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RESUMEN

El reconocimiento de los derechos del nifio y de la nifia es, sin duda, un avance
importante en la historia de la humanidad. Sin embargo, los reconocimientos resultan
complejos en su aplicacion si al mismo tiempo impiden o relativizan el ejercicio de
otros derechos, como los derivados de la Convencion de la Diversidad Cultural, o de los
Derechos Indigenas, o ignoran las precarias condiciones econdmico-sociales y la
desigualdad en las cuales se desenvuelve la infancia indigena. Detras de esa disputa
juridica se configura un escenario donde el poder juega sus mejores cartas, alli se
enfrentan universos, mundos y cuerpos y es donde el poder adquiere corporeidad en la
materialidad del cuerpo infantil. En ese torbellino de fuerzas los pueblos van perdiendo
el poder de criar a sus hijos e hijas a su propio modo. Se deterioran asi las bases del
aprendizaje cultural propio y la permanencia y reproduccion sociocultural de esas
sociedades.

El marco general donde se inserta esta tesis, es en el proceso de dominacion de
la sociedad mapuche por parte del Estado chileno y se enfoca en la forma en que
adquiere el control y hegemonia cultural, sobre el cuerpo de los nifios y nifias en
contexto mapuche-pewenche. Lo que busca probar la tesis, es que el reconocimiento de
los derechos de la infancia comporta un nivel de homogenizacion cultural importante,
esto es, que la legislacion de la infancia no sélo ha servido para “proteger” a aquellos,
sino que ha sido un instrumento de homogenizacién cultural, especificamente de las
practicas de aprendizaje cultural. Ello conforma un antes y un después en la vision
respecto de la infancia y tiene un efecto en el proceso de aprendizaje de la cultura de los

nifios y nifias mapuche-pewenche.



INTRODUCCION

Cuenta un antiguo relato, que el mundo mapuche fue creado por una “wagilen”
(estrella). “Wagiilen” cay6 en el puelmapu’® y se transformé en una nifia. Caminé por la
pampa llena de piedras, de sus pies heridos broté tanta sangre que de ellos surgieron los
rios. A cada paso que daba iban naciendo plantas y animales. Cuando llegd a
“gulumapu” se sinti6 sola y llor6 de tal manera que de sus lagrimas se formé la mar.
Luego volvio al “puelmapu”, desde donde habia venido. De alli que ese lugar ha tenido
ese nombre. La tierra de los creadores del mundo mapuche?.

El pueblo mapuche se encuentra ubicado geograficamente al sur del continente.
Sus territorios historicos se superponen a la actual frontera entre Chile y Argentina. Es
reconocido por la tenaz resistencia que opuso a la conquista espariola, lo cual dio como
resultado el reconocimiento de la independencia y autonomia de los mapuche por parte
de la Corona espariola en el afio 1641. Los espafioles sellaron este reconocimiento por
medio de varios tratados, conocidos como “Parlamentos”, o “Koyag” desde el idioma
mapuche. Por lo tanto las nacientes republicas de Chile y Argentina, se encontraron con
territorios autonomos al sur del Bio Bio, sur de Mendoza, sur de Buenos Aires,
incluyendo la Patagonia, constituyendo un territorio al margen de los Estados (Toledo,
2006).

Solo fue en el marco del proceso de expansion de los Estados de Chile y
Argentina, que el territorio mapuche fue incluido en el mapa geopolitico regional. Si
bien la integracién de estos territorios era una preocupacion de los nacientes Estados, no
fue sino en el periodo de 1880-1883 en que adquiere cuerpo a través de dos campafias
militares. En argentina fue conocida como “Campafia del desierto” y en chile como
“Pacificacion de la Araucania”. Los cambios y transformaciones que sufrié el pueblo
mapuche, luego de esas cruzadas bélicas, repercutieron en todo ambito. Uno de los
primeros efectos fue la pérdida de extensos territorios y la entrega de “Titulos de

“Merced”, que fueron la forma legal de reducir las tierras®. Desde ese momento ya no se

'Puelmapu: el este del territorio mapuche, lo que actualmente esta ocupado por argentina. Gulumapu: el
oeste mapuche, ocupado por Chile.

2 Adaptacion propia del relato registrado por A. Marileo. S/f.

% Ley aprobada por el Congreso de Chile en 1866. Para ver un informe detallado del proceso de
usurpacion territorial, ver: Derechos de los Pueblos Indigenas (2003). Programa de Derechos Indigenas,
Universidad de la Frontera. LOM Ediciones.
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habla de comunidades, sino de “reducciones indigenas”. Se estima que después de
contar con un territorio estimado de 10 millones de hés, los mapuche quedaron

reducidos a 500 mil has de tierra.
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Fuente: Comision de Verdad Histérica y Nuevo Trato.Vista parcial del territorio mapuche de
Chile1598-1604.

La ocupacién violenta de los territorios, generd un proceso de rapido
empobrecimiento, cambio en la economia que pasa de ser ganadera a agricola y una alta
migracion hacia las zonas urbanas. Esta situacion generé una desigualdad estructural
que se mantiene hasta hoy. Remarcaremos a modo de ejemplo el indice de pobreza en
poblacion indigena en base a tres tiempos de medicion. Veremos que las cifras

mantienen una marcada diferencia con la poblacion no indigena (PNI).

Tabla 1: evolucidon de la pobreza en poblacion indigena y no indigena. 1996-

2003.
Evolucién 1996 2000 2003
Pobreza
Indigena
Pl 35,6% 32,2% 28,7%
PNI 22, 7% 20,1%. 18,1%

Fuente: Cuadro elaborado sobre la base de la Encuesta de caracterizacion socioecondmica CASEN.

La explicacion a esta deteriorada situacion econdémica es posible explicarla sobre
la base del tipo de ocupacion de la tierra. Las familias mapuche hacian una ocupacion

rotatoria de los suelos, por lo tanto, habian tierras de descanso y uso en el tiempo. Con
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la ocupacidn chilena, todas las tierras que no estuviesen siendo ocupadas pasaban a ser
consideradas tierras baldias y por lo tanto sin duefio. A través de esta via, el Estado se
apropid de las tierras y posteriormente las remato publicamente en lotes de 500 has a
colonos y militares. Con el transcurso de los afos, y al no poder rotar los cultivos, se
produce la sobre-explotacion de los suelos y la imposibilidad de dar sustento a las
familias extensas. Se rompe asi una de las caracteristicas socioculturales claves en el
proceso de aprendizaje cultural. Esto es, que los nifios y nifias se crien junto a su
parentela extendida, que incluia a los padres, los abuelos y los tios paternos®.

A pesar de ello, los mapuche constituyen en la actualidad uno de los pueblos
indigenas mas numerosos del sur del continente. Las Ultimas cifras del censo de
poblacién en Chile demuestran que los mapuche alcanzan el 1.508.722 personas (INE,
2012). A ésta cifra, se agrega la poblacién mapuche que vive en territorio argentino, lo
cual da una cifra aproximada de 1.750.000 integrantes®.

En las ultimas décadas, a proposito de la aplicacion de legislaciones que
protegen los derechos de los nifios y nifias, las reducciones® mapuche’ han visto
intervenidos sus espacios de aprendizaje cultural. Este proceso inicialmente violento, se
ha vuelto mas sutil y discreto, sin embargo, sigue provocando serias consecuencias para
las reducciones que ain mantienen sus propias formas de criar y educar a sus hijos e
hijas. Esta intervencion no es ajena al proceso de dominio y control, descrito
anteriormente, por parte del Estado el cual ain no culmina completamente.

Efectivamente, la intervencion institucional publica y privada, por medio de la
legislacion de la infancia, genera una serie de contradicciones en cuanto al

reconocimiento de los derechos indigenas y la diversidad cultural que los Estados dicen

* El patrén de residencia en las antiguas comunidades mapuche era patrilocal, es decir, la mujer se iba a la
residencia del hombre y sus hijos e hijas quedaban viviendo en el seno de la familia extensa del padre.

> Las cifras de la poblacién mapuche en argentina ascienden aproximadamente a 250 mil, de acuerdo a
datos del Indec. Para la referencia se pueden consultar las direcciones electronicas. www.ine.cl y
www.indec.com.ar.

®Se usara la categoria de “reduccién”y no el de “comunidad” para referirse a aquellas entidades sociales
en la cuales se agrupan los mapuche que viven en la zona rural, pues refleja la situacion sociopolitica,
econémica y legal en la que quedaron las antiguas comunidades antes de la invasion chilena.

"Para la escritura del idioma mapuche (mapuzugun) se usaré el alfabeto “Aziimchefe”, una propuesta
consensuada en el afio 2007 entre organizaciones y lideres mapuche y el Estado de Chile, a través de la
CONADI (Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena). En este sentido las palabras del mapuzugun
serén consideradas tal cual significan, sin espafiolizarlas, es decir, no serdn pluralizadas con la [s] del
espafiol, pues se entendera que el pluralizador ya estd incorporado en el concepto como en la
denominacion “mapuche”. De esta manera se tratara de no corromper la lengua en su configuracién
gramatica y fonética original y como acto politico de respeto y reconocimiento.
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respetar y proteger. Esta contradiccion, que podria ser considerada obvia por tratarse de
una legislacion de caracter universal respecto de una legislacion particular, -revela
desde mi perspectiva- una confrontacion de dos sistemas culturales que contrapone
modelos de persona, sociedad y de apuestas civilizatorias en constante recreacion,
dominio y resistencia.

Esta confrontacion adquiere dimensiones dramaticas, si lo llevamos al plano de
la politica real del Estado, reflejada en el proceso de insercién subordinada de las
reducciones mapuche en la construccion Estado-nacional chileno, por ejemplo.
Ciertamente, el Estado chileno desplegd una serie de dispositivos de control y
disciplinamiento social en el territorio mapuche, aplic6 una juridicidad particular,
instituyo la presencia de fuerzas armadas y policia, instalo las primeras escuelas, entre
otras acciones. Este proceso que tiene a su haber 130 afios, se ha fortalecido en el Gltimo
tiempo, por la inclusion forzada de las reducciones en relaciones econdmicas
productivas, forjadas al alero del modelo econémico neoliberal (ochentas); y en las
ultimas décadas (noventa y dos mil) por la aplicacion indiferenciada de legislaciones
nacionales e internacionales, que conciben los derechos del nifio y nifia como un
universal, sin considerar la pertinencia cultural de esos instrumentos en contexto
mapuche®.

De acuerdo a estos primeros antecedentes histdricos, ya podemos suponer que
las précticas de aprendizaje cultural de los nifios/as mapuche-pewenche® es un campo de
disputa politico y cultural. Confronta a dos jurisprudencias. La primera de ellas ligada al
derecho propio que sostiene practicas particulares y especificas para el contexto
sociocultural y ecolégico. Y por otro lado, el derecho positivo que busca dar un marco
general normativo de carécter universal al aprendizaje cultural, basada en la escuela

como principal agente.

8Chile firmé y suscribi6 la convencién el 26 de enero de 1990, en julio del mismo afio, fue aprobada por
ambas camaras del Congreso y ratificada ante las Naciones Unidas el 13 de agosto. El dia 14 de agosto de
1990 fue promulgada como ley de la Republica mediante el decreto Supremo N° 830 del Ministerio de
Relaciones Exteriores, el cual fue publicado en el Diario Oficial del 27 de septiembre de 1990, fecha en
que la convencion entr6 en vigencia en Chile.

%La denominacion “mapuche” encierra dentro de si denominaciones internas y particulares derivados de
las caracteristicas ecoldgicas y de ubicacion geografica. Asi la gente que vive en contacto con el mar y
lagos recibe el nombre de lafkenche (gente del mar), o como en el caso en estudio, la denominacién
“pewenche” deviene por la existencia del “pewen” (Araucaria Araucana). Esta situacion derivo en una
serie de equivocos por parte de los colonizadores espafioles y sus cronistas que veian en cada
denominacién un pueblo distinto. En esta tesis se hara uso de nombres compuestos (mapuche-pewenche)
para que no repetir la confusion a la que se hace referencia.
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Las practicas de aprendizaje cultural mapuche-pewenche, motivo de esta
investigacion, estan inmersas en actividades economico-productivas de recoleccion en
reducciones que viven en la alta cordillera. En esas reducciones el “Pewen” (Araucaria
Araucana) es un elemento central del proceso de aprendizaje cultural de los nifios/as,
pues alrededor de €l gira la vida social, la economia domestica, la conexion con lo
trascendente, entrega sefiales, provee de alimentos para épocas de escasez, da remedios,
etc. Los cambios mas evidentes en este contexto, es la extraccion temprana de los frutos
efectuado por familias jovenes que no respetan los tiempos o transgreden las normas de
recoleccion; las dificultades que tienen los nifios y nifias para integrarse a las
actividades, por los tiempos escolares que les obligan a permanecer en las aulas en los
periodos de recoleccidn; la intervencion generada desde las instituciones publicas, entre
otros.

Si bien algunas instituciones reconocen el espacio, no dimensionan el valor
sociocultural que tiene, ni tampoco se recogen elementos del contexto para hacer una
lectura amplia y no sesgada de ésta.

El Proyecto Veranadas surge como una alternativa para solucionar una
problematica, que se evidenciaba en los analisis regionales de
cobertura (focalizacion, matricula, asistencia y permanencia), 10s que
durante los meses de Diciembre a Mayo, arrojaban una alarmante
disminucion en la asistencia de 10s nifios y nifias (....) A esta realidad
se sumaba cuando los nifios/as volvian en el mes de mayo al jardin, su
condicion de salud, estado nutricional y en general su estado de
desarrollo, se presentaba muy deteriorado™.

Esta situacion da cuenta de discursos y practicas divergentes en torno a como se
justifican y legitiman las practicas de aprendizaje cultural. Asi también, que la forma de
evaluar el proceso es unilateral, sin considerar las voces de los propios actores. En este
diagnostico institucional ya es posible ver una arista de las tensiones presentes en
procesos de aprendizaje cultural, pero que reflejan un tipo de insercion subordinada de
las reducciones a un proyecto de pais, que no considera la variable étnica ni cultural.

De alli la importancia y el objetivo de esta investigacion, pues busca conocer
etnograficamente cémo las transformaciones y los cambios sociales, econémicos y

culturales afectan las practicas de aprendizaje cultural mapuche-pewenche. Y por

gistematizacion del programa Veranadas (2006). Fundacion Integra, Gobierno de Chile, Fondo de
Solidaridad e Inversion Social, Ministerio de Planificacién. Temuco, Regién de la Araucania. [Version
digital] http://web.integra.cl/web_integra/ambientes/0/documentos cedoc.jsp
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otro lado en cdémo las legislaciones operan como dispositivos civilizatorios y de
administracion de los cuerpos en este caso de los nifios y nifias.

Mi hipdtesis de entrada para ésta investigacion plantea que “en tanto el Estado
chileno avanza en el reconocimiento de los derechos del nifio y nifia; mas riesgos
existen de que se homogenicen las practicas de aprendizaje cultural de los pueblos”. Lo
que busco demostrar desde los actores, es que los instrumentos juridicos asociados a los
derechos de los nifios y nifias operan como instrumentos de homogenizacion cultural y
como obstaculos para el reconocimiento de la diversidad cultural, dada en este caso por
las practicas propias.

Las interrogantes generales que orientan mi investigacion pueden ser formuladas
de la siguiente forma:

¢Qué forma adopta el proceso de control de la infancia indigena en un contexto
de reconocimiento multicultural neoliberal en Chile?

¢De qué manera aparece la ldgica del poder implicita en el proceso de
evaluacion del aprendizaje cultural en nifios y nifias mapuche-pewenche?

¢Qué cambios y transformaciones son posibles de advertir en el proceso de
aprendizaje cultural de esas reducciones?

El supuesto que guia ésta investigacion, es que los procesos de intervencién de
las practicas de aprendizaje cultural,- de acuerdo con la hipotesis- forman parte del
tardio proceso de control y dominio sobre territorio mapuche-pewenche, Gltimos
reductos de poblacion que se habian mantenido relativamente al margen de una accion
mas directa del Estado y de sus politicas publicas. En este sentido lo juridico como
dispositivo de poder no esta exento de una instrumentalizacion por parte de este Gltimo.

La intencion del investigador, es hacer dialogar los diversos discursos y visiones
existentes en torno al aprendizaje cultural de la infancia mapuche-pewenche. Asimismo
entregar insumos de conocimiento a las organizaciones representativas del sector para
gue puedan defender sus derechos.

Esta tesis consta de cinco capitulos, los cuales desarrollan temas e ideas ejes que
sustentan la tesis. Ademas, de desplegar un cimulo de informacion recopilada en la
bibliografia y en el trabajo de campo.

El primer capitulo es un intento por encontrar un marco comprensivo en torno a

la infancia, desde el planteamiento de la biopolitica y de la teoria del control cultural.
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Como el tema central de esta tesis es el control de la infancia, la teoria de Foucault
resulta completamente pertinente para comprender la accion del Estado (como un actor
mas), respecto del control biopolitico que va desde el disciplinamiento social a formas
de control més sutiles. Asi, también, para entender los avatares de los nifios y nifias en
las reducciones mapuche-pewenche, en el marco de tensiones sociales que enfrentan
estas en torno a sus elementos culturales propios y las maltiples presiones a las cuales se
ven sometidos en el marco de la globalizacion. El acapite sobre el aprendizaje de la
cultura y el desarrollo del nifio viene a ser la primera entrada en relacion a los
antecedentes tedricos, que son nuestra referencia en toda la tesis.

El segundo capitulo versa sobre la infancia mapuche. Se efectuara un resumen
de los antecedentes sobre la infancia mapuche recopilados en la bibliografia, desde la
concepcién cultural sobre la infancia, pasando por las practicas de crianza, el
aprendizaje cultural a nivel familiar, culminando el capitulo con la situacion actual de la
infancia en Chile y una revision somera de la legislacion asociada.

El tercer capitulo busca contextualizar la situacién de la infancia sobre la base de
los antecedentes histdricos del Pueblo Mapuche en su relacion con el Estado. La idea es
tener un panorama sucinto desde los principales cambios y transformaciones de la
sociedad mapuche hasta la actualidad. Un segundo bloque de este capitulo estara
centrado en acercarnos al territorio mapuche-pewenche desde un punto de vista
historico-cultural.

Un cuarto capitulo esta dedicado a exponer los principales datos etnograficos
recopilados en la investigacion de campo. Se distribuyen en datos sobre el entorno socio
y medioambiental de “Pankuntomapu” (territorio de Pankunto), los antecedentes en
torno a la infancia pasada y presente, y aspectos relacionados con el aprendizaje de la
cultura.

El quinto y ultimo capitulo es un resumen analitico de los principales resultados
de la investigacién, a modo de conclusion de la tesis. Se enfatiza en aquellos aspectos
novedosos, hallazgos etnograficos, comentarios en torno a la metodologia y sobre los
alcances de la investigacion en general.

Cabe hacer mencidn en esta introduccion, al debate respecto de la autoria de los
relatos antropoldgicos y el rol del autor de esta tesis. De un tiempo a esta parte se han

presentado posibilidades de que los propios actores puedan elaborar sus propias
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investigaciones. No ha sido un proceso féacil que profesionales indigenas, formados en
ciencias sociales, comiencen a elaborar investigaciones propias. Desde una perspectiva
positivista, la idea era que el autor/cientifico tomase una distancia suficiente, para dar
una perspectiva méas valedera a sus resultados. Sin embargo, con el tiempo se ha
valorado la cercania de los investigadores a los sujetos de estudio, para dar un sentido
de pertinencia y pertenencia a los acercamientos etnograficos.

En el caso de esta tesis y su autor, es posible describirlo y ubicarlo de la
siguiente forma. Wladimir Painemal pertenece a una reduccion mapuche ubicada en la
Comuna de Chol Chol, Provincia de Cautin, Region de la Araucania. Su infancia
transcurre en esa reduccion hasta que a los 5 afios va a estudiar a Nueva Imperial, un
pueblo ubicado a 16 kilémetros de distancia. Su vida transcurre en su reduccién y en la
escuela. Siente la discriminacion escolar, ya sea por llegar tarde o por sus cuadernos
amarillos por el humo de la “ruka”. Siente la diferencia de estar sentado en la sala de
clases y la libertad de cruzar a caballo toda su reduccion; de sentir la opresion de la
dictadura militar (1973-1990) al no poder expresar sus sentimientos de nifio, que
proviene de una familia golpeada por la represion.

Estas experiencias de vida hacen que el autor sienta una especial preocupacion
por la situacion actual de la infancia mapuche. ;Qué tipo de discriminacion es la que
existe en la actualidad hacia la infancia mapuche? ;Cambié la llegada de la democracia
la situacion de subordinacion cultural de la sociedad mapuche? ¢Estan aprendiendo los
nifios y nifias mapuche su cultura propia? ;Qué ventajas son las que derivan de ese
aprendizaje? ¢Es posible un futuro para la sociedad mapuche sin que sus nifios y nifias
aprendan su cultura propia? ¢De qué tipo de cultura mapuche nos estamos refiriendo?

Asi también para el autor, esta tesis constituye un ejercicio de reflexion propia
en torno al futuro de la sociedad mapuche, expresada en la infancia y su situacion
actual. No exenta de un sentido de activismo, pues busca compartir sus resultados a las
organizaciones mapuche, para que estas tengan insumos para luchar por sus derechos.

Contrastar la vida pasada y presente de la infancia entonces, sera un ejercicio de
introspeccion personal para el autor. Aun cuando existen diferencias obvias entre la
infancia vivida y la infancia percibida en la actualidad, la situacion de dominio en la

cual se encuentra la sociedad mapuche no ha cambiado sustantivamente.
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METODOLOGIA

Una primera entrada para construir una metodologia de trabajo con la infancia mapuche,
fue revisar el estado del arte en torno a las limitaciones, dificultades y posibilidades de
trabajar con ellos/as. Una segunda son las dificultades en terreno y las escasas
posibilidades que existieron para trabajar con la infancia. Cuestiones de género, el rol de
los medios de comunicacion, y situaciones fuera de mi alcance obstaculizaron mi
llegada. Sin embargo en este apartado se desarrollaran algunos elementos que me
parecieron importantes de considerar a la hora de trabajar con la infancia.

Si bien en sus comienzos la antropologia no se centraba en la infancia
exclusivamente, sino en el acercamiento a sociedades en tanto totalidad,la temética de la
infancia aparece en diversos autores clasicos. Tal como lo recuerda Lara (2005) “Entre
los autores pioneros en estas propuestas se pueden mencionar a Ruth Benedict y
Margaret Mead que plantearon la idea de la infancia como construccion social
demostrando que las nociones al respecto pueden variar entre culturas, afectadas por el
rol econémico que juegan los nifos” (Lara, 2005: 7). Este aporte sera de gran utilidad,
por cuanto nos permite conectar cuestiones como los aspectos econémicos productivos
de las unidades domesticas y familias, asi como los cambios sociales y culturales.

De acuerdo a Reybet (2009), la antropologia de la infancia ha abierto un campo
interesante, para abordar la investigacion sobre los nifios y nifias como sujetos activos.
Un primer elemento a incorporar es que la infancia se debe entender no como objeto de
estudio, sino como sujeto constructor de cultura (Reybet, 2009: 134). Tal como lo
plantea la autora, los estudios anteriores respecto de la infancia no consideraban la
capacidad de redefinicion, reapropiacion y recreacién de la cultura que tienen los
nifios/as en cuanto sujetos. Dos consideraciones mas anotadas por la autora nos parecen
importantes. En primer lugar, que una investigacion que se sujete a esta idea de infancia
como constructor de cultura, rompe con la mirada de arriba hacia abajo de los estudios
de la infancia y al mismo tiempo rompen con la mirada adulto-céntrica, en donde las
problematicas de la infancia giran en torno al mundo adulto.

Por otro lado, la autora resalta los prejuicios existentes en torno a la infancia.
Uno de los més potentes es considerar a los nifios desde lo fisico, es decir, verlos desde

un "inacabamiento bioldgico”, lo cual implica considerarlos desde una inmadurez
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afectiva, irracionalidad, irresponsabilidad, imperfeccion, debilidad, etc. incluyendo la
edad como elemento clasificatorio. Ello define el tipo de creencias y representacion de
la infancia de los que organizan el mundo infantil.

Lo que pareciera que expresan los autores, es que asi como en las
investigaciones antropoldgicas se busca dar voz a los actores locales, desde sus
conocimientos y desde sus propios puntos de vista, lo mismo se pretende para los nifios
y nifias. En este sentido cabe remover las representaciones que desde la academia se
tienen en relacién a la infancia, asi como considerarlos como sujetos y objetos de la
historia. Ello no significa separarlos completamente del mundo de los adultos, pues
comparten el mismo mundo simbdlico que estos.

Por otro lado, la autora reconoce que la infancia comparte con otras categorias
como la clase social, el género, la raza-etnia una invisibilizacion historica. A pesar de
los avances de la antropologia de la infancia y de los aportes juridicos desde la
Convencién de los Derechos del Nifio, que reconoce a los nifios desde la vision de
derechos, muchas précticas, estructuras e instituciones mantienen las desigualdades.

Considerando los elementos planteados por la autora, es necesario hacer la
siguiente pregunta:¢,Dénde es posible ubicar la trama de la desigualdad y como se sitdan
en ella los sujetos de estudio?

Siguiendo los aportes de Marc Auge, Moscoso (2006) nos plantea un desafio
metodoldgico,en cuanto aconsiderar a la memoria como un lugar antropologico de
excelencia para el estudio de la infancia. Lo que sostiene la autora es la importancia de
la memoria y de los recuerdos en la vida de los sujetos, por lo que existe un vinculo
importante entre esas huellas del recuerdo y la infancia. La pregunta central de su
propuesta es: ¢(qué debemos entender por lugares antropoldgicos? Lo que plantea
Moscoso es que los eventos de la vida cotidiana se alojan en espacios que son
antropologicos. Al respecto sostiene, "El espacio no existe en si mismo, sino que es un
escenario simbdlico en el que se generan interacciones entre los distintos individuos, las
cosas, los actos, los acontecimientos, los sabores, los roces™" (Moscoso M., 1999: 26)

De acuerdo a la autora los cuentos pueden ser reconocidos como contenedores
de espacios antropologicos. Efectivamente, dice la autora, en varios cuentos
ecuatorianos analizados por ella y en los cuales los nifios y nifias narran sus vidas, -aun

siendo narradas por adultos-, existen elementos comunes que cruzan la vida de la
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infancia. La mayor parte de las veces las historias transcurren en las casas, "espacios
socializadores por excelencia”, y que contienen caracteristicas que representan sentidos
y aspectos relativos a identidades de clase, entre otras. En esos espacios se vivencian los
recuerdos, que son maneras de mirar el pasado y de encontrar un inicio, lugares dondela
memoria da sentido al recuerdo. Es el "vientre materno™ al cual muchas culturas tienen
como inicio, la que conecta la relacion con un otro. (Moscoso 1999: 29).

La infancia, por lo tanto, se asocia a la nostalgia y en esa nostalgia aparece como
lugar antropoldgico el hogar, en especial a traves de los cuentos. La infancia habita en
esos lugares, pero también es necesario, reconoce la autora, saber qué sentido le otorga
el lugar al hecho de ser infante. La pregunta que surge del planteo de la autora y que es
pertinente a esta investigacion es: ¢qué tipo de lugares son los que representan el hogar
y los cuentos mapuche-pewenche? y ¢como éstos mantienen el sentido de la crianza y
aprendizaje de los nifios y nifias en la cultura mapuche pewenche?

En resumen, abordar la situacion de la infancia implica reconocer en primer
lugar que se esta frente a un sujeto en disputa permanente. Es un sujeto en el cual se
reproducen relaciones de poder, desigualdad, hegemonia y resistencia. En ultimo
término son los actores claves en la reproduccion cultural de una sociedad. A su vez
abordar la infancia desde el ambito del aprendizaje cultural nos lleva a considerar un
tema donde el poder juega sus mejores cartas. Por lo tanto, hacer de los cuerpos de los
nifios y niflas maquinas dociles es comenzar a descubrir los juegos de la memoria y el
poder.

Investigar la realidad de la infancia mapuche-pewenche sin reflexionar en la
condicion colonial en la cual se encuentra la sociedad mapuche, seria seguir
reproduciendo esa condicion. Por lo tanto, la investigacion buscd romper con la
dindmica que obvia o invisibiliza las condiciones estructurales de dominacion estado-
nacional sobre los pueblos originarios. En la misma logica,la tesis busca romper con
algunos supuestos metodoldgicos, que derivan de esa condicion colonial.

Un primer punto importante es resaltar los cambios producidos desde aquellas
investigaciones, que buscaban aprehender la sociedad toda a partir del estudio de una
aldea. Kaplan y Manners (1975) plantean la imposibilidad de estudiar un pueblo a partir
del estudio de una parte de él. Es decir, los primeros antropdlogos alcanzaron solo a

estudiar un segmento de esa sociedad, pero no la totalidad de ella.
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“...ningun antropo6logo podia estudiar toda una sociedad, toda una
tribu, una jefatura, ni siquiera u cimulo de bandas o grupos némadas
de pastores. Inevitablemente, pues, las conclusiones del investigador
de campo eran una extrapolacion de su estudio de uno o mas
segmentos de aquella sociedad” (Kaplan y Manners: 1975: 58).

De acuerdo a los autores éste es uno de los puntos débiles en el trabajo de Malinowski,
quien establecia generalizaciones sobre la sociedad en las Islas Trobiand a partir del
estudio de una sola aldea (idem: 59). En definitiva una vez perdida la idea de las
sociedades estudiadas como totalidad, la pregunta que queda rondando es: ¢coémo es
posible en términos tedricos establecer generalizaciones para definir al otro? Aun
cuando no es el tema central de esta tesis, si lo consignamos como el punto de quiebre
en los estudios de las sociedades como totalidades culturales. Esto es especialmente
relevante cuando la imagen de los pueblos construidos por los estudios antropoldgicos
de antafio ha quedado en el pasado. El desafio entonces fue ampliar la mirada sobre lo
que conocemos como campo etnografico, buscando ampliar el horizonte de
comprension.

Un primer ejercicio es el intento de acercar y unir etnograficamente a los sujetos
de estudio relativizando las fronteras politicas que se erigen en la actualidad sobre el
territorio mapuche. Efectivamente la relacion histérica de la sociedad mapuche y los
Estados chileno y argentino no ha estado exenta de graves conflictos, los cuales tuvieron
y tienen relevancia en la actual situacién que vivimos como sociedad™. Por lo tanto,
romper con las fronteras geopoliticas suponia hacer un esfuerzo importante por
establecer un acercamiento a dos espacios relevantes que son reconocidos en la lengua
mapuche: “puelmapu” y otro en “gulumapu’.

Sin embargo, la entrada no fue la misma y la esperada en ambos espacios. A
pesar de las multiples gestiones efectuadas no fue posible conseguir acceso al campo en
“puelmapu”. Con un nivel de organizacion mayor al de las reducciones de “gulumapu”
las posibilidades de insertarme pasaban por la solicitud de permisos, a lo que accedi. No
obstante, los tiempos se fueron alargando y a pesar de la insistencia no hubo respuesta.

La mejor respuesta que encontré, fue de un dirigente mapuche urbano, quien me sefial6

11 Es importante destacar el Informe de Verdad y Nuevo Trato impulsado por el Estado chileno a través
del Ministerio de Planificacion (www.mideplan.cl). En este informe se hace la relacion mas documentada
del despojo territorial y la supresién social y cultural que vive la sociedad mapuche luego del proceso de
invasion militar a sus territorios.
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que “si usted hubiese sido un gringo quizés le habria sido més facil entrar a las
comunidades” (Conversacion con HP, Neuquén 2012). Al fin y al cabo pareciera ser
que no cumpli con uno de los requisitos esperados de parte de los lideres comunitarios.
Es decir, ¢que podrian esperar las reducciones y sus lideres sobre un investigador de su
propio pueblo? Creo que la respuesta estaba mas o menos definida de antemano, desde
antes de ir a solicitar el permiso de investigacion. Lo méas probable es que si fuera un
investigador extranjero, hubiese ocurrido lo que le sucedi6 a Kate Swanson (2010),
cuando se insert6 en comunidades originarias de la zona andina de Ecuador. En su caso
las comunidades le solicitaban su intermediacion para acceder a recursos de ONGs.
Creo que ni ella ni yo como investigadores éramos los mas indicados para ello, sin
embargo nos vimos envueltos en una dindmica que se hace comdn a los investigadores
en pueblos originarios del continente.

En el caso del “gulumapu” fue diferente por dos razones. Era una zona que ya
conocia, habia estado varias veces en el lugar, habia convivido en una reduccion del
territorio, conocia los espacios de recoleccion y habia sido un actor de sus conflictos. El
afio 2009 estuve participando como perito antropoldgico en un conflicto por
demarcacion de territorio en el territorio de “Pankunto”. En términos de organizacion la
reduccion de “Pankunto” tiene una representatividad multiple. Es decir, alli conviven la

reducciéon “tradicional” con un “lonko*®”

como maximo lider, pero que tiene una
legitimidad acotada a espacios ceremoniales y algunas actividades sociales muy
puntuales. Todas las otras representaciones estan dadas por diferentes organicas
denominadas comités (del agua, de la luz); o por centros de padres, juntas de vigilancia,
entre otros, que vistos desde el punto de vista funcional tienen mayor legitimidad. Son
las entidades reconocidas legalmente por el Estado y a quienes les llegan recursos. En
este caso entonces la entrada fue intermediada, es decir, accedi por intermedio de un
dirigente joven de la reduccion “tradicional”, quien a su vez cumple la funcion de
dirigente de otra organizacién funcional dentro de la reduccidn.

Este dltimo espacio entonces fue el escogido para hacer el trabajo de
investigacion. Sin embargo, el trabajo de co-labor (Leyva y Speed, 2008) que
buscabamos establecer, no tuvo mucha acogida por dos razones. La primera es que el

tema de investigacion no cumplia con una de las condiciones necesarias, esto es, la

'2 Lonko: lider tradicional, literalmente hace relacién con “cabeza”, o el que encabeza un colectivo.
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definicién en conjunto con la reduccién del problema a investigar, un punto que las
autoras plantean como necesaria en un trabajo de investigacion de esta indole. Por lo
tanto, no fue posible cumplir con la segunda de las condiciones, esto es, generar una
especie de co-autoria respecto de sus resultados. Es més queda latente el rol del
antropologo como intermediador de las historias locales, colectivas e individuales. Sin
embargo, la investigacion estuvo mas cerca de la idea de Tuhiwai (1999), quien plantea
una version de metodologia descolonizada, que no contempla la participacion de los no
indigenas. De hecho plantea que la investigacion debe ser hecha por los propios
indigenas y desde sus propios saberes (Tuhiwai, 1999. Citada en Leyva y Speed, 2008).

Obviamente mi participacion como investigador considera algo de lo arriba
mencionado. Es decir, mi identidad esta definida de antemano, mi tema de investigacion
también; por lo tanto, la definicion del problema no esta en manos de un sujeto externo,
es un miembro del mismo grupo étnico el que lo plantea. Uno igual pero al que no es
posible pedirle acceso a proyectos con ONGs extranjeras, pequefia gran diferencia que
hace mas facil o dificil la entrada a un espacio en particular.

Desde este posicionamiento como investigador “nativo” politicamente situado,
la vision que se tiene desde el interior de las reducciones es otro, comparado con
algunas posturas investigativas que magnifican la cultura como un ente esencial, o de
aquellos que basicamente estan en la busqueda de una verdad profunda. Desde esa otra
postura o vision es posible arguir que, efectivamente, en pleno siglo XXI la realidad
social de los pueblos dista de la observada por los primeros etnografos, quienes
estudiaban “tribus” y “aldeas” localizables en territorios especificos y delimitados
geograficamente, casi siempre rurales. En la actualidad la poblacion de los pueblos esta
en constante movimiento y cambio, por lo que no cabria definir nuestro sujeto de
estudio en base a un campo delimitado.

Por lo mismo, desde este examen critico del rol del investigador y del
posicionamiento como investigador mapuche, lo que resultd del acercamiento al
contexto de estudio, es la adecuacion y/o contextualizacion de la metodologia a la
situacion de un pueblo constantemente intervenido y en pleno proceso de adaptacion a
los cambios. En este contexto la infancia es mucho méas permeable a estos tipos de
cambios en la tecnologia y los conocimientos. Lo que encontré es lo que vivi en mi

infancia reduccional, un cumulo de experiencias contrastantes entre si, entre lo que uno
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encuentra en la escuela y lo que vivencia en la familia. Es la pérdida continua del eje
que sostiene la vida rural mapuche, presionada por los adelantos y las influencias
exogenas. Y ello sin tener ningun soporte adicional para revertir la avalancha
civilizatoria.

Sin embargo, tampoco la idea era caer en un esencialismo ruralista. Desde hace
muchas décadas las reducciones rurales han visto como los cambios se han ido
asentando paulatinamente. Forzadamente como en el periodo de la dictadura militar,
cuando por medio de la legislacion se buscd promover la propiedad privada entre los
miembros de las reducciones. O para colocar la tierra en el circuito del mercado.

En la actualidad existen muchos fendmenos que hacen de la realidad reduccional
una muy distinta a la cldsica vision romdantica sobre los “otros”. La migracién campo-
ciudad es alta debido a la escasa cantidad de tierra en manos mapuche, ademas de un
crecimiento demogréafico natural importante. Ello repercute en que no existan muchas
familias extensas, una realidad con la cual se encontraron los investigadores del siglo
pasado. A su vez los nifios y nifias deben migrar para acceder a la educacion formal,
deben sufrir la discriminacion étnica y racial, sus padres deben lidiar con una
institucionalidad que deslegitima sus conocimientos, asi como el rol de los educadores
propios, entre otros. Este es el cuadro general en el que se desenvuelven los miembros
de las reducciones y es el contexto en el cual me inserté.

Quizéas va a sonar redundante, pero no lo es. El tema de esta tesis no era el que se
habia escogido previamente. En el inicio la preocupacion estaba centrada en un
problema de larga data y punto de debate en la literatura revisada, esto es, el trabajo
infantil. Buscaba enriquecer el debate en torno al rol que ocupa dentro de la sociedad
mapuche el aprendizaje de la culturaa través de actividades que pudiesen ser
categorizadas como trabajo infantil. Sin embargo, en forma posterior y en el
acercamiento a la realidad social,se centro en un tema mucho mas especifico: la forma y
el sentido que adquiere en la actualidad el aprendizaje de la cultura en la sociedad
mapuche-pewenche. Conocer de primera fuente las tensiones en el proceso de
aprendizaje de la cultura, las diversas visiones y representaciones sociales existentes de
uno y otro actor.

Sin embargo, desde una vision histérica la infancia no ha estado ajena a procesos

sociales y politicos que cruzan la humanidad. Esto se refleja en dos cuestiones claves
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para este estudio: la vision occidentalizada de la infancia que no ve otras
interpretaciones de ésta, sino en el marco de la historia de occidente; y por otro lado, el
proceso de colonizacién y conquista de nuestros pueblos, considerados atrasados y/o
“primitivos” y sobre los cuales se impuso un modo de vivir y hacer las cosas.

Es necesario reconocer la dificultad para reconstruir la historia de pueblos que
no tienen escritura, pues implica hacer uso de las cronicas efectuadas por los
colonizadores. Desde esta carencia es que incorporamos a la memoria como fuente de
datos, para la reconstruccion historica de la infancia mapuche-pewenche. Trabajar desde
la memoria nos permite reconstruir puntos de vista diversos en torno al poder, la nacion
y la infancia. Tal como lo plantea Ricoeur P:“la memoria cumple la tarea de restituir lo
que ha tenido lugar y, en este sentido, se encuentra inscrita en su seno la huella del
tiempo” (Ricoeur, P., 1999: 102).

Esto tiene relevancia en términos metodoldgicos por dos motivos. El primero
dice relacion con las dificultades para trabajar con nuestro sujeto de estudio, los nifios y
niflas mapuche-pewenche. La institucionalidad fue reacia a que sus actividades
cotidianas pudiesen ser observadas con atencidn y s6lo abrieron el espacio para una
actividad especifica (jardin infantil). Por lo tanto, se privilegio la observacién de las
formas en que nifios y nifias interactuaban al interior de las actividades familiares. Sin
embargo, y este es el segundo motivo de relevancia, fue de mucha utilidad la realizacién
de entrevistas con ancianos y adultos. La apertura que tuvieron estos, la riqueza de la
informacion recogida y la posibilidad de descubrir las maneras en que el poder juega sus
cartas en el tiempo son invalorables. Con esto quiero decir que mi intencién de trabajar
con nifios y nifias de 3 a 6 afios fue una mision imposible. Por lo que la opcion fue dar
cuenta de la infancia mapuche-pewenche a través de los relatos de distintos actores
generacionales. Pasando por los ancianos, los adultos, y la observacion de los nifios en

la interaccién con sus familias.
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CAPITULO |
BIOPOLITICA DE LA INFANCIA EN CONTEXTOS DE DIVERSIDAD
CULTURAL

El objetivo de este capitulo, es desarrollar una propuesta teorica para el abordaje de la
infancia en contextos de diversidad cultural. En primer lugar,se efectia un acercamiento
historico a la infancia en general desde la dptica de la biopolitica (Foucault, 1977),
indagando en las condiciones politicas, econémicas y sociales que permitieron la
aparicion del tema.En segundo lugar,se contextualiza el concepto de la biopolitica a la
realidad mapuche pasada y presente.En tercer lugar, se intenta adelantar algunos
elementos de analisis de la infancia mapuche bajo este enfoque.Por Gltimo,se conecta
estas proposiciones con el problema de investigacion: la pérdida paulatina de poder de
la sociedad mapuche parapromover el “aprendizaje de la cultura” en sus nifios y nifias.

Se trabaja sobre la base de dos supuestos de la realidad. El primero de ellos indica
que el ser humano se encuentra inmerso en condicionamientos bioldgicos. Sin embargo,
la forma en que cada sociedad aborda este proceso y formula respuestas es
culturalmente diferenciada. El segundo supuesto esta fundado en la imbricacion de las
sociedades originarias (también conocidas como pueblos indigenas), con la historia del
mundo occidental.Las sociedades se encuentran conectadas a un sistema-mundo, por
medio de su insercion al sistema econémico capitalista y por lo tanto a la desigualdad
que generan (Wallerstein, 1998)*2. Con ello se busca evitar la tentacion de exotizar o
esencializar a un “nosotros”, en tanto sujetos de estudio que a su vez ignore los
multiples condicionamientos sociales, politicos, econdmicos y culturales.

El contexto histdrico politico en el que se desenvuelve la infancia, es la
incorporacion de los pueblos a los relatos de las nacionesmodernas, homogenizandola
diversidad interna por medio de la adopcion de un modelo de sociedad que tenia a
occidente como fuente de inspiracion.Es por ello que para abordar la infancia en general

e infancia “indigena” en particular, debemosentenderlay ubicarla en el marco de su

13 De acuerdo a Balibar (1988), Wallerstein planteaba que “la mayor parte de las unidades historicas a las
que se suele aplicar la etiqueta de sistemas sociales (desde las "tribus" hasta los Estados—nacién) en
realidad no lo son; sélo son unidades dependientes; los Unicos sistemas propiamente dichos que ha
conocido la historia son, por una parte, las comunidades de auto-subsistencia y, por otra, los "mundos"
(los imperios—mundo y las economias—mundo)”. (en Balibar E. y I. Wallerstein, 1988:18).
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insercion en el sistema-mundo, asi como en los procesos coloniales de cimentacion de
lasnaciones como constructo de la modernidad capitalista. Considerando este
antecedente creo que es importante incluir a lo nacionalcomo unelemento que cruza la
historia de los pueblos, visibilizando o invisibilizando a diversos actores como: mujeres,

pueblos originarios y alos nifios y nifias.

1. Alcances tedricos de una biopolitica de la infancia
Para abordar la infancia y especificamente la infancia indigena me basaré en los aportes
de Foucault (1977), especificamente de su categoria de biopolitica. Efectivamente los
antecedentes historiograficos en torno a la infancia y las interpretaciones que giran a su
alrededor, permiten suponer que la historia de la infancia forma parte de la historia del
poder y de su configuracion. Es decir, la emergencia de la categoria de “infancia” no ha
sido producto de la “piedad” humana, sino unacuestion de poder que involucra el cuerpo
del nifio y de la nifia, su disciplinamiento y control. Se nos facilita por tanto la
comprension del porqué la infancia estuvo invisibilizada en buena parte de la historia
occidental y del porqué comienza a tener relevancia a inicios del siglo XI1X.

El concepto de biopolitica tal cual lo plantea Foucault no constrifie la
permanente blusqueda humana por mayores espacios de libertad. Por lo mismo, no es
solo la historia del dominio la que queda al descubierto, sino también la de resistencia.

Habria que hablar de biopolitica para designar lo que hace entrar a la
vida y sus mecanismos en el dominio de los calculos explicitos y
convierte al poder-saber en un agente de transformacion de la vida
humana; esto no significa que la vida haya sido exhaustivamente
integrada a técnicas que la dominen o administren; escapa de ellas sin
cesar (Foucault, 1977: 174).

De alli que el concepto de biopolitica sea pertinente a nuestro contexto de estudio,
puesto que se operativiza en el marco del desarrollo del capitalismo. Es decir, la
infancia ademas de encontrarse subsumida en una pugna ideologica cultural, también se
halla cruzada por los modos en que las sociedades originarias han sido integradas a
formaciones econdmicas especificas. De este proceso no ha estado ausente la infancia
“indigena”, pues los pueblos de los cuales son parte se encuentran inmersos en
relaciones de poder de mayor amplitud: entre el adulto y el nifio/a, hombre y mujer, y

entre los Estados con su marco juridico y los pueblos originarios.
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La infancia, por lo tanto, no es una categorianeutral ni autébnoma en su
concepcion y desarrollo, ya que se encuentra inmersa en relaciones de poder. La
concepcién de poder no necesariamente remitiria a su clasica homologacion con lo
estatal e institucional, pues “por poder hay que comprender, primero, la multiplicidadde
las relaciones de fuerza inmanentes y propias del dominio en que se ejercen, y que
sonconstitutivas de su organizacion” (Foucault 1998: 112).Seguidamente puedo agregar
que la categoria “infancia” como construccion discursiva, no esta fuera de relaciones de
fuerza que transcurren en un contexto historico particular, esto en la historia de Chile y
su forma de encarar la realidad de los pueblos que habitan en su interior. La infancia
como categoria de analisis, es en ultimo término el resultado histérico dela lucha por el
control del cuerpo de los nifios y nifias y de las regulaciones de la poblacion en general,
un dispositivo a través del cual el poder se consumagenerando “estrategias” de control
por medio de sus instrumentos juridicos,tecnologias del control y de hegemonia.

Veamos cémo se puede constatar aquello a través de la historia de la infancia.
Aries,(1973) sostiene que la infancia es una invencion histéricapues sélo en la
modernidad viene a adquirir un carécter visible. Es decir, en la antigliedad la infancia, -
asi como la mujer-, no gozaban de ninguna relevancia particular, mas bien eran
invisibilizados por la sociedad occidental. Hasta la Edad Media los infantes eran vistos
como pequefios adultos que competian, trabajaban y jugaban con los mayores.Por lo
tanto antes del siglo XVIII los infantes no tenian una especificidad definida y era
consideradoscomo adultos e incorporados a ese mundo. Solo a fines de ese siglo se
comienza a visibilizar en el marco de la familia nuclear asociada a la nobleza. Es decir,
nace la "familia moderna™ que privilegia nuevas relaciones afectivas, especificamente
entre la madre y el hijo (Salinas, 2001).

Rojas (2001) plantea que la aparicion de la categoria de “infancia”surge como
producto del proceso crisis social debido a la expansion del modelo capitalista a
mediados del Siglo XIX. Asi también es retratado por otras disciplinas como el
psicoanalisis, que da cuenta del sistema represivo que vivian los nifios en la antigliedad
(prohibicion de la masturbacion, ruptura temprana con los padres, alimentacion
deficiente, etc.). Lo que revelan esos datos historicos es una infancia totalmente
reprimida, viviendo en condiciones infrahumanas, desvalorizada y completamente

dependiente respecto del mundo adulto, quienes definen el ambiente en el cual les
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corresponde vivir. Ahora ello no significa que el nifio y nifia tenga un papel inerme o
pasivo 0 que no haya existido como sujeto: “El nifio, en cuanto objeto de analisis
historico, debe ser observado como un sujeto real que se desenvuelve en un marco
familiar y social determinados, que asume un rol especifico, que juega un papel
econdmico y que tiene una insercion social y un valor religioso” (Salinas 2001: 14).

La historia de la infancia entonces es la de su control e invisibilizacion
confundiéndola con la historia de los adultos (Salinas, op. cit.) A su vez la situacion de
la infancia se conecta con procesos historicos complejos, cambios sociales, economicos
y culturales que viven las sociedades en el mundo y si bien hoy se ubica al nifio y nifia
en base a un modelo familiar particular de tipo nuclear, esto no necesariamente era asi
en la antiguedad. En las sociedades antiguas el nifio y nifia no eran un actor de interes,
sino en términos utilitarios pues justificaba el matrimonio o era de interés por su rol
futuro como adulto. Asi también es posible prever que su vida era mucho méas precaria,
ya sea por el ambiente o directamente por la influencia del medio social, que en algunos
casos justificaba el infanticidio. Solo a fines del siglo XIX la Iglesia y la medicina
Ilamaron la atencion sobre el recién nacido, con fines de asegurar la procreacién y la
salud. (Salinas, Ibid.)

De acuerdo a los autores antes mencionados las situaciones como el abandono y
el infanticidio estan relacionados a las nociones de la nifiez de la época, entre las que se
encuentran cuestiones como la situacién de pobreza y miseria, o0 como fuente de mano
de obra sin costo, abandono, entre otros.Sin embargo, en algin momento mejoré la
condicion del nifio y nifia. En Europa bajo el impacto de la industrializacion las madres
se incorporaron al mundo del trabajo, reemplazando al trabajo infantil. Asi también la
familia se transforma de una unidad productiva a una unidad de salarios, lo cual lleva a
que los nifios y nifias se queden en casa (Salinas, Ibid.).

Los antecedentes historicosmuestran que la infancia se encuentra atravesada por
las creencias dominantes en el momento historico. Sin embargo, los cambios sociales,
politicos y econémicos van cambiando esa mirada, asi como influenciando y permeando
a aquellas sociedades con las cuales el mundo occidental entra en contacto™.

En pleno desarrollo de la biopoliticala infancia comienza a ser incorporada en

los circuitos de hegemonia.Se asiste a un cambio paulatino entre el ejercicio del poder a

“ Wallerstein, op. cit.
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través de la represion y de fuertes regimenes disciplinarios, a mecanismos mas sutiles de
control. Si en la sociedad feudal el poder se ejercia desde arriba hacia abajo en una
relacién soberano-subdito, en el siglo XVII y XVIII aparece otra forma de ejercer el
poder basada en el control del cuerpo (Foucault, 1992). En la cuspide de la biopolitica el
poder soberano ya no estara centrado en la muerte sino en administracién de la vida y

aparecera asociada al capitalismo y a la modernidad.

2. Infancia indigena, biopolitica y control cultural

Un primer punto a considerar para abordar la situacion de la infancia indigena es
describir sucintamente el caracter del indigenismo en Latinoamérica. Se plantea que esta
categoria podria ser considerada un dispositivo de control y dominio respecto de una
poblacién sobre el cual el Estado no tiene un control total.

Un primer elemento es el rasgo ideoldgico que detenta, por cuanto ha buscado la
integracion de los pueblos “indigenas” a la nacion dominante. Para Diaz-Polanco (1981)
el indigenismo, -en tanto dispositivo de poder-, adquirird un caracter de politica
publica,desde el momento en que los miembros de esos pueblos son considerados en
calidad de ciudadanos. En esa calidad, se generan las politicas de corte indigenista
desde el Estado, que con el tiempo sera una corriente que influird a todo el continente,
en cuanto respuesta del Estado frente a la diferencia étnica que representaba la sociedad
mapuche y los otros pueblos que habitaban originalmente lo que se conoce hoy como
Chile.

Sin embargo, esta politica indigenista, es primeramente, para integrar a los
pueblos a la construccion estado-nacional. Con la aparicion de un nosotros nacional se
genera un proceso de homogenizacién cultural importante, el cual involucra la idea de
una fundacién mitica, una unidad primordial entre un “nosotros” occidental y los
habitantes originales de los territorios en disputa, los “indios”. La aparicién inicial de lo
“indigena” en el mito de origen de los Estado naciones, va a ser opacado por la
construccidn ideoldgica respecto de lo nacional, superando o invisibilizando y negando
la diferencia a posterior. Esto es posible de observar durante los procesos de lucha por la
independencia y de conformacion de los Estadonaciones, de configuracion de las
fronteras de cada pais y la necesidad de la construccion del “nosotros” nacional en

diferenciacion con los nacientes Estados-nacionales vecinos. En este sentido, la mayoria
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de los paises recurri6 a la historia de los diversos pueblos para entender su propio origen
y legitimar su existencia. Pero ese momento de visibilizacion de los pueblos indigenas,
serd rapidamente superado por la idea de la unidad nacional. El “indio” permanecera
entonces como un ser mitico parte del origen que se disolvio en lo nacional. En la
actualidad esta politica de administracion de los cuerpos se mantiene a través de la
exaltacion del indio del pasado, muerto, y una descalificacion del vivo™.

El indigenismo buscard la integracion de los pueblos “indigenas” a la nacion
dominante. Sin embargo, cabe hacer notar que el uso social del indigenismo involucra
cuestiones ideoldgicas que no solo dicen relacion con la sociedad o pueblo involucrado,
sino con la propia sociedad desde la cual es primordial la interaccion. De acuerdo a
Ramos (2003), es importante comprender el sentido que adquiere el concepto de cultura
para los antropologos, la apropiacion que ha hecho de ésta la sociedad y el uso politico
que ha tenido por parte de los grupos de poder. De la misma manera hay que entender al
indigenismo en tanto ideologia. Es decir, es importante comprender que la construccion
ideolodgica resultante de la interaccidn entre los diferentes actores sociales y politicos no
es unidireccional, sino multidireccional. Los pueblos “indigenas” también comenzaran
entonces a utilizar el concepto de “indigena” como una forma de conseguir beneficios
sociales, econdmicos y politicos.

En los afios setenta surgira una profunda critica al indigenismo por su caracter
asimilacionista y destructor de las identidades indigenas. Sin embargo, esta cualidad de
la politica de los Estados hasta la actualidad, se rige por esos principios basicos de
politica pablica, asi también la politica hacia la infancia indigena.

Por lo tanto, no podemos entender la historia de la sociedad mapuche y de su
infancia, separada de la construccion de los Estadonacion. La situacién de la infancia se
ve afectada por las configuraciones de la politica publica, que surgen desde las historias
nacionales.

Sin embargo, y a pesar del modo en que se han imbricado las sociedades
nacionales y los pueblos pre-existentes, es posible reconocer como hasta la actualidad,

se han mantenido en la practica o en la memoria elementos culturales que se

>Este es el caso de las politicas de criminalizacion de las demandas y reivindicaciones del movimiento
mapuche registrado por Mella (2007). También es interesante la vision que tiene Hale (2004, 2006b)
sobre el “indio permitido” y el “indio insurrecto”, que revelan la nueva forma que adquiere la
construccién ideoldgica del pasado de los pueblos en la actualidad al interior de los Estados nacionales.
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contraponen al modo institucional de ver la infancia. Esto es notorio si examinamos la
bibliografia existente, donde se pueden colegir una serie de formas propias de crianza,
practicas de cuidado y ensefianza (Quidel y Pichinao 2002, Sadler y Obach 2006, Caro y
Tereucan, 2006). Asi también se pueden verificar las contradicciones que esos
conocimientos propios tienen respecto del marco juridico-administrativo del Estado.

Para la identificacion de estos elementos culturales y su valorizacion es preciso
hacer uso de la antropologia. Esta disciplina es clave para el estudio de la infancia
indigena, pues desde ella se construyen las bases teoricas para los estudios étnicos y por
su intermedio con los elementos de conocimiento que conforman la tematica de la
infancia indigena. Analizaremos en este apartado el aporte de la antropologia cultural en
la propuesta de Herkovits (1968) y Bonfil-Batalla (1988).

Herkovits(1968) aporta al debate de los estudios étnicos la categoria de
relativismo cultural .Este concepto amplia el espacio analitico para considerar el valor
que tiene cada cultura en si misma.Por tanto, respecto de los estudios sobre el
“hombre”, estos no debiesen ser hechos desde la perspectiva de una naturaleza humana
universal, sino desde la perspectiva de la propia cultura. Es decir, toda la realidad
conocida es realidad cultural y por lo tanto toda actividad humana queda culturalmente
mediatizada. Los seres humanos interpretan su realidad desde la cultura dela cual
forman parte y por lo tanto no es posible entender la otra cultura desde nuestros
patrones culturales, sino de aquellos desde los cuales surge (Marzal, 1996: 14).

Este planteamiento tedrico es interesante en el marco de esta investigacion, en
especial por la negacién implicita de aquellos elementos culturales propios de los
pueblos en relacion a la infancia indigena en la legislacion. La apelacién a un universal
respecto del tema es uno de los puntos criticos de esa juridicidad y por lo tanto cabe
considerar el aporte actual del relativismo cultural en el analisis de la cuestion.

Quien aterriza la teoria del relativismo cultural y los aportes de la antropologia
cultural en Latinoamérica es Bonfil-Batalla (1988), quien nos remite al estudio de los
grupos étnicos Yy a la infancia desde una perspectiva etnicista. Este autor plantea que no
es posible entender la infancia sin considerar los multiples condicionamientos de clase,
etnia, localizacion urbana o rural, entre otros. Esta perspectiva es la que también

sostienen Sadler y Obach (2006) cuando plantean que lo étnico es una mas entre otros
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marcadores en la perspectiva de ver la situacion de la infancia, como el género, la clase,
adscripcion religiosa entre otras.

En este sentido, los pueblos “indigenas” tienen caracteristicas historicas,
culturales, linguisticas, simbdlicas que los diferencian de otros pueblos y de la sociedad
occidental en particular. Estos rasgos definen una diversidad de visiones y practicas en
relacién a la infancia que, desde la perspectiva foucaultiana estarian en constante
tension y lucha, y desde la perspectiva de Wallerstein en interaccion problematica
constante.

Un concepto clave creado por Bonfil-batalla y que facilita la comprensién de la
infancia indigena en un contexto de dominacion colonial es el de “control cultural™.
Haremos una descripcién extendida de la teoria del control cultural propuesta por el
autor, pues nos permite orientar el proceso de investigacion y analisis respecto del
aprendizaje de la cultura en el contexto particular de estudio. Asi también nos permitira
vincularla con la l6gica operacional de la biopolitica.

Un primer punto a considerar es la definicion que hace el autor respecto de un
grupo étnico.

"un grupo étnico es un conjunto relativamente estable de individuos
gue mantiene continuidad histérica porque se reproduce
biolégicamente y porque sus miembros establecen entre si vinculos de
identidad social distintiva a partir de que se asumen como una unidad
politica (real o virtual, presente o pasada) que tiene derecho exclusivo
al control de un universo de elementos culturales que consideran
propios” (idem pp. 10).

Si bien en el caso mapuche varios de los aspectos resaltados por el autor son
discutibles, se reconoce como pertinente tedricamente en cuanto a la idea del control de
los elementos culturales propios. En términos ideales el autor sostiene que el grupo
étnico, en tanto categoria analitica y en tanto unidad real o imaginaria, es un sistema que
ejerce o tiene una capacidad social para decidir sobre sus propios elementos culturales.

El planteo teérico de Bonfil-batalla da cuenta de un sistema en el cual los
elementos culturales son de suma importancia, para promover acciones sociales
relevantes para los grupos étnicos, Ilamese pueblos o grupos étnicos en general. Sin
embargo, esas acciones sociales reflejan situaciones de negociacion constante, entre
iniciativas estatales de control y dominio y situaciones de resistencia social. En éste

marco de relacion interétnica conflictuada se sostienen acciones sociales que ponen en
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juego dichos elementos culturales. Por lo tanto, la situacion de la infancia indigena se
debate en un contexto de conflicto/negociacion entre el control cultural que ejercen
sobre ella las propias reducciones y por otro el control que tiene al Estado como
principal agente, aunque no el Unico. En este marco es importante para Bonfil-Batalla la
idea del “poder de decision” que envuelve el control cultural, que puede estar basada a
nivel familiar o comunal y por medio de otras formas. Es decir la formas, los niveles y
mecanismos de decision en una sociedad constituyen para el autor, un conjunto de
relaciones que define como de “control cultural”.

Entre las clases de elementos culturales identificados por el autor existen
aquellos de tipo material, organizacion, conocimientos, simbolicos y emotivos. Estos
elementos se pondrian en juego para la realizacion de acciones sociales como: mantener
la vida cotidiana, satisfacer necesidades, definir y solventar problemas, formular y tratar
de cumplir aspiraciones (Bonfil-Batalla, 1988: 5).

El nucleo argumentativo de la teoria del control cultural trata de como en un
marco de toma de decisiones se ponen en juego elementos culturales propios y ajenos.
Los propios son los que el mismo grupo reproduce, mantiene y produce y transmite y
los elementos culturales ajenos son aquellos que el grupo vive pero que no ha producido
ni reproducido. Por lo tanto, en todo grupo existirdn elementos culturales de los dos
tipos. A partir de esta aseveracion el autor introduce la idea de que existiran diferencias,
si las decisiones respecto de esos elementos culturales son propias o ajenas, dando como
resultados sub-categorias como: cultura autbnoma, cultura impuesta, cultura apropiada y
cultura enajenada®® (idem: 1988).

Las precauciones que el mismo autor recomienda tomar para considerar estas

categorias son de diverso tipo. Un aspecto importante es que los elementos culturales no

1% Por cultura auténoma entiende la toma de decisiones sobre los elementos culturales propios, no
habiendo dependencia externa sobre esos elementos: practicas curativas tradicionales, o practicas de
aprendizaje de cultura o de crianza podria agregar. La cultura impuesta seria aquella situacion en la cual
el grupo no controla ni las decisiones ni los elementos culturales propios. El ejemplo mas claro es la
escuela, los calendarios escolares, los programas, etc. La cultura apropiada es cuando el grupo adquiere la
capacidad de decidir sobre elementos culturales ajenos y toma decisiones sobre ellos. Es probable que
existiendo una dependencia en cuanto a disponibilidad de esos elementos, pero no en cuanto a decidir
social sobre el uso: aparatos técnicos, los vehiculos, armas de fuego. Se desarrollan por tanto ciertos
conocimientos y habilidades para el manejo de esos elementos culturales. Cultura enajenada es cuando el
grupo pierde el control en la toma de decisién sobre elementos culturales propios y, aun siendo
patrimonio del grupo sobre el cual predominan decisiones ajenas. Por ejemplo la fuerza de trabajo, la
explotacion de recursos naturales por parte de grupos econémicos externos o la folclorizacion de fiestas y
ceremonias para su aprovechamiento turistico, etc.
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deben ser tomados en términos integrales, pueden darse algunos y otros no. Un segundo
aspecto es que cada situacion es particular y su configuracion dependerd de la data
empirica y por lo tanto las acciones pueden variar. El énfasis por tanto se encuentra en
las relaciones que resultan de los elementos culturales y la toma de decision sobre ellas
y no sobre aspectos descriptivos. Si bien es discutible la hipétesis que plantea el autor y
que se resumen en que algunos elementos culturales deben estar bajo decisiones
propias, so pena de que el grupo desaparezca, supondria un reduccionismo cultural
evidente. Otra precaucion del autor se vincula a que un elemento cultural puede estar en
dos ambitos a la vez y puede responder a decisiones propias 0 a decisiones ajenas,
dependiendo de las relaciones concretas. En definitiva y en relacién a estos cuatro
ambitos de la cultura es que su importancia no radica tanto en la cultura misma sino la
relacion de control cultural existente.

El autor identifica ademas el campo de cultura propia y otro de cultura ajena,
forjada en la relacion entre cultura autdbnoma y cultura apropiada y por cultura impuesta
y cultura enajenada respectivamente. Ahora, el elemento significativo para la definicion
de un grupo étnico es la cultura autonoma, pues desde alli se conforma un d&mbito de
cultura apropiada. No es necesario que un grupo étnico se relacione con una totalidad
cultural o como llama Bonfil-batalla una cultura etnogréafica total, sino con los
elementos culturales sobre los que ejerce control cultural. La idea seria el grupo se
mantenga como "entidad étnicamente diferenciada™ sobre la base del control de algunos
elementos culturales como el lenguaje, representaciones colectivas, un campo de valores
compartidosy un ambito de vida privada cotidiana (Idem, pp. 8).

Existen diversos &mbitos donde la toma de decisiones puede ser autbnoma. Una
de ellas es el ambito de la vida privada, donde se pueden visibilizar acciones
individuales o de pequefios grupos que en muchos casos son reductos de cultura
autonoma pues se encuentran fuera del alcance de control de la sociedad colonizadora.
Este seria el caso ademas de las familias que ain mantienen dinamicas de aprendizaje
cultural para sus nifios y nifas.

De acuerdo a Bonfil-Batalla, hubo un momento en la historia en que el grupo
étnico "dispuso de autonomia cultural necesaria para delimitar y estructurar el universo
inicial de sus elementos culturales propios capaces de garantizar, por si mismos, la

existencia y la reproduccion del grupo: esto implica que fue una unidad politica

33



auténoma" (Idem, pp. 10) Esto implica que un grupo étnico adquiere su condicion en
tanto resultado y expresion de un proceso historico, donde la configuracion de control
cultural variara dependiendo del nivel de control cultural asi como de la capacidad de
decision sobre ellos. El proceso historico posterior puede restringir los espacios de
autonomia, reducir las posibilidades de tomar decisiones propias sino en pequefios
espacios de la vida colectiva. El control cultural por lo tanto debe ser examinado desde
una perspectiva historica, para entender las contradicciones y confusiones aparentes. Por
lo tanto, la definicion de una cultura o su autenticidad esta asociada al control que tiene
el grupo sobre ella antes que sobre su calidad propia o ajena.

Este ultimo elemento es relevante si buscamos traducir las tensiones entre
elementos culturales propios y aplicacion de legislaciones como la de los derechos del
nifio y de la nifia. Las normas juridicas no forman parte de elementos culturales propios
y por lo tanto se ven involucrados en decisiones que son ajenas al grupo. En este sentido
Bonfil-Batalla plantea que las decisiones propias, en tanto construcciones culturales del
mismo grupo, son aquellas que involucran elementos propios y a las que se les reconoce
legitimidad (idem: 12). Los cambios en la legitimidad en la toma de decisiones, variaran
por tanto por las correlaciones de fuerza al interior del grupo. Si ain se mantienen los
limites sociales del grupo en relacion al patrimonio propio las decisiones también seran
propias.

Aunque las decisiones propias cuenten con escenarios mas complejos de accion,
cada toma de decision debe ser evaluada en base a la data empirica. Asimismo
dependeré del nivel de restricciones que impone la sociedad dominante y que limitan la
toma de decisiones de un grupo.

A su vez el control cultural de un grupo transcurre en torno a un marco de
relaciones interétnicas que ponen en juego una serie de procesos. Desde el punto de
vista del grupo étnico esos procesos son tres: Resistencia (cuando el grupo mantiene su
cultura auténoma) Apropiacion: cuando el grupo adquiere la capacidad de decisién
sobre elementos culturales ajenos; Innovacion, que es cuando se crean elementos
culturales propios que forman parte de la cultura autonoma. A su vez el grupo
dominante ejerce una serie de acciones en este marco de relacion que pueden
categorizarse de la siguiente forma: Imposicion: que es cuando el grupo dominante

introduce elementos culturales ajenos en el universo cultural del grupo étnico.
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Supresion, cuando el grupo dominante prohibe o elimina espacios de cultura propia del
grupo subalterno. Enajenacion: cuando el grupo dominante desplaza al grupo
subordinado en la toma de decisiones sobre elementos culturales propios en favor de sus
propios intereses. Es el marco en el que se desenvuelven relaciones interétnicas
asimétricas.

Hay una distincién importante en este sentido, pues de acuerdo al autor un
individuo puede no ejercer la cultura propia de su grupo, sin embargo mantiene una
identidad étnica definida. La identidad se mantendra por el tipo de vinculacion que
tenga el sujeto con su grupo, a su vez este sujeto debe estar en relacion a una cultura
autébnoma, que pueda generar procesos de innovacion y apropiacion. Es decir, asociarse
a una préctica social que permite la sobrevivencia de la cultura autébnoma, el grupo y la
identidad étnica.La identidad se expresa de diversas formas y las visiones ideoldgicas
diversasnoimplican identidades distintas.

El aporte de Bonfil-Batalla (1988), permite fundamentar el valor que tienenlos
elementos culturales y las decisiones asociadas a su control social. La infancia mapuche
sera analizada entonces como un ejercicio de soberania sobre el cuerpo de los nifios y
nifias, pero también desde la Optica del control social actual, que las reducciones y las
familias ejercen sobre ella. El punto seria analizar la situacidon actual de la infancia
mapuche, en un contexto particular como es la familia, donde se ponen en juego la
cultura propia y la ajena, las impuestas y las apropiadas. De esa manera podremos
analizar el estado actual del aprendizaje de la cultura y el desarrollo de la infancia
desde parametros propios. Sin embargo, es necesario considerar la diferencia entre la
dimension ideal, en la cual se mantienen muchos conocimientos respecto de la infancia

y una dimension real donde se juega el control de los cuerpos de la infancia.

3. Aprendizaje de la cultura ydesarrollo de la infancia indigena

Los procesos de aprendizaje de la cultura, desarrollo y crecimiento del nifio y nifia en
contexto de diversidad cultural y étnica pueden variar de la forma convencional. Un
mismo proceso de crecimiento de la infancia puede variar dependiendo de los contextos
y por lo tanto van a variar las responsabilidades y las habilidades de cada nifio y nifia

para sobrevivir, lo cual no implica que cambiaran o abandonaran su caracter de infantes.
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El siguiente relato de un profesor nos servira para ilustrar el problema del
aprendizaje cultural en contextos interétnicos. Este testimonio da cuenta de un caso de
aplicacion de pautas de evaluacion en el norte de Chile, con un grupo de nifios y nifias
Aymaras y donde operan otras formas de aprendizaje cultural.

(En la prueba) la pregunta era: si en un corral hay 50 llamas, se van 5
cuantos quedan. Es decir desde una logica matematica y de una
respuesta esperada la respuesta era 45.Sin embargo todos los nifios
respondieron: ninguno. El error fue que al querer contextualizar se uso
mal la forma de formular la pregunta, porque los nifios saben que al
salir una llama salen todas por lo tanto no queda ninguno. Ahi lo que
oper6 en el nifio fue el tema cultural y el tema de vivencia que ellos
tienen y no la l6gica matematica. (P. S. Entrevista 2012, en paréntesis
inicial es mio).

Este ejemplo, en el marco de la educacion formal, nos da una sefial respecto de lo que se
quiere abordar. Es decir, existen diferencias culturales que son sutiles en relacion a la
aprehension del entorno social y natural y que no responden necesariamente al modelo
de disciplinamiento y control biopolitico dado por la escuela.

Ahora, ¢qué es aprendizaje de la cultura? Una definicidn especializada plantea
que: “Las nociones de “desarrollo” y “aprendizaje” estan entrelazadas: el desarrollo es
un concepto holistico, que abarca el crecimiento y los cambios en todos los aspectos del
funcionamiento fisico, mental y social del individuo; el aprendizaje se refiere a los
procesos especificos para adquirir conocimientos, habilidades y una identidad” (Brooker
y Woodhead, 2010: 1). Ahora, el aprendizaje cultural consistiria en el proceso mediante
el cual nifios y nifias adquiere conocimientos, habilidades y la identidad desde su propia
cultura. La infancia por tanto es el momento, el intervalo de vida, el periodo clave para
que se generen y reproduzcan en el tiempo los conocimientos, las habilidades y la
identidad. La pregunta que queda pendiente entonces es: ;como se da el proceso de
aprendizaje y desarrollo de los nifios y nifias en un contexto de dominio estatal?, o dicho
de otra manera, ;Como se afecta el proceso cuando la sociedad de origen de esos nifios
y nifias esta en una situacion de pérdida de poder y supeditacion politica, econémica y
cultural?

Un primer ejercicio entonces sera caracterizar la situacion actual que viven las
reducciones mapuche, pues permitird describir las condiciones en las cuales se
desenvuelven los nifios y nifias y sus familias. Por otro lado, cabe también hacer la

distincion entre el aprendizaje cultural mediado por la urbanidad y por los
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condicionamientos que esta impone, respecto del aprendizaje cultural en contexto rural.
Si bien en la urbanidad pueden darse casos de aprendizaje cultural, como resistencia a la
imposicion de la sociedad mayoritaria esta no sera parte del analisis. La investigacion
etnogréfica se concentrara en el aprendizaje cultural en contexto rural, sin desconocer
por cierto que también este espacio estd constantemente intervenido, pero en el cual
todavia es posible encontrar rasgos relevantes que hacen al aprendizaje cultural un
elemento diferenciador. El nifio y la nifia en la zona rural podra aprender la lengua, se
podra reconocerparte de una sociedad, asumira ciertos rolesdesde la cotidianeidad o sera
todo lo contrario, entendiendo lo contrario como dominacion e imposicion. Esta,
ademas, es la tensién que se busca retratar en esta tesis.

Existe un elemento importante a considerar también respecto del aprendizaje
cultural. Este dice relacidn con el vinculo estrecho con el concepto de “desarrollo” del
nifio y la nifia. Algunos autores reconocen los aportes de la legislacion de la infancia
(Convencion de los Derechos del Nifio), en relacion al “desarrollo” del nifio y de la
nifia, pero critican la ambigliedad del concepto en términos préacticos (Rogoff, 2003,
citado en Brooker y Woodhead, 2010).

Una interrogante clave la plantean Brooker y Woodhead (2010) quienes dicen
que se debe reconocer que el desarrollo y el aprendizaje, se desarrollan en contextos
desiguales:

“El desarrollo y el aprendizaje son procesos universales, pero se
producen en determinados contextos sociales y culturales, como los
centros de cuidado y otras instalaciones para la educacion temprana.
Las oscilaciones en el desarrollo y el aprendizaje de los nifios estan
dictadas por los valores culturales, pero también estan fuertemente
ligadas a las desigualdades econdmicas y estructurales, puesto que
éstas influyen en la capacidad de los padres de promover el desarrollo
de sus hijos.” (Idem, 2010: 1)

Si bien las caracteristicas de la primera infancia son vistas como universales y
que consisten en: desarrollo gradual de facultades fisicas, cognitivas y comunicativas, es
necesario reconocer que el aprendizaje y el desarrollo son "naturalmente culturales”
(Rogoff, ibid.).Ahora, que el aprendizaje y desarrollo sean culturales implica tener en
cuenta el contexto social, politico y econdémico en el cual estan inmersos los nifios y las
nifias. O como lo plantearia Foucault (1977), en que juegos de fuerza, concatenacion o

contradicciones y en que estrategias institucionales se encuentran inmersos. Ello implica
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considerar los valores que se encuentran tras los diversos tipos de aprendizaje cultural,
como asi también las situaciones de desigualdades econdmicas y estructurales que en
ultimo término influyen en la capacidad de los padres para atender el desarrollo de sus
hijos.

Se coloca atencion en el concepto de “desarrollo del nifio/a”. Tradicionalmente
existen consideraciones minimas acerca del concepto de desarrollo del nifio, que se

pueden describir de la siguiente forma.

a. El desarrollo comienza en la fase prenatal y el aprendizaje se produce ya al nacer.
b. El desarrollo y el aprendizaje es continuo e ininterrumpido mientras el nifio y nifia, en
cambio constante, interact(a con el entorno, también en constante cambio.
c. El desarrollo posee varias dimensiones interrelacionadas y el aprendizaje se da en
cada una de ellas (Proteccion, alimentos, asistencia sanitaria, carifio, interaccion y
estimulacion, seguridad y juego).
d. El desarrollo progresa a través de fases previsibles y el aprendizaje obedece
secuencias generalmente reconocidas.
e. Los nifios y nifias aprenden de muchas maneras: jugando y explorando, utilizando
todos sus sentidos, imaginando, imitando, interactuando socialmente con los demas.
f. Al desarrollo y aprendizaje de los nifios y nifias contribuye que los adultos sean
emocionalmente receptivos para con ellos, haciéndolos participar en la vida cotidiana de
su familia y comunidad, y respaldando sus conocimientos, habilidades y competencias
en desarrollo mediante su propia atencién e interés (Brookery Woodhead, 2010: 2)*".
Existen, sin embargo, una serie de debates y aportes anexos a esta propuesta de
desarrollo y aprendizaje, que podemos resumir enla critica relacion entre lo universal y
lo particular; la creacion de condiciones para el desarrollo y el aprendizaje; las
relaciones como base del proceso; el desarrollo de la comunicacion y aprendizaje del
lenguaje; las culturas del cuidado-las madres y los demas; las interacciones en el
cuidado; aprender participando; la rutina diaria como oportunidad para el aprendizaje; la
importancia del juego promocion del desarrollo y el aprendizaje; aprender trabajando y

aprender a trabajar; comprender que es el trabajo en la vida de los nifios; los programas

7 Grupo Consultivo sobre el Cuidado y el Desarrollo de la Primera Infancia, 1993. Citado enBrooker y
Woodhead, 2010.
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para la primera infancia y el respeto a la diversidad; el lenguaje y la escolarizacion
temprana (Idem, 2010).

Ahora la pregunta pendiente es: ;qué concepto de cultura es el mas adecuado
para la evaluacion del proceso de desarrollo y aprendizaje? (De qué forma no se
esencializa la cultura de los pueblos de tal manera que el proceso de desarrollo y
aprendizaje de la cultura no se cosifique?

Para responder esta interrogante es necesario introducir el aporte de Hobsbawm
(2001) respecto del concepto de tradicion. El autor nos interpela en torno a esa categoria
y es de utilidad para analizar las practicas propias de aprendizaje de la cultura en los
nifios y nifias mapuche-pewenche que son consideradas practicas tradicionales.

Hobsbawm define a la tradicion como: “una serie de practicas regidas
habitualmente por unas normas aceptadas explicita o tacitamente y por un ritual de
naturaleza simbolica, que tratan de inculcar a partir de su reiteracion constante de
determinados valores y normas de comportamiento, lo que automéaticamente implica un
vinculo con el pasado” (Hobsbawm 2001: 203).

El argumento del autor es que mas alla del tiempo transcurrido, toda tradicién es
inventada, e incluso plantea que son implantadas pues recrean una situacion pasada a
través de la “formalizacion y ritualizacion”. Muchas tradiciones, aun cuando puedan ser
consideradas “tradicionales”, no pueden preservar un pasado vivo a menos que los
conviertan en tradiciones inventadas. Parafraseando a Hobsbawm, no existe una
tradicion genuina, auténtica a la cual se puedan remitir parametros, criterios o
condiciones para el aprendizaje de la cultura y el desarrollo, todas serian inventadas en
el devenir social e historico.

El aporte de Hobsbawm es clave para des-esencializar aquellas tradiciones que
son posibles de registrar enla investigacion. Eso no significa desvalorizarlas en lo que
son: constructos socioculturales que conforman una mirada propia respecto de la
infancia, del aprendizaje de la cultura y de una vision particular en torno al desarrollo
del nifio y de la nifia.

El aprendizaje de la cultura asi como el desarrollo del nifio y la nifia son
conceptos claves en la investigacion, si los examinamos criticamente desde el debate

entre lo universal y lo particular y desde el valor de la diversidad cultural. Asi también
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si des-esencializamos su origen y reproduccion social. Representa en ultimo término un

importante ejercicio de autonomia étnico-cultural frente al Estado.

4. Biopolitica en contexto mapuche

La pregunta que da inicio a este apartado puede resumirse asi: ¢qué rasgos de la
biopolitica son posibles de identificar en contexto mapuche? La importancia de conocer
la trayectoria del control y la hegemonia chilena, desde la 6ptica de la biopolitica, radica
en que nos brinda un corte temporal para reconocer los cambios socioculturales y
econdmicos generados en el territorio.

La irrupcién de los ejércitos de Argentina y Chile (1881-1883), en territorio
mapuche, no fue producto de una amenaza real de guerra de parte del pueblo mapuche.
Es decir, la superioridad militar de los Estados no estaba en cuestion, sino el control
efectivo del territorio y de la poblacion que alli vivia. Si bien en un momento historico, -
el de la independencia®®-, la presencia del pueblo mapuche fue considerada un valor
nacional por su resistencia frente a la Corona Espafiola, prontamente (70 afios
aproximadamente), ésta imagen cambio radicalmente. Desde el momento en quese
considera a los mapuche o “araucanos™®como los representantes de la
libertadcontinental por medio dela exaltacion de la imagen de Lautaro como un
libertador originario®, se pasa a estereotipar a la sociedad mapuche como flojos y
borrachos?.

El Estado modificard su discurso en torno a los mapuche en cuanto van
cambiando sus intereses respecto del control del territorio. Si en un primer momento se
hablaba de incluir a estos (como chilenos), rapidamente se pasa a la politica de la
exclusion y a plantear derechamente la apropiacion de los territorios. Ya no se trata de
“incluir”, sino de “excluir” a la poblacion mapuche del proyecto nacional; ya no se
habla del proyecto en tanto conquista de hombres como en la colonia, sino un proyecto

republicano de conquista de territorio (Pinto, 2001, citado en Foerster, 2001: 4).

'8 Chile consigue su independencia en el afio 1818 de la Corona Espafiola.

19 Araucanos es el gentilicio que usan los conquistadores para denominar a todos los grupos mapuche
presente en el territorio chileno y argentino.

0 |_autaro es la castellanizacion de Leftxaru (Txaru/ave —veloz/rapido). Este héroe mapuche frente a la
colonizacién espafola dio el nombre también a la “logia lautarina”, conjunto de criollos latinoamericanos
que lideraron las campafias de independencia.

2! para un analisis histérico de los estereotipos sobre los mapuches, ver el trabajo de Stuchlik, Milan
(1974). Para un analisis mas reciente de este tema ver también el trabajo de José L. Saiz, y M. Eugenia, et
al. (2008).
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El proceso de usurpacion territorial fue acompafiado de un paulatino proceso de
colonialismo interno que llevé a los mapuche adoptar la nacionalidad chilena (Foerster,
2001). Lo que cabria acotar aqui respecto de lo que asevera este autor, es que a pesar de
ese proceso la identidad mapuche persiste hasta la actualidad. Sin embargo, la accién
politica de administrar los cuerpos mapuche fue enfocado durante todo el proceso
republicano, -con algunas excepciones?’-, a desaparecer a estos del imaginario
nacional®®. Por lo mismo es que durante toda la vida republicana no existieron y no
existen hasta la actualidad reconocimientos significativos, sino en el marco de
legislaciones indigenistas®®. Efectivamente, en el marco de la promulgacion de la
legislacion indigenista, se comienza a reconocer la presencia de la poblacion mapuche
por medio de los censos de poblacion y se generan los primero atisbos de politicas de
educacion intercultural y medicina mapuche.

Sin embargo, estos reconocimientos al parecer tuvieron y tienen como objetivo
actual, el control de la poblacion més que el reconocimiento efectivo de derechos.
Constituyen de acuerdo a algunos autores reconocimientos simboélicos, que no cambian
significativamente las condiciones estructurales de dominacion (Hale, s/f; Boccara,
2010). Esto ha sido ain mas complejo en un contexto neoliberal como en el de Chile.
Hale plantea al respecto que: "Los estados neoliberales hacen ese reconocimiento sin
recursos el cual resulta en una negacion de los reclamos integrales de los movimientos
indigenas; aceptar este reconocimiento puede llegar a ser una trampa, disefiada con el
proposito de neutralizar los reclamos méas expansivos que estos movimientos podrian
plantear" (Hale 5: s/f). En el mismo sentido Boccara (2010) analiza criticamente la
participacion de los “indigenas como actores” del nuevo modelo multicultural que esta
implementando el Estado de Chile, pues formaria parte de un proceso de control de
poblacion. En un sistema de este tipo “La dominacién tiende a ejercerse a través de la

participacion” (Boccara 2010: 683).

22 por excepcion es posible entender las politicas impulsadas por el gobierno de la Unidad Popular (1970-
1973) liderados por Salvador Allende. En ese gobierno se impulsd la ley 19.729 que permitia la
expropiacion de territorio usurpado a las reducciones mapuche, sin embargo no alenté la autonomia de
estas, sino su inclusion en calidad de “chilenos pobres”.

23 Un momento critico fue el vivido durante la dictadura militar (1973-1989) con la promulgacién del
Decreto de Ley 2568, el cual forzo la division de las tierras mapuche. Habiéndose dividido la comunidad,
“dejaban de ser indigenas las tierras y sus ocupantes”.

?*El rol jugado por las organizaciones mapuches en las alianzas y luchas en contra de la dictadura militar,
obligd al gobierno a establecer una legislacion (Ley 19.253, de 1993) y una institucionalidad acorde
(Corporacion de Desarrollo Indigena-CONADI).
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Aunque aparentemente ya no se estaria haciendo uso de la disciplina como
forma de dominio sino de la biopolitica, Boccara plantea que se pueden encontrar dos
posibilidades de control. Por un lado la existencia de tecnologias que buscan el bienestar
de la poblacién, y por otro lado tecnologias de poder disciplinarias que usan la violencia
“pura” (Boccara 2010: 685).La égida biopolitica neoliberal en el contexto mapuche,se
encuentrasignada por reconocer la “cultura” e “identidad cultural” de la poblacion,
mediante la inclusion de estos en el mercado. Es la dominacién y el control sobre la
base de la libertad del individuo.

En la actualidad, la sociedad mapuche transita entre politicas que promueven la
multiculturalidad e interculturalidad, que no cuestionan las condiciones estructurales de
dominio y control por parte del Estado. Ello repercute en la situacion de la infancia, en
tanto se fomenta un modelo de participacion basado en visiones estereotipadas de la
cultura propia, asi como una cultura desarrollada en contextos de encierro y no en
relacion a territorios en disputa. La Unica experiencia donde se busca establecer un
modelo contextualizado es el Programa de Veranadas de JUNJI (Junta Nacional de
Jardines Infantiles), pero que contiene en su seno técnicas de control que entran en
tension con formas propias de aprendizaje cultural.

En este capitulo, se ha tratado de configurar algunos elementos teéricos que son
significativos, en tanto entrada investigativa sobre la infancia en contextos interétnicos.
La situacion de la infancia, y de la infancia “indigena” en particular, no esta desligada
del proceso de control biopolitico. Si bien se han reconocido ciertos derechos en
relacion a la infancia indigena, ésta al parecer prepara el campo para que los nifios y
nifias indigenas se integren, junto a sus “comunidades” a los circuitos de control
hegemaénico.

De la misma manera, el fendmeno del dominio y hegemonia del Estado-nacion
es resistido por los actores sociales, quienes generan estrategias de resistencia cultural al
interior de sus espacios y territorios. Sin embargo, la forma en que opera la dinamica
biopolitica no es un fendmeno simple. Esto quiere decir que, el sistema se inmiscuye
cotidianamente en las decisiones colectivas e individuales, a través de un sinnimero de
tecnologias de control biopolitico. Reconocer entonces la forma en que las reducciones
generan su propio control social sobre sus elementos culturales, parece ser importante a

la hora de conocer y comprender esos procesos de resistencia.

42



La teoria del control cultural es una opcion analitica que se conecta con la
categoria biopolitica. Ella permitira reconocer como los elementos culturales se urden
bajo una trama de multiples sentidos y significados socioculturales. Es la entrada a esa
red significativa que es la cultura al decir de Geertz (2003: 20)

Por ultimo, los novedosos aportes de Woodhead y Brooker, et al (2010),
permiten abrir un importante ambito de analisis de las practicas de “aprendizaje de la
cultura”, asi como discutir el concepto de “desarrollo del nifio” propugnado por la
legislacion de la infancia. Estos aportes seran el sustento necesario para observar y
analizar los cambios que estan ocurriendo en la actualidad en territorio mapuche-

pewenche, desde la dptica de la diversidad cultural.
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CAPITULO II
INFANCIA MAPUCHE

El capitulo tiene como objetivo relevar los datos mas significativos en torno a la
infancia mapuche. La informacion fue obtenida a través de la revision de la bibliografia
existente, la cual considera cronicas, tesis, investigaciones oficiales y publicaciones
académicas en general. Asi también se incorporan datos cuantitativos relevantes para
conocer la realidad de la infancia “indigena” a nivel nacional y mapuche en particular.

Los datos recopilados y expuestos en este capitulo involucran diversas tematicas
relativas a la infancia, desde los conocimientos asociados a la cosmovision mapuche,
practicas culturales en torno a la crianza y conocimientos relativos al aprendizaje de la
cultura. El objetivo de conocimiento es exponer el estado del arte en relacion a la
infancia “mapuche”, desde los conocimientos recopilados por los estudios e
investigaciones efectuadas en el territorio mapuche, asi como los conocimientos
culturales que se experienciaran formando parte del proceso de vida en la reduccion.
Ello permitirda abordar la situacion de la infancia “mapuche” con informacion
especializada, de tal manera de acercarse a los datos etnograficos con una base de
informacion amplia.

Por ultimo, en este capitulo estableceré una vinculacion de la data cultural, con
la informacion estadistica en torno a la infancia indigena y mapuche en particular, de tal
modo de captar informacion cuantitativa, que nos permita contextualizar la situacion
actual que vivencia la sociedad mapuche y su infancia. Y por altimo, relacionarla con el
tipo de reconocimiento legislativo, es decir, que vinculo podemos distinguir entre la
legislacion de la infancia y la cultura mapuche y su vision de infancia. Considero para
ello los instrumentos juridicos internacionales, especificamente la Convencion de los
Derechos del nifio del Comité de los Derechos del Nifio de la ONU, asi como la
Resolucién N° 11 del mismo organismo. Esta informacién estard incorporada como
referencia, pues no es objetivo hacer un trabajo comparativo de esa legislacién con
ninguna politica pablica, ni tampoco hacer un acabado analisis de sus significados

normativos.
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1. “Piichikechemogen”:. concepcion de la infancia mapuche

"en el mundo mapuche, tanto la gestacion como el parto son
concebidos como procesos normales y sanos. Para el mapuche la vida
es la articulacion de fuerzas del conjunto de fendmenos materiales e
inmateriales; todo tiene fuerza, todo tiene movimiento, todo tiene
energia. La fecundacion entonces es fuerza, movimiento, energia, es
vida. (UNICEF, 2008: 9).

En la sociedad “mapuche” se designa a los nifios y nifias con la categoria de “pichiche”,
cuya etimologia hace referencia a: “pichi” o “piichi” que significa pequeno; y a “che”
que significa persona, literalmente seria: persona pequefia. Existen otras dos acepciones
que son de usos mas especificos: “llushu” o “llituche”, que serian “recién nacido” el
primero, y “principio de la gente” el segundo (Unicef, Ibid.: 11).

Para entender el sentido que tiene la categoria “piichiche”, se debe entender la
forma en que estd organizado el mundo mapuche desde la vision propia. Estos aspectos
de la cosmovision estan en un plano ideal, y por lo tanto no representan completamente
lo que hoy existe en términos reales en la sociedad mapuche y su entorno. Sin embargo,
son importantes de considerar pues alli se sostienen un cumulo de valiosos
conocimientos que son el punto de quiebre con la concepcidon occidental respecto de la
infancia. Asi también, nos permitird ver la forma en que se definen las técnicas y los
controles respecto del ciclo vital en el cual se desenvuelve la vida del “piichiche”.

Desde el conocimiento mapuche, el mundo se encuentra constituido por una
serie de fuerzas creadoras que estan en el inicio de la vida de los animales, las plantas,
los seres humanos, de las energias y cosas tangibles e intangibles®. Estas fuerzas son
las que dan soporte al mundo tangible e intangible, y estan tras toda forma de vida:
“Elchen” y “Elmapun”, el hacedor de las gentes y el hacedor de todo lo que existe en la
tierra. “Elchen”, es la que da vida y ordena la existencia de todos los seres humanos, les
da una caracteristica propia, un “az” particular (caracteristica, rasgo) y dones
especificos a cada uno’®. “Elmapun” es el creador de lo que existe en la naturaleza, los
animales, los rios y los entes espirituales que la protegen. La fuerza o energia que

mueve a los elementos de la naturaleza y a los seres vivos en general es denominada

> para una profundizacién mas completa acerca de la cosmovision mapuche, ver el trabajo de la
Comisidn de Trabajo Auténoma Mapuche 2007. www.mideplan.gob.cl

%por ejemplo el don de “Machi” viene dado por esta fuerza creadora. La o el “Machi” es aquella persona
que tiene el don de comunicarse con lo trascendente y ser puente entre ello y los seres humanos.
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“newen”. Los animales, las personas y las entidades de naturaleza espiritual son
impulsados por esta energia vital. Por lo tanto, todos tenemos una energia, ninguna es
superior a otra y todas se deben respeto mutuo.

El mundo natural por un lado estara constituido por un conjunto de entidades
visibles e invisibles y con los cuales las personas tendran que interactuar. Cada territorio
en particular, dependiendo de su caracteristica ecologica tendra un “az” particular. Asi
también tendrd un “azmapu” especifico, el cual consiste en una serie de normas y
recomendaciones necesarias para resguardar el equilibrio del entorno total. Ello ocurre
con el “azmapu” de la zona “lafkenche”, el cual dicta una serie de normas de
comportamiento frente al mar, especificamente con el “newen” del “lafken” (no gritar,
no lanzar piedras, no entrar a determinadas horas, etc.) Asi también ocurre con el
territorio “pewenche” que tiene una vinculacion particular con el “pewen” valga la
redundancia. Asi las personas deben conocer esas normas y comportarse de acuerdo a
ellas.

Ademas de esta primera vision, existe otra que incorpora dentro de la
cosmovision la idea de una “familia divina” formada por “Fiicha” (anciano), “Kuze”
(anciana), “Weche” (hombre joven) y “Ulcha” (mujer joven). De acuerdo a Caro y
Tereucan, (2006), esta seria una referencia para referirse a la familia mapuche en la cual
estan ordenados los roles que cada uno de ellos cumple.

Desde esta concepcion respecto del mundo y de la vida, se puede entender las
multiples conexiones del mundo social mapuche con su pasado y presente. Con las
redes de parentesco, la relacion con la familia, los espacios de vida y especificamente
con la forma de ver la infancia. Asi también, del por qué ocurren ciertas actividades en
determinadas épocas del afio, o del por qué existen espacios respetados dentro del
entorno natural, etc.

En cuanto a lo social, la vision mapuche extrema los cuidados en la vinculacién
de las personas entre si y su entorno natural. Un primer aspecto a resaltar se encuentra
asociada a la concepcion de la persona o “che”. El concepto de “che” hace mencion a
una categoria de persona, que ya tiene caracteristicas propias derivadas de su
ascendencia de sangre y territorio, “tuwiin” y “kiipal” una fuerza o energia vital:
“newen” y un espiritu: “piillii . El “kiipan” es la procedencia sanguinea que tiene cada

persona y se constituye en un fundamental “definidor de una serie de caracteristicas del
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“che”, razén por la cual es de gran relevancia en el plano social concerniente a la
formalidad; el “che” es evaluado en gran medida por su “kiipan”. También tenemos al
“tuwiin”’ como otra de las grandes categorias definidoras del “che”, ello esta referido a
la procedencia territorial de cada familia y por lo tanto de cada persona” (Quidel y
Pichinao, 2007: 459).

El nacimiento de un nuevo “che” implica una serie de elementos a considerar,
entre ellos cuestiones de tipo material y espiritual. Dentro de lo material encontramos el
“forro”, los huesos que forman la estructura o esqueleto; el “ilo” la carne y el
“mollfiini”" la sangre. De igual manera estd compuesto por un “piillii” 0 espiritu, que es
el elemento clave pues conlleva una serie de valores elementales a cultivar para
convertirse en un ser socialmente aceptado por los demas. Dichos valores tienen que ver
con: la bondad y generosidad, valores que definiran un tipo de persona que recibe el
nombre de “kiime che”; con la sabiduria y la justicia: “nor che”, con la rectitud y la
nobleza: “kimche”; y por Gltimo la fortaleza: “newen che”. Para ser “che”, una persona
desde el punto de vista mapuche, se debe cumplir con estos requerimientos que son
cultivados en el proceso de crecimiento del “che”.

Es decir, desde la cosmovision propiamente mapuche, todos los seres humanos
desde su nacimiento tienen esas caracteristicas y por lo tanto implica un
posicionamiento particular del mundo social con la infancia. Ello implica que los
comportamientos mas cotidianos estdn normados por una serie de valores que hacen ser
a la persona.

Un ejemplo practico de lo anteriormente descrito es la accion de visitarse
“witxan”, el cual conlleva una serie de tareas previas como preparar alimentos para
compartir con aquella familia a la cual visitaremos. Los alimentos que llevamos reciben
la denominacion de “yewiin” y consistird en una especie de presente a compartir. Una
vez llegados a la “ruka” (casa) que visitaremos se efectlia un “pentukuwiin”, la accion
de saludarse. En este saludo protocolar se pregunta por la situacion de la familia, se dan
a conocer las novedades de la reduccion en cuanto a la salud, las cosechas, el tiempo,
etc.

Esta accion que describimos a modo de ejemplo, puede llevar facilmente una
hora y se explica desde la vision propia pues lo que se encuentra en juego, ademas de

fortalecer alianzas familiares, de trabajo y proteccion, es el respeto por el “newen” de
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cada familia y de cada persona que conforma esa familia. Es en definitiva una sefal de
respeto, una forma de fortalecer la energia de unos y de otros, involucrados en la
relacion social®’.

Existen ademas otros dos conceptos que forman parte también del ser persona,
esto es tener “rakizuam” y tener “glinezuam”. El primero hace mencion al pensamiento
y el segundo al razonar. Estos aspectos son los que un “che” debe tener, pues hacen que
un sujeto sepa desenvolverse en la sociedad y sepa distinguir lo positivo y negativo de
su conducta o la de los otros.

Desde esta perspectiva el mundo de la infancia mapuche aparecerd desde la
concepcion misma del nifio o nifia, en la forma de practicas de cuidados desde la etapa
pre-natal. La mujer asumird una serie de cuidados para con la nueva vida, lo cual
implica observar normas como: comer cierto tipo de alimentos y no otros, desplazarse
por lugares seguros y no en espacios que tengan poder o duefios espirituales “gen”, no
observar la muerte de un animal, no comer manzanas verdes, etc. Cualquier trasgresion
a esas normas puede afectar la futura vida. En definitiva observar las normas del
“azmapuzs” de su territorio y de su espacio de vida, pues puede significar un trastorno
para la existencia del infante.

Es importante considerar las sefiales que pueden ser reconocidas por los padres
respecto del “plchiche” en gestacion. Una de estas sefales son los “pewma”, los suefios
que puedan tener y que se transforman en la guia para la orientacion del nifio o nifia que
viene en camino.

"Sofiar reviste gran valor para la madre gestante y especialmente para
el pichiche. Es a través de los suefioscomo se transmiten los sentires
de la naturaleza y los espiritus de la familia que acompafian el
nacimiento del pichiche. Muchas madres y padres mapuche suefian la
llegada de su hijo o hija, y en suefios reciben mensajes de como sera
en su vida real. Generalmente los suefios hablandelas caracteristicas
gue traen consigo o, si suefia con un familiar o antepasado ya
fallecido, el pichiche heredara sus cualidades" (Unicef, 12)

Teniendo en consideracion estos antecedentes sobre la cosmovision mapuche es

posible hacerse una idea respecto a que elementos culturales se pueden encontrar en el

2 Cabe consignar que este aspecto de la interaccién sociocultural mapuche fue incorporada al formato
investigativo en términos de método de acercamiento al campo.

8«Azmapu” vendria a ser el conjunto de normas y reglas que existen en un determinado espacio y a la
cual se rigen las personas que lo habitan.
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rastreo sobre la infancia. Ademas ya es posible adentrarse en lo que concierne a la
infancia misma a través de los conocimientos descritos anteriormente. Quidel y
Pichinao (2002) lo resumen de la siguiente manera: “El concepto pichikeche se utiliza
para denominar a la persona pequefia, comprende el lapso de tiempo desde que ésta
nace hasta que logra cierta autonomia sobre las cosas, aproximadamente entre un mes y
los diez o doce afios” (Quidel y Pichinao, 2002: 10).

Una descripcion mas detallada de las etapas del crecimiento de la nifiez y
posterior formacion de una persona, en el conocimiento mapuche son las siguientes:

a) “Choyiin” — brote: Los hijos son los brotes de los padres, en la cultura mapuche todo
lo que nace se llama “Choyiin - brotes y son nombrados como “tarii choyiin” (mis hijos
e hijas).

b) “Txemiin/Lloylloy”: después del nacimiento avanzamos al crecimiento y la crianza
etapa donde comienza el aprendizaje cultural primario.

¢) “Miimiilukan”: es el moldeado, etapa de formacion donde comienzan los gilam
(consejos), los “kimkimkantun”, “aziimkantun” (aprender conociendo o jugando).

d) “Che”: etapa de la persona plena, con un “kiime rakizuam - un buen pensamiento y
glinezuam con capacidad de reflexién en todos los actos de su vida®.

En esta tesis nos concentraremos en las dos etapas intermedias, “txemun/lloylloy
y “mimulukan” pues representan en intervalo de tiempo de la infancia que nos interesa
conocer. Podriamos interpretar también estas dos etapas como el proceso de crianza,
donde se involucran conocimientos y actores especificos y el aprendizaje cultural o
formacion del nifio y de la nifia.

Desde una perspectiva externa a la cultura mapuche, la clasificacion de las
etapas asociadas al ciclo vital de la infancia mapuche serian “la lactancia, el destete, y la
pubertad (...) los elementos que dan cuenta de ese cambio serian la vestimenta,
asignacion de roles y actividades, exigencias sociales, y actitudes (Sotomayor, 1977;
San Martin, 1977, citados en Sadler y Obach 2006: 11). No sabemos si existe una
correlacion entre las etapas identificadas desde el conocimiento mapuche, respecto de

estos estudios.

» Estos datos fueron recopilados en el marco de la investigacion “Sistematizacion de Criterios y
Estandares interculturales en el trabajo con nifios y nifias mapuche en la Region de la Araucania”,
efectuada por el autor de esta tesis para UNICEF Chile en el afio 2010 y que se encuentran sin editar.
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Un aspecto importante de conocer es la funcién que cumplen los nifios y las
nifias en la cultura mapuche. Estas serian: ‘“ayelkachelepelu”, “nepelchelepelu”,
“gutxamkaleal” y “ayitumekeal”.

“Ayelkachelepelu™: serfa la accion de reirse, alegrarse, de llevar alegria a la familia y
que representaria una forma de bienestar. Esta alegria estaria representada en los nifios y
nifias, de los cuales se dice que alegran la casa, alegran nuestra existencia con su
presencia.

“Nepelchelepelu™: es la idea de mantenerse atentos, despiertos frente a los nifios y
nifias que implica también que ellos son motivo de atencion.

“Giitxamkaleal®®”: los nifios y nifias son motivo de conversacién, los adultos se
mantienen en conversacion respecto de la crianza y de su cuidado, verifican las sefiales
respecto de su crecimiento, de lo nuevo que aprendieron, etc. Es una forma de afecto.
“Ayitumekeal " los nifios y nifias despiertan el carifio de los adultos, el amor que se les
entrega a través de los mimos (Idem: 458).

Con estos antecedentes ya podremos adentrarnos en las practicas culturales
respecto de la crianza y el aprendizaje cultural de la infancia en el mundo mapuche.

En resumen es posible afirmar que los procesos de crianza y de aprendizaje
cultural, en un contexto de vida rural mapuche se encuentran asociados al
“reyfimawegen” o la accion de “ser familia”. A su vez cada familia responde a un
contexto socio-espacial y ecologico especifico (“lafkenche”, “pewenche”, “williche”,

etc.) y por lo tanto a un “az” territorial, asi también a una serie de valores asociados al

“chegen”, ser persona desde la perspectiva mapuche.

2. Précticas de crianza e infancia mapuche

Es necesario plantear que las practicas culturales respecto de la crianza mapuche a las
cuales haremos mencidn en esta tesis no son practicas inmutables. Lo méas probable es
gue hayan cambiado en el tiempo, sin perder el valor que tiene para parte de la sociedad

mapuche en la actualidad. Por otro lado, también es necesario contextualizarla a los

30 «
31 «
32 «
33 «

ayelkachelepelu”: la persona que hace reir (op.cit. 458).
nepelchelepelu: la persona que se mantiene despierta (op.cit. 458).
gltxamkaleal”: es motivo de conversacion (op.cit. 458).
ayitumekeal”: es motivo de mimo, o “estarlo mimando” (op.cit. 458).
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cambios socioecondémicos que vive la sociedad mapuche y a las diferencias identitarias
que se presentan en forma intra-cultural. Esta es la perspectiva que proponen Sadler y
Obach (2006), cuando plantean la importancia de identificar las practicas de crianza, en

relacion a las identidades presentes en la sociedad mapuche:

"...los procesos de crianza y cuidado infantil dentro del universo
mapuche actual son dindmicas que se desarrollan en el marco de una
identidad étnica especifica. Dicha identidad no corresponde a una
esencia Unica e inmutable, sino que es dinamica y se encuentra en
constante cambio y construccion. A la vez, méas que de una identidad,
se trata de identidades multiples, de distintas posiciones identitarias en
la gama de posibilidades de lo que significa ser mapuche™" (Sadler y
Obach, 2006: 9).

Los antecedentes recopilados por las autoras aun siendo generales, conforman una base
importante para adentrarnos posteriormente en el contexto mapuche- pewenche. Lo que
queda establecido en el estudio elaborado por ellas, es que existe una serie de practicas
que se comparten respecto de la infancia, asi como un sustento ideoldgico que se
conectan con los territorios y &mbitos del conocimiento respecto de la religiosidad y la
naturaleza.

Las autoras identifican una categoria de ciclo vital, para ordenar y presentar una
serie de practicas de crianza de la infancia mapuche. Sin embargo este ciclo vital, siendo
una categoria pensada en forma estatica por los especialistas del area, es planteada en
forma dinamica por la influencia de lo cultural (Idem: 10). De igual manera se hace la
distincion respecto de las diferentes etapas en las cuales se ordena la vision étnico-
cultural del ciclo vital, la cual puede variar del modelo occidental, asi como también la
conformacion de la identidad de género en los nifios y nifas.

Cabe reconocer que las préacticas de crianza se desarrollan en un contexto social
amplio, que puede ser lo que conocemos hoy como reduccion. Sin embargo, estara
centrado en el contexto familiar, pues es el nivel en el cual el investigador se
desenvolvio en el trabajo de campo. Quidel y Pichinao (2007) hacen mencion a tres
categorias de familia: “rukache”, fiiren, y “reyfima”. El “rukache” hace mencion a los
miembros de una familia que habitan una vivienda. EI “fliren” se hallaria compuesto por
aquellos familiares con los cuales se establecen vinculos “sociales y afectivos” mas
cercanos y emotivos. Y por ultimo el “reyima” que significa el conjunto de familiares

por parte de madre y por parte del padre (idem: 459). La mayor parte del proceso de
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aprendizaje y formacion cultural de la infancia ocurre dentro de estos tipos de
interacciones familiares, aunque se reconoce también que en el proceso de crecimiento
del nifio y de la nifia también interviene la comunidad (Caro y Tereucan, 2006).

Ser “reyfimawegen”, “ser familiar” seria entonces un tipo de accion cultural, una
forma de fortalecer los vinculos afectivos, lealtad y exigencias para la mantencion de un
“az”. El “az” familiar se encuentra detras de los procesos de formacion del nifio y de la
nifia y que profundizaremos mas adelante. Nos centraremos en el concepto de
“rukache”, que es uno de los niveles del ser familia mas apegada a lo que encontramos
en el campo. “Rukache” es un nivel familiar que engloba a todas las personas que viven
bajo una misma vivienda. Alli pueden vivir los padres, los hijos y los abuelos (Quidel,
Duran y Catriquir, 2007: 399). Es en este nivel familiar donde se generan las principales
acciones relacionadas a la crianza de los nifios y nifias. El “piichiche” (nifio 0 nifia)
entonces va asumiendo paulatinamente tareas de responsabilidad en el entorno de su
“rukache”, como hacerse cargo del cuidado y pastoreo de los animales domésticos y
otros trabajos menores que hacen a la cotidianeidad de los “rukache”.

Siendo este el contexto general donde se desarrolla la crianza, comenzaremos
por describir algunos aspectos que la bibliografia nos brinda para conocer algunas
préacticas de crianza de la infancia mapuche. Un primer aspecto es que la crianza ya
comienza desde el vientre de la madre. Por ejemplo existen conocimientos que en el
pasado permitian conocer el sexo del feto. De acuerdo a ello la madre podia ir
interactuando con el “plchiche” respecto de un modelo de género desde lo cultural.
"...la posicién del feto simboliza, entre otras cosas, una serie de regulaciones de género
de acuerdo a los roles que la cultura atribuye a lo femenino y masculino. De esta
manera, las mujeres en gestacion predicen el sexo de los/as nifios/as a través de la
observacion de ciertos signos corporales y a estos signos les otorgan significados
culturales especificos” (Sadler y Obach 2006: 21). A su vez este tipo de interaccidon se
efectuaba desde el lenguaje propio, el “mapuzugun”, por lo que ya existe alli un primer
atisbo de aprendizaje cultural.

Asimismo la crianza desde el vientre materno esta ordenado por una serie de
normas respecto de lo que debe y no debe comer la madre, la prevencion sobre el
encuentro con seres y espiritus que habitan el mundo mapuche, la participacion en

algunos eventos sociales, etc. (Oyarce y Nahuelcheo: 2006, citado en Sadler y Obach,
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2006: 22). En los estudios antes descritos surgirdn conocimientos relacionados al

cuidado de la crianza desde el vientre y que podemos resumir en:

a) Cuidado con la exposicion a entidades espirituales que se encuentran en espacios
ecoldgicos en las que vive la familia.

b) Cuidados en la exposicion al frio y calor de parte de la embarazada.

¢) Cuidados en la alimentacion que pueden provocar dafios al feto: no comer cosas
verdes, legumbres, entre otros.

d) Cuidados en la exposicion a hechos que puedan causar una impresion fuerte a la
madre y al feto, la muerte de un animal, la cercania a una persona que esté
agonizando, etc.

Todos estos aspectos de cuidado en la crianza desde el vientre materno, haran que el
“puchiche” nazca sano y sin ninguna anormalidad. Ahora en el parto se genera otra serie
de conocimientos y practicas que ayudan a la madre y al nifio o nifia. Por ejemplo, en el
parto mapuche o “kofiin” se debe tener cuidado con la placenta, pues con ella es posible
ver el futuro del nifio o nifia, ademas de enterrarla y darle uso medicinal (Ibid. 28). No
profundizaremos en este ambito pues se escapa del interés central que esta puesto en el
nifio y nifia.

Una vez producido el nacimiento se generan una serie de practicas relacionadas
a entregar al recién nacido las cualidades que se esperan de él, y las fortalezas
espirituales y fisicas. Entre esas practicas se encuentra la realizacién de oraciones para
evitar el dafio que pudieran provocarle otras personas. Otro rasgo que aparece en las
investigaciones es la ingesta de agua, y especialmente aquella agua de yerbas naturales,
un elemento prohibido en la medicina aldpata.

Existen practicas especificas referidas al apego de la madre una vez nacido. Este
elemento es importante en cuanto punto critico con la medicina alopata, donde se separa
a la madre del nifio o nifia en forma temprana. Una de las sefiales del apego en el mundo
mapuche es la lactancia que llega facilmente a los dos y 3 afios. Sin embargo, ya se
pueden comenzar a visibilizar los cambios en este patron cultural, debido a los cambios
econdémico-productivos, por cuando mas madres comienzan a trabajar en forma

temporal en la ciudad.
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La habilidad para caminar es promovida por la familia y en la cual tienen
participacion los hermanos mayores y los padres. Para ello se utiliza un pequefio pasillo
hecho de coligiie®* que teniendo barandas de apoyo, hacen que los “piichikeche” puedan
ejercitarse en caminar.

La alimentacion es importante como buena practica de crianza para los
“puichikeche”. Si ellos/as son criados con alimentos naturales, entonces se criaran sanos
y fuertes. Cabe mencionar del mismo modo que el cambio en la alimentacion no es algo
casual, sino que responde a los cambios y transformaciones en el entorno
socioecondmico en el cual se desenvuelven las familias.

Esta mirada general sobre las practicas de crianza serd profundizada en el
desglose de los datos etnograficos, por cuanto se enriquecen algunos de los elementos o
patrones culturales identificados en la bibliografia, asi como también se identifican
otros. Sin embargo, es necesario reconocer que la presencia/ausencia de practicas de
crianza de la infancia mapuche, se vincula a cambios en los tiempos de los padres que
buscan a formadores externos para formar a sus hijos. De la misma manera es
importante el reconocimiento de que los abuelos/as estdn cumpliendo un rol importante

en la crianza debido a la ausencia de los padres.

3. Aprendizaje cultural en contexto familiar

Siendo el “kimln”, el conocimiento mapuche, uno de los elementos basicos en el
aprendizaje cultural mapuche, éste no solo proviene de la palabra, sino de un sinnimero
de elementos de la naturaleza y del entorno sociocultural. "El/a nifio/a aprende
primariamente a través de los sentidos, los sonidos del viento, de los animales, de los
pajaros, del fuego, del agua; el tacto es otra forma de acceder al kimun (sic), y
finalmente a través de la vista. Para ello se le incentiva a observar constantemente,

incluso siendo aun lactante™ (Santos, 2003, citado en Sadler y Obach, 2006.

9935 5936

Desde el nacimiento del “puchikewentxu™ y de la “plchikezomo™™ este se
orienta a que aprenda de su entorno sociocultural. Es decir, va teniendo contacto con sus

parientes, con el entorno natural y con las actividades familiares. Un elemento que se

% Coligiie es un tipo de bambu que crece en territorio mapuche.
% Nifio, literalmente: persona pequefia hombre.
% Nifia, literalmente: persona pequefia mujer.
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reconoce importante para este proceso es el “kiipulwe™®. Este artefacto al ser de
caracter vertical permite que el “piichikewentxu” Yy la “piichikezomo” puedan observar
y ser participes de su entorno inmediato. Al mismo tiempo que va profundizando sus
habilidades para caminar y hablar, ya va participando en juegos y actividades familiares
(entendemos que las veranadas en el caso pewenche forman parte de estas actividades
familiares).

Esto también destacan Sadler y Obach en sus estudio sobre la crianza mapuche:
"Para el/la nifio/a, la familia continda siendo un ndcleo importante de aprendizaje de la
cultura. En ella se socializa en las normas de comportamiento frente a los mayores y a
agentes de su comunidad, aprende la lengua, reconoce la alimentacion tradicional,
practica roles en el trabajo familiar, incorpora los conceptos y creencias de la medicina
mapuche, etc.” (Sadler y Obach, 2006: 50)

Otro aspecto a destacar es que el aprendizaje cultural del nifio y de la nifia se
efectia sobre la base de la horizontalidad en la relacion. Es normal que los
“piichikeche” tengan pequefias propiedades, un ave, un arbol, un animal doméstico, etc.
Nunca es tratado como un inferior, pues tiene los mismos derechos que un adulto
(Quidel y Pichinao, 2002). De la misma manera otros autores destacan que desde la
perspectiva mapuche no existe una separacion tajante entre nifios/as y adultos en cuanto
a estatus social. En el caso mapuche lo podemos ver reflejado en la lengua: “El
mapuzugun es un lenguaje que no tiene vocablos que impongan una relacion jerarquica.
Por ejemplo: la palabra "usted,” para nuestra cultura occidentalizada, representa
autoridad, hace notar la diferencia entre una persona menor a una mayor, en el fondo es
decir, “no somos iguales". Para el mapuche todos somos iguales, la palabra "tu" no
sefiala diferencias (Vergara M. Diaz L. Paredes C. Garcés C. Riquelme L. 2007). Sin
embargo, cabe hacer notar que dentro de la cultura occidental tampoco existe una sola
vision en torno al trato entre personas, algunos usan el “ud”. y otros no®.

Por otro lado, existen una serie de recomendaciones que buscan prevenir los
danos que pueden provocar en los “plchikeche” el encuentro con fuerzas
sobrenaturales. Aun cuando pueden correr libremente existen espacios restringidos, asi

como tener respeto de pantanos, vientos y horas del dia (Montecinos, 2003, Carialo

% Es una especie de cuna vertical.
%8 Agradezco el comentario del J. Mariman al respecto, en las observaciones efectuada a la tesis.
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1998, y Santos 2003, citados en Sadler y Obach, 2006). Estos conocimientos deben ser
transmitidos a los piichikeche” desde que comienzan a tener “rakizuam” y “gunezuam”,
es decir, cuando ya comienzan a hablar y razonar.

Las précticas culturales que podemos encontrar en la bibliografia dan cuenta de
cémo el nifio o nifia tiene un espacio, un rol dentro de la familia. De hecho la formacion
de los “piichikeche” no estaba asociada a los padres exclusivamente, sino a todo el
grupo familiar (sin desconocer el rol de la madre en el periodo inicial).

...a partir de los 5 o 6 afos aproximadamente existe mayor
vinculacion de las pichikezomo — mujeres pequefias- a los miembros
femeninos de su rukache, nucleo familiar, mientras que en el caso de
los pichikewentxu- hombres pequefios- el principal nexo se da con los
miembros masculinos de su familia paterna. De este modo se da lugar
al desarrollo de habilidades y capacidades en concordancia con la
condicion genérica de los pichike che (Sadler y Obach, 2006: 462).

Un aspecto a resaltar es la relacion del aprendizaje cultural con la alimentacion. El
estudio que tenemos como referencia constata como hallazgo, el que la alimentacién
cumple un rol que no necesariamente esta relacionado con lo bioldgico, sino con lo
cultural. La cocina y el comedor se transforman asi en espacios de aprendizaje cultural e
intercambio de conocimientos, especialmente entre las “plichikezomo” con sus abuelas
(Ibid. 42).

Existen dos aspectos del aprendizaje cultural que son importantes de resaltar.
Uno de ellos esta asociado a la participacion de los “piichikeche” en las labores
cotidianas. Este hecho es destacado en los estudios por cuanto tiene una doble
valoracion. Es decir, por un lado se evalGa en su rol de formador y de aprendizaje
cultural y por otro como una pérdida temprana de la infancia (idem: 40) Por otro lado,
se encuentra también presente el castigo y la obligaciébn como una préctica dentro del
proceso de aprendizaje cultural. Estos son temas que se reconocen como problematicos
en los estudios, sin embargo no eran recurrentes ni repetitivos.

La participacion de la reduccion en el proceso de aprendizaje cultural es
importante. Es alli donde se desarrolla la mayor parte de la infancia, los juegos, el
compartir con la familia, donde se participa en las actividades cotidianas, o en
actividades socioreligiosas. Representa por tanto un espacio cargado de simbolismos y

constituye una referencia para el aprendizaje cultural. La participacion de los
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“puchikeche” en estas actividades socioreligiosas es un proceso de captacion de las
normas, de iniciacion y preparacion para su vida adulta (Ibid. 47).

Por otro lado la vivencia en reduccion permite que los “puchikeche” se puedan
juntar y recrear juntos actividades propias de los adultos. Estos pueden ser juegos o
representar trabajos agricolas o de recoleccion.

Las distintas etapas en el desarrollo de una persona en la cultura mapuche estan
relativamente marcadas. Desde el nacimiento hasta la edad de los 10 o 12 afios existen
rituales de celebracion en las familias, que marcan la finalizacion de un ciclo y el
comienzo de otro en la vida de estas personas que estan en desarrollo. Ello se vincula
con el momento de la culminacion de la etapa de la nifiez y la entrada a la etapa de la
adultez, en el que dichas personas comenzaran a transitar una vida de responsabilidades
en principio en el ambito personal y luego en el ambito social en sus familias y la
comunidad en general.

Esta celebracion es coincidente con el cambio natural, que fisicamente sufren los
nifios y nifias a esa edad, vinculado con el Ilamado periodo de pubertad en el mundo
occidental. El sentido de estos rituales en el pueblo mapuche tiene que ver basicamente,
con presentar a la naturaleza a un nuevo integrante, que debera cumplir con las normas
de convivencia en armonia con sus pares y con los demas seres que integran el universo
segun la vision mapuche. Por otra parte, también es una presentacion en sociedad de los
nifios/as que estan en la transicion de pasar a ser adultos y a cumplir roles con mayor
responsabilidades entre sus pares.

La ceremonia realizada para las niflas se denomina “Katankawini” o
“katanpilun” la cual consiste en la perforacion de las orejas de las nifias para colocarle
los aros, que en adelante debera usar como simbolo y sefial de un nuevo periodo en su
vida. Este ritual tiene un componente espiritual importante, donde se hace uso del
“grilam”, que son los consejos que se da a la nifia con presencia de toda la familia,
vecinos y amigos, que acomparian con buenos deseos y regalos a la festejada en el inicio
de su nueva etapa.

Con los varones se realiza una ceremonia similar al de las mujeres, en cuanto al
ritual con mucho componente espiritual, regalos etc. Pero aqui no son aros lo que
simboliza este periodo, sino el nombre del abuelo que éste mismo entrega al nieto, y los

conocimientos que le traspasa. Esta ceremonia recibe por nombre de “/akutun’.
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A través de estos mecanismos las “personas pequefas” pasan a ser “personas
adultas”, aprendiendo a ser miembros de sus comunidades desde pequefios y por tanto a
ser personas Utiles. Es decir, ya habran aprendido a pensar y razonar desde pequefios por
la manera en que fueron formados.

Es razonable pensar que este tipo de conocimientos en torno a la infancia, no han
sido incorporados a las pautas de crianzas formales e institucionales, pues conforman
una mirada completamente distinta del ser persona. Lo que prima en los procesos de
formacion de la infancia a nivel institucional, son aquellos avances dados por la
medicina y la sicologia en tanto ciencias. Es posible incluso argumentar que la
legislacion indigenista de los Estados, no permite la incorporacion de estos
conocimientos, sino en la medida en que no coarte las leyes que “no atenten contra la
moral y las buenas costumbres”. Es més, es posible también que descubramos, que la
legislacion internacional como la Convencién de los Derechos del Nifio, presente
algunas observaciones a la inclusion de estos conocimientos.

Desde el punto de vista de la vision propia mapuche, el crecimiento de la
persona pequefa a través de su desenvolvimiento en un entorno saludable, requiere que
su formacion de persona se ajuste a valores. Los valores que se promueven son:

2539 2940

“yamiwiin™®®, “ekuwiin™®, “yewewiin”*, “nor’*, “kime™* o “kim™* (Quidel y

Pichinao, 2007: 460). En este proceso es clave el “glilam” como estrategia de
aprendizaje tal como demuestran Caro y Tereucan (2006).

Por lo tanto, se trata de que el crecimiento del nifio o nifia este acompafiado de
un proceso de formacion y aprendizaje cultural. Desde el idioma mapuche la formacién
de la persona se conoce como “xemiinchen” (formar personas).

“...en el caso del pueblo mapuche, el xemiinchen, no solo abarca una
edad infante hasta una edad determinada (6 afios), como se hace
entender errébneamente desde la sociedad no mapuche. Queremos dejar
consignado que el xemiinchen es un proceso prolongado en la vida de
un che. La incidencia de los wiinenkexem (personas mayores o0 que
presentan mayor crecimiento) en la vida de las personas va mas alla de
la infancia o la adolescencia. Alli radica la importancia de los reyfima,

% Respeto y discrecion.

“0 Respeto y estima.

*! Respeto pero mas cercano al pudor.

*2 Rectitud.

3 Bondad, compasion.

* Kim: conocimiento, saber amplio respecto de la vida (idem 460)
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el ser familia, sentirse familia, asumir la familiaridad” (Quidel y
Pichinao, 2007: 458. La cursiva es del autor de la tesis).

El “piichiche” es una persona en construccién y por lo tanto el objetivo del aprendizaje
cultural es que internalice valores, comportamientos, roles y funciones. En este proceso
debe contar con la necesaria participacion de la familia: “reyfimawegen”. Durante el
crecimiento “el ntcleo familiar brinda los soportes objetivos esenciales, contenidos y
abstraidos principalmente en el kiipan y el tuwin, que le permitiran al potencial che
sostener su vida a posteriori, cuando le corresponda desenvolverse autbnomamente en la
vida social” (ibidem, 460).

Quidel y Pichinao (2006) mencionan que la formacion mapuche prioriza tres

esferas esenciales para llevar a cabo tal propdsito:

- La espiritual y ética, pUjizugu, Inculcar tempranamente en los pichike che (nifios)
principios y valores transversales del mapunchemogen (forma de vida mapuche) las
cuales se encuentran contenidos principalmente, aunque no exclusivamente, en los
grandes ceremoniales religiosos (...).

- La social actitudinal. Ni Ragichegen ta che. Tempranamente se estimula en los pichike
che el saber comportarse. (...) ante los demas che y ante los seres intangibles de la
naturaleza con los que conviven cotidianamente.

- La biosicologica. “Kiimeazgeael”. La formacion igualmente considera el
fortalecimiento del cuerpo y la mente. El uso del “kupllwe” (especie de cuna mapuche)
es una clara muestra de ello, por la forma en que se coloca al nifio en este accesorio
privilegia el fortalecimiento del sistema Oseo del “pichiche”. Ademas ayuda a una
temprana actitud de contemplacion del entorno e integracion a la dinamica socio-
familiar (...). Otra idea fuerza es su integracion desde pequefio al entorno, para que
pueda ademas ser aceptado cuando grande en la sociedad; para ello no debe ser excluido
en su nifiez, debe de sentir la presencia de los otros y sentirse integrado, incorporado a
ellos” (Ibidem: 460)

*® Si bien los autores no muestran evidencias “cientificas” o mejor dicho “médicas” respecto de que el
sistema 6seo se fortalezca con el uso del “kipulwe”, es posible encontrar data etnogréafica relevante en
este sentido. Por ejemplo la utilizacion de pelo de caballo en las amarras del nifio o nifia, asi como la
utilizacion de maderas que son de alta dureza, implica desde el conocimiento cultural que el nifio y la nifia
adquirira fortaleza 0sea y resistencia.
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Cabe destacar como elementos claves en este proceso de aprendizaje el rol del
padre y de la madre, puesto que el comportamiento del “puchikeche” sera evaluado en
relacion a ellos. Asimismo se evaluara el rol de su familia “rukache”, en tanto existe
una asignacion de responsabilidades en cuanto a normas (Ibid. 461).

En definitiva, existen maltiples actores, estrategias en las cuales se desenvuelve
el aprendizaje cultural, entre ellas podemos encontrar: el padre y la madre por igual, los
abuelos y parientes miembros del “rukache”, el idioma, el “kimin”, es decir los

2946

conocimientos de su entorno material y espiritual, los “epew”™, las leyendas, las

. . . 47
historias, los “giilam”

, los juegos, conforman un bagaje amplio de elementos
didacticos y estrategias de aprendizaje claves para el proceso de aprendizaje cultural.
Sin obviar los contextos socio-ambientales en los cuales se desenvuelven las familias
que han cambiado paulatinamente, asi como los roles de los padres producto de la

globalizacion.

4. Situacion de la infancia en Chile.

Un acercamiento a los datos de la infancia indigena esta contenido en los estudios
estadisticos efectuados por el Estado de Chile. Uno de estos estudios es el efectuado por
el Ministerio de Desarrollo Social de Chile y publicado en 2011 y que da cuenta de un
intervalo de tiempo 2009-2011, por lo tanto da cuenta de los cambios ocurridos en él.

Al afio 2009 los nifios, nifias y adolescentes indigenas representan un 2,3% del
total de la poblacién nacional, un 8,7% de todos los menores de 18 afios y un 34,2% del
total de la poblacion indigena. A nivel pais la poblacion infantil indigena tiene presencia
en todas las regiones de Chile. Sin embargo las mayores concentraciones, al 2009, se
observan en las regiones de La Araucania con un 24,3%, Metropolitana*® (R.M.) con
23,8% y Los Lagos con 14,5%. En cuanto a la poblacion infantil desglosada por region
La Araucania, al afio 2009, presenta la mayor proporcion de nifios, nifias y adolescentes
indigenas con un 34,8%, seguida de las regiones de Magallanes y Aysén con 27,3% y
27,2% respectivamente (Informe Ministerio de Desarrollo Social: 2011: 16). Sin

embargo la tendencia en la Region de La Araucania es a la diminucion progresiva de la

*® Cuentos.

" Consejos.

“8 En ella se encuentra la capital de Chile, Santiago, que concentra la mayor parte de la migracion
mapuche a zonas urbanas.
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poblacion infantil indigena, con una variacion porcentual de un 28,7% entre los afios
2003 y 2009. Por su parte, la Region Metropolitana (R.M.) presenta un aumento de la
poblacién infantil indigena de un 10,8% para los mismos afos. Este indicador es
interesante de interpretar pues estd hablando de un aumento de la migracién de las
familias a la urbe.

A partir de la informacidn registrada desde el afio 2000, se observa una pérdida
de la utilizacion de las lenguas originarias en la poblacién mayor y menor de 18 afios de
edad. La informacion recopilada por el estudio da cuenta que al afio 2009, el 89,4% de
la poblacion infantil indigena declara no hablar ni entender ninguna lengua originaria,
un 6,9% solo entiende y un 3,7% habla y entiende. Eso significa que, entre los afos
2000 y 2009, disminuyeron en un 37,3% los menores de edad que solo entienden la
lengua. (Ibid. 24).

El estudio también da cuenta que al 2009 el 39,4% de los nifios, nifias y
adolescentes indigenas pertenece al 20% mas pobre de la poblacion, en comparacion
con la poblacién no indigena que sélo se concentra en un 27,4% de la poblacion infantil
no indigena.

Por otro lado, los ingresos autbnomos promedio de los hogares con menores
indigenas y con menores no indigenas presentan brechas que son significativas. En
zonas urbanas se observan diferencias de ingreso cercanas a los $250.000*; en las zonas
rurales de al menos $170.000°°. Eso significa que en un hogar rural se recibe un 40,8%
del ingreso de un hogar urbano sin nifios, nifias y adolescentes indigenas. Por lo tanto,
existe una desigualdad que aumenta de acuerdo a la zona de residencia.

En cuanto al acceso a la salud, los datos indican que la distribucion de la
poblacién infantil y adolescente segun sistema previsional de salud, revela diferencias
significativas entre la poblacion infantil indigena y no indigena. Del total de la
poblacion infantil indigena el 52,4% se encuentra en el Grupo A (indigente); un 36,1%
de los no indigenas pertenece al mismo grupo. Por otra parte, solo un 4,2% de la
poblacién infantil indigena pertenece al sistema de ISAPRE, sistema de salud privado,

mientras que un 13,0% de la no indigena tiene el mismo sistema de prevision en salud.

* Equivale a USD$500 aproximadamente.
%0 Equivale a USD$350 aproximadamente.
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La asistencia a establecimientos educaciones no muestra diferencias
significativas ente poblacion infantil indigena y no indigena. Para el 2009, la asistencia
en las zonas urbanas es de un 97,3% para la poblacion indigena y de un 97% para la no
indigena. Por su parte, en la zona rural alcanza un 94,7% de asistencia en los indigenas
y un 96,1% en los no indigenas.

Asi también se muestra en el indicador de asistencia a educacion basica, pues
para ambos grupos se observan porcentajes de asistencia sobre el 93% de la poblacion,
con un 94,2% para los indigenas y un 93,1% para los no indigenas. En cuanto al uso de
las TIC s al afio 2009, el 37,2% de los nucleos familiares urbanos con poblacion infantil
indigena y el 46,7% con nifios, nifias y adolescentes no indigenas cuentan con
computador, mientras que en el sector rural solo el 10,6% de los nucleos familiares con
poblacién infantil indigena y el 23,6% con menores de edad no indigenas poseen dicho
ese elemento tecnoldgico. Por dltimo el estudio da cuenta de que la poblacion infantil
indigena adscribe o prefiere mayoritariamente los grupos religiosos (38,7%), los clubes
deportivos (28,3%) y las asociaciones o comunidades indigenas (13,5%).

Las conclusiones del estudio resaltan dos datos. El primero es que la pobreza
afecta proporcionalmente mas a nifios, nifias y adolescentes indigenas (26,6%) que a no
indigenas (21,7%). Es decir, las condiciones de vida en las cuales viven los nifios y
adolescentes son mas complejas que la poblacion no indigena. A su vez el estudio
resalta que esta situacion se relaciona con la condicién de actividad y seguridad laboral
de los jefes de hogar. Al mismo tiempo constata que las mujeres presentan un rezago en
materia de insercion laboral, acentuandose en las indigenas y rurales, por lo tanto s6lo
es el jefe de hogar el que lleva los ingresos a casa.

Un dato preocupante es que la poblacion infantil indigena esta perdiendo el uso
de la lengua. Las cifras dan cuenta que un 89,4% de los menores de 18 afios declaran no
hablar ni entender su lengua. Esta pérdida progresiva del uso y comprension de la
lengua es sustancialmente mayor en las generaciones mas jovenes y en la zona urbana,
lo que implica un obstaculo para la transmision y preservacion de su cultura. Este dato
da cuenta de la importancia del contexto rural, que aunque no especifica la cifra da a
entender que es menor en cuanto a pérdida.

Las principales diferencias estan dadas por la pertenencia a un pueblo indigena o

no, alli se concentra la brecha. Sin embargo, el estudio también muestra que la
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vulnerabilidad de la poblacion infantil indigena estd dada por la dimensién de género y

por residencia.

5. Legislacion asociada a infancia indigena en Chile

El Estado de Chile ha reconocido en sus legislaciones uno de los instrumentos claves en
el derecho internacional relativo a la infancia, como es La Convencion de los Derechos
del Nifio. Chile lo ratifico el afio 1990 y entrd en vigor el mismo afio.

En la Convencion existen varias menciones gue son reconocidas como garantes
del derecho de la infancia indigena. En el predmbulo de la Convencion sobre los
Derechos del Nifio, los Estados partes reconocen que tienen "debidamente en cuenta la
importancia de las tradiciones y los valores culturales de cada pueblo para la proteccién
y el desarrollo armonioso del nifio™.

Asimismo se encuentra el articulo 30 el cual dispone que:

En los Estados en que existan minorias étnicas, religiosas o
linglisticas o personas de origen indigena, no se negara al nifio que
pertenezca a tales minorias o que sea indigena el derecho que le
corresponde, en comin con los demas miembros de su grupo, a tener
su propia vida cultural, a profesar y practicar su propia religion, o a
emplear su propio idioma (CDN, 1989).

El articulo 29 de la Convencidon establece ademas que "la educacion del nifio debera
estar encaminada a [...] preparar al nifio para asumir una vida responsable en una
sociedad libre, con espiritu de comprension, paz, tolerancia, igualdad de los sexos y
amistad entre todos los pueblos, grupos étnicos, nacionales y religiosos y personas de
origen indigena".

Sin embargo, esta legislacion internacional de la infancia no necesariamente
garantiza el reconocimiento de los derechos de la infancia indigena. Es por ello que el
afio 2009 el Comité de Derechos del Nifio difundié una observacién general respecto de
los derechos del nifio indigena: Observacion General N° 11. En este documento se
enfatiza en las técnicas de lo juridico, para observar con mayor precision los derechos
asociados a la infancia indigena.

Por ejemplo, la ultima declaracion de Naciones Unidas contempla el “acceso sin
discriminacion a todos los niveles y formas de educacion, el respeto a la cosmovision y

la diversidad cultural, el derecho a establecer y controlar sus sistemas e instituciones
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docentes que impartan educacion en sus propios idiomas” (Declaracion de Naciones
Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas 2010). Si bien esta declaracion, asi
como otros instrumentos internacionales, representan un avance en el ambito del
reconocimiento de los derechos indigenas, y especificamente hacen referencia a la
situacion de los nifios/as, nuevamente se concentra en el acceso a la educacion formal,
pero no en cuanto al aprendizaje de la cultura en sus contextos de vida. Ello supondria
avanzar en mitigar las condiciones econdmico-productivas, que son producto del
proceso de dominio y control violento por parte del Estado.

Por otro lado, existen reconocimientos en cuanto a derechos indigenas (Ley
Indigena 19.253 del afio 1993 y el Convenio 169 de la OIT), pero que incorporan en
forma tangencial el derecho de la infancia mapuche. La mayor parte de los
reconocimientos juridicos son en relacion a la educacion intercultural bilingue.

Sin embargo, y volviendo al documento de la Convencion de los derechos del
Nifio, comparto con Bustelo (2011) la profunda critica que efectla, desde el marco de la
biopolitica, hacia la ambigliedad que ésta legislacion implica para la proteccion de los
nifios y nifias. La argumentacion del autor, es que la Convencion no garantiza de ningun
modo las necesidades planteadas por la situacion de la infancia en general. Es decir, los
derechos se reconocen en su condicién de existencia, pero se desconocen en su
condicion de ejercicio (Bustelo, 2011: 9). Ello es especialmente delicado para un
contexto de opresion donde el “estado de excepcion”, categoria acufiada por Agamben,
se transforma en regla, es decir, donde la legislacién se constituye en un espacio de
ambigledad, que deja fuera de la ley a los nifios debido a su estatus especial. En
definitiva quedan en una situacion de indefension por cuanto no pueden auto-
representarse, por lo que son objetos de la legislacién elaborada por los adultos.

Esto lo representa por medio de su critica al articulo 3 inciso 1 sobre el “interés
superior del nifio”: “Este articulo de la CIDN que define el interés “superior” del nifio y
que habla de los “ninos” en plural, podria haber significado el reconocimiento politico
del comienzo de una transferencia de poder a las nuevas generaciones, mientras que en
el caso del “mejor interés del nifio”, son los adultos en general los que deciden y definen
“lo mejor” y lo hacen por supuesto, desde el poder (Bustelo, 2011: 9).

Lo que hace Bustelo en su critica, es lo que comparto como punto critico de la

legislacion en relacién a la cultura que comparten los nifios y nifias. En la construccién
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de subjetividad de la biopolitica operan una serie de dispositivos, que hacen del cuerpo
de los nifios y nifias un campo de lucha, que enfrenta tanto a los adultos en relacion al
nifio y nifias, como a estos con las instancias de control (Foucault, 1992). Es decir, en
este juego de poder los nifios y nifias mapuche s6lo tendran posibilidad de tener acceso
o0 derecho a su cultura, en la medida en que lo permite el sistema, es decir, en el ambito
de lo permitido. Lo permitido es el “desarrollo” del nifio y de la nifia basada en la
técnica cientifica, que opera como dispositivo ordenador de la vida. Las categorias
culturales propias no caben sino dentro de lo ilegal y de lo que se encuentra fuera de la
ley.

Resumiendo, en este capitulo hemos descrito los principales rasgos de la
infancia mapuche, considerando los antecedentes sociales, economicos y culturales. Se
incorpora inicialmente aquella riqueza cultura contenida en la cosmovision mapuche en
torno a la infancia. Aun cuando los estudios al respecto son escasos, al menos los que
existen estan basados en una copiosa referencia etnografica, que sera interesante de
contrastar con la informacion recopilada en esta investigacion.

Si bien la mayor parte de los antecedentes estdn fundamentados en data
etnogréfica dada por los autores y autoras, no dejo de plantear la dicotomia existente
entre lo que los actores dicen, respecto del plano real de vida. En términos reales la
situacion de las familias y por ende de la infancia al cuidado de estas se encuentra en
una tension constante entre elementos propios y los ajenos, entre apropiaciones e
imposiciones. Sin embargo, estos antecedentes forman parte de lo que deberia ser y por
lo tanto representan elementos ético-sociales que alin se mantienen en diversos espacios,
no aislados del contexto socioecondmico general. ¢Sera posible sostener la legitimidad
y validez de estos conocimientos culturales en relacion a la legislacion internacional y
nacional de la infancia?

La descripcion de los principales instrumentos internacionales y nacionales
respecto de la infancia indigena permite abrir el debate en torno a lo que es posible o0 no
hacer en relacion al aprendizaje de la cultura propia. Estos aportes desde el ambito
legislativo son claves no sélo porque indican las obligaciones del Estado en relacion a
los derechos de la infancia indigena, sino también porque son un tipo de “camisa de
fuerza” en relacion a la accion de las mismas reducciones mapuche. Queda entonces

planteada la duda investigativa que da origen a esta tesis. Siguiendo los aportes de
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Foucault la legislacion seria solo consecuencia de una lucha de poder que no siempre se
encuentra en el Estado, sino al lado de este (Foucault, 1992).

Las preguntas que quedarian planteadas para los proximos capitulos serian: ¢Es
posible argumentar que la legislacion de la infancia sea un instrumento que legitime el
dominio estatal sobre los pueblos indigenas? ¢De qué manera las legislaciones son
homogenizadores de la cultura de los pueblos? ¢De qué forma esta legislacion es la
puesta en escena de la biopolitica del Estado?

Existen en este capitulo algunos elementos que son importantes de conectar
desde la dptica de la biopolitica. Si se conecta con lo que plantea Foucault (1992)
respecto del poder, los datos pueden ser muy decidores en torno a que lugares son los
claves para el dominio y control de la infancia. Destacamos uno, que es el acceso al
estudio formal en nifios y nifias indigenas, pues representa una paradoja frente a otros
indicadores como el de pobreza o el aprendizaje de la lengua, entre otros. Una segunda
lectura del dato podria suponer, que el sistema de poder “winka” gané la batalla por
integrar a los nifios y nifias a un sistema de dominacion, sin desconocer las resistencias
que pudieran existir. Al parecer se cumple aqui uno de los aspectos de la biopolitica de
Foucault, cuando plantea que uno de los aspectos claves del dominio y control es la
participacion.

Por ultimo, y siguiendo la propuesta de Bonfil-batalla, el proceso de control
social sobre cultura se encuentra bastante deteriorado en contextos urbanos y rurales.
Aqui cabe mencionar que en este deterioro no sélo interviene la variable étnica, sino
otros factores como la situacion socioeconémica y la desigual participacion de la
sociedad mapuche en la distribucion de la riqueza regional y local. Esto no podria ser
entendido sin hacer mencion a la historia de la sociedad mapuche y su relacién con el

Estado, lo cual se describira en el siguiente capitulo.
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] CAPITULO 1l
EL CONTEXTO HISTORICO DE LA INFANCIA MAPUCHE-PEWENCHE

Este capitulo pretende describir las circunstancias historicas en las cuales se ha
desenvuelto la sociedad mapuche. El objetivo es conocer el trayecto historico-politico
de la sociedad mapuche, desde su calidad de sociedad independiente a una sociedad
dominada, y verificar el impacto que genera en la situacion de la infancia y en el
aprendizaje cultural. Ello implica considerar el proceso de despojo territorial y la
posterior implantacion de los mecanismos de control y hegemonia estatal. Es, en
definitiva, el transcurso de una lucha de poder, desde la mas violenta a la mas
“democratica” y para descifrar ese poder, esas relaciones de fuerza, es necesario
conocer el proceso econémico y las relaciones de produccion que resultan de esos
procesos de dominio (Foucault, 1992: 168).

Iniciaré el capitulo describiendo el contexto histérico-cultural poscolonial. Es
decir, aquel periodo que transcurre en forma posterior a la independencia de la Corona
Espafiola por parte de Chile®. Los antecedentes a ilustrar son a modo de contexto
general, por lo que no me detendré en el debate en torno a la historiografia y sus
limitaciones interpretativas respecto de la sociedad mapuche®. Un segundo momento
sera para describir la situacion “Pankunto” contexto local donde desarrollé la
investigacion. Y por Gltimo apareceran elementos ecoldgico-culturales, que conforman
el escenario donde se desenvuelven las relaciones de poder en relacion a la infancia

mapuche-pewenche.

La mayor parte de estos datos fueron recopilados en la etapa de acercamiento
por medio de bibliografia que incluia mapas, informes, estudios y tesis, asi como por la

5! Los problemas que vivencia en la actualidad la sociedad mapuche acontecen por su integracion forzada
al dominio de los actuales Estados chileno y argentino a fines del siglo X1X (1881-1883). Dos campafias
militares en forma simultanea sepultaron la autonomia que gozaba la sociedad mapuche, denominadas
“Pacificacion de la Araucania” por el lado chileno y “Campafia del Desierto” por el lado argentino.

52 Existe un debate no acabado respecto del origen de la sociedad mapuche, no existiendo un acuerdo total
al respecto. Latcham (1924) plantea que los mapuche provienen de la zona pampeana rioplatense y
también amazoénica guarani, formulando la hipdtesis conocida como “cufia araucana”. Guevara T. (1908-
1913) formula la hipdtesis contraria al plantear que el Siglo XVII los mapuche habrian “araucanizado” las
pampas argentinas desvirtuando la hipotesis de Latcham. El debate se encuentra descrito en el trabajo de
Bengoa José (1985). Historia del Pueblo Mapuche. Ediciones Sur: Santiago, Chile; y en La memoria
olvidada. Historia de los pueblos indigenas de Chile (2004). José Bengoa (compilador) Publicaciones del
Bicentenario, Gobierno de Chile, Santiago.
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experiencia personal en mi vivencia en el territorio en forma anterior a esta
investigacion. Sin embargo, iré incluyendo informacion etnografica en forma paulatina

para actualizar de mejor forma la informacion recopilada.

1. El Pueblo Mapuche: de sociedad independiente a dominada

La denominacién o etnénimo “mapuche”® designa al pueblo que se encuentra viviendo
a ambos lados de la cordillera de los Andes (Chile y Argentina) y del cual existen
antecedentes historicos de larga data (Latcham R. 1924, Guevara T. 1908-1913;
Bengoa, J. 2000). Existia por tanto una lengua, “mapuzugun”, una toponimia extendida y
consolidada a lo largo del territorio y un nivel de organizacion social basada en la
familia: “La familia era el centro de esta sociedad, y practicamente la Unica institucién
social permanente. Al parecer se trataba de una familia muy amplia, extensa y compleja,
en que convivian todos los descendientes masculinos del padre o jefe de familia.
Abuelos, padres con sus esposas, hijos con sus esposas, nietos, etc.”. (Bengoa, J. 2000:
26).

Un aspecto que se debe consignar es que la invasion espafiola dejo reducido el
territorio mapuche original a un espacio que hoy es ocupado por tres regiones en el caso
chileno y tres provincias en el caso de argentina®. Sin embargo ese territorio se
mantuvo independiente hasta la llegada de los ejércitos de las nacientes republicas. Este
dato es interesante de considerarlo, a propdsito de que en esos territorios libres se gestd
una gran riqueza ganadera, base econémica de la sociedad mapuche en el Siglo XVIIl y
fines del siglo XIX.

La independencia de Chile permitié que la elite chilena pudiera consolidar
paulatinamente un Estado independiente de la Corona de Espafia. Sin embargo, ello no
significd un cambio sustantivo para la sociedad mapuche, la cual quedd viviendo en
relaciones de colonialismo con un nuevo tipo de Estado (Mariman, 2012). “En términos
numéricos, los mapuche perdieron en Chile 3.200.000 hectareas (aproximadamente y en

cifras redondas), considerando solo la IX Regidén o regiéon con mayor cantidad de

> Mapuche se ha significado como “gente de la tierra”. Sin embargo el significado de “mapu” es mucho
méas amplio que solo el suelo, pues involucra todo el entorno ecoldgico, ambiental, social y espiritual: el
aire, el agua, los animales, el viento, los rios, el mar, las montafias, asi como todas aquellas entidades
espirituales no visibles.

> Las actuales provincias argentinas de Neuquén, Rio Negro y Chubut, y en chile las regiones del Bio
Bio, la Araucania, Los Rios y los Lagos.
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poblacion mapuche. Y no solo eso, a los mapuche les fueron robados cantidades de
ganado y ornamentos de plata usados en alhajas femeninas...” (Ibid. 42-43).

Por otro lado, es necesario e importante destacar que la sociedad mapuche no era
una sociedad de escasez. Si bien por efectos de la guerra se produjeron grandes
hambrunas, el periodo de autonomia permitié que la sociedad mapuche gozara de una
importante riqueza ganadera y de importantes intercambios con la sociedad hispana.
Efectivamente, en el proceso de conquista espafiola se pasdé de una base econdmica
basada en la caza, la recoleccion y una agricultura incipiente, a uno basado en la
ganaderia, no es sino hasta 1883 en que se transita forzadamente una economia de
subsistencia. En este proceso de pierde el caracter ganadero y se reducen las tierras.

En el proceso conocido como “Pacificacion de la Araucania” se pierde esa base
econdmica por la reduccion de las tierras y por el robo de grandes masas de ganado. Se
usurpan las tierras de aquellos que se opusieron a la conquista y esas tierras pasan a ser
redistribuidas y entregada a los militares en forma de pago por sus servicios y a colonos
particulares. Asi también se usurpan las tierras de descanso y pasan a ser consideradas
tierras baldias, por lo que las reducciones comienzan lentamente a resentir su base
socioeconémica y productiva, producto de la sobreexplotacion del suelo (Vidal, 1998).
Una excepcion a este cambio general de la sociedad mapuche es el territorio mapuche-
pewenche, donde las reducciones tenian como base de sustento econémico productivo la

2%y por lo tanto resistieron mejor el embate del Estado.

recoleccion del “gulliw

De ese hecho histérico de dominio y de control jurisdiccional de parte de los
Estados, es que la sociedad y el territorio mapuche queda dividido en dos: “puelmapu” y
“gulumapu” (argentina y chile respectivamente). Esta invasion por tanto marca a la
sociedad hasta la actualidad, pues su poblacion ha sido sometida a dos tipos de
organizacion politico-administrativa, a diferentes tipos de reconocimiento politico, a la
destruccion de su base economica y el debilitamiento de su estructura social y politica.
Los efectos practicos de ese proceso se pueden verificar en la alta migracién campo
ciudad.

En cuanto a la resistencia politica existio un periodo de tiempo en el cual se
sucedieron los atropellos y despojos. Sin embargo, un hecho de violencia configura un

punto de inflexion de la sociedad mapuche derrotada militarmente. Esta fue la

% «“Giilliw " fruto del pewen (Araucaria imbricata).
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“marcacion Painemal”, denominada asi por cuanto un miembro de una reduccion fue
marcado a fuego como animal por parte de un terrateniente. Esto llevé a una masiva
movilizacién la cual impulso la creacion de la primera organizacion dedicada a la
proteccion y defensa de los mapuche: La Sociedad Caupolican (1910).

Desde ese momento la organizacién Sociedad Caupolican y las que surgieron
posteriormente lucharon para que el Estado les reconociera los derechos sobre los
Titulos de Merced entregados en la época de la invasion. Este periodo historico va
desde 1920 hasta 1973, segun propone Mariman, con avances Y retrocesos los mapuche
hicieron uso de la legislacién para la recuperacion de las tierras usurpadas. Sin embargo,
el retroceso mayor se produjo en el periodo 1973-1990 de dictadura militar en Chile,
lapso en el cual muchas de las tierras recuperadas anteriormente fueron devueltas a los
terratenientes (Mariman, idem: 50) y muchos mapuche fueron detenidos, torturados y
desaparecidos (Duran, et al, 2000; Morales, 1990 y 1992).

La dictadura militar impulsdé una legislacién para la division de las tierras
reduccionales en titulos individuales. Este periodo de divisién de tierras marcara
nuevamente una inflexién a los procesos de recuperacion de tierras usurpadas> y un
cambio sustancial en el modelo cultural de tenencia de la tierra.

Los impactos mas trascendentes de la liquidacion de las comunidades
se refierenal desconocimiento y ejercicio de los derechos colectivos, y
particularmente, el derecho a la tierra. La division de las comunidades,
al someter las normasconsuetudinarias mapuches de asignacion y
acceso a las tierras a las reglas delderecho civil chileno, rompid
delicados mecanismos e instituciones de integracionde la sociedad
mapuche, dando origen a situaciones de disputa familiar
eintracomunitaria que perdurardn por varias generaciones. En
particular, las mujeresmapuches resultaron notoriamente afectadas por
el nuevo sistema de reparto, frente a disposiciones que desconocian
completamente sus derechos (Toledo, 2006: 73).

Si bien los “mapuche” organizados fueron participes del proceso de lucha en contra de
la dictadura militar, no mejoraron sustancialmente su situacion una vez vuelta la
democracia. Las demandas y reivindicacién mas sentidas del pueblo mapuche no fueron

plenamente satisfechas por los gobiernos neoliberales, por lo que desde el afio 1997 se

% |a divisién de tierras fue propugnada por la Dictadura Militar (1973-1989) mediante el Decreto Ley
2568, a través del cual se dividian las tierras reduccionales que estaban en calidad de tierras colectivas a
un tipo de propiedad individual. Asimismo representd un intento por desaparecer la identidad del
mapuche rural, por cuanto la ley establecia que una vez divididas las tierras indigenas, dejaban de ser
indigenas estas y sus ocupantes.
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inicia un nuevo periodo de movilizacion frente a las politicas de desarrollo impulsadas
por el Estado en territorios mapuche. En el periodo democratico es donde mas se ha
hecho presion por parte de empresas forestales e hidroeléctricas hacia las tierras y los
recursos naturales de los mapuche. Asimismo se mantienen vigentes ain los conflictos
inter-comunitarios y familiares por deslindes de tierras® provocados por la dictadura.
En el ultimo tiempo los gobiernos pos-dictadura han criminalizado las demandas y
reivindicaciones historicas y se ha impulsado una politica asistencialista ligada a
derechos sociales y no a derechos politicos por autodeterminacion (Mariman, 2012).

En la actualidad la sociedad mapuche se mantiene organizada en reducciones®®
que dividiremos en “tradicionales”, es decir, aquellas que vienen de una historia
reduccional de 1881 y aquellas nuevas “postreduccionales”, formadas al alero de las
politicas publicas o producto de la subdivision de las primeras®. En general las
reducciones tradicionales son aquellas entidades socio-territoriales que quedaron luego
de la redistribucion de las tierras usurpadas a la sociedad mapuche. Los datos indican
ademas que esta reduccion, -valga la redundancia-, provocéd una fuerte presion
demogréafica y econdmica sobre el territorio lo cual produjo una migracion constante a
las grandes urbes regionales y a la capital del pais, Santiago (INE, Censo 2002).

En forma posterior el Estado ha abordado la situacion de la diferencia étnica,
basandose en la politica de integracion de los mapuche a la sociedad nacional. En lo
particular se comienzan a generar politicas de corte indigenista, para dar cuenta de las
demandas de las primeras organizaciones mapuche. De esta forma se va fortaleciendo la
dependencia hacia la cultura dominante, entre ellos la Escuela. Existe nula
consideracién para la incorporacion de conocimientos culturales mapuche al interior de
esos establecimientos que son transformados en espacios de homogenizacién cultural.
En el caso mapuche en Chile este proceso profundiza en el tiempo la pertenencia a una
nacionalidad ajena (Bengoa, 1985).

Sin embargo, la sociedad mapuche no ha estado al margen de la participacion

social y politica en relacion al Estado. Existen diversos estudios que retratan como los

> Este sera el caso de “Pankunto”, la cual tuvo problemas de deslinde con una reduccién aledafia
“Kimken”, disputa que tuvo que ser resuelta por la CONADI (Corporacion de Desarrollo Indigena).
% Para dar cuenta de los cambios entre “Comunidad” y “Reduccion” ver el articulo de Duran y Quidel
(2007) denominado Reduccion y Comunidad: vision externa al “Lofche” y al “Lofmapu”.
59 -z - , -

Agradezco la observacion de Mariman J. respecto de las multiples formas que adoptan hoy las
reducciones tradicionales.
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lideres crearon estrategias de participacion politica, que les permitié defender el
territorio con el cual aun contaban. Por otro lado, los partidos de izquierda, asi como la
Iglesia, jugaron un rol importante en los procesos de acompafiamiento de las
reducciones mapuche.

En las Gltimas décadas la sociedad mapuche no ha estado ajena a la imposicién
de un modelo economico neoliberal. Esto conlleva la imposicion en el territorio de una
serie de proyectos de “desarrollo”, que implican la pérdida de recursos naturales y la
desintegracion de las reducciones tradicionales. Lo que se encuentra detras de lo que las
autoridades estatales han denominado el “conflicto étnico” o el “conflicto mapuche’®
en concreto, es un problema politico en torno al control de los recursos naturales y
especificamente el control de la cultura. Es en definitiva un conflicto politico respecto
del reconocimiento del pueblo mapuche como sujeto de derechos politicos. Entre estos
derechos se encuentra el reconocimiento al aprendizaje de su cultura o un modo
mapuche de criar a sus hijos, que forma parte del derecho a la autodeterminacién y

autonomia.

2. Contexto local: territorio mapuche-pewenche.
El “pewen” (Araucaria Araucana 0 Imbricata) es el elemento central para entender el
contexto donde se desarrolla la infancia mapuche-pewenche. Este arbol se encuentra
distribuido geograficamente en la cordillera de los andes, frontera natural y legal entre
Chile y Argentina, territorio mapuche-pewenche. La presencia del Pewen le brinda una
identidad particular a la gente que habita estos sectores cordilleranos, pues aun cuando
descienden de un tronco sociocultural comin que es el mapuche, se les denomina
“pewenche” o mapuche-pewenche, es decir la gente del “Pewen”.

Los mapuche-pewenche han logrado mantener una identidad particular a partir
del uso del “mapuzugun”, lengua general a todos los grupos del tronco mapuche, en una
variacion dialectal conocida como ‘“chezugun”. Mantienen gran parte de sus

61

manifestaciones culturales como: “Gillatdn”, “Gellipun”, “Txantokori ™" entre otros.

% En los Gltimos afios y a partir de una serie de hechos de violencia en el territorio mapuche, las
autoridades y la prensa han acufiado el término “conflicto mapuche”. Con ello refieren a diversos actos de
movilizacién y enfrentamiento entre miembros de reducciones y duefios de latifundios, de forestales y
empresas privadas instaladas en territorio histrico mapuche.

81 «gillatun™: ceremonia religiosa mapuche; “gellipun: accién de orar en lo cotidiano; y “trantokorii”:
ceremonia de casamiento de acuerdo a normas propias.
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Se mantienen creencias socio-religiosas acerca de la relacion hombre-naturaleza, sin
embargo existen en el territorio problemas ambientales, como la pérdida de la
biodiversidad de ecosistemas por efectos de la erosién, tala indiscriminada, sobre
pastoreo, contaminacion y adversidades climaticas®.

La vivienda tradicional en el territorio mapuche-pewenche esta en declinacion.

753 esta siendo

Ello significa que la vivienda tradicional hecha de madera o “txome
paulatinamente reemplazada por construcciones hechas de madera o zinc. Este aspecto
es significativo pues existe una reorganizacion de los espacios de aprendizaje cultural.
El “kitxal” fogon o fuego tradicional puesto en medio de la antigua casa cumplia una
funcién primordial para la transmision de la cultura a los nifios y nifias mapuche-
pewenche. Ahora el fogdn es reemplazado por estufas de hierro y piezas que dividen el
espacio de convivencia doméstica. Asi también la television ha generado un problema
de convivencia y aprendizaje, pues incide profundamente en la transmisién de
conocimientos. Si bien los métodos de ensefianza propios de la cultura continGan
presentes, estos elementos de cambio generan situaciones complejas que describiremos
mas adelante.

A pesar de la pérdida creciente de conocimientos socioculturales ain es
constatable una ritualidad claramente mapuche-pewenche, la cual se ha visto
menoscabada en el dltimo tiempo por el influjo de las Iglesias Evangélicas presentes en
el sector y por la llegada de tecnologia y la electricidad. De acuerdo a los datos
recopilados los integrantes de las comunidades que participan de las iglesias evangélicas
no asisten a las ceremonias propias de la comunidad, generando un clima adverso a la
mantencion de las préacticas religiosas mapuche-pewenche.

La situacion econdmica productiva de las familias, se basa en labores de crianza
de ganado a pequefia escala, el turismo de temporada, la artesania en madera y la
recoleccion del “gulliw” o pifion. En la estacion veraniega las familias venden sus
productos en el pueblo méas cercano Lonquimay. La oferta no es variada y va desde la
venta de ganado menor: chivos, cabras y corderos que tienen una alta demanda de parte
de los turistas y gente de la ciudad y productos naturales como el “gulliw” (fruto de la

araucaria). Otras entradas de recursos lo constituyen los trabajos que se efectian en la

%2 4 a 6 meses con nieve y temperaturas bajo 0° C en invierno, con extremas de —12°Cy 9° C.
%3Una especie de totora usada en territorio mapuche para la construccion de viviendas.
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zona central de Chile y en la Provincia del Neuquén, especialmente en la cosecha de

frutas.

3. Conocimiento en torno al “pewen”.

El “pewen” o arbol araucaria es el que define la identidad territorial. Este arbol se
encuentra presente y disperso por todo el continente, sin embargo en esta parte del cono
sur ha sido adoptado de una forma particular. La gente que vive en su entorno se
denomina asimismo “Pewenche”, es decir, “gente del pewen”. En la memoria de la
gente esta todavia presente las historias de coémo los antiguos habitantes sobrevivieron
con el fruto de este arbol.

De acuerdo a los distintos relatos, los mapuche ven al “pewen” como un ser
vivo, no solo como proveedor de alimentos, sino que es digno de respeto y con el cual
se debe entablar una buena relacion. Por tanto, el “pewen” adquiere caracteristicas
Unicas, pues se enoja, castiga, escucha, se aparece en los suefios, nos avisa de lo que
puede ocurrir. Un aspecto que refiere a lo anterior es la diferenciacion de género que
hace la gente, entre el “pewen” macho y hembra, pues dependiendo de ello se les da una
utilidad diferenciada a cada persona dependiendo de su identidad de género. Uno de
estos usos tiene relacion con los “lawen”, remedios naturales que son posibles de extraer
de él. El hombre debera tomar el “lawen” de “pewen” hembra y la mujer del “pewen”
macho.

A partir de una senal del “pewen” la gente puede identificar cuando el afio va a
estar malo en términos climaticos, pues los “pewen” dan una cantidad de frutos mayor a
la acostumbrada y una menor si el tiempo estara bueno. Esto constituye un aviso, una
sefial de prevencidén para prepararse con mayor antelacion y recolectar la mayor
cantidad de pifiones.Los conocimientos en relacion al “pewen” son importantes para
nuestra investigacion, sin embargo no los describiré en detalle, sino sélo aquellos que
estén vinculados a nuestro tema central.

Inicialmente es posible constatar que en las actividades de recolecciéon del
“gulliw” participaba toda la familia: hombres, mujeres, nifios/as, adultos y ancianos. Asi
también existian momentos importantes en los cuales la familia interactuaba con el

entorno donde habia “pewen”. Pasaré a describir entonces algunos de los elementos mas
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significativos de la relacion entre la reduccion y el “pewen” y que tienen relacién con el
aprendizaje cultural de los nifios y nifias.

Actividades de recoleccion: En primer lugar, tenemos que tener en cuenta que la
recoleccion del “gulliw” es una actividad sociocultural significativa para las familias. En
esta actividad los roles de cada uno de los integrantes estaba definido de antemano. La

familia define el dia en el cual suben al “pewenentu”®

y preparan una serie de alimentos
para si mismos y otros para compartir con el duefio “gen” del espacio.

Tipos de recoleccion: Existian varias maneras de recolectar el “gilliw”. Una de
ellas era el “yaten”, el cual consiste en recolectar el “gulliw” que cae en forma natural y
por la accion de aves (Choroy y tordo) durante el mes de febrero. El “uguy menu” es la
recoleccion que se realiza a partir del mes de marzo cuando las cabezas maduran y en la
que intervienen las personas y el viento que facilitan la caida del fruto. Por ultimo se
encuentra el “pullimgulliw”, que son los pifiones que caen al final de temporada y que
por las condiciones climéaticas no se pudieron recoger y quedan en el suelo. Estos
pifiones se mantienen durante el invierno cubiertos de nieve lo que facilita su
conservacion y son recogidos durante el mes de noviembre. Los nifios y nifias
acompafan a su familia en estos procesos de recoleccion, quizads menos que antes de
acuerdo a lo que nos dicen las familias. En ese mismo ambito son los problemas
detectados en la asistencia de los nifios y nifias a la escuela.

Por otro lado, la entrada a cualquier territorio no es de cualquier manera, pues se
debe pedir permiso para tomar o hacer algo en la naturaleza. Segin la cosmovision
mapuche, la espiritualidad se expresa en la relacion armoniosa y de respeto con la
naturaleza. Ello implica el desarrollo de diversas ceremonias en distintos espacios del
dia y del afio, para conservar esta armonia. Ademas, se agrega la caracteristica, de que
todo espacio natural tiene un “gen”, es decir un dueflo, un espiritu protector quien vela
por su cuidado. Por ello cuando un mapuche llega a un lugar significativo, como una
caida de agua “trayenko”, una vertiente natural de agua “menoko”, un lugar de remedios
“lawen” pide permiso al duefo para sacar agua, para bafarse, para extraer madera o

remedio. Cualquier transgresion a estos principios puede significar un castigo que se

*pewenentu”: se denomina al espacio fisico donde se asientan agrupaciones relevantes de “pewen”. Ese
espacio en particular adquiere una connotacién socio-religiosa importante para el mundo mapuche-
pewenche.
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expresa en una enfermedad espiritual que tiene correlato fisico y psiquico. Esto es lo
que opera cuando los mapuche-pewenche interactian con el “pewenentu”.

Todas las reducciones tienen lugares especificos para pifionear, un ordenamiento
que viene de mucho tiempo atras. Dentro de cada comunidad, cada familia sabe dénde
debe pifionear. Por ello, cada reduccion sabe los nombres de sus “pewenentu” y se
respetan aquellos “pewenentu” que son de reducciones aledafias.

Una actividad social de profundo significado en las comunidades, es el proceso
de “veranadas”. Se le llama asi, a la accion de subir a la cumbre de las montafias, donde
se encuentran los “pewenentu” o lugares de recoleccion del “gulliw”. La primera
actividad que se efectla es preparar alimentos para mantenerse por varios dias, por ello
se lleva harina tostada “mirke”. Los demas alimentos se elaboran con el primer “gulliw”
recogido, por ejemplo el “muzay”, locro, entre otros alimentos. Estos alimentos se usan
también para efectuar las ceremonias con las que se pide permiso para recoger el
“galliw”.

Los recolectores que deben efectuar la accion arriba del “pewen”, deben ser las
personas mas experimentadas y de mayor edad. No debe destruir el arbol ni golpearlo
con palos.

El conocimiento acerca del ciclo que tiene el “pewen”, es clave para saber en
qué momentos se efectla el pifioneo. Asi entonces existe una clasificacion de los
momentos en que se efectla éste, que derivan no solo en fechas significativas, sino en la
forma de extraer el “gllliw”.

Una serie de consecuencias ha traido la modernidad al territorio. Las influencias
estdn dadas por la llegada de las escuelas al territorio, por el tipo de intercambio
economico, las carencias sociales, etc. Uno de estas consecuencias esta en directa
relacion con el “pewen”, especificamente con la comercializacion de su fruto. Hubo
momento complicados para el mundo “pewenche” antes de que el “pewen” fuera
reconocido como Monumento Nacional, pues se estaba produciendo una corta
indiscriminada de estos para su venta como madera. Estos aspectos tuvieron y tienen en
la actualidad un impacto en todo el proceso de interaccién social efectuado alrededor de

éste.
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El “pewen” es considerado como monumento nacional por parte del Estado
chileno, por lo tanto su corta ilegal es sancionada por Ley. Queda fuera de esa ley, el
usufructo que se saca a los “pewen” muertos que son utilizados como madera de alta
calidad y la comercializacion de su fruto. Es respecto de este ultimo fenémeno al que
nos referiremos, pues esté en directa relacion con la forma de aprovechamiento que de
su fruto hacen los mapuche-pewenche.

De acuerdo con la informacion recopilada los “gilliw” se estan vendiendo
incluso antes de que maduren, por lo tanto se esta entrando de lleno a un proceso de
transgresion cultural. Ahora, para retratar los efectos negativos que tiene el comercio del
“pewen”, tenemos que evaluar la manera en que tradicionalmente se usaba. Ademas de
dar alimento para el invierno a las familias, se usaba para hacer intercambio por otros
productos que se dan en el valle como el trigo. Sin embargo, en el Gltimo tiempo el
“gllliw” ha tenido una alta aceptacion en el mercado urbano, por lo que es buscado por
vendedores e intermediarios que compran el fruto en el territorio. Esto no tendria tanta
relevancia sino en el marco de un profundo deterioro de las condiciones
socioecondmicas en las cuales se desenvuelven las familias.

Efectivamente las necesidades econdmicas sociales se han ampliado, desde la
adquisicién de productos manufacturados, tecnologia, el pago de servicios, etc. lo cual
ha provocado una busqueda de mayores ingresos familiares. Ello incide en la
sobreexplotacion del “giilliw” y ya no solo se use como alimento o como forma de
intercambio tradicional, sino como producto comercial con el cual se pueden obtener
dinero. Esas transgresiones en la forma tradicional de extraer el pifion generan un
conflicto interno al interior de las familias que componen el territorio, en especial
respecto de los cuidados y de los castigos a los cuales estan expuestos quienes
transgreden las normas.

Por otro lado, una generacion joven esta siendo cuestionada por los mas
antiguos, por cuanto no estarian considerando aspectos culturales que estan en relacion
con el “pewen”. Esto tiene relevancia por cuanto plantean los ancianos que la juventud
y los nifios/as no estan aprendiendo esas hormas de comportamiento frente al “pewen”.

Dentro de esta interpretacion existe un elemento importante de pérdida cultural,

el cual ha sido identificado por las comunidades como clave para, sino resolver, facilitar
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el respeto y la valoracion de los conocimientos propios. Este actor es la escuela y la
educacion formal.

Se constata que existe una continua desvalorizacion del conocimiento propio de
las reducciones, lo cual ha provocado un dafio considerable al conocimiento generado
en torno al ecosistema presente en el territorio de “Pankunto”. Una desvalorizacion que
no sélo implica al conocimiento en si mismo, sino a actores concretos: los ancianos y
ancianas, los dirigentes tradicionales, “lonko”, a agentes de salud, “lawentuchefe”,
“pufefielchefe”, entre otros. Es motivo de frustracion es la exclusion que se hace en la
escuela, de los conocimientos tradicionales, en especial respecto del “pewen”. Se hace
una relacion directa entre educacion y peérdida del respeto por los mayores, de los
conocimientos que estos poseen y por ende de sus conocimientos acerca de cOmo
comportarse frente al “pewen”.

Es decir, es un hecho que la escuela no se caracteriza por tener dentro de su
curriculo contenidos de tipo intercultural. A pesar de que los hablantes de “mapuzugun”
son mayoria, la escuela tiene un ramo de inglés. En definitiva la escuela y el sistema
escolar chileno no se abren a la inclusion de conocimientos de las reducciones

mapuche-pewenche.

4. “Pankunto mapu”: principales caracteristicas socio-demograficas y culturales

Aun cuando los documentos legales validan la existencia de la reduccion mapuche-
pewenche de “Pankunto ” desde 1906%°, la memoria histérica de la reduccién se remonta
mucho més atras en el tiempo. El “lonko” de la reduccion es Roberto Waykiyan®el cual
cumple funciones de liderazgo a nivel de ritualidad y es el que asume la representacion
de la reduccion tradicional®’. La cantidad de habitantes del territorio de “Pankunto” se
elevan a 2.500 personas aproximadamente, sin embargo se puede observar que existe un
problema de sobrepoblacion, pues la cantidad de hectareas por familia llega a las 3

hectareas en promedio. Si a ello agregamos que la calidad de la tierra no permite cultivo

% Titulo de Merced entregado a la Reduccion “Paulino Huaiquillan” en el afio 1906. Estos titulos son una
concesion de las nuevas autoridades chilenas y se mantienen vigentes hasta la actualidad.

% | a escritura del apellido mapuche en términos legales es Huaiquillan. Sin embargo en la escritura de los
apellidos mapuche-pewenche en esta tesis usaremos las normas alfabéticas propuestas inicialmente.

%" Por reduccién tradicional me referiré a aquella agrupacion de personas mapuche que se unen en torno al
liderazgo del linaje fundador del grupo, asi como en relacién al grupo que se retne bajo la ritualidad
reduccional, dada por la realizacion de las ceremonias de “gijatun” o “kamarikun”.
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de alimentos, sino solo la siembra de pasto (empastadas) para que los animales soporten
el invierno, la situacion se ha vuelto critica para el conjunto del territorio. El territorio
de “Pankunto” ha visto reducida su capacidad de sostener a la poblacion existente, por
lo que existe mucha migracion joven hacia trabajos de temporada tanto hacia argentina,
como hacia los valles centrales de Chile.

Las familias ain mantienen vigentes conocimientos tradicionales respecto de la
interaccion con el “pewen”, en cuanto a salud, religiosidad, economia, entre otros. A la
par de estos conocimientos se encuentra la vigencia de la lengua mapuche, el
“mapuzugun” en su version dialectal denominada “chezugun”®,

En el territorio es posible constatar la influencia cristiana evangélica y catélica.
Se denota por la cantidad de iglesias presentes en el sector y por una considerable
cantidad de familias que no son participes de las ceremonias propias de la reduccion. Es
facilmente observable en las viviendas que visite la existencia de imagenes cristianas
(ademaés de boletas de luz).

El acceso al territorio es expedito, por medio de carretera internacional y por
camino vecinal pavimentado. Cabe consignar que ese camino es el Unico pavimentado
en una reduccién mapuche en toda la region. Se supone que la existencia de estos
caminos esta dada por la politica de “fronteras interiores”®.

En el territorio existen dos escuelas, una municipal y otra particular’®. Un primer
problema es que estas escuelas son de ensefianza basica, por lo que los estudiantes
deben migrar a la capital comunal, Lonquimay, para terminar sus estudios medios. Ello
encarece el costo de la educacion y es una barrera para el acceso a la educacion de los
jévenes de “Pankunto”, por lo que no todos han podido completar sus estudios

secundarios.

%8Literalmente “mapuzugun” significa: idioma/lengua del entorno natural. El “chezugun” vendria a ser el
habla de las personas. Cualquiera de estas denominaciones y otras que existen refieren al idioma
mapuche.

% La politica de “fronteras interiores” fue impulsada por el dictador Augusto Pinochet y Mideplan en el
afio 1994. Esta politica busca integrar territorios al mercado por medio de acciones de desarrollo vial por
ejemplo, pero que se justifica en una légica de control y seguridad de esos territorios. Este es el caso de
“Pankunto”, que tienen como ningan otr0 territorio una carretera pavimentada que la cruza
completamente.

" a legislacién de Chile permite que existan escuelas administradas por entes pablicos y privados. En el
caso de Pankunto se dan las dos opciones.
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Otro aspecto dice relacion con la escasa vinculacion escuela-comunidad para ser
parte del hecho educativo. Es decir, para que los padres puedan incidir respecto de que
es lo que quieren que se ensefie a los nifios y de cdmo esta educacion incorpora
elementos educativos y culturales propios. EI argumento para la no implementacion de
la educacién intercultural esta dado por la falta de personal idéneo para la ensefianza de
la lengua, asi como por los condicionamientos internos y externos para llevarlo a cabo.
En términos internos existe de parte de varias familias una resistencia a la ensefianza de
la cultura propia, que desde el punto de vista foucaultiano es la reproduccion del poder
en nosotros mismos. Por otro lado, se dan condicionamientos externos como recursos y
metodologias pertinentes para llevarlas a cabo.

En cuanto a la salud, ésta no incorpora elementos propios de la medicina
mapuche-pewenche, menos la valoracion de los agentes medicinales propios. Por lo
tanto, la medicina propia opera a nivel doméstico y en lo formal la gente puede acceder
a la posta de salud. Sin embargo, esta no cuenta con el inventario necesario para cumplir
su funcion, ni con el personal adecuado. Existe una ronda médica dos veces por mes,
algo gue no satisface la demanda de toda la poblacién.

El crecimiento demogréafico del espacio territorial, ha generado una
sobreexplotacion de los recursos naturales. EI nivel de ingresos de cada familia es bajo
y depende a su vez de la recoleccién de pifion o de los trabajos de temporada. En la
memoria historica de las familias, se recuerda la existencia de recursos que ayudaban a
solventar sus economias. Esta consistia en tener entre un promedio de 100 ovejas y
chivos y entre 40 a 50 animales vacunos en espacios familiares de 15 a 20 has, esta cifra
en la actualidad no llega a 10 ovejas y a 5 vacunos por familia.

En la actualidad la llegada de la electricidad ha significado un peso mayor en los
ingresos familiares. Implica pagar en forma constante unos 30 dolares mensuales por
familia.

En la cultura mapuche en general y la “pewenche” en particular, los roles
existentes estan muy marcados, determinados por el “kiipan”’*. Se denomina asi, a la
ascendencia familiar que ordena las funciones que cada ser humano cumple en la

sociedad mapuche, esto abarca los diversos ambitos de la vida familiar y colectiva. Asi

" Ascendencia de parentesco y consanguinidad a través de los antepasados.
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cada “che”"

, tiene un determinado rol de acuerdo a los contextos y circunstancias, en la
vida cotidiana por un lado y en las actividades socioculturales y politicas por otro. De
esta manera, encontramos que tanto el hombre como la mujer tienen la suficiente
autoridad ante todos, de acuerdo a la actividad que se esté realizando y el contexto en
que se esteé actuando.

Por ejemplo, en el caso de la ceremonia religiosa, aspecto cultural que atraviesa
la vida de los mapuche, tanto el hombre como la mujer cumplen roles relevantes; ella en
la preparacion de todos los alimentos y bebidas que se requieren para realizar dicha
ceremonia y el hombre, ocupandose de formar parte del grupo de personas que va de

madrugada a cortar el “piichipewen”"

para plantar en el espacio del ceremonial. Tanto
una actividad como la otra son fundamentales para que la ceremonia a realizar se pueda
Ilevar a cabo. Es decir, que los roles de cada uno aqui se complementan.

Los elementos que se encuentran descritos en este capitulo de la tesis, se
conectan entre si por varias razones. Un primer elemento para entender la situacion de
la infancia mapuche-pewenche en la actualidad tiene que ver con la manera en que la
historiografia nos construye y constituye como pueblos. Los antecedentes historicos no
son claros en indicar la unidad sociocultural mapuche y tienen divergencias en cuanto al
origen del mismo, por lo tanto los nifios y las nifias se encuentran en un campo de
disputa por la hegemonia de una u otra vision.

Por otro lado, si es posible reconocer en la data historica los antecedentes del
despojo producido por la invasion de los Estados, situacion que tiene relevancia para
entender la situacion actual. Efectivamente, no es posible entender la desmedrada
situacion de la infancia mapuche, sino en un contexto de fuerte discriminacion étnica,
cultural y econémica.

En cuanto a los antecedentes del contexto mapuche-pewenche de “Pankunto”,
estos serdn mejor comprendidos bajo los antecedentes historicos descritos
anteriormente. Los cambios y transformaciones producidas en el tiempo, y que veremos
con mas detalle en el proximo capitulo, se conectan con los cambios politicos
provenientes desde el Estado. Procesos como el de la Reforma Agraria y los tipos de
gobierno, de la Unidad Popular, la Dictadura Militar y los gobiernos de la decada de los

"2 Se nombra asi a la “persona” en mapuzugun.
"*Pequefio araucaria.
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noventas (90) han generado un impacto por medio de sus politicas de integracion de la
sociedad mapuche, a través de politicas de seguridad y represion, asi como de
integracion a sus politicas de desarrollo.

Las relaciones de fuerza que subyacen a estos procesos han mantenido a la
sociedad mapuche en una situacion de dominio y control. Esto es importante de
identificar en su origen: la Pacificacion de la Araucania. Desde esa accion bélica de
ocupacion del territorio las relaciones de fuerza quedaron marcadas en el territorio
beneficiando a las politicas de administracion y control estatal chileno, en desmedro de
las normas propias mapuche. Desde ese evento tragico para la sociedad mapuche no han
existido eventos que signifiguen mayores niveles de autonomia a nivel politico y
econdmico. Sin embargo, cabe todavia imaginar que a nivel de aprendizaje cultural en
“Pankunto” se mantengan espacios de autonomia en forma de estrategias de poder en
relacion a los nifios y nifias. Este quizas sea todavia un campo de disputa que no solo
enfrenta a los padres con sus hijos e hijas, sino a las instancias de control y los nifios y

nifias. Esto es el control de sus cuerpos (Foucault, 1992: 113).
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CAPITULO IV
DESCRIPCION E INTERPRETACION DE LA DATA ETNOGRAFICA

Abrir el campo teniendo como centro la infancia pero visto desde distintos &ngulos, nos
permitid indagar en los distintos elementos del contexto que inciden en las
apreciaciones de la infancia mapuche-pewenche la actualidad. Tuvieron especial
relevancia para este ejercicio considerar las experiencias pasadas y presentes en relacion
a la infancia mapuche-pewenche, asi como los cambios producidos en la base material
de sustentacion de la sociedad mapuche pewenche en el presente.

En el caso de los actores mapuche-pewenche se optd por abrir el margen de
trabajo etnografico a actores de generaciones distintas a las propuestas (nifios-nifias de
3-7 afios). Una serie de dificultades de acceso complicaron el trabajo previamente
planteado, entre ellas podemos identificar las trabas burocraticas en la mayor parte de
los casos y desconfianzas de parte de los padres’ o de las organizaciones que son los
“porteros” de acceso a reducciones y las familias. La opcion fue centrarse en la
convivencia familiar, espacio privilegiado para observar y participar con ellos. A partir
de las dificultades para trabajar con nifios y nifias mapuche-pewenche, abrimos el
campo de accién con actores mapuche pewenche de distintas edades. Uno de ellos son
quienes acttan desde el ambito institucional, mapuche y no mapuche, asociados a la
tematica de la infancia indigena, los padres y abuelos.

En este capitulo se incluiran fragmentos significativos del relato de campo,
haciendo uso de la descripcién densa como herramienta metodolégica™. Asimismo
asumo que esta no es una descripcién a secas ni neutral, es una descripcion e
interpretacion al mismo tiempo. Efectivamente, en tanto investigador-actor
perteneciente a la sociedad mapuche mis interpretaciones estan dadas por ser parte del

mundo sociocultural en observacion, por conectarme a través de historias, memorias,

“Suponemos que las desconfianzas para el trabajo con nifios y nifias en el caso de Chile especialmente
tienen que ver con las noticias publicadas en prensa y que dan cuenta de una serie de abusos deshonestos
ocurridas en colegios de distintas partes del pais. Los padres han extremado los cuidados de sus hijos e
hijas. La madre de una de las familias en la que estuve viajaba dos veces a la semana a la escuela donde
estaban residiendo sus hijos/as para bafiarlos por su “propia mano”.

"SConsideraremos los aportes tedrico-metodoldgicos de Geertz C. (1987) para quien la “descripcion
densa” consistiria en desentrafiar las estructuras de significacion que hacen que la gente actle de una
manera y no de otra.
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lenguajes, codigos compartidos por los sujetos de investigacion (Hammersley y
Atkinson, 1995).

1. Pankunto: tierra mapuche-pewenche

Llegar a “Pankunto”’®

no es dificil, pues existe una carretera asfaltada que conecta al
territorio con Lonquimay, capital Comunal. Lo que si cuesta es el viaje de siete horas
que se demora en llegar desde mi reduccion, ubicada en el valle central de La Region, a
la zona cordillerana. Cada vez que viajo me detengo en uno de los pueblos para comprar
“wigkakofke””’, frutas y galletas que me serviran para hacer mi “yewiin”’®. “Pankunto”
tiene un paisaje de mucha montafa, pequefios bosquetes de arboles nativos y solo en las
altas cumbres es posible ver agrupaciones de “pewen”. Llego a Lonquimay y espero
pacientemente al Gltimo bus que me dejara en casa de mi “pefii””® F®. Llego al
anochecer al paradero final. Si bien ya habia estado en la zona me es dificil identificar
en la oscuridad el lugar donde debo bajarme. Mi primera parada es en casa de los padres
de F., que ya estaban avisados de mi llegada. F., ya no vive con ellos se ha trasladado a
un lugar alejado de la casa de sus padres distante a unos 15 minutos. Hago la cuesta en
media hora, perdido entre un bosque de pinos extranjeros y en caminos que no
encuentro. Al final aterrizo en casa de un Tio de F quien me lleva definitivamente al
lugar de destino.

F se instald definitivamente en un espacio cedido por su padre. Las tierras siendo
“indigenas” no pueden ser subdivididas si es menos de 3 hectareas, por lo tanto no
existe una ocupacion “definitiva” en el sentido legal-administrativo, sino un “derecho
real de uso”. Este consiste en una especie de permiso provisional entregado por el padre
para que F ocupe un espacio donde puede construir su casa, tenga algunos animales y
haga sus empastadas.

La vivienda que ocupa ha sido conseguida por medio de un subsidio de vivienda

dada por el Gobierno Nacional y canalizada a través del Municipio de Lonquimay. Los

"6 “pankunto” es la denominacién original del territorio, administrativamente se denomina “Pedregoso”.
7 «\Ninkakofke” es literalmente el pan de los otros (chilenos), distinto al pan hecho en casa.

"8 «|_lewiin” es el presente que se efectua cada vez que se va de “witxan” (visita) a otra casa. Este puede
consistir en alimentos o un objeto preciado.

7 “Pefii” es la palabra que se usa en el trato entre hombres y que literalmente significa “hermano”.

%En esta descripcion no se usan nombres propios para dar mayor proteccion y resguardo a aquellas
personas que abrieron las puertas de sus casas. Existen aun en la actualidad algunas situaciones complejas
que podrian conflictuar a los actores entrevistados.
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espacios de la vivienda estan distribuidos siguiendo el modelo occidental, es decir
contiene una sala de estar, tres piezas y un bafio interior. Dentro de esa casa podemos
encontrar unos sillones, muebles de cocina y artefactos eléctricos: televisor y
computadora. Pegada a la casa de subsidio se encuentra un espacio cuadrado que es
multidimensional. Dos sillones de madera rodean un tambor metalico cortado por la
mitad y en cuyo interior se mantiene el fuego encendido. Este tipo de fogén es comun
en todas las casas de la zona mapuche-pewenche pues ayuda a soportar el frio que varia
en invierno de +10° a -15° grados Celsius.

F tiene 3 caballos a quienes debe alimentar diariamente, asi ocurre también con
todas las familias que visité y que debian alimentar a sus animales mayores: caballos y
vacunos, con fardos guardados en el verano o con los entregados por el gobierno. El
pasto guardado en la temporada de verano debe racionarlo para que dure hasta la
primavera. También hay pollos en un pequefio gallinero. Nada de productos horticolas,
el clima no lo permite y por lo tanto la provision de verduras se efectta en los negocios
ubicados en el valle de “Pankunto” o directamente en el pueblo de Lonquimay.

Las familias que visite durante mi permanencia contaban con condiciones mas o
menos similares a las descritas anteriormente con algunas diferencias. Habia familias
que contaban con diferentes artefactos tecnolégicos como televisores y antenas
parabdlicas, ademas de un vehiculo. Asi también habian familias que no contaban con
esos elementos, a lo mas tenian una radio antigua.

De acuerdo a lo que me comenta F la presencia de artefactos como
computadores, celulares y televisores comenz6 a incrementarse con la llegada de la
electricidad. A eso se suma la instalacion de antenas de celular en una montafa cercana.
Por lo tanto hay un antes de la llegada de la electricidad y los artefactos y un después.
Vino a cambiar radicalmente la vida de todo el territorio. Si antes existia el espacio de la
tarde para compartir en familia la historia de los abuelos y abuelas, los “epew”, “piam”
y “nutxam”, hoy es reemplazado por novelas, noticias y peliculas.

El lugar donde actualmente se ubican las comunidades de “Pankunto” depende
administrativamente del Estado chileno. Sin embargo, la topografia y el clima generan
condiciones dificiles para la sobrevivencia de las familias. En determinadas épocas del
afio los caminos quedan intransitables y por lo tanto el acceso a los pueblos mas

cercanos es complejo. En este sentido se puede comprobar histéricamente, que existe
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mas vinculacion comercial con el territorio mapuche de Argentina “puelmapu”, que con
las ciudades mas cercanas en el lado chileno, que se encuentran a 50 a 80 kilémetros de
distancia.

En el territorio existen dos escuelas y una posta rural, las cuales estan
conformadas en su mayoria por profesores venidos de fuera de las comunidades. Los
miembros de la reduccion que se encuentran laborando lo hacen en actividades de aseo
y como apoyo cultural. Una de estas escuelas depende de un privado y la otra depende
del municipio de Lonquimay. Los dirigentes no han permitido que en el territorio se
instale un retén policial. Las razones aducidas es que al instalarse una estacion policial,
permite que bajo el marco de la ley se puedan instalar negocios de venta de alcohol,
algo que aducen generaria solo problemas para ellos.

Existe una migracion importante del territorio, especialmente de los hombres
que van a trabajar a la zona central de Chile o a argentina. Como la calidad de los suelos
no permite la dedicacion a la agricultura la Gnica via para incrementar los ingresos se

efectla por medio de la migracion laboral.

2. Escuela y aprendizaje de la cultura

La educacion formal institucional, aquella que tiene como centro la escuela, es la que se
hace cargo de la formacion de los nifios y nifia del territorio. Sin embargo existe un rol
importante de las familias y de actores como las mujeres y ancianas y ancianos en el
aprendizaje de la cultura. Si consideramos que el aprendizaje de la cultura tal como lo
planteo inicialmente son todos aquellos mecanismos, instrumentos y actores que
mantienen, resguardan y transmiten conocimientos propios de la sociedad mapuche-
pewenche, estos estan en un retroceso evidente. Sin embargo por el proceso de dominio
establecido por el Estado, ya comentado en otra parte de la tesis, la familia entrega la
funcién de formar a sus hijos e hijas a la escuela.

En términos generales el aprendizaje de la cultura en el mundo mapuche esta
sujeta a un “ahora” (fantepu), un “antes” (kuyfi) y un “después” (ka antii). Para que el
nifio y la nifia tenga conciencia del presente se requiere ir al antes pues sera su guia para
el ahora y el futuro. Sin embargo, el jardin y las escuelas del territorio no incorporan

completamente los contenidos culturales.
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“el curriculo permite solo la incorporacion de ocho horas de
contenidos propios, lo cual es minimo en comparacién con las
cuarenta horas que estan dedicadas a los demas contenidos. Con esas
horas es muy dificil que se incluyan los conocimientos propios, el
kimunpewenche necesita muchas mas horas de dedicacion. De la
misma manera, como no es una educacion contextualizada no existen
buenos resultados en las pruebas de evaluacion (PS, entrevista 2012).

Puesto que la reproduccion sociocultural de la sociedad mapuche se va desarrollando a
través de la adquisicion de experiencias, vividas, observadas y escuchadas a través de
diversas estrategias de ensefianza como el “gllam” (consejo), “gitram” (historias),
“epew” (cuentos), “piam” (relatos histdricos) “pentukun” (saludo ceremonial),
“llkantun” (cantar), “wewpin” (tipo de discurso) entre otros, la escuela pareciera ser un
ente ajeno a la realidad territorial. Los nifios y nifias son educados por profesores y
profesoras que no tienen formacion intercultural, no saben hablar “mapuzugun”, no
conocen la historia local ni general sobre la sociedad mapuche-pewenche.

Los recuerdos de la escuela son dramaticos. F recuerda que el no siguio
estudiando por los castigos que recibid alli.

“recuerdo que una vez el profesor me hizo pasar al frente de la clase,
yo no pude desarrollar la tarea y me dio golpe frente a todos mis
compafieros, me hizo rebotar la cabeza en el pizarron, quede un buen
rato aturdido....Después fue a mi casa, comenzoé a llevar cosas, ropa
usada, quizas porque pensaba que lo iba a denunciar, se hizo amigo de
mi papa y eso me daba rabia, desde ahi que tengo rabia de la
escuela....no quise seguir estudiando después (F, entrevista 2012).

Este testimonio da cuenta de una transicion, desde el proceso de disciplinamiento por la
fuerza, hasta el modo més sutil de dominio. F. fue un educador tradicional hasta el afio
2011 y se encarga de un programa radial trasmitido integramente en “chezugun”. Luego
fue alejado de la escuela y posteriormente siguid trabajando en la radio escolar. En ella
F. se mantiene trabajando hasta el dia de hoy. Escuchdbamos su programa todas las
tardes, desde las 20 hrs. hasta 21, el “mejor momento”, el tiempo en el cual la familia se
encontraba reunida en casa. Era la representacion de la lucha por disputar el discurso
hegeménico de la escuela, una lucha por fuera del Estado, desde los conocimientos y

“saberes sometidos”.
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3. Infancia antigua y problemas nuevos
Los relatos recogidos a los ancianos tienen una caracteristica particular. En primer lugar
porque son de largo alcance al pasado, en tanto las edades de los/as entrevistados
fluctdan entre los 60 a los 105 afios. En las entrevistas y relatos de los anciano/as se
pueden verificar el impacto en la infancia de procesos politicos econémicos globales. El
primero de ellos estd marcado por la ocupacion chileno/argentino del territorio y el
segundo especificamente por las crisis econdmicas que impactan al pais.

Los antecedentes indican que la situaciéon de la infancia mapuche-pewenche a
inicios del siglo XX era precaria. Los recuerdos de los entrevistados no se diferencian

5581

sustantivamente. Los nifios/as andaban descalzos y el que tenia “okota™ eran

considerados “ricos” o “acomodados”. “antes aunque querian no habia, ahora el nifio
pide lo que se le antoja y se lo dan, antes no. Antes se usaba okota. EI mas rico, mas
acomodado la usaba y el que no andaba a pata pelada” (JP, entrevista 2012). Ello refleja
desde inicios de siglo una diferenciacion econdmico-social que probablemente ya tenia
un antecedente previo en la propia cultura. Si en el uso de calzado se podia diferenciar,
no era posible sustraerse al hambre y a las crisis.

Las familias eran de tipo extenso, es decir, en una misma unidad doméstica se
podia encontrar a abuelos/as, padres e hijos/as. Ademas el hombre que podia encabezar
la familia podia sostener varios hogares a la vez®. Si consideramos por lo relatos que
una familia podia tener 8, 10 y hasta 14 hijos, las capacidades de sustento econémico no
eran precarias. Sin embargo, hay un espacio de tiempo que es un tiempo de crisis, desde
un modelo de familia amplio y extenso, a uno nuclear. Asi como se apaga el modelo
familiar, también se va terminando las practicas de aprendizaje cultural transmitido de
generacion en generacion. Las nuevas familias van construyendo sus casas en forma
separada al hogar de los padres y la convivencia de los “piichikeche” con sus abuelos y
abuelas ya no es la misma.

Ese periodo de transicion los nifios y las nifias de “Pankunto” sufrieron mucho
por la escasez de alimentos. “La gente entonces se ganaba la vida extrayendo oro para

poder alimentar a los hijos, se podia sacar un gramo para comprar un kilo de harina o de

810kota u Ojota es un tipo de calzado hecho con cuero de animal.

82| a sociedad mapuche de fines del siglo XIX tenia como caracteristicas la poligamia. Por lo tanto un
hombre podia tener desde 2 hasta 7 mujeres, dependiendo de la capacidad econdmica, de su prestigio
social o por el rol que cumplia en la reduccidn.
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trigo, al otro dia no habia que comer. La alimentacion no duraba mucho” (JP entrevista
2012). Las acciones desarrolladas por las familias también daban cuenta de cémo los
hijos e hijas se “encargaban” o “entregaban” a familias mapuche y no mapuche, que
tenian mejor situacion econdmica: “no teniamos nada para comer, asi que mi papa llevo
a mis hermanos a la casa de un colono,... desde alla desapareci6 uno...” (IM, entrevista
2012).

La situacion de carencia econdmica hacia que las familias se apoyaran
mutuamente, es decir no habian tantas viviendas separadas como hay en la actualidad,
en un mismo espacio podian convivir todos y de esa manera se ayudaban en la crianza
de los nifios y nifias. En la actualidad esto ha variado, ya sea por las diferencias que
existen en los patrones de crianza, por cuanto las familias jovenes ya pueden enviar a
sus hijos al unico jardin infantil que existe en el territorio. Por tanto se ha relativizado el
rol de los abuelos y abuelas en la formacion de sus nietos y nietas. Asimismo ha variado
el objetivo que se encuentra tras la formacion del nifio y nifia. Las familias jovenes no
estdn pensando en que sus hijos e hijas se queden en la reduccion, sino que puedan
estudiar: “yo quiero que mis hijos vayan pa’ la argentina a estudiar, no sacan nada con
quedarse en el campo, por eso los mando al internado” (F, entrevista 2012).

Los nifios que asisten al jardin del territorio deben ir todos los dias y hacer un
recorrido de ida y vuelta de 1 hora aproximadamente. Esto puede variar pues algunos se
encuentran mas lejos aun. Los padres deben ir a dejarlos y buscarlos todos los dias. En
periodo de invierno esto puede cambiar pues la nieve impide el transito y los nifios
quedan al cuidado de los padres. En una de las familias visitadas habia una notoria
diferencia entre los padres, pues mientras el padre trabajaba en el campo, la madre se
resistia a mantenerse como duefia de casa, su objetivo era en algin momento salir a
trabajar a Santiago. Una tension latente y que generaba ciertos roces a nivel familiar.

En cuanto a la vivienda en la antigiedad los datos difieren por dos versiones. La
primera dice relacion con la vivienda “tradicional” que se conoce del mundo-pewenche,

8 como material central. Sin embargo, antiguamente

en la cual se usa la “kanoga
existian casas hechas de un material vegetal llamada “txome™®*. La diferencia que hacen

los entrevistados es que las antiguas viviendas hechas de “txome” era mucho mas

8 La “kanoga” es una madera ahuecada a modo de material que servia de cubierta para las viviendas.
8%Una especie de totora usada para la construccion de las viviendas.
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abrigadoras que las de “kanoga”, siendo estas ultimas habituales desde mediados del
siglo XX. ¢Que genero este cambio en la forma de construccion? Lo mas probable se
funda en la explotacion paulatina de madera en especial del “pewen”.

Antiguamente las casas eran palos partidos que se enterraban. Dentro
de la casa antes se guardaban los animales, se usaban pilchas de cuero
cuando se acostaban, todos se ganaban en el suelo, colocaban un solo
palo largo en el kutral. En agosto entraba la nieve. Se parecia mucho a
la oveja cuando se levantaba en el campo. (M. Ch. Entrevista 2012).

Este testimonio difiere de otro recogido en el mismo territorio, pero de mas larga data
pues la anciana que lo cuenta tiene 97 afios. Ella se refiere asi a la vivienda construida
por su padre: “Las casas mas antiguas eran hechos con txome, ahi no pasaba frio ni
agua. Después vino la “kanoga”. Esas casas eran mucho mas abrigada pero eran mas
chicos, ni siquiera se hacia fuego adentro (IM, entrevista 2012). Los materiales a los
cuales se refieren las ancianas es el “txome” (totora), “rlgi” (especie de bambu) y
“rolig ” que son ramas de algun arbol del territorio.

El punto importante de reconocer, es que mas alla de los materiales para
construir la vivienda, el formato antiguo tenia caracteristicas que hacian del proceso de
aprendizaje cultural un espacio de excelencia. En primer lugar porque las viviendas
contaban con un “kitxalwe”, un fogon que lograba reunir a la familia, que permitia la
comunicacion entre generaciones, donde se transmitian los conocimientos propios. Por
lo tanto, cabria suponer que un lugar de intervencidn necesaria es la vivienda. ¢Puede
ser la politica de vivienda un elemento cultural necesario para el proceso de hegemonia
cultural? En el caso de “Pankunto” al parecer se cumpliria. La mayor parte de las
nuevas Vviviendas tienen una conformacién que divide los espacios, y donde la ubicacion
de los artefactos impide la concrecion de la comunicacidn, en especial la television.

Sin embargo, existe un punto complejo de significados en la evaluacién de la
vivienda, por cuanto los sujetos evaluan criticamente las condiciones en las cuales viven
las familias en la actualidad. “Es harta la diferencia con ahora, antes se sufria mucho,
ahora hay ricos que tienen buenas camas, estufas, “rekutxalwe . Antes del mismo fogén
se daban vueltas de espalda y se dormian al lado, ahora se va a la pieza y hay camas. La
gente se puso muy comoda. La gente quiere todas las cosas faciles” (MCh, entrevista
2012).
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Si bien nuestro interés primario era conocer una costumbre antigua, como era la
recoleccion del “gulliw”, no necesariamente en el pasado eso fue asi. “No iban nunca a
las veranadas. Recién iban a buscar cuando caian los pifones” (MCh entrevista 2012).
En la actualidad se va a la veranada por seis meses. Los entrevistados interpretan que
quizas por la densidad de la montafa era dificil que fueran y mas ain que lo pudieran
habitar. Por lo tanto, el aprendizaje cultural estaba méas asociado a la convivencia en el
hogar y en la relacion con el entorno sociocultural.

Refiriéndose a la ensefianza antigua los entrevistados sefialaron como elemento
principal el “gulam”. Solamente a través de consejos se les ensefiaba porque no habia
escuela. “Cada familia formaba sus nifios. Hay nifilos muy respetuosos otros no, pero
dependia de la familia. Si yo les inculco respeto ellos seran respetuosos” (MCh,
entrevista 2012).

Un elemento o artefacto que resume la vision de la infancia en el pasado era el
“kupulwe”. Esta es una especie de cuna vertical y en la cual el nifio o nifia es amarrado.
“Era una gran ayuda porque lo podia dejar en cualquier parte, el nifio podia dormir y no
tenia que preocuparse. Le dejaba hacer tranquila las cosas, le da tiempo porque era muy
seguro. Ayudaba para hacer la comida, facilitaba la vida de la madre al permitir realizar
sus actividades cotidianas. No andan los nifios piiltxa yaiikelaifi piichikeche® la madre
podia hacer uso de las dos manos” (MCh. entrevista 2012).

La ventaja del “kipulwe” es que el nifio sale caminando de inmediato. En
cambio, el nifio que no lo usa anda tambaleando o gateando y cayendo una y otra vez.
Al mismo tiempo se le daba un uso espiritual a las amarras con las cuales se sujetaba al
nifio/a, pues eran signo de fuerza (MCh. entrevista 2012). El nifio queda bien
empaquetado y se le amarraba. Antiguamente el “chape” se formaba con lana y
“kulen”® de “kawell”®’. El “kiilen” era solo simbolico, daba significado de fuerza pero
no servia para sujetar con fuerza. No hay datos que indiquen la presencia de un pasillo
para que nifio y nifia caminara, solo del “kipulwe”.

A eso se agregaba un elemento extra que se denominaba “chiimpulwe”, usado
para proteger al nifio/a de cualquier insecto. Al olfatear la leche materna se acercaban

muchos animales, bichos. Por eso entonces se usaba el “chimpulwe ”, para seguridad

8 Trad. “los nifios colgados del brazo de la madre”.
%Cola de animal.
Viene del castellano Caballo, pero mapuchizado se dice “kawell”.
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del “piichiche”. Este artefacto se agregaba al “kupulwe” o formaba un solo cuerpo. “Se
colocaba un txiilke®® daba vuelta y se amarraba con chape® (IM entrevista 2012).

¢Por qué se dejo de usar el “kupulwe”? “El kiipulwe se quedd en el olvido, ya no
se usa, ahora ya no hay méas. Ahora las mujeres prefieren andar trayendo a los hijos con
una mano. Los winka no lo atajaron, se olvidé por voluntad propia nuestra” (IM,
entrevista 2012). Esta critica es abundante respecto del rol de la madre en el cuidado de
los hijos e hijas, pues los mas ancianos y ancianas critican que las madres jovenes no
estén dedicados cien por ciento a ello, sino en ver television. Lo que se encuentra tras
esta critica es el cambio producido por la llegada de la escuela, la cual reemplaza la
formacion que da la familia, asi como la formacion que tienen las madres jovenes que
no estaria dedicadas ciento por ciento en la formacidn de sus nifios y nifias.

¢Habia juguetes? Los adultos no dejaban mucho espacio para que los nifios se
dediquen a jugar. “Chemelgelaypichikeche. No habia juguetes como los de ahora.
Jugaban el Palin, hombres y mujeres, txulkemu, se hacia la pelota. Pulalkatuwe, se
juntaban para competir” (IM, entrevista 2012).

La entrevista a IM (2012) es un punto destacado de este proceso de
investigacion etnogréfico, pues desde su vivencia de infancia fue posible rastrear varios
elementos que son claves para contrastar la infancia de ayer y la de hoy.Lo que recuerda
IM es que su padre tenia dos sefioras, entre las cuales sumaba una cantidad de 14 hijos.
De acuerdo a su relato su madre fue “robada”, que desde el mapuche “kimiin” se conoce
como “gapitun®®”. A lo que ella se esté refiriendo es a la costumbre antigua de buscar
mujeres en otros linajes, por medio de la cual no solo dos familias quedaban unidas por
medio de relaciones de parentesco, sino también por un acuerdo de proteccion y ayuda
mutua. El pago que efectuaba la familia del novio era en animales y joyas, los cuales se
hacian antes de la conversacion final entre las familias, se buscaban intermediarios de
gran respeto para ambas familias, quien debia convencer a la familia de la novia para

aceptar el matrimonio.

88Cuero.

%Es el lazo o cuerda de amarre.

%«Gapitun” refiere a un acto por medio de cual se iba a buscar a una mujer por la fuerza desde una
reduccion a otra. Esta es una accion que ya no es comun, aun cuando todavia se mantiene el formato de
pedir a la mujer e intercambiar bienes entre las familias que quedan unidas bajo esta accion.
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Otra categorfa a la cual hace referencia IM es el “kutxankawifi”®*

, producido
porque su padre tenia dos familias que alimentar. Su padre hacia artesania en madera,
“kanoga” para lavar o para hacer pan. En los momentos de mayor carencia la unica
manera de conseguir algo de alimento era a través del intercambio que hacian con los
colonos. Se podia intercambiar trabajo o animales por harina, sal, azicar. O también
sacar oro de una mina que habia en el lugar.

Los recuerdos de los entrevistados nos remiten a una serie de alimentos que en la
actualidad no se consumen: “chavul” o “chafll” que es el fruto del “firre” y una serie
de otros vegetales como: “txeltxim”, “fiegim”, “txapul”, “werka”, “kaltxaw” y “‘wetxi”.
Estos alimentos eran claves respecto del crecimiento del nifio y de la nifia, eso permitia
que crecieran fuertes y sanos.

Tampoco existe recuerdo respecto de malformaciones®, asi como el Sindrome
de Down, ni nifios pegados. “Ahi entraba la funcion del kupulwe. Era una forma de
prevenir las malformaciones, si el nifio salia con una pierna defectuosa, la amarra que se
le hacian buscaba resolver eso ahi se compone. Los caballos cumplen también esa
funcién pues los hacian montar a caballo para que aliviara” (PY. entrevista 2012). Aqui
es posible evidenciar el cuidado que se tenia en la crianza de los nifios y nifias, pues no
existe evidencia ni siquiera en la actualidad respecto de malformaciones. F solo afirma
que en la reduccion existe un joven, que podria caer en esa categoria pero que seria una
situacion de tipo mental, debido a una trasgresion de los padres y no una cuestion de
nacimiento.

Por otro lado, aqui entran en juego aspectos preventivos en cuanto a la conducta
de los nifios y nifias en el futuro. IM recuerda que cuando el nifio o nifia nacia, se le
daba a beber agua de un arroyo, que estuviese en un remanso, no de aguas agitadas,
pues eso hacia que el “puchiche” fuese calmo en su actuar. Asi también existian otras
recomendaciones como amarrar las manos del recién nacido con una cinta, de esa
manera entonces el nifio y la nifia no iba a sacar cosas ajenas.

Sin embargo, un aspecto central del cuidado de la infancia estaba dado por el

cuidado de la madre en el embarazo. La madre en el periodo de gestacion debia seguir

% sufrimiento.
%2 «“Wayllepen”, nifios/as malformados si bien existian se relacionaban con una transgresion de la madre
en el embarazo.
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una serie de consejos para que el nifio no saliera con malformaciones o enfermedades.
No mirar el cielo, no ver matanza de animales pues podia traspasar el aliento del animal
al nifo/a, etc. (IM, entrevista 2012). Este tipo de enfermedades reciben el nombre de
“konuwiin”, es decir, la entrada o traspaso de malformaciones 0 enfermedades.

Si no tenian los cuidados y consejos necesarios la madre podia tener su hijo o
hija en cualquier parte. Asi lo afirma IM, “pUfiefielchefe”, ella como especialista sabia
de antemano el sexo del feto y cuando iba a nacer, asi también impartia “gtlam” a las
nuevas madres para que no cometieran transgresiones en su proceso de embarazo.

Asi también, se dedicaba tiempo a los niflos y nifias para hacerle “glilam”, y era
cuando ya podia entender lo que los adultos le decia, cuando ya podia hablar y tener un
“rakizuam y ‘“gunezuam”: “A los nifios se les da un tiempo sin ensefianza,
pichikonkeygin, hasta cuando el nifio piensa bien las cosas y reacciona ante las cosas
que tienen peligro. Ahi se le dedicaba tiempo para hacerle gilam” (IM entrevista
2012).Si bien de acuerdo a la cosmovision mapuche, el nifio/a tiene una energia
primordial y un caracter particular dado por su linaje familiar y por el territorio desde
donde proviene, no deja de tener importancia la forma de educarlo. Hay un periodo que
identifican los actores en el cual el nifio/a tiene la capacidad de aprehender aquellos
elementos que desde el entorno més cercano, familiar se le estan entregando. Alli es
donde aparece la formacién del nifio desde el conocimiento mapuche para que tenga
“rakizuam” y “giinezuam”.

Sin embargo, este proceso de inculturacion no esta vigente completamente.
“Hoy dia los nifios son libres, ademas la ley los protege. Antes se le educaba a través de
gulam y varillas. Por las ovejas, nos daban responsabilidad de cuidar las ovejas y si se
nos perdian nos pegaban con una varilla y después nunca méas nos volviamos a
descuidar (PY entrevista 2012). Es interesante dar cuenta de como aparece la forma de
aprendizaje cultural y la manera en que son recordadas. Si bien aparece el “gilam”
como la estrategia basica para el aprendizaje cultural, el castigo fisico aparece en forma
esporadica. El entrevistado recuerda un momento de su infancia en la cual fue
castigado, la cual fue generada por una pelea entre hermanos. En ese episodio el
recuerda que no fue castigado de inmediato, sino cuando estaban dentro de la casa y que

fue por una sola vez.
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¢ Qué hace entonces que los miembros de las reducciones hayan abandonado su
responsabilidad en la ensefianza y aprendizaje de la cultura? ¢Es sélo la aplicacion de la
legislacion aplicada a los nifios la responsable o es el contexto general de apropiacion de
la infancia por parte de los Estados? “Kuifi fimu respetakeygiin, fantemu ulelirmele,
tafii pichikeche®, son asi porque los protege la ley, por ley esta prohibido. Ahora si
Ilegara a pegar sus nifios ahora puede llegar a estar preso por hacer eso a los nifios, por
la ley wigka los nifios tienen mas libertad, estan en su derecho no mas” (PY, idem
2012).

Son varios los elementos que aparecen en el proceso de investigacion
etnografica. Aun cuando mucha informacion no estuvo centrada en la legislacion sobre
la infancia, en los momentos en que aparece es relevante. Desde esa consideracién
inicial la data etnografica se mueve entre las formas de aprendizaje propia de la cultura,
los artefactos, las condiciones sociales y econémicas.

A partir de esos elementos etnograficos es posible plantear algunos puntos
relevantes. Un punto critico que comienza a aparecer es el tema del derecho al
aprendizaje de la cultura. En la actualidad las familias no tienen la capacidad de
controlar muchos factores externos que son claves para ese aprendizaje. Es decir, no
necesariamente es la ley la que impide la concrecidn sino un contexto total en el cual la
ley sobre la infancia es uno mas entre un sinnimero de dispositivos de control. Entre
esos elementos relevantes nos encontramos con las crisis econdmicas, problemas
medioambientales, conflictos legales, instalacion de escuelas, accesos a la ciudad,
gestion de las autoridades locales, conflictos entre liderazgos culturales y los
reconocidos por la ley, etc.

Un punto relevante y que forma parte de este proceso de “descontrol” cultural,
es el desplazamiento del conocimiento. Los sujetos tienden a afirmar que esos cambios
no necesariamente tienen que ver con la llegada de la institucionalidad, sino que ha sido
“motu proprio”. No hemos sido obligados a cambiar nuestras costumbres sino por
nuestra propia voluntad, es lo que resume esta idea. Sin embargo, un examen mas
profundo a las causas de la responsabilidad en la pérdida de los procesos de ensefianza y

aprendizaje de la cultura, se relacionan con todos los elementos descritos en la forma

% «Antes los nifios respetaban mucho, ahora no son muy agrandados...”
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anterior. En ella cumple un papel preponderante la institucionalidad, los discursos

oficiales, las legislaciones, las politicas econémicas, entre otros actores.
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CAPITULO V
PRINCIPALES RESULTADOS DE LA INVESTIGACION DESDE LA DATA
ETNOGRAFICA

En este capitulo se hard un resumen analitico de los resultados de la investigacion. Un
primer acépite estara centrado en los principales hallazgos a nivel de data etnogréfica,
los cuales nos daran un marco necesario para responder a algunas interrogantes
planteadas al inicio de la tesisy la posibilidad de verificar la validez de la hipotesis
planteada al inicio de la investigacién. Un segundo puntoestara centrado en los eventos
criticos de la metodologia. Un tercer punto se relaciona con las principales
generalizaciones posibles de realizar a partir de los principales datos recogidos asi como
comentarios personales respecto de la investigacion, sus resultados y las aperturas que
se generan en cuanto al conocimiento de la infancia mapuche-pewenche desde nuevas
perspectivas de estudio.

Cabe destacar como un punto critico la dificultad para acceder y trabajar con la
infancia en ambos paises donde se asienta el pueblo mapuche (chile y argentina) y la
opcion adoptada por centrarme en un espacio territorial especifico y sobre la familia
como espacio analitico, de entrada y salida, respecto de la infancia. Este punto es
significativo y nos lleva a un debate respecto de ¢;como delimitar nuestro sujeto de
investigacion, especialmente si debido a las circunstancias econémico-sociales los
miembros de las familias se encuentran en un movimiento continuo?. De alli surge otra
pregunta importante en el proceso de investigacion etnografica ;como adecuar la
investigacion a un actor en movimiento constante no solo fisicamente sino cultural y
socialmente?

Un segundo punto critico es la ubicacion del investigador en el contexto de
estudio, que esta en relacion al estilo del método de auto-etnografia. Es decir, la auto-
etnografia aun cuando pueda ser un estilo de investigacion sustantivamente distintivo en
cuanto a la pertenencia étnica, cultural y politica del investigador deja muchos desafios
pendientes en el campo, uno de ellos es elo los mecanismos de validacion de la

informacion.

1. Aprendizaje de la cultura: puntos criticos, desafios y expectativas
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Un primer punto a concluir desde la data etnogréafica es la fuerte incidencia de la
escuela, los medios de comunicacion, la institucionalidad publica y privada, las iglesias
(catdlica y evangélica) presentes en el territorio, en el cambio y transformacién de la
reduccion de “Pankunto ”. Ello es posible de constatar en la asistencia de los nifios y
nifias a la escuela, de hecho su “internacién” en los hogares dispuestos para ello por el
colegio. Si bien podria ser un contrasentido dejar que los nifios y nifias transiten por la
nieve en el crudo invierno, este hecho constituye un “tira y afloja”, un rasgo de la lucha
por controlar el cuerpo de los nifios y nifias alejandolos de la familia. Este hecho es
especialmente grave si se les aleja del proceso de “reymafiwegen”, del ser familia
incluso a nivel de “rukache”, es decir al alejar a los nifios y nifias del contacto con sus
padres, abuelos y parientes cercanos. Y todo ello en nombre de la ley.

La infraestructura y las condiciones econdmico-productivas ayudan a este control.
Se entrelazan aqui cuestiones como el tipo de vivienda pensada desde un escritorio
occidental, que reparte los espacios en términos estancos y que dificulta la
comunicacion inter-generacional. Asi también la introduccién de la television. Si bien la
introduccion de este artefacto da para un analisis mucho méas amplio, cabe dejar
constancia del destructivo rol que ocupa en la pérdida de conocimientos, en ser
obstaculo de la comunicacién y en la promocién de valores distintos al estilo de vida
mapuche-pewenche. Los nifios y nifias se ven atados a sus asientos por los poderosos
lazos de la industria Disney, esto es por ratones que se alejan de los “epew” del

9%y del “txapial”®.

“gurru

Aun cuando existen espacios de aprendizaje estos quedan remitidos al ambito
ritual, el “kamarrikun” que se realiza una vez al afio, o a los “witxan” que realizan los
propios “plchikeche” en casa de sus abuelos y abuelas. Sin embargo, el espacio de
veranada, la visita a los “pewenentu” es un momento valioso a la hora de consignar la
presencia de espacios de control propio del cuerpo de los nifios y nifias. Asi también es
un elemento cultural de tipo auténomo resultado de su control social hasta la actualidad.
Las politicas estatales como el programa “Veranadas” de la JUNJI (Junta Nacional de

Jardines Infantiles) es un intento por controlar ese espacio autdbnomo, sobre la base de la

tecnologia.

% Trad. Zorro.
% Trad. Ledn o leona.
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No es posible ser optimista respecto del aprendizaje de la cultura. Existe una
evidente pérdida de espacios de control de la cultura propia, asi como una enajenacion
de elementos culturales propios que son manipulados por el poder. Esto significa que
son escasos los avances en la potenciacion de la lengua y la cultura mapuche-pewenche
desde las politicas de reconocimiento multicultural neoliberal. Esto quiere decir que a
pesar de su validacion y reconocimiento, éste es simbdlico, es un reconocimiento sin
recursos al decir de Hale o un reconocimiento de la existencia, pero no del ejercicio de
los derechos de la infancia a vivir su identidad. Ocho horas no son suficientes para
validar los principales elementos culturales que hacen al aprendizaje cultural.

La evaluacion del “desarrollo” del nifio y de la nifia aparece implicita la logica del
biopoder. Si bien el sistema reconoce el “desarrollo” de la sicomotricidad gruesa: saltar,
correr, trepar, no valida la ausencia de la sicomotricidad fina: lenguaje y operaciones
“finas”. Este tecnicismo puede ser considerado a la luz de la biopolitica como un
elemento de poder. Es decir, la motricidad gruesa es evaluada como no suficiente para
evaluar el desarrollo de un nifio 0 nifia, entonces se invalidan las habilidades que son
necesarias para la sobrevivencia en el territorio. De hecho nos hace preguntar sobre el
fin Gltimo de la motricidad fina, especialmente si los criterios de evaluacion del lenguaje
no incorporan las habilidades de comunicacion en la propia lengua.

Las principales transformaciones y cambios en el proceso de aprendizaje cultural
son las siguientes: un bajo aprendizaje de la lengua, de los ocho nifios y nifias con los
que se trabajo, solo dos de ellos hablaban en “chezugun”, el resto de ellos solo
entendian y logré con dificultad comprobarlo. Habia mucha reticencia a responder las
preguntas en “chezugun” y solo lo consegui después de varios intentos. ;Por qué los
nifios y nifias no querian responder y representar su identidad con transparencia? ¢Qué
mecanismos son los que operan en las interacciones de los nifios y la escuela (jardin)
para qué estos se “cohiban” en su comprension del “chezugun”?

La respuesta se conecta con la historia de negacion que involucra a los padres que
vieron sus posibilidades de aprendizaje limitadas por el sistema de dominacién
disciplinaria, donde los castigos fisicos eran la norma. Aln sigue apareciendo ese
castigo en términos simbolicos y que se resume en: “no quiero que mi hijo pase lo

mismo”.
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Ser mapuche en la actualidad tiene un costo. Este costo se representa
especialmente en la reproduccion social y cultural de la sociedad mapuche. Esto no
quiere decir que se niegue al nifio y a la nifia el acceso a otros conocimientos culturales,
no es una negacion de la apropiacion de elementos culturales ajenos. Es como se
articulan en la subjetividad de los sujetos la dominacion y la hegemonia cultural,
representada materialmente en la imposicion de la técnica del control de la vida. La vida
no se representa en conexion con lo natural, sino en la cientificidad, en la asepsia de la
técnica.

Por otro lado, es posible constatar una serie de conflictos a partir de la aplicacion
de la legislacion de la infancia en su concrecion real, es decir, respecto de los contextos
en los cuales se desenvuelve la realidad de los nifios y nifias (Swanson, 2010).
Efectivamente, los pueblos indigenas no han sido inmunes a lo que Swanson llama "la
exportacion global de la nifiez" (Swanson, 2010: 13) o también la denomina
"interpretacion hegemonica occidentalizada de la nifiez" (Idem, 118). Con esta idea
plantea que el reconocimiento de los derechos de la infancia afecta a los nifios y nifios
indigenas en términos problematicos. En primer lugar por cuanto son normas
occidentales sobre la nifiez y en segundo lugar porque estos modernos derechos no se
pueden cumplir por las condiciones socioeconémicas en las cuales viven los nifios y
nifias. EI moderno concepto sobre la nifiez estd mas adecuado para las elites, pero para
la mayoria de los nifios y nifias que viven en comunidades indigenas no aplica. (idem:
16)

En los hechos las practicas culturales de aprendizaje cultural de las familias
mapuche-pewencheson controladas por el Estado, por medio de iniciativas que buscan
su institucionalizaciéon y normalizacion, aunque ello implique un desconocimiento de
las condiciones socioeconémicas en las cuales viven las familias. Un concepto clave es
este punto es el concepto de “desarrollo” de la infancia, que estd asociado al aprendizaje
cultural, pues es usado como uno de los tantos dispositivos de poder en tanto remite a
técnicas para medir y graduar el cuerpo de los nifios y nifias.

A partir de la intervencidn institucional, se considera problematica la forma que
adquieren algunas préacticas de aprendizaje cultural pues se vinculan con formas no
convencionales de crianza y/o desarrollo. Este hecho complica la interaccion entre

legislacion internacional, la propia del Estado y el derecho propio que estas reducciones
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practican cotidianamente. Sin embargo, es la situacion de dominacion politica la que
define la mantencion de las practicas de aprendizaje cultural y por otro lado es la
definicion del estilo o modelo econdémico, la que ancla a las reducciones en una
situacion desmedrada frente al poder.

Por otro lado, es importante hacer notar que las practicas sustentadas en el
derecho propio no necesariamente son considerados por el Estado, especialmente por
aquel que sigue un modelo neoliberal. Poole, D. (2006) argumenta que esta
"ilegibilidad" de la costumbre es funcional por su flexibilidad, pues ofrece al Estado la
posibilidad de declarar ilicita alguna costumbre si ésta le resulta inconveniente. La
costumbre en términos juridicos siempre estara condicionada por su relacion con la ley
del Estado (idem: 18) No es dificil imaginar entonces que la "ilicita" costumbre de
aprendizaje cultural de los nifios/as en familia y en contextos fuera del control del
Estado, comiencen a ser reemplazadas por programas que las "normalicen™.

Ahora tampoco estoy argumentando una vuelta al pasado. Es decir aprehender y
recrear las propias tecnologias de aprendizaje cultural ;equivale a mantenerla tal cual
estd? Es decir la idea no es tampoco caer en una vision esencialista de la cultura, no
vamos a buscar ni lo autoctono, ni lo auténtico, ni un pasado imaginado, pues no
queremos caer en lo que Rosaldo Ilama la "nostalgia imperialista”, un anhelo por un
pasado imaginado pero que se conecta con la inequidad y la dominacion (Rosaldo,
1989, citado en Swanson, 2010: 66).

Por ultimo, cabe mencionar que la voz de las reducciones en relacion a las
préacticas de aprendizaje cultural o la voz en torno a los procesos que les son propios no
aparecen en los documentos institucionales. Por lo tanto, la politica de participacion no
es necesaria para justificar las politicas educativas, pues es la voz autorizada, cientifica,
de conocimiento verdadero hecho carne en los cuerpos de los nifios y nifias. La Unica
opcidn que tienen las reducciones y las familias son aquellos espacios fuera del &mbito
institucional, aquellos en los cuales se buscan otras expectativas de vida. Un conflicto
en el cual se tensionan las relaciones sociales, intracomunitaria e incluso intra-

familiares.

2. Forzando los limites de la etnografia
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Un aspecto que se hizo necesario en esta investigacion etnogréfica, fue acomodar los
condicionamientos locales del estudio respecto del método. Aqui aparecid interesante
reconocer el valor de la auto etnografia (Ramos, 2003), pues muchos de los datos que
vivenciamos eran similares a los que vivi en mi infancia. Del mismo modo se pudo
validar en el proceso de trabajo los protocolos culturales como el “witxan” como una
herramienta adecuada y pertinente al contexto cultural mapuche. Eso obviamente le
agregaba una carga de pertinencia extra al acercamiento como investigador, pero
también de responsabilidad. Esto significa que los lazos de conexion no estan centrados
solo en la simple recoleccién de datos, sino que se conforma un nexo de compromiso
social y afectivo con aquella familia que nos recibid y que hizo de nexo con las demas.

Es evidente que mi trabajo dej6 una huella en lo social que deberéa ser contestada
a través de mi asistencia a las actividades de la reduccion: visita a veranadas y
ceremonia de “kamarrikun”. Sin embargo, la huella a nivel de incidencia publica del
trabajo es lo que queda méas débil, pues implicaba dejar a la reduccion empoderada en
relacién a la tematica de la tesis. Esto es, apoyar en la construccion de una contra-
propuesta de la reduccion a los procesos de intervencion estado-nacional respecto de la
infancia. Esto obviamente es una autocritica y una limitacion de la tesis. Hacer del
conocimiento generado por la academia, un aspecto Util por parte de los lideres de las
reducciones, para luchar contra los intentos de homogenizacion cultural.

Otro elemento importante es generar una mirada alejada de los exotismos
clésicos, sin perder por ello el horizonte de valoracion de la diversidad cultural presente
en el territorio. Era fécil dejarse llevar por aquellas voces que restan valor a las culturas,
basadas en la super-conexion que tienen los pueblos con los procesos mas globales.
Todavia se mantienen costumbres y tradiciones, inventadas o no, que transitan como
hechos representativos de una vida de autonomia, que aun se entretejen entre la
imposicion de cambios al interior de las reducciones. Sin embargo, es necesario
reconocer que la conexion de las familias, donde me inserté, con las historias de los
reality chilenos, los juegos de computadora, los programas infantiles de Disney, los
programas de gobierno, las demandas por escuelas, no son sino parte de la vida

cotidiana de aquellas lejanas aldeas forjadas al alero de los relatos antropolégicos.

102



Lo que es posible afirmar es que dentro del contexto local, existen aspectos
culturales, elementos culturales que mantienen su vigencia, no en un sentido de
autenticidad, sino en un sentido de que aun se mantienen bajo control social de parte de
los actores sociales. La lengua es uno de aquellos elementos, que cultivados a través de
medios de comunicacion o a través de las interacciones sociales cara a cara mantienen
una vigencia relativa.

Sin embargo, existe una accién institucional y no institucional que tiende a
invisibilizar estas acciones. De hecho, busca desaparecer ciertos elementos culturales
que son claves en los procesos de aprendizaje cultural, como es la iglesia, la escuela en
buena medida y la institucionalidad publica a través de la llegada de la electricidad o la

construccién de viviendas.

3. Comentarios finales
La tesis buscO retratar una realidad compleja por la cantidad de cambios y
transformaciones que vive la sociedad mapuche-pewenche en la actualidad. Sin
embargo entender esa situacion actual implica considerar las condiciones de dominio
que fueron ejercidas desde el siglo XIX y los cambios en el formato de control. El
retrato crudo de violencia para la asuncion de la identidad chilena transcurre en la
actualidad bajo criterios biopolitico mas sutiles. La legislacion no es sino la gramatica
del dominio y hegemonia occidental por otros medios.

¢Por qué el Estado no permite que el aprendizaje de la cultura propia se siga
fortaleciendo? Lo més probable es que ello significard un mayor nivel de dependencia y
control. Es el caso de muchos pueblos en el mundo que han sido impactados por
procesos de conquista e invasién y en escenarios modernos por la imposicion de
modelos de desarrollo, educativos, etc. El nivel de impacto en todo nivel esta registrado
por trabajos como los efectuados con el pueblo Cashinahua (Kensinger, 1997) donde las
interacciones de género van cambiando a medida en que son impactados por los
cambios en los patrones de crecimiento demografico, la presion sobre los recursos
naturales, influencia de la escuela y del cristianismo. O como el caso que nos retrata
Leacock (1991a) en su estudio de los Inuit (Montagnais y Naskapi), donde demuestra
qgue la conquista signific6 que cambiaran su forma de vida y de organizacion.

Especificamente retrata como debido a los cambios en el medioambiente, generados por
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la construccion de una represa, se generd escasez del caribu, lo cual provocoé los Inuit
dependieran cada vez mas de la iglesia y el Estado y perdieron su autonomia cultural y
economica.

Siguiendo la argumentacion anterior, podriamos afirmar que las condiciones de
autonomia en la cual se desarrollan los nifios y las nifias, al parecer son mas peligrosas
que los niveles de “desarrollo” que alcanzan los nifios y las nifias. Si bien el interés del
sistema es integrar a la infancia a criterios y estandares de desarrollo infantil, (lenguaje,
motricidad, entre otros) esto no se condice con las politicas estatales que permiten que
muchos nifios y nifias mueran por causas prevenibles (Bustelo: 2011).

En el actual modelo chileno de tipo neoliberal, la mantencién de algunas
costumbres no es problema sustantivo, lo que si es problema es la ausencia de los nifios
y nifias en los procesos de hegemonia y control, ya sea por faltar a clases o no rendir
frente a las técnicas de control biopolitico. Las familias deben todavia lidiar en contra
de la técnica que les exige resultados con sus hijos. El punto es que todavia quedan
espacios donde ese control no llega: las veranadas.

Las preguntas que nos podemos formular al final de este proceso de
investigacion pueden ser las siguientes: ;Qué sucederd cuando los nifios y nifias
mapuche-pewenche olviden las formas de recolectar el “giilliw”? ;Qué podria suceder
en una situacion de crisis economica, a la cual nos tiene acostumbrado el sistema
econdmico mundial, cuando el Estado no pueda proveer aquellos elementos? ¢El Estado
les proveera del “giilliw” en periodos de crisis y escasez?

Al parecer de eso se trata el aprendizaje cultural, a que los nifios y nifias puedan
tener los conocimientos necesarios para vivir en su entorno social, cultural y ecolégico
que les rodea; a ser habiles para enfrentar los retos del clima para vivir y a mantener su
identidad. Aunque ello signifique luchar en contra de las fuerzas que buscan controlar el
cuerpo de los nifios y nifias, que les obliga a aprender una cultura ajena, y que les obliga
a cumplir con estandares que son importantes para paises desarrollados, para cumplir
con estdndares mas asociados a tener cuerpos “civilizados”.

El control social de la cultura es un campo de disputa en la Region de la
Araucania. Pero esa cultura se hace carne en los cuerpos de los nifios y nifias, tiene una

tangibilidad concreta y tiene contenidos concretos. El aprendizaje cultural y su control
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es un ejercicio de soberania, en la cual todavia la “Pacificacion de la Araucania” no ha

terminado.
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