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RESUMEN

La figura del lonko, autoridad ancestral, toma un papel significativo en la reivindicacién social,
cultural y territorial del pueblo mapuche en su historia, como en las actuales comunidades y
asociaciones indigenas. Asi, la presente investigacion busca realizar una aproximaciéon al rol y
representacion de los lonkos mapuches en la ciudad, a partir de un subconjunto de lonkos de
diversas comunas de la Regiéon Metropolitana, entre ellas: Cerro Navia, La Granja, Pedro
Aguirre Cerda, Cerrillos y Maipu, realizando un analisis desde el discurso y las practicas de los
propios lonkos como también de los diversos actores inmersos en la realidad a estudiar.
Conociendo de esta manera el significado del lonko como autoridad ancestral, su
resignificacioén en los contextos actuales, sus funciones, una comparacioén con otras autoridades
y sus proyecciones como figura representativa de liderazgo en el pueblo mapuche. En nuestro
caso, a partir de la realizaciéon de una investigacion de corte etnografico en el contexto de las
asociaciones indigenas urbanas. Un estudio cualitativo que considera los aportes tedricos de la
antropologia politica hacia la comprension de las acciones, dindmicas y simbolos en el analisis

del lonko y sus manifestaciones en la ciudad.
Palabras claves

Autoridad ancestral, rol, estatus, representacion, liderazgo, campo, poder, revitalizaciéon y

resignificacion.



Visita de lonkos Williches a la ciudad de Santiago, ca. 1908 (Mege et al, 2001)

Autor: desconocido
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PRESENTACION

La presente investigacion tiene como objetivo generar un acercamiento al rol y representacion
de las autoridades ancestrales de la cultura mapuche en los diversos espacios de participacion,
negociacion y decision, en las asociaciones indigenas urbanas de la Regiéon Metropolitana. Es a
partir del caso de los lonkos: cabecillas y mediadores de la comunidad ancestral, quienes se
insertan como figura representativa de la cultura en las presentes dinamicas de organizacion y
congregacion en la ciudad, considerando en nuestro estudio cinco casos de la Region
Metropolitana pertenecientes a las comunas de Cerrillos, Cerro Navia, La Granja, Maipa y

Pedro Aguirre Cerda.

Es un estudio exploratorio de caracter cualitativo que se enmarca en los actuales procesos de
reivindicacién sociocultural del pueblo mapuche en los espacios urbanos, de manera creciente
desde los afios 90’ con la constitucién de asociaciones indigenas reconocida bajo los marcos
juridicos de la ley N.19.253 (ley indigena) sobte la “Proteccion, fomento y desarrollo de los indigenas™.
En este sentido una forma de interacciéon de la cultura mapuche que establece cambios
estructurales significativos, entre ellas el posicionamiento de nuevas figuras de representacion
de la organizacién indigena: los dirigentes sociales y comunitarios (presidentes, secretarios,
consejeros, tesoreros y directores), legitimados bajo esta estructura legal que articula la

asociatividad y comunidad indigena con personalidad juridica.

En correspondencia con lo anterior, observar el rol y representacion de los lonkos en este
actual contexto de organizaciéon presente en la ciudad, radica en la necesidad histérica de
reivindicacién social, cultural, politica y territorial del pueblo mapuche, y el aporte de sus
autoridades ancestrales en esta tarea. Pues, de esta manera, resulta intetesante conocer e
investigar sobre una figura que sustenta sus funciones bajo el Az Mapu (sistema de normas y
deberes en la cosmovision mapuche), pero que hoy busca posicionarse en las asociaciones
indigenas, donde los derechos y deberes de sus integrantes estin mediados por normas
juridicas elegidas desde una entidad centralizada y transformadora como el Estado, a través de
la Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI). No reconociendo de manera

legal la participacion de las autoridades ancestrales.

1 Ver ley indigena N.19.253 en: http://www.conadi.gob.cl/documentos/LevIndigena2010t.pdf



http://www.conadi.gob.cl/documentos/LeyIndigena2010t.pdf

Ahora, como método para desarrollar los objetivos propuestos en el presente estudio se realizo
una descripcion y analisis desde la etnografia, siendo la observacion participante, la realizacion
de entrevistas semi - estructuradas y revision de documentacion. Las técnicas de investigacion
que nos permitieron construir el relato de la realidad estudiada y del discurso de los actores
involucrados en ella, tales como: lideres tradicionales, presidentes de las asociaciones indigenas
y personas con conocimiento sobre el liderazgo indigena. También de forma complementaria
al relato de nuestros informantes claves, se entrevist6 a los representantes de las instituciones
que se relacionan con las asociaciones indigenas, entre ellas el director de CONADI vy el
representante de la Gobernacion Metropolitana de Santiago en la mesa regional indigena,
siendo esta tltima la maxima instancia de participacién de los pueblos originarios en el ambito
institucional a nivel regional, y donde su reglamento interno valida la participaciéon de los
lonkos como autoridad tradicional. Por dltimo, cabe destacar que nuestro analisis tiene como
base los conceptos, teorfas y estudios desarrollados en el ambito de la antropologia politica,
como e¢je central en la comprensioén de la vida sociopolitica de las poblaciones indigenas y su

relacién con la cultura.

Frente a la eleccion del tema de tesis podemos decir que esta tiene un interés de caracter
académico e investigativo, en post de efectuar un aporte al desarrollo de las ciencias sociales en
general y en particular a la antropologia social en el conocimiento de la vida politica de las
poblaciones indigenas en los actuales contextos de organizacion y sus diversas
transformaciones histéricas y culturales. Enfocandonos aquello en los mapuches que habitan el
espacio urbano, en sus dinamicas de asociatividad y mantenciéon de sus autoridades politicas
tradicionales, una realidad muy poco estudiada hasta la actualidad. Siendo asi la antropologia
una disciplina necesaria e indispensable en el estudio de los aspectos socioculturales y politicos
del mapuche que viven en la ciudad. En una tesis que se presenta como una investigacion que
intenta recoger el desafio interdisciplinario, ya que se constituye como un estudio exploratorio
que desde la conformacién de su marco teérico que toma en cuenta los aportes de disciplinas
como la antropologia, historia, psicologia, sociologia y ciencias politicas, se genera la busqueda
de conocer la importancia de la cultura y su influencia en las formas de hacer y organizar lo

politico, al interior de un grupo o sociedad.



PARTE I: PRESENTACION PROYECTO DE
INVESTIGACION



CAPITULO I: PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

1.1 Contextualizacién previa

Sobre los lonkos mapuche

Lonko (cabeza en mapudungun)® llamado Cacigne por los espafioles y, antiguamente Nidzo/’
por los mapuche (Ladino, 2014), hace referencia al cabecilla, mediador y porta voz del /Jof
(Casanova, 1989), correspondiente al conjunto de familias mapuche de hasta cuatro

generaciones empatentadas bajo un ancestro (linaje patrilineal) y territotio comutn.*

La literatura académica, como los relatos orales trasmitidos de manera intergeneracional en la
cultura por los Ngenpin, cronicas incas y gran parte espafiolas de la primera mitad del siglo XVI,
entre ellas los relatos de Geronimo de Bibar (Ruiz, 2003; Silva, 1984) describen la existencia de
una autoridad ancestral entre los llamados “Araucanos”, una sociedad sin Estado y con una
estructura sociopolitica de caracter horizontal (Pacheco, 2012). La ausencia de todo poder
centralizado nos habla mas bien de una sociedad de roles que dividi6 sus funciones a partir de
las necesidades situacionales de lof, donde el lonko carece de todo poder de coacciéon o
dominio (Dillehay, 1990; Silva 1984), pero desde el consenso y su liderazgo cumple el rol de
dirigir diversas actividades en el territorio como la cosecha y siembra, representar al lof en sus
decisiones, llevar a cabo ceremonias rituales como el nguillatzin y mediar ante los conflictos
(Faron, 1969; Bengoa, 1985). Complementado sus roles con otras autoridades como ¢l o la

machi.

¢Quiénes ejercian el rol de lonko? A pesar de tener un limitado poder sobre el grupo, detentar
el cargo de lonko, requerfa de un conjunto de atributos y conocimientos, entre los cuales se
encuentra: “Diversas cualidades como inteligencia, credibilidad, capacidad de liderazgo y sobre todo de

negociacion” (Zaniga, 2001), ademas de una eleccion por descendencia familiar, antiguo tributo o

2 Hemos decidido utilizar el término lonko y no longko u lonco, porque en la mayor parte de la literatura revisada
y en las entrevistas a nuestros informantes claves se determina el concepto de lonko como una palabra unificada y
comuinmente usada en la transcripcién de lo oral a lo escrito, segtn el alfabeto mapuche unificado.

3Nota: Para una mejor comprension la mayor parte de las palabras en mapudungun seran traducidas al lector en
el anexo N.7: Glosario, y en el caso de las autoridades tradicionales en el anexo N.4

4 Ver definicién de lof de manera amplia en: informe de la comisién verdad histdrica y nuevo trato 2003.
Volumen N.1, Primera parte: Los mapuches en la historia_y el presente.



por nombramiento de la comunidad,’ destinado el rol de lonko principalmente a personas
ancianas Aimches (sabios), individuos de importancia en la reproducciéon de la memoria y
conocimientos en una cultura agrafa. Ahora, la posesion del cargo politico también implicaba
que las cualidades personales no fueran necesariamente transferibles a sus descendientes, lo
que implicarfa que tras la muerte de un lonko no bastaba la descendencia para ejercer el cargo,
sino la suma entre el reconocimiento, la legitimacién y cumplimiento de las expectativas del
grupo sobre este (Ruiz, 2003) Los pewmas (suefios) también son de importancia para ejercer el
rol de lonko (Zuniga, 2001), como revelacién premonitoria en la vision mapuche, aquellos
revelan el don para ejercer el cargo, y como kimche recibe las ensefianzas que le permiten guiar
su lof, concretando su nombramiento como autoridad en una rogativa de asuncién o

investidura.

“Para la eleccion final del lonco, tiene que existir un convencimiento en el resto de las comunidades. Se discute el
proy el contra. En su caso, fueron varios los postulantes o candidatos a lonco. Los ancianos, las mujeres, los
Jovenes, todos participan, y se deja pasar un tiempo. A veces cuatro, o seis meses, y finalmente la gente decide,
socializa, conversa, le da vueltas al asunto y dice esta persona es asi, estos son sus defectos, estas son sus virtudes.
Y al final se decide la eleccion (...). La eleccion del lonco esta muy vinculada al mundo social, politico, religioso
mapuche. No hay nada separado. Y en este marco se resuelve. A veces son varios rebues los que participan, es

decir los que tienen que ver con esa organizacion.” (Zufiga, 2001)

Los roles, como las atribuciones del lonko estan internalizados en la cosmovision del pueblo
mapuche, transmitida a través de la memoria oral y validadas en el Az Mapu: sistema juridico
mapuche, el cual constituye la suma de derechos y deberes, visién sobre el mundo y su forma
de relacionarse con, las maneras de vivir y ser mapuche. Fue transmitido entre generaciones y
constituye la base fundamental de la organizacién e interaccion en, y con el mundo mapuche.
Articulando asi un estatus que carece de prestigio individual por un cargo de connotacion

colectiva, situacional y en deber del lof.

“Para el Mapuche cada una de sus actnaciones, tanto en el mundo social como en su relacion con la naturaleza
) con el mundo de los espiritus, estd regulado por el Az Mapn. Este concepto del derecho y la aplicacion de

Justicia en un Codigo Universal, que encierra en si mismo todos los aspectos de la vida mapuche, da cuenta de la

5 Definicién extraida de:http://www.estudiosindigenas.cl/trabajados/ GD AM%20WEB /sitiom/mapuche.htm
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orientacion holistica o sistémica del Pueblo Mapuche; siendo el reflejo de la forma en que este Pueblo se posiciona

y Se integra en el mundo que le rodea, como parte de un todo universal.” (Sanchez, 2001)

Como antecedente es necesario también conocer el desarrollo histérico de una autoridad de
data prehispanica, de la cual poco se conoce en este perfodo, pero como sostienen fuentes
etnohistoricas antes de la llegada de los espafioles la estructura sociopolitica del pueblo
mapuche no habria tenido transformaciones significativas (Ruiz, 2003), en una estructura
donde las alianzas, los #rawun (reunion) y caguines (encuentro) de los lonkos de cada lof (clan)
como también los consejos de ancianos componian las instancias de organizacion politica que
permitirfa determinar la resistencia del mapuche al Tawantinsuyo y posteriormente a los

espanoles (Ovalle, 1646) hasta la denominada “Guerra de Arancol550-1656”

En croénicas espanolas, entre aquellas descritas por Pedro de Valdivia en su llegada a la zona
central de lo que hoy es Chile, relatarfa el algido momento que se vivia entre mapuches y el
ultimo bastién Inca, perfodo conocido en la historia como Yz gran guerra de los lonkos del chile
central, 1536-1545" (Le6n, 1985).Significado la necesidad para Valdivia de generar reuniones
con los lideres indigenas de la zona del Aconcagua, Maipo y Mapocho (Entre ellos
Michimalonco, Quilicura, Lampa, Macul, entre otros), en post de lograr un facil sometimiento,
constituyendo as{ los primeros parlamentos entre lideres indigenas de la zona con el monarca

espanol previo a la fundacién de Santiago el 12 de febrero de 1545 (Valdivia, 1545 -1562).

Pero si bien los conquistadores observaron una sociedad donde los lonkos mantenian la
cohesion social y mediaban las relaciones politicas entre los diferentes grupos con los cuales
se relacionaban, ignoraron en su mayor parte la forma de actuar y funcién de aquellas
autoridades, lo que llevd, bajo el poco entendimiento y etnocentrismo, a describir aquellas
estructura politica ancestral a sus propias interpretaciones y asimilaciones, surgiendo una nueva
figura, los llamados caciques (en relacion al jefe taino de las Antillas) denominacién homogénea
por parte de los conquistadores a todas las autoridades de los diversos grupos indigenas de
América, ampliando ademas el concepto a otros términos como cacicato, caciquear y cacicazgo que
apuntaban principalmente a determinar la jurisdiccién que el cacique tenia en su administracion
ignorando asi las especificidades locales y particularidades de cada sistema politico indigena
(Ruiz, 2003) . Asociando asi que en la mayor parte de los relatos el cacique se constituye como

un sinénimo de lonko (Wilhelm y Cofia, 1930).

1



A través de los parlamentos y alianzas con los lideres indigenas desde la influencia y el
clientelismo, se busco fortalecer el cacicazgo en post de los diversos intereses de la conquista,
transformando a los caciques en vasallos de la empresa colonial a cambio de poder, privilegios,
tierra y la excepcion de todo pago de tributo, creando un tipo de “nobleza indigena” (Ruiz,
2003 y Cuevas, 2015). Siendo de esta manera el cacique un medio de acceso para los espafoles
a los diversos territorios indigenas, implicados también a que algunos jefes de familia no lonkos

fuera potenciado por las autoridades coloniales como lideres.

Ya para el afio 1550, con la implantaciéon del cacicazgo y la expansiéon militar de los
conquistadores espafoles en parte importante de la zona central, lo que se conoce desde la
cosmovision mapuche como el pikun Mapn (las tierras hacia el norte del Bio - Bio) donde hubo
transformaciones en su modo de vida y dominio territorial, localizando autonomia juridica a
los caciques promancaes o pormacaes (Silva,1984) y sus familias en los llamados “pueblos de indios’™,
aunque en menor medida y con su posterior extincion, debido al sistema de “encomienda” bajo
la nueva institucionalidad colonial, no enajenada de tensiones y levantamientos indigenas

(Leodn, 1985).

La instituciéon de los lonkos, como el propio pueblo mapuche, encontrd su apogeo al sur del
rio Bio - Bio, principalmente en la Araucania zona histérica del Wallmapu (naciéon mapuche)
donde se pudo preservar en gran parte el sistema de vida indigena adaptado a los procesos de
resistencia frente los conquistadores espafioles, antes y después de la llamada guerra de
Arauco, lo que significé la autonomia del pueblo mapuche hasta mediados del siglo XIX en
agrupaciones familiares y territoriales donde los lonkos fueron actores centrales de esta lucha,
recordados en cantos y memorias (Bengoa, 1985) aquellos relatos, memorias y poemas como
los de La Arancana de Alonso de Ercilla (1589) y Cautiverio Feliz de Francisco Nufiez de Pineda

y Bascufian (1673) que describirfan cierta condicion bélica del pueblo mapuche.

6 Los pueblos de indios se constitufan como la propiedad de los habitantes aborigenes del chile central de las
tierras, lograda tras un pacto con la corona espafiola. Los pueblos de indios subsistian a través de la agricultura y el
pago de tributo hacia la colonia, no tuvieron permanencia debido a principalmente al sistema de trabajo espafiol la
encomienda que impidié la reproduccién de los pueblos de indios. Ver por ejemplo en bibliograffa: Argouse
(2008).

7 La encomienda sistema de setvicio., trabajo y pago de tributo legal implantado por los espafioles hacia los
indigenas durante la sociedad colonial a cambio de protecciéon. Considerada por algunos autores como un sistema
de esclavitud, por la forma de trato hacia los indigenas. Ver por ejemplo en bibliografia: Rosales (1674).
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De un lider con limitado poder en el lof comenzé a tomar roles politicos y militares, que reveld
el caracter guerrero del pueblo mapuche contra los conquistadores en otros niveles de
organizacion, para generar asi las alianzas entre diversos lof y determinar las estrategias de
guerra. Gran importancia tomé aqui los Butalmapn o Futamapu (grandes tierras), uno de los
mayores niveles de organizacion del pueblo mapuche y que se traducen en su
contemporaneidad en Willimapu (williches); Latkenmapu (lafkenches); Puelmapu (pehuenches)
y Pikunmapu (pikunches), y otras formas de denominaciones que han surgido en la dinamica

local de cada uno de aquellos territorios.

” Los Fiitanmapn fueron las instancias que hoy son designadas por los Mapuche como Ildentidades
Territoriales. (...) La identidad territorial ha sido una entidad, mas que una estructura definida, que se ha

sitnado como una articulacion social y cultural, en un espacio intermedio entre el lof y la nacion” (Ruiz, 2003).

La estructura sociopolitica del pueblo mapuche y su transformacion

Contrario a la imagen de una sociedad mapuche “sz fe, sin rey, sin dios” (Boccara, 1999) ausente
de todo poder de organizacién politico y militar testimonios como el de Rosales (1674), dan
cuenta de como los Futamapu se mantuvieron paralelamente a lo que fueron los cacicazgos y
gobernadores coloniales permitiendo unificar las fuerzas indigenas desde wuna estructura
dindmica, situacional y estratégicamente funcional para la organizacién politica/ tertitorial, con
matices particulares segun la zona. Asi desde la unidad minima de organizacién la familia
caracterizada por la ruka o rukache, espacio de vivienda e integracion familiar (Boccara, 1999),
hasta la mayor instancia de unificacion territotial el wallmapu *(territorio ancestral) se da cuenta
de una extensa y compleja organizacion social (Ruiz, 2003 y Boccara,1999), la cual podemos

representar en el siguiente esquema con relacion al lonko:

8 El wallmapn se constituye como el conjunto de territorios ancestrales del pueblo mapuche en su extension:
Norte (pinkun) — Sur (willi), Este (lafken) — Oeste (puel), entre argentina y chile, segin lo descrito a través de la
memoria oral y la extensién de una lengua comun, el mapudungun. Destacando que, a diferencia de las otras
instancias de organizacién, en el wallmapu no existe una autoridad o maxima autoridad de este territorio como un
presidente o lonko del wallmapu.
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Esquema de elaboracién propia. Organizacion politica y territorial ancestral del pueblo mapuche.

¢Pero cudl era el rol de los lonkos en cada una de las agrupaciones territoriales antes nombradas? El lonko
toma el rol de dirigir y organizar. En la ruka como en el lof los /onkos u Inapalonko (cabecilla de
familia), como autoridad consolidaban un poder basado en el incremento de las relaciones de
parentesco (por medio del matrimonio endogamico) la bisqueda del control territorial y sus
recursos (Pacheco, 2012). Su rol era direccionar al grupo y liderar la generacién de instancias
que fortalecieran los lazos del grupo. El conjunto de lof formaba los Ay/larewe (nueve rehues) o
lebo, donde se levanta una nueva autoridad el Ulwen Futra Lonko encargado del desarrollo
social y cultural del lebo, como también de la articulacién de los distintos lof para generar
pactos u alianzas de guerra. En el Futamapu observamos la existencia de la maxima autoridad
mapuche entre los lonkos el Nidzo/ Lonko (lonko mayor) que se articulaba y se relacionaba con
otros grandes lideres en los futacoyaq (gran junta) donde se reunfan en los llamados consejos
para tomar las diversas decisiones que articulaban las alianzas y forjarfan las tacticas de guerra,
aquella instancia era liderada por el Toki (Lonko en tiempos guerra).”Agregando a lo dicho que,
segun Bengoa (1985) todas aquellas funciones desarrolladas fuera del lof no eran permanentes,
sino mas bien, correspondian a un hecho politico/estratégico en relacién a la situaciéon o

necesidad.

9 Fuente: Centro de estudios indigenas. Ver en:

http:/ /www.estudiosindigenas.cl/trabajados/GD AM%20WEB /sitiom /mapuche.htm
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La estrategia de organizacién politica y territorial del pueblo mapuche permitié que no fueran
doblegados y mantuvieran su autonomia por mas de cien afios. Ya para mediado del siglo
XVII el conflicto no habia cesado y se situaba entre periodos de tension y otros de paz. Los
mapuches con los espafioles comienzan a generar una serie de relaciones de intercambio
cultural y econémico, interaccién, mestizaje y tensiones en la llamada “frontera Arancana” (zona
de intercambio, guerra y mestizaje) haciendo de esta relaciéon un hecho cotidiano, que significd
a comienzos del siglo XVIII el surgimiento de otros caciques, algunos #/men, hombres nobles
(Wilhelm y Cofia, 1930), capitanes o indios amigos (Ruiz y Figueroa, 1993) que asociaron su
poder mas a la riqueza que el consenso, y con los cuales los espafioles buscaron negociar y
establecer una zona de paz con los mapuche desde los negocios, intercambios y parlamentos
como forma estratégica de acceder a los diversos territorios, aunque no ausente de tensiones,
que se producian constantemente a través de las malocas cuando los espanoles invadian el
territorio mapuche y /os malones la contra respuesta indigena, con el robo de ganado y mujeres.
Teniendo como apoyo el cacique a los llamados Mocetonces y fonas, quienes estaban al servicio
del lider indigena a cambio proteccién, ganado u alimentaciéon. Todo aquello en combates de

baja intensidad que buscaban el control del territorio y sus recursos.

La sociedad mapuche se sustentaba en su amplitud territorial, ricos en productos agricolas y en
la ganaderfa de intercambio y venta, que junto al fortalecimiento de las agrupaciones familiares,
conllevaron al debilitamiento de la empresa de conquista y su expansion territorial, significando
el reconocimiento de la soberania del pueblo mapuche por parte de los espafioles el afio 1641
en el tratado de Quilin, generando diversos parlamentos y tratados con los lideres indigenas
para la entrega de los titulos de merced y realengo a lonkos y caciques, alrededor de cien mil

hectareas (Bengoa, 2007) en una guerra que no tuvo fin hasta el afio 1656.

Tras un largo tiempo de resistencia ante el dominio inca y espanol, el pueblo mapuche se
relacionaba con otro nuevo actor en escena, la naciente republica chilena que reconoce y
formaliza en un parlamento frente a los lideres mapuche el 1 de enero de 1825 el denominado
tratado de Tapihue, el reconocimiento a la autonomia de los caciques y la propiedad sobre sus
tierras. Aquel tratado, que fue olvidado a partir de 1860 cuando comienza la mal llamada
“pacificacion de la Arancania” comandada por el comandante general de las fuerzas de Arauco
Cornelio Saavedra, y que significé la anexioén del sur de Chile al territorio nacional en una

primera instancia en 1861 y posterior en 1867-1869, moviendo la frontera araucana cada vez
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mas al sur hasta su total desaparicion, trayendo consigo asi cambios estructurales en todos los
aspectos del modo de vida mapuche, que conllevaron a la pobreza, reduccién y transformacion
social del lof (Pacheco, 2012), division de tierras que implico la pérdida del control sobre estas
por parte de sus lonkos, trayendo consigo cambios en sus aspectos socioculturales hacia su
integracion como ciudadano chileno, poniendo al pueblo mapuche y sus costumbres, entre un

estado de supervivencia o posible extincion.

“La pacificacion de la Arancania alterara las dindmicas sociales de la estructura social mapuche, las que van a

iniciar las transformaciones que van a derivar en procesos de adaptacion y de modificacion de sus instituciones

sociales (...)” (Pacheco, 2012)

En 1927 se daba mando a la ley de divisién de comunidades indigenas y la entrega de titulo de
dominio individual a jefes de familia', reconociendo solo una parte de los titulos de merced
otorgados durante la colonia, y dejando en manos de colonos extranjeros gran parte de las

zonas de alta productividad agricola y ganadera.

Tomas Guevara (1913) caracteriza a este periodo como la  “extincion del cacicazgo” (1836-1900)
pérdida de mandato social y territorial de los cabecillas indigenas, como también el vaticinio de
“supervivencia de las ultimas familias araucanas” en pequefos territorios donde primaba la
propiedad individual por sobre el bien colectivo, desarticulando la estructura organizacional del
pueblo mapuche sostenida en el Az Mapu y cristalizando el poder del lonko en un lider politico
militar, a un mediador de paz entre el Estado y las reducciones indigenas (Faron, 1969), sin un
control o poder de decisiones ante las diferentes situaciones que ocurtian en las reducciones,
ya que el poder juridico y politico estaba en manos de una nueva entidad mayor a los
Futamapu, el Estado chileno. Asi, por ejemplo, si existia un conflicto entre personas que
involucraban algun delito que requeria de sancién, el Estado tomaba control de su resolucién a

través de su sistema juridico por sobre la ley ancestral.

“Antes de la conquista definitiva de la Araucania, la fuerza de las agrupaciones dependia del mayor niimero de
parientes y allegados, que se congregaban para emprender un ataque o para defenderse de una agresion armada.
E/ cacique o sus tenientes dirigian estas operaciones bélicas. Sometido el territorio Arancano a las leyes y armas
de la repitblica, termino el estado de perpetua lucha de las tribus y, por consiguiente, la injerencia militar de los

cacigues.” (Guevara, 1913)

10 Ver ley en: https://www.leychile.cl/NavegarridNorma=24531
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Como lo relata Pascual Cofa (1930) el cacique cumplia un rol central en la administracion de la
justicia al interior del lof, frente a los conflictos externos, el robo de animales, la invasién
territorial y la declaracion de paz y guerra, pero con el ingreso de la justicia chilena,

desconocida para los mapuches, describe:

“En el tiempo en que ya habia auntoridades chilenas Painemilla recibia nnchos animales; sus mocetones le
traian bueyes, vacas, caballos y ovejas a fin de que los ayudara en sus pleitos y los defendiera ante los jueces.
(Otro tanto hacia Pascual Paillalef de Lalma) (...) Pero con el tiempo cuando en todas partes hacian de jueces
Y sub - delegados los caballeros chilenos, ya no se hacia caso de Painemilla, hasta se le despreciaba un poco; sus
mocetones ya no lo miraban muy bien por eso mismo que se habia hecho pagar con animales” (Wilhelm y

Coa, 1930)

Estudios etnograficos posteriores, entre ellos Faron (1969) ante la comprension de la dinamica
interna de las reducciones territoriales, se da cuenta, que ya sea por la hostilidad, el
desconocimiento y control interno del territorio de las familias mapuches, que existié un
sentido de persistencia de las costumbres, a través de los procesos de resistencia y adaptacion
de ellas a las nuevas formas de regulacion territorial. De esta manera a pesar de la pérdida de
territorio y el estado de supervivencia que se prevefa en Guevara (1913), los mapuche
rearticularon y resignificaron sus instituciones en este nuevo espacio. Asi el lonko mantuvo
parte importante de las escrituras de propiedad y los bienes de las reducciones como jefe de
familia, ademas de ser una figura arraigada en la costumbre y las lealtades a su patrilinaje,
donde el Estado, en su acceso a las reducciones, mantenfa dialogo y validaba la existencia de
una figura representativa de la cultura como el lonko, mientras no existiera una negaciéon o

conflictos con la ley chilena.

“A pesar de que el gobierno chileno mantenia bajo vigilancia a los mapuches, con su ejército y policias, el
Sfuncionamiento interno de las comunidades de reduccion se dejo en manos de los propios mapuches. Parece ser
que durante esa época los organismos gubernamentales no fueron lo suficiente grandes o suficientemente poderosos
para ejercer un estricto sometimiento a las leyes chilenas en toda la extensa ona indigena. Esto dio mucha

autoridad a los jefes, quienes tenian los mismos sentimientos anti chilenos que su gente” (Faron, 1969).

Asi, la reduccioén se constituyé como una unidad politica, donde comenzé a conformarse una
nueva manera de comprension del espacio y la organizacién, denominada como la comunidad

que recrea el modo de vida de los antiguos /&f y donde sus actores adaptan sus funciones a
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partir de las condiciones territoriales. El poder de los lonkos y caciques toma significado hacia
el interior de las comunidades asumiendo nuevas tareas, estatus y roles (Foerster y Menard,
2009), potenciando a su vez el rol de otros cabecillas dentro de las comunidades como el /onko
palife (encargado de organizar los juegos tradicionales como el palin) nguillatufe (quien dirige
ceremonias como el nguillatan) y lonkas o cacicag, mujeres indigenas que ostentan el rol de lider,
y de las cuales poco se conoce. A su vez, manteniendo sus fronteras como grupo étnico,
generando una resistencia frente al cambio total de su estructura, asi lo podemos observar en
casos donde de manera paralela a la justicia chilena, en caso de sancién hacia dentro de las
comunidades hacfan prevalecer el Az Mapu, cumpliendo sus propias autoridades un rol

trascendental (Sanchez, 2001).

De manera paralela a la vida en comunidad a lo largo del siglo XX surgirfa un nuevo actor en
escena frente el devenir del pueblo mapuche, aquello caracterizados como los “nuevos guerreros”
(Montecino y Foerster, 1988) dirigentes de base descendientes de caciques que se integraron a
la educacién chilena y una vida en la ciudades, cumpliendo un rol fundamental en llevar la
organizacion mapuche fuera de las comunidades y que se articularon entre la “elite” indigena,
conformaron los llamados grupos de presion, (Faron, 1969) organizaciones que recalcaron la
importancia del desarrollo del pueblo mapuche bajo las presentes transformaciones territoriales
post ocupacién de la Araucania en otros planos de participacion politica, entre ellos la
asociatividad, partidos politicos, sindicatos y organizaciones sociales, donde también se ha
destacado la creciente importancia del rol de la mujer indigena dirigente y lider de las
comunidades, complementado y modificando sus roles respecto a los hombres. También
podemos observar que algunos casos la representacion y liderazgo del mundo indigena lo
tomaron también grupos relacionados al mundo eclesiastico, entre ellos anglicanos vy
capuchinos, como es el caso de la Unidn Arancana donde obispos y otros representantes de la
iglesia e indigenas, buscaron mediar un didlogo ante las instituciones estatales en su progreso a
la vida “moderna”, tomando un rol importante la evangelizacion como parte de esta

integracion (Montecino y Foerster, 1988)

Entre aquellas principales demandas de los grupos de presion se encontraban: una mejor
calidad de vida, acceso a la educacién, participacién politica y la recuperacion de algunos
territorios, llevando demandas de aquello ante la justicia chilena, todo aquello, enmarcado en el

derecho indigena a no ser excluido del progreso de la sociedad chilena. Asi en este proceso
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podemos nombrar a Manuel Manquilef, diputado e hijo del lonko Trekaman Manquilef,
Venancio Cofiuepan también diputado, Manuel Panguilef fundador y lider de la Federacion

Araucana, entre otros.

Los grupos de presion cumplirian un rol importante en las demandas del pueblo mapuche a
mediados del siglo XX en adelante. De esta manera hacia el afio 1970, ante los dirigentes de
organizaciones como la Confederaciéon Nacional Mapuche, La Federacion de Estudiantes
indigenas, L.a Sociedad Galvarino, asociaciones regionales mapuches, y entre otras mixtas entre
campesinos e indigenas, Salvador Allende Gonssens expresaria la voluntad politica camino
hacia la participacién indigena y restituciéon de tierras en la denominada reforma agraria
(Cayuqueo, 2008). Asi en su posterioridad durante el Gobierno de Salvador allende con la ley
17.729 que establece normas sobre indigenas y tierras indigenas, se pondrian pausa a la politica
de reduccion de tierras, permitiendo la devoluciéon de algunos predios y la creacion del
Instituto de Desarrollo Indigena (IDI) que busco también apoyar a las poblaciones indigenas

en otras materias como economia, salud y educacion.

Tras la irrupcion del golpe militar de 1973 y su posterior Gobierno (1973 -1989) se datfa fin a
la reforma agraria y se posiciona el derecho de la propiedad privada, por sobre el control
territorial de los lonkos y sus comunidades, estableciendo sobre ellas los titulos individuales y
el desarrollo econémico/ productivo de las reducciones y parcelacién con el decreto N.2568
en 1978 que reemplaza la ley 17.729, modificando las funciones del Instituto de Desarrollo
Indigena en el Instituto de Desarrollo Agropecuario. Con ello también el fin para gran parte de
las organizaciones indigenas que destacaron la primera mitad del siglo XIX, en este nuevo
escenario que limito la participacién indigena bajo los derechos individuales y en una vision
que destaco lo valores chilenos por sobre lo mapuche “wapuche, pero chilenos”, posicionado al pueblo
mapuche no como una entidad activa a su realidad, sino como parte de la conformacion de la
“raza chilena” (Foerster, 2002) como ya se habia instaurado anteriormente en los discursos

independentistas hacia la conformacién del Estado nacién durante el 1800.

Durante la dictadura militar hacia el presente, la relacion Estado/pueblos indigenas con sus
lideres se movilizé entre el pacto de unidad (Foerster y Menard, 2009) y por otro lado la
reivindicacién. La primera que potencio la integracién econémica y cultural del mapuche a la
sociedad chilena, que incluso llevo algunos caciques nombrar al general Augusto Pinochet

Ugarte como Ulmen Futra lonko (ibid.), adquiriendo los simbolos indigenas en este contexto
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nuevos significados y estatus. Mientras, que la otra postura se posiciona sobre la resistencia
ante el nuevo escenario, sobre todo con el ingreso de entidades forestales, mineras e
hidroeléctricas a las comunidades que ponen en quiebre su modo de vida. En esta ultima,
potenciando la figura de lonkos y dirigentes, a través de la adaptacion de su estructura social en
los nuevos contextos de reivindicacién y negociaciéon politica, lo que se conoce como /as
estructuras de transicion que se articulan bajo la adaptacion, pero a partir la resignificacion de los
espacios sociales, en post de mantener su modo de vida y propias particularidades como
pueblo (Pacheco, 2012) asumiendo su lideres un rol primordial en este proceso y desde un

discurso enmarcado en la llamada “deuda historica”.

La nueva institucionalidad indigena

Frente a las diversas demandas de los pueblos originarios levantadas con fuerza a fines de los
ochenta y comienzo de la década de 1990 en la busqueda del reconocimiento de sus derechos,
la visualizaciéon de sus problematicas y su contingencia a nivel internacional, llevo al Estado a
generar una serie de acciones que permitieran resolver - en el caso mapuche- la llamada dexda
histérica.”’, que forma parte en lo que José Bengoa (2000) denomina como “La emergencia
indigena”, los procesos de reivindicacion de los pueblos indigenas desde el resurgimiento de las
antiguas identidades, conformando un movimiento politico/ cultural en todo el continente

latinoamericano.

En Chile fue durante la transicion a la democracia (1989-1990) cuando se comienzan a gestar
una multiplicidad de demandas politicas y territoriales desde el movimiento indigena en Chile,
donde el pueblo mapuche a través del Consejo de Todas las Tierras, Ad Mapu y Nehuen Mapu
- entre las principales - , ponen en contingencia las problematicas vividas por los pueblos
originarios en el contexto nacional, que planted la necesidad de reivindicar sus particularidades
sociolingtisticas, territoriales y culturales. Ademas de su reconocimiento como pueblo y su
participacion en las diversas instancias publicas que atafien a sus intereses como colectivo. En

este aspecto José Aylwin describe:

11 El Antropdlogo chileno Rolf Foerster, 2002. Analiza el concepto de deuda histdrica como una manifestacion
post reconocimiento ley indigena 19.253 en el afio 1993, expresada primeramente en el diario austral por el obispo
Sergio Contreras, el afio 1997. En el cual dice: "Sorprende como los juicios de algunas Sociedad mapuche y sociedad chilena: la
denda bistdrica antoridades demuestren que no saben y por ello no muestran el suficiente respeto hacia la ley indigena, que no es otra
cosa que el reconocimiento a nna denda historica de la nacion por los atropellos de que fueron victimas tanto por el Estado como por
particnlares” (Foerster, 2002) y que en su invencién ha tomado protagonismo en la organizacién mapuche para dar
cuenta de la deuda territorial pendiente del Estado con los pueblos indigenas.
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“Tunto a las demandas relativas al reconocimiento de la diversidad étnica y cultural por parte de la sociedad
chilena, y a las relacionadas con el desarrollo econdmico social de las comunidades indigenas, el derecho a
participar en la decision de los asuntos piblicos que afectaban en sus pueblos y comunidades, se encontraban
entre las demandas en que las organizaciones indigenas, pusieron mayor énfasis en aguel entonces.” (Aylwin. J,

2000).

Hacia el ano 1989 el ex presidente de la republica don Patricio Aylwin Azdcar, subscribiria un
compromiso con los pueblos originarios en el denominado pacto de Nueva Imperial, donde
participaron dirigentes de las diversas comunidades y agrupaciones a nivel nacional, lo que
permitirfa para el afio 1990 la creacion de la Comision Especial de Pueblos Indigenas por parte del
Estado (CEPI) y un afio mas tarde concretar propuestas en el congreso Nacional de pueblos

Indigenas realizado en la ciudad Temuco.

Como respuesta a las demandas presentadas post, los pueblos originarios y el trabajo realizado
por la CEPI, el gobierno implementaria acciones juridicas y legislativas que tenfan por objetivo
promover el desarrollo indigena en post de la superaciéon de su empobrecimiento econdémico,
la busqueda de la inclusién social, la protecciéon de su patrimonio material e inmaterial, la
concientizacién sobre la discriminacién racial sufrida y la coexistencia como grupo con
particularidades étnicas al territorio nacional. Destinando asi las politicas de desarrollo a
resolver sus diversas problematicas sociales, econémicas y de integracion con la promulgacion

de la Ley indigena 19.253, Proyecto de ley que surge el afio 1991 y que:

“Establece normas sobre proteccion, fomento y desarrollo de los indigenas, y crea la Corporacion Nacional de

Desarrollo Indigena.” (MIDEPLAN, 1993)

Creando asi la Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI) dependiente del
Ministerio de Desarrollo social y la cual se establece como el interlocutor entre el Estado y las
nueve etnias indigenas reconocidas bajo la ley 19.253, entre ellas: Aymara, Atacamena, Colla,
Quechua, Rapa Nui, Mapuche, Yamana, Kaweskhar y Diaguita, siendo el pueblo mapuche con
un 87,3% (689.875 habitantes) la poblacién con pertenencia étnica mas visible a nivel nacional
(INE, 2002). De esta manera la CONADI genera acciones de participacion, promocion y

desarrollo hacia estas nueve etnias reconocidas en la ley.

Con la creacién de la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena, se establecié una nueva

forma de relacién entre el Estado y los pueblos originarios, en una instancia formal e
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institucionalizada, que solo tuvo como una de las pocas experiencias anteriores en el Instituto de
Desarrollo Indigena (1972-1973) creado durante el gobierno del presidente Salvador Allende
Gossens bajo la ley 17.729 **, que como hemos visto antetiormente buscé promover el

desarrollo econémico, cultural, territorial y educacional de las poblaciones indigenas de chile.

Bajo ley indigena N.19.253, en relaciéon con la promocién y desarrollo de las poblaciones
indigenas, se expresa de importancia en su didlogo, integracién y acceso a los beneficios del
Estado bajo un marco de participacion indigena que manifesté transformaciones estructurales
significativas en su organizacién por medio de la constitucion de comunidades y asociaciones
indigenas con personalidad juridica reconocidas e inscritas en la CONADI. De esta manera se
observa en el parrafo N.4 del articulo nimero 9, sobre qué se entiende por comunidad

indigenas:

“Para los efectos de esta ley se entenderd por Comunidad Indigena, toda agrupacion de personas pertenecientes a
una misma etnia indigena y que se encuentren en una o mds de las signientes situaciones: a) Provengan de un

mismo tronco familiar; b) Reconogean una jefatura tradicional; ¢) Posean o hayan poseido tierras indigenas en

comiin, y d) Provengan de un mismo poblado antigno” (MIDEPLAN, 1993)

Mientras que el articulo nimero 10, habla sobre la constitucion de dichas comunidades y el
articulo numero 11, refiere a los derechos, deberes y obligaciones de los socios que componen
dicha organizacion, a partir de la existencia de un reglamento (estatuto) que definen la forma
de organizacién, la toma de decisiones y la regulacién de las relaciones al interior del grupo.
Por su parte en el titulo V, parrafo 1, articulo nimero 36 define a las asociaciones indigenas
como una agrupacion voluntaria de caracter funcional e integrada con un minimo de 25 socios
descendientes indigenas. A su vez se destaca que la asociaciéon indigena no puede asumir el

caracter de comunidad indigena.

El articulo N.37 establece las areas de desarrollo y actividades de esta organizacion, siendo tres:
a) Educacionales y culturales; b) Profesionales comunes a sus miembros y ¢) Econémicas que
beneficien a sus integrantes tales como agricultores, ganaderos, artesanos y pescadores,
manteniendo la forma de constitucion establecida en el parrafo N°4 sobre las comunidades

indigenas, siendo asi tanto la asociaciéon como la comunidad inscritas el medio legitimo de

121 ey sobre proteccion de los indigenas, y radica funciones del Instituto de Desarrollo Indigena en el Instituto de
Desarrollo Agropecuario.
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didlogo de los pueblos originarios con el Estado chileno, en conjunto con el consejo nacional
compuesto por 17 representantes, entre ellos 8 representantes de los pueblos originarios a nivel

nacional.

Tras la promulgacion de la ley 19.253, se han constituido una serie de comunidades y
asociaciones indigenas en el territorio nacional. Pues bien, en el contexto en que se desarrolla el
presente estudio, podemos observar que la Asociatividad ha tomado un rol de importancia en
la organizacién y congregacion de las personas naturales con descendencia indigena que
habitan los espacios urbanos. Segun el registro de asociaciones y comunidades de la
Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena, hacia el afio 2015 existian una cantidad de 214
asociaciones constituidas, de las cuales 197 son mapuche, y de las cuales 72 se encuentran
actualmente vigentes (PRIU, 2016). En relacion con las comunidades indigenas, en esta region
actualmente existen cuatro, consideradas autbnomas, por lo cual, no cuentan con personalidad
juridica y tampoco participan formalmente en las instancias establecidas por el Estado. Por
ultimo, también se observa las existencias de otras entidades culturales, sociales y comunitarias
como las fundaciones, centros culturales y agrupaciones funcionales con connotacion indigena
que de manera informal o legal han contribuido al desarrollo del desarrollo social y cultural del

pueblo mapuche.
Asociatividad Mapuche en la ciudad

Segun los antecedentes histoéricos, el camino a la asociatividad mapuche en la ciudad se
constituye a partir de matices particulares en su integracion y desarrollo, pues como lo
describe kilaleo (1992), la cuestion mapuche en la urbanidad no se construye como una
realidad de pocas décadas, sino mas bien, ha estado presente en tiempos como el periodo
colonial, pero la realidad en la cual se inserta la actual asociatividad indigena urbana responde a
los procesos internos de las propias comunidades rurales y de los cambios estructurales que se
inician de principios del 1900 con la integracién/asimilaciéon, mestizaje y, postetrior
implantacién y consolidaciéon del sistema capitalista actual —a través del desarrollo

econémico/industrial y modernizante, en el campo y la ciudad.

“Pues bien, insercion que se establece a partir del fendmeno de la migracion campo/ ciudad “que se inicid hace
medio siglo y que ha transformando de forma decisiva la fisonomia de la sociedad mapuche.” (Imilan y

Alvarez, 2007)

23



Teniendo un aumento significativo desde la década de 1930 (Aravena, 2002), tras la
desintegracion territorial del pueblo mapuche post proceso de pacificacion de la Araucania
(1861- 1883) conllevando a tres procesos al interior de las comunidades: el empobrecimiento, la
proletarizacion y la migracion (Saavedra, 2002), sumado a las vitrinas de ofertas laborales y
educacionales que representé a las ciudades como una gran fuerza de atracciéon (Imilan y

Alvarez, 2007), para quienes emigraban desde sus comunidades de origen.

Ya sea en una migracion forzada o voluntaria, aquellos mapuches en su traslado a las ciudades
quedaron invisibilizados bajo la gran oleada de migracién campesina, experimentaron cambios
significativos en su integracion. A diferencia de quienes no compartian la variable étnica, los
individuos con descendencia indigena tuvieron que enfrentar una diversidad de barreras
sociales y culturales. Su integracion implicaria el abandono de sus costumbres, entre ellas su
lengua, el sistema de creencias e incluso el cambio de los apellidos de origen mapuche, ya sea
por la bisqueda de adaptarse al sistema de vida de las urbes, como por la auto negacion del
sujeto indigena debido a la marginaciéon y discriminacién que sufria en sus intentos de

incorporacion a las ciudades, a lo que Andrea Aravena argumenta:

“(...) La negacion de los marcadores de identidad mapuche, como la lengna, cuya negacion se atribuiria al
hecho de no querer ser identificado como mapuche en la cindad, acarrearia el rechazo de la propia identidad y el

deseo nostalgico de volver a la comunidad donde ya no se puede regresar.” (Aravena, 2001).

Pero fue este arraigo simbolico hacia la comunidad de origen lo que determiné que la
adaptacion no implicaria la desconexion total de los emigrantes con sus comunidades. Frente a
la incertidumbre y nostalgia en su regreso a su lugar de origen se expresaria la necesidad de
poder mantener los valores y las costumbres ensefiadas en sus lugares de origen, asi y de
manera paulatina los mapuches hasta entonces “Sujetos invisibles” comienzan a generar redes
entre sus pares como forma de sobre llevar la vida en la urbe y la no pérdida de sus
costumbres, estableciendo espacios de interaccion y volviendo a lo que Faron (1964),

denomina congregacion ritual.”

En el sentido socio espacial, el barrio resignificé y asimilé a las dinamicas de la propia

comunidad, constituyendo a este como un escenario de la reproducciéon sociocultural en la

13 Faron se refiere a este concepto para describir el acto de reunirse y recrear las pricticas culturales aportando en
el reforzamiento de los lazos identitarios comunes como pueblo y la reproduccién de sus costumbres.
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ciudad. Ejemplo, de aquellos son los estudios realizados por el Antropdlogo Carlos Munizaga
en lugares como el Parque Quinta Normal en la década de 1960, que da cuenta de la existencia
de la presencia de reuniones y generacion de redes informales entre mapuches durante su
tiempo de recreaciéon durante los fines de semana, en particular los domingos (Munizaga,
1961). Lo que nos lleva hablar desde la vision académica de la cuestion mapuche en la ciudad o
de los mapuches urbanos', y desde la auto denominacién indigena en mapudungun como

“Warriache” "°( Imilan, 2014).

“Motivados por el extraiiamiento de las tradiciones ancestrales, diversos mapuches en condiciones similares
comengaron a reunirse y a reactivar ceremonias en plazas, sedes sociales, calles e incluso casas particulares, las

que a su vez fortalecieron la reorganizacion de sus integrantes en este nuevo territorio” (Cuminao y NMoreno,

1998).

Si bien los primeros emigrantes mapuches en la ciudad comenzaron a relacionarse bajo una
“organizacion informal” motivados por el sentido de pertenencia y la mantencién de los
vinculos a partir del intercambio, la reciprocidad y las relaciones de parentesco (Gissi, 2004), de
forma gradual comenzarfan a organizarse en torno a la asociatividad. Experiencias anteriores
de organizacién antes de la promulgacién de la ley 19.253, como lo fue la Sociedad Caupolican
(1910 - 1938) y la federacion Araucana (1922 - 1940), fundadas en la ciudad de Temuco por
intelectuales mapuches (Montesino y Foerster, 1988) que apuntaron principalmente a la
participacion en partidos politicos y, de manera posterior en organizaciones obreras, motivados
por sus condiciones laborales, ya que la mayor parte de los emigrantes mapuches tenfan
trabajos de baja calificaciéon para los afios 60’ — hombres en las panaderias, mujeres como
asesoras del hogar - Afiliandose a los sindicatos de trabajadores como la CONAPAN
(Cotporacion Nacional de Panaderos) en el cual no solo participaban mapuches y con fines
enmarcados en su realidad cultural, sino mas bien, una organizaciéon que tenfa como base la
conciencia de clases para lograr mejoras laborales, pero aun asi como espacio de participacion

étnica (Imilan y Alvarez, 2007) pues existia una estrecha relacién entre clase y etnia entre los

14 Concepto para referirse aquellos mapuches que habitan la ciudad. En la actualidad este concepto ha perdido
relevancia debido a la complejidad para delimitar el espacio urbano con el rural y también a la transversalidad
espacial de la identidad mapuche, que se propone desde parte del mundo intelectual indigena y de investigadores
como Gissi (2004) quien cuestiona la nocién de mapuche urbano, ya que no da cuenta del proceso migratorio
como tal negando la historicidad colectiva del mapuche que habita la ciudad con su comunidad de origen.
5Warriache en mapudungun, Warria = ciudad; che = gente. Para denominar aquellos mapuches que nacieron o
emigraron hacia las ciudades.
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mapuches migrantes de las ciudades como Santiago, y esto como el contacto permanente con
sus comunidades de origen serfan claves en la contribuciéon de refirmar los lazos identitarios
que permitieron las primeras juntas, lazos de parentesco y mas tarde congregaciones rituales en
la ciudad con la realizacién de nguillatin y otras actividades, que permitieron crear las primeras
agrupaciones de caracter politico y cultural en la ciudad como el Ad Mapu metropolitano y la

Meli Wixan Mapn *°, en la comuna de Santiago ( Bengoa, 2000 y Carmona, 2014)

Fue con la ley indigena 19.253 que la asociatividad comienza a tomar relevancia en parte del
mundo indigena, en particular la realidad urbana. Con la creaciéon de espacios de dialogo y
acceso a recursos que permitieran el desarrollo indigena a nivel nacional en comunidades y
asociaciones con personalidad juridica por parte del Estado, motivé la constitucion de
organizaciones donde sus integrantes vieron la oportunidad para reproducir su cultura y

congregarse de manera colectiva fuera de sus lugares de origen.

Asi, desde la creacion de las primeras asociaciones en comunas como Cerro Navia y La
Pintana, la constituciéon de asociaciones indigenas ha ido en aumento. Hoy las 72 asociaciones
vigentes se distribuyen en organizaciones territoriales, culturales y productivas, en las cuales
participan tres generaciones, aquellos migrantes (Abuelos) y sus descendientes, quienes

nacieron en las ciudades.

“El mapuche urbano hoy, ya sea migrante directo o descendiente de migrantes, aun escondiendo individualmente
su identidad de origen, no deja de sentirse mapuche (...). Esta situacion se expresa en términos paradigmaticos
en el seno de las organizaciones mapuches urbanas, que silo en la cindad de Santiago hoy dia alcanzan a casi

un centenar. Alli se resinen quienes luchan por la defensa de su identidad.” (Aravena, 2001).

Mientras en los contextos rurales sobre salen las comunidades, en los espacios urbanos las
asociaciones toman un rol importante en la organizacién indigena y la continuidad en el
traspaso de experiencias entre la comunidad y la organizacién urbana, visién que también ha

tomado parte dentro de las investigaciones de los propios intelectuales mapuches que destacan

16 Organizacion Mapuche urbana que en sus ptimeros afios funciono de manera auténoma y que en su actualidad
tiene el rol de generar la convocatoria a la marcha del 12 de octubre en el dia de la integracién cultural, ex dia de
“la raza”. Pagina de la organizacion: http://meli.mapuches.org
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este sentido de arraigo a la comunidad de origen, relevando esa conexién ineludible entre lo

perdido y sus proyecciones en los contextos urbanos."’

1.2 Problematica

Desde la Creacion de la ley indigena 19.253, las asociaciones se han constituido en las
instancias validas dentro de los marcos de participacion, interacciéon y dialogo formal con las
entidades gubernamentales en post de resolver las necesidades de la sociedad civil indigena. Es
indudable que antes de la creacion de esta ley el pueblo mapuche ya tenfa un historial sobre su
relacién con el Estado, marcada en sus procesos mas crudos por la pérdida de territorio, la
exclusion social y la marginacién politica, esta dltima impidiendo la participaciéon de los
mapuches en diferentes espacios de didlogo frente la bisqueda de la materializacion de sus
demandas. Pues fue en el contexto de emergencia indigena donde el mapuche desde su
posicién como sujeto politico, estimé que la organizacion el poder se podria concretar una

politica de reconocimiento de sus derechos como pueblo (Ameguino, 2013).

Con el acuerdo de Nueva imperial, se pondria en acta parte importante de los derechos
fundamentales y colectivos de los pueblos indigenas a nivel nacional, entre ellos el
reconocimiento constitucional, el derecho a la participacién politica y la creaciéon de un
Corporaciéon Nacional de Desarrollo Indigena (Aylwin, 2002). Creando para el ano 1990, ya
con Patricio Aylwin a la cabeza del gobierno, LLa Comision especial de Pueblos Indigenas
(CEPI 1990-1995) donde se gesté formalmente el didlogo, que conllevaria el afio 1993 a la
promulgacion de la ley indigena N.19.253, que si bien surgi6 bajo el alero de una nueva politica
indigena de reconocimiento y de reconciliacién por parte del Estado hacia los pueblos
indigenas, se vio expuesta a las propias limitaciones de senadores y diputados, generando una
serie de cambios legislativos a lo que se habia propuesto con anterioridad, rechazando, por
ejemplo, el derecho constitucional, argumentando que constitufa un acto anti estatal, ya que
atentaba contra la unidad de la nacién frente a un grupo localizado como minoria étnica e
integrado como ciudadano de igual derecho frente la constitucion (Vergara et al, 2004),
negando entre otros, el derecho a ser reconocidos como pueblos con potestad politica y

autodeterminacion, lo que generd controversia y conflicto desde las organizaciones indigenas

17 Entre los autores mapuches que han trabajado el tema urbano podemos ver por ejemplo en bibliografia a:

Fernando Kilaleo (1992) y Cuminao et al (1998) y Curivil (1994)
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sobre una ley sin cambios significativos hasta su actualidad, expresando diversas criticas que
cuestionan la real legitimad y representacion de las diversas acciones del Estado en esta

matetria.

Frente a lo anterior podemos observar que si bien la creacion de la Corporaciéon Nacional de
Desarrollo Indigena desde la ley 19.253, generd espacios de participacién que significaron, en
parte, la congregaciéon de los descendientes indigenas y su acceso a diversos proyectos y
recursos entregados desde el Estado, tal participaciéon no estuvo exentas de cuestionamientos,
entre los cuales — y que nos acerca a la construccion de nuestra problematica — apuntaron a la
participacion localizada y mediada bajo una politica de “nuevo trato” que establecié una
relaciéon  asimétrica de dialogo entre Estado y pueblos indigenas, relevando el rol de las
constitucién de agrupaciones indigenas con personalidad juridica y sus representantes, entre
ellos, consejeros y presidentes, las nuevas figuras legales frente el Estado, como se presenta
en el articulo N. 42, donde se expresan las funciones y atribuciones del consejo indigena,
marginando a un segundo plano otras figuras significativas para el desarrollo indigena en su
propia organizacion, en nuestro caso el lonko, lider y mediador, parte central de la estructura
sociopolitica historica del pueblo mapuche y que, como vimos, legitima su ejercicio desde el Az

Mapu, el derecho consuetudinario (Sanchez, 2001), no teniendo cabida en la ley indigena.

“Como consecuencia de ello, el ordenamiento juridico nacional signe a la fecha no silo sin reconocer la existencia
de los pueblos indigenas como sujetos de derechos colectivos, sino también, en gran medida, sin dar acogida al
derecho propio de los distintos pueblos indigenas que aqui habitan, sin reconocer sus sistemas normativos e
instituciones propias, la capacidad de sus autoridades tradicionales de impartir justicia al interior de las

comunidades, asi como para resolver los conflictos que se susciten entre sus miembros” (Aylwin, 2002).

De esta manera, aparentemente, ya que hay muchos casos, documentados algunos de ellos,
estas figuras tradicionales comienzan a tener cada vez mas importancia, resignificando sus
alcances y competencia, frente a una ley que los representa como actores pasivos, se observa
en el articulo N.9 de esta que, una comunidad puede ser concebida bajo una jefatura
tradicional, pero en cuanto a la representacion y dialogo frente las instituciones estatales en
instancias formales se valida una figura de eleccién democratica, orientada por los estatutos
que delimita y especifica de manera escrita el rol y las tarea de los dirigentes segun su cargo
(Imilan y Alvarez, 2007), ya sean consejeros, presidentes, secretarios, directores o tesoreros,

donde la base de agrupaciones constituidas como asociaciones indigena no son los comuneros
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e integrantes de un clan, sino socios que se adscriben y se reconocen como parte de una
cultura o pueblo, que los lleva actuar como una organizacién comunitaria de caracter funcional

por sobre la institucion tribal.

“Un primer problema frecuentemente planteado por las organizaciones mapuches dice relacion con que los
estatutos tipos que CONADI y los municipios proporcionan a las comunidades derivadas de los titulos de
merced para su constitucion legal estan claramente estructurados en base a la forma de organizacion “wingka” n
occidental, y no representa su forma de organizacion tradicional. Ello es particularmente evidente en los titulos y
Sfunciones a las autoridades en el estatuto tipo de CONADI (presidente, vicepresidente, secretario y tesorero), los
que contrasta con los nombres y funciones de las antoridades Mapuches (Lonko, Werken, etc.). (Alwyn,
2000).

En relacién a esta nueva estructura politica de representaciéon avalada en la ley indigena, se
observar, segun los antecedentes previamente descritos, que existe una permanencia de figuras
como el lonko ante la representacion legalizada desde el Estado y, en nuestro caso de manera
especifica en las asociaciones indigenas urbanas, donde, a pesar de no existir matices
particulares que determinaban la existencia del lonko en la comunidad, ademas de una
congregacion en torno a una jefatura tradicional o necesariamente a un tronco familiar comun,
hoy en el actual contexto de reconstruccion identitario del pueblo mapuche, es una figura
visible en las dinamicas de interacciéon de las asociaciones indigenas, lo cual nos lleva
determinar las siguientes inquietudes: ¢Cdmo pensar la existencia de los lonkos en las dindmicas de
transformacion que ha experimentado la sociedad mapuche ya sea hacia dentro como en su relacion con el
Estado?, aan mas, scomo observar la realidad de los lonkos en las asociaciones indigenas urbanas, donde la
organizacion en su estructura estd bajo las ligicas de organizacion basadas en la ley indigena y no desde el Az
Mapu que regia la comunidad tradicional? Con relacion a estas preguntas podemos observar que si
bien ante las diversas transformaciones de la cultura en su estructura social, de manera legal en
otros convenios en los cuales se sustentan gran parte de las demandas de los pueblos pre-
existentes y en la propia dinamica interna como en el discurso, sigue tomando importancia el
lonko como autoridad ancestral (Ruiz, 2003) algo que también ocurre internamente en el

desarrollo actual del pueblo mapuche como pueblo'

18 El proceso participativo constituyente indigena en sus resultados preliminares, presenté como una de las
demandas principales de los pueblos originarios a nivel nacional la mayor participacion (real) en la esfera de
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En relacién a lo anteriormente dicho , primero podemos identificar que gran parte de los
argumentos politicos y legales que hoy sostienen las diferentes demandas de los pueblos
indigenas, y entre ellos la importancia del desarrollo de sus instituciones politicas propias,
quedan formalmente expresados de forma general en la declaracion de las Naciones Unidas
sobre pueblos indigenas (2007) que precedid al convenio 169 de la OIT, este dltimo
implementado en Chile el afio 2009 " y que sobre las instituciones representativas de y para los

pueblos indigenas en su Articulo N. 5, letras A, B y C, dice lo siguiente:

“a) Deberdn reconocerse y protegerse los valores y prdcticas sociales, culturales, religiosos y espirituales propios de
dichos pueblos y deberd tomarse debidamente en consideracion la indole de los problemas que se les plantean
tanto colectiva como individualmente; (b) Deberi respetarse la integridad de los valores, prdcticas e instituciones
de esos pueblos; (c) Deberin adoptarse, con la participacion y cooperacion de los pueblos interesados, medidas
encaminadas a allanar las dificultades que experimenten dichos pueblos al afrontar nuevas condiciones de vida y

de trabajo.”(OIT, 1989).

Segundo, en relacion con los mapuche que viven en la ciudad considerados dentro del “mundo
indigena urbano” y que participan en la asociatividad, mantienen una conciencia comin como
pueblo, al igual que aquellos indigenas de las comunidades rurales. Pero a su vez, en su
reconstruccion étnica fuera de la comunidad de origen, en la ciudad como un espacio de
interaccion de diversas culturas y resistencia como “minoria”, su reivindicaciéon implica tareas
de mayor envergadura como una forma de visualizaciéon vy diferenciacion que establece las
fronteras con el resto de la ciudadania, por lo cual se hace mas necesario aun la revaloracién y
refuerzo de sus elementos representativos como pueblo, como lo da cuenta el discurso de un

dirigente indigena de Santiago ante la comision de verdad histérica y nuevo trato el afio 2003:

“Los indigenas nrbanos tenemos respeto de los indigenas que viven en comunidades rurales, una forma de vida
distinta, que incide en la forma de ver los fendmenos sociales, econdmicos, politicos y culturales porque estamos
recibiendo con mayor intensidad los elementos de la gran cindad. Sin embargo, esto no implica que la
cosmovision, la filosofia, la identidad, la cultura de nuestros pueblos se esté perdiendo; muy por el contrario, ellas

Se mantienen purasy fuerte en su entorno, azin mids, son nuestras fuentes de inspiracion y fortaleza espiritual.

organizacion y representacion politica ante el Estado, a través, del reconocimiento de su sistema juridico propio y
la generacién de mayores espacios para

De negociacién de sus autoridades tradicionales entre ellos lo lonkos y las machis. Universidad Alberto Hurtado,
2016-2017. Ver proceso en: http://www.constituyenteindigena.cl

19E] convenio 169 sobre los pueblos indigenas y tribales en pafses independientes de la Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT) que entré en vigencia en Chile el 15 de septiembre del 2009.
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Por ello nuestra lucha debe considerar la mantencion y potenciacion de los elementos culturales esenciales de
nuestros respectivos pueblos que la hacen original, potentes y perdurables en el tiempo”. (Mesa de trabajo 1.U,

Comision verdad histérica y nuevo trato, 2003).

En este sentido, desde su auto identificacion como indigenas que viven en las ciudades, en su
discurso se presenta la necesidad de mantener figuras centrales en la comunidad como los
lonkos, adoptado a las propias particularidades de la asociatividad en el contexto urbano.
Aunque la ley indigena no exprese formalmente la participacion de las autoridades ancestrales
en la institucionalidad, tampoco existe una estadistica para conocer cuantos son en la region
metropolitana, su participacion en estas organizaciones es algo que toma significado y
presencia, asf lo demuestran los registros de participacion en comisiones, mesas y consultas en
las cuales estan insertas las asociaciones. Siendo mas visible en aquellas asociaciones que
participan en la mesa regional indigena del GORE metropolitano de Santiago, donde hasta el
afio 2015 constituian alrededor de seis lonkos la comision de cultura: Juan Lemufiir, Floriano
Calfucoy, Abelino Quilaqueo, Jose Painequeo, Manuel Painemal y Samuel Melinao, quienes
estuvieron encargados de organizar actividades como un wetripantu el afio 2015 en el cerro
Welen . Ademas, desde el afio 2016 en el reglamento interno de la mesa su patticipacion

como autoridad ancestral es validada con derecho a voz y voto™

Por ultimo, a pesar de no existir una gran cantidad de literatura sobre la presencia de la figura
del lonko en los contextos urbanos — buscando nuestro estudio exploratorio ser un aporte en
ello —textos como los relatos de Pascual Cofia (1930)%, /ideres y contiendas mapuches (1900-1970)
de Montecino y Foerster (1988) e Historia de vida del lonko Wenceslao Paillal de Chambeaux y
Pavés (2003-2004), nos acercan al desarrollo del liderazgo indigena en las ciudades y en
contacto con los grupos externos, manteniendo la figura del lonko y la presencia de dirigentes
indigenas, ademas del didlogo entre lo ancestral y lo catalogado como “moderno” u
“occidental” llevando la organizacién indigena, como también sus figuras representativas a

otros contextos fuera de la comunidad rural o de origen.

20 Cerro Santa lucia denominado en el sentido de propiedad con el nombre prehispanico en mapudungun Welen

21Reglamento de participacion de la mesa regional indigena. Articulo N. 5 letra L: Sobre la participacion de las antoridades
tradicionales.

22E] libro natrado por Pascual Cofia y escrito en conjunto con el padre Ernesto Wilhelm es considerado uno de
los relatos de mayor importancia desde la voz mapuche para conocer el modo de vida de este pueblo a mediados
del siglo XIX Escrito en mapudungun y espafiol, su nombre: Pascual Cofia: Memorias de un cacique mapuche.

31



De esta manera ante la problematica descrita, se nos presentan las siguientes preguntas a
dilucidar: sQuiénes son los lonkos de las asociaciones indigenas urbanas? 3Como se representan al interior de
las asociaciones, desde su discurso y nombramiento por parte de los socios? y jcudles son sus roles, tareas y
atributos en estas agrupaciones? ya sea, en su aspecto politico, cultural, social u otro, y desde su

reivindicacién. Contribuyendo asi, a la formulacién de nuestra pregunta de investigacion.

1.3 Pregunta de investigacion

¢Cudl es su rol y cémo se representa la figura politica del lonko Mapuche en el contexto de las

asociaciones indigenas urbanas de la Region Metropolitana de Santiago de Chile?

1.4 Objetivos

Objetivo general:

Conocer y analizar el rol y representacion de la figura del lonko mapuche en el contexto de las

asociaciones indigenas urbanas de la Region Metropolitana de Santiago de Chile.
Objetivos especificos:

1. Identificar los lonkos y su participacion de la asociatividad indigena en la ciudad, como
en otras organizaciones de indole cultural, politica y social a partir de sus trayectorias
individuales, que tengan relacién a su nombramiento como autoridad tradicional.

2. Conocer el discurso de los representantes de las asociaciones acerca de la figura del
lonko como parte del desarrollo de la cultura mapuche desde la memoria oral.

3. Describir las acciones y necesidades que definen la eleccién de un lonko al interior de
la asociacion indigena y cudles son sus roles en torno a esta, como también su
legitimidad en el desarrollo de sus roles.

4. Establecer la relacion entre el lonko como autoridad tradicional y su desarrollo en los
espacios urbanos, a partir de sus similitudes, como también de sus particularidades y

simbolos de distincién con otras autoridades propias de la asociatividad indigena.
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1.5 Hipotesis

El lonko, en las asociaciones indigenas urbanas, en post de su reproducciéon como autoridad
ancestral, busca mantener y recrear su figura en sus roles como estatus, al igual como en la
comunidad rural, pero a diferencia de esta donde cumple un rol central en la organizacién y
liderazgo de un grupo que comparte un territorio y tronco familiar comun, en las
organizaciones funcionales las cuales son dirigidas por una directiva legitimada en la ley
indigena N. 19.253 y en los estatutos de la organizacion, el lonko se inserta y ejerce su
liderazgo de forma paralela en otras instancias, ya sea como: consejero de la directiva, liderar
las ceremonias rituales, educador tradicional, o mas bien en la propia figura del presidente de
manera simbodlica se resignifica, siendo asi este, nombrado lonko. De esta manera a pesar de
los diversos cambios y transformaciones que ha tenido la estructura organizacional del pueblo
mapuche, entre ellas sus funciones politicas, el lonko, se representa y se adaptan sus roles al
contexto territorial y organizacional de las asociaciones indigenas urbanas, reivindicando asi, su

figura como autoridad ancestral.

33



CAPITULO II: MARCO METODOLOGICO

2.1 Metodologia.

Nuestra tesis se desarrollé en torno a un estudio cualitativo de caracter exploratorio, ya que no
existe en especifico extensa bibliografia o investigaciones que se dirijan a conocer el rol del
Lonko u otras autoridades ancestrales en los espacios urbanos, a diferencia de los estudios

realizados en las comunidades rurales. Los estudios exploratorios:

“(...) se efectiian, normalmente, cuando el objetivo es examinar un tema o problema de investigacion poco

estudiado, del cual se tienen muchas dudas o no se ha abordado antes” (Sampieri, 1998).

A su vez se constituyéo como un estudio descriptivo, holistico y multidisciplinario, porque
recogi6 diversas miradas, no tan sélo desde la Antropologia sino desde disciplinas como la
sociologfa, la historia y ciencias politicas. Teniendo como base la metodologia de investigacion

social caracteristica de la antropologfa social, la etnografia:

“(...) una concepcion y prictica de conocimiento que busca comprender los fendmenos sociales desde la

perspectiva de sus miembros (entendido como “actores”, “agentes” o “sujetos sociales”)” (Guber, 2001).

La etnograffa, es aquella metodologia que nos permitié acercarnos a conocer y describir la
realidad escogida e identificar las diversas dindmicas de participacion de los actores que se
relacionan en el contexto estudiado, en nuestro caso discursos que se producfan en torno a la
figura del lonko, desde su propio relato y desde la visiéon de los otros actores involucrados en la
asociatividad, entre ellos, dirigentes, representantes del Estado y personas conocedoras del rol

histérico del lonko. Ademas de las observaciones realizadas por el investigador.

2.2 Técnicas de investigacion
A) Entrevista en profundidad

La entrevista en profundidad fue el medio para conocer y recolectar los relatos de los propios
lonkos, como el discurso total de los diferentes informantes claves a los cuales se les realizaron
las entrevistas, en post de construir los relatos que nos llevaron a resolver cada uno de los

objetivos propuesto, donde las entrevistas:
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“Constituyen un medio adecuado para recoger datos empiricos donde el investigador puede tomar la decision
acerca de respetar el lenguaje de los entrevistados y cuidar que sus categorizaciones o expresiones no distorsiones
u obstaculicen los significados que les asignan sus informantes. O bien su decision puede inclinarse por analizar,
organizar y mostrar los datos empiricos segiin sus propias categorizaciones y teorias sustentadas.” (Troncoso y

Daniele, 2014).

Las entrevistas en profundidad tuvieron un rol importante en el conocimiento de las
trayectorias politicas de los Lonkos desde sus relatos y memorias individuales, apoyada del uso
de grabadora de voz y libreta de campo, para en su posterior etapa poder realizar las
transcripciones, construir los relatos y analizar la informacién recopilada, con la totalidad de las

entrevistas de nuestra tesis, las cuales fueron dieciséis en total.
B) Observacién participante:

La observacion participante se complement6 con la entrevista, acercandonos a visualizar las
diversas dinamicas que se generaron en las asociaciones, en particular en las actividades donde
el Lonko participaba y cumplia algin rol. De esta forma conociendo la legitimidad y
representatividad que el lonko tenfa, acercandonos asi a una mejor interpretacion de la realidad

investigada.

“La observacion participante como meétodo o recurso dentro de la perspectiva cualitativa donde se argumenta que
se ejerce un proceso comunicativo al menos en tres fases, entiéndase por este, la actividad que ejercen dos o mids
personas para poner en conin a través, de ademanes, gestos, gninos y posturas. (...) la observacion cnalitativa
es un acto de mirar consciente una parte del escenario subjetivo donde las personas interactrian, un acto donde el

investigador percibe a los otros” (Romero, 2008).

De esta manera se participé en ceremonias tradicionales como el nguillatin, wetripantu,
matetun, trawun vy, otras actividades propias de cada comuna u organizaciéon. Ademas de
reuniones de las asociaciones indigenas, reuniones en la mesa regional indigena del Gore
Metropolitano de Santiago, en torno al proceso constituyente indigena y a los procesos de
consulta indigena (salud y creacién del ministerio indigena), observando asi el desarrollo del rol
y representacion del lonko en la dindmica de las organizaciones y en todos los espacios de

participacion de esta figura.
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C) Recopilacion de documentacion:

La recopilaciéon de informacién secundaria del tema, tales como investigaciones u antecedentes
bibliograficos, gener6 informacioén necesaria para la produccion de conocimiento y el analisis,
complementado con nuestras propias entrevistas y observaciones. Informacién generada desde
el ambito académico desde disciplinas como la historia, la sociologia, la antropologia politica y
otras, entre las cuales estuvo la propia documentacion facilitada por las asociaciones y las
personas entrevistada. Documentos que fueron de todo tipo, ya sea: Bibliografico y
hemerografico (ensayos, revistas, papers), y archivistico como cartas, actas y estatutos. Ademas,
con el apoyo de fotografias e imagenes que respaldaron nuestro relato, buscando una mejor

comprension de la informacién partir de lo observado en relacién con lo escrito.

2.3 Unidad de descripcién y analisis

Universo

Nuestro universo estuvo compuesto por los lonkos que habitan y participan en las

asociaciones indigenas urbanas de la Region Metropolitana de Santiago de Chile.
Muestra

A) Frente a la no existencia de un registro estadistico sobre la cantidad de lonkos reconocidos
en la Region Metropolitana y en el contexto de un estudio cualitativo de caracter exploratorio,
se utilizo un muestreo no probabilistico por conveniencia o intencional, ya que no se busco la seleccion
de un subconjunto representativo de la realidad total, sino mas bien, identificar acciones y
discursos frente la figura del lonko, seleccionando los individuos desde su acceso y
profundidad de los relatos, por sobre la amplitud. En este sentido se decidié seleccionar cinco
lonkos de la Granja, Maipt, Cerrillos, Pedro Aguirre Cerda y Cerro Navia (uno por comuna)

teniendo como criterio:

® Lonkos mayores de 18 aflos, sin distinciéon de género y que vivan en la region
Metropolitana de Santiago, sin importar la comuna que residan.

® Lonkos pertenecientes a una de las 72 asociaciones vigente y reconocida en el registro
de asociaciones y comunidades de la Corporaciéon Nacional de Desarrollo Indigena

® Reconocidos por su asociacion o en las asociaciones en las que participan como lonko.
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B)

Que tuviera un grado de antigiedad no menor entre los dos a tres afios en las
asociaciones en la cuales se encontraban adscritos, dentro de lo que es determinado en

el discurso como un periodo de participacion.

En torno al conocimiento de la realidad en el discurso de otros actores de esta, se

seleccionaron informantes claves a partir de los siguientes criterios:

Representantes de las directivas de las asociaciones: Como maxima
representacion de las asociaciones indigenas fue necesario conocer el discurso de sus
dirigentes de estas, permitiéndonos establecer una dicotomia y relaciéon entre la
organizacion y el lider politico tradicional, el lonko. Para ello entrevistamos a
presidentes de las asociaciones en las cuales la figura del lonko estaba presente, y en los
casos que el mismo presidente era el lonko de la asociacion entrevistamos al secretario

u otro miembro de la directiva: tesorero, consejero N.1 o consejero N.2.

Socios y personas con conocimiento (kimches o kimunchefes): Para conocer la
importancia del lonko para la cultura y para la propia organizacion indigena en su rol
histérico se selecciond un integrante de la Asociacion, en especifico aquellas personas
reconocidas como sabias con antigiedad mayor a tres aflos y que conociera sobre la

figura politica del lonko de forma tradicional rural como en la asociatividad urbana.

Representante de las Instituciones Gubernamentales: Se realiz6 una entrevista a
un representante de la CONADI y otro del Gobierno Regional Metropolitano de
Santiago, para conocer en el ambito gubernamental cual era la legitimidad del lonko en
su participacion. Siendo entrevistado el director de la macro region central IV, V, VI 'y
RM) de la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena y el encargado de Asuntos
Indigenas de la Gobernacion Metropolitana. Siendo estas, las dos instancias a nivel
institucional en la regiéon donde participan las asociaciones y existe en la dinamica
presencia de los lonkos, por lo cual, fue de importancia complementaria el poder

contar con la opinién de entidades externas a las asociaciones indigenas.
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® Otros actores inmersos en la investigacion. Como nuestro estudio fue de caracter
exploratorio, ante la existencia de nuevos datos e inquietudes visualizadas durante el
desarrollo de la investigacion, se fue entrevistando a otras personas pertinentes a
resolver aquellas nuevas dudas, sin perder el sentido de la investigacion y lo delimitado

formalmente en nuestros objetivos.
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CAPITULO III: MARCO TEORICO

En relacién con la informacion recopilada, a continuacion, se presenta el corpus tedrico usado
en la discusion y reflexién de las tematicas abordadas, como principios orientadores del
posterior analisis de nuestra investigacion, desde la construccién de un enfoque direccionado al
presente contexto de estudio y los aportes centrales surgidos en el desarrollo la antropologia

politica en cuestion.

3.1 La construccion de un enfoque en antropologia politica

Hemos considerado de importancia realizar un acercamiento al estudio de las relaciones de
poder a partir de la delimitacion de un enfoque constituido desde la antropologia y su
acercamiento a los fenémenos politicos de las sociedades indigenas en un contexto de
transformaciéon y cambio social. Nos referimos de manera particular a los aportes de la
antropologia politica en su desarrollo como sub - campo disciplinar y junto a otras areas de

investigaciéon como la sociologfa, historia, psicologia y ciencias politicas.

Pues bien, la antropologia politica “Comzo proyecto - muy antiguo, pero siempre actual (...)” (Balandier,
1969), a pesar de su tardia constitucion histérica, ha expresado diversos aportes en el estudio
de las estructuras, procesos y representaciones de lo politico. En sus inicios en las llamadas
sociedades sin Estado, que al imaginario de los proto antropdlogos — entre ellos los evolucionistas del
siglo XIX* — al no existir un poder centralizado como una monarquia o Estado, se constituian
como pueblos exéticos carentes de todo orden y actividad politica visible (Clastres, 1987), pero
en su contraste este tipo de planteamientos, uno de los aportes centrales de la antropologia
politica ha sido dar cuenta de la descentralizaciéon de la praxis politica como un acto
meramente estatal, demostrando que todos los fenémenos politico seran inherentes a toda la
sociedad en su diversidad geografica e histérica. En este marco, comienza a surgir una
antropologia que, en su acercamiento por comprender la diversidad humana, desde sus teorfas

y métodos empiricos - por excelencia la etnografia - generarfan aportes esenciales en el estudio

23 Entre los principales exponentes del evolucionismo en la teorfa antropolégica podemos ver a Edwar Taylor y
Henry Morgan hacia el tercio del siglo XIX. Parte importante de las investigaciones constituidas bajo la 6ptica del
evolucionismo, son consideradas parte de los estudios de gabinetes y, en torno a la proto Antropologfa anterior al
desarrollo teérico de Bronislaw Malinoswki.
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del hombre como un “homo politicns” (hombre politico) como se plantea en la teorfa de la accion

de Weber (2007).

Uno de los estudios pioneros en la constituciéon de un enfoque de antropologia politica,
fueron las investigaciones realizadas por antropologos como Evans Pritchard y Meyer Foster
(1940), y Radcliffe Brown (1952) que, interesados en dilucidar el origen de las relaciones
politicas y establecer tipos y/o formas de organizacion tribal, apuntaron un andlisis a la funcién
y estructura de /os sistemas politicos africanos, enmarcando la vida politica de estos grupos en las
relaciones de poder que se erigian en instituciones como el parentesco y los liderazgo, y su rol
en el equilibrio social. Investigaciones que abrieron la inquietud de la antropologia por el
estudio del poder en las “otras sociedades” y el interés por conocer las diversas formas y
desarrollo de: “(...) las estructuras politicas de un poblado, de un linaje, de un clan, de una tribu — incluso a
veces de una <<cultura>>.”. Como se expresa en Lewellen (2009) en sus comienzos estudios
enmarcados en visualizar estructuras definidas, sistemas y unidades que determinaron la base
del enfoque estructural funcionalista en la teorfa antropoldgica ademas de la influencia

obtenida de la sociologia clasica de Durkheim (1979) y Weber (1979).

Pero aquella taxonomia que integr6 los primeros aportes de la antropologia al ambito de los
estudios politicos™ y que tuvo su mayor auge la década de 1940 en adelante, comenzaria a
tomar parte en el debate y cuestionamiento epistemologico desde aquellas nuevas tendencias
en la antropologia politica, que amputaron su critica al caracter convencional y sincrénico de
los estudios relacionados al estructural funcionalismo, (Turner et al, 1966), y su vez, la
negacion de los eminentes procesos de transformaciones interna de las sociedades indigenas en

su integracion a los Estados coloniales. Como lo argumenta George Balandier:

“La Antropologia politica, antes de alcanzar su madure; debe enfrentar los mismos desafios a los que se
encuentra sujeto, en la actualidad, todo desarrollo antropoligico. Las antiguas formas de poder se degradan o se
transforman, los gobiernos primitivos y los estados tradicionales desaparecen bajo la presion de los estados

moderno y su administracion burocratica, o cambia.” (Balandier, 1969)

En este sentido se comienza a expresar la necesidad de generar un marco conceptual

adaptado a los actuales contexto de cambio social y creciente interdependencia entre las

24 Ver, Sistemas politicos africanos, 1940. Meyer Foster y Evans Pritchard. Este texto es considerado uno de los
clasicos de la Antropologfa Politica y de importancia en el desarrollo posterior de nuevas teorfas por diversos
antropologos que estudiaron las sociedades sin Estados, en particular africa.
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sociedades indigenas y los Estados nacionales (Vicent, 1990), a lo que Abélés (1997) identifico
como un proceso de descontextualizaciéon y re contextualizacion de las llamadas “sociedades
exoéticas” en un nuevo universo de acciéon politica englobado en los Estados modernos que

sitian la praxis politica mas alla del caracter universal y orden netamente estructural.

Estudios como los de Gluckman sobre el conflicto en Africa post colonial (1978) y Edmun
Leach, en su investigaciéon sobre los sistemas politicos del pueblo Kachin de Alta Birmania
(1976) han marcado un precedente de importancia en el desarrollo de la teorfa antropologica
que direccionan su analisis hacia la compresion de /& dindmica estructural en su movilidad espacial
y temporal, por sobre la estabilidad social. Balandier, en su obra Antropologia politica (1969),
hacfa hincapié por una antropologia que observara el proceso y la dinamica interna de los
grupos politicos, ampliando su margen de estudio a las diversas y difusas relaciones de tension,

negociacion, decision e interacciones, entre los actos individuales y colectivos.

Turner, Swart y Tuden (1966), realizan una reflexion critica a los estudios desarrollados desde
el estructural funcionalismo y elaboran una propuesta formal de un enfoque dirigido a estudiar
los ““fendmenos dindmicos” como el conflicto, la negociaciones, toma de decisiones y resolucion de
asuntos publicos; articulando en teorfa y conceptualizacion la base de un enfoque procesual en
antropologia politica, que toma en cuenta el sentido diacrénico y empirico de los grupos
sociales en sus diversas relaciones de poder, simbdlicas y rituales que surgen en el meollo de la
interaccion politica, definiendo una antropologia que hace de lo politico su objeto de estudio
frente los procesos de decision y determinacion de estrategias para alcanzar fines publicos, y el
uso diferencial del poder por parte de los miembros del grupo hacia la materializaciéon de
aquellos fines publicos (Ibid.). Desde el uso de conceptos claves para el analisis de los
fenémenos politicos, como la  legitimidad, apoyo, estatus, liderazgo, coercién, consenso, entre

otros.

Ahora bien, en Abéles (1997) se realiza una profundizacion a la relacién entre los fenémenos
politicos con su contexto, de esta manera se va argumentando que una definicién de lo
politico, no solo debe tomar en cuenta las metas, el ambito de las decisiones publicas y el uso
del poder, sino también el espacio territorial como el lugar fisico donde se desarrolla la vida
politica, como lo habfan planteado con anterioridad desde la teorfa de la acciéon Max Weber

(1979) y también en The Nuer de Evans Pritchers (1940), donde se delimita las relaciones
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entre los diversos grupos sociales en un determinado espacio de interaccion. Por lo cual Abélés

plantea que un enfoque bien consensuado y completo debe tener:

“(...) en primer lugar, el interés por el poder, el modo de acceder a él y de ejercerlo; el interés por el territorio,
las identidades que se afirman en él, los espacios que se delimitan; y el interés por las representaciones, las

pricticas que conforman la esfera de lo priblico.” (Marc Abélés, 1997)

En relacién con lo anterior nos acercamos a la comprension de la relacion entre la dimension
politica y simbolica. En este sentido Abner Cohen ha definido la antropologia politica como ¢/
andlisis ~ del simbolismo en las relaciones de poder (1979), a partir de un argumento que se centra,
primero en la falta de consenso que ha existido entre los antropélogo en definir el campo de
accion de la Antropologia politica, y a su vez las delimitaciones que han realizado tanto los
interesados por el estudio de la estructura, como por los procesos entre los diferentes aspectos
(rituales, politicos, econémicos, religiosos etc.), de las sociedades estudiadas por la disciplina,
desarrollando una tendencia a la separaciéon de los hechos sociales con los hechos psiquicos e
histéricos, por lo cual la no existencia de una variable comin al hablar de Antropologia
politica. Frente a este dilema, Cohen retoma una de las caracteristicas fundamentales de la
antropologia desde su enfoque totalizador y holistico sobre la realidad, un sistema de
clasificacién que constituya una mirada compartida hacia los diversos fendémenos
socioculturales, mas alla de las unidades de analisis a las cuales se aplique. El autor se refiere al

estudio de la forma y funcién del simbolo en las relaciones de poder.

“Para el estudio de Antropologia, es de interés la investigacion de los simbolos, y su implicacion en las relaciones
de poder, cnya interpretacion podria originar una informacion en desacuerdo con la que proporcionan las
tradiciones culturales en la que forman parte los simbolos. (...) Un cambio sinmbdlico no significa un cambio de
Sfuncion simbilica, el simbolo se considera un medio que puede ser mantenido o cambiado para dar ejemplo de
modernizacion o renovacion cuando es posible sea rinicamente los simbolos, pero no lleva implicita evolucion de

su contenido o significado.” (Cohen, 1979)

Cohen, como Turner (1967), Leach (1976) y Gluckman (1978) expresan que el simbolo se
constituye como una manifestacion rica en significado y desde el cual los grupos humanos dan
sentido a su realidad. Ahora cuando nos referimos a funcién, se determina que todas las
sociedades pueden tener simbolos de distincion, identidad y exclusividad (Cohen, 1979), mientras

que en cada contexto cultural aquellos simbolos se pueden expresar en formas o maneras
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diversas, desde la costumbre, emblemas, himnos, marcas de distincion, entre otros. Asi el

simbolismo como un medio que:

“buede ser mantenido o cambiado para dar ejemplo de modernizacion o renovacion cuando es posible sea
dinicamente los simbolos, pero no leva implicita evolucion de su contenido o significado. El estudio de los
simbolos permitird conocer el significado mediante técnicas de interpretacion, como medio de identificar y

relacionar el poder politico y el acto simbdélico.” (Cohen, 1979)

Asi la antropologia se sitia como la interpretacion de manifestaciones y acciones simbolicas
que toman sentido en la conducta y el contexto, que nos lleva a la observaciéon de una
interaccion entre el poder y las manifestaciones simbdlicas, como dos variables irreductibles.
Permitiendo a los antropoélogos a desarrollar un estudio de las diversas relaciones que se
manifiestan mas alla de lo estructural, en sociedades complejas como tradicionales, en sus

procesos de transformacion, resistencia o adaptacion.

En esta linea Abélés (1997) y Balandier (1969), han desarrollado una apuesta por un enfoque
contemporaneo, el cual estudie la relacién entre los fenémenos politicos y las representaciones,
una estrecha relaciéon del poder, el ritual y los simbolos, lo que permite a los antropdlogos
identificar los fenémenos politicos en su dinamica de escenificacion y dramatizacién .Por lo
cual las relaciones ya no se estudian en un nivel estructural sino en un espacio donde se
despliega la accién politica, en ello hablamos del c7po como espacio donde se proyectan
aquellas relaciones “(...) feniendo en cuenta, su plena complejidad y su profundidad temporal.” (Ibid.), el
continuum espacio/tiempo que no sitda a las sociedades como entidades aisladas, sino mas bien

como un conjunto de unidades independientes entre si, que se articulan y se enfrentan. (Turner

et al, 1960).

Por su parte Pierre Bourdieu. (1987), en una definicién que oscila entre el nivel estructural y
simbolico determina que el campo se constituye como espacio de lucha, poder o juego,
relativamente auténomo, por ejemplo: el campo de la religion, la economia, del arte, la politica,
etc. Un esquema explicativo a las relaciones que surgen en el seno de toda sociedad. Pensar en
el campo es pensar en relaciones (Ibid.) temporales en la cual los agentes (grupos, instituciones,
organizaciones, individuos), que ocupan posiciones de dominio o subordinacién luchan por la

de la apropiacion de un capital (econémico, social, cultural o simbélico).
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En forma y contenido el campo se constituye como el centro de las acciones y relaciones de
poder, pues ahi es donde segun el autor, los individuos participan en su grado mas especifico,
se desenvuelven las estrategias, el poder, los simbolos y el ritual (Bourdieu, 1987; Cohen, 1979).
Un area fluida de tensiéon dinamica entre la lucha competitiva, cooperaciéon y negociacion.
(Castro et al, 2009), asumiendo ademas que el campo no se delimita como una unidad
concreta, sino mas bien flexible en su amplitud, por lo cual se puede posicionar en diferentes
ambitos y contextos de accioén politica, en nuestro caso el campo de la asociatividad indigena

en la ciudad.

De esta forma el campo se comprende como un nivel de analisis de la interaccién politica, en
una relacion micro-macro, que enfatiza en la profundizacion y analisis empirico desarrollando
conceptos claves que apunten al estudio de las estrategias, decisiones y los fines, para la comprension
de los procesos y cambios de los sistemas politicos. Desde una teorfa antropolégica apuntada
al estudio de la dinamica interna en la multiplicidad de interacciones que se producen entre los

individuos en, y tomando en cuenta, /& accion, el proceso y el simbolismo en la dinamica estructural.

3.2 Poder y simbolismo

Lo politico y el poder son conceptos fundamentales en el ambito de las decisiones y la
administracion de las relaciones humanas, asi como también aquellos conceptos inseparables e
ineludibles en la compresién de los fenémenos politicos desde la optica de la antropologia
social (Balandier, 1994). Conceptos, que representan un atractivo para las ciencias sociales

debido a la importancia que adquiere en la interaccién social (Fernandez, 2011).

A la hora de acercarnos a la rafz de un concepto como poder, que en su definicién se establece
como complejo de delimitar frente al multiplicidad de perspectivas y campos de accién, en
nuestra revision tedrica delimitaremos una definicion centrada en la comprension de su

ejercicio y representacion, siendo el poder una fuerza eficaz a nivel social (Turner et al, 1960).

Max Weber (1979), desde la teoria de la accion, ha tomado un rol primordial en las ciencias
sociales en el estudio del poder, aportando una definicién centrada en el individuo, aquel homo
politiens que maximiza el poder como medio para imponer intereses y deseos individuales,
determinado desde una mirada clasica, al poder como “(...) la posibilidad de una persona o un
ntimero de personas realicen su propia voluntad, en una accion comunal, incluso contra la resistencia de otros

que participan en la accion.” (Weber, 1979) donde, ademas no solo se manifiesta en un plano de la
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apropiacion de recursos econdmicos, sino en la busqueda de estatus, honor, prestigio,

reconocimiento u otro fin en el campo de las relaciones sociales.

Por su parte Turner et al (1966), en laidea de superar el individualismo tedrico de Weber y, en
la propia comprensiéon del poder y su movilidad en la dinamica social, apuntan a desarrollar un
analisis del poder como medio simbdlico que surge de la interaccién entre los individuos y
regula sus relaciones, planteando a su vez que, en su aspecto dinamico, el poder actia en dos
esferas, que no solo esgriman en el poder coercitivo (la idea de fuerza), sino también, en un tipo
de  poder consensual, determinando que un poder que solo descansa en la fuerza, nubla su
sentido relacional, superponiéndolo como un acto aislado a la vida social, siguiendo las ideas de
Talcott Parson (Castro et al, 2009). De esta manera, mientras hablamos de un poder que se
legitima a través de la represion, restriccion e inhibicién fisica o de otro orden, también el
poder puede actuar desde su consenso, aquel que se sitia en el orden legitimo del mandato y
obediencia, acto que se posiciona desde la creencia que en algin momento la busqueda de un
fin colectivo me traera redistribuciones en un plano individual, generando asi un intercambio
entre mi libertad y accién de obedecer. Por lo cual, mientras mas consenso existe, mayor es la
eficacia social del poder, contrario a la idea de coercién donde mayor es la fuerza y el gasto de
recursos necesarios para su validacion, lo que tiende a la desarticulaciéon de los actores

inmersos en el campo social.

El sentido social del poder descansaria en el sistema de valores morales de un grupo o cultura,
es inherente a toda sociedad y por lo cual, segin Balandier (1969) el poder cumple un rol
significativo en funcién al orden del grupo en su cohesion interna como también, hacer frente
a las amenazas externas. Organiza, expresa unidad y delimita las fronteras (es distintivo), y se
expresa por medio de individuos legitimos que detentan su ejercicio en post de resolver las

diversas disputas y asuntos publicos en las cuales se desenvuelve un grupo politico.

“E/ poder politico es inherente a toda sociedad: provoca el respecto de las reglas que la fundan (...) definirenos

el poder como el resultado, para toda la sociedad, de la necesidad de luchar contra la entropia que lo amenaza

con el desorden” (Balandier, 1969).

En coherencia a Balandier, Gluckman (2009) determina que el poder en relacién con la tension
u conflicto rearticula las relaciones, fortalece las alianzas y visualiza las lealtades, por lo cual su

funcién es exigir la mayor solidaridad interna del grupo, el orden sobre el desorden (Balandier,
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1969), como relacion entre opuesto complementarios que actian de forma dialéctica y que dan

sentido a la vida social (Ibid.)

Otro punto de importancia a la hora de comprender el poder ha sido su acceso y
posicionamiento en las relaciones sociales (Abélés, 1997). En relacion aquello Cohen (1979)
define el poder como la capacidad de influir en un comportamiento u acciones sobre los
individuos ¢de qué formar: A través de una diversidad de manifestaciones simbodlicas que dan
sentido al uso orden y mantencion del poder, observandolo como un acto cargado de sentido y
significacion (Bourdieu, 1988; Abélés, 1997; Balandier, 1994), que busca objetivar los

imaginarios (ideas y patrones compartidos) en acciones y relaciones naturalizadas.

Balandier (1994) argumenta que el objetivo central del poder no es develar su acto coercitivo,
la idea de fuerza fisica y moral, sino a través de los simbolos y rituales, a lo que él denomina
como ¢/ poder en escena, la representacion del poder desde su dramatizacion y la featrocracia ( la
idea de acto ), estudiando las representaciones como parte de un lenguaje dinamico en el cual
los individuos que buscan detentar al poder se posiciona, interactian y sobreponen a otros
individuos a partir, de la apelacion a diversos recursos narrativos, visuales y mediaticos como
lo son los valores compartidos, la memoria, la musica, vestimenta, objetos que expresan poder,

y otros que dan contenido a su legitimidad.

Simbolos que dan sentido a las relaciones de poder (Cohen, 1979), que se traducen en recursos
que puedan estar acentuados, segun Abélés (1997) en tres aspectos: aquellos que apelan a /

innovacion, la tradicion o la individnalidad.

“En el primero se apela a la innovacidn, pues para estar presente en el escenario hay que renovar
continnamente, a falta de mensaje, el soporte del mensaje; En el ritual politico siempre se hace referencia a una
tradicion y de esta toma todo su relieve implicita o explicitamente. Otra diferencia caracteristica: la comunicacion

moderna tiende acentuar con fuerga a la individualidad.” (Abélés, 1997)

De esta manera el poder se representa como accidn sobre las acciones, donde, como lo argumenta
Abéleés, se produce una relacién semidtica entre aquél con la identidad, el territorio,
escenificacion, dando legitimidad al discurso de quien detenta el poder en concordancia a lo
que el publico espera sobre este individuo, de ahi la idea de reconocimiento y la puesta en
escena de las acciones simbilicas en busca de aquello. Mientras que Bourdieu (1988) aquello se

define como poder simbdlico, sinénimo de accién legitima que se aplica sin violencia directa
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sobre los individuos, sino bajo las percepciones validas de acciéon presentes en la estructura

social.

En relacién con lo planteado anteriormente, Bourdieu ha desarrollado una definiciéon de poder
equivalente a la definiciéon de capital (Meichner, 2007), como aquel recurso significativo que
permite a los actores concretar sus intereses individuales u compartidos en el campo de las
relaciones de poder. El capital representa la distribucion desigual y acumulativa que tienen los
sujetos en el plano social, sentido de acumulacién que no solo se despliega en la nocién del
capital clasico atribuido a la posesién econdmica, sino también, en otros tipos de capitales,
entre ellos el social y el cultural, donde la acumnlacion como la inversion toman sentido para la

propia definicién de y la existencia de tipos capitales.

Cuando el autor define capital social, se refiere a la red de contactos adquiridos, estables y utiles
en el tiempo, un capital que tiene eficacia a largo plazo, pues se obtienen a medida que se
fortalecen las relaciones, tomando su mayor concreciéon cuando existe la pertenencia a un
grupo en el cual sus miembros se reconocen con objetivos, metas y visiones comunes. Por su
parte el capital cultural apunta a las cualidades y conocimientos que tiene un individuo que le

permite desenvolverse en la sociedad, constituyéndose a partir de tres sub - tipos de capitales:

“incorporado: ~ gustos, maneras y cualidades; objetivado: objetos de arte, instrumentos y  escritura;

institucionalizado: titulos” (Meichner, 2007)

En su movilidad al interior de un campo los tres capitales anteriores: econdnrico, social y cultural
pueden reforzarse y complementarse entre si. Aquella suma de los tres capitales da vida a una
cuarta manifestacion el capital simbilico, aquellas dotes en su tendencia intransferibles que dan
honort, prestigio y estatus a los individuos, cualidades propias que ya sean reales o imaginadas
en la practica permiten la posesion de mando de una relaciéon social. De manera
complementaria a lo planteado por Bourdieu (Ibid.), podemos ver la existencia del capital politico
que en relaciéon Turner et al (1966) se define como la capacidad que reside en algunos
individuos para persuadir, negociar, liderar, generar estrategias, entre otros atributos adquiridos

o atribuidos socialmente a un individuo, que lo posicionan hacia un fin de caracter publico.

En resumen, consideramos al poder como un medio simbolico que busca la capacidad de

influir de manera individual o colectiva en las diversas decisiones de un grupo, sociedad u
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organizacion. Donde también permite la cohesion interna del grupo, como la delimitacion con

el exterior, articulando las diversas relaciones que se establecen en el campo social.

3.3 La autoridad, entre su representacion y legitimacion.

Prosiguiendo con la construccion de un marco de analisis en nuestra investigacion,
abordaremos el concepto de autoridad, que, si bien mantiene una estrecha relacién con el de
poder, no tienen un mismo significado. De esta forma, la autoridad requiere un analisis teorico
apuntando a sus caracteristicas particulares, sin dejar de lado su relacién con el poder, como

también su funcién, representacion y legitimacion en el grupo o sociedad donde se desarrolla.

La palabra autotridad proviene del latin “awforitas” que significa aumentar/ tutelar (Arentd, en
Zabludovsky, 1993), y que en el derecho romano se le atribufa a quien era legitimo u
reconocido para emitir una opinién, lo que nos lleva a observar que en su sentido moderno se
comprende como una facultad reconocida en un individuo o institucién en mandar,
administrar y organizar hacia un fin comun, delimitando su definicién con  pofestad, aquella

capacidad de un poder que se puede ejercer y legitimar a través de la coaccion fisica.

“la antoridad se bha definido de varias formas: como atributo de una persona, cargo u oficio que otorga un
derecho a dar drdenes; como una relacion entre los cargos de superior y subordinado; como una cualidad que hace

que una orden se cumpla, y como base de un comportamients” (Peabody, 1975).

Kojeve (2005) desde un analisis fenomenolégico identifica a la autoridad en el plano de la
accion y la relacion, en la cual un agente tiene las posibilidades de actuar sobre los receptores
desde la atribucién de una cuota de poder consciente. En su génesis, toda autoridad tiene una
razon de ser y una reaccion sobre quien se ejecuta, pero como autoridad legitima no existe una
clara oposicién a su mandato cuando, su poder descansa en el reconocimiento moral y
colectivo. Puede gozar de este tipo de autoridad: un padre con su hijo, el jefe de una tribu, un
juez o un lider. Ademas, en su contextualizacién el autor da cuenta que nos encontramos
frente a un término poco estudiado, que no se le ha dado la importancia significativa en
comparacién a los estudios de los fendémenos en la dindmica social donde se inserta la
autoridad. Frente a esto propone la construccion de una definicién consensuada, pero no

excluyente de las diferentes nociones existentes sobre la autoridad.

48



¢Cual es sentido y funcién de la autoridad? El Antropdélogo Ricardo Yepe (1996), define de
manera concreta la autoridad como “orden a un bien” es decir, orientar las libertades a un
proyecto comun, centrado su analisis en comprender el porqué de la autoridad, sin dejar de
lado el sentido legitimo y la serie atributos que determinan su estatus. Ahora, el porqué de esta
radica en las semejanzas que nos posicionan como seres humanos y las diferencias que nos
constituye como sujetos, a lo cual la autoridad cumple la funcién central de organizar y dirigir

aquellas diferencias hacia un proyecto comun.

Otro punto por considerar con relaciéon a la autoridad como lo habiamos nombrado
anteriormente es su diferencia con el concepto de poder. A esto, Kojeve (2005) argumenta que
mientras uno goza del reconocimiento (autoridad) el poder regularmente no, porque se
constituye en una imposiciéon que no necesariamente se legitima desde de los sujetos a los
cuales se buscar influenciar. Mientras que en su proceso relacional Turner et al (1966) plantean
que la autoridad ejerce un poder que descansa bajo el consenso normativo, es decir, un poder
legitimado, que no requiere de la fuerza fisica para su validacién porque ocupa un estatus dentro
de un grupo, por lo cual la autoridad es una asignacién, un derecho legalmente reconocido a
una persona para ejercer el poder (Weber, 1979). Entendiendo a su vez también que autoridad
como derecho no implican lo mismo, porque este ultimo no actda bajo el sentido de reaccion

(influencia), sino de apropiacion. (Kojeve, 2005)

Turner et al (1966), también han recalcado que si bien la autoridad se define como poder
consensuado, determinan que aquel consenso se visualiza en el plano de la representacion,
pues en el analisis de su dinamica y proceso, la autoridad como poder no deja ejercer una
fuerza asimétrica con el grupo, pero a diferencia de un poder que se ejerce por medio de una
coaccion, la autoridad se inviste de estatus, que naturaliza su razon de ser, en atributos y roles
legales dentro de una entidad. Como lo determina Balandier todo poder legitimo o no, en
esencia actia como coercitivo, ya sea desde la fuerza fisica o la fuerza moral. En este ultimo
una fuerza que encuentra su legitimacion en el conjunto de valores socialmente construidos y
compartidos por una sociedad o grupo, valores que difiere no solo en su tipo, sino también, en
el sistema politico vigente en una sociedad y lo que considera como lo culturalmente valido,

como, por ejemplo: el liderazgo, el carisma y la capacidad de negociacion (Ferrando, 1971).
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Bourdieu (1986) observar la autoridad asociada al poder simbélico, porque adquiere su validez
a partir de la relacion entre la estructura (lo legal) y los sistemas de percepcion, reaccion y
accion (lo moral y cultural) compartidos por un grupo social. A este sistema de percepciones
subjetivas lo denomina el habitus, un concepto central en su teorfa y que refiere, al como los
individuos se posicionan (estatus) en el campo social a partir de un sistema construido e

internalizada en los sujetos a través de la socializacion.

El habitus, es la suma de nuestras experiencias, gustos, historias y estilo de vida, que se
relaciona con nuestro entorno y contexto sociocultural. Permitiéndonos a su vez observar,
como entre los seres humanos gozamos de conocimientos y capacidades relativas — no
absolutas — y por lo tanto adquiridas, que determina que algunos tengan mejores competencias
para liderar diferentes situaciones u actos legitimos, validados a partir de los sistemas de
representacion y practicas culturales, de ahi la funcién de la autoridad como aquel que dirige y
organizar las diferencias en un proyecto comun. Por lo tanto, en este sentido todo poder es

valido a su vez, que es institucionalizado en las practicas de un grupo.

En Weber (1979) la idea central de una legitimacién moral de la autoridad es que, la
dominacién (obediencia “voluntaria”) se transforme en una adhesién, comprendiendo a esta
como la capacidad que tiene una autoridad para que el grupo reconozca sus deseos en esta,
dando sentido de estabilidad y durabilidad a un sistema politico o poder de la propia autoridad.
Ahora, en relacién con una legitimacion que se despliega en tipos ideales de comprension de la
autoridad y su validacién social, las cuales son en weber (Ibid.): La legitimacion tradicional,

legitimacion carismatica y legitimacion legal- racional, y se definen de la siguiente manera:
a) Legitimacion tradicional: Se reconoce en los antepasados, en la herencia y la tradicién
del grupo, donde el poder se hereda por linaje, como ocurria tradicionalmente en las

sociedades indigenas.

b) legitimacion carismatica: Recae en el individuo en sus atributos reales e imaginarios, en

su capacidad de ejercer un liderazgo y atraer el reconocimiento a través de la persuasion
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c) legitimacion legal- racional: El poder es formal, y se sustenta en la ley que legitima un
lider, por ejemplo, alguien que es elegido por un proceso eleccionario y en el cual su poder

y roles se define bajo estatutos o leyes institucionalizadas en un Estado o grupo social.

De esta manera en weber, los tipos ideales de autoridad se pueden manifestar en diferentes
situaciones y contextos histéricos, como de manera individual, complementaria o paralela, en

toda interaccion.

En resumen, el rol social de la autoridad y el propio sentido de su ejercicio se asumen desde la
disposicion de las libertades individuales, por lo tanto, el acto de mandar no es una
apropiacion, es sino un estatus que se otorga en el uso de poder legitimo, en post de liderar y
orientar las acciones de un grupo. Asi, segin Yepe (1996) toda autoridad debe disponer de un
grado de responsabilidades para ejercer un poder consciente, lo que conlleva a identificar
elementos centrales en el rol de la autoridad, modos de alcanzarla y quien debe ejercetla, para
cumplir con su mandato. Donde quien la detenta debe mantener el equilibrio entre sus
intereses particulares y los compartidos con el colectivo, articulando asi a la autoridad como

una segunda identidad necesaria en toda actividad social realizada por el ser humano.

3.4 Estatus y rol/funcién

Hemos considerado realizar un analisis al rol, uno de los conceptos centrales en nuestra
investigacion, cuestion que dentro de la antropologia toma sentido en el propio estudio de la
funcién social. De esta manera, también Ralph Linton (1942), uno de los tedricos centrales en
la teorfa de rol desde esta Optica, determina como necesario para comprender las propias
pautas de conductas de interacciéon social entre los individuos, la relaciéon entre el rol y el
estatus, los cuales no pueden ser comprendidos de forman independiente, ya que en la
dindmica social actuan de manera complementaria y el hecho de su separacion, solo apunta a

fines académicos, en cuanto unidades de analisis.

Mientras el estatus comprende el lugar, o la suma de posiciones que ocupa un individuo en la
sociedad y en diversos espacios de interaccion al interior de esta, el rol se sustenta en acciones
relacionadas con los derechos y deberes asignados a un individuo frente a su estatus, ya ambos
son la suma de otros roles y posiciones sociales que ocupa el individuo en la multiplicidad de

instancias que participa. Ahora, el sentido de eficacia social de un estatus en relacién con el rol
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— y viceversa — puede ser variable, pues que un rol este asignado a un estatus no
necesariamente significa que este se ejerza de la manera esperada. Frente a esto, el autor
argumenta que la sociedad en su organizacion limita, define y establece actitudes minimas que
permiten la participacion e integracion del individuo a la sociedad, asi mientras mas lo sujetos

realicen su funcién acorde a su estatus, mayor es el cumplimiento de su asignacion.

Linton (Ibid.), también ha tomado el interés por comprender como se manifiesta un rol,
determinando que toda funcién puede ser desarrollada por la nifiez, los habitos y el aprendizaje
obtenido durante nuestra vida, sin dejar de lado que los seres humanos son entidades mutables,
lo que hace de las funciones algo cambiante en el tiempo, estableciendo una divisién entre lo
que fuimos destinado y lo que hacemos segtn el contexto temporal y espacial en el cual nos
encontramos. Asi el estatus es clave en la delimitaciéon de funciones al interior de una
sociedad, lo que nos lleva a entender primero como se desarrolla un estatus, para después
comprender las funciones en torno a estos. Pues bien, Linton, determina dos tipos o formas de

comprender la posicion social a partir de los estatus:

a) Adscriptos: Son aquellos inalterables y se determinan por condiciones que ubican a los

individuos desde su nacimiento. Ya sea heredado por linaje o la tradicion.

b) Adquiridos: posiciones que el individuo va tomando durante su vida en la dindmica

social y se desarroll6 por medio del aprendizaje y las experiencias.

El autor identifica que en la mayorfa de las sociedades el estatus se delimita desde el
nacimiento, as{ un linaje o clase social pueden determinar claramente una marca de aquello,
como también el sexo y la edad una forma de definir roles y posiciones de los individuos en la
sociedad, pero que, mas alla de que sea adscripto o adquirido, todas aquellas categorias son
socialmente construidas, determinando que tanto el estatus como el rol se desarrollan desde lo
fisiolégico, que releva los cultural por sobre lo natural u heredado biolégicamente, este tltimo
el cual tiende naturalizar las conductas, por ejemplo los roles de género y la relacién asimétrica
entre el hombre y la mujer. Estableciendo asi que todo estatus y rol se construye desde las
expectativas y valoracion del grupo a partir de las pautas de conductas aceptadas al interior de

la sociedad y su funcionalidad en esta.
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Podemos hacer un paralelo con el habitus de Bourdieu (1986) donde todas aquellas posiciones
y asignaciones sociales tienen relaciéon con el conjunto de experiencias, estilos de vida y
practicas adquiridas por un individuo integrando a una clase, cultura o grupo, en su desarrollo
social. Asumiendo en la estructura todas aquellas asignaciones como naturales y por lo tanto
determinado la movilidad del individuo en el interior de la sociedad, desde su asociacién a su
posiciéon y entorno social homogéneo que lo rodea y el cual es compartido con otros

individuos.

Continuando con nuestro analisis en torno al rol, hemos querido también, dar cuenta de otras
perspectivas, entre ellas las que se enfocan al sentido subjetivo de las relaciones sociales, nos
referimos al rol como recurso y, funciéon que cumple o demuestra cumplir los individuos en
esta interacciéon. De aquello, habla De Grande (2014) en su analisis comparativo entre Erving
Goffman (1971) y Robert Merton (1995), quienes en su similitud desarrollan el concepto de rol
desde una compleja interpretacion. Generando ademas una reflexion critica hacia el estructural
funcionalismo como un enfoque determinista que niega el conflicto, la tensién y los procesos
individuales en el devenir de la vida social, acercandonos a conocer sobre el lenguaje del rol, la

representacion de las funciones en la dinamica de un grupo o sociedad.

Goffman (1971), argumenta que las relaciones se proyectan en la dinamica social como actos
complejos de negociacion, adaptacion y control por parte de los individuos, de esta manera a
diferencia de los roles asociados en el estructural funcionalismo como articuladores del
equilibrio y funcién social (De Grande, 2014); Goffman, observa la sociedad como una escena
de multiples metas individuales , no negando las tenciones y los conflictos, donde el rol como
papel mas o menos visible e institucionalizado en la estructura (lo visible), pues en la dinamica
actia como un recurso movilizador de interés particulares u colectivos (lo oculto), de manera
consciente o inconsciente por parte de los sujetos, quienes asume una funciéon y desde aquella
busca determinar el curso de las acciones, reconocimiento y validaciéon de sus metas en la

escena social.

Goffman, también realiza una reflexion profunda hacia la teorfa tradicional del rol y su
propuesta, dividiendo en tres niveles de analisis este concepto: Desde un modelo normativo, el
rol tipico y su ejecucion en la dinamica social. De esta manera si en el estructural funcionalismo
el rol era resultado de una norma - consecuencia, donde mediante los mecanismo de

sociabilizaciéon funcionales se asumfan completamente los roles, en Goffman, desde la
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interaccién simbolica apunta a la construccién y negociacion de los roles en la accion
(ejecucion del rol), determinado asi, dos forma en su compresion, desde su asuncion y desde su
distancia, donde se conjugan los conceptos de complejo de roles, sectores de roles/sub roles,
funciones de los roles y roles ocultos. Siendo la asuncion la adhesién y voluntad de los
individuos de asumir un rol y su posicion, a través de los requisitos y habilidades sostenidas
desde las expectativas del grupo (hacer y ser el rol). Mientras que la idea del rol a distancia se
refiere a como el individuo socializado para Goffman no es aquel que asume un rol
completamente, sino quien es capaz en su realizacién, de manera consciente observar y hacer
uso del rol (Herrera y Soriano, 2004) desde la performance, donde el rol no solo cumple parte de
la organizacion de una sociedad, sino también, como recurso que busca dar la apariencia de
aquella funcionalidad (Deutch y Krauss, 1997), sobre aquellos intereses ocultos y que solo son

visibles en la observacion de la dinamica social.

De forma complementaria a Goffman (1971), podemos ver los planteamientos del sociélogo
Norteamericano Merton (1995), quien nos acerca a una valorizacién del sujeto en la estructura
social, en su analisis epistemolégico hacia el concepto de funcion y como este ha sido tratado en
disciplinas como la antropologia y la sociologia en la teorfa social. Asi, observa al rol como
sistema de papeles al interior de un grupo o sociedad, pero al igual que Goffman (1971), de
manera reflexiva a las visiones mas tradicionalistas que determinan que “s7 algo es funcional en nna
sociedad lo es para toda la sociedad” (De Grande, 2014) idea propuestas por antropélogos como

Bronislaw Malinoswki y Radcliffe Brown %

Respecto a lo dicho Merton (1995) en su planteamiento utiliza la concepcion de wedios y fines
como forma de analisis a la solucién de las necesidades individuales y sociales, donde si bien su
teorfa se proyecta desde el funcionalismo, realiza un dialogo entre lo objetivo y lo subjetivo
hacia la comprension de la dinamica estructural, como un andlisis funcional de los sistemas de
interaccion, que en la estructura se presentan como roles sociales (Boudon, 1981). Es asi, como
a partir del concepto  anomia social (Durkheim, 1998), las tensiones, desequilibrios e

insatisfacciones de los sujetos ante la estructura, plantea que la funcién se articulan en torno a

25 Los principales planteamientos del funcionalismo surgen a partit del 1920 en adelante. Dentro de sus
principales investigaciones podemos ver: “Los Argonautas del Pacifico Occidental” (1972 [1922]) y “Una teorfa
cientifica de la cultura” (1984 [1944]) de Bronislaw Malinowski, y “Estructura y Funcién en la sociedad primitiva”
(1952) de Radcliffe Brown que desarrollo su teorfa en torno al estructural funcionalismo. Ambos autores quienes
influenciaron a una gran gama de sociélogos y antropdlogos en el desarrollo de la teorfa social.

54



motivaciones de la conducta social y sus consecuencias objetivas (De Grande, 2014), pero que no siempre
se refieren a metas sociales “legitimas” o medios institucionalizados para el cumplimiento de
las motivaciones o la solucién de aquellos desequilibrio sociales que se recienten en los
individuos, quienes de manera multiple movilizan sus actos en conformidad, innovacion,
ritualismo, retraimiento y rebeliéon — entre las principales — dentro, frente a la estructura y, ante
los hechos que esta no puede dar solucion. Lo que conlleva al autor a delimitar entre aquellas
funciones institucionalizadas y las cuales descansan en la movilizacién de los sujetos (Merton,

1995), el camino hacia la constituciéon de acciones individuales y colectivas.

a) Funciones manifiestas: Objetivas y aceptadas por la sociedad, por lo cual tienen
consecuencias positivas para el sistema social contribuyendo a la integraciéon de este y

su equilibrio constante.

b) Funciones Latentes: Se relacionan con la adaptaciéon individual, pero no
necesariamente son positivas puede contribuir a una motivacion de integracion a la
sociedad o mas bien a una anomia, el desequilibrio del sistema social. Estas funciones
toman un interés importante en la teorfa de Merton, ya que, a pesar de ser muy poco
estudiadas en el funcionamiento del sistema social, visualizan el sentido comuin y las
diversas motivaciones individuales existentes en la integraciéon o negacion frente la
estructura, expresando la importancia de rol en la busqueda del individuo para la

realizacion de sus metas y fines, compartidos o no, con otros.

En Merton, como en Goffman (1971), se plantea el andlisis del lenguaje del rol, funcién que
actia como recurso hacia la planificacién de metas culturales y éxito social personal, donde lo
“personal” queda oculto al resto de la sociedad bajo el reconocimiento colectivo. Por esta
razon el individuo o conjunto de ellos, deben constantemente reforzar en el discurso y en la
practica, una escena que demuestre que se adquiere un sentido de pertenencia a rol y el
cumplimiento de su funcién social. El rol esta dotado de variabilidad, donde quien lo ejerce y
personifica el rol, tiene un margen de autonomia. Lo que nos demuestra también la existencia
de la tensién y movilidad del rol entre lo subjetivo y objetivo en la pautas de conductas

sociales, dos planos como lo expresa Bourdieu (1986), necesarios en la comprension de la
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realidad social, que pueden ser analizados en su dicotomia, pero contemplando su relacion
dialéctica, haciendo un analisis entre lo que media y limita las individualidades (la estructura) y
la interaccién en este sistema social desde la agencia, definida en Bourdieu, como aquella

capacidad auténoma de los sujetos para movilizar sus propios intereses.

Por dltimo, como el propio Bourdieu (Ibid.) y Linton (1942), en el cumplimiento de toda
actividad social, el individuo actda en torno a sus experiencias y conductas socialmente
construidas y moldeadas desde la cultura donde se interioriza lo externo, son importantes para
determina la funcién y tipo de rol, roles adscriptos naturalizados u roles adquiridos por los
individuos en su integraciéon a la sociedad, relevando el caracter sociocultural del rol por sobre
las connotaciones bioldgicas, haciendo del estatus y el rol/funcién un elemento necesario de

ser analizado por parte de la Antropologia social y otras disciplinas a fines.

3.5 La autoridad y su liderazgo

Tomando en cuenta otros conceptos centrales en el ejercicio de la autoridad y su
reconocimiento, nos adentraremos en la relacion de aquella con el liderazgo, ya sea este como

atributo personal (cualidad/ capacidad) o rol asignado para la direccién de un grupo.

Yepe (1996), en su busqueda por dilucidar el sentido propio de la autoridad, determina cuatro
funciones o roles de importancia en su desarrollo social, entre ellos la organizacion de las
acciones, donde la autoridad debe apuntar organizar al grupo desde su capacidad creativa y
observadora de las multiples formas de resolver un problema, organizando el grupo desde la
division del trabajo y los roles. También como segunda funcién destaca que una autoridad no
solo debe hacer efectivo lo que dictan las leyes y disposiciones del grupo, sino ademas hacetlas
cumplir sin atropellar los derechos individuales, por lo tanto, un buen uso del poder es aquel
que mantiene el equilibrio entre su estatus y las libertades particulares, logrando que las
ordenes son asumidas y aceptadas por los demads. La tercera funcion se centra en el testimonio
de la verdad, que se logra mediante la confianza y la seguridad que la autoridad entrega al
grupo, movilizando sus acciones entre los recursos individuales y expectativas o grados de
afinidad de los otros sobre este. Siendo la dltima funcién ensefar, impulsar y saber comunicar
a su grupo las diversas orientaciones para lograr metas en conjunto con quienes lo reconocen.

Ademas, se suma una funcién representativa, que no muchas veces se relaciona con la eleccion
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democriatica, sino con aquella autoridad que mas alla de representar una mayorfa, tiene la

capacidad de hacer cumplir los deberes sociales.

“La funcidn mds digna de la antoridad, que complementa cada una de las anteriores, como el amor completa los
restantes usos de la voluntad, no es tanto una funcion esencial para el funcionamiento de la sociedad como una
Sfuncion perfectiva: la comunicacion de la excelencia, es decir, dar a los sibditos aquellos bienes que ella posee
como propios en mayor o menor medida, de modo que se perfeccionen, se eduquen y se hagan mids humanos.
Evidentemente comunicar la excelencia es una funcion educativa similar a la de las leyes y en ella desemperia nn

papel decisivo la antoridad o prestigio reconocido del saber y de la excelencia que se posee.” (Yepe, 1990)

Yepe, determina que toda autoridad no debe sustentarse en lo natural y permanente, sino en su
adquisiciéon y temporalidad, por lo tanto, nadie es lider porque si, surgiendo la siguiente
pregunta: gquién debe mandar? Determinado el autor los siguientes criterios: 1) el rol de la
autoridad descansa en una ley o norma institucionalizada en el caso mapuche podemos
observar que el rol de un lonko descansa en el Az Mapu (sistema juridica consuetudinario); 2)
la autoridad es limitada, por lo tanto es para quien asume el control sobre la obediencia; 3) el
mecanismo compensatorio del poder, donde quien asume la autoridad se sustenta de roles y
sub roles que se contraponen y complementan a su estatus; 4) manda quien es electo y
reconocido por el grupo, por lo tanto debe tener un sentido representativo para la eficacia de
su ejercicio. Todo ello guiado por motivaciones e intereses adquiridos desde la base cultural
que determina valores comunes como el respecto, la solidaridad y responsabilidad, permitiendo
generar la sociabilidad de los individuos y por lo tanto la estabilidad y el cumplimiento del rol.

(Linton, 1942).

Otro elemento importante en el desarrollo de la autoridad y su reconocimiento es el liderazgo,
el cual constituyen un rol, como también un atributo personal a imagen de la sociedad innato e
intransferible (Espinoza, 2010). El liderazgo, que en su anilisis se refieres a diversas
definiciones como personas que han intentado definirlo (Stogdill, 1974), el problema del
constructo teérico de un concepto, que, en nuestro caso, a fin de poder acércanos a su amplia
comprension y a la vez apuntada a la investigacion, delimitaremos en dos areas el analisis del
liderazgo, desde los enfoques centrados en su accién individual y aquellos que lo observan
como un acto colectivo, relacién dialéctica entre el lider y el grupo. Ademas de generar una
delimitacién de otros conceptos como el liderazgo del jefe administrador en el area politico -

organizacional de una empresa.
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En su desarrollo individual, el liderazgo se define como la suma de cualidades positivas, entre
las cuales podemos ver el caracter, la actitud, capacidad de decision, solidaridad, negociacion y
la pro - actividad, que ya sean caracteristicas individuales verdaderas o imaginadas por parte del
grupo sobre quien detenta el liderazgo, hacen de la autoridad un lider reconocido, sabio,

paternal y portador de un testimonio fidedigno (Espinoza, 2010).

Weber (1979), profundiza en su analisis en el acto de mandar desde el liderazgo y su relacion
con la autoridad, poniendo como eje central la acciéon social del individuo. Para Weber, el
liderazgo recae en la imagen de la autoridad, pero no son sinénimos, mas bien son
complementarios, pues toda autoridad eficaz depende de un buen liderazgo del grupo, y
mientras la autoridad es una facultad, el liderazgo una capacidad donde las habilidades propias
como la empatia y otros factores, entre ellos culturales, hacen del liderazgo algo efectivo.
También sostenfa que la autoridad al igual que el liderazgo nace de la voluntad de la propia
comunidad, como ejercicio de delegar el poder. Un buen lider no es quien aplica la coaccion
sobre el grupo (castigos fisicos y morales), un buen lider es aquel que hace buen uso de su
autoridad, que dialoga, expresa la trascendencia del grupo, unifica, es empatico, inspira

confianza y quien hacen efectiva su autoridad desde el liderazgo.

Frente lo anterior Weber (Ibid.), determina tres tipos de liderazgo, que, si bien son distintos en
definicién o desarrollo historico, pueden ser aplicados diversos en contextos, como también,
pueden convivir de forma paralela o complementaria entre ellos. A estos llamamos: Liderazgo
carismdtico: Sus seguidores le atribuyen cualidades y poderes sobre naturales; Liderazgo
Tradicional: hereda el poder por costumbre, herencia o linaje y, Lider /ga/: Asciende al poder de
forma democratica y es reconocido legalmente bajo los marcos juridicos legales. En los tres
tipos de lider Max weber pone un énfasis central en el lider carismatico, ya que en este el
liderazgo actia como capacidad moral o innata, que permiten ejercer el rol de autoridad.

Siendo la capacidad de todo lider, ponerse el lugar del otro, frentes sus deseos y necesidades.

Todo lider debe entregarse a una gran causa y demostrar al resto que cumple con las
demandas, “bacer bien las cosas” (De Pree, 1992). En este sentido el liderazgo como un arte
(Ibid.) en escena donde el lider debe desplegar sus capacidades, y desde el carisma, la

persuasion y la articulacién de una imagen generar el camino hacia su legitimacion.
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Pero ser lider no constituye un liderazgo global y absoluto, se puede ser lider en ciertas
situaciones mientras que en otras no (Espinoza, 2010). Asi, un lider puede ser un dirigente, un
gufa, un gobernante, un cacique o un profesor, pero todos aquellos situados en un contexto
particular, donde su liderazgo y el subconjunto de competencias que lo reconocen como tal,
estén relacionadas con la situacion a resolver o dirigir y, el entorno cultural y temporal donde

se desarrolla el cargo.

Desde la antropologfa, Santiago Aparicio en “Antropologia y liderazgo: spor qué nos gustan los lideres?
(2013), realiza una reflexion en torno a la eficacia del lider sobre sus seguidores en un enfoque
que lo sittan desde su construccién del lider como un hecho colectivo, apuntado a la idea de
que ejerce desde y para un grupo. Argumentando primero, que en la propia naturaleza animal
como en los propios ejes constructores de la sociedad ha existido en la manada la necesidad de
un protector y gufa del grupo. Por lo tanto, vivir en sociedad expresa a su vez la necesidad de la

existencia de quienes provean al grupo seguridad y permanencia, definiendo al liderazgo como:

“a) Una funcidn que se desempena en un contexto especifico de crisis, a través de b) un proceso complejo de
interaccion entre el lider y los seguidores, donde c) tienen especial importancia la personalidad del lider, los

recursos y expectativas del grupo, que estin determinados por el contexto” (Aparicio, 2013).

Asi  cuando se generan quiebres al interior de un grupo se expresa la necesidad de
restructuracion, donde el lider actia como una especie de respuesta en relacion a los propios
deseos de quienes lo legitiman, por lo cual, el lider no solo se sustenta desde una tradicién, sino
también, de su predisposicién a la innovaciéon y cambio (Pariente, 2009), siendo el impulsor
de las grandes transformaciones positivas de un grupo, en la adquisicién de nuevos elementos
que lo enriquezcan y permita el cumplimiento de sus necesidades y el fortalecimiento de sus

relaciones internas.

Para Aparicio (2013), el liderazgo toma su mayor eficacia cuando el lider apela a las emociones
del grupo, penetrando en la subjetividad de sus seguidores como individuo inspirador y sabio.
Uno de los componentes esenciales para la mantencion de un liderazgo segin el autor es “el
mito” como herramienta y respuesta frente las circunstancias de crisis, por lo tanto, el mito
sustenta al lider, de ahi que este tenga cualidades de héroe y salvador. Ademas del manejo del
conocimiento de las necesidades de sus seguidores y los simbolos que actien a su favor y

debido al incremento de su liderazgo.
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La suma de vision y mision sobre el grupo permiten que le lider influya en los valores,
decisiones y expectativas, que incluso determina el curso de los acontecimientos. Algo que
también diferencia del lider a un jefe, atribuyendo que la autoridad tiene un componente mas
técnico (méritos y conocimiento), ya que una persona puede tener cualidades intelectuales que
lo determinan como autoridad competente en un area, pero no necesariamente ser un lider, sin
dejar que, ante un buen ejercicio del poder y la administracién, debe existir la
complementariedad entre la autoridad y el liderazgo. El estatus de una autoridad es el resultado
del dialogo, la inteligencia y la persuasion como recursos para obtener una cuota de poder
equilibrada a las demandas de un grupo, siendo el liderazgo como recurso individual y

atribucion social necesario en el desarrollo de toda autoridad (Yepe, 1996).

Anteriormente en Linton (1942) hemos visto como los individuos frentes a sus necesidades e
intereses estructuraban su vida social en torno a los roles y estatus, teniendo la autoridad una
funcién primordial en la organizacion y direcciéon del grupo. Asi, una autoridad es legitima
porque el grupo espera o reconoce sus deseos en él como lider, y este debe velar
responsablemente por el cumplimiento de ellas, desde el dialogo, la misién de expresar
correctamente lo que quieren sus seguidores y organizar las competencias para que todos sean
participes de un resultado comun, desde la relacién reciproca mando- obediencia como ejes de

un liderazgo reconocido socialmente.

Otro punto que es necesario comprender en la autoridad, es el gez de su liderazgo que nos
acerca a la discusion de si sus caracteristicas como comportamientos, el lider se hace o se nace,
que proyecta la discusion entre lo biolégico frente a lo cultural. Como se presenta en Pariente
(2009) ha resultado interesante el hecho de que cualidades como el carisma, el altruismo y
otras, hoy tomen interés por parte de las ciencias bioldgicas, trayendo consigo nuevamente la
necesidad de conocer cuanto de nosotros es genético y cuanto adquirimos en el proceso de
sociabilizacion, en esta ultima donde el liderazgo en cuanto rol y estatus de quien lo ejerce se
articula desde su construccion social (Linton, 1942). De esta manera acercaindonos cada vez
mas a los estudios interdisciplinarios que nos permiten observar que el liderazgo como la
autoridad en su analisis no debe dejar de lado tanto su hecho individual como su relacién

dialéctica con él entorno social.
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Stogdill (1950 y 1974), en sus estudios acerca de lider elaboro un modelo conceptual *

para
comprender el liderazgo en su desarrollo, tomando en cuenta a este como parte de un
proposito, proceso y producto entre el individuo y el colectivo que representa, determinado las
siguientes variables: a) El Lider, sus caracteristicas y cualidades b) propédsito comun entre el
lider y su grupo c) seguidores quienes reconocen al lider d) las circunstancias o situaciones
particulares donde se expresa la necesidad de un lider y e) el entono cultural especifico donde
se ejerce el liderazgo. Expresando la complejidad del concepto en la busqueda de responder

que es el liderazgo vy, su practica y proyeccion en la escena organizacional de un grupo. En

nuestro caso acercandonos a como se desarrollara el liderazgo en nuestra investigacion.

3.6 Sobre cabecillas y sistemas politicos indigenas

Identificado parte importante de los conceptos usados en nuestra tesis, a continuacion,
realizaremos un acercamiento al desarrollo de la Antropologia social hacia el analisis de la
autoridad indigena y su liderazgo, a partir de los estudios etnograficos realizados en las diversas
sociedades y los planteamientos tedricos en torno a los actuales contextos de investigacion de
la antropologfa politica. Teniendo como base, en relacién con los argumentos de George
Balandier (1969), la comprensién de los procesos de transformacion, cambio, resignificacion,

movilidad temporal o desintegracion de las estructuras sociopoliticas de los pueblos indigenas.

“Las Antignas formas de poder se desagradan o se transforman, los gobiernos primitivos y los estados
tradicionales desaparecen bajo la presion de los nuevos estados modernos y su administracion burocrdtica, o
cambian. En la mayoria de los paises considerados en via de desarrollo, se ha iniciado una mutacion politica,

sucediendo a los cambios resultantes de la dominacion colonial o de la dependencia” (1bid.).

Como hemos descrito con anterioridad, la antropologia en su acercamiento por comprender el
propio desarrollo cultural de las diversas sociedades indigenas en su devenir histérico, y lo que
determina la propia existencia de la antropologia politica, dio cuenta que la ausencia de un
sistema politico y jerarquico visible no determin6é un desequilibrio organizacional de las
sociedades indigenas. Los estudios realizados por los antropdélogos dieron cuenta como el
poder o en ausencia de ¢él, algunas sociedades su organizaciéon descansaba en una estructura de

caracter horizontal, de asignaciones ajustadas a las propias necesidades situacionales de estas.

26 Ver esquema desarrollado en: Proceso de cambio y desatrollo organizacional N.6. Afgunas reflexiones en torno al
concepto de liderazgo, de José Luis Pariente Fragoso (2009).

61



Ejemplo de ello, son los sistemas de cargos’: estructura econémica, religiosa y politica, en torno
roles desarrollados por un tiempo limitado, sin pago alguno mas que la obtencién del
reconocimiento y prestigio social (Korsbaek, 1995). De esta manera nos acercamos a
comprender la existencia de roles centrales en las culturas indigenas, los llamados lideres
carismaticos (Weber, 1979) cabecillas, autoridades tradicionales, jefe del clan familiar, grande
hombres u otras denominaciones que en su comun caracteristica se asocia a individuos que
carecen de un poder de coercion, y hacen de la oratoria y la generosidad la cualidades para
hablar en nombre de la sociedad (Clastres, 1987), haciendo de su cargo un estatus mas bien de
representaciéon de una banda, tribu o grupo indigena de otra naturaleza, sin tener lo medios y

el control como tal, para ejercer un poder desde la fuerza fisica.

El cabecilla, como mediador/otientador articulaba el grupo hacia acciones concretas frente la
subsistencia en ausencia de todo poder de mando, cumpliendo el rol de porta voz de esta, en
sociedades que tienden a ser igualitarias, haciendo del lider un primus inter pares”(Gémez, 2010),
porque ¢l se debe a su grupo, no la comunidad hacia ¢, estando el colectivo por sobre el
individuo (Clastres, 1987), de esta manera ¢ Cdmo pensar el rol de un cabecilla frente lo escases de poder?
Pues al no contar con mecanismo de coacciéon sobre el grupo, los cabecillas apelaban a sus
habilidades personales como la capacidad de liderazgo y negociacion, el carisma, la persuasion
y otras cualidades, que estaban al servicio de la sociedad y que en muy pocas ocasiones eran

transferibles a sus descendientes.

Ante la no existencia de mecanismo de coaccién que articulen las relaciones sociales desde un
ente central como el Estado, los antropélogos visualizaron como las sociedades indigenas se
auto regularon y se cohesionaron como grupo, teniendo como base de su organizacion social
las relaciones de alianza, parentesco por consanguineidad y afinidad, la definiciéon de roles a
partir de la division sexual del trabajo (Chirif, 2010) y el papel importante que cumple la
reciprocidad y la redistribucion como dos forma de intercambio y mantenciéon de los lazos en el
tiempo. Siendo la redistribucion el acto de dar de forma generosa en busca del reconocimiento

(Harris, 1993), el posible camino hacia la institucionalizacion del liderazgo, la constituciéon de

27 Segtin Korsbaek en América, a través de los estudios arqueolégicos y etnohistéricos entre ellos en bibliografia
a:  Tax (1937) quien determina, que el sistema de cargos era una forma de organizacién caracteristica de
sociedades mesoamericanas y algunas andinas, contribuyendo a lo que fue la formacién de los llamados
“municipios indigenas”.

28 Expresion del latin que en espafiol se traduce como el primero, entre los iguales.
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jefaturas y los primeros Estados, entre los cuales, podemos ver en nuestro continente durante

. . .. . . . . . 0
el periodo prehispanico el caso del impetio incaico y mesoamericano.”

Por su parte, aquellos cabecillas con la capacidad de redistribuir fueron conocidos desde la
antropologia social como big man <<gran hombre>> o en su sentido plural Big men<<grandes
hombres>>, aquellos individuos carismaticos y competitivos que por medio del acto de dar —
en ausencia a la fuerza fisica — buscaron el liderazgo ante el grupo. De esta forma los big men
aquellos que obtiene su estatus desde sus cualidades y competitividad propia. De esta manera
para acrecentar su prestigié frente a otros grandes hombres los big men, debian tener una gran
cantidad de bienes para generar la redistribucién, aquella se concretaba a través de la
organizacion de fiesta y festines para lograr adeptos y distanciar su competitividad con otros
cabecillas, pues un buen lider era reconocido por su generosidad no por el alardeo de sus
bienes, sino por la cantidad de lo que daba (Ibid.). En diversas sociedades la muestra de poder
era castigada socialmente, mientras que los actos desinteresados eran tomados con gratitud.
Por esta razén los big men, eran conocidos como hombres pobres ya que destinaban gran
parte de sus recursos a mantener su estatus, mientras gozaba de las partes mas modestas de un

bien comun, por ejemplo: la carne de un animal.

En Goémez (2010) Frente al valor social del big man y su fusién como cabecilla, podemos
observar que tiene un aporte central en la cohesion y paz del grupo, asi desde la distribucién el
acto de dar se establece como un acto que estrecha y construye lazos sociales por medio del
intercambio de bienes de riqueza, mujeres, festines, fiestas, entre otros. Lo que determina que
el receptor hacia el cabecilla exprese su apoyo mutuo, lealtad, reconocimiento y prestigio,
aumentando de manera su estatus como cabecilla redistribuidor, que en los casos de mayor
reconocimiento el lider logra su asuncién heroica, prestigiosa y sagrada (Espinoza, 2010). Todo

aquello en un sistema de intercambio no tan solo econémico, sino simbdlico y social el cual el

29 Tanto el imperio inca como los grupos mesoameticanos son considerados como las primeras civilizaciones
amerindigenas, reconocidas como Estados o imperios por su arquitectura, organizaciéon politica jerarquica (clases
sociales) y territorial, ademas de su desarrollo tecnolégico y cultural entre los cuales estaba: la astronomia, la
arquitectura, la escritura y sus grandes ciudades. Caracterizando ademas a un Estado en Chirif (2010) como
aquella entidad conductora que tiene la capacidad de planificar, organizar, redistribuir y supervisar.
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antropélogo Marcel Mauss (1971) ha descrito como Poflach un sistema de intercambio

articulado en las “prestaciones sociales totales™

La existencia de los llamados Big 7en tampoco limito la existencia de mujeres cabecillas. Asi —
aunque en pocos casos — principalmente en sociedades matrilineales se da cuenta de la
existencia de una big woman<<gran mujer>> cargos asumidos segin Gomez (2010)
principalmente en ausencia de los hombres lideres durante los tiempos de guerra o caza, lo que
hoy en las actuales comunidades indigenas es mas comuin que antes. Segun Pacheco (2012),
debido a las diversas transformaciones internas y adaptacion de los sistemas politicos indigenas
a los actuales contextos, como ocurre en el caso mapuche donde se observa una mayor
participacién de la mujer en la arena politica/dirigencial, tomando un rol protagénico en los

diversos espacios de participacion y reivindicacion de sus demandas.

Retomando y en relacion a la existencia de los big men, de forma paralela o en algunos casos
posterior al desarrollo técnico - cultural de algunas bandas y tribus se observa la existencia de
una institucion de liderazgo mas compleja y que desarrolla en algunas sociedades agricolas, son
las llamadas jefaturas o autoridades consolidadas en la costumbre, que a diferencia de los big
men, lo grandes jefes carismaticos y abastecedores (Balandier, 1969), gozaban de un poder
consolidado y un amplio control territorial, como también en algunos casos de la sucesion de
su jefatura a través del linaje, donde el parentesco esta por sobre las cualidades individuales
frente la direccién del grupo.

El poder de los grandes jefes se sustentaba en la gran cantidad de excedentes que tenia en su
poder para el intercambio y la distribucion al interior de su poblado, donde a su vez el grupo
ayuda en la produccién de nuevos bienes que permitan de forma reciproca llevar adelante la
tarea de redistribucion de aquellos recursos, lo que determinaba que no solo existian bienes
para los fondos ceremoniales, sino también, para el consumo propio del grupo. Ademas, en
otras instancias de organizacién como lo son los espacios de participacion macro comunitarios
se generan alianzas con otras comunidades o tribus, estableciendo la constituciéon de nuevas

jefaturas que conlleven la responsabilidad de forma temporal y rotativa de dirigir aquellas

30Prictica realizada por los pueblos indios del noroeste de norteamericana que de manera simbdlica se constituye
como un acto desinteresado que no expresa explicitamente la idea de intercambio, pues el acto de dar no espera
nada cambio, pero desde la nocién de deuda social sobre el receptor, quien devuelve la accién con un bien de

igual o mayor valor.
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alianzas, parlamentos u consejos donde se reunen entre comunidades para decidir diferentes

temas siendo representadas por un jefe mayor.

“Como es muy frecuente que cada poblado esté compuesto por varios grupos de descendencia, los dirigentes de los
mismos suelen constituir una especie de consejo del jefe. El dirigente de cada uno de estos grupos de descendencia
es en muchas ocasiones el individuo vardn mdis anciano, ya que este tipo de liderazgo suele basarse, como se ha
dicho, en la vulnerabilidad. 1os conflictos entre los distintos grupos de descendencia de un poblado suelen
saldarse con la secesion, formando el grupo escindido un nwevo poblado, que a su vex da vida a la

corvespondiente institucionalizacion de cargos y consejos.” (Goémez, 2010).

Se plantea que las jefaturas al ser un poder centralizado en un individuo pudieron ser las
antecesoras a los primeros Estados, como también la delimitaciéon de lo politico de otras
esferas de la sociedad, generando un sistema institucionalizado e integrado en la estructura de
un grupo (Leach, 1976) donde el jefe tiene en su control mecanismo de coerciéon moral y un
linaje comun donde se mantiene el poder, como ocurre en el caso del lider tradicional que

describe Weber (1979).

Prosiguiendo con el desarrollo del lider tradicional y el cémo hoy, en los actuales contextos se
comprende su rol y representacion, podemos decir que, frente al contacto de los grupos
indigenas con la empresa colonial e integracion y dependencia a los Estados nacionales, las
estructuras politicas locales sufrieron transformaciones significativas, ya sea su desarrollo
futuro negativo o positivo (Balandier, 1969), en el llamado proceso de modernizacion.
Cambios que por una parte afectaron a las propias sociedades estudiadas por lo antropdlogos,
y el propio devenir de la antropologia politica (Lewellen, 2009), la cual ya no puede ignorar la
dindmica y el movimiento histérico, dando cuenta asi de los cambios politicos de todas las
sociedades y las fuerzas que lo proyectan, en lo que hoy podemos ver como la existencia de
una variedad de relaciones politicas y manifestaciones de la costumbre , que nos lleva a la
compresion de la mutacion politica (Balandier, 1969), vivida por aquellas sociedades que en el

estructural funcionalismo eran consideradas como inmutables y estaticas en el tiempo.

En cuanto a la mantencién de los sistemas politicos indigenas Calavia (2010), sostiene que hoy
no se puede prescindir de los visibles cambios que se produjeron tras el contacto con la
empresa colonial, cambios que también fueron potenciados por las instituciones estatales y las

entidades religiosas. Insertando también nuevas nociones para designar al cabecilla indigena
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determinadas bajo las naciones occidentales de autoridad y jefatura, que en nuestro caso se
observa en la denominacion de vasallo indigena o cacique, lo que conllevo a su vez que desde
la empresa colonial se designaran otras autoridades entre los pueblos nativos que
representaran, dialogaran y mediaran las relaciones con ellos (Chirif, 2010). Asi en conjunto
con otros cambios, se establece hacia nuestra actualidad una frontera difusa entre lo propio y
lo externo, que nos llevan a replantearnos un estudio antropolégico desde la transformacion vy,
desde aquella vision generar la bisqueda de los matices particulares que nos permitan hablar

del estado actual de las jefaturas indigenas (Calavia, 2010).

En este sentido para comprender aquellos cambios que determinaron una transformacion de
los sistemas de autoridad indigena, principalmente en el continente africano y parte de América

Latina, donde Balandier (1969) describe cinco agentes y aspectos de cambio politico:

a) La desnaturalizacién de las unidades politicas tradicionales: La pérdida de la
unidad tras la implantacion de las fronteras coloniales, que dio cuenta de la movilidad y
lo no estatico de los sistemas politicos indigenas frente el cambio.

b) La desintegraciéon por despolitizacién: desintegracion y validez politica de las
autoridades ancestrales, por otro sistema de administracién politica colonial como los
gobernadores, regidores e intendentes, siendo las nuevas autoridades locales por sobre
los jefes de comunidad y grandes hombres, las nuevas instituciones politicas.

c) La ruptura de los sistemas tradicionales por limitacion del poder: las autoridades
ancestrales pierden control y responsabilidad frente a sus subditos, perdiendo el
prestigio como lider del grupo.

d) La incompatibilidad de dos sistemas de poder y de autoridad: de un sistema que
descasaban en las estructuras de parentesco a través del clan, el linaje y roles
sustentados en la tradicién a un sistema de poder burocratico que establecia jerarquias,
normas y roles que se determinaban desde el sistema legal establecido por la entidad
colonial u estatal, por lo cual ambos sistemas actuaban de forma incompatible.

e) La descentralizacion parcial del poder: la desacralizacion de las jefaturas indigenas,
su legitimidad moral y social sustentado en los sistemas de creencias de los grupos
indigenas, por un sistema colonial que controla, se opone, integra y selecciona quienes

detentan el poder local, y estableciendo asi pautas de conductas desde el exterior.
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De manera complementaria a los agentes de cambio, Balandier (Ibid.), sostiene que la
desintegracion de los sistemas politicos de los grupos indigenas y la despolitizacion de los roles
de sus autoridades frente a los procesos de modernizaciéon no ha involucrado que los grupos
indigenas hayan quedado presos del pasado, pues hoy en los actuales contextos de
reivindicacion sus autoridades cumplen un rol y estatus de importancia frente las diversas
entidades externas. Argumenta, que el poco entendimiento de este hecho se debe a la nocién
imperante entre tradicién/modernidad, entendida la primera como continuidad y la segunda
como ruptura, que desde un punto de vista esencialista ha puesto a los grupos indigenas en un
estado de resistencia al cambio. Pero como lo sostiene el autor la antiguas relaciones y
tradiciones se resignifican y, por lo tanto, sus autoridades también. Asi las antiguas
comunidades son hoy las nuevas aldeas indigenas, reducciones o asociaciones donde los
individuos culturalmente iguales se adaptan a los actuales procesos de modernizacion,

ideologfas politicas y sistemas de gobierno, sin perder su nocién de grupo indigena.

En la busqueda de conocer cual es hoy el espacio de la autoridad tradicional en las
comunidades indigenas Calavia (2010) en esta relacion dialéctica entre tradicién/ modernidad
determina que los pueblos indigenas ante la busqueda de particularidades que les permita
posicionarse en los nuevos procesos de modernizacion a partir de la rearticulacion de las
relaciones y el fortalecimientos de elementos identitarios propios, le entregan al autoridad
ancestral un rol significativo en el desarrollo social y cultural interno de esta. Asi se puede
observar la creaciéon de nuevos liderazgos indigenas legitimados en estructuras legales que lo
posicionan como dirigentes, consejeros u otra entidad externa, pero que al interior de
comunidades no tienen el mismo estatus que una autoridad tradicional, pues se mantiene una
nocion de revitalizacion de lo propio, con un conjunto de elementos simbolicos que
representan a sus autoridades ancestrales (edad, sabidutia, lenguaje, linaje entre otros), por lo
cual, a pesar de identificarse como lideres indigenas, no son autoridades ancestrales, sino,
autoridades fronterizas desde el mundo exterior, ya que el poder local hacia su interior
fortalece y realza sus figuras tradicionales, independiente a los cambios producidos desde el
exterior, manteniendo una visiéon de lejanfa cultural con otras formas autoridades no
ancestrales.

Chirif (2010), expresa que en esta delimitacion entre lo propio y ajeno, mientras en el intetior

las autoridades ancestrales cumplen un rol ritual y la direccion de diversas actividades
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cotidianas en un cargo que lo toman comunmente aquellos adultos/ ancianos sabios de la
comunidad, buscando mantener su elecciéon por medio de nociones arraigadas en la costumbre,
mientras que frente el exterior se posicionan aquellos lideres que han tenido un mayor contacto
con la cultura occidental y conoce sus cédigos culturales, muchos de ellos que han vivido de
manera regular en la ciudades o se han integrado a la educaciéon formal, aquellas autoridades
juridicas y territoriales, los llamados dirigentes, consejeros, presidentes de asociaciones y otro

cargo. El antropdlogo Thomas Moore (2010) lo sintetiza asi:

“personas de prestigio gue hablan bien, convencen a los otros, demuestran habilidad en la caza, pesca, y otras
actividades productivas tradicionales, tienen muchos hijos y, sobre todo, son chamanes, abora muy pocos y solo
excisten en algunas comunidades. Por su parte, las "autoridades” formales, “que aparecen como exigencia del
Estado, actiian como representantes de las comunidades ante el mundo de afuera, comportandose como
‘ministros de Relaciones Exteriores’. Para cumplir este rol, las comunidades eligen conscientemente a jovenes que
dominan bien el castellano y manejan codigos culturales externos, pero no ostentan ninguna antoridad al interior

de la comunidad” (Moore, 2010)

También agrega Chirif (2010), que en la practica muchas veces la delimitacién entre las
funciones de una autoridad ancestral con una autoridad moderna puede conllevar a la
confusion, pero el desarrollo de la primera no constituye una amenaza para la segunda, y por lo
tanto, pueden actuar de forma complementaria como también de manera paralela, pues en el
sentido de la pluralidad de los sistemas de organizacién social se fortalece la democracia, la
equidad y la identidad. Con esto hablamos de un nuevo campo politico de accién e
investigacién, como lo plantea el autor: la gobernanza indigena, que busca generar acuerdos
entre gobernantes y gobernados para la solucién de las problematicas sociales, a partir de la
participacién de estos ultimos, reconociendo e integrando sus sistemas de organizacion en post

de su bienestar social (Ibid.).”

De esta manera en resumen frente a la reconfiguracién territorial y las propias

transformaciones de los sistemas politicos indigenas, hoy se mantiene el desarrollo de las

31 Para ver mias sobre el concepto de gobernanza indigena y su diferencia con gobernabilidad desarrollado por el
autor, donde se puede observar casos como el de Bolivia y Ecuador de gobernanza indigena.
http://www.tertitorioindigenaygobernanza.com/gobernanza.html
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autoridades ancestrales de manera paralela o complementaria a otras autoridades,
resignificando parte de sus funciones, manteniendo otras propias y adaptando sus sistemas a
las dinamicas de las estructuras modernas. Permitiéndonos generar un acercamiento sobre esto

en nuestro estudio.

3.7 El1 Grupo étnico: Etnicidad, etnogénesis y etnificacion

En la construcciéon de nuestro marco tedrico consideramos de importancia poder
contextualizar a los lonko mapuche,, dentro de las asociaciones indigenas urbanas de la region
metropolitana, y a su vez, delimitar este espacio de otras instancias de organizacién no
mapuche, lo que nos lleva a la necesidad de definir aquellos individuos indigenas como parte
de un grupo étnico, visualizando dinamicas particulares de organizacion, auto reconocimiento y
delimitacion de fronteras culturales con otros grupos en el actual contextos de los pueblos
indigenas al interior y en relacién con los Estados nacionales. Por esta razéon también, nos
adentraremos en definiciones orientadas a tal espacio de diadlogo y participacién, no
adentrandonos en aquellas visiones exdticas u esencialista que limitan un analisis dinamico,
complejo de la etnicidad en los actuales procesos de transformaciéon de los modos de vida de

los pueblos indigenas.

La palabra efnia, adjetivo de origen griego que proviene de ethnos (pueblo), y que significa
“gentil”, “exctraiio” o “extramjero”, constituida, asi como una denominacién utilizada desde la
sociedad greca para identificar aquellos pueblos calificados como barbaros y salvajes. Es pues la
palabra etnia o etnicidad aquella forma clasificatoria que toma sentido para delimitar la relacion
con un “otro diferente” culturalmente, surgiendo a su vez desde el ambito de las ciencias sociales
el concepto de grupo étnico que conllevo a establecer una relacién entre el concepto de etnia
con el de identidad (ignal) delimitado aquellas colectividades humanas con caracteristicas
particulares en un territorio, lengua y origen comun, expresado en la definicion de Weber
(1979), se construye una definiciéon de etnia sobre la base de un grupo colectivo homogéneo y
cerrado en relaciones cansales (Herrante, 2006). Siendo un grupo étnico el conjunto de individuos

que comparten lugar de procedencia territorial, historia y sistema de creencias comun,

articulandose como la comunidad afectiva.
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En su similitud tedrica a Weber podemos observar el surgimiento de definiciones primordialistas
sobre el concepto grupo étnico, las cuales enfatiza los lazos colectivos y el reconocimiento
identitario sobre los individuos, donde segtin Bartolomé (20006) el primordialismo no debe ser
confundido con sustancialismo y esencialismo que idealiza los rasgos culturales en post de la
validacion de las identidades nacionales en un discurso unificador. En las teorias
primordialistas podemos ver a autores como Shils (1957), que enfatiza el valor de los grupos
primarios en la conformacién de las identidades étnicas y, posteriormente a Geertz (1987),
quien tomando en cuenta lo planteado por Shils en la relacion entre los procesos histéricos y
culturales al interior del grupo como una relacién particular donde los individuos comparte una
tradicion, etnia, sangre y creencias comunes. Agregando también que la vision que tiene un
grupo de si mismo tiende al primordialismo, porque en su practicas naturalizar y valida sus
costumbres, contribuyendo a fortalecer el reconocimiento comun entre individuos, expresado

en los lazos de solidaridad y sentimientos compartidos.

Otras visiones sobre la etnicidad y en particular aquellas que generan un rechazo a las visiones
primordialistas se constituyen desde las perspectivas constructivistas, en especifico los
planteamientos de Barth (1976) y su teoria relacional, que a diferencia de la vision
primordialistas sobre los grupos étnicos como entidades homogéneas, objetivas y estables. La
identidad étnica como una unidad mutable situada en un espacio de constante interaccion,
organizacién y movilizacion a través de un estado de adscripcion y auto adscripcion, inclusion
y exclusiéon de marcas culturales que reafirmé lo que soy, y a su vez determiné lo que no soy
con relacion a otros, que nos lleva a situar a los grupos étnicos en el actual contexto de orden e

interaccion social entre ellos y otros grupos.

“§i nos concentramos lo que es socialmente efectivo, los grupos étnicos son considerados como una forma de
organizacion social (...) en la medida en que los actores utilizan las identidades étnicas para categorizarse a si
mismo y a los otros, con fines de interaccion, forman grupos étnicos en este sentido de organizacion (...) Aunque
las categorias étnicas presuponen diferencias culturales, es preciso reconocer que no podemos suponer una siniple
relacion de paridad entre las unidades étnicas entre las similitudes y diferencias culturales. Los rasgos que son
tomados en cuenta no son la suma de diferencias objetivas, sino solamente aquellas que los actores mismos

consideran significativas.” (Barth, 1976).

En Barth, la identidad étnica se sitia de manera sintetizada como la organizaciéon de las

diferencias, donde la relaciéon de frontera y su continuidad determinan la permanencia del
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grupo étnico, ain mas en los actuales contextos de relaciones interétnicas donde factores como
la distancia geografica no impiden el constante flujo de intercambio y transformacion entre

diversos grupos humanos.

También del constructivismo se despliegan otras teorias como la zustrumental desarrollada por
Cohen (1974) quien recalca el aspecto politico de la etnicidad como recurso estratégico para
alcanzar ciertos fines colectivos. Por esta razon la identidad étnica moviliza diversos elementos
culturales como los mitos, el parentesco y las tradiciones, creando una causa real o imaginaria,
que hace de la identidad manipulable y funcional al grupo de interés, en Glazer y Moyniham

(1975) lo que nos acerca a un analisis estructural funcionalista de la etnicidad.

En cuanto la definicién de etnicidad por su parte Bartolomé (2006) plantea que, frente a su
amplia conceptualizacién y el complejo debate establecido en ambitos como la antropologia,
podemos dividir aquellos planteamientos en aquellos dos grandes grupos (primordialistas y
constructivistas/ instrumentalistas) que no son excluyentes entre si, pero que tampoco
comprenden una definiciéon generalizable y aplicable a todos los contextos donde se sitdan los

grupos indigenas.

Bartolomé, busca desarrollar una teorfa general sobre la etnicidad la cual tomen en cuenta las
diversas perspectivas tedricas desarrolladas en el ambito histérico, socioldgico y antropoldgico,
pero que a su vez nos acerca a comprender la propia autodefinicién y rescate de la vision de
los sujetos indigenas como lo plantea Geertz (1987), en diferencia y en relaciéon al complejo
entramado cognitivo y epistemologico de la etnicidad, que nos permita a su vez también dividir
a estos grupos culturalmente diferenciados de otros grupos sociales insertos en el actual
contexto modernizante. Es por esta razén que Bartolomé toma como base la definicién de

identidad étnica del antropélogo Roberto Cardoso de Oliveira (1963), argumentando:

“(...) la identidad étnica se construye como resultante de una estructuracion ideoldgicas de las representaciones
colectivas derivadas de la relacion diadica y contractiva entre un “nosotros” y un “otro” (...) La identidad
étnica es una construccion que realizan tanto las sociedades para expresar su alteridad frente a otras y ordenar
sus conductas, como el mismo antropdlogo que pretende vislumbrar las identificaciones sociales que se hacen

inteligibles en los contextos interétnicos.” (Bartolomé, 2006)

Para el autor esta definicién nos ofrece un analisis procesual y coherente de la etnicidad que

nos posiciona sobre las definiciones primordialistas del grupo étnico como entidades
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inmutables, que no se relaciona con el actual contexto donde se inserta los grupos indigenas.
También las visiones que emergen desde la teoria relacional e instrumentalista, donde la
primera no existe una clara delimitaciéon del grupo étnico y los otros grupos sociales en la
construccion de sus fronteras, y desde el instrumentalismo el entender los procesos étnicos

como un actuar de medio/fin que segrega y genera una irrelevancia de lo cultural e histérico.

En esto Bartolomé, apunta a una definicién que involucre lo organizacional con lo cultural,
pues en este sentido nos lleva a posicionar la identidad étnica como la construccion ideologica
de las diferencias gpero que define que es el grupo étnico como tal? Bartolomé, plantea aquellos grupos
diferenciados como étnicos comparten una tradicion cultural como unidad no occidental que
los posiciona con una conciencia compartida “Ja conciencia de la diferencia” o “conciencia étnica” que
se asociada al grupo pre - existentes a la llegada de los conquistadores y que hacia los contextos
interétnicos actuales comparten una condicion histérica comun, ser indigena *> como lo describe

Bonfil Batalla (1972), a lo que Bartolomé (1984) agrega:

“La conciencia étnica seria, al igual que la identidad, una forma ideoligica de las representaciones colectivas de
un grupo étnico, pero a diferencia de la identidad étnica que supone relaciones intersocietales definidas por
contraste, la conciencia étnica implica relaciones intrasocietales, que se desenvuelven por lo tanto dentro de un

grupo étnico.” (Bartolomé, 1984).

En este sentido en la construccion del grupo étnico se produce una auto identificaciéon con la
alteridad, hacia dentro “nosotros” y una delimitacién hacia el exterior con grupos que no
comparten su misma condicion “Ys ofros”. De esta manera nos encontramos con grupos que se
auto reconocen como los originarios naturales y preexistentes ante los grupos externos. Ahora
Bartolomé (1984) situa en los actuales contextos a individuos con multiples identidades, pero
esta raz6n argumenta que es en los conflictos con otras identidades en relacion a la integridad
de su grupo de pertenencia cultural, donde acttian las diferencias y se posiciona desde el grupo

étnico, lo que el autor denomina la entidad en accidn, lo que también, conlleva a ver la

32 Se debe generar la aclaraciéon que el concepto de indio o indigena el autor no lo usa de manera despectiva o
limitante a la realidad de los pueblos pre - existentes, sino mas bien como una categorfa analitica, una etxo -
categorfa que nace de una situacién colonial de dominacién y que nos muestra la realidad histérica de estos
pueblos frente a la integracion colonial y estatal. Una categoria que da cuenta de una historia y conciencia comin
como indigenas, resultado del proceso de conquista llevado a cabo por la empresa colonial y su repercusién en
todos los aspectos del modo de vida indigena.
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etnicidad una identidad social que representan a un colectivo, pero se asocia a esa conciencia

de pueblos pre existente.

En esta construccion de “nosotros” y los “otros”, también se mantiene un sentido primordial
de las diferencias culturales situadas al contexto situacional, donde el grupo étnico no crea
nuevas identidades sino nuevas representaciones colectivas de la identidad, lo que sitia una
base comun e historica, mévil en el tiempo. Frente a esto se identifica que mientras el grupo
humano el cual comparte rasgos comunes se define a si mismos a partir de los indicadores de
auto identificacion, por otro lado, se observa la abstraccion tedrica realizada por el antropélogo
que situa a estos en la categoria de grupo étnico (Herrante, 2006). Asi, en este estado de
reflexion y discurso, Bartolomé define a la identidad étnica como una construccion externa e

interna de orden e interaccion.

“(...) Una construccion ideoldgica historica, contingente, relacional, no esencial y eventualmente variable, que
manifiesta un cardcter procesual y dindmico, y que requiere de referentes culturales para constituirse como tal y

enfatizar su singularidad, asi como desmarcar los limites que las separan de las otras identidades posibles.”

(Bartolomé, 2000).

La definiciéon desarrollada por Bartolomé y Oliveira, sobre la etnicidad nos situa en una
conceptualizacién consolidada para comprender los procesos de integracion de los pueblos
indigenas a los Estados nacionales y la modernizacion, que significo la invisibilizaciéon de sus
particularidades socioculturales bajo una identidad nacional comun, y que tras un largo proceso
de devenir, resurgir y emergencia indigena tras la asimilacién, no enfrentamos a la necesidad de
dar cuenta de otros conceptos derivados de etnia como lo son efnogénesis y etnificacion, que nos

permite acércanos a comprender la realidad indigena hoy.

“(...) que en la diltima década ante los procesos de emergencia de nuevas identidades se ha podido ver como
culturas que parecian totalmente destruidas, pérdidas o asimiladas, resurgen de manera peligrosa. En este
sentido, esta nueva cultura es resultado de un proceso de recreacion cultural, muchas veces tomando elementos
aislados que han sobrevivido, simplemente recreando lo que se piensa hoy dia de los que fue esa cultura. Estos
procesos de apropiacion cultural son conocidos como procesos de etnogénesis. Esto, consiste en el reconstruir una
adscripcion pérdida o semi pérdida. La presencia fuerte de los Estados Nacionales habia transformado a

mchos grupos minoritarios, étnicos, indigenas, o de cualquier otro tipo, en cindadanos comunes y corrientes. En
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muchos casos se habia perdido el lenguaje, e incluso la santignas costumbres se habian olvidado o habian sido
reducidas al folklore.” (Varas, 2005)

Frente la transformaciéon y el conflicto surge la necesidad de afirmaciéon de las nuevas y
antiguas identidades indigenas en un proceso de reelaboracioén de sus caracteristicas culturales,
desde la organizacién politico/cultural, permitiendo su reproduccién y proyecciéon como
grupo, esto definido como el proceso de efnogénesis, la reconstitucion o construccion de los
grupos étnicos, que segun Bartolomé (2000) se produce en todo momento o situaciéon de corto
o largo tiempo, donde el grupo necesita autoafirmar su identidad étnica situado en una relacion
dialéctica y relacional frente los otros grupos sociales, desde su condicién de minoria y
subordinaciéon. Aqui también retomamos los planteamientos instrumentalistas donde la
etnicidad se constituye como un recurso movilizador para el cumplimiento de necesidades del

grupo. Por lo tanto, la etnogénesis actiia como proceso y recurso para la etnicidad.

Entender los procesos de etnogénesis, en el actual contexto global se plantea de alta relevancia
frente al contante surgir de nuevas identidades, asi como también, en la reconstruccion
identitaria de migrantes que abandonan sus comunidades de origen a nuevos espacios de
interaccién social como las ciudades, que nos presenta la existencia de una poblacion indigena
en este contexto territorial, como ocurre en el caso mapuche. Asi se da cuenta que en la
urbanidad se presentan estrategias de adaptacion, organizacion y la reconstruccion étnica en la
ciudad por parte de migrantes y descendientes mapuche (Aravena 2001 y 2002), al igual como
lo sostiene Curivil (1994), que ha estudiado la migracién mapuche, en particular los procesos
de reconstruccién étnica individual y colectiva desde el plano familiar, la generacion de redes y
la asociatividad, demostrando como los mapuches buscan situarse y establecer fronteras
como grupo diferente al resto de las entidades con las cuales se relacionan en un espacio

multicultural.

Junto con la etnogénesis, también otro concepto de importancia en nuestra problematica es la
etnificacién, que, si bien también se sitda en un plano organizacional, estratégico y funcional,
se constituye como la acciéon de etxo-categorizar la alteridad. Como se expresa en Varas (2005)
en la construcciéon étnicas se viven procesos de fortalecimiento cultural interno como
definiciones externas, asi en esta relacion dialéctica, la etnificacioén se plantea en comun, desde
agentes externo que agrupan y dotan de sentido y/u significado elementos culturales no

propios, en fin de la administraciéon y traduccion de una otredad, agentes los cuales pueden
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ser: instituciones, leyes, aparatos o fuerzas que etnifican algo, asf ya sea el antropdlogo con
fines cientificos o el Estado nacién en post de visualizar e implementar politicas sobre los

grupos étnicos, creando, interpretando e integrando las diferencias (Ibid.).

Tanto en la etnogénesis como la etnificacién, se busca la normalizacién, sentido vy
racionalizaciéon de practicas, estableciendo las fronteras entre acciones validas para el grupo
étnico y acciones las cuales son categorizadas como no aceptables o antisociales que
configuran una realidad de comprension de la realidad y las situaciones por parte del grupo

étnico, como desde los agentes externos.

Pues como vemos en la construccién y reconstruccion de los grupos étnicos se determina
como un acto complejo de actores que actian en relaciéon que conllevan a diversos fenémenos
como la etnificacion, la resignificacion , la aculturacion o la  Friccidn interétnica (Conflicto entre
diferencias culturales) en palabras de Oliveira (1963), que nos llevan a entender el desarrollo
de los grupos indigenas en sus contextos actuales, no como un grupo homogéneo sino parte de
la estructura social, que los pone en directa relacion con el desarrollo de los Estados nacionales
y sus politicas, pero situandose desde su condicion de pueblos preexistentes y diferentes en la
dindmica multicultural, mantenido y resignificando su realidad, como también sus simbolos y

elementos culturales representativos.
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PARTE II: ANALISIS Y PRESENTACION DE RESULTADOS
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CAPITULO I: ROL Y REPRESENTACION DEL LONKO EN LA
MEMORIA ORAL.

Para conocer sobre el rol y representacion del lonko mapuche en la ciudad, hemos estimado
como primer punto, realizar un acercamiento a la descripcion del papel y significado del lonko,
a partir de la memoria individual y colectiva de los diversos actores involucrados en esta
investigaciéon. Buscando construir un relato comun desde sus experiencias, conocimientos y
desarrollo de la cosmovision, tanto en sus territorios de origen como también en la propia
ciudad. Determinando aquellos conocimientos como necesarios para responder parte de
nuestros objetivos, ya que, si bien nuestra investigaciéon no apunta a observar el rol del lonko
en su pasado, frente al estudio de las diversas transformaciones de la estructura sociopolitica
del pueblo mapuche, debemos conocer quiénes fueron, para hoy comprender cémo se

mantiene esta figura ancestral en la asociatividad indigena urbana.

1.1 En raz6n a la palabra

Cuando nos acercamos a conocer sobre el rol y representacion del lonko mapuche a través del
discurso asociado a la memoria oral, debemos observar dos puntos clave en su conocimiento,
el primero que determina a la oralidad como la fuente esencial de transmisiéon de informacion
inter generacional propia y compartida entre los pueblos originarios, a través de los relatos, #/
(cantos) y otras expresiones rituales, que en el caso mapuche se transmite por medio de su
dzungun (habla), permitiéndonos conocer su memoria, forma de vida, sabiduria y filosofia

(Ladino, 2014).

Como segundo punto a considerar se identifica que el Wallmapn, como un amplio territorio de
grupos autonomos entre si y la variabilidad de las expresiones culturales del pueblo mapuche a
lo largo y ancho de este territorio en la comprensiéon de qué es y qué hace un lonko, toma
diversos sentidos en su forma y nombramiento, pues ya sea en el territorio williche, latkenche,
pehuenche, pinkunche (identidades territoriales mas comunes) y entre otras mas locales, puede
tomar mayor relevancia la idea de lonko, como el cacique, el fiizol o ulmén, refiriéndose al
mismo lider ancestral. Por lo tanto, en el analisis a las asociaciones indigenas urbanas de la
Region Metropolitana, agrupadas por familias e individuos de diversos lugares del territorio

ancestral, se representa a este lider de distintas maneras, pero donde se identifica una base de
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elementos representativos, compartidos y complementarios que le entregan al lonko la
connotacién de autoridad ancestral del pueblo mapuche. Lo que nos demuestra la movilidad y

variabilidad del discurso de los actores frente al rol y representacion de este.

En su etimologia, la palabra lonko proviene del mapudungun y significa cabeza, que se refiere
tanto para nombrar a la autoridad sociopolitica, como a la parte superior del cuerpo humano.
Ahora es importante recalcarla palabra lonko, que en su interpretaciéon escritural se ha
transcrito en tres grafemarios principalmente, entre los cuales podemos ver el Azunchefe, raguileo
y el unificado, lo que determina que en algunos manuales, libros o traductores lo escriban como

lonco, longko o lonko, siendo esta dltima (unificado) nuestra eleccion.

En referencia a la autoridad mapuche, a la palabra se le entregan los siguientes significados:
cabecilla, guia, lider, jefe, entre otros sinénimos y palabras similares, que se asociaciéon a un
cargo masculino, pero que en su contexto actual y con relacién a la autonomia de cada
comunidad, que, junto a los diversos procesos de transformacién del pueblo mapuche,
observamos la existencia de otras nuevas palabras que hacen referencia a las lideres mujeres

como lonko domo o lonka,

Por su parte la palabra cacique, que también se asocia a lonko, se relaciona a una
denominacién extranjera, como habfamos visto es una palabra de origen taino, que significa
“jefe” como la ha dado cuenta Moscoso (1999), palabra usada por los conquistadores
espanoles para denominar a la mayor parte de las jefaturas indigenas de América, pero que se
ha integrado a la dinamica de la cosmovision mapuche, y que en algunos casos se utiliza de
forma legitima para referirse a la autoridad mapuche, principalmente en el discurso de aquellos
entrevistados provenientes de la zona williche y parte latkenche, que lo asociacién como un
sinénimo de lonko, descrito también en Wilhelm y Cofa (1930). Mientras que otros expresan
que los caciques eran mas bien mapuche que tenfan un amplio territorio en su dominio y con
un alto estatus econémico y politico, debido a su extensa red de parentesco expresado en una

gran cantidad de mujeres con las cuales se casaban (entre siete a diez, segin los relatos).
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1.2 Papel y representacién

Como lo habiamos observado anteriormente conocer sobre el rol y la representacion de lonko
nos lleva a identificar una idea sobre qué es y qué hace el lonko, identificando diversidad de
visiones sobre ello y, en la articulaciéon de un discurso comuin la generacién de una guia que
nos permita comprende el lonko en la propia dinamica de la ciudad. Pues a partir de esto
podemos establecer que bajo una cosmovision compartida y en consenso el lonko es el
cabecilla u autoridad tradicional la cual debe tener caracteristicas y cualidades fundamentales
para ejercer su rol de autoridad, entre ellas las mas nombradas son el liderazgo, el dominio de
la palabra y la capacidad de mediar ante diferentes conflictos o problematicas, cualidades que
en el discurso se presentan como dotes innatos para dirigir la comunidad mapuche e inspirar

respeto entre sus pares.

“SOué Significa el lonko? Es la cara visible, es un lider innato, mi bisabuelo fue lonko de su comunidad,
entonces yo veo y siento que es algo que no es impuesto. St bien es cierto que la comunidad te valida como lonko,
hay un newen una energia, un espiritu, que es como un iman que atrae a la gente, estd claro que algunos se
hacen lideres, pero en nuestro contexcto cultural asi era el lonko, quien dirige y busca el bien de la comunidad”

(Ingrid Sonan. Dirigenta, 49 afios)

Cabe destacar también que en relacién desarrollo de la cosmovision del pueblo mapuche que
determina una dualidad complementaria entre lo fisico y espiritual, se determina que el lonko
no solo es una autoridad politica, sino también, que es portador de feyentun (espiritualidad y

creencia mapuche) que lo destacan como una autoridad ritual al igual que el machi.

“El lonko es él, el que realiza el wetripantu, el nguillatiin, con seriedad (...) todo con feyentun al rewe.”

(Margarita Llamun. Kimche, 62 afos)

“Un lonko es la persona que manda el nguillatiin su comunidad, y nos guia a nosotros ignal que el machi, el

cabecilla, el guia espiritual junto al machi” (Bryan Cayupi. Werken 24 afios).

En torno a su liderazgo, el lonko se representa como aquel gufa que direccionaba a la
comunidad hacia un bien comun, asumiendo el rol de cara visible y representante de la
comunidad ante diversas situaciones de indole publica, entre ellas tomar decisiones frente la
realizacion de un ritual como el nguillatin, tanto en su organizacién como realizacion, liderar

el trawun al interior de su comunidad, apoyar a las familias de lof en caso de muerte en el
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elmwun (funeral), la construccion una ruka, la siembra y cosecha comunitaria, y otras actividades
cotidianas. También ser guia para el lonko no solo implica que sea reconocido como una
autoridad politica, sino también espiritual, de esta manera se expresa en la memoria oral que el
lonko en ciertas instancias debe liderar ceremonias y en torno al Rewe (como un conjunto de
lof) con el machi compartian atribuciones desde sus diferentes cualidades desarrolladas (Necul
,2017) que constituyen a lonko como una persona espiritual en un cargo de por vida que solo

se puede abandonar por muerte o enfermedad.

“El lonko es importante porgue tiene que atender a todos los problemas, si alguien tiene problemas, si alguien
estd enfermo, o hay funerales. Tiene que atender a las comunidades, siempre tiene que preocuparse de la gente.

(...)” (Floriano Calfucoy. Lonko 83 afos)

Para ejercer su rol de lider, el lonko debia poseer también una diversidad de conocimientos
tanto de la cosmovision como de la propia realidad de su comunidad, por lo tanto el lonko a la
vez que dirigfa, era también una persona kzmuche, en post de tomar las decisiones mas efectivas
para la solucién de la necesidades de su comunidad, siendo ademas un buen hablante de
mapudungun, lo que se complementaba con un gran poder de la retérica en su rol de portavoz

del grupo.

“El lonko como es hablante es el principal en la comunidad, el que conversar con su werken como se debe
realizar el nguillatiin. Uno al ser mapuche debe pensar como mapuche, el winka tiene otro hablar en la
rogativa.  Entonces nosotros como mapuche, chawngechen debemos hablar lo nos dejo, nuestro idioma.”

(Margarita Llamun. Kimche, 62 afios)

En cuanto a los conflictos y la relacién con otros grupos externos, como también en otras
instancias de organizacién como los Koyag, donde se reunian con otros lonkos para tomar
decisiones a nivel infra comunitaria en parlamentos y #awun, asumiendo el papel de
representante de su comunidad, desarrollando también su capacidad de negociacion para poder
hacer prevalecer la decisiéon de su comunidad o tomar un posicion que represente a las
necesidades de ésta, donde a su vez se relaciona con otras autoridades como el machi, el
werken y los consejos de ancianos donde tiene que buscar apoyo en su ejercicio de lonko.
Ademas, debfa tener las capacidades de mediador, resolviendo disputas y manteniéndose
neutral ante ellas, considerandose como un /lder de Pag, que aplicaba la justicia social ante

aquellos que desobedecian las reglas, haciendo cumplir el Az Mapu.
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“El lonko tiene que ser un hombre de paz, tiene que meterse en las necesidades de su comunidad, tiene que

conciliar, llevar a buenos acuerdos, no tiene que dividir.” (Nancy Nicul. Dirigenta 54 anos)

Es en estos espacios de organizaciéon del pueblo mapuche infra comunitario donde surgen
otras figuras asociadas al lonko, como los Nizol o Nidol lonko (lonko mayor) quien gobernaba
el Futa Mapu(las grandes tierras) o Ulmén lonko, aquel poseedor de riqueza econémica,
atribuido al cacicazgo como mediador de la relaciones politicas y econémicas con los grupos
externos a la comunidad mapuche, aquellos nombrados Winkas (espafioles y chilenos), siempre

estimando que el lonko cumplia roles especificos y, desde un poder limitado.

1.3 Simbolos de estatus y distincién

Anteriormente ya habfamos dado cuenta que el estatus de lonko para la comunidad mapuche
es ser la autoridad maxima del Lof, posiciéon otorgada por los atributos personales reconocidos
en él, pero también en complementariedad con otras condicionantes como el linaje, que da las
posibilidades que un individuo proveniente de una familia donde se reproduzca esta funcion en
el tiempo pueda heredar este estatus, pero primando el propio reconocimiento de su
comunidad. Asi también, una persona puede expresar el don de lonko, a través de sus pewmas,
suefos encargados de predecir y guiar al lonko en el desarrollo de su estatus, a su vez entregar
respuesta frente la toma de decisiones y el propio direccionamiento de su comunidad. Aqui los
sueflos tienen una importante razoén, pues a través de ellos se reconoce la espiritualidad de un
lonko, permitiéndole liderar ritos y predecir premoniciones de importancia para la comunidad

y sus necesidades.

En cuanto a la relaciéon de autoridad ancestral con el género, se identifica en la memoria oral
que existe muy poco conocimiento acerca de la existencia de lonko domo (autoridades
mujeres), siendo un rol mas atribuido a hombres, y en relacién con las necesidades de cada
comunidad y su autonomia territorial. Dando inicio al reconocimiento de su cargo en un
trawun comunitario liderado por el consejo de ancianos, decisién que puede tomar un tiempo
(en dias y meses), segun lo estimado por cada comunidad para finalizar con la ceremonia de
asuncion donde se le entregaba el estatus de lonko a la persona que cumpliese con todos los

requisitos para ello, como también fue descrito en Zudiga (2001).
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En relaciéon a su ejercicio de autoridad, el lonko comparte atributos innatos con otras, de igual
importancia para el pueblo mapuche como lo son el machi y los Weupife, Ngepin o Dzugun
Machife, representados por su nobleza, liderazgo, sabidurfa, grado de edad y manejo de la
lengua, atributos innatos y compartidos, donde la idea de innato se puede establecer segun los
argumentos tedricos de Aparicio (2013), donde el liderazgo como un don individual hace de las
cualidades rasgos positivos e intransferibles, que posicionan al individuo segun la cosmovision
del grupo, como el elegido por Dios, los dioses u otras deidades para cumplir con aquella
necesidad de la comunidad, entregandoles el estatus de autoridad legitima, como ocurre en el
caso mapuche donde todas aquellas autoridades gozan de conocimientos legitimados como

dones sagrados.

Un elemento que también diferenciarfa al lonko del resto de la comunidad y de otras
autoridades, se puede observar en su vestimenta como simbolo de distincion, estatus y
prestigio. De esta manera, a diferencia de otros puwentrn (hombres) en la vestimenta del lonko
predominan los colores negros en su makun (manta tradicional), como también el rojo y el
blanco en su 7imin (iconografia representativa de cada tela confeccionada) y el uso de algunos
accesorios como el 7k o clava (colgante de piedra o madera). Otros elementos que caracterizan
a los lonko para su distincién e investidura son el baston de mando o wiio y el uso de
vestimenta asociada al ejército chileno y argentino, producto del intercambio desarrollado
durante los procesos de ocupacién de la Araucanfa y la Patagonia en el caso trasandino.
Generando asf una zona de frontera donde la influencia cultural lleva a adoptar a los lonkos
una serie de elementos representativos asociados al estatus en la sociedad dominante como lo
describe Foerster y Menard (2009). De esta manera el lonko expresaba su gobernabilidad y
mando como autoridad ancestral, al intetior de su comunidad como también ante la sociedad
dominante, en simbolos que podian variar segun el contexto territorial y, también si nos

referimos al lonko o en algunos casos al cacique.

1.2 Frente a la bisagra de la “modernidad”

La “integraciéon” de la sociedad mapuche a la nacién chilena, post proceso de pacificacion
implicaria cambios sustanciales en la estructura ancestral, entre los cuales se destaca por parte
de los entrevistados la pérdida del poder de los lonkos frente a las nuevas autoridades

“occidentales” o “winkas” (Alcaldes y gobernadores principalmente), que se posicionaron en el
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territorio ancestral, desde un Estado que no reconocié de manera legal la labor del lonko como
representante y aplicador de justicia en las comunidades. Consigo también, surge una nueva
figura en la organizaciéon mapuche, los dirigentes de base que son parte de todos aquellos
cambios histéricos del pueblo mapuche, entre los cuales esta el empobrecimiento de la
comunidades, la migracién a las ciudades y el contacto con la sociedad chilena a través de la
educacion formal, procesos descrito por Mortecinos y Foerster (1988), y que seran respaldados
formalmente de manera posterior en la ley indigena 19.253, con el surgimiento de las

autoridades de comunidades y asociaciones indigenas con personalidad juridica.

Los cambios estructurales en la participacion y el territorio mapuche establecidos por la ley
N.19.253, comenzarian a desplazar el rol de los lonko al ambito interno de las comunidades,
limitando su participacién como representante de su territorio y atomizando las relaciones
entre sus miembros, expresado en algunos conflictos entre lonkos y presidentes de
comunidades. Siendo considerada esta ley por los entrevistados una de las principales causantes
del debilitamiento del poder del lonko y de su nula patticipacién legal en los dmbitos politicos/
administrativos de las comunidades, como autoridad propia y ancestral, reconocida entre los

mapuche.

En sus aspectos positivos se reconoce que, en el contexto de la nueva institucionalidad, los
dirigentes indigenas han contribuido a llevar las diversas demandas del pueblo mapuche al
ambito puablico/estatal, a través de organizaciones de caricter religioso, politico y partidista.
Aquellos dirigentes de base que en algunos casos se les atribuyen dotes de liderazgo asociados
a lo lonkos, pero en su rol de dirigentes, el caso de Aukan Huilcaman entre los mas
nombrados; también se destaca el posicionamiento de dirigentes mujeres, entre ellas lonkos y
lideres de asociaciones y comunidades, contribuyendo de manera importante en el
levantamiento de las demandas indigenas en cargos y espacios tradicionalmente destinados a
los hombres. En este sentido se expresa que hoy la mujer ha tomado un protagonismo
trascendental en la arena politica y organizacional del pueblo mapuche, tanto en el mundo rural
como urbano, liderando procesos sociales y abriendo nuevos espacios de discusién en cuanto a

su rol, dentro y fuera de sus organizaciones y comunidades.

“Hombres y mujeres pueden ser lonkos, el caso de Berta y Nicolasa Quintremal fueron respetadas y elegidas
como lonko, no solo pueden ser hombres sino también puede haber dirigentes mujeres, también Juana Calfunao

que ya es un hito en nuestra historia. Quienes trabajan en los dos mundos trabajan en el mundo de su
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comunidad (...) y también en el mundo winka, esto son nuestros lideres que hemos ido descubriendo estos

cincuenta diltimos anos de historia.” (José Llancafil. Kimche, 71 afios)

Hoy, a pesar del desplazamiento del lonko como maxima autoridad del pueblo mapuche en
comunidades donde todavia se mantienen las relaciones de afinidad y consanguineidad, el
lonko mantiene su rol como autoridad ancestral, y aunque su poder es limitado frente a otras
autoridades, existe un cuestionamiento presente hacia el poder central, no legitimando sus
instituciones y fortaleciendo asi sus propias autoridades locales, entre ellos también alcaldes y
dirigentes mapuches afines a las comunidades, lo que en la dinamica interna de éstas, han
permitido que el lonko pueda tomar ciertas atribuciones, a pesar de que no sea reconocida su
participacién como autoridad politica en la ley indigena, siendo asi el lonko un elemento
simbélico de importancia en la reconstruccioén identitaria del pueblo mapuche en el contexto

de las asociaciones indigenas urbanas.

Todo lo anterior es un tema que profundizaremos en nuestros proximos capitulos, dando
cuenta de la revitalizaciéon del lonko en la dinamica de las asociaciones indigenas desde su
eleccién, rol y practica de su cargo, y su comparacion con otras autoridades formales y

reconocidas en la ley indigena N.19.253.
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CAPITULO II: LONKOS EN LA CIUDAD

En post de conocer parte de la historia de los lonkos seleccionados para nuestra investigacion,
en torno a sus participaciones en organizaciones politicas, funcionales, territoriales o de
connotacién indigena (asociaciones y comunidades) antes de sus reconocimientos como
lonkos, en el presente capitulo, se da cuenta de hitos relevantes en sus historias de vida, que
nos permita visualizar sucesos y elementos significativos que influenciaron y se asocian a esta
posterior asuncion, desde los relatos individuales de lonkos™ (mujeres y hombres), y a partir de
procesos vividos en sus lugares de procedencia, hasta la integracion en la asociatividad

mapuche urbana.

2.1 Floriano Calfucoy Huitrafian

Floriano Calfucoy Huitraiian, lonko de la Asociacion Indigena Werken Mapnu de la comuna de la
Granja y reconocido como “lonko de las comunidades indigenas de la Granja”, tiene ochenta y
dos afios y naci6 en la comuna de Puerto Saavedra en el sector del Alma, pero por motivos del
trabajo de sus padres en el cuidado de un fundo, vivié gran parte de su nifiez en Colico Alto en
la comuna de Carahue, donde su madre habia tenido sus raices. Como él lo comenta el
empobrecimiento de la tierra y la pérdida del control sobre ella afecté de manera significativa a
su familia, no tenfan forraje para los animales y tampoco podian vivir de lo que plantaban,
siendo aquello, lo que deton¢ la erradicacion de sus padres a trabajar en un fundo, y Floriano a
ayudar, lo que afecté también en su educacidn, pues solo llegd a una escuela rural hasta

completar tercero de preparatoria.

“Lo que pasa es que donde vivia mi mama era poca tierra, porque casi al lado habia un fundo enorme. Ella
contaba que a su mamd le correspondian esas tierras, pero cuando legaron los winkas quitaron e bicieron cerco,
) bueno, bhubo guerra...ella decia que su abuelo le contaba que pasaban por ahi los winkas incendiando las
tierras, (...) entonces habia unos mapuches que peleaban por sus tierras y otros que no. Entonces asi mis padres
quedaron con poca tierra, y por erradicacion nos dejaron esto; asi que como ella tenia hartos hermanos, vinieron

a darle como diez n once hectareas nomds.” (Floriano Calfucoy. Lonko, 83 afos)

33NOTA: El orden de presentacion de los relatos se realizé de forma alfabética tomando en cuenta como
referencia la primera letra del nombre.
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A sus 19 afios don Floriano tuvo que abandonar a su familia y emigrar a la ciudad de Santiago,
para trabajar en el taller de calzado de uno de sus hermanos mayores, que se habia venido tres

afios antes a este lugar. Al llegar Floriano vivi6 en la comuna de Quinta Normal.

Parte de su vida y trabajo se desarrollé en torno la reparacién de calzados, oficio aprendido de
su hermano tras haber vivido dos afios en la comuna de Lota, ejerciendo este trabajo para los
mineros del carbon. Ademas de apoyar este oficio de su hermano, Floriano expresé la
necesidad de poder seguir estudiando, pues queria ser mecanico automotriz. Para lograr su
suefio tuvo que estudiar vespertino y asi obtener quinto de preparatoria, el requisito minimo
para la profesion que ¢l queria ejercer. Tras un esfuerzo logro terminar sus estudios basicos e
ingresar a Mecanica en Tornos, sacando algunos estudios complementarios, a pesar de que en

un comienzo su fin era la Mecanica Automottiz.

“Entonces para ingresar a la Escuela tuve que hacer un curso basico en la Escuela Pedro Aguirre Cerda para
adultos. Yo vivia en Quinta Normal en ese entonces. ..y asi fue, yo avancé rapido por tener buena matematica
(-..y0 queria ser mecanico porque me gustaba esa profesion, era el sinico mapuche entre medio de los winkas. ..y
sali bien, fui admitido...Y o0 en mi vida habia visto Torno, todas esas mdquinas (...) Yo después a un amigo le
pregunté y sdonde estin los antomoviles?, y él me dijo, no, si aqui no hay mecinica de automoviles, aqui hay
mecdnica de Torno (...)Después pasé a la Escuela de Artes y Oficios que se llamaba, ahi repeti un ario (...) se
trabajaba a pura lima y taladro. Abi sali bien en las pruebas, después empecé a estudiar dibujo técnico.”

(Floriano Calfucoy. Lonko, 83 afios)

El afio 1959 comenz6 a trabajar como ayudante de tornero en la industria DENTO, donde se
fabricaban cepillos de dientes, un trabajo que mantuvo por alrededor de cuarenta y dos afos.
Con sus estudios y la jornada laboral de doce horas, expresa que visitaba muy poco a sus
padres, y aun mds, se sentia desconectado de su cultura, pues no habifa asistido muy pocas
veces a los nguillatin que hacfan en su lof, ademas de casarse y conformar su familia en la
ciudad, lo que significd asentarse de manera definitiva en Santiago. No fue sino, hasta la
muerte de su madre cuando comenzé a visitar a su padre de manera mas continua para
ayudarlo en las épocas de cosecha. Todo lo anterior implic6 que ¢él tuviera una tardia
participacién en la asociatividad indigena que se desarrollaba en la ciudad, a pesar de que

siempre sintié orgullo de ser mapuche, como él lo expresa.

El afio 2004 y un afio mas tarde con el abandono de su trabajo, por decisioén propia en post de

su jubilacion, decide integrarse a participar en la Junta de vecinos donde actualmente reside y
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también a participar en la Asociaciéon Indigena Werken Mapu, de la comuna de la Granja,
cumpliendo en ambas el rol de tesorero, cargo en el que se sinti6 competente por sus

conocimientos en matematicas.

“Habia un pesi que se llamaba Mario Paillao que queria conformar una comunidad mapuche. El hecho es que
él ya lo tenia medio avanzado... Ya el 2004 ingresé a una comunidad mapuche. Y la comunidad se lama
Werken Mapu...se podria decir que yo fui elegido de la directiva de los fundadores, porque yo fui elegido
tesorero (...). Yo el 2005 me fui de la fibrica y abi tuve tiempo para integrarme en la asociacion indigena.
Primero eso si parti en la_junta de vecinos, también ocupé un puesto de tesorero abi.” (Floriano Calfucoy.

Lonko, 83 anos)

Tras un tiempo de participacion en la junta de vecinos, decide entregar gran parte de su tiempo
y conocimientos a la organizaciéon indigena, donde también tuvo el apoyo de su familia quienes

también son socios de ella.

El periodo 2004- 2005, seria crucial para él, pues comenzaria a participar de manera activa en
diversas actividades relacionadas con la vida ritual del pueblo mapuche en la comuna de la
granja como también en otras, apoyando en la gestién y realizaciéon del nguillatin, como de
forma activa en la directiva de Werken Mapu. Aquello significé que el afio 2014 luego de un
accidente que sufrié en pleno nguillatin, el hasta ese entonces lonko de su comunidad
decidiera dejar el legado a don Floriano para que fuera nombrado el nuevo lonko y presidente
de la organizacién, algo que fue ratificado por los socios de la organizacion de manera escrita
en el acta de esta; a pesar que no querfa aceptar este cargo, porque expresa que debido a su

emigracion temprana a la ciudad, perdi6 parte de sus conocimientos sobre su lengua materna.

“Entonces en un trawun, en una reunion me pusieron en la lista de candidato para ser lonko junto con otras
personas mds. ..y ahi todos los pei vieron como me portaba, y por unanimidad votaron por mi. Entonces yo
dije: “cdmo voy a ser lonko”. Y el lonko esa vez me dijo: “si estudias y sabes hablar vas a poder”. Recién ahi le
encontré peso a eso de ser lonko...y abi fue que empecé a prepararme.” (Floriano Calfucoy. Lonko, 83

afos)

Tanto el cargo de presidente, como de lonko los mantiene hasta la actualidad, siendo este
ultimo un cargo que solo debe abandonar en caso de enfermedad o muerte. Desde el afio 2015
junto a su agrupacion ha levantado la realizacién del nguillatin y el wetripantu en sectores

como la plaza Brasil de su comuna, actividades que también han buscado gestionarse con el
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apoyo del municipio, quienes también lo invitan a diversas actividades comunales como lonko.
Tampoco ha dejado de lado el apoyo a otras organizaciones mapuche de la granja, como fuera
de ellas, liderando ceremonias y participando como dirigente en la mesa regional indigena de la
Gobernacion Metropolitana de Santiago, donde es considerado segun el reglamento interno su

voz y voto como autoridad ancestral.

Don Floriano, es uno de los fundadores de la Mesa Regional Indigena con otros dirigentes y
lonko como Juan Lemufir, con quien ha compartido en distintas ocasiones en actividades
relacionadas a la cultura. Represent6 a su comuna en consultas como salud y la creaciéon del
Ministerio de las Culturas y Las Artes, como también apoyando internamente en la mesa desde
la comision de cultura. Ademas, ha participado en el recientemente creado Conusejo de Lonkos de
la Granja, instancia en la cual participan todos los presidentes de las asociaciones indigenas, en
temas relacionados con la salud intercultural y la reproduccion de las culturas indigenas en
conjunto con el servicio de salud comunal, organizaciones mapuches locales y la

municipalidad.

Con relacién a sus conocimientos del mapudungun y la cosmovision mapuche le han
permitido desarrollarse como kimche, siendo a su vez reconocido por la CONADI,
permitiéndole realizar cursos sobre la tematica indigenas para la comunidad mapuche y no

mapuche en organizaciones, como universidades y colegios.

2.2 Hernan Huentulle Huentin

Herndn Huentulle, es actualmente el lonko del centro ceremonial mapuche Weichafe Mapu (tierra
guerrera) de la comuna de Cerro Navia®™, naci6 el afio 1967 en la comuna de Temuco y vivid
de manera intermitente su nifiez entre la ciudad de Santiago y en la zona rural del sector de
Labranza, en la comunidad Juan Cayupan, lugar que lleva el nombre de su tatara abuelo
materno, el cual también fue lonko, lo que nos permite identificar que Hernan Huentulle viene,
como ¢l lo sostiene, de un linaje donde se perpetuaba esta autoridad ancestral.

“(...) .y eso es lo que me encabeza hoy como lonko, porque yo vengo de una familia de lonko que fue don Juan
Cayupan. El fue el lonko gue teniamos alli en la comnna (...) Ahora pasé a ser un sobrino de él pasé a ser

lonko alla. Y a mii se me nombrd lonko acd en Santiago.” (Hernan Huentulle. Lonko, 49 afios).

34 Centro ceremonial mapuche fundado el afio 2008 y ubicado hasta su actualidad en la calle Costanera Notte
7213, comuna de Cerro Navia.
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A pesar de haber vivido gran parte de su nifiez con su familia materna. Frente a su desarrollo
identitario como mapuche, fue su padre quien le entregd gran parte de sus conocimientos
durante los tres afios que vivié con él, para luego volver, a sus quince afios a Temuco, y no
vivir de manera definitiva en Santiago hasta 1967, cuando tenia veinte afios. Ya en la capital, se
casa con una mujer también mapuche, pero de la comuna de Chol - Chol. Juntos han hecho su
vida familiar entre la comuna de Quinta Normal y en su actual comuna de Cerro Navia, donde
viven ya, hace mas de veinticinco afios. Se agrega que Hernan a pesar de hacer gran parte de su
vida en la ciudad, hasta su actualidad visita todos los afios su comunidad de origen, para
participar en el nguillatin y otras actividades de connotacién indigena, lo que le ha permitido

no perder la conexion con ella y el desarrollo de la cultura en este lugar.

Su participacion en la asociatividad indigena urbana comienza por un interés propio y familiar
de reivindicar su cultura en la ciudad de Santiago hace unos veinte afios atras. En el sector de
costanera norte en la comuna de Cerro Navia, en el costado donde hoy se encuentra el centro
ceremonial mapuche de esta comuna y que comprende la continuaciéon del Parque de los
Reyes, donde solian juntarse durante los fines de semana familias mapuches; ahi construyeron
la primera ruca. Hernan comenz6 a asistir a las juntas informales, expresando su opinién acerca
de la necesidad de poder tener un lugar donde realizar sus ceremonias y construir una ruca tal
como se vefan en el sur. Asi junto a otros periis y lagmienes, entre ellos el primer lonko de su
agrupacion Desiderio Llancanao, forman Weftuyii mapuche newen (renace nuestra fuerza
mapuche) una de las asociaciones mas antiguas de la comuna de Cerro Navia, en la cual él fue
socio fundador y su primer director. Tomando también parte en la gestion realizada con otros
dirigentes como Carmen Melin, Maria Huichalo y Petrolina Aillapan, con quienes buscé apoyo
en el municipio y otras gestiones para la construccion del centro ceremonial mapuche de Cerro
Navia, el cual se construyé en un antiguo basural limpiado en conjunto, por las cinco

asociaciones fundadoras.

“Y esto de aqui, antes era un basural en esos tiempos. Por eso fuimos los primeros en hacer reuniones aqui, y no
habia mds de veinte personas agui. Entonces empezamos a juntar gente, nos metinos en la radio a lamar a los
mapuches para formar organizaciones. (...) Yo en ese tiempo estaba formando Weftuyii mapuche newen
(renace nuestra fuerza mapuche), asi se llamaba la primera organizacion. Una de las primeras que se formd
como hace 20 anios, esa como organizacion ya no funciona, pero el nombre quedd abi. (Lonko Herndn

Huentulle)
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Frente a su rol como dirigente, antes de ser lonko Hernan Huentulle tuvo dos cargos en su
asociacion, uno relacionado con las actividades rituales y otro con la administracién interna de
En parte importante de las ceremonias rituales entre ellas el nguillatin a Hernan, le fue
entregado el cargo de sargento mayor, encargado de poner orden durante toda la ceremonia
ritual como también en su acompafiamiento al lonko Desiderio Llancanao. El cargo de

sargento mayor lo tuvo por mas de 14 afios.

“Ademas que yo estuve siendo 14 asios siendo sargento mayor aqui (...) el sargento mayor siempre estd al lado

del lonko, él es el que estd a cargo de los que estan trabajando.” (Hernan Huentulle. Lonko, 49 afios)

De manera paralela en su organizaciéon fue director, un cargo Winka como lo argumenta
Hernan Huentulle, ya que es propio de la conformaciéon de una asociacion indigena, no
considerandolo como un cargo propio de la cultura mapuche. Sus principales tareas en la
directiva de su asociacion fueron apoyar la labor del presidente, la diversas gestiones en torno a

la administraciéon del centro ceremonial, organizacién de actividades y limpieza del lugar.

Su participacién en el centro ceremonial permitié que al tiempo después fuera nombrado por
las cinco asociaciones fundadoras y en su actualidad 18 en total, lonko del centro ceremonial
Mapuche de Cerro Navia, tras la decision de Desiderio Llancanao de delegar el cargo por

enfermedad.

Ejercer el cargo de lonko para Hernan, significé el abandono de su rol como sargento mayor,
ya que no podia ostentar dos cargos relacionados a la cultura, manteniendo solo su cargo como
director de su asociacién. El argumenta que el cargo de director solo es un cargo inscrito en el

papel y se relaciona con los propios fines de la asociacién indigena.

Como lonko del centro ceremonial, manifiesta que su representaciéon debe ser imparcial y de
igual manera para las dieciocho asociaciones que participan en el centro, en un cargo que, si
bien la estima que no se sentia preparado para su ejercicio, por el no conocimiento del
mapudungun, lo asumié porque la comunidad se lo pidié y chawnegchen (Dios) lo determiné asi

en sus pewmas (sueflos).

En su participacion politica y organizacional paralela o anterior a la asociatividad indigena, el
lonko Hernan Huentulle no particip6 en ninguna organizacion de otra indole, como las juntas
de vecinos, centros culturales o partidos politicos, ya que recalca que el lonko como tal no

puede asociarse a ninguna ideologia o participar en organizaciones no mapuches, entregando
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todo su tiempo y capacidades totalmente a los intereses de su comunidad y la propia causa

mapuche, como él lo argumenta.

2.3 Juan Lemuiiir Huinca

Juan lemuiiir Huinca, lonko, ulkantufe y kimelfe de la comuna de Pedro Aguirre Cerda, nacié y
vivi6 parte de su nifiez en Freire, en su comunidad de origen Rukawe. Inscrito en el registro
civil con fecha de nacimiento el 24 de julio de 1932, se cri6 con sus dos madres, ya que su
padre tenia epu zomo (dos mujeres), y de vez cuando con su abuela materna machi y su abuelo

trutrukafe. Mientras que por su parte Francisco Lemufiir su abuelo paterno era cacique.

Juan Lemuilir, mayor de doce hijos migrd a los ocho afios a la comuna de Padre de Las Casas,
en las cercanfas de Temuco, junto con su madrina Mercedez Pino, Chiiurra (mujer no
mapuche) comerciante, que solicité a sus padres poder llevarse a su ahijado Juan para que
pudiera terminar su educacion de manera regular. Asf fue, como entr6 a la escuela piblica N.13
de Padre de Las Casas, donde, debido a un conflicto con un compafiero por decitle indio, fue
expulsada, continuando su educacién en la escuela catélica Misional de la misma comuna,
donde tampoco podria terminar su educacion debido a un conflicto similar al que habfa vivido
en su escuela anterior llegando hasta tercero de preparatoria. En esta etapa es cuando su padre
decide ir a buscarlo, para que fuera a trabajar a la ciudad de Santiago, donde ya estaba asentado
¢l. Fue en este lugar donde se desenvolvié en el plano educacional, familiar, laboral y

organizacional, desarrollandose en el oficio de estucador y, a una de sus pasiones, la musica.

Junto a su primo Hermano Lautaro Manquilef, conocido cantautor mapuche de la Provincia de
Talagante, Juan Lemuidir tuvo la posibilidad de aprender sobre el ulkantun mapuche, formando
juntos un conjunto musical con el cual recorri6 gran parte de Chile, dando a conocer su cultura
y tradiciones, sin perder nunca su lengua como parte importante de su reconocimiento actual,

como kimche.

“Le haciamos la miisica a Ruig Tagle en la residencial la Pichanga, un programa que habia a nivel nacional
(...) Y después participé en Chile Canta, con René Farias que fue asesinado, ahi poniamos toda la miisica
mapuche, desde Arica a Puerto Montt en una gira que se higo (...) de ahi me invitaban diferentes lados, los
colegios, todo con la miisica. Y abora estoy tratando de armar un grupo musical en un curso que estoy haciendo

en la Universidad Silva Henriguez.” (Juan Lemuiir. Lonko, 85 afios)
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Gran parte de su historia politica y familiar esta ligada a la mitica poblacién la Victoria de la
comuna de Pedro Aguirre Cerda. Fl junto a otros pobladores fueron parte de las 1.200 familias
que iniciaron y se asentaron en la primera toma organizada del pais el afio 1957, donde Juan
Lemufir tuvo la oportunidad de ser uno de los dirigentes que lideraron el proceso de
levantamiento y organizaciéon de la toma, participando posteriormente en otras tomas y

comités de viviendas.

“La victoria fue una toma de personas que venian de distintos lados, yo trabajaba en la construccion Colo Colo,
Y ahi supimos de la toma. Ahi me preguntaron si yo tenia casa, y me dijo que iban a hacer una toma, que
participara, y que nos organidramos. ..y ahi nos venimos a tomar el terreno (...) eso fue el 30 de octubre del
57 (...) entonces de aqui yo cerré un pedazo de terreno, no tenia nada que traer, y traje el alambre que tenia
para parar la ropa, una frazada, un diablillo y un martillo, y cerré como pude con los alambres. Entonces nos
Juntamos y lamamos a toda la gente que estaban gnachas (...) siempre fui presidente de algo.” (Juan

Lemufir. Lonko, 85 afios)

Desde muy joven argumenta que tuvo el interés por participar en organizaciones vecinales,
politicas y sindicatos, entre los cuales esta su presidencia del Sindicato de Estucadores. Asi
también en la poblacién la victoria decide integrarse como militante del Partido Socialista de
Chile (PSCH) entre los afios 1970 hasta comienzos del retorno de la democracia. Formando
también un grupo llamado ‘Los Arauco” que apoyaba las campafas del hasta entonces

candidato a la presidencia de Chile Salvador Allende Gossens.

En cuanto la participaciéon en asociaciones u organizaciones indigenas, fue dirigente el afio
1989 durante la campafia Aylwin en el acuerdo de nueva imperial, donde se buscé implementar
la ley indigena, la Corporaciéon Nacional de Desarrollo Indigena y el derechos constitucional,
oportunidad para Juan Lemufiir de formalizar a comienzos de los afios noventa una de las
primeras asociaciones indigenas de la comuna de Pedro Aguirre Cerda, llamada Werken,
organizacién que ya venia trabajando los afios ochenta durante la clandestinidad, siendo ¢l uno

de sus fundadores y presidentes.

“Cuando empezo a formarse la ley indigena, ya estabamos en las agrupaciones, y junto con varios dirigentes de
La Pintana como José Painequeo y varios viejos, fuinmos en una caravana a Lemuco para el siltimo congreso que
se hizo a nivel nacional...y abi se acordd de implementar la ley indigena, y luchar por el convenio 169. Bueno

Ayhwin se comprometio en su candidatura en llevar a adelante todas las peticiones que nosotros teniamos. Y ¢l
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logrd sacar la ley indigena (...) Yo abi formé la organizacion aqui. La organizacion Werken. La Werken estd
desde que estabamos en la clandestinidad. En los anos 80, porque aqui nosotros haciamos talleres de miisica y

albalaiieria’. (Juan Lemufir. Lonko 85 afos)

Siendo presidente de la Asociacion Indigena Werken y paralelamente participando en otras
instancias como la junta de vecinos de la poblacion la Victoria, Juan Lemufiir comenzé a
desarrollar un trabajo como profesor de mapudungun. Decide retirarse como militante del
Partido Socialista, frente a la poca prioridad y apoyo existente en su interior hacia las demandas
de los pueblos originarios, dedicando por completo su trabajo en fortalecer su asociacion y dar
a conocer su cultura, teniendo la oportunidad de recorrer parte de Chile ensefiando sobre el
pueblo mapuche como profesor, trabajo el cual se puede conocer en el documental “Yos indios
del futuro””donde se muestra parte de su trabajo desarrollado con nifios de comunidades de la

IX Regién de la Araucania.

Su trayectoria como dirigente y profesor indigena llevaron a que aproximadamente el afio 2011
a Juan Lemufiir que fuera nombrado lonko de la Asociacion Indigena Werken, a partir del
apoyo de los propios socios de esta. Teniendo como parte también el apoyo de otras
asociaciones, entre ellas Werken Mapu del Lonko Floriano Calfucoy, de la comuna de la Pintana
y de la ruka de la comuna de lo Espejo, donde se realizé su ceremonia de asuncion el lonko
Rigoberto Calfucoy y Marfa Oyarzun la presidenta de la asociacién Wekuyen, siendo también
parte importante en su nombramiento Juan Nilean dirigente de Pefialolen, quien propuso la
eleccion de Juan Lemufir como lonko. Su asuncién también implicé — para poder ejercer
como autoridad ancestral — que renunciara al cargo de presidente de su asociacion, a lo cual el

aceptd, expresando que también tuvo el apoyo de su familia.

“A mi me dijeron: “usted pesi tiene una trayectoria de asios de lucha, y eso le permite que nosotros lo podamos
elegir de lonko; por su sabiduria, por los anos”. Y yo dije: “si ustedes quieren, bien” (...) a mi me hicieron un
levantamiento en Lo Espejo, donde la Maria Oyarzun, ella es presidenta alld, también hay un lonko alla.
Cuando fui nombrado lonko, dije bueno, tengo que asumirlo, tengo que tratar de unir a las localidades (...) Yo
abi dejé de ser presidente para ser lonko. Ya ni me acuerdo cuanto tiempo levo de lonko, debo levar como 6

anos.” (Juan Lemuilir. Lonko 85 afos)

35 “Uos indijos del futuro” corresponde a una serie de nueve documentales del MINEDUC en apoyo del consejo de
las culturas y las artes (2003 - 2004), donde el lonko Juan Lemuiir recorrer las escuelas de comunidades mapuches
para ensefiar sobre la cultura en el capitulo “el lenguaje de la tierra”. Ver en:

http://beingindigenous.org/index.php/es/biblioteca/videos/los-indios-del-futuro
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Su reconocimiento como lonko es intercomunal lo que significa que debe apoyar, no tan solo a
su asociacion donde es socio, sino también, aquellas que lo reconocieron como tal en su
levantamiento. Ademas, tuvo la oportunidad de ser consejero indigena en la comuna de Freire,

y tuvo la oportunidad de ser postulado a ser consejero CONADI, pero no acepto.

Como dirigente y lonko, ha tenido la oportunidad de liderar diversas instancias entre ellas su
representaciéon en la mesa indigena de la Gobernacién Metropolitana de Santiago, la cual
participa como autoridad ancestral y donde también lideré la comision de cultura,
representaciéon que también tuvo en el proceso de consulta de salud y pueblos originarios el
afio (2015-2016) donde también participa hasta su actualidad en el Programa Especial de Salud
y Pueblos Originarios (PESPI) en la comuna de la Granja, como también, en algunas instancias
donde es invitado por el municipio. Por ultimo, mediante la corporacién nacional de
Desarrollo indigena ha tenido la oportunidad de participar desarrollando los programas de
lenguas, donde hoy también se encuentra haciendo clases en la Universidad Radl Silva
Enriquez como kimelfe de cosmovision, lengua y musica indigena, buscando, entre sus

proyectos personales formar un grupo de #/katun mapuche.

2.4 Margarita Quifielaf Trancal

Margarita Quinielaf Trancal, tiene cuarenta y seis aflos edad y nacié en las cercanfas de Temuco, en
el sector rural de la comunidad central Quilaco. Sus padres son ambos mapuches y ain estan
vivos, ellos son: Carmela Trancal Marilaf y Juan Quifielaf Karilaf. Ellos tuvieron seis hijos,
cuatro mujeres y dos hombres, siendo Margarita la mayor de sus hermanos. Ella vivié gran
parte de su nifiez en la comunidad de su padre junto a sus hermanos y abuelos, quienes
provenfan de una familia de kimches mapuche, en una comunidad donde todos tenian

parentesco, teniendo un rol primordial en su formacién identitaria como mapuche, su abuela.

“Yo no vengo de familia de machi, pero si mi abuelito siempre ha participado en nguillatiin., mi abuelo se
llamaba Pedro, era el que participaba mads en nguillatiin, el hacia rogativas, era como el kimche, no fue lonko.
En mi familia no habia linaje de lonko, de machi, solo de kinche, que era como el sabio si se podria decir (...)
y mi abuelita era partera y sacaba basta muelas. Era como médica.” (Margarita Quifielaf. Lonko 46

afos)

A pesar de haber ingresado a una escuela rural de ensefanza catélica donde aprendié el

castellano, nunca al interior de su familia se perdi6 la lengua y sus tradiciones. Su abuelo Pedro
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asistia como kimche contantemente a nguillatin donde asistia toda su familia, congregacion

ritual que hasta la actualidad se mantiene en su comunidad de origen.

Cuando terminé su sexto basico y tras la pérdida del trabajo de su padre, trabajé en los fundos
de los alrededores y aprendié sobre el Witral mapuche para poder apoyar a su familia
econdémicamente. Las necesidades econdémicas aumentaron, lo que significoé que ella con 17
aflos y su hermana con 16, tuvieran que emigrar a Santiago donde una tia a la Comuna de
Cerrillos para trabajar, ambas como asesoras de hogar puertas adentro. Trabajo que solo les
permite hasta hoy, visitar a sus padres solo en la época de veranos y cuando se realizan

ceremonias como el nguillatin.

“Yo cuando terminé mi sexto bdsico, mi papa quedd sin trabajo, entonces nosotros empezamos a trabajar en los
Sfundos, yo empecé a trabajar en telar, era como una witralfe. Ya por temas de necesidad, de ganar mds plata
emprendimos el viaje para acd con mi hermana Sofia Quinielaf. Yo me vine a los 17 y mi hermana a los 16,
nos vinimos al mismo tiempo hacia Santiago (...) Aqui estaba mi tia, y cnando legamos acd fue un cambio
brusco. Llegamos a una parte donde no habia mucho vebiculo, llegamos a Cerrillos, y después trabajamos en
Maipii en casa particular (...) después de los 6 meses yo me devolvi a Temuco, me dieron permiso para que
Jfuera a ver a mi papd, me dieron permiso por una semana, yo alld no queria volver asi que me quedé un mes.

Ast gque ahi perdi el trabajo y me fui a trabajar a Macul.” (Margarita Quifielaf. Lonko 46 afos)

Su llegada a la ciudad no estuvo exenta de limitaciones, entre ellas el lenguaje, pues en su hogar
solo hablaban mapudungun, siendo ésta una de las principales barreras para poder integrarse a
la ciudad, sin embargo, recalca que nunca vivié discriminacién, integrandose asi de manera
definitiva en Santiago tras haber conocido a su esposo, también mapuche, pero de la comuna
de Chol - Chol con quien tuvo dos hijos varones. Con ellos se asentarfa de manera definitiva
en lo que hoy es la villa Radl Silva Henriquez de la comuna de Cerrillos, donde también vive su

hermana Sonia, en las cercanfas a su departamento.

Frente a su participacion en la asociatividad indigena en la ciudad, argumenta que fue un hecho
tardio, pues cuando llegd a Santiago junto a su hermana no conocian a ningin mapuche mas
que su tfa, y solo fue después de su casamiento que comenzo, junto a la familia de su esposo en
actividades relacionadas a la cultura mapuche, donde destaca que en una oportunidad fue
invitada a participar en una ceremonia realizada en el parque Quinta Normal. Su cufiada el afio

2010 le comenté que en Cerrillos se estaba formando una asociacién indigena, pero no fue,
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sino hasta el afio 2011 cuando decidid inscribitse como socia de la constituida Asociacion
Indigena Rayen Foye (Flor de Canelo) de Cerrillos, una organizaciéon que en sus comienzos

llego a tener alrededor de noventa socios.

“Entonces vino una cuniada mia_y me dijo: “ob usted que habla bien el mapudungun, aqui se estin juntando
unos mapuches, y usted que habla bien, alla necesitan personas que hablen bien” (...) y abi fui yo a preguntar
al grupo. Entonces habia un caballero en la puerta y me dijo: “;usted habla mapuche, mapuche? Porgue
estamos recibiendo puros mapuches”. Entonces yo dije: “si, yo soy mapuche, tengo mis dos apellidos mapuches”

(...) Abi me invitaron a pasar y Don Hugo se acercd a mi, y me dijo: susted quiere inscribirse?” (Margarita

Quifielaf. Lonko 46 afios)

Margarita, expresa que tras un conflicto interno muchas personas decidieron abandonar la
Asociacion Indigena Rayen Foye, entre aquellas su tfa Juana Trancal por enfermedad,
quedando solo Margarita y su hermana como las tnicas dos hablantes de la agrupacion. Asi, los
socios expresaron la necesidad de reforzar sus autoridades ancestrales y dar pie a nuevos
integrantes en la directiva, de esta manera frente a sus conocimientos de la cultura y el manejo
del mapudungun, los socios decidieron nombrarla lonko de la agrupaciéon y también

vicepresidenta de la directiva formal.

Ella nunca habia tenido cargo alguno en asociaciones indigenas y su participacion era pasiva en
la organizacion, lo que se expresé como un cambio significativo para su vida y, a pesar de que
en un comienzo desestimé el cargo, finalmente aceptd porque vio la necesidad entre los socios
de continuar con la asociacion para realizar el nguillatin en su actual espacio ceremonial
ubicado al costado de la sede de la Villa Raul Silva Henriquez. Lugar que hoy es una de sus

principales motivaciones para ejercer los cargos de lonko y presidenta de Rayen Foye.

“Yo personalmente quise ser lonko por la agrupacion, porque me gusta esto, y para que no se muriera la
asociacion. Pero yo no me imaginé que iba a ser presidente de vuelta, con el tema de lonko. Entonces como soy
también presidenta, lo que no tengo que hacer de lonko, estoy obligada a hacerlo como presidenta. . .entonces
cuando Don Hugo renuncid como presidente, yo ya era vicepresidenta y ya era lonko, entonces tuve que tomar
también el cargo de presidenta. Yo fui primero lonko y después me nombraron presidenta. Abi todos me dijeron:
“SQuién mejor que usted?” (...) Pero yo como que me eché otro peso encima, pero acepté por el amor a mis

raices a tode.” (Margarita Quifielaf. Lonko 46 afios)
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El afio 2012, asumi6é como presidenta de la organizacion, cargo que ocupa hasta la actualidad.
Con esto también posee el titulo de presidenta de la reciente creada Agrupacion Cultural Rayen
Foye™, donde también comenzé a patticipar en otras instancias como la Mesa de Salud
Intercultural Comunal del afio 2013, también en actividades realizadas por la fundacién para la
Promocién y Desarrollo de la Mujer (PRODEMU) y trabajos conjuntos con la oficina de
asuntos indigenas de la comuna, con la cual buscan poder obtener el comodato del actual

terreno donde realizan sus ceremonias.

En el dltimo tiempo también se estd formando como profesora de mapudungun, realizando
clases para su organizaciéon y también para nifios de educacion basica en el Estadio Municipal
de Cerrillos. Sin dejar de lado el apoyo de ella y su organizacién en actividades que se realizan

en otras comunas, entre las cuales estan Maipu, Padre Hurtado, la Pintana y Penalolén.

2.5 Vanessa Curihuinca Coche

Vanessa Curibuinca Coche, de madre y padre mapuche nacid y se crié gran parte de su vida en la
comuna de Pudahuel, pero sus origenes estan en Ranileufu, IX region de la Araucania cerca del
rio Imperial, ex reducciéon Juan Curiqueo donde nacieron sus padres y, donde a pesar de vivir

en Santiago, hasta la actualidad visita la comunidad donde su familia tiene sus raices.

Expresa que en su vida nunca ha tenido desarraigo con la cultura, porque ademas de criarse en
una familia que ha mantenido las diversas tradiciones de la cultura mapuche, también nos
comenta que su abuelo fue rukafe y zungun machife en su comunidad. Segun los relatos de su
abuela también Vanessa vienen de una familia de Machis, entre ellos su hermano quien tenia el

don, pero el cual no pudo desarrollar en la ciudad.

En cuanto a la asociatividad indigena, Vanessa Curihuinca no habia tenido ninguna
participacion en la vida organizacional mapuche ni tampoco conocia a otras personas indigenas
aparte de su familia antes de su llegada a la comuna de Maipu, como habia sucedido en la
comunidad de origen de sus padres. Anteriormente solo habia participado de una organizacién

femenina en la cual cumpli6 el rol de representante, pero destaca que siempre fue activa en las

36 Organizacién complementaria a la Asociacién Indigena Rayen Foye, teniendo como principales objetivos
integrar a las personas no mapuches o indigena y también acceder no solo a beneficios estatales, sino también
municipales en especifico a subvenciones que apoyen sus actividades.
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diversas instancias de organizaciéon familiar, como también en las diversas actividades que se

desarrollaron en su colegio.

87, dentro de mi villa tuvimos una asociacion femenina (...) ahi yo me encargaba de todo, de organizar, de
gestionar. Entonces esto de la capacidad organizativa viene de mucho antes, incluso del colegio. Esto fue en mi
villa. . .la asociacion femenina se lama ‘Las Hormiguitas” (...) Esto fue agui en Maipi, yo aqui llevo
viviendo 23 arios...yo en el colegio no fui presidenta de curso, pero fui muy activa, participaba en actividades,
me gustaba mucho (...) yo ya tenia un bistorial de saber como dirigir antes de tomar el cargo aca.” (Vanessa

Curihuinca. Lonko 44 afios)

El ano 2003, fue invitada por la oficina de asuntos indigenas de la Municipalidad de Maipt a
participar en un curso sobre Microemprendimiento indigena donde conocié a mas personas
con descendencia mapuche en la comuna. En esa oportunidad, en conjunto con los otros
participantes de la capacitacion, presentaron la necesidad de constituir una organizacion formal
en la cual pudieran conocer y acceder a los distintos beneficios de la poblacion indigena,
realizando también actividades que permitieran mantener la cultura mapuche en la ciudad. De
esta forma, con el apoyo de la oficina de asuntos indigenas recopilaron la documentacion
necesaria para poder formalizarse, dando origen a la constitucién de la agrupacion indigena
“Quetrawe” (Lugar donde se siembra), la que es considerada una de las organizaciones indigenas

mas antiguas de la comuna.

Vanessa Curihuinca, divide su participacién como socia de la agrupaciéon en dos etapas, una
pasiva relacionada con el comienzo en la vida organizacional mapuche en la ciudad y, la otra

activa, cuando es miembro de la directiva y posteriormente lonko de la agrupacion.

Como se habia descrito anteriormente, tras la constituciéon de Quetrawe en el afio 2003,
Vanessa no tuvo un cargo en la directiva donde particip6 tres afios como socia para luego
retirase por problemas personales, ademas para el afio 2004 también habifa nacido su hija, lo
que influy6 que no tuviera una participacion en la organizacion a diferencia de su participacion
en la comunidad de sus abuelos. Fue el afio 2010 cuando decidié volver tras una invitacién

ante la renovacion de directiva.

“(...) yo empecé a retomar esto como hace 8 asios atras. EI 2004 nacid mi hija, y yo en el 2010 mds o menos

volvi, y empecé a retomar todo. Pero también parti participando de atrds (...). Esto me llena a mi, si hay algo
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que me gusta a mi, es estar dentro de la organigacion mapuche. . .tiene que ver con eso de hacer cosas, de querer

ayudar, de colaborar, eso ha sido la motivacion principal (...)” (Vanessa Curihuinca. Lonko)

En esta segunda etapa Vanessa comenzé a participar de manera mas continua en las
actividades que realizaban, entre ellos un taller sobre el convenio 169 de la OIT, en conjunto
con la oficina de asuntos indigenas de Maipu. Este taller tom6 el interés de ella, lo que la llevo

a apoyar diversas actividades politicas relacionadas con los derechos de los pueblos indigenas.

Su interés por ayudar en su organizacién junto con su capacidad oratoria y de gestién en
proyectos en apoyo a la presidenta de la organizacion de la época, la llevaron a que el anio 2013
(aprox.) fuera elegida presidenta de la Asociacion Indigena Quetrawe, que hasta ese momento

tenia treinta socios.

“Entonces vi que la gente no se atrevia a hablar sobre todo el mapuche...entonces la gente empezd a darse
cuenta del potencial de hablar que tenia yo...la presidenta de ese tiempo me instd a que le ayudara en todas las
gestiones (...) Esa presidenta se llamaba Marcia Visquez, y ella vio también en mi un potencial de lider,
entonces me dijo que tenia que aprender en todo lo que era gestion. Y con ella empecé a ver todo lo que era el
tema de la CONADI, los proyectos, y asi fui aprendiendo. Entonces ella me fue viendo como lider, sin saberlo
) ella planifico que a mi me eligieran presidenta (...) cuando acabd el tiempo de la presidencia de ella, se hizo la
reeleccion y ella les hablo de mi, y las lagmienes estuvieron de acuerdo (...) y yo creo que no solo ella, sino que la

mayoria de la gente vio en mi ese potencial que yo tenia.” (Vanessa Curihuinca. Lonko 44 afios)

Como presidenta tuvo la oportunidad de participar en diversas actividades realizadas en la
comuna de Maipd, y a nivel intercomunal en comunas como Quilicura. Con ella, la
organizacion tomo una postura mas autbnoma frente al municipio, pero, como ella lo expresa,
fue necesario también solventarse, por eso mantuvieron su formalidad como organizacion.
Postularon a la realizaciéon de cursos de mapudungun y a la realizacién de charlas sobre los
derechos indigenas, ademas de las distintas actividades rituales del pueblo mapuche que
realizaban, juntindose con sus socios en distintos lugares, entre los cuales estan las junta
vecinos, dependencias municipales y la sede la CUT (Central Unitaria de Trabajadores de

Chile).

El Afio 2014 tras el apoyo de su organizaciéon y de otras, fue elegida representante comunal en
la Mesa Regional Indigena de la Gobernaciéon Metropolitana de Santiago (GORE). Si bien en

un comienzo en conjunto con Quetrawe no querian participar, ya que no validaban la forma de
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organizacion planteada por la mesa, frente a las diversas consultas realizadas en la regién y el
conocimiento de los recursos y gastos por parte del gobierno hacia la poblaciéon indigena,
decidieron finalmente participar, en una instancia donde ella ha sido validada por su
organizacién, pero donde argumenta que no ha tenido el respaldo de otras comunas y
dirigentes indigenas. Asf hasta hoy Vanessa como dirigenta y reconocida como lonko por su
agrupaciéon ha participado activamente en la comisién politica y también en fomento

productivo de la Mesa Regional Indigena.

“Yo 50y la sinica representante de Maipii en la mesa regional (...) las antoridades tradicionales tienen derecho a
entrar en la mesa regional sin base. Yo por mi forma de ser soy siper contestaria, siempre estoy en contra de
muchas cosas, y frente a eso me han querido sacar millones de veces de la mesa regional.” (Vanessa

Curihuinca. Lonko 44 afios)

Tras su eleccion como presidenta donde actualmente cumple un segundo periodo, y su
representacion comunal en la mesa regional indigena del GORE, su agrupacién decidié
nombrarla Lonko de Quetrawe, un cargo que, argumenta, normalmente era destinado a
hombres, por lo cual no estuvo exenta de cuestionamientos por parte de otros mapuches fuera
de la asociacion. Pero al interior de esta, concordaron que el cargo de lonko tenfa un peso
politico y era propiamente tal de la cultura, por esta razén y en argumento a su trayectoria
decidieron realizar un Jakuntun para su asuncion en el cargo ancestral, teniendo hasta la
actualidad dos cargos de forma paralela, el de presidenta que lo atribuye a un rol mas bien

administrativo, y el de lonko que lo sitia en un estatus politico/organizacional.

Por ultimo, es importante agregar que en el afio 2017 participé como ayudante de kimche en
un curso de cosmovision desarrollado por su organizacién; mientras que su participacion en la

mesa regional indigena sigue vigente.
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CAPITULO III: EL LONKO EN LAS ASOCIACIONES INDIGENA
URBANAS

El capitulo presente, consiste en describir y analizar el proceso de eleccién del lonko mapuche,
identificando el porqué de su reivindicacion, las personas que pueden ejercer este cargo y su
nombramiento. Tomando en consideracién las diferentes formas y acciones para llevar a cabo
este proceso. Asi mismo, se describen las tareas y roles designados a la autoridad ancestral en
torno a las asociaciones indigenas, identificando en su parte final su legitimidad en el desarrollo

de su cargo.

3.1 La revitalizacion del lonko

Como hemos presentado en capitulos anteriores los procesos de desintegracion territorial
junto con la asimilacion, fueron causas centrales en la transformacion de la estructura social del
pueblo mapuche, y con ello el debilitamiento del lonko como autoridad politica, que
sustentaban su poder a partir del lof y el territorio (Pacheco, 2012). Y aun mas, la propia
“extincion” del cacicazgo como institucion politica (Guevara, 1913), siendo el contra
argumento de esto dltimo, el resurgimiento de las identidades originarias en un proceso de
emergencia indigena (Bengoa, 2000) que llevé al pueblo mapuche a posicionarse en nuevos

escenarios de participacion politica, en post de mantener su preexistencia como pueblo.

El proceso de revitalizacion de las llamadas “antiguas identidades” nos permite observa como
también en la nueva institucionalidad instaurada el afno 1993 y con vigencia actual, en
comunidades y asociaciones indigenas se rearticularon las relaciones sociales entre los
mapuche, buscando mantener parte importante de sus practicas culturales, en ausencia incluso
del control territorial. Siendo asi, esta reorganizacion y reivindicacién de aquellas practicas
ancestrales en la ciudad, uno de los argumentos que toma importancia al interior de las
asociaciones indigenas urbanas, frente a la revitalizaciéon de figuras de importancia en la
comunidad ancestral, como lo son los lonkos y su relaciéon con la reproduccion de aquellas

costumbres propias.

Como primer punto, podemos identificar que en el discurso de las asociaciones indigenas se
mantiene una vision fronteriza con otros tipos de organizacion, pues a pesar de que hoy parte

de su congregacion se desarrolle y dependa de la asociatividad, son conscientes que esta forma
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de organizacién no se constituye al igual que la comunidad ancestral. Expresando que la
asociatividad, es algo mas bien “ajeno, winka u occidental”, resaltando asi sus particularidades
historicas, sociales y culturales comunes como identidad indigena, en su diferencia con los
otros grupos que se organizan al interior de la sociedad (Batalla, 1972; Bartolomé, 1984), al

interior de una comuna o ante el Estado.

Ante lo dicho, podemos observar que dentro de las asociaciones se gesta el sentido de
pertenencia y la afioranza en torno a la comunidad de origen o lo que se comprende como
comunidad mapuche. De esta manera, se genera la bisqueda de replicar o mantener practicas
que se desarrollan en las comunidades rurales, argumentando en algunos casos que la
asociatividad corresponde mas bien a una forma estratégica para la obtenciéon de recursos y
apoyo legal, tras la obtencién de una personalidad juridica. Adaptando de esta manera, sus

practicas tradicionales a la dindmica de la asociatividad.

“la verdad no creo en el concepto de asociacion, mi biisqueda tiene que ver mds con lo espiritual (...) creo que la
vida del mapuche es para uno mismo (...) para mi es una vida en comunidad, enseniar, colaborar, querer
convidar, pero eso acd no se puede, pero acd estd el inicio para lograr volver”. (Carlos Falcon Llemun, 32

anos)

En este sentido el lonko es parte de esa idea de “rescatar” y posicionar lo propio, donde su
ura toma relevancia y cumple funciones, en torno a las asociaciones indigenas urbanas.
figura t 1 ia y le funci , t 1 iaci indig b

Aquellas funciones que nacen de las siguientes necesidades:

1. Liderar y organizar diferentes ceremonias tradicionales en espacios urbanos,
principalmente el wetripantu y nguillatan.

2. Validarse de manera simbolica y en la practica como comunidad mapuche, por sobre la
denominacion institucional de asociacion indigena.

3. Generar validacién o distincién frente a otras asociaciones indigenas urbanas, como
asociacion que mantiene sus autoridades y practicas ancestrales y, se distancia de la
asimilacién propia de la organizacion legal y reconocida en la ley N. 19.253. De igual
manera frente a otras organizaciones que no tiene connotacion indigena.

Una de las necesidades principales para nombrar un lonko dentro de las asociaciones toma
importancia en la realizacién de actividades como el nguillatin, donde su figura él debe liderar

la ceremonia y también su organizacion, siendo en los casos que se requiere un machi (mujer u
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hombre), que el lonko junto con otras figuras como el werken expresen la solicitud de la
organizacion, ante él o la machi para la realizacion de la actividad, como parte del protocolo
mapuche. Asf se expresa en casos como el de Cerrillos y Cerro Navia, donde cada afio frente a
la realizacion de esta ceremonia el lonko viaja con sus acompanantes a lugar de residencia del
gufa espiritual para la realizacion de un #rawun o nutran (segun el contexto o ceremonia).
Instancias donde el lonko presenta la necesidad de su agrupacion en cuanto a la realizacion de
una congregacion ritual, y a su vez el o la machi, consulta las razones de dicha actividad vy,
determina los propios requerimientos para ser el guia espititual de esta’. Junto con requerir la
participacion del lonko durante el desarrollo de la ceremonia, ya sea para su organizacion, otras

organizaciones o comunidades donde se requiere su presencia.

“El machi es invitado, nosotros somos los nien rukas y el lonko debe mandar su nguillatin no el machi, el
lonko debe terminar decisiones de si asi se debe hacer (el nguillatsiin) el machi es quien viene hacer la ceremonia
no el que manda. INosotros mds que una organigacion es como una comunidad lo que estamos armando aqui

. . , ., . 2]
en Cerrillos, por eso para cosas como el nguillatiin necesitabamos alguien que nos representara.” (Bryan

Cayupi. Werken, 24 Afios)

El lonko en la realizacién del nguillatin y el wetripantu, junto con sus acompanantes previa
realizacion de este tipo de ceremonias, visita otras asociaciones y comunidades, invitado a otros
lonkos o presidentes junto a sus socios y familias. Todos aquellos que asisten como invitados
o mas bien participando con sus Quiies (ramadas) durante el o los dias, que duran las

ceremonias.

A la idea de lonko como mediador de la agrupaciéon, se suma el mejor entendimiento que
puede tener el machi con las autoridades ancestrales, frente a otras figuras como un secretario
u presidente, delimitando lo que es propio de la cultura con la parte institucional juridica, como
también la no pérdida del sentido de la ceremonia, “lo ideal” o “como debe ser” la
reproduccion de sus practicas ancestrales. Delimitando en los espacios urbanos las fronteras

con otras agrupaciones u organizaciones sociales. Lo que conlleva a que la asociacién en sus

37 En esta instancia el lonko puede solicitar directamente al machi su participacién o también al lonko de la
comunidad de donde es la autoridad espiritual. En la nutran, el o la machi le dice al lonko quienes pueden asistir
al nguillatin, como deben hacerlo, cuando son las fechas o el tiempo bueno para que se puede realizar y que
remedios deben tener para que este nguillatin se lleve a cabo. Ademas de conocer si existe el newen (fuerza)
necesario o las buenas energfas para que este resulte. Todo en torno a la eficacia de la actividad en su aspecto
espiritual y organizacional.
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practicas replica y busca posicionarse de manera simbodlica como una comunidad mapuche -
idea que se present6é constantemente en las entrevistas -, y por lo cual mantener elementos
representativos de ella, como es el caso del lonko. Refiriéndose al sur como el lugar donde se
mantiene la cultura de manera mas cercana a lo que era antes. Una forma también, de
legitimarse frente a otras comunidades y asociaciones indigenas en la ciudad como en el
territorio rural. Tomando asi una distancia con otras organizaciones y acercandose a lo que es
considerado propio, que en el discurso se representa en una forma de proyectar un auto

reconocimiento y de mantener su autonomia como grupo.

“entonces yo me empecé a apoyar en mucha gente que me ayndd a leer la historia, a conocer mucho mas sobre la
historia de ser lonko. . .entonces cuando se conversd esto dentro de la organizacion, se llegd a la conclusion de que
Yo debia tener un cargo mucho mds representativo, no solo ser presidenta, sino que también tener un cargo
ancestral; sintiendo que también desde esa base nosotros podiamos conseguir muchas mas cosas, un respeto de la
organizacion Quitrawe. Y de abi entonces salid la idea de levantarme como lonko (...)” (Vanessa

Curihuinca. Lonko 44 afios)

Lo anterior se vincula con los argumentos teoéricos de Pacheco (2012), quien determina que en
la integracion de la sociedad mapuche al Estado Nacién de Chile, el grupo indigena en su
rearticulacion situacional como grupo, frente al cambio, adapte sus practicas a las posibilidades
que entregue el contexto, pero manteniendo cierta resistencia a este cambio, buscando en si,

que estas instancias no hagan perder el sentido de sus practicas ancestrales.

“Estos cambios van provocando la modificacion de su estructura social para mantener funciones sociales
elementales, como la jefatura del lonco o cacigue y el poder territorial de los grupos familiares, situaciones que
[finalmente se quiebran a partir de su incorporacion al dominio del Estado de chile. Los mapuches responden
adaptindose y generando mecanismos de resistencia que van desde mantener una organizacion politica acorde a
su sistema de tradiciones hasta defender el reducido espacio territorial que no les habia sido arrebatado por el

proceso de colonizacion del Estado de Chile “(Pacheco, 2012)

Ya hemos visto que al interior de las asociaciones se busca potenciar, posicionar y visibilizar
sus particularidades como grupo étnico en la ciudad, aun mas en un espacio multicultural,
donde tampoco las relaciones no se forjan desde el parentesco - algo que se ha mantenido en la
comunidad rural - se determinen estrategias para poder posicionar y desarrollarse como

cultura.
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Como se sostiene en Cohen (1974) y Barth (1976) se presencia la existencia de una
reconstruccion étnica, donde la interaccion entre grupos diferentes conlleva a la delimitacion
de fronteras entre ellos. Siendo la mantencién de elemento como el lonko, una accién politica
que refuerza lo propio e identifica y posiciona fronteras con lo externo. Rescatando, ademas,
que mantener la existencia de la autoridad ancestral, contribuye a lo argumentado por Turner
(1960), la existencia de un elemento representativo que se articula como un simbolo que
fortalece las relaciones y cohesiona al grupo hacia un fin comun. Idea también compartida por

Yepe (1996), donde 1a existencia de la autoridad representa el orden frente a un bien colectivo.

3.2 ;Quiénes son lonkos?

Quienes pueden acceder al cargo de lonko también se identifica como un factor a considerar
en el momento de su eleccién, pues es un estatus al interior del grupo, y como tal debe
contener ideas, capacidades, cualidades y caracteristicas que hacen del lonko un cabecilla, como
se presenta en la idea de posicion social determinada en Linton (1942). Asi, a partir de
caracteristicas definidas al interior de cada organizacion, las propias cualidades que pueda
demostrar el individuo y, por otra parte, aquellas experiencias de las comunidades de origen, se

constituyen los criterios para concluir quien debe ser lonko.

Frente a lo anterior podemos ver, que segin lo planteado por Weber (1979) en el caso del
lonko como una autoridad tradicional, parte importante de su legitimacion se sustenta en el
sistema de creencias del grupo, la costumbre y en conocimientos alojados en la memoria oral,

reforzando su posicion y entregandole la connotacion de ancestral al cargo.

Por otra parte, esta la legitimacion carismatica que se expresa en las cualidades reconocidas
desde la comunidad hacia la persona, y de este hacia la comunidad. Entendiendo también que
segin los planteamientos de Bourdieu (1986) sobre el habitus, todos aquellos criterios de
seleccion ya sean tradicionales o no, estan situados en el ambito intersubjetivo. Hablamos de
aquellas experiencias comunes e individuales que se articulan y presentan en la cosmovisién
como valores compartidos, que determinan como el lonko deberfa actuar, expresarse y ser
autoridad ancestral, que en algunos casos nos lleva visualizar en nuestra investigacion la
existencia de algunos discursos que se posicionan desde una mirada primordialistas de que

deberia tener una persona para ser lonko, independientemente del contexto territorial.
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Observando no s6lo como actian los sujetos, sino como interpretan su propia realidad (Shils,

1957 y Geertz 1987)

Uno de los principales criterios para la elecciéon de un lonko se relaciona con el &imun o kimun
kuyfi (sabidurfa antigua) que engloba el conjunto de conocimientos del pueblo mapuche
alojados en su cosmovision. Sabidurfa que en la ciudad se representa a través del manejo del
mapudungun, algo valorado en las asociaciones indigenas, pues en cada una de ellas la mayor
parte de sus socios no son hablantes y setlo, contribuye de manera importante al desarrollo de
su cultura en la ciudad, conocimientos que, frente a otros cargos de indole funcional como
presidente de la asociacién, no se presenta como un requisito fundamental para ejercer el cargo
de autoridad. El manejo del mapudungun permite a los lonkos representar a la organizacion en
el nguillatin y establecer dialogo con mediador de la organizacién con otras autoridades
ancestrales, como los son machis, kimches, lonkos, etc. La lengua ancestral legitima la
conversacion entre el lonko con otras autoridades, también con los a (espiritus) o nge (fuerza)
que estan en otros espacios como el wenumapu (cielo) segin el sistema de creencias del pueblo

mapuche.

“Cuando ya estaba Rayén Foye me dijeron usted sabe hablar y esto otro, usted podria hacerse cargo de esto,
como lonko. Yo entonces dije: “Yo no tengo mucha experiencia en esto, yo no sy mucho de la politica y estamos
en el pueblo, aparte de eso en la comunidad de donde yo vengo en el sur el nguillatin se hace con puro lonko no
se hace con machi, esto va a hacer todo nuevo para mi (...). Ellos al elegirme dijeron que lo mids importante era
que yo hablaba, porgue en ese entonces ellos no hablaban, otros hablaban, pero ignal. Entonces las sinicas
personas que hablabamos éramos yo y mi hermana que hablabamos fluido mapudungun. Entonces de ahi guedé

yo como lonko.” (Margarita Quifielaf. Lonko, 46 afios)

En todos los casos estudiados el mapudungun se expresa como un criterio esencial para la
eleccion de un lonko, quienes son hablantes antes de su llegada a la ciudad, mientras que en el
caso de Vanessa Curihuinca ha sido una exigencia de parte de su asociacion, por esta razén hoy

se encuentra en un aprendizaje intensivo de su lengua.

El caso de Hernan Huentulle se presenta como un hecho particular donde el ser hablante de
mapudungun lo describe como un don (observaciéon que abordaremos mas adelante) no
adquirido mediante el aprendizaje. Una expresion dada por chawngechen (Dios), a partir de la

propia necesidad de la comunidad ante la eleccién de un lonko.
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“Yo no queria ser lonko porgue no sabia hablar mapudungun. Habia perdido el mapudungun, porgue yo
habia vivido mds en el pueblo que en el campo...pero el newen que hay aqui es fuerte (...) (Hernan

Huentulle. Lonko, 49 afios).

Por otra parte, ya hemos afirmado que ser sabio es simbolo de estatus al interior de la
asoclacion, ahora bien, se puede ser kimche, pero no necesariamente detentar el rol de lonko,
debido a que éste para su reconocimiento al interior de la organizacién requiere de otras
caracterfsticas complementarias al conocimiento acerca de la cultura y el mapudungun, nos
referimos a los dotes personales, asociados al rol de autoridad. Por ejemplo, como relata una

kimche:

“El lonko debe ser norche, norche puede ser la persona correcta (...), la persona que te aynda sin interés de
nada, la persona que estd en el nguillatiin, que puede sacrificarse toda la noche como werken. Eso es un norche,

no espera algo, sino a cambio de nada, hace lo que él debe hacer y, con sacrificio.” (Margarita Llamun.

Kimche, 62 afios)

Una de las cualidades propias mas representadas en la eleccion de lonko es el liderazgo, que en
fnuestro caso se reconoce a través de su trayectoria como dirigente social y politico en diversas
instancias dentro y fuera de la organizaciéon. Determinando que el liderazgo es la suma de
cualidades positivas en el rol de dirigir (Espinoza, 2010) y donde toda autoridad debe detentar
del él para su reconocimiento social (Weber, 1979). De aquello se da cuenta en los cincos casos
estudiados, donde antes de acceder al rol de lonko todos tuvieron alguna participaciéon en
organizaciones o cargos directivos de ellas. Recalcando que en todos los casos su trayectoria se
reconoce en la ciudad, ya que, como hemos visto ninguno de los cinco casos ocupa u ocupd
algun cargo dentro de sus comunidades de origen, siendo en este nuevo contexto de
participacién donde desarrollaron sus dotes y dieron cuenta de sus cualidades frente a quienes

los eligieron lonkos.

“Yo fui fundador y presidente de la werkn, hasta hace poco (...). Yo estuve muchos arios como presidente en la
werken (...) A mi me dijeron: “usted peiii tiene una trayectoria de asios de lucha, y eso le permite que nosotros
lo podamos elegir de lonko; por su sabiduria, por los anios”. Y yo dije: “si ustedes quieren, bien” (...) (Juan

Lemufir. Lonko, 84 afios)

Otro tema frente a su eleccion y que en la practica depende de cada asociacion, generando

algunas disyuntivas entre ellas o en su interior, es si el lonko puede ocupar otros cargos de
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caracter formal de manera paralela a su rol como autoridad tradicional. Nos referimos en
especifico a cargos como el de presidente de asociacion indigena y su nombramiento como
lonko. Caso que desarrollaremos con mayor profundidad en el préximo capitulo, pero que,

ante al proceso de eleccion, toma una clara importancia en nuestra investigacion.

Mientras en las comunas de Pedro Aguirre Cerda, Cerro Navia, y Cerrillos se delimita de
manera clara el rol del presidente como el de lonko, como dos cargos que no gozan del mismo
estatus y si bien en su eleccién ambos pueden demostrar liderazgo, el lonko mantiene su
connotaciéon de autoridad propiamente relacionadas a temas culturales y no administrativos o
funcionales, por lo cual no son complementarios. Mientras que en el caso de las asociaciones
de la comuna de Maipua y La Granja los roles de presidente se resignifican y se les entregan la
connotacién de lonko. Aclarando que lonko y presidente se articulan como dos cargos que no
tienen el mismo significado para la cultura, pero en su practica pueden complementar roles y

actuar en conjunto desde una misma persona.

“Yo cuando fui elegido lonko fui también elegido presidente de la asociacion. . .en los asuntos del winka dice que
Yo s0y presidente de la asociacion. Yo antes lo estaba haciendo casi todo yo en la parte administrativa, porque se
nombra tesorero, secretario, pero no van. Ahora ultimo la secretaria es mejor, se llama Nancy Picul, ella lo hace
mty bien, porque ella tiene preparacion. . .ella tuvo conocimiento universitario (...) el resto tiene que hacerlo en

lonteo, levar los acuerdos.” (Floriano Calfucoy. Lonko, 83 afios)

Se identifica también que a pesar de que existen casos donde el lonko ha participado en
partidos politicos — en nuestros casos partidos de centro izquierda - en cuanto a su eleccién,
este debe abandonar su militancia, como también la participacion de otras organizaciones
sociales no mapuches. Los principales motivos van a determinar que el lonko no debe
vincularse con ideologia partidista, ser neutral frente a ellas y entregarse al completamente a las
necesidades de la organizacién, argumentando que cualquier otra ideologfa externa puede
contaminar el sentido espiritual del lonko. Como en el caso de Juan Lemufir quien relata que
una de las razones del abandono de la militancia del partido socialista fue el no concordar con
el sentido de la cosmovisién y necesidades del pueblo mapuche, a lo que Hernan Huentulle

también agrega:

“A mi por lo menos, no me gusta la politica. Me gusta que las cosas se hagan como verdaderos mapuches,

porque antes el mapuche no era politico.. .entonces si hay que tomar acunerdo se hace aqui (...) Ahora qué
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significa ser lonko, el lonko por ejemplo tiene dos formas de lonko, un lonko tiene que ser neutral, no se puede
cargar a un solo lado con la gente, tiene que ser por ambos lados ignal. Un lonko tiene que ser espiritual no un
lonko politico, pero a pesar de todo, hoy en dia se ha visto mucho lonko que es politico, les gusta la politica

partidista” (Hernan Huentulle. Lonko, 49 afios)

Lo que separa el lonko de otros cargos o ideologias en su eleccion también tiene relacién con
los propios procesos personales que lleva el individuo antes de ser lonko y que lo distancia de
otros caminos, describiendo que la autoridad tradicional es un “don” o “destino” que la
persona debe llevar a cabo desde su asuncion, durante toda la vida y en las otras vidas que se
pueden presentar, y para las necesidades de su comunidad, destinando todos sus
conocimientos a la propia causa del grupo que representa. Un hecho central de toda autoridad

que busca actuar desde el liderazgo, segun Espinoza (2010).

El don es revelado a través de los Pewmas (suefios) que ensefia a la persona sobre su funcién y
le da legitimidad a su cargo. Esto, es propio de la cosmovision y se valida en las asociaciones
indigenas independiente de su manera de congregacion y contexto territorial. En este sentido,
para conocer como se desarrolla este proceso, describiremos el caso vivido por Hernan
Huentulle lonko del parque ceremonial de Cerro Navia, donde ¢l se auto reconoce

internamente y se acepta como lonko ante la comunidad. Nos Relata:

“(...) Dos arios antes que yo fuera lonko tenia muchos suesios. Me veia junto a una marcha de mucha
gente, yo me vela como lider de la marcha que se hacia. Y siempre se hacia la marcha con mucho
newen, y yo no entendia por qué. Y de abi el antiguo lonko me dijo que yo podia ser lonko, pero yo
le djje que para ser lonko a uno lo tienen que visitar varias personas, personas mayores, de respeto,
no_jovenes. Abi ellos le dicen que usted puede ser lonko, en este caso no fue asi, porque el pei
Desiderio dejd el cargo justo en un nguillatin, ahi entonces cuando él se retird, me llamaron. ..y yo el
#ltimo dia vine. Me llamaron como a las 8 de la manana a la casa, vine con mi esposa. Y como que
el rewe me lamd cuando venia entrando. Yo venia justo caminando, y la gente estaba toda
amontonada adentro, yo llegné hasta casi la puerta y de ahi me fui al rewe porque ese newen me
lamo. Y yo hasta ese momento seguia negativo, de repente entonces senti una presencia como que me
levantd para arriba, una cosa muy especial que me dio un calor de los pies a la cabeza fue un newen
muy agradable que senti. Y yo estaba de rodilla, y sentia que estaba flotando, y ahi me la loré toda.
Y abi eso me hizo despertar porque yo me estaba negando. Entonces como que se me abrid la mente,

Y me dije: ‘gpor qué me estoy negando si esto para un nguillatin?” (...) entonces abi me bice

109



reconocer con lo que yo decia, ahi pedi perdin por haberme estado negando. Y yo le dije a Dios: “hazg

lo que tii quieras, me dejo a tu voluntad” (...)” (Hernan Huentulle. Lonko, 49 afios)

Como Hernan Huentulle, lonkos de otras asociaciones también expresan que han tenido
pewmas en torno a su cargo, siendo ellos claves para tomar decisiones frente a las problematicas
o necesidades de su comunidad. Donde se reconoce por parte de las asociaciones, que algunas
cualidades en los lonkos no son adquiridas sino innatas, por el sentido de predestinacién y

demostracion que tiene los pewmas, en un don con el cual se nace y se desarrolla con el tiempo.

Situacién similar a la anterior ocurre con el tema del linaje, ya que si bien, no prima en la
organizacion como criterio de seleccion de un lonko, pues como habfamos identificando con
anterioridad, sus socios no necesariamente comparten un tronco familiar comun y la experiencia
de vida entre ellos se desarrollan en la ciudad, en aquellos casos donde el lonko reconoce que
entre sus antepasados hubo autoridades ancestrales, siente que el don de lider es en parte,
producto de su descendencia familiar. A lo que podemos agregar también, que en casos como
el de las asociaciones Werken Mapu de la Granja y Werken de Pedro Aguirre Cerda donde
participan una gran cantidad de familiares de los lonkos, el linaje no tiene relaciéon directa en su
eleccién de la autoridad ancestral, pero si se da cuenta que la familia se convierte en una fuente

importante de reconocimiento y apoyo.

En resumen, podemos determinar que algunas cualidades del lonko son adquiridas y otras
innatas donde en relaciéon con Linton (1942), lo adscripto esta dado por todas esas capacidades
y cualidades que son atribuidas al individuo desde el nacimiento, caracteristicas positivas innatas.
Ademas, donde la imagen del don le entrega una connotacion sagrada y espiritual adscripta al
cargo de lonko, por lo cual los suefios como representacion del destino de una persona son
legitimos para su validaciéon. Esto lo podemos observar en el argumento de Aparicio (2013)
quien describe la importancia de lider como un hecho mitico y sagrado que crea la imagen del

“elegido”, ante su unidad y los logros del grupo.

Otros criterios complementarios a todos los anteriores, que no se explicitan, pero observamos,
son la edad y el género. Hoy se reconoce que en comunidades como en las asociaciones
indigenas los lonkos no tienen una edad definida, pero en relacién con el estatus de kimche y
autoridad en la cosmovision, se determina que el conocimiento y el grado de sabiduria lo da el

tiempo, por lo tanto, a mayor edad, mayor conocimiento. Sin dejar de lado la importancia de
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mantener contacto con las comunidades rurales como un acercamiento al territorio y sus
practicas socioculturales. De esta manera que la relacion género y autoridad ancestral, esta
fuertemente vinculado con el contexto y la decisiéon de cada comunidad, pues si antes era un
cargo propio de hombres, hoy la mujer también tiene roles de importancia en la representacion
del pueblo mapuche, siendo el género algo no excluyente si la asociacion lo decide asi. En
cambio, fuera de las asociaciones, se observa que todavia no se presenta un claro
reconocimiento a las lonkos domo, como sucede en el caso de Vanessa, quien expresa que han
existidos cuestionamiento a su cargo de lonko por ser mujer en otras instancias fuera de su
organizacion. Cabe también destacar el caso de Margarita Quinelaf, quien relata que en su
eleccion el machi, habfa expresado a la comunidad que deseaba que el lonko fuera hombre, pero
la organizacién vio en Margarita los atributos para ejercer ese cargo, lo que implicé una
aceptacion, adaptacion y legitimacion del machi hacia Margarita, en un reconocimiento que se

legitimé en el tiempo.

“Para mi igual ha sido un tema complejo. . .sobre todo con el machi. Cuando hubo la primera ceremonia en el
wetripantu fue la primera prueba con el machi. El pidid hablar con el lonko, y ya sabia que el lonko era nna
mujer, entonces yo me presente. Y él empezd con eso de que me hable un lonko, pero que me hable un hombre
(-..)y le dijeron: “como le va a hablar un hombre si el lonko acdi es una mujer”. Y ahi yo me acerqué y le volvi a
hablar. Entonces me dijo: “ab usted es el lonko, pero lamgnen que hable un hombre también que te respalde un
hombre”. Entonces yo le dije: “pero lamgnen aqui en la comunidad no hay un hombre hablante” (...) pero eso
fue al principio, ya tuvo que acostumbrarse. (...) no he recibido criticas fuera de la organizacion por ser lonko

muger.” (Margarita Quinelaf. Lonko, 46 afios)

Pacheco (2012) atribuye que la existencia de mujeres indigenas dirigentes o lonkos, se debe
principalmente a la propia desarticulacién del /f, donde el hombre quien detentaba del rol de
lonko pierde el control del territorio y sus recursos, con ello también el debilitamiento del poder
y su capacidad de distribuidor de aquellos recursos al interior de su familia, por lo cual en la
reestructuracion de la comunidad indigena en territorios rurales como urbanos, hoy nos
encontramos con una estructura que sobrevive a partir de la movilidad de los roles al interior
de la adaptacion a la nuevas estructuras de poder centralizado, permitiendo que la mujer tenga
la posibilidad de posicionarse como autoridad, si la situacién es favorable a ello, donde también

se destaca en el discurso que esto es producto de su propio empoderamiento.
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Otros criterios de eleccién que se observan en la dinamica de las asociaciones son la capacidad
de relacionarse y la redes que tenga la persona con entidades externas a la organizacion, en

espera que ellas puedan traer beneficios individuales o comunes.

As{ el despliegue su capital social entrega un punto a favor en cuanto su eleccién, como también
el tiempo, ya que a diferencia de la zona rural donde todas las actividades se desarrollan en
torno a la comunidad, en los sectores urbanos frente a las diversas tareas y roles que una
persona debe cumplir en su cotidianidad, se elige un socio que pueda dedicar tiempo
considerable a la organizacion, algo que también ocurre con otros cargos como el de presidente.
Identificando que en algunos casos la persona tenga los atributos de lonko pero no pueda
ejercer el cargo, debido a no contar con el tiempo necesario para cumplir las tareas
encomendadas por sus socios, sobre todo en asociaciones donde estin constantemente
participando en consultas, cursos y otras actividades fuera de ellas, o en casos donde aquel que
ejerce como lonko y presidente a su vez, deba dividir su tiempo entre su labor de autoridad

ancestral y realizar tareas administrativa propias de una organizacion funcional.

Cada uno de los criterios de seleccion presentados en este capitulo, los desarrollaremos con
mayor profundidad cuando describamos los roles del lonko, ya que los criterios entre si, la
posicion social y el rol, actian de manera complementaria, y no pueden analizarse de manera
clara sin tomar en cuenta la relacién que existe entre ellos en la dindamica interna del grupo

(Linton, 1942)

3.3 Proceso de levantamiento de la autoridad ancestral

En torno a la revitalizaciéon del lonko en la asociatividad indigena urbana, ahora describiremos
su proceso de levantamiento, el cual lo dividiremos en tres etapas: eleccion, asuncion y evaluacion,
etapas observadas y necesarias para legitimaciéon de la persona en el cargo de autoridad

ancestral.

En la primera etapa, la organizacion frente a sus necesidades expresa, principalmente mediante
reuniones formales extraordinarias como la asamblea, la inquietud de tener un lonko que los
represente, siendo el momento clave para ello por ejemplo: la enfermedad o muerte de un lonko

anterior, lo que implica abandono de este y la eleccion de un nuevo lider, asi sucedié en el caso
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de la Granja y Cerro Navia, o como en el caso de Cerrillos, Pedro Aguirre Cerda y Maipu, tras la
necesidad de reivindicar su figura como parte fundamental de mantener sus costumbres y

desarrollarse en su practica en relacién a la comunidad mapuche rural.

Quienes lideran esta eleccion son principalmente la directiva de la organizacion, sin descartar
apoyo de alguna otra autoridad traicidnales: machi, lonkos o personas kimche, frente a la no
existencia de un consejo de sabios u otro mecanismo ancestral en la ciudad para su eleccion. El
caso mas cercano a un consejo de sabios o autoridades lo podemos observar en el
levantamiento del lonko Hernan Huentulle y Juan Lemuinir, donde varias asociaciones se
reunieron a través de su directiva en un trawun para poder definir la eleccién de una autoridad

ancestral en comun.

El caso de Cerro Navia nos da cuenta de un trawun de quince asociaciones fundadoras y
organizadas en torno al rewe del centro ceremonial de la comuna. Trawun en el cual
definieronlos posibles candidatos, visualizaron las cualidades de cada uno de ellos, se
expresaron argumentos a favor y en contra, finalmente votando de manera democratica a mano
alzada — en una decision de meses —, se eligioé a Hernan como Lonko. En esto dltimo la
tardanza se explica porque se esperdla aceptacion espiritual de la persona en su cargo, un
proceso individual y que se da en algunos casos desde la revelacion que les dan los pewmas,

como lo habiamos expresado anteriormente.

“no se puede ser lonko de la noche a la manana (...) Entonces en esa fecha se me citd muchas veces, para
conversar conmigo, porque querian que yo fuera lonko, aparte de eso habia tres personas mds que querian ser
lonko, pero ellos se ofrecieron. Lo mio fue distinto porque yo no queria ser lonko (...) de hecho, después
empezaron a hacer votaciones aqui (...) La gente cuando se me reunion acd, me explicaron que yo tenia todas las
caracteristicas de ser lonko, porque yo siempre mantuve a toda mi familia reunida acd. Entonces ellos veian que
Jo participaba con mi seitora y mis hijos en los nguillatiin, en todos lados. Eramos una familia muy unida,
entonces abi ellos empezaron a mirar como nos juntibamos, nunca discutiamos (...) entonces por todos los arios

que yo llevaba aca, decidieron que era apto” (Hernan Huentulle. Lonko, 49 afos)

Luego de la eleccion, viene un momento central en el nombramiento de un lonko y se relaciona
con el proceso culmine de su levantamiento, a través de una ceremonia de asuncién y
ratificacioén en su nuevo cargo. En todos los casos se presenta formas particulares de realizacion

de esta ceremonia, no teniendo similitudes en comun, pero si destinadas al mismo fin, poder
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nombrar al lonko y presentarlo ante el resto de la asociacion u asociaciones que representa. Asi,
en el caso de Vanessa Curihuinca se realizé un /lakuntun; para nombrar Margarita Qufielaf un
matetun; en la comuna de La Granja con Floriano Calfuco durante un nguillating en el del Centro
Ceremonial de Cerro Navia un #rawun y con Juan Lemudir una ceremonia de asuncidn de lonko
realizada en la comuna de Lo Espejo, donde fueron invitadas otras autoridades ancestrales de

otras comunas como San Miguel y La Pintana, ademas de autoridades locales como el alcalde.

“Después de mucho tiempo hubo un peii que fue uno de los gestores para que aqui hubiera un lonko - no me
recuerdo el nombre del peiii abora -. 'Y bueno ¢l conversd con el lonko Floriano de La Granja y con el otro peri
de La Florida (...) En San Miguel ya me habian nombrado como lonko primero, después pasamos a Lo
Espejo, y después aca en Pedro Aguirre Cerda, y también vino un peii de La Pintana, de una de las

organizaciones de alld. . .abi me nombraron lonko.” (Juan Lemuiir. Lonko).

El fin de las ceremonias se centra en generar, al igual que el machi, un levantamiento o asuncion
de lonko, ademas de dar cuenta de sus derechos, deberes y ser presentado al resto de la
comunidad indigena y local. De esta manera sucede en el caso de Juan Lemuiir, donde su
figura no sélo se buscod legitimarse al interior de las asociaciones, sino también en todos los
espacios donde estas participen. Esperando también que su estatus sea reconocido con el

mismo respecto y en paralelo a lo que son las autoridades no mapuches.

La ceremonia es la marca de legitimacién simbolica, la cual también en su forma, se busca
realizar manteniendo ciertas costumbres propias. Presentando este proceso como un rito de
pasaje en el argumento de Victor Turner (1967), en una performance ritual que le entrega la
consagracion de la persona en el estatus de lonko y permite la reintegracion de la persona a la
asociacion, ya no como socio, sino como autoridad ancestral. Una marca de reconocimiento que
realza su representacion, que en algunos casos como el de Juan lemuilir y Floriano Calfucoy, los
llevé a ser nombrados, en el primer caso como lonko de Pedro Aguirre Cerda y de otras
asociaciones de San Miguel y, en el caso de Floriano lonko representante de las comunidades de

La Granja.

Luego del levantamiento viene una constante evaluacién del lonko en el desarrollo de su rol,
pues es ahi en la interacciéon y dindmica en torno a las asociaciones indigenas, es donde se
observar si éste va cumpliendo con las diversas tareas encomendadas; sus aspectos positivos

como negativos; los conflictos que pueden surgir en torno a su cargo y también los mecanismos
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que la comunidad, como el propio lonko, establecen para mantener la legitimacién del cargo en

el tiempo. Un analisis que desarrollaremos de manera mas extensa en el proximo capitulo.

3.4 Los roles del lonko

Frente la eleccién de un lonko al interior de una asociacién o un conjunto de asociaciones, no
proponemos en este sub capitulo describir los diferentes roles y tareas destinadas al lonko,
donde, como se ha dado cuenta, estamos presentes ante funciones las cuales no son
reconocidas en el estatuto legal de las asociaciones indigenas en el marco de la nueva
institucionalidad. De esta manera todos los roles que se describen a continuacién se articulan
desde el discurso de los socios y lonkos, ademas de algunas visiones exteriores (GORE Y
CONADI) al desarrollo de aquellos roles. Presentando también la complementariedad de sus
roles con otros roles o sub-roles, que le entregan legitimacién o conflicto en su estatus de

autoridad ancestral, en torno a la organizacién funcional.

La primera observacion que se identifica al interior de las asociaciones indigenas en cuanto al rol
del lonko, se relaciona con el estatus que este ocupa en la estructura tradicional del pueblo
mapuche. En este sentido se busca recrear en las asociaciones indigenas el rol del lonko segun
las propias connotaciones que se le dan al cargo en la cosmovision, adaptadas al contexto de la
asociatividad indigena urbana y sus propias necesidades. Comprendiendo que la funcién de un
estatus esta en directa relacién con los roles sociales y culturalmente asignados a ese cargo
(Linton, 1942), y a partir de este, de manera individual o colectiva el estatus se moviliza en la
interaccién social hacia nuevas acciones, roles e intereses, segun lo descrito por Goffman y
Merton en Pablo De grande (2014). En nuestro caso asignando los roles del lonko ‘Segin la

PN 1Y

cultura®, “lo legitimo”, “como debe ser” o “como era antes”. Como lo expresa un dirigente:

“nuestro lonko es una antoridad ancestral y debe tomar su funcion como una autoridad ancestral (...). Esto no
viene de abora, esto viene antes de la democracia (...) ese es el valor que le pongo al lonko.” (Jaime Troillan.

Dirigente, 59 afios).

En las asociaciones indigenas se busca mantener en el lonko los siguientes roles de manera
paralela a lo establecidos en los estatutos legales, roles base que se asocian a lo que debe hacer
un lonko segun las propias creencias y cosmovision del grupo, tales como: a) Ser el lider interno

de la organizacion; b) portavoz; ¢) Quien cohesiona al grupo; d) quien fortalece la espiritualidad
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y e) difusor de la sabiduria ancestral. Tareas que se complementan entre si y que conllevan al

desarrollo de otros sub - roles que también seran descritos.

A) Lider interno de la organizaciéon: Tal como se ha determinado en el estatus de

B)

C)

autoridad (Weber, 1979; Espinoza, 2010), es indispensable que el lonko como cabecilla,
deba ejercer a su vez el rol de lider de la organizacién, que en el caso de las asociaciones
indigenas es un liderazgo interno “hacia dentro”, en su dinamica y desde sus cualidades
carismaticas. Entre ellas esta sus capacidades de direccion y mando que les permite dirigir
el grupo, dar consejos a sus miembros y directiva en decisiones de importancia, e
influenciando en parte de ellas. Siendo el lonko una persona de opinién legitima hacia el
bienestar de la organizacion, liderando diversas actividades relacionadas con la cultura
como lo son las ceremonias tradicionales y otras que relataran con posterioridad. De esta
manera se le entrega al lonko un rol importante en direccionar a la asociaciéon hacia su
conexioén con la cultura y el desarrollo de sus practicas. Algo compartido en Yepe (1996)
donde la autoridad es quien debe apuntar a la direccién del grupo a metas comunes y
aplicables a sus necesidades, desde la capacidad representativa y, observando al liderazgo

como algo necesario para quien ejerce este cargo.

Portavoz: Ser representante de la organizacion en diversas instancias relacionadas al
ambito sociocultural, rol que también puede compartir con el werken (en casos donde se
presenta esta figura), el presidente o secretario de la asociacion, pero donde el lonko no
solo actua como mediador, sino también como una voz legitima y que goza de capacidad
oratoria en diversas instancias. Teniendo el lonko el rol de representar a su organizacion
en los trawun, recibiendo a otras organizaciones y tomando acuerdos frente la realizacion
de una ceremonia o de una actividad con su organizacién o en conjunto con otras
autoridades, sean tradicionales o no. Siendo generalmente al comienzo de las reuniones

como en asambleas, donde quien, primero tiene la palabra, es el lonko.

cohesionador del grupo: el lonko debe unir a la comunidad desde su capacidad de lider
y mediador ante diversas situaciones en la cual la asociacién tenga conflictos internos,
como también en la unidad con otras organizaciones. Asi se visualiza donde varias
asociaciones de diferentes comunas seleccionan un lonko en comun, el cual tiene el rol

de unir a estas organizaciones en situaciones como la realizacion de un nguillatin,
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mingaco, trawun u otras congregaciones. Como se relata en el caso de Juan Lemuiir y
Hernan Huentulle quienes estan inscritos en una asociacion al interior de sus comunas de
residencia, pero como lonkos, frente a todas las organizaciones que representan, deben

actuar de forma neutral y conciliadora entre ellas.

D) Fortalecedor de la espiritualidad en la organizacién: En su rol de cabecilla espiritual
en conjunto con el machi, el lonko tiene el rol de organizar y liderar ceremonias como el
wetripantu o nguillatin, palin u otra actividad ritual, entre las cuales estan por ejemplo el
ngillipun y el eluwun donde el lonko da la asuncién a la persona que fallece. Cumple un rol
de importancia en el fortalecimiento de la espiritualidad dentro de la asociaciéon porque
no solo se encarga de la planificacion de una ceremonia, sino también de realizar la
rogativa, procurando que se realice segun la costumbre y, siendo una figura de orden,
como del cumplimiento, de las reglas al interior y durante el ritual. Ademas, en ocasiones
donde ¢l o la machi es quien realiza las ceremonias, el lonko es el encargado de hacer
cumplir sus solicitudes, siendo el mediador entre la organizacion y esta entidad espiritual.
Donde también el lonko como apoyo del machi, esta durante toda ceremonia a su lado.
Teniendo también la facultad de mandar, seleccionar u posicionar a personas en otros
cargos como el werken, capitan, koyon, yankan, entre otros, de manera situacional o

permanente en el tiempo.

E) Difusor de la sabiduria ancestral: Un rol importante que debe asumir el lonko es la
reproduccion de la cultura entre sus miembros, a partir de su sabidurfa como kimche
portador de un conocimiento ancestral y en particular del mapudungun, donde — como
se ha descrito — la cantidad de hablantes es minima en las asociaciones indigenas. Pues,
en este sentido el lonko tiene el rol de trasmitir la lengua en conjunto con otros kimches
insertos en la ciudad, dando a conocer como se realizaban las tradiciones y otras
costumbres, a quienes esencialmente ha desarrollado su identidad como mapuche en la

urbanidad y dentro de la asociatividad.

Otras funciones que asume el lonko de forma situacional y adoptadas al contexto de las propias
asociaciones indigenas urbanas, son aquellas que no tienen relacién directa con las practicas

rituales, sino donde se necesita el apoyo, la decisién o conocimientos del lonko. Son en aquellas
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capacitaciones, procesos de consultas, actividades de recaudaciéon de fondos, o reuniones de
otra indole, donde se pide su opinion frente a si estas actividades influyen de manera positiva o
negativa, en el desarrollo cultural y espiritual de la organizacion, ya sea también en sus fechas y
contexto. Siendo en parte un consejero de la organizacion como del propio presidente. Ademas
de aquellas instancias de dialogo con otras entidades privadas o publicas externas a las
asociaciones que representa, donde el lonko de manera estratégica, en la bisqueda de su
posicion como autoridad de manera individual o colectiva, asuma el rol de representar a la
organizacion en estas instancias, cumpliendo la labor de vocero de forma situacional a estos

procesos.

3.5 El lonko ante las instituciones gubernamentales

En las asociaciones indigenas el lonko ha cumplido un papel importante en el fortalecimiento
de las practicas socioculturales, aquello que ante la ley indigena 19.253 no se reconoce,
limitando su participacién como actor central de representacion del pueblo mapuche y, tomado
fuerza otras figuras, aquellos dirigentes y consejeros indigenas, actores de dialogo legitimados en
este marco legal, como mediadores entre los pueblos originarios y el Estado. De esta manera,
siendo aquellos quienes tienen el rol de posicionar las diversas necesidades y la gestion para su
desarrollo como cultura, relegando — como veremos a continuacion — al lonko a otras
posiciones y roles. Lo que consigo ha traido que las asociaciones indigenas en post de
revitalizar su figura, también generan- a pesar de ser una figura interna a la comunidad - la
necesidad de posicionar al lonko en las propias instancias de participacién que despliegan las
instituciones gubernamentales, fuera de las asociaciones. Pues, describiremos a continuacion
cuales son los roles del lonko ante estas entidades estatales, conociendo también los discursos
de los representantes de aquellas, como legitiman al lonko y cudles son aquellos espacios y

formas de validar o no su participacion.

En diversas reuniones u actividades entre las asociaciones con La Corporaciéon Nacional de
Desarrollo Indigena (CONADI), se presenta como recurrente el debate de la exclusiéon o “real”
participacion de las autoridades ancestrales como figuras de importancia y decision en torno al
desarrollo — en nuestro caso — del pueblo mapuche. Ahora bien, es importante recalcar que
algunos discursos de quienes integran las asociaciones establecen que el lonko es una autoridad

legitima, pero debe limitarse al desarrollo interno de la organizacion, ya que lo de afuera es un
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hecho netamente politico, y en el cual el dirigente debe cumplir roles (lonko rol espiritual
/dirigente rol politico), delimitando asi también el ambito interno/privado de la organizacién
con lo externos. Mientras que por otra parte se expresa que no existe un reconocimiento y
valorizacion hacia los lonkos y otras autoridades como el machi en las practicas del Estado.
Debido a esto ultimo, se realzan a sus autoridades y la establece como una figura de igual
importancia para dialogar, como lo hace un presidente ante un representante del Estado,
buscando asi, en esta relacién asimétrica, posicionar sus propios codigos de dialogo frente

aquellas instituciones externas.

Ante las diversas demandas de los pueblos originarios en cuanto a la participacioén, el director de

la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena de la macro Region Central®

reconoce que
existe un desafio importante en la valorizacion y participacion de las autoridades ancestrales de
los nueve pueblos reconocidos en la ley indigena Participaciéon que no soélo debe ser en el
reconocimiento de la existencia de estas autoridades sino también posicionar la opinién de
estas de manera legal, ante las decisiones de comunidades y asociaciones, lo que hasta hoy no
ocurre. Es decir, hoy no existe un rol visible de las autoridades ancestrales ante las instituciones
del Estado. Esto también, lo atribuye el director de CONADI a “una cuestion de origen” de la ley,

porque no se construyo a partir de la cosmovision compartida de los pueblos, sino como ¢él lo

expresa:

“La vision occidental guedo plasmada en la ley indigena. Entonces desde ese punto de vista yo creo que tenemos
desafios pendientes y que tienen relacion con el reconocimiento de la propia institucionalidad indigena, en el caso
mapuche el lonko y la machi, ete. (...) y asi mismo los nueve pueblos reconocidos, y que dice que no solo tiene que
ver con una cuestion de concepto, semdntica, sino con consecuencias importantes en la representacion priblica y
politica de las personas denominadas asi en las diferentes decisiones que se tomen a nivel nacional.” (Osvaldo

Antilef. Director macro region central CONADI, 33 anos)

También, se expresa que, a pesar de no existir un reconocimiento, en diversas actividades que
desarrolla ]a CONADI como unidad operativa de manera individual o en conjunto con otros
gobiernos locales (Municipalidades, GORE, ministerios, fundaciones etc.), determinan que el
lonko en la practica no es excluido. De esta manera se agrega que al desarrollar ceremonias

protocolares entre ellas conmemoraciones, charlas, certificaciones e inauguraciones

38 TV, V, RM y VI Regiones que comprende la oficina de asuntos indigenas (OAI) ubicada en la ciudad de
Santiago, comuna de Providencia.
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relacionadas con la tematica indigena, los lonkos son invitados a participar, asi lo expresa
Necul Painemal (2017)” encargado de capacitaciones de la CONADI, quien cuenta que
durante el gobierno de Sebastian Pifiera (2010-2014) se habfa expresado como mandato
institucional, invitar a las autoridades ancestrales a ser parte de las actividades, tomando
asiento junto a directores, alcaldes, ministros e intendentes, entre otros representantes del
Estado. Incluso dando discurso o iniciando las actividades con alguna rogativa. Lo que para
los lonkos sucede comunmente en ceremonias con connotaciéon indigena, sobre todo si
aquellos van con su vestimenta tradicional. Comprendiendo que ésta se constituye como un
simbolo de reconocimiento del lonko en estas actividades. Siendo la vestimenta de manera
simbolica, una clara marca de distincién, poder y reconocimiento (Cohen, 1979), que hace
visible a lo lonkos ante otras autoridades. Aquello que lo desarrollaremos con mayor

profundidad mas adelante.

En actividades rituales organizadas por las instituciones gubernamentales, en especifico
aquellas enmarcadas en el dfa nacional de los pueblos originarios (24 de junio) el wetripantu, o
denominado popularmente como afio nuevo mapuche, los lonkos son invitados a participar.
Asi, lo dan cuenta la mayor parte de los casos presentados en nuestra investigaciéon, donde
Juan Lemufir, Hernan Huentulle, Margarita Quinelaf y Floriano Calfucoy comentan que han
recibido invitaciones de CONADI, Municipalidades y Gobernaciones, a ser parte de estas
actividades, como también realizar algunas ceremonias, rogativas, plantacion de canelo o dar
un discurso. Pero donde se observa, que en estas instancias los lonkos son reconocidos desde
la connotacion de “representantes culturales del pueblo mapuche” y en sus roles de hablantes
o sabios conocedores de la cultura, mas que de manera explicita como lonkos, en esto tltimo
se destaca que las asociaciones han tenido un papel importante en la visibilizaciéon hacia a las
instituciones gubernamentales de la importancia y reconocimientos de sus autoridades
ancestrales. Pero argumentando a su vez, que, por parte de las instituciones gubernamentales,
se genera un reconocimiento que es mas bien simbdlico que “real”, y en si, un reconocimiento

que depende de la voluntad de cada institucion

39Charla sobre la cosmovisién mapuche para el taller de liderazgo juvenil Indigena. Universidad central de Chile.
Octubre del afio 2017
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“Yo en la nmunicipalidad estoy reconocido como lonko. Pero la municipalidad también no quiere ponerse mal con
el Estado. No se pronuncia (...) si, me invitan a las actividades, por supuesto. Nosotros tenemos nuestra ruca
eso si, nos juntamos en el parque Brasil a bacer las actividades. Si hay alguna actividad, yo voy y participo,

tuvimos wetripantu, por ejemplo. La comunidad siempre participa.” (Floriano Calfucoy. Lonko, 83 afios)

Es asi, como en algunas actividades municipales o de gobierno, se observa el buen trato hacia
el lonko y su realce en el desarrollo de la actividad. De esta manera se determina también que
aquello se proyecta como una forma para que la institucion logre una mayor cercania o
legitimaciéon dentro de las asociaciones indigenas locales. En el caso de Juan Lemudir o
Floriano Calfucoy, son denominados desde los municipios como lonkos comunales, mas alla
de la propia legitimacion dada por sus propias organizaciones, y el real o no reconocimiento de
ellos como representantes de todas las asociaciones de sus comunas. Asi, la buena relacién o
alianza entre el lonko con las instituciones, se proyecta como una forma también de legitimarse
tanto para él y su organizacién, en otros espacios fuera de su dinamica interna y, desde la

institucidén ante ellas.

La CONADI en cuanto al apoyo de visibilizar o aportar en el reconocimiento de las
autoridades ancestrales en las asociaciones, expresa que, tanto por la ley como por la propia
autonomia de las comunidades y organizaciones, no esta en sus facultades o atribuciones
determinar un tipo de reconocimiento legal a estas autoridades. Aunque destacan que algunas
asociaciones han expresado la solicitud de ello, los reconocimientos que han entregado como
Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena a algunos lonkos, se relaciona mas bien con sus
trayectorias, en torno a la revitalizacién de la cultura, como educadores tradicionales, kimche,
tesoros humanos vivos, entre otros tipos de distinciones que son mas bien simbdlicas, como

también fueron descritas, desde el discurso de los socios de las organizaciones

Hemos querido también destacar procesos de consulta indigena, entre los cuales estan la
consulta sobre la creacién del Ministerio de Pueblos y El o Los Consejos de Pueblos (2014);
proceso de Consulta al Reglamento de Derechos y Deberes, que establece el derecho de las
personas pertenecientes a pueblos indigenas a recibir atencion de sa/ud con pertinencia cultural
(2016) y el Proceso Constituyente Indigena (2016-2017). En estas instancias los lonkos han
sido invitados y en algunos casos han podido participar como representantes comunales o de

asociaciones indigenas, ya que segun los criterios de la consulta establecidos en el convenio 169
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de la OIT los representantes, no necesariamente deben ser presidentes, sino aquellos que las
organizaciones o comunidades determinen, donde también existe un respaldo hacia las
instituciones propias de los pueblos originarios, permitiendo integrar algunos discursos de los
lonkos en estas consultas, ejerciendo también sus derechos, entre ellos a votar en estas

instancias como representantes de sus organizaciones y comunidades.

Al igual que en los procesos de consulta, en otros espacios como la Mesa Regional Indigena de
la Gobernacién Metropolitana de Santiago (GORE) han participado los lonkos y, desde el afio
2016 de manera legitima tras la creacion del reglamento interno de la mesa®. De esta manera,
se reconoce su participacion como autoridades ancestrales con derecho a voz y voto, de forma
independiente de los representantes comunales. Se expresa asi, que este reglamento ha sido
uno de los logros importantes para las asociaciones que participan en la mesa. Entre aquellos
que impulsaron esta medida se encuentra uno de sus fundadores, el lonko Juan Lemuiir, quien

participa en su actualidad y el cual también es considerado uno de sus dirigentes histoéricos.

En la dinamica de participaciéon de la mesa, el encargado de la oficina de asuntos indigenas de
la Gobernacion Metropolitana de Santiago argumenta, que los lonkos han tenido mas bien una
participacion pasiva frente a otros dirigentes y ante quien lidera la mesa, la secretaria ejecutiva,
quienes estan a cargo del “buen dialogo” entre los diversos representantes. Aquello lo atribuye
a que ha existido muy poca claridad por parte de las organizaciones presente en la mesa sobre
quiénes son los lonkos, su respaldo y criterio de seleccién, a lo que en algunos casos se expresa
que corresponden mas bien a representaciones individuales auto reconocidas, en una decisién
donde la mesa no puede incidir, tampoco el GORE. Pues, corresponde a la autonomia de cada

asociacion decidir sobre ello.

Destaca también que en un momento se quiso crear un consejo de lonkos o sabios, a través de
la comisiéon de cultura donde participo Floriano Calfucoy y Juan Lemuiir, algo que también

sostiene José Llacapan (2018)*, ex consejero indigena de la CONADI, pero no existié ni la

40En su titulo II: De la organizacion en la Mesa Regional Indigena de la regién Metropolitana de Santiago. Articulo N.5: sobre
la participacion de: Autoridades tradicionales de los Pueblos Originarios como representantes escogidos o

invitados prioritarios (Letra I).

41 Reunién mensual Plataforma Politica Mapuche. Ruka Hospital Barros Luco, comuna de San Miguel. Afio
2018.
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voluntad politica ni el respaldo legal para que aquello se concretara. Por su parte, la comision
de cultura estuvo encargada de organizar el wetripantu de la mesa regional el afio 2014 en el
cerro Santa Lucia, donde también el lonko Juan Lemufiir entregé como autoridad tradicional
de la mesa al intendente Claudio Orrego una sintesis propuesta del “programa indigena

urbano” desarrollada en la mesa regional.

“En la mesa esta establecido que las antoridades tradicionales son parte de la mesa, entran cuando quieren,
opinan cuando quieren y su voto cuenta y estd en el reglamento. El tema es porque, y los mismos dirigentes lo
han identificado, es saber cudndo se crea o surge una nueva antoridad tradicional, ni siquiera saber reconocer las
que estan porque son antoridades tradicionales, y pareciera ser un tabi, cuestionar esas antoridades

tradicionales.” (Marcial Marin. Encargado UAI GORE, 29 afios)

Tampoco los lonkos se han excluido de participar en mesas indigenas y consejos de salud
comunales relacionados a la temdtica, pero al igual como sucede en las instancias macro
regionales, se identifica que se replica el modo de representacion y participacion. Algo que se
refleja en la reciente promulgacion a nivel regional de la Politica Indigena Urbana 2017 -2025,
la cual en relaciéon al proceso de Participacion, consulta y asociatividad, no reconoce en el
marco institucional y de gobernanza la participaciéon politica y las propias formas de
organizacién entre los grupos indigenas, sosteniendo que se identifica una clara brecha en la
participacion de los indigenas, para resolver sus propias necesidades y en la formulacion de
politicas publicas que permitan aquello (GORE, 2018). Pero identificando a su vez, que, en
esta politica, se promueve a la asociatividad y sus figuras representativas (dirigentes), siendo
reconocidos ellos, los actores claves para el desarrollo de la Politica Indigena Urbana. No
existiendo a lo largo de lo descrito en el documento, ninguna representacion o alusién hacia las

autoridades ancestrales como parte importante de este proceso.

3.6 Los roles en su movilizacion

Tras haber dado cuenta sobre el proceso de eleccion y aquellos roles asignados a la figura del
lonko, a continuacion, nos predisponemos a conocer como se desenvuelve en la dinamica su
funcién como autoridad ancestral y su legitimacién en el desarrollo de su cargo. Andlisis que se

plantea, a partir de las interacciones que se producen dentro y fuera de las asociaciones.
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Tomando en cuenta las acciones de reconocimiento, la evaluacién de su cargo y las tensiones o
conflictos que pueden surgir en este proceso, pues su elecciéon no implica la proyeccién de una
legitimacion absoluta en el tiempo. De esta manera, nos situamos a observar cémo va
reconstruyendo y construyendo su ejercicio de lonko en su desarrollo, desde sus propios
recursos y la imagen del entorno hacia el lonko, ya que, si bien es una asignacién individual, es

un rol socialmente construido (Linton, 1936 y Yepe, 1990).

Podemos observar que, en la constitucion de las asociaciones indigenas, el estatuto se constituye
en una base de poder legal para el funcionamiento de las relaciones internas, como también para
la proyeccién de sus objetivos en cuanto organizacién. Ahora, un poder legal que no reconoce
la existencia de figuras como el lonko en las diversas tareas que se articulan de manera formal en
este tipo de organizacién, por lo cual todo aquel proceso de revitalizacion y posicionamiento
individual o colectivo de esta figura sucede en la dinamica que se produce, en torno a la vida de
las agrupaciones. En este sentido nos conlleva a comprender a la asociacién, como un campo
interaccion donde en la busqueda de concretar intereses individuales y colectivos, se producen
alianzas, conflictos, tensiones, compromisos, el desenvolvimiento de lealtades, entre otras
acciones. Es decir, todas aquellas acciones o simbolos, que no estin desplegados legalmente en
el estatuto, pero que estan presentes en la dinamica de la interaccion social (Turner et al, 1966;

Cohen, 1984; Bourdieu, 1987).

En relacién, a como se posiciona el lonko en su desarrollo en torno las diversas instancias de las
asociaciones indigenas, podemos dar cuenta, de la existencia de dos ejemplos en los cuales se
busca dar legitimidad a su autoridad ancestral por sobre la institucién legal y lo dicho en el
estatuto. El primero es Rayen Foye de Cerrillos donde en su funcionamiento les entregan una
mayor validez a sus propias practicas culturales, intentando constantemente posicionar sus
formas de funcionamiento, por sobre lo que expresa el estatuto. Observando que, en muchas
decisiones de esta organizacion, pocas veces se toma en cuenta lo que dice el documento, al cual
se le da relevancia solo para postular a proyectos, la renovacion de directiva y hoy para acceder
al comodato del terreno donde se congregan cotidianamente. Otro caso, es el de Werken Mapu
de La Granja donde, en esta idea de posicionar al lonko como figura representativa de su
organizacion el estatuto se resignifica y se interpreta de otra manera, por ejemplo: cambiando en
el acta el nombre de presidente por el de lonko, o reunién — ordinaria u extraordinaria — por el

de trawun. Tratando asi en ambos casos mantener practicas, acciones u elementos simbolicos
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que tengan un mayor grado de cercania a la costumbre o la idea de, cémo deberia funcionar la

cultura en los espacios de participacion predispuestos por el Estado.

En el campo se constituyen aquellas acciones que, a diferencia de lo estructurado en torno al
funcionamiento de la asociacion, el colectivo y el lonko buscan posicionamiento de sus practicas
culturales y otros intereses que se proyectan en esta interaccion. Pero a su vez, nos da cuenta de
que ser elegido lonko no asegura la legitimacion en el tiempo, ya que en su desarrollo su cargo
esta en constante evaluacion por parte de quienes lo eligieron o lo reconocen como tal.
Observando de manera consciente o inconsciente si este ha cumplido con las diversas funciones
que se asignaron su cargo, no quedando libre de cuestionamientos o de opiniones externas a su
ejercicio de autoridad ancestral. Evaluacion, que no soélo ocurre con los cargos ancestrales sino
también funcionales y, que se expresa en las organizaciones de manera individual o compartida
por parte de los socios. Lo que puede proyectar en un lonko su legitimacion o la pérdida de su

reconocimiento.

Ante la mantencion de su legitimacion o la deslegitimacion en el desarrollo de su cargo, el lonko
moviliza su capital social (red de personas, influencia y apoyo) y cultural (conocimientos), todas
aquellas acciones y recursos, que se posiciona desde lo individual y colectivo debido a su
reconocimiento. Donde aquellos recursos no sélo incluyen elementos expresados en el discurso
de los entrevistados, sino todos aquellos, gestos, movimientos y expresiones observables, que
dan la impresiéon o demuestra que el lonko cumple con su rol asignado en torno a su
organizacion, de ahi la importancia de como este se representa hacia el resto (Cohen, 1984;
Balandier, 1994 y Abéles, 1997). Asi también, lo podemos determinar segin lo planteado por
Goffman y Merton (De Grande, 2014), donde el rol se constituye como un recurso, que, frente
a la proyeccion de su estatus y la eficacia de sus acciones, tenga que estar constantemente en la
busqueda de nuevos elementos o la rearticulacién de los simbolos de poder y distincién (Cohen,
1984) que permitan que se posicione en la interaccion de manera legitima en el ejercicio de
hacer y ser lonko. En todos los espacios que participa (al interior como fuera de sus

organizaciones).

El rol del lonko en su movilidad también posiciona fronteras con otros estatus, ya que en su
proceso de iniciacién y de reintegraciéon a la organizacién como lonko, toma nuevas tareas y
otras exigencias no compartidas con cargos funcionales, como lo es el fortalecimiento espiritual

y cultural de la organizacién u organizaciones que representan, a partir de su liderazgo. En este
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caso toma una relevancia importante el desarrollo de su capital cultural. Identificando que
asumir la connotacién de ancestral, determina claramente conocer y llevar en practica parte
importante los cédigos socioculturales de la propia cultura, aquellos simbolos representativos
que entregan identidad al grupo (Turner et al, 1966) y reconocimiento al lonko. Donde como ya
hemos visto en nuestra investigaciéon estan el conocimiento de la cosmovision, el mapudungun
y el liderar ceremonias rituales, complementadas con otras cualidades personales u compartidas,
que de manera positiva contribuyan al reconocimiento del lonko, como un gufa del grupo en
diversas situaciones. Siendo el liderazgo en particular, algo necesario para todo aquel, que busca
detentar el cargo de autoridad de manera efectiva sobre el grupo (Aparicio, 2013), y lo que

también deslegitima y pone la distancia con los auto-reconocimientos.

Como ejemplo de lo recién mencionado, para una mejor comprension de como se genera en el
campo de las interacciones el desenvolvimiento del estatus del lonko en su desarrollo practico,
podemos dar cuenta del nguillatin, observaciéon que en nuestro caso se realiz6 con asociaciones
de Cerro Navia y Cerrillos. Una actividad que en su proceso el lonko proyecta su estatus
liderando y organizando de inicio a fin la ceremonia. Es en esta congregacion, donde la
autoridad ancestral desenvuelve todos los simbolos que le dan legitimidad, como su capacidad
oratoria, su buen manejo del mapudungun, su razén de mediador entre el grupo y el machi, su
vestimenta y el uso elementos como el wifio, baston de mando o con ramas de maqui. Asf,
durante toda la rogativa el lonko esta junto al machi, apoya en las ofrendas y se convierte en un
portavoz del resto. Pudes, en esta instancia otras autoridades pierden su funcién con relacion al
lonko como el presidente de asociacién. Un lugar donde también sustenta su poder en apoyo de
otras autoridades que lo reconocen y otras figuras que se posiciona en torno a €l y, frente las

cuales tiene mando (werken, koyon, capitan, nien ruka, entre otros).

De esta forma observamos al nguillatin como una performance ritual donde el grupo se
cohesiona y reafirma su unidad (Turner, 1967), a través del despliegue de simbolos que expresan
la identidad e historia particular del grupo vy, tiene significado para él (Cohen, 1984). Simbolos
que se posicionan en la escena, a través de la dramaturgia social y que nos dicen sobre la forma
en la cual se representan, actian y recrean los roles (Turner, 1966 et al; Goffman, 1971;
Balandier, 1994; Abéles, 1997). En el caso de lonko, en post del posicionamiento de su estatus

como autoridad ancestral ante el grupo y otras autoridades.
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Ahora, en la experiencia de cada uno de los lonkos en el desarrollo de su estatus, podemos
observar, como lo es en el caso de Vanessa Curihuinca que gracias a su capacidad de liderazgo y
reconocimiento como dirigenta, fue elegida lonko de Quetrawe. Pero en su practica como
autoridad ancestral, ha perdido legitimidad, debido principalmente a no ser hablante de
mapudungun, no levantar un nguillatin y otras ceremonias tradicionales. Todas aquellas
actividades rituales consideradas necesarias para la organizacién en la conexién con sus
costumbres. Donde se argumenta, que como lonko se ha alejado del tema espiritual, asumiendo
otros roles fuera de la organizacion, tales como las actividades vinculadas a las reivindicaciones
politicas y territoriales indigenas. Si dejar de lado, que, si bien existe esta critica, se le entrega un
reconocimiento como mujer y dirigenta, con una activa participaciéon en le Mesa Regional
Indigena, con un amplio conocimiento sobre derecho, problematicas y realidad actual del
pueblo mapuche, Conocimientos que no se reconocen en lonkos como Margarita Quifnelaf de
Cerrillos y Hernan Huentulle de Cerro Navia, teniendo una baja participaciéon en procesos de
participacion indigena a nivel regional y en el ambito institucional. Destinando principalmente
su liderazgo hacia un plano mas bien interno y relacionado con el ambito espiritual en las

asociaciones que representan, como ellos también lo argumentan.

De manera positiva se destaca en Margarita su labor como presidenta y lonko de la Asociacion
Indigena Rayen Foye, donde ha tomado un importante protagonismo en llevar adelante la
administraciéon de la organizacion tras el retiro del anterior presidente, y a su vez liderar la
realizacion del nguillatin durante ya cuatro anos, siendo reconocida en su cualidad de hablante
de mapudungun y kimche, tanto en Rayen Foye como en otras asociaciones fuera de la comuna.
Debemos descartar también que es reconocida desde el Municipio como una “buena
mediadora”, visualizando su asociacién y las actividades que desarrollan, siendo invitada
constantemente por esta instituciéon gubernamental en la organizacién del wetripantu municipal
y la realizacion de talleres de lengua a nivel comunal, manteniendo hasta la actualidad la vigencia

de la tnica asociacion indigena de Cerrillos.

Si bien, hasta el dia de hoy Margarita Quinelaf no ha perdido dentro de su asociacién su
legitimidad como lonko, se reconoce en ella una debilidad en cuanto la cohesiéon y mando del
grupo, lo que le ha impedido poder congregar a su agrupacion en el logro de mayores objetivos,
entre ellos, la adquisiciéon de un terreno en comodato para sus ceremonias y actividades. A lo

que argumenta la lonko, falta apoyo suficiente hacia ella como autoridad, de los socios de su
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organizacion, cuando se realizan reuniones o congregaciones rituales. Donde el factor tiempo
también ha sido parte del no poder cumplir de manera efectiva con los dos cargos que detenta.
Buscando hoy parte importante de apoyo en otras organizaciones con las cuales ha logrado
formar lazos y, en particular - a pesar de que tuvo que pasar un periodo de aceptacion - el

apoyo constante del Machi José Luis Nahuelcura.

En Hernan Huentulle se destaca su participacién en el Centro Ceremonial de Cerro Navia,
cumpliendo con su rol de levantar los cuatro nguillatun, que se le han encomendado hasta la
fecha, siendo el de Cerro Navia el mas grande que se realiza anualmente en la Region
Metropolitana, participando personas de diversos lugares de la regiéon, como también del sur.
Junto con ello, el lonko Hernan ha liderado la rogativa y organizado de otras ceremonias, como
la asuncién y despedida a aquellas personas difuntas de algunas de las asociaciones de la
comuna. Observando también que ha sido importante en guiar y aconsejar a las asociaciones y
sus presidentes frente a cualquier tema relacionado con la cultura, limitando su rol al ambito
cultural y espiritual, fuera de la administracién, pero si aportando en diversas otras actividades
relacionadas con el cuidado y organizacion del centro ceremonial. Ademas, apoyando en
rogativas como lonko, en otras comunas y comunidades fuera de la regiéon metropolitana, entre
los que podemos destacar, el levantamiento de una machi en la comuna de Tirda (IX regién de

la Araucania) donde tuvo que apoyar en su rol de autoridad ancestral.

Su ejercicio como lonko no ha estado ausente de conflictos o tensiones, principalmente se
presenta en las decisiones que surgen en torno a la organizacion de las ceremonias, por ejemplo,
la eleccion de la machi que va a realizar el nguillatin. Esto ha sucedido principalmente, debido a
la cantidad de asociaciones que tiene el centro ceremonial y la inestabilidad en su cohesion a la
hora de tomar de tomar una decisioén, donde algunos integrantes funcionan de manera nuclear y
familiar por sobre la relacién de socios. Aunque hoy, a pesar de las tensiones presentes, se ha

podido concretar la realizaciéon de dicha actividad.

Floriano Calfucoy y Juan Lemufir han tenido una similar participaciéon a la de Hernan y
Margarita, en las asociaciones que representan. El lonko Floriano ha cumplido en su practica los
dos roles como presidente y lonko, donde se le reconoce como de lider tradicional, su sabidutia,
capacidad de cohesiéon y atenuar el conflicto. También, ha podido liderar la realizaciéon del
nguillatin con su asociaciéon Werken Mapu; participéd en el consejo de lonko de la granja donde

lidero un wetripantu; tuvo una activa participacion en la Mesa Regional Indigena y, también
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como kimche, un gran aporte en el desarrollo del mapudungun dentro y fuera de su

organizacion.

Frente a sus debilidades en la movilizaciéon de su rol como lonko, se critica su capacidad para la
gestion y el fortalecimiento en temas de recursos para su organizacion, tomando un mayor rol
en ello la secretaria de la agrupacién, Nancy Nicul. Sobre todo, en el ambito administrativo y en
proyectos de fortalecimiento de la cultura, siendo la principal critica al lonko Floriano, el poco
liderazgo en la toma de decisiones y la falta apoyo para aquellos nuevos proyectos que
potencien a la Asociacién Indigena Werken Mapu. Asi, también el propio lonko reconoce que
su familia y Nancy Nicul, han sido un apoyo fundamental en su rol de cabecilla de esta

organizacion.

“Como lonko, Don Floriano es muy honesto, escucha, ¢l busca conciliar, no pelear...él es mny del drea
socialista. Con el hemos coordinado, yo siempre he hablado con franqueza con él. Nunca hemos tenido ningiin
tipo de conflicto en torno a trabajo (...). Acd en la comunidad, como €/ tiene sus asios, él va muy lento. Pero yo

le digo que nosotros como comunidad tenemos que revitalizarnos.”” (Nancy Nicul. Dirigenta, 54 afios)

Dentro de los cinco lonkos estudiados, podemos determinar que uno de lo que goza mayor
reconocimiento tanto al interior de las organizaciones que representa y fuera de ellas, es el lonko
Juan Lemuidir, lonko que, en su funcién de autoridad tradicional ha sido invitado a participar
activamente en actividades rituales, en conjunto con otros lonkos, entre los cuales esta Floriano

Calfucoy.

A Juan Lemufir en su trayectoria como dirigente se le reconoce su activa participacién en la
asociatividad indigena urbana, y también en comunidades rurales, donde trabajé como kimelfe
de mapudungun. Mientras que, como lonko se destaca que ha tenido un rol importante en la
Mesa Regional Indigena, tanto en su fundacién y hoy, como uno de los principales promotores
de la cultura mapuche en los contextos urbanos. Donde también es legitimada su sabiduria y
capacidad de oratoria, liderando diversas ceremonias y discursos en la Mesa Regional Indigena,
como también en otros espacios de participacién. Asi también, por su trayectoria, dice que es
un Nzzol lonko. No dejando de lado, que ha cumplido un papel de importancia como kimelfe de
mapudungun en la formacién de la escuela de idiomas indigenas, haciendo hasta la actualidad
clases en la Universidad Raul Silva Enriquez y, también en el desarrollo de la salud intercultural

en la ruca del Hospital Barros Luco en la comuna de San Miguel.
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Como damos cuenta en las descripciones anteriores en la busqueda del posicionamiento del
lonko y su reconocimiento en el desarrollo de sus roles, observamos que existe una pérdida de
legitimidad, aquello precisamente se observa en cémo el lonko no goza de una totalidad
necesaria de recursos para movilizar su estatus en cuanto a la necesidad del contexto de las

asociaciones indigenas en los espacios urbanos.

En todos los casos descritos existen cualidades, que en la mayor parte de ellos se relacionan con
los propios saberes de la cultura, pero no gozan de otros conocimientos propios de la
asociatividad indigena, lo que les impide movilizar sus acciones fuera del ambito sociocultural
propio, sin dejar de lado que esto se debe también a los propios limites que pone la estructura
legal, donde se argumenta que no existe una claridad en la entrega de herramientas que permitan
aquello. De esta manera también, podemos identificar otros recursos que no tienen los lonkos
en este contexto, segun lo expresado por Pacheco (2012), los cuales tienen relacién con el
sustento de su poder en el territorio y una gran red de relaciones sociales y familiares, pues
como hemos descrito la mayor parte de las asociaciones se conforman de socios que provienen
de territorio diferentes, y en los casos que existe parentesco se conforma como una capital
social insuficiente para mantener su poder, teniendo un estatus limitado hacia el interior de las
asociaciones donde se revitaliza su figura. Dandose cuenta de ello también desde las
instituciones gubernamentales, quienes pueden reconocer la trayectoria de un lonko, pero
donde mayormente ese reconocimiento lleva el nombre de kimche o promotor de las culturas
indigenas, mas que de autoridad ancestral. Realzando asi, en el ambito politico/tepresentativo
de la organizacién a la figura de los presidentes y consejeros indigenas, en asociaciones y

comunidades con personalidad juridica.
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CAPITULO IV: TRANSFORMACION Y DISTINCION EN EL
LONKO MAPUCHE

En este capitulo final realizaremos la conexion del lonko como autoridad del lof frente a la
revitalizacion de su figura en contextos urbanos, donde no sélo se buscan establecer
particularidades frente a la inminente transformacién y cambio social de su funcién social, sino
también identificar una continuidad entre lo que fue y cémo se proyecta en los espacios de
participacion establecidos en torno a las asociaciones indigenas. Pues asi también, a partir de su
rol y representaciéon en un analisis comparativo, se busca analizar la asociaciéon existente en

parte de los discursos, del lonko con la figura del dirigente.

4.1 Lonkos de ayer y hoy

Ya hemos dado cuenta como la estructura social del pueblo mapuche ha tenido cambios
significativos en el tiempo, asi, tras un largo proceso de intercambio cultural forzado o no,
frente a incas, espafioles y posterior republica, hoy el pueblo mapuche rearticula su modo de
vida frente aquella inevitable transformaciéon. De esta manera hablamos hoy de la
reivindicacién de figuras como el lonko en la asociatividad indigena urbana, quien, en la
organizacion social de los antiguos mapuches, a pesar de tener un poder limitado, cumplian
una labor politica de importancia como cabecilla del lof en una estructura de caracter

horizontal, cohesionada ante las necesidades situacionales y que tenfa como base la familia.

El lonko como lider del grupo asumia el rol de representar, mantener la unidad, generar
alianzas y resolucién ante el conflicto, apoyando asi en la autorregulaciéon del lof como en el
cumplimiento del sistema juridico mapuche, el Az Mapu. ¢Qué se ha perdido de ello o se mantiene en
la asociatividad indigena? Uno de los principales cambios en la representaciéon y rol del lonko al
interior de la asociatividad indigena, es que existe un distanciamiento del lonko como figura
politica. En la mayor parte de nuestras observaciones y entrevistas el lonko tiene un estatus de
lider fortalecedor de la cultura en la asociacion indigena, mientras que lo politico es mas bien
atribuido a un plano fuera del desarrollo de lo sociocultural, existiendo una visién general que
representa lo politico como algo que mas bien tiene relacién con las tareas del presidente de la
asociacion, a lo que ocurre en el conflicto de la Araucania, o simplemente como sinénimo de

partidismo politico.
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“(...) 0 me he dado cuenta de que el rol de lonko es mucho mads politico y organizacional. Se trata de levar y
gestionar cosas, de conocimiento y entregar saberes, ese rol de lonko estd muy perdido eso si (...) hay mucha
gente que no logra entender qué es lo que hace un lonko. Hay mucha gente mayor que de repente no sabe, e
incluso a veces los jovenes tampoco quieren participar porque creen que esto es politica partidista. . . todos estos
problemas yo he tratado de exponer en la mesa regional, porque como mapuches urbanos tenemos muchos
problemas, de politica y de gestion...Uno como lonko tiene que estar ahi en todo, estar con la gente, en las
marchas, conocer la bistoria de tu gente, y bueno saber las leyes también. El lonko debe saber las leyes no solo

ancestrales, sino que también las winkas” (Vanessa Curihuinca. Lonko, 44 afios).

Lo anterior, apunta a un discurso fomentado en la Ley Indigena a través de la Corporacion
Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI), donde las relaciones que se generan en las
asociaciones como comunidades con personalidad juridica no se componen en un fin politico
reivindicativo, sino mas bien econémico, social y cultural®, entregindole a lonko en la
dinamica de estas organizaciones una connotaciéon hoy, mas bien ritual y difusor de la cultura,
limitando su participaciéon en instancias de decision y la entrega de conocimientos y
herramientas a los propios lonkos y asociaciones para fomentar la participacion de aquellos
dentro y fuera de la organizacidn, en comparacion a dirigentes y consejeros indigenas que son

legitimados en la estructura legal.

Aquel analisis lo podemos ver en Balandier (1969) quien establece que uno de los hechos
centrales en el no reconocimiento de las autoridades propias de los grupos indigenas se
relaciona en la desarticulacion, despolitizacion, limitacion y descentralizacion de sus estructuras
politicas, ademas de la incompatibilidad entre un sistema politico que descansa en la moral y en
las creencias de estos grupos por un sistema hegemonico legal que asimila la participacion de
las poblaciones indigenas a las propias formas de articulacion de las organizaciones

comunitarias como lo son las juntas de vecinos, agrupaciones social, culturales, entre otras.

La desarticulacién que habla Balandier la podemos observar en el caso mapuche, a través de
los procesos de reduccion de tierras, donde junto con la division del territorio, se produce la

ruptura del sistema politico ancestral y por lo tanto la pérdida de poder del lonko. Pues a

42 Misién Institucional de la corporacién Nacional de Desarrollo Indigena que establece: “Promover, coordinar y
gjecutar la accion del Estado en favor del desarrollo integral de las personas y comunidades indigenas, especialmente en lo econdmico,
social y cultural y de impulsar su participacion en la vida nacional, a través de la coordinacion intersectorial, el financiamiento de
iniciativas de inversion y la prestacion de servicios a wusuarios y usuarias.” Ver en: http://www.conadi.gob.cl/mision-

institucional
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diferencia de los antiguos lonkos que sustentaban su poder en el control del territorio, sus
recursos y la amplia red familiar que poseian, en las asociaciones indigenas urbanas observamos
la presencia de lonkos que articularon su reconocimiento en la ciudad y en el contexto de estas.
Por lo cual la base de su poder esta en el desarrollo de su capital social y cultural, dado que el
manejo de mapudungun, sus saberes en torno a los rituales y la cosmovision, ademas de una
extensa red social de apoyo e influencia, se constituyen como simbolos de estatus y

reconocimientos que son considerados en la eleccién de un lonko.

En torno a las similitudes que pueden existir entre el lonko al interior de la comunidad o la
estructura ancestral con relacién a la existencia de un lonko en la ciudad, en nuestras
observaciones se identific6 que existe un proceso de resignificacion y reconfiguraciéon ante la
desarticulacién, donde la asociacién indigena en su dindmica se constituye como un espacio
donde se recrean las practicas tradicionales, adaptando sus costumbres a nuevos contextos de
organizacion. Se identifica en el caso de los lonkos que en la reivindicacion de su figura y los
roles que éste asume tiene relaciéon con propios criterios que se alojan en la cosmovision y la
memoria oral. Como se describi6 en los relatos personales de cada lonko, el proceso de
eleccién y frente a la determinacion de los roles del lonko, se identificd que, a la hora de elegir,
se consideran criterios relacionados con la cosmovision. Aquellas cualidades de autoridad,
como el liderazgo, el carisma, la oratoria, la capacidad de negociacion y otros que toman

legitimidad y representan a lo que deberfa ser un lonko.

Tampoco podemos dejar de lado los pewmas como una forma de auto reconocimiento del
lonko en su cargo, las ceremonias de investidura donde se nombra y se reintegra al grupo en su
nuevo estatus y, también el uso de su vestimenta tradicional, como una marca de distincién del
lonko al interior como fuera de la organizacion. Todas aquellas acciones cargadas de

simbolismo que entregan un mayor reconocimiento a la autoridad ancestral.

As{ mismo, es relevante destacar que, en la actualidad, tal como sucedia en la comunidad
tradicional, la figura del lonko se articula como un canal de comunicacién y de alianzas con
otras organizaciones de manera situacional como sucedia en el lof, ante diversas actividades.
Esto se observa también cuando el lonko es reconocido como autoridad ancestral por varias

asociaciones a su vez, como sucede en el caso de Hernan Huentulle y Juan Lemufir.
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Frente al desarrollo de la autoridad tradicional en su actualidad, no podemos invisibilizar el
posicionamiento de lonkos mujeres, esto enmarcado en los actuales procesos de
transformacion y reivindicacion del liderazgo indigena, en un cargo habitualmente atribuido a
los hombres, hoy las mujeres también ha encontrado un espacio para dirigir en las
comunidades y asociaciones indigenas, desde su propio posicionamiento de ellas como lideres
dentro y fuera de su organizacioén, donde se reconoce su aporte a la causa indigena, dando
paso a la creacion de otras figuras que detentan el término de lonko domo o lonkas indigenas, algo
que no es legitimado por todos, pero esta presente en la dinamica de la participacion actual en
comunidades como asociaciones, algo que es visto como positivo para el propio futuro de las
organizaciones mapuches, principalmente entre las mujeres. También en algunos casos
representando en algunas dirigentas o lonko mujeres cualidades y caracteristicas positivas que
llegan a suplir ciertas falencias a nivel organizacional y a enriquecer el propio desarrollo de las

autoridades ancestrales.

“El hombre con poder se corrompe y la mujer tiene un poco mds de lealtad (...) Ahora nos toca a nosotras. Yo
voy en complementarnos y ayudarnos mutuamente, fortalecernos el wuno con el otro.” (Ingrid Sofian.

Dirigenta, 49 anos)

Con la revitalizacion de las antiguas practicas también, en torno al lonko la existencia de otras
autoridades ancestrales refuerzan hoy su legitimacion, asi lo podemos ver en el caso del machi,
el werken o los afkadi, este Gltimo resignificado como el compafiero/a, acompafiante 0 una
especie de sectretario/a del lonko. A ello también podemos sumar la existencia de lonkos de
otras asociaciones que se constituyen en el apoyo, ante la eleccién y legitimacion del
surgimiento de otros lonkos en los espacios urbanos, como se observa en los casos de La
Granja y Pedro Aguirre Cerda, donde su reconocimiento esta dado por el apoyo de otras

autoridades ancestrales, como también entidades comunales no mapuches.

Destacamos que al igual como ocurria en la comunidad tradicional el lonko mantiene un
poder limitado y situacional posicionado hacia la cohesion interna del grupo, encontrando hoy
su rol de autoridad en ausencia de su capacidad de decision, a diferencia de otras figuras como
el presidente, representando su liderazgo en otros espacios (salud, educacién, ceremonias,
procesos de consulta) y, desde su influencia como consejero, que conlleva a su vez, que su
opinion este legitimada dentro de las organizaciones que representa y en su invitacion

recurrente hacia actividades relacionadas con la cultura, sean organizadas por una agrupacion
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indigena o entidades gubernamentales, donde adquiere, como representante de la cultura en la
dinamica de la organizacién un reconocimiento mas simbodlico que legal frente al sistema de

organizaciéon no mapuche, como se sostuvo en Foerster y Menard (2009)

4.2 El lonko frente a la figura legal

Parte importante de nuestra investigacion es conocer céomo el lonko se posiciona frente a otras
autoridades reconocidas legalmente por la Ley N.19.253 en la asociatividad indigena.
Estableciendo que, en la comprension de las diferencias y similitudes entre el lonko con
aquellos denominados dirigentes de base, se identifica en el discurso una tendencia en asociar
al lider ancestral con el presidente de comunidad u asociacién, ya sea de manera comparativa o
en oposicion. Por lo cual nuestro analisis se articula principalmente en comprender la relacién

y diferencia entre estas dos figuras.

Como base podemos establecer que segun las tipologias de autoridad y liderazgo de Weber
(1979), el lonko descansaria en lo tradicional/moral y el presidente hacia lo legal/racional.
Aclarando si, que en nuestras observaciones se da cuenta que a pesar de que la autoridad
tradicional no sea legalizada en la estructura de las asociaciones indigenas, no significa a su vez
que el cargo de presidente, legal ante el estatuto, sea legitimado en la dinamica de la
organizacién. Donde también se identifica que el presidente tampoco es una version moderna
del lonko, ya que en los casos que existen mayor asociacion entre ellos, se describen como
similares, pero no iguales en connotacion, lo que los lleva en algunas asociaciones a mantenerse

estos cargos de forma paralela dentro de algunas asociaciones indigenas.

En el analisis a lo precedente, podemos observar que en Balandier desde aquella zncompatibilidad
de dos sistemas de poder y antoridad (1967) el lonko y el presidente son dos autoridades que se
conforman y representa de distinta manera y, que ante la integraciéon del sistema dominante
hacia los grupos indigenas se produjo la asimilacién de sus propias formas de autoridad a las
propias logicas de organizacién legalmente reconocidas en la ley. Ante lo cual, en el caso
mapuche podemos observar como segun los antecedentes y descripciones etnograficas
realizadas en las reducciones (Faron, 1969) y asociaciones indigenas urbanas, podemos
argumentar que se ha dado cuenta de un proceso de rearticulacion de la identidad mapuche y
sus costumbres, se busca delimitar una frontera entre el interior y exterior, lo propio y lo ajeno

(Barth, 1976) llevandonos a establecer que en la delimitaciéon entre el lonko como lo propio y
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el dirigente una figura que adquiere un caracter mas politico, funcional y estratégico ante los
proyectos, recursos y posicionamiento del grupo frente otras organizaciones e instituciones,
relacionado con lo propuesto por Calavia (2010), Chirif (2010) y Balandier (1969) donde la
autoridad tradicional ejerce su poder hacia dentro de sus comunidades y el dirigente frente la

institucionalidad no indigena. A continuacién, se explicaran dos situaciones que lo demuestran.

En los casos de Werken de la Granja, Rayen Foye de Cerrillos y el Centro Ceremonial de Cerro
Navia se observa que se delimita las funciones del lonko con el presidente de la asociacion, a
partir, como lo hemos descrito en el transcurso de nuestra investigacién, donde el rol del lonko

se reduce a lo espiritual/cultural, y el presidente asume un rol politico/ administrativo,

<<
bl

asociado y expresado como lo “winka”, “occidental” u “autoridades modernas”.

“Abora qué significa ser lonko, el lonko por ejemplo tiene dos formas de lonko, un lonko tiene que ser neutral,
no se puede cargar a un solo lado con la gente, tiene que ser por ambos lados ignal. Un lonko tiene que ser
espiritual no un lonko politico, pero a pesar de todo, hoy en dia se ha visto mucho lonko que es politico, les gusta
la politica partidista. Entonces ya no tienen un pensamiento de lonko, sino que tienen un pensamiento de
winka. Porgue antes el mapuche nunca fue conflictivo entre ellos, siempre buscaban el mejor lugar para tener
paz y una buena convivencia, incluso con los paises vecinos que fueron los ancestros que tuvimos nosotros.”

(Hernan Huentulle. Lonko, 49 afios)

De esta manera, como lo expresa Hernan Huentulle, se denomina a algunos presidentes de
asociacion, lideres ancestrales que participan en politica o se auto reconocen lonkos, como
“lonkos politicos” , generando una diferencia en aquellos lonkos mas cercanos al contacto cultural
de la comunidad mapuche y su desarrollo en la parte espiritual y, diferenciandose de aquellos
no lonkos o lonkos politicos, a partir de los siguiente criterios: el reconocimiento del grupo,
saber hablar mapudungun, realizar nguillatin, liderar a su comunidad, no estar en ninguna otra
organizacion no mapuche o partido politico, y de manera complementaria recibir una
ceremonia de investidura y el uso de su vestimenta como lonko. Todo esto en el sentido de

representar y establecer diferencias con la autoridad occidental.

Un claro ejemplo de ello lo podemos ver en el caso de Juan Lemudir que antes de ser lonko
abandono el partido socialista y también la presidencia de la asociacién en favor al cargo. Lo
mismo sucedié con Margarita Quinielaf, quien argumenta que a pesar de ser lonko y presidenta,

ella tuvo que asumir este dltimo cargo sélo en sentido funcional, ya que nadie queria asumir el
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cargo, y en post de que la agrupacion no se desintegrara, implico realizar nuevas tareas fuera de
su rol como lonko. Eso s tratando en la practica delimitar sus funciones, por ejemplo, a través
de la vestimenta tradicional, destacando que cuando es invitada a un curso, actividad municipal
o en reuniones de asamblea no la usa, mientras que en ceremonias como el nguillatin,
wetripantu y en el trawun con otras asociaciones, el atuendo como marca simbolica expresa
una forma de generar una frontera entre ambos cargos. Pues también agregando que ha sido
algo dificil llevar esto a la practica, sobre todo cuando se intenta posicionar frente a las
instituciones gubernamentales como el municipio, ya que siempre se le solicita en cada
invitacion de esta entidad, que pueda asistir con su “vestimenta” mapuche, pero ella recalca
que no puede, porque es lonko y en esas instancias participa como presidenta. Determinado
como lo habfamos visto en el capitulo anterior, que la vestimenta propia se constituye como un
simbolo de distincion y exclusividad para el lonko, ante otras autoridades, sobre todo en las

ceremonias rituales.

“El lonko para mi era solo ver el tema de la ceremonia, trabajar con la machi. Pero lo de presidenta para mi es
cosa de winka. . .es un poco complejo porque de repente me invitan a la municipalidad y siempre tengo que andar
preguntando: stengo que ir con vestimenta o sin vestimenta? (...) de repente por eso tengo que andar
preguntando a i comunidad. Pero ellos siempre apoyan. Yo conoci al machi aqui en la agrupacion, en el tema
del nguillatin (...) Cuando voy a hablar con él, siempre voy con tres o cuatro. Ahi no voy como presidenta, voy
como lonko. (...) Claro, tengo este doble rol de lonko y presidenta. . .e incluso a veces la tengo que hacer de
secretaria y de tesorera (...) exactamente el tema administrativo también pasa por mi. =l lonko acd es algo mds

interno, tiene que ver cosas ceremoniales.” (Margarita Quifielaf. Lonko, 46 afios)

De esta forma, tanto el buen uso del atuendo como las practicas propias de la cultura delimita
el rol de un lonko con el de presidente y el de la asociacién, buscando mantener alejada la
actividad ritual de lo “winka”, y de por si el respeto por las costumbres y lo que significa ser
lonko para el pueblo mapuche, entregaindole una connotacién mas positiva a lo ancestral, que

al cargo funcional de dirigente.

“Estd claro que algunos se hacen lideres o dirigentes. Ahora le llamamos lideres o dirigentes, pero dentro de
nuestro contexcto mapuche eran los lonkos, y el lonko era el que dirigia la comunidad y buscaba el bien comiin
(-..) dentro de lo que podemos entender hoy que es un dirigente probablemente él va a buscar su bien y después el

de los demds.” (Ingrid Sofian. Dirigenta, 49 afos)
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No podemos dejar tampoco de lado, que si bien el presidente no se reconoce como una figura
propia, si se han constituido como algo necesario para el desarrollo de la cultura mapuche en la
ciudad, existiendo un reconocimiento a los dirigentes, en su tarea de posicionar las distintas
demandas de las organizaciones indigenas a nivel local y nacional. Incluso - como ya hemos
dado cuenta - potenciando y posicionando la existencia de los lonkos al interior de las

asociaciones mapuches urbanas.

Retomando la descripcién de cada uno de los lonkos estudiados, observamos que los casos de
Floriano Calfucoy y Vanessa Curihuinca son diferente a los anteriores, pues como hemos
descrito, son presidentes y lonkos a su vez, no existiendo una clara delimitaciéon entre ambas

formas de autoridad.

Floriano Calfucoy fue elegido presidente de su asociacion el afio 2014, quedado expresado de
manera escrita en el acta de su organizaciéon Werken Mapu también como lonko, lo que nos da
cuenta la existencia de una resignificacion del cargo de presidente en el de la autoridad
ancestral. Aquello que argumenta le permite movilizarse en los “dos mundos”, siendo lonko
para los mapuches y para los no indigenas presidente. Comprendiendo asi que representa al
lonko como un presidente en el contexto mapuche, dos figuras sinbnimas que toman distancia
solo en la situacion o lugar en la cual se encuentra, ya sea una ceremonia ritual (lonko) o en un
tramite administrativo de la asociacion (presidente). Podemos agregar que en este sentido el
lonko se traduce en castellano como cabecilla, lo que conlleva, a que en algunos casos se
resignifique la figura del presidente - también representado como un cabecilla- en esta relacion

de concepto/significado, nombrandolo lonko de manera simbdlica.

Por su parte Vanessa Curihuinca también detenta el rol ambas autoridades, expresando que al
ser presidenta y lonko, no sélo le permite cumplir con el rol administrativo y de participacion
en la asociatividad indigena, sino también como autoridad ancestral genera una conexién y
compromiso politico con su cultura, como lo hacian los lonko de antes. Tanto en las propias
instancias en torno a las ceremonias como en la mesa regional indigena se presenta como
lonko o dirigenta indigena, en destacando en esto dltimo su rol como mujer, pero siendo un

cargo que es mas bien temporal, a diferencia que el de lonko que lo asumié para toda la vida.

“Entonces cuando se conversd esto dentro de la organizacion, se llegd a la conclusion de que yo debia tener un

cargo mucho mds representativo, no solo ser presidenta, sino que también tener un cargo ancestraly sintiendo que
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también desde esa base nosotros podiamos conseguir muchas mas cosas, un respeto de la organizacion Quitrawe.

Y de ahi entonces salid la idea de levantarme como lonko.” (Vanessa Curihuinca. Lonko, 44 afos)

Es asi como podemos observar que es frecuente que los presidentes de las asociaciones
indigenas son nombrados lonkos de manera simbolica, lo que significa en muchos casos la
oportunidad para el auto reconocimiento por el solo hecho de ser lider de la organizacion,
como también existen aquellos lonkos que no son presidentes, pero buscan asumir roles en
torno a las decisiones administrativas de las asociaciones como una forma de validarse ante lo
legal. Frente aquello, en el discurso compartido de nuestros entrevistados se determina que sea
lonko o presidente y lonko a su vez, su validacién no esta en el auto nombramiento, sino en el
reconocimiento colectivo, en el cémo se eligen dando importancia a la ceremonia de
investidura, la trayectoria de la persona antes de ser lonko y su desarrollo en el cargo, donde en
aquel proceso de eleccion se determina claramente un sentido de reconocimiento,
representacion y diferenciacion de la figura del lonko con otras autoridades. Destacando que
cada asociaciéon de manera autéonoma elige a su lonkos, como sucedia y sucede hoy en las
comunidades rurales, donde otras asociaciones o entidades gubernamentales no pueden tomar
decision, respectando asi la capacidad de cada grupo para determinar quién debe detentar aquel

estatus de autoridad ancestral.

Tampoco podemos obviar, que algunos dirigentes que no son lonkos y tampoco se reconocen
como tal, argumentan que también sus dotes de liderazgos y otras capacidades que los llevaron
a poder ejercer como presidentes de la asociacion, se relacionan con caracteristicas o hechos
relacionados con pewmas, el linaje y ciertos dotes para ejercer el cargo, entregando a su
funcién un sentido espiritual, que nos permite observar como en este intercambio cultural
tanto como el lonko y el dirigente, en su didlogo se relacionan y también complementan sus
liderazgos, a pesar de no ser la misma figura. Ello expresado en la idea de que antes de ser
dirigente, politico, lonko o no, son mapuches que comparten una cosmovision y la
manifestacién de ella en sus experiencias personales, como lo describe Ingrid Sofian Millavil,

dirigenta de la Agrupacion Newen Domo de Cerrillos:

“Mi bisabuelo fue lonko de su comunidad, veo en el algo que no fue impuesto (...) Abora en mi caso y asumo
mi liderazgo también como herencia de mi bisabuelo porgue en el desarrollo de mi vida siempre lidere, en el
colegio, en la casa, con los amigos. oy lidero esta agrupacion de mujeres indigenas, pero siempre lidere, entonces

era como ignitamente el liderazgo en mi.” (Ingrid Sofian. Dirigenta, 49 afios)
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Aquello nos da cuenta, como el presidente en su ejercicio de manera consciente o inconsciente,
en el posicionamiento de su liderazgo, relaciona sus cualidades con elementos propios de la
cultura y como se entiende en esta, el ser cabecilla. Como también sucede con la figura del
lonko, buscando ser reconocido en su importancia, de igual manera que un presidente.
Generando, segun lo planteado por Cohen (1979), un intercambio de simbolos representativos,
que le entreguen legitimidad a uno u a otro, en la dinamica de la interacciéon. A partir de
simbolos que se construyen, se resignifican o se adaptan, pero no cambian su funcién, la cual
en este sentido es dar forma, poder y reconocimiento al lider del grupo, sea lonko o presidente,

segun el contexto donde se plantea posicionar.

En resumen, las fronteras de un lonko con un presidente no son estaticas, mas bien son
dinamicas. Aquellas sociedades como la mapuche que han vivido diversas transformaciones
hacen también de lo tradicional algo mutable en el tiempo y, donde adquiere nuevos simbolos
(Balandier; 1969; Calavia, 2010). Asi hoy, lo ancestral en el proceso de reconstruccion étnica,
no se encasilla en el pasado, sino que mas bien contextualizado a partir de las nuevas
representaciones y elementos que le dan sentido a su existencia actual (Balandier, 1969),
adquiriendo asi tanto el lonko como figura tradicional en su relacion a otras autoridades como
el presidente, un intercambio de caracteristicas y/o cualidades que entreguen funcién y estatus
a su cargo, y viceversa. Sin dejar de lado las connotaciones de cada uno y las diferencias que se

expresan entre ellos.

Por ultimo, se describe que en el contexto de las asociaciones indigenas, sobre todo en el
espacio urbano, el lonko y el presidente son necesarios y complementarios entre si, porque
refuerzan diversos ambitos de la organizacion, como ya lo habiamos visto también en los
teoricos del rol (Linton, 1942; Goffman, 1971; Merton, 1995) donde los roles se
complementan y se sustentan entre ellos, pues el posicionamiento de un rol depende

claramente de otros roles asociados.

En el caso del lonko como lider espiritual que vela por el propio desarrollo de la cultura en
este contexto, mientras que por su parte el presidente debe relacionarse con otras entidades y
mantener la vigencia de la organizacién para poder lograr proyectos y recursos, que si bien en
muchos casos en la practica no queda delimitado con claridad la divisién, tampoco existe un
conflicto en la existencia de ambos en la asociacion, lo que expresa asi la necesidad de poder

fortalecer, sobre todo en el contexto urbano, ambas figuras. Asi se argumenta en las
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asociaciones, donde las dos deberian tener por parte del Estado el mismo reconocimiento
legal, que hasta hoy con el dirigente sucede en la Ley N.19.253, pero con el lonko no. Solo
observando el reconocimiento a las instituciones propias en el Convenio 169 de la OIT (1989)
y la Declaracién de la Naciones Unidas Sobre los Derechos de Los Pueblos Indigenas (2007),
que fueron ratificados en Chile y, hoy son un respaldo para las organizaciones, en la busqueda

de la participacion legal de sus autoridades ancestrales en las asociaciones indigenas.

Buscando mantener los roles que se ejercen en las comunidades hacia los nuevos contextos,
entregandole un sentido mas espiritual que politico a su cargo, pero donde no solamente se
busca la difusion y el rescate cultural, sino también posicionarse frente a otras figuras. El lonko
como parte importante e inconmensurable del desarrollo del pueblo mapuche, en todo el
territorio considerado como ancestral. Tal como lo describe Chirif (2010) en los casos donde

las autoridades ancestrales

ejercen cargos de representacion politica y social, su presencia constituye un aporte y no un
peligro a la permanencia de las autoridades modernas de manera paralela o complementaria

con ellas.
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CONCLUSION Y REFLEXIONES FINALES

A lo largo del presente escrito, se ha logrado dar cuenta de como las asociaciones indigenas se
han constituido como un importante espacio de sociabilizacién y participacion de los pueblos
indigenas en los contextos urbanos. Asociatividad, que, a partir de un marco legal, la ley
indigena N.19.253, ha establecido los cédigos de interaccién y articulacién interna entre los
miembros de este tipo de organizaciéon de caracter funcional al igual, que una agrupacion
vecinal o comunitaria, segun lo establecido en la ley N.19.418 de organizaciones sociales

(MIDEPLAN, 2000).

Hablamos del estatuto legal que determina la estructura del grupo, como también, gran parte
de sus objetivos comunes, mediante una directiva y el conjunto de socios que componen la
asociacion en un fin cultural, econémico y social. Siendo su maxima representacion ante las
entidades externas los consejeros indigenas y, dentro de ellas, la directiva, que en su base esta
compuesta por el presidente, secretario, tesorero y directores. Mientras que el ente mediador
entre las agrupaciones y el Estado, como también orientador hacia las diversas acciones de
instituciones privadas dentro del territorio, organizaciones y comunidades de pueblos

originarios, La Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI).

Claro esta, que los procesos post colonizacion y la llamada nueva institucionalidad, desde la
despolitizacion, desarticulacion y transformacion, generaron y continda desarrollando una serie
de cambios en la forma de congregarse y actuar por parte de las poblaciones indigenas y su
estructura social, como lo argumenta Balandier (1969). En un caso como el mapuche, que
histéricamente, de manera negativa o positiva ha traido consigo la transformacién de sus
antiguas relaciones, como sus instituciones propias. De esta manera, observamos el caso del
lonko, un cargo ancestral, que es mas bien atribuido a las antiguas estructuras politicas del
pueblo mapuche y que hoy de manera legal ante la ley no encuentra un espacio de
participacién visible como autoridad ancestral, frente las diversas problematicas y necesidades
de asociaciones y comunidades con personalidad juridica. Pues aquella figura de autoridad, que
s6lo es reconocida de manera legal dentro de las normas internacionales, entre ellos el
Convenio 169 de la OIT (1989) y la Declaracion de las Naciones Unidas sobre los Derechos de
los Pueblos Indigenas (2007), ambos ratificados en Chile, pero que, bajo las propias limitantes

internas, no permite el cumplimiento efectivo de los derechos indigenas. Como hemos
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sostenido en nuestro caso, la forma de eleccién y participacion de sus propios representantes,
donde los lonkos toman un valor significativo real para el desarrollo politico, social, cultural, y

territorial del pueblo mapuche.

Pero si bien, de manera legal, figuras como el lonko no encuentra participaciéon en las
asociaciones indigenas, hemos dado cuenta como en la dinamica la existencia del lonko toma
sentido. Asi observamos, como aquel campo de interacciéon que se forma en torno a las
asociaciones indigenas, se constituye como un espacio de recreacion y reproduccion
sociocultural (Aravena, 2002), que a través de la reivindicacion, resignificacion y revitalizacion
de sus ritos y practicas en post de su desarrollo sociocultural, el lonko cumple un rol de
importancia como autoridad propia del pueblo mapuche, en conjunto con otros elementos y
simbolos que entregan estatus y funcion a su cargo, a pesar como lo hemos visto en nuestra
investigacion, hoy en las asociaciones indigenas y fuera de ellas, ya no se representa como una

autoridad sociopolitica.

En cuanto a la hipétesis desarrollada en la formulacién de nuestra investigacion, se comprueba
que el lonko, ante las diversas transformaciones que ha vivido el modo de vida del pueblo
mapuche, la despolitizacion de su figura y la exclusion existente en la estructura de las
asociaciones indigenas a su rol, se identifica que en la dinamica de estas organizaciones, se
adapta y posiciona de manera individual o colectiva su figura, en diversas instancias que
permitan mantener su liderazgo y su estatus como autoridad. Es de esta forma como frente la
exclusion y segregacion el pueblo mapuche en la ciudad comienza a fortalecer elementos
socioculturales propios (Gissi, 2004). Asi ocurre con el lonko, tomando un rol de importancia
en las decisiones de la organizacion, influenciando o aconsejando a los socios y la directiva; en
la resignificacion del presidente como lonko; participando como representante en procesos de
consulta; apoyando instancias de revitalizaciéon de la lengua, la educacién y la salud
intercultural; ademas es quien cohesiona al grupo y fortalece su espiritualidad, liderando
ceremonias rituales como el wetripantu y el nguillatin, y en instancias como la Mesa Regional
Indigena del GORE, donde hoy su participacién esta legitimada en su reglamento interno.

Dandonos cuenta de la transversalidad de su cargo

Un argumento que también pone a favor la revitalizacion de la figura del lonko en la ciudad, se
identifica en la concepcion de territorio que existe dentro de la cosmovision mapuche, — el

Wallmapu como espacio fisico, espiritual y simbolico — que nos habla de la reproduccion de su
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cultura mas alld de la comunidad rural. Argumentado asi, la necesidad de su existencia como

autoridad ancestral dentro de las asociaciones indigenas urbanas.

No podemos dejar de lado que la existencia de los lonkos en las asociaciones indigenas no esta
lejos del cuestionamiento y la aceptacion absoluta. Pues el conflicto es algo visible dentro del
campo de las interacciones de las asociaciones indigenas (relaciones internas, con el Estado,
con la Municipalidad u otros). Y donde hoy el lonko no goza de un poder que le permita el
control de los recursos y las diversas acciones que se producen en las Asociaciones,
considerando que su poder se enmarca en un plano mas simbodlico que efectivo. Aunque se
identifica que como autoridad reconocida cuenta con diversas atribuciones que se proyectan,
por ejemplo; en el nguillatin, donde toma un rol central en liderar y organizar esta
congregacion ritual, siendo esta ceremonia importante para la congregacion mapuche en la
ciudad, como lo argumenta Cuminao y Moreno (1998). Reconociendo de esta forma que el
lonko ha tenido un papel importante en la reivindicacién de esta practica en la ciudad, como
también hoy del rescate de otras practicas culturales, como los ritos de asuncion, los consejos y

trawun de autoridades ancestrales.

De esta forma el lonko en ausencia de un poder politico y ante el poder legal - racional que se
sustenta en la ley indigena N.19.253, a través del despliegue de los simbolos de
reconocimiento, estatus y distincién, como también en apoyo e interacciéon con otros roles, sub
roles — como sucede en la resignificacion del presidente como lonko — se potencia, construye y
reconstruye constantemente su posicionamiento legitimo y proyeccion en el tiempo como
autoridad, dentro de las agrupaciones, como frente a otras entidades gubernamentales.
Aquellas que en su dinamica legitiman de manera simbdlica a los lonkos, mas bien como un
representante cultural del pueblo mapuche, embajador cultural, sabio o educador intercultural.
Distinciones que, desde la resistencia y fronteras de las propias asociaciones a lo externo, se

constituyen como denominaciones “winkas” o “extranjeras”.

En relaciéon con lo descrito en nuestra investigacion, tampoco nos podemos referirnos como
tal a la existencia de un Lonko Warriache o Lonko urbano, ante una figura que busca
posicionarse en la ciudad manteniendo elementos propios de la cosmovisiéon ancestral, como
se daba en los antiguos lof o de igual manera como sucede en la comunidad rural, adaptando
asi sus propias necesidades como pueblo a los contextos urbanos. Entendiendo segin Imilan

(2014), que lo warriache se constituye mas bien como resultado de un proceso migraciéon y
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reivindicacién, que algo propio o ancestral. Identificando asi, en el discurso de nuestros
entrevistados, una constante necesidad de generar la conexién con la costumbre y las
comunidades de origen, para definir quién es el lonko y cudles son sus roles, lo que en algunos
casos lleven a que el lonko por el no manejo de los propios codigos culturales, pierda su
legitimidad, a pesar de que tenga cualidades para dirigir el grupo. Por esto también, hablamos
de mapuches en la ciudad, mis que de mapuches urbanos o warriaches, como una forma de
generar una conexion entre los procesos de las comunidades rurales y su influencia en el
desarrollo de la cultura en la ciudad y la proyecciéon de una memoria comun (Gissi, 2004), a

partir del lonko y su revitalizacion.

Pues bien, hemos hablado de lonkos en la ciudad que se proyectan en un espacio donde se
reproducen y resignifican las practicas socioculturales; lo espiritual toma una mayor posicion
que lo politico; donde el estatus del lonko esta dado principalmente en sus trayectorias como
dirigentes y, donde el ser hablante de mapudungun y Kimche, complementado con su
vestimenta, se plantean como simbolos que toma una mayor relevancia, en un espacio de
participacién influenciado cotidianamente por el propio modo de vida de las ciudades. Sin
dejar de lado la visible transformacion del pueblo mapuche y las propias necesidades

particulares que se presentan en la ciudad.

Como estatus el lonko es una figura legitima para el pueblo mapuche, como también aquellos
otros roles que le dan la mantencion de esta legitimidad. Ahora spodemos hablar de tipos de
lonkos en la ciudad? o ¢generar la construccion de tipologias? Pues bien, como hemos descrito
en los antecedentes de nuestra investigacién, en la memoria oral como relatos historicos y
crénicas, se ha mantenido la existencia de tipos de lonkos que en la ciudad no se identifican
figuras como los caciques u otras figuras que daban sentido y estatus a la autoridad
sociopolitica. En este sentido hablar de tipos de lonkos en la ciudad refleja, mas bien un
acierto y una tarea compleja por dilucidar, ya que si bien, podemos hablar de expresiones o
representaciones del lonko que se visualizan en nuestra investigacién como los lonkos
espirituales, lonkos politico (lonkos y a su vez presidente), lonkos auto reconocidos o
autodenominados y lonkas o lonko domo. Aquello no se puede ver como un fenémeno propio
de las ciudades, sino también algo que puede ocurrir tanto en otros espacios como en

comunidades rurales, autbnomas o con personalidad juridica.
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Sin duda alguna, la existencia de mujeres lonko es un tema que no debemos dejar de lado.
Donde a pesar de ser un hecho mas contemporaneo, el rol de la mujer como lideres, es hoy un
hecho visible, ya sea como dirigentes o lonko domo, desde su propio empoderamiento y
contribuyendo de manera importante en la asociatividad y la comunidad, con una alta
participacion. Posicionando sus demandas como mujeres indigenas, y también siendo un
aporte central en el desarrollo del pueblo mapuche en todos sus aspectos. Planteando aquello
como algo positivo. En este sentido la feminizacién de este rol merece ser considerado como
una futura linea de investigaciéon en antropologia, de un tema emergente, que puede ser

comprendido con mayor profundidad desde los estudios de género.

En lo contexto actual de las asociaciones indigenas, el tema de los lonko en la ciudad adquiere
proyeccion en el tiempo. Asi se ratifica en las reuniones internas de cada asociacion, procesos
de consultas y Mesa Regional Indigena. Donde también, podemos nombrar el caso de la
reciente creada Plataforma Politica Mapuche el afio 2017 en la ciudad de Santiago, la cual
establece en uno de sus ejes centrales relevar la importancia de los lonkos como autoridades
socio politicas del pueblo mapuche. Argumentando también que hoy queda un camino
importante por recorrer para que ellos sean reconocidos como autoridades representativas de
los pueblos en las politicas indigenas y acciones del Estado. Estableciendo que esta entidad
gubernamental debe asumir una labor importante en entregar herramientas y conocimientos
necesarios para que lonkos y presidentes tomen parte y discusiéon de igual manera como lo

hace un representante politico del Estado. Aquello es una deuda por lo cual se plantean luchar.

No podemos dejar de lado que existe un cierto cuestionamiento a la asociatividad y su forma
de organizacion, lo que motiva segun lo que han dado cuenta los entrevistados una necesidad
de poder potenciar cada vez mas los que son sus propias formas de organizacion y que estas
sean reconocidas en una politica participativa entre el Estado y los pueblos indigenas.
Profundizando en otros temas que hoy estin tomando importancia para los pueblos
originarios, entre los cuales esta la gobernanza indigena, que segun Chirif (2010), nos permite
acercarnos a comprender como los gobernantes y gobernados se relacionan y participan de
manera comun en la toma de decisiones, sin dejar de lado la voz de estos ultimos. Sin duda
alguna es en estos espacios donde hoy las autoridades ancestrales en la busqueda de politicas

pluriculturales o con pertenencia indigena, deberfan tener estatus y roles de importancia.
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Asi, se nos presenta la inquietud de continuar profundizando desde la investigacion en aquellas
diversas expresiones de las autoridades ancestrales; la relacion existente entre el lonko y el
presidente; el contraste entre la comunidad y la asociatividad; las nuevas representaciones vy,
otras figuras que han surgido en torno al lonko, como también, sus proyecciones futuras en los
distintos ambitos de participacion indigena. Aun mas en los contextos urbanos, donde hoy
reside la mayor parte de la poblacién indigena y, el cual se constituye como un espacio
heterogéneo que esta en constante transformacién e intercambio, entre las diferentes

expresiones socioculturales que lo habitan.

Ante todo lo dicho, determinamos que la antropologia politica se constituyé como una mirada
fundamental para el desarrollo de nuestros objetivos, que en nuestro caso nos permitié
visualizar aquellas estructuras ancestrales, no como entidades inmutables y cerradas en el
tiempo, sino en un Hstado de constante recomposiciéon y cambio (Balandier, 1969).
Estableciendo asi, las bases para adéntranos en el estudio de los discursos, procesos, simbolos,
interacciones y representaciones que se producen en torno a la dinamica estructural de la
organizacién indigena. Dinamica que hoy se inserta en un contexto transnacional y
multicultural que diluye cada vez mas las fronteras entre lo “exético” y lo cercano, lo local y lo
global, observando asi a la organizaciéon indigena dentro de una compleja estructura de
relaciones burocraticas, que van mas alla de sus propias particularidades socioculturales.
Constituyendo a su vez, un claro desafio para quienes estudian la dialéctica de lo politico y lo
cultural (Abéles, 1997). Donde hoy la antropologia desde su visién holistica sobre la realidad, -
sin dejar de lado lo interdisciplinario y la voz de quienes forman parte de la realidad a investigar
- se posiciona como un aporte necesario en el estudio del poder, lo politico y la autoridad, en

sus diversas expresiones y espacios de participacion, en su estado presente y futuro.
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1. Glosario®

Palabra Traduccion

Az Mapu Sistema normativo mapuche que articula como el mapuche
se posiciona en lo espiritual, lo terrenal y el cosmos, a
partir del quehacer y ser mapuche.

Aylla Rewe Articulacion politico territorial ancestral de nueve rewes de
nueve territorios sagrados

Caguin Junta de caciques o lonkos. Asociado también a una
reunion informal.

Chifiurra Mujer no mapuche, generalmente casada con alguien
perteneciente a este.

Eluwun Funeral. Ceremonia de entierro Mapuche.

Futa Mapu Grandes tierras, denominacion territorial de un conjunto
de aylla rewe.

Futa koyag Gran reunién. Asociada a los parlamentos mapuches
donde participaban los lonko de distintos territorios

Feyentun Creencia o espiritualidad mapuche

Foye Canelo. Arbol sagrado de los mapuches. Planta
medicinal y ceremonial.

Kimelfe Profesor, quien ensefia o educa

Kona o moceton

Vasallos y apoyo de los caciques quienes estaban a su
proteccién y cuidado.

Koyaq Parlamento

Koyon o kollon Mascara mapuche. Asociada también al cuidador y
quien ordena a la gente durante las ceremonias.

Kuyen Luna

Kul-Kul Instrumento de viento usado comunmente por el
werken para llamar a la comunidad

Kimun Kuyfi Conocimiento antiguo, principalmente obtenido por los

ancianos

Kumen Moguen

Buen vivir, sistema filoséfico o forma de vida asociado

a la salud mapuche de manera fisica y espiritual.

Lafkenche Gente del mar. Asociados principalmente aquellos
mapuches que habitan el sector del lago Budi o las
costas de la novena region de la Araucania.

Lof Lugar de residencia, territorio, comunidad.

Lagmien Hermana.

Lifko Aguas limpias o aguas claras

Lakutun Bautizo, iniciacién. Ceremonia de entrega del nifio al

4 FEl glosario fue construido a partir de los propios significados que nuestros entrevistados entregaban a las

palabras en su lengua, apoyado del manual basico de cultura mapuche de Manuel Ladino Curiqueo. Taller de

ediciones juridicas. Santiago, 2014.
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conocimiento de los ancianos

Mapu Tierra, lugar de habitad del Mapuche

Malon Guerra de baja intensidad para el robo de ganado y
mujeres principalmente

Maloca Invasiones territoriales por patte de los espafioles a
territorios mapuches

Makun Poncho tejido a telar mapuche

Maqui Fruto silvestre de color morado

Meli wixan Mapu Los cuatro puntos cardinales (norte, sur, este y oeste)

Muiio lonko

Pafio de cabeza

Newen Fuerza. Energia positiva ante cualquier situacion

Ngillipun Oracién realizada al amanecer o la bajada del sol.

Ngillatun Rogativa de peticion o agradecimiento, que se realiza
principalmente en épocas de siembra o cosecha.

Nien Espiritu cuidador, duefio de casa o en el nguillatin,
quien es duefio de ramada.

Ni (tafii) Mi, propio.

Norche Persona justa, honrada que tiene un norte

Palin Juego tradicional mapuche

Peiii Hermano de sangte o pueblo

Pewma Suefio principalmente aquellos suefios que expresan
dones o premoniciones

Pehuenche Gente del pifion. Mapuches que habitan en la cordillera.

Pikunche Gente del norte. Mapuches que habitan del Bio - Bio
hacia el norte.

Pu Todos

Puelche Gente del este. Asociado a los mapuches que viven en
Argentina.

Promaucae Gente salvaje. Denominacién que fue utilizada aquellos
indigenas mestizos entre incas y espafioles.

Rayen Flor

Rewe Toten Sagrado

Rukafe Constructor de casas

Tehuelche Gente Bravia. Asociado a los mapuches que habitan la
Patagonia.

Tuwun Lugar de origen, o lugar de los ancestros

Trawun Reunién o junta para compartir conocimientos o para
tomar decisiones al interior de las comunidades

Trapelakucha Joya de plata o alpaca utilizada principalmente sobre el
pecho, por las mujeres.

Trarilonko Ata o cintillo de cabeza. En mujeres hechos de plata y
en hombres de Lana.

Ulkantun Canto mapuche

Wallmapu Territorio circuncidante, o conocido también como el
pais o nacién mapuche.

Williche Gente del sur
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Warriache Gente de la ciudad. Mapuches que residen fuera del
sector rural

Weichan Guerra o lucha

Weichafe Guerrero

Wetripantu Nuevo ciclo, o conocido popularmente como el afio
nuevo mapuche, entre el 21 y 24 de junio.

We Kuyen Luna nueva. Cuando la luna estd en su mayor plenitud
lo que permite la llegada de las buenas energias

Wenu Mapu La tierra de arriba (el cielo), el lugar de los ancestros.

Wifio Chueca o Baston para jugar el palin. También de uso
ritual.

Winka E/ otro. Palabra para denominar al otro no mapuche
principalmente espafiol y chileno.

Witral Bastidor de madera donde se teje el telar mapuche

Witrafialfe Tejedora de telar mapuche.

Yankan Ayudante de Machi.
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2. Entrevistas

a) Lonkos entrevistados para realizacion de analisis de la informacién

NOMBRE EDAD | ORGANIZACION/SOCIO COMUNA
Margarita Quifielaf Tralcal 46 Asociacion Indigena Rayen Foye Cerrillos
Hernan Huentulle Huenun 49 Asociacion Indigena Lifko/ Centro Cerro Navia
Ceremonial de Cerro Navia
Floriano Calfucoy Huitrafian 83 Asociacion Indigena Werken Mapu La Granja
Vanessa Curihuinca Coche 44 Asociacién Indigena Quetrawe Maipu
Juan Lemunir Huinca. 85 Asociacion Indigena Werken Pedro Aguirre Cerda

b) Representantes de organizaciones, socios, kimches y autoridades gubernamentales

NOMBRE EDAD | COMUNA ORGANIZACION/ ROL/CARGO
INSTITUCION
Bryan Cayupi 24 Cerrillos Asociacién Indigena Rayen Werken
Foye
Carlos Falcon 27 Maipu Comunidad indigena de Maipu | No tiene cargo asignado,
Ingrid Sofian 49 Cerrillos Agrupacion de mujeres Presidenta
indigenas Newen Domo
Jaime Troillan 52 Maipu Comunidad indigena de Maipi | Representante
José Llancafil 68 Pudahuel No tiene Kimche
Marcial Marin 29 Santiago Oficina de Asuntos Indigenas. | Coordinador.
Gobernaciéon Metropolitana de
Santiago,
Margarita Llamun 62 Maipt Asociacién Indigena Quetrawe | Secretaria/ kimche
Mirzia Aranda 56 Cerrillos Asociacién Indigena Rayen Socia. No tiene cargo asignado
Foye
Nancy Nicul 54 La Granja Asociacién Indigena Werken | Secretaria
Mapu
Osvaldo Antilef 33 Santiago Corporacién Nacional de Director
Desarrollo Indigena. Oficina
de Asuntos indigenas Santiago
Sonia Quifielaf 42 Cerrillos Asociacién indigena Rayen Directora
Foye
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3. Pautas de entrevistas

Entrevista lonkos

Nombre completo:
Edad:

Comuna:

Cargo:
Organizacion:
Lugar de origen:
Preguntas:

1. ¢Comunidad de origen? ;Familia? ¢:Migro o naci6 en la ciudad de Santiago?
2. ¢como llego a participar en la asociatividad indigena?

3. ¢Cémo y porque fue elegido lonko? :Cuanto tiempo lleva en el cargo? ¢Tuvo otros cargos

anteriormente?
4. ¢cual es su rol como lonko en la organizaciéon u organizaciones que representa?

5. ¢cual fue o es su rol como representante en la mesa regional indigena? ¢Participa de otras

instancias gubernamentales? (Consultas, encuentros, mesas)
0. ¢qué significa para usted ser lonko?

¢Trayectoria en otras organizaciones de diversas indoles como dirigente o socio? ¢Qué cargos

ocupa u ocupo
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Entrevista a presidente o representante de organizaciones

Nombre completo:
Edad:

Comuna:

Cargo:
Organizacion:
Lugar de origen:
Preguntas:

1. ¢Comunidad de origen? ;Familia? ¢:Migro o naci6 en la ciudad de Santiago?
2. ¢como llego a participar en la asociatividad indigena?

3. ¢como y porque fue elegido presidente de la organizacion? sTuvo otros cargos

anteriormente?
4. ¢cual es su rol como presidente de la asociacién indigena?
5. ¢Por qué su organizacion tiene lonko?

6. ¢Con relacién a su cargo como presidente como representa a lonko en su organizacion,

¢cuales son sus roles y cual es su estatus al interior de la organizacioén?

7. JTrayectoria en otras organizaciones? ;Qué cargos ocupa u ocupo?
d lray g é g
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Entrevista a sabios o socios de asociaciones indigenas

Nombre completo:
Edad:

Comuna:

Cargo:
Organizacion:
Lugar de origen:
Preguntas:

1. ¢qué es para usted un lonko?

2. ¢se siente representado por el lonko de su organizacion? ;Coémo?

3. ¢cuales son los roles que ejerce el lonko al interior de su organizacion?

4. ces importante tener un lonko en la organizacién indigena? ¢Por qué?

5. gsiente que se ha perdido la legitimidad de la autoridad ancestral en la actualidad?

0. ¢para usted cual es la diferencia entre un lonko y un dirigente como el presidente?
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Entrevistas representantes de las instituciones gubernamentales.

Nombre completo:
Edad:

Comuna:

Cargo:

Institucion:
Preguntas:

1. Cuales son los objetivos de su institucion?

2. ¢Cuales son los espacios o instancias de participacién existentes para las poblaciones

indigenas?
3. ¢quienes participan de manera formal en estas instancias?

4. ¢existen instancias de participacion legitimada y formal para las autoridades tradicionales?

¢Sino existen? ¢Por qué?

5. ¢cudles han sido o deberfa ser el rol de las autoridades tradicionales en esta instancia de

participacion? ¢Cual es el estatus de estas autoridades en estas?

0. ¢cual es su opinién al rol y representacion de las autoridades indigenas tradicionales en la

actualidad?
7. ¢cual es el rol de los lonkos en la mesa regional indigena?

8. ¢como representante del estado cual cree que es la estrategia u accion factible para generar o

aumentar la participacion de las autoridades tradicionales?
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4. Cuadros

a) Autoridades asociadas al cargo de lonko

Autoridad

Funcién/rol

Cacique

Hace referencia al lonko segin la denominacién
impuesta por los conquistadores espafioles, para
interpretar e identificar al jefe de los territorios
indigenas. Desde sus propias concepciones y de
transversal antes las

manera particularidades

culturales de cada pueblo.

Inapalonko

Lider o jefe de familia

Lonka, lonko zomo o cacica

Términos para denominar a la cabecilla mujer,
donde en algunos casos, solo se usa el término

lonko, sin distinciéon de género.

Lonko palin Lidera la ceremonia del palin, juego tradicional
mapuche.

Mapu Toqui Lider de la tribu

Ngillatufe Quien organiza y lidera la ceremonia del nguillatin

Nidzol o Nidol lonko Mayor, o lonko mayor. La maxima autoridad del
pueblo Mapuche.

Toqui Jefe en tiempos de guerra o jefe del clan

Ulmen o Vlmen

Hombtre rico, o lonko con poder, principalmente
de bienes (dinero, animales o territorio). También
en Wilhem y Cofia (1930) hace referencia algunos

caciques del territorio.

Ulmen Futra Lonko

El gran cabecilla mapuche, o lonko de los lonko.).
También es una denominacién para el lider del
Aylla Rewe. Funcién en similitud a la del Nidol

Lonko
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b) Otras autoridades ancestrales del pueblo mapuche

Autoridad Funcién/rol

Afkazi Compafiero/a o acompafiante del lonko.

Gempin o Ngepin Es el encargado de los rituales

Kimche Sabio o conocedor de la cosmovisiéon mapuche.

Lawentuchefe Conocedora de las hierbas y plantas medicinales.

Machi Chaman o guia espiritual

Tayulfe Es la que toca y canta a los espiritus (Painemal,
2017)

Weupife Segin Ladino (2014) orador que pronuncia
discurso, una especie de historiador dentro del
mundo mapuche.

Werken El mensajero del lof

Zugun Machife o Dzugun machife

Es el lenguaraz de la machi (Painemal, 2017)
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5. Fotografias

X

Lonko Floriano Calfucoy (makun café) en inauguracion 1° Expo Feria de
Pueblos Originarios en La comuna de la Granja 2017.
Fuente: www.municipalidadlagranja.cl

\’T
A

Lonko Hernan Huentulle tocando el kul-kul. Cerro Navia 2017.

Fuente: www.santiagotimes.cl
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Lonko Juan Lemuiir (makun rojo). Rogativa en wetripantu Cerro Santa Lucia 2015.

Fuente: www.elmostrador.cl

Lonko Margarita Quifielaf en rogativa de izamiento de la wenufoye (bandera
mapuche) en la comuna de Cerrillos.

Fuente: propia
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Lonko Vanessa Curihuinca en “Reflexiones y desafios del proceso constituyente
indigena” Universidad Alberto Hurtado 2017.

Fuente: www.derecho.uahurtado.cl

Ceremonia de asuncién de Lonko comuna de lo Espejo afio 2009.

Fuente: www.lofwekuyen.blogspot.cl
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