender ciertas “areas protegidas™ en el cerro Chapelco, vemos que
no hubo intencién de invitar a las comunidades mapuche al debate en condiciones de igualdad.
No solo se destaca la falta de interés del gobierno por llevar el reclamo a la Mesa de Protocolo
Intercultural, sino sobre todo, la decision de discutirlo en el espacio del Concejo Deliberante.
Aun cuando a dicho espacio se haya invitado al Longko Politico Curruhuinca en representacion
de su comunidad, el unico lenguaje de contienda habilitado, audible y articulador fue el que

compartian la Asamblea Socio Ambiental, Ixs funcionarixs y Ixs Concejales.

Esto evidencia que los usos oficiales de la interculturalidad suelen ser apuestas para la
ampliacion de hegemonia, cuyas inversiones hegemonicas (Briones y Ramos 2016) incluyen
ciertas diferencias, pero —y en simultineo— nos convencen de que la realidad es una, aunque
algunos la piensen de otras maneras. Aquel escenario intercultural de San Martin se estructura a
partir de los supuestos ideologicos, epistémicos y ontologicos de la politica racional. Aunque
seamos persuadidxs a ver y experimentar un mismo mundo —lo que seria “habitar un mismo
territorio "— o seamos invitadxs a valorar ese mismo mundo de modo diferente, no estariamos
“siendo juntos” hasta que nos tomemos en serio el desafio de promover las condiciones de
igualdad necesarios para discutir luego qué entendemos por un evento-lugar (Massey 2005)

definido como intercultural.

La interculturalidad, en definitiva, nos desafia a plantear negociaciones bajo una premisa
diferente. Aquella que nos invita a entender que eso que calificamos como “comuin” no abarca
ni incluye todo lo que hay, lo que es o interactiia en un mismo mundo (Briones y Ramos 2016).
En otras palabras, nos convoca a entender que existen otras formas—con sus
historias/memorias— de enactuar las experiencias de mundo, y que estas no pueden ser
totalmente descriptas por nociones estandarizadas de conservacion, valor, proteccion, espacio

publico, naturaleza y politica.

Estas otras formas de entender, de ser y de habitar el mundo conforman los proyectos mapuche

politicos y espirituales, los cuales parten de hacer diagndsticos sociales y ambientales desde sus
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propios marcos de conocimiento de identificar soluciones en los consejos antiguos (con las
responsabilidades que recibirlos tiene para las personas mapuche), de reconstruir relatos de
memoria compartidos (y con ellos reorganizar las experiencias de estar siendo juntos en el
territorio) y de practicar nuevas formas de agencia y debate (incluso a través de los silencios,
como ocurre en el caso Chapelco). Estos proyectos no solo difieren con los conservacionistas en
sus vocabularios y lenguajes, sino mas bien, en las formas en que se entiende la relacionalidad
(la pregunta en torno a quiénes y por qué estamos relacionados en este mundo) y en los modos

en que esta relacionalidad es activada publica y politicamente36 (Escobar 2016)

Para finalizar este apartado, me detengo en los sentidos detrds de las demandas desde el punto
de vista de las personas mapuche con las que conversé al respecto. Estas, como ya anticipamos,

no se construyen por fuera de las interpelaciones y los intereses del turismo.

Las razones por las que Ixs mapuche defienden el cerro Chapelco involucran sentidos y apegos
que van mas alld de una interpretacién conservacionista, la demanda para que el volcan sea
declarado como Sitio Sagrado Mapuche es méas que una reaccion al accionar de Parques
Nacionales o un uso oportuno de legislaciones vigentes. Llegar a la conclusion de reclamar el
estatus de sagrado para el volcan fue resultado de discusiones mas profundas. La demanda fue
producida en un anudamiento de relatos de memoria y marco de interpretacion del mundo
asociadas al Pueblo Mapuche. La demanda se construye y se sustenta tanto por las
rememoraciones, las lecturas del presente, los fragmentos y olvidos inmemoriales (Connerton
1993, Ricoeur 1999) —provocados en €pocas de prohibiciones y persecuciones— como por
aquellos silencios que esperan ser audibles de modos mas apropiados en futuros escenarios
politicos. Son estos pasados rememorados, silenciados y olvidados --desde un ahora y un aqui

de legibilidad— los que producen los marcos, los sentidos politicos y los sujetos para ese litigio.

~y

Hasta aqui, la intencion del capitulo fue presentar los silencios como formas de visibilizar
desacuerdos mas profundos en torno a qué naturaleza es la que sustenta los escenarios politicos

de interculturalidad.

3¢ Al hablar de activacion politica de la relacionalidad (Escobar 2016; Ramos 2019) refiero a diferentes procesos que
surgen del campo del activismo y que proponen llevar al campo de la politica otras formas de pensarse juntos entre
humanos y con los no humanos.
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En este punto difieren en su desarrollo el caso del Lanin y del Chapelco. Mientras el primero
emerge con un lenguaje politico propio de la relacionalidad —un lenguaje donde se afirma, por
ejemplo, que el uso turistico indiscriminado del volcdn ha producido desequilibrios en la
convivencia entre las personas y las fuerzas no humanas que lo habitan--, el segundo nunca fue
construido como un conflicto con recovecos ontologicos. Para el caso del Chapelco, entonces,
las personas mapuche evaluaron que el contexto local no era el indicado para profundizar en los

ambitos de la politica oficial los saberes mapuche.

Con estas reflexiones he querido mostrar como en la medida en que las personas mapuche
fueron habilitando diferentes espacios y presencias estatales, se fueron visualizando e
identificando las demandas tolerables y aquellas que atin no tienen posibilidad de ser oidas en
los espacios oficiales. Son esos disensos politico-ontoldgicos los que son pensados como
excesos para los discursos oficiales de San Martin, tanto para Ixs mapuche cuando sospechan
que sus formas de entender el mundo no seran abiertamente recepcionadas, como para Ixs
funcionarixs, empresarixs y asambleistas que ven estas explicaciones como desbordando las
discusiones enmarcadas como tolerables por los usos locales de interculturalidad. Al extremo,
incluso, de considerar que sobre el tema de la “conservacion del bosque”, 1xs mapuche no
tendrian ningiin conocimiento especifico —“cultural’— que aportar, y de no imaginar siquiera
que un tema como ese podria ser objeto de reflexion en un espacio institucionalizado como
intercultural. Los trabajos de memoria entre los mapuche objetivaron una convivencia regional
de muchos afios para mostrar que en ella se negaron, ridiculizaron y opacaron sus experiencias y
saberes. Por eso optaron por centrar sus demandas en negociar nuevos escenarios
socio-politicos donde sus marcos de interpretacion y sus politicas de relacionalidad puedan
alguna vez intervenir en las discusiones con la misma autoridad que otras formas de entender el
mundo. Antes de hablar los lenguajes de la relacionalidad publicamente, creyeron necesario

preparar primero las condiciones politicas para el didlogo intercultural.

Ahora bien, a la luz de lo visto hasta aqui, cudles fueron los debate locales que se hicieron
explicitos en torno a la idea interculturalidad. Ya habia anunciado que algunxs de Ixs actores
que se pronunciaban en contra de la declaracion del Lanin como Sitio Sagrado Mapuche lo
hacian argumentando su temor a que el escenario “intercultural” sea tergiversado y deviniera en
la revalorizacion o pronunciamiento de solo una cultura de ese supuesto didlogo infer culturas.

Detras de ese temor poco creible subyace la percepcion hegemonica de que la interculturalidad
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amenaza el monopolio que poseen las elites locales sobre el control de los escenarios politicos
de negociacion. Ahora bien, ;cudl es la perspectiva intercultural que las comunidades mapuche

de Neuquén estan intentando proponer conjuntamente?

Tal como explicaron mis interlocutores, la interculturalidad implica, por un lado, un marco para
producir consciencia historica entre las personas que se cruzan transitando estos territorios. Asi
como también implica poner en valor los lugares de enunciacion y de accion que van ocupando
colectivamente las personas mapuche (es decir, crear pisos de interaccion mas simétricos y de
respeto en cualquier instancia de didlogo) y dar relevancia a sus historias a la hora de tomar

decisiones o fundamentar reclamos en las arenas publicas.

Por el otro, esta propuesta —a veces sintetizada como “informar”—no solo opera reorganizando
los espacios de didlogo entre mapuche y no mapuche, sino que también lo hace en las arenas
mas privadas o intimas del movimiento mapuche. En estos espacios, la interculturalidad
propicia la comunicacion y la transmision de saberes asi como la actualizacion permanente del
“mapuche kimiin”’ (conocimiento mapuche). La interculturalidad, por lo tanto, promueve la cita
permanente de los conocimientos que los abuelos y las abuelas han insistido en transmitir —y
han luchado por defender. En esta direccién, me animo a plantear que no es una exageracion
afirmar que la demanda de promulgaciéon del Lanin como Sitio Sagrado produjo
transformaciones en el escenario de la contienda con efectos duraderos en los lenguajes de la
politica. Esto es porque, al generarse encuentros entre mapuche para recordar sus experiencias
familiares y personales en torno al Lanin, se recrearon anudamientos muy afectivos de historias.
Anudamientos (Ingold 2011) que, por un lado, actualizan sentimientos y sentidos de ser juntos
(Massey 2005) como Pueblo, y, por el otro, inspiran la elaboracién de textos comunes para
transmitir posicionamientos politicos al resto de la sociedad. La mayor parte de los opositores
negaron estar participando de un conflicto ontoldgico, aun cuando, de alguna manera, se
sintieron incomodos —e incluso amenazados-- con la posibilidad de que ciertos vocabularios

utilizados devengan mas polisémicos de lo acostumbrado.

Para el caso de Chapelco, la opcion colectiva por el silencio da cuenta de la gran sensibilidad y
capacidad de interpretacion que Ixs subalternos deben tener de los entornos mas amplios donde
se mueven politica y cotidianamente, y que paraddjicamente se denominan aqui como

interculturales. Estos sentidos implicitos en una comunidad de silencios refieren a las
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evaluaciones e interpretaciones sociales que, en este caso, las personas mapuche hacen de los
lenguajes disponibles para hacer sentido de sus palabras subalternas, y de los encuadramientos
hegemonicos (Pollak 2006) que deslindan las experiencias del pasado en recordables u
olvidables. La produccion cultural y politica de silencios en torno a lo que fue el caso Chapelco,
nos invita a desandar naturalizaciones y a desafiar nuestros entendimientos habituales de la
interculturalidad. El silencio devenido en el topico del Chapelco es una accion politica de
resistencia y de defensa sobre aquello que Ixs mapuche entienden que estad “en riesgo™: la
continuidad de los consejos y las normativas antiguas; y la posibilidad de traicionar, a través

del uso de las palabras disponibles, a sus ancestros (Benjamin 1991).

Estos procesos de demanda nos proponen transformar nuestras normas de convivencia,
animandonos a salir de las zonas de confort que nos brindan, para ello, las categorias y nociones
que tenemos ‘“naturalizadas”. En este camino las comunidades llevan a cabo el arduo trabajo de
interpelar a una sociedad mas amplia para que pueda escuchar lo que haya que escuchar, y pueda

aprender lo que aun queda por aprender y seguir aprendiendo.

En las ultimas décadas, el movimiento mapuche ha estado exigiendo revisar la historia y las
supuestas verdades con las que se impusieron ciertos eventos como “lo que ocurrio en el pasado”
(Trouillot 1995); y también ha empezado a desafiar las mismas hegemonias epistémicas y
ontoldgicas por las cuales esas verdades fueron impuestas. Si el discurso turistico ha colaborado en
consolidar ese orden --esto es, en organizar de una unica forma las experiencias del mundo y en
negar la existencia de aquellas otras que promueven otros modos de habitar (De la Cadena 2015)--,
la lucha mapuche debe necesariamente encarar esa desigual distribucion cultural para poder definir
los conflictos y enunciar sus reclamos desde marcos de interpretacion epistémicos, ontoldgicos e
ideoldgicos cuyo potencial politico heredado reside en poder exceder y desafiar la normativizacioén
de la politica moderno/occidental (Latour 1991; Briones y Ramos 2005; De la Cadena 2009, 2015;
Blaser 2013).

Por eso, y como vimos en cada uno de los conflictos detallados anteriormente, aunque las memorias
subterraneas logren a veces enunciarse, esas emergencias de los recuerdos “otros” no suelen
trascender mas alla de una circulacion limitada. Para ser oidas, las memorias mapuche deben
también actualizar percepciones epistémicas, ontologicas e ideoldgicas cuyas gramaticas son aun

incomprensibles —tachadas como supersticiones, creencias, exotismos, folklore, leyendas, mitos o
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falsos testimonios--, incluso para un tipo de discurso como el turistico, basado en ideas de

medioambiente, conservacion, biodiversidad, etc.

Para el caso de los silencios, estos se consideraron a la luz del turismo, tal como lo hemos visto, esta
industria --ademés de habilitar proyectos econdmicamente rentables para las comunidades
mapuche— es una salida airosa para evitar algunas estigmatizaciones (Cf. 11.2.3). Pronunciarse en
contra del turismo implica, para las personas mapuche, el recrudecimiento de aquellos estigmas
dolorosos; es exponer a las nuevas generaciones a lo ya vivido y transitado en el pasado por las
personas mayores en la actualidad. Sin embargo, el silencio va mas alla de este costo politico --que
incluye también la imposibilidad de tender redes sélidas para llevar adelante sus proyectos
econdmicos y sociales dentro de la misma industria-- responde ademas a la ausencia de las palabras
apropiadas para hablar de las injusticias en los ambitos publicos y para definir los conflictos sin
traicionar las experiencias mapuche del mundo, especificamente, aquellas donde sus relaciones con
el entorno se ven mas amenazadas. A veces, algunos silencios evitan la banalizacion, la
folklorizacion y la mercantilizacion de lo que atin no tiene lenguaje y vocabulario en el ambito de la

politica.

En definitiva, estos debates en torno al Lanin y al Chapelco hicieron evidente que existen formas
diferentes de entender y de relacionarse con estos paisajes y territorios. Y pusieron en evidencia
que los conflictos emergen porque las personas producen y conviven en mundos conectados pero
también separados; entre relatos heterogéneos de si mismos y sus entornos con los que enactiian
sus naturalezas también heterogéneas (Blaser 2013:547). Finalizando el capitulo, me quedo con las
siguiente reflexion: a pesar de las innumerables limitaciones y topes para definir el conflicto
territorial en términos propios, las comunidades y organizaciones mapuche han demostrado no solo
la capacidad politica para perseverar y re-habilitar constantemente lugares de lucha dignidad, sino,
ademads, la habilidad para leer los contextos, encauzar sus proyectos politicos-espirituales en la
adversidad y, poco a poco, activar en los lenguajes de contienda la politica de la relacionalidad

heredada de sus ancestros.
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PALABRAS FINALES
NI RAKIZUAM PILEY...

Esta tesis siempre tuvo como eje y objeto de reflexion a la interculturalidad. Tomando como
escenario politico la localidad de San Martin de los Andes y las regiones aledafias, me propuse
seguir la categoria en oficinas, en reuniones, en actos publicos, declaraciones mediaticas y
ceremonias en el volcan. Por momentos parecia estar alejandome de esta propuesta inicial, pero
pronto volvia a darme cuenta que la interculturalidad seguia colandose aqui y all4 incluso cuando
me parecia imperceptible. Porque si hay algo que aprendi al llevar a cabo esta investigacion, es que
los sentidos de la interculturalidad no se encuentran en la letra de las normativas, sino en todas las
discusiones, silencios, presupuestos, prejuicios y cartografias que atraviesan las convivencias
sanmartinenses. En estos recorridos comencé a adentrarme en los proyectos politicos y
politico-espirituales de las comunidades mapuche de San Martin de los Andes, y pasados ya cuatro
aflos, podria decir que este acercamiento me involucrdé como persona afectiva, como militante
ciudadana y como antropdloga de maneras muy profundas. De hecho, los lugares, circuitos y
distancias con los que creci en mi ciudad se me presentan ahora transformados en compromisos

vinculantes y lazos afectivos mas amplios, pero también diferentes.

Esta tesis fue el resultado de un interés realmente genuino por comprender de qué manera convivia
una normativa legal e institucional que brega por la interculturalidad, con practicas manifiestas de
exclusion mapuche. En definitiva, me propuse identificar las practicas concretas de inclusion y
exclusion en un municipio que recientemente estrenaba su nuevo estatus de intercultural.

Cuando me propuse transformar mis primeras preocupaciones como ciudadana sanmartinense en
preguntas con perspectiva antropoldgica, me encontré, por un lado, con la necesidad de historizar
las narrativas que dieron forma al pueblo y que finalmente fueron las bases donde se construyeron
las matrices de aboriginalidad, alteridad y mismidad en el lugar. Mds alld de la obviedad de que San
Martin de los Andes es una ciudad organizada para y por el turismo, necesité comprender en detalle
como se fueron construyendo los discursos hegemonicos, para poner en contexto la accion del
turismo como una fuerza politica fundamental. En esta direccion, se presentaron también como
centrales los lenguajes de la conservacion con los que no solo opera esta industria, sino también el
Estado encarnado en las politicas publicas de Parques Nacionales. En esta conjuncion entre turismo
y conservacion se construyen y moldean las moralidades neoliberales cuyos efectos de sentido

trascienden el ambito de lo econdmico.
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Por otro lado, conocer las formas en la que operan las hegemonias locales me permitio entender
como se fueron borroneando las historias mapuche del lugar. El encuadramiento de la memoria
colectiva sanmartinense supo hacer uso de omisiones, banalizaciones ¢ invisibilizaciones que, hasta
el dia de hoy, acarrean sus peores consecuencias. Este encuadramiento circula cotidianamente en los
hogares y oficinas de San Martin, y pueden ser facilmente identificadas en decires, estereotipos,
estigmatizaciones y practicas de racismo. Estos dos puntos fueron centrales para reorganizar mis

preguntas respecto a la interculturalidad y la construccion de ciudadania.

Con el fin de no perderme los debates més amplios que se estaban desarrollando en la ciudad, tuve
también que aprender a pensar desde el enfoque de la memoria. Esta aproximacién puedo
sintetizarla en dos aristas principales. La primera es la que retine los trabajos de memoria en los que
se contextualizaron las apuestas politicas de Ixs participantes mapuche durante los primeros afios de
desarrollo de la Mesa de Protocolo Intercultural del Concejo Deliberante. Y la segunda,
comprendiendo que la participacion en nuevos espacios afecta las subjetivaciones politicas, es la
que reune trayectorias de grupo, de pertenencias compartidas y de experiencias similares, cuyos
relatos a veces empoderan pero siempre objetivan las relaciones sociales de exclusion,
subalternizacién y alterizacion que Ixs atraviesan como mapuche en San Martin de los Andes.

Terminando esta tesis, considero que hay algunos aprendizajes etnograficos que, a la luz de estas

reflexiones finales, merecen tomar mayor protagonismo.

Durante mi formacion me fueron provistas las herramientas para nombrar aquello que comenzaba a
ver al exotizar lo familiar, el lugar de donde provengo. Pude entender que esos dichos incomodos o
desubicados eran racistas, que habia matrices de exclusibon muy constitutivas en nuestras
ciudadanias como sanmartinenses y construcciones de aboriginalidad que practicamente
imposibilitaban a las personas mapuche a contar sus historias o hablar sus reclamos. En realidad, el
descubrimiento fue mas bien la fuerza y el potencial politico de la militancia mapuche en esta

ciudad, y poder refutar mis propios presupuestos acerca de una militancia “dormida”.

Asimismo, hice las paces con mis relaciones con la antropologia. Esto ocurrié cuando entendi que
mi tarea no consistia en dar voz o lugar a esos relatos que poco se oyen sino, mas bien, en reconocer
dénde se encuentran las inconmensurabilidades que anulan las posibilidades de negociacion de un

“ser juntos” como ciudadanxs de San Martin de los Andes. A medida que vamos acortando
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distancias con las historias y mundos que se van abriendo y desplegando delante nuestro --historias
tristes, de despojo, de exclusion--, nos encontramos con el desafio de explicar lo que a muchxs les
resulta obvio, pero que en realidad no lo es. Por eso decidi empezar por identificar las
construcciones mas naturalizadas, tarea que no fue fécil si se tiene en consideracion que el material
para el analisis —conformado por comentarios despectivos, estereotipos y estigmatizaciones—fue
producido desde mis entornos cotidianos y con los discursos de mis conocidxs y amigxs, a quienes
lejos de catalogarlos como racistas o discriminadores, quisiera invitarlos a extrafiarse de lo familiar

y pensarlo desde otros puntos de vista.

Durante la escritura de esta tesis pensé a San Martin como un evento-lugar (Massey 2005) donde
Ixs habitantes nos enfrentamos al desafio inevitable y siempre conflictivo de negociar, a través de
nuestras historias y trayectorias diferentes, un sentido de unidad. Espero que esta tesis sea un aporte
para poder pensar nuestro encuentro temporario como sanmartinenses desde nosotros mas
inclusivos y mejores criterios de convivencia. Me conformo con haber ayudado a propiciar el
encuentro, la constelaciéon de trayectorias, siempre respetando los procesos de cada una, las
diferentes temporalidades y velocidades, o configuraciones, pero confiando en que, al reunir todas
estas historias, se podria producir un mejor conocimiento de las relaciones sociales del pasado y del

presente (Ingold 2011).

Finalmente, reconozco que los mayores esfuerzos por producir mejores conocimientos los estan
haciendo las personas, comunidades y organizaciones mapuche que sostienen disensos,
consensos, demandas y proyectos politico-espirituales para desafiar los entendimientos acotados
—pero hegemonicos-- de la realidad. Son ellxs quienes nos invitan a embarcarnos en la
desafiante tarea de sostener luchas politicas-ontologicas. El conocimiento, ademas de
constituirse en términos ideologicos y epistémicos (donde yacian mis primeros interrogantes),
también se hace en dimensiones ontoldgicas (De la Cadena 2010; Escobar 2012; Blaser 2013;
Ramos y Briones 2016,). Esta apertura me cuestion6 en todos los ambitos de mis pensamientos,
pero sélo después de ello entendi que los sentidos que las comunidades mapuche daban a la idea
de interculturalidad superaban los sentidos que iba adquiriendo en sus circuitos oficiales. Dejé
de considerarla como una categoria que, habiendo nacido de la militancia indigena, habia sido
finalmente apropiada por las agencias hegemonicas para disfrazar politicas de exclusion en una
retorica de la igualdad. Por el contrario, en sus multiples dimensiones, la interculturalidad retine

los desafios que las personas mapuche van considerando, segiin sus contextos e historias
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especificas, de suma relevancia para sus vidas. Quienes han compartido trayectorias similares
como miembros del Pueblo Mapuche, quienes crecieron con relatos familiares cargados de
historias tristes, ven en esta palabra la posibilidad de enunciar que ya es momento de que todxs
sepan aquello con lo que crecieron escuchando. Muchas de esos relatos que se quieren contar,
que se quieren sumar a la negociacidon del ser juntos, no seran comprensibles sino desafiamos

ciertas categorias, nociones, realidades y mundos.

Pero también entiendo que los usos y sentidos mas efectivos de la interculturalidad seran
encontrados si partimos de sus resignificaciones locales. Esta tesis trata sobre como se
negociaron las relaciones sociales al habitar un espacio en el ambito de lo estatal y ejercer,
desde alli, funciones de estado o sobre qué estan expresando sobre estas relaciones, las personas
mapuche que decidieron no hablar del conflicto o las que, por el contrario, optaron por enunciar

y denunciar cada exclusion.

Para finalizar, vuelvo a hacer énfasis en que, para comprender mejor qué esta debatiendo cada
unx en nombre de la interculturalidad, es necesario prestar atencion a los lenguajes politicos
disponibles, porque las luchas de los grupos excluidos a veces usan esos vocabularios de
contienda existentes para reacentuarlos, y otras los enfrentan recurriendo a consejos y formas de

conocer heredados de sus ancenstrxs y del territorio.
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