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RESUMEN 

En esta investigación se caracteriza el proceso de emergencia andina en 

Santiago. Para ello se identifica la forma en que se ha desarrollado la migración 

de ciudadanos aymara, quechua o likan antai a la capital, se da cuenta de las 

transformaciones que ha vivido la población andina, se indaga en el fenómeno 

organizacional actual y también se observan las lógicas con las que operan las 

relaciones interculturales. 

Hoy se pueden ver en Santiago, epicentro de la Región Metropolitana y 

del centralismo nacional, una serie de influencias de distintos pueblos, los que 

paulatinamente se han ido instalando y asentando en el imaginario urbano. 

Poco a poco aprecia cómo el pulso andino ha pasado a ser uno de los latidos 

presentes, desde las organizaciones indígenas que buscan reivindicar la 

identidad, hasta grupos musicales o colectivos de danzantes compuestos por 

chilenos y mestizos que han formado una verdadera comunidad en el Cerro 

Blanco. Así se observa un nuevo proceso de etnogénesis en la urbe, que está 

en constante evolución. Pero ¿cómo se llegó a este momento?, ¿de qué 

manera los pueblos andinos constituyeron organización en la capital?, ¿y cómo 

se relacionan las organizaciones artístico y culturales que se reconocen como 

andinas? son algunas de las preguntas que este trabajo busca responder. 

PALABRAS CLAVE 

Emergencia, etnogénesis, andino, urbano. 
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I.  INTRODUCCIÓN 

1. Planteamiento del problema 

Esta investigación busca develar el fenómeno de emergencia de los 

pueblos andinos en la capital. Para ello se describirá la forma en la que se dio 

el proceso de migración y las transformaciones que observan en particular en 

la población andina radicada en la urbe. También se indagará en el fenómeno 

organizacional y la forma en la que expresan las relaciones interculturales.  

Actualmente hay una serie de dificultades metodológicas para calcular 

con exactitud el nivel de población indígena o de un pueblo en particular, lo que 

profundizaremos más adelante al abordar la información disponible desde los 

Censos desde 1992 a la fecha. Sin embargo, se puede observar un sostenido 

aumento de identificación con los pueblos originarios (Aravena, 2014, p. 3).  

Según los datos obtenidos vale destacar que la población indígena tiene 

un índice de ruralidad mayor que la no indígena, sin embargo en los Censos de 

1992 y de 2002 ya se estableció que más de un tercio de quienes se reconocen 

como indígenas actualmente se localizan en zonas urbanas. Por otro lado, en 

la Región Metropolitana se concentra el grueso de quienes se auto declaran 

indígenas en el país. De ellos, quienes se identifican mapuche tienen el mayor 

porcentaje, pero son seguidos inmediatamente por los aymaras, diaguitas y 

quechuas, lo que deja ver la fuerza de las poblaciones del norte en la capital. 

Tanto es así que hoy se puede apreciar que en Santiago, epicentro de la 

Región Metropolitana y del centralismo nacional, hay una serie de influencias 

de los distintos pueblos andinos los que, de a poco, se han ido asentando en el 

imaginario urbano diario, desde los aguayos y los instrumentos musicales en 

las ferias artesanales, hasta la presencia del canto andino y la fuerte señal de 

protesta de tinkus y otros tipos de comparsas, infaltables en las movilizaciones 

sociales, como ya se ha visto en marchas por la educación y el medioambiente. 
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Así, el pulso andino ha pasado a ser uno de los latidos de la urbe, con la 

presencia de individuos indígenas que desarrollan sus actividades comerciales 

integrándose a vida cotidiana de la metrópoli, pero también con la aparición de 

agrupaciones andinas reconocidas por el sistema institucional. A eso se suma 

el surgimiento de bandas musicales y grupos de baile conformados por 

chilenos no indígenas que reivindican la identidad andina-mestiza como eje 

central de la cultura, e incluso plantean que es tiempo del Pachakuti o ñregreso 

a la tierraò, potenciando así un particular proceso de etnogénesis.  

¿Pero cómo llegamos a esto?, ¿en qué momento y por qué razones los 

andinos del norte comenzaron a migrar?,  ¿cómo se desarrolló el proceso?, ¿y 

cómo han constituido organización en la capital? Estas son algunas de las 

preguntas que busca responder esta investigación, rastreando los orígenes, la 

formación y consolidación del fenómeno de emergencia andina en Santiago.  

En ese sentido se aborda el proceso de migración a la capital, el auto-

reconocimiento, la adscripción como dirigentes indígenas, la formación de las 

asociaciones, su relación con el Estado y sus organismos, como la Corporación 

Nacional de Desarrollo Indígena (Conadi) o las carteras de Salud y Educación, 

además de ahondar en la dinámica de las relaciones interculturales con otros 

pueblos y la sociedad chilena. 

Se trata de una investigación con características histórico/secuenciales y 

a la vez arqueológicas/genealógicas, que indaga el proceso desde el pasado al 

presente y del presente al pasado, buscando el punto donde se unen y dejan 

ver una continuidad que explica el aumento de esta población identificada 

como andina, la que, sin habitar su territorio de origen, se sigue expandiendo. 

Para ello, se utiliza una metodología abierta que acude directamente a 

los dirigentes de las distintas asociaciones andinas que viven en la capital, a la 

comunidad que habita y/o frecuenta el Cerro Blanco y a un grupo de 

investigadores especializados en la materia, para que sean ellos, a través de 

sus relatos, su experiencia, sus historias de vida y sus subjetividades, los que 

construyan el conocimiento que emana de este trabajo de investigación.   
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A continuación se caracteriza el problema de investigación y se describe 

el marco metodológico propuesto con su respectivo modelo de análisis. Luego 

se presenta un breve marco teórico, con las definiciones más relevantes para 

comprender el fenómeno estudiado (emergencia, etnogénesis, re-etnificación,  

lo andino, migración e interculturalidad), a lo que se añade en anexos un breve 

glosario con conceptos en lengua aymara y quechua que aparecerán de forma 

reiterada en las citas de las entrevistas que dan cuerpo al análisis.  

Comenzando con la presentación de datos, se da una mirada histórica 

de la presencia de indígenas urbanos en Santiago. Le sigue una aproximación 

a la política pública, ya que se exponen los criterios con los que la Conadi 

reconoce la calidad de ciudadano indígena y otorga la inscripción, y por lo 

tanto, la validación de las asociaciones indígenas en el sistema institucional 

vigente, así como también se analizan las cifras censales de auto-adscripción 

indígena a través de las cuales se construye y fundamenta dicha política 

pública. A este marco contextual se integra el debate generado en los últimos 

años a partir de investigaciones arqueológicas y astro-arquelógicas, donde se 

plantea a Santiago o al Valle del Mapocho como un centro administrativo Inca. 

Con esto como telón de fondo se presentan los resultados, donde se 

revisa el registro de Conadi de las asociaciones de la Región Metropolitana, se 

actualiza y realiza el mapeo de las asociaciones andinas presentes en el 

periodo 2015-2017, las que se registran en su correspondiente ficha para el 

catastro. También se incluye el trabajo en terreno realizado sobre el Instituto 

Iacctis, así como en Conacin y Cerro Blanco, donde se muestran fotos y se da 

cuenta del trabajo y el rol de estas organizaciones en el proceso de emergencia 

andina. Le sigue la categorización que emana del análisis de las entrevistas y 

luego, la exposición de las conclusiones y reflexiones finales.  

2. Preguntas de la investigación 

2.1. Pregunta general:  

¿Cómo se puede caracterizar el fenómeno de emergencia andina en la ciudad 

de Santiago?, ¿cómo se desarrolla en la actualidad?  
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2.2. Preguntas específicas: 

Además de la pregunta central se busca responder algunas preguntas 

específicas, que se corresponden con los objetivos del estudio. Para comenzar 

a caracterizar el proceso de migración que se observa en las entrevistas nos 

preguntamos ¿cómo se ha expresado esta migración a la urbe?  

En ese sentido es importante saber si los dirigentes andinos que hoy 

viven en Santiago pertenecen a este territorio o vienen de otras localidades del 

norte, identificando las zonas de origen de ese desplazamiento y definir cuál 

era el momento histórico, político, social y cultural presente cuando migraron. 

Además, es necesario caracterizar la llegada y definir qué tipo de migración se 

observa, describiendo la forma en la que se dio y en la que se ha expresado. 

Otro de los objetivos es describir las transformaciones de la emergencia 

andina en la ciudad y, para responder esto, se abordan los principales cambios 

que se observan el proceso. En ese sentido, es pertinente saber si los 

representantes de estos pueblos efectivamente se agrupan en la capital, si 

forman comunidad, cómo se organizan y cuáles son sus liderazgos.  

También se busca describir y sistematizar las transformaciones que se 

han registrado desde su llegada, saber, por ejemplo, si hay cambios visibles 

desde la situación previa a 1973 y si se observan giros en dictadura, con el 

llamado ñretorno a la democraciaò y hasta la actualidad. Es decir, indagar en si 

los significados y las prácticas culturales han variado a través del tiempo. 

Para develar el fenómeno organizacional se indagan las evidencias 

actuales, buscando conocer a quiénes manifiestan la emergencia andina hoy, 

cómo se expresa este fenómeno y cuáles son los debates que mantienen los 

líderes andinos en la ciudad. Finalmente, se busca indagar en los niveles de 

intercambio cultural de las asociaciones andinas con la sociedad chilena y las 

lógicas con las que operan en las relaciones interculturales.  
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3. Justificación y fundamentación del problema  

El fenómeno sociopolítico y cultural más importante ocurrido en América 

Latina en los últimos veinte años ha sido la llamada emergencia indígena, esto 

es la presencia de nuevas identidades y expresiones étnicas, demandas y 

reclamos de las poblaciones indígenas. El protagonismo indígena es evidente 

en la mayoría de los países de América Latina, tanto en aquellos donde existe 

una mayoría de población originaria, como en aquellos en que las poblaciones 

indígenas son grupos minoritarios dentro de la población (Bengoa, 2008, p. 8). 

Esto se observa también en la sociedad chilena, que en la actualidad ha 

expresado un nivel de apertura y aceptación mucho mayor de los pueblos que 

habitan en su territorio, después de siglos de imperio de la ideología del 

ñblanqueamiento etnoculturalò, proceso constitutivo de la sociedad desde la 

colonia española y que podemos entender como ñel camino ideal hacia la 

consecución de sitiales en la sociedad dominada por criollos blancosò 

(Friedemann, 1935, p. 62). Con este giro, de a poco, los dirigentes de los 

pueblos originarios han ido aumentando en número e influencia al interior de la 

sociedad chilena y tomando un espacio. 

Desde su cosmovisión los pueblos indígenas cuestionan fuertemente la 

forma en la que surge y que se expresa el modelo de desarrollo capitalista, 

neoliberal y globalizado, tanto as² que se han mostrado literalmente ñenemigos 

del modeloò, tal como lo se¶alaron, por dar s·lo un ejemplo relativamente 

reciente y de corte global, en el Primer Foro Andino Amazónico de Desarrollo 

Rural realizado en La Paz, Bolivia (Foro Andino, 2013). Esto ha producido un 

choque con el paradigma generalizado, pero, a la vez, la apertura a los 

planteamientos indígenas de una parte de la ciudadanía chilena. 

Entender esto es relevante, ya que la relación con los pueblos indígenas 

seguirá presente y el diálogo se plantea como uno de los desafíos pendientes 

de nuestro país, según han sostenido entidades a nivel internacional como el 

Comité por los Derechos Económicos Sociales y Culturales (DESC), que el 22 

de junio de 2015, realizó sus observaciones a Chile, dejando claro que el trato 

hacia ellos sin duda queda al debe.  
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Así lo sostienen también diversas organizaciones nacionales como el 

Observatorio Ciudadano. Su abogado Sergio Millamán, presente en el examen 

en Ginebra, afirmó a través de un comunicado que fue difundido en los medios 

que: ñEl Comit® DESC le reitera al Estado una vez más su deuda en materia de 

reconocimiento y la falta de un mecanismo legal que garantice la obtención del 

consentimiento previo, libre e informado de estos pueblos, en relación a sus 

derechos econ·micos, sociales y culturalesò. (El Mostrador, 2015). 

Derechos que, según indica el Grupo de Trabajo Indígenas Urbanos en 

su anexo al Informe de la Comisión de Verdad Histórica y Nuevo Trato,  han 

sido más difíciles de exigir para los ciudadanos indígenas que habitan en las 

ciudades, quienes señalan la necesidad de reclamar sus legítimos derechos a 

obtener todos los beneficios que entrega el Estado. En ese sentido, surgen 

demandas que aún no son incorporadas directamente, como la necesidad de 

igualar el Fondo de Tierra y Aguas a una línea de apoyo al conocimiento, la 

tecnología y la comercialización, por citar un ejemplo. 

En esa línea, José Bengoa plantea que América Latina entró a una 

segunda fase de la emergencia donde los líderes de organizaciones indígenas 

aparecen en las instituciones del Estado a nivel local. Esta nueva situación 

cuestiona el anterior concepto de autonomía, como no pertenencia plena a la 

comunidad nacional y plantea el desafío de una nueva ciudadanía indígena, 

donde no hay contradicción en ser ciudadano de la nación y miembro de un 

pueblo (Bengoa, 2009, p. 7). Así comienza un nuevo enfoque descolonizador 

donde los indígenas se abren a apropiarse de los instrumentos del Estado (o al 

menos a hacer uso de ellos) y no retraerse a sus comunidades. Se trata de un 

proceso que en Chile se ha desarrollado más lento en comparación a los 

países vecinos del norte (Perú y Bolivia), pero no por eso está ausente. 

El aumento de la población que se reconoce como indígena en la ciudad 

y las particularidades de los diferentes grupos no sólo es un desafío para los 

gobiernos, que deben definir posturas, canales de participación e incorporar 

nuevos elementos a las políticas públicas, sino también para los ciudadanos 

chilenos, ya que la aparición y presencia activa de estos ñotrosò implica un 

cuestionamiento de la identidad unívoca ya dada por sentada.  
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La presencia del pueblo mapuche ha sido abordada por el Grupo de 

Trabajo Indígenas Urbanos y distintos investigadores, considerando que es el 

mayor pueblo originario en volumen y el que más migra a la urbe en Chile. Se 

han escrito diversos trabajos sobre la identidad warriache, e incluso la poesía y 

la literatura abordan el tema, como se ha visto en los libros Mapurbe de David 

Aniñir y Xampurria. Somos del lof de  los que no tiene lof de Javier Millanca por 

dar sólo dos (a mi juicio) buenos ejemplos del múltiple material existente.  

Sin embargo la expresión de la identidad andina en la Santiago es un 

fenómeno muy poco estudiado. Incluso, consultando con personas de distintos 

grupos sociales hay quienes me han preguntado ¿hay asociaciones andinas en 

Santiago? Por lo mismo es fundamental registrar la presencia de los migrantes 

del norte, sus familias y la aparición de estos andinos urbanos que también 

están presentes en la capital. De hecho, su perspectiva introduce diversos 

debates que se vienen a sumar a los planteados por los warriache.  

Finalizando la década de los 90, José Bengoa catalogaba la cuestión 

mapuche urbana como ñuna nueva realidad de estos a¶osò posterior incluso a 

la dictación de la ley indígena, y hacía eco de una pregunta que provenía de los 

propios jóvenes mapuche: ¿se puede ser mapuche en la ciudad? Y luego se 

respond²a: ñPareciera que s² se puede, pero por cierto, de una manera 

diferente a la del campoò (Bengoa, 1999, p. 222). La misma pregunta es válida 

para los pueblos andinos y fue incorporada en esta investigación ¿se puede ser 

andino en la capital? y si es así, ¿cómo?, ¿de qué forma se expresa? 

El fenómeno es interesante ya que, en este caso, los procesos de 

reconocimiento de su identidad como ciudadanos andinos y otros procesos de 

mestizaje se acompañan de estudios de investigadores que exponen que la 

cultura inca operó por más tiempo y con mayor presencia de lo que plantea la 

historia oficial, abriendo con ello la posibilidad de reconfigurar el relato o, al 

menos, generar un debate donde también se modifican las nociones de 

relación entre los pueblos que comprenden este territorio, al aceptar que la 

ciudad de Santiago fue parte del sistema del Tawantinsuyu, en este caso del 

Coyasuyu, el territorio del sur, lo que profundizaremos más adelante.  



19 
 

En ese sentido, se decidió dar una mirada exploratoria al tema de las 

relaciones entre los distintos pueblos y su relación con los ciudadanos chilenos 

y mestizos, así como con nuestros vecinos peruanos y bolivianos. Esto porque 

abre la puerta a debates más amplios. En Inmigración Peruana en Chile, la 

socióloga Carolina Stefoni se plantea que la inmigración andina nos vuelve a 

enfrentar con nuestra identidad mestiza y nos recuerda aquello que intentamos 

eliminar ña fuerza de olvidoò. En otras palabras, nos enfrenta a nosotros 

mismos y nuestras categorizaciones, ¿es verdaderamente posible distinguir 

fenotípicamente un peruano de un chileno? (Stefoni, 2003, P.100). Así, desde 

lo íntimo, se entra en la discusión de las fronteras, lo que forma parte también 

de las inquietudes que plantea esta población andina en la urbe. 

4. Objetivos de la investigación 

4.1. Objetivo general: 

Describir y caracterizar el fenómeno de emergencia andina en la ciudad de 

Santiago y la forma en la que se desarrolla en la actualidad. 

4.2. Objetivos específicos:  

Caracterizar el proceso de migración andino a la capital. 

Describir las transformaciones de la emergencia andina en Santiago. 

Develar el fenómeno organizacional a partir de evidencias actuales. 

Observar las lógicas de los dirigentes andinos en el intercambio intercultural. 

5. Marco metodológico 

Esta es una investigación de naturaleza descriptiva que se aborda desde 

una aproximación etnográfica, contemplando el trabajo de análisis documental 

de campo. Cuenta con un diseño flexible y expansivo para permitir que el 

conocimiento se construya de forma dinámica, poniendo al centro al sujeto y su 

perspectiva. Por ello se optó por una metodología cualitativa, ya que representa 

la forma más adecuada al tipo de aproximación requerida.  
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La investigación cualitativa puede entenderse como ñcualquier tipo de 

investigación que produce hallazgos a los que no se llega por medio de 

procedimientos estad²sticos u otros medios de cuantificaci·nò. Además es un 

método ideal para explorar áreas sustantivas sobre las que se conoce poco o 

donde hay mucho dicho, pero se busca un conocimiento o una mirada nueva 

(Strauss & Corbin, 2002, p. 20).  

Ambos son iniciadores de la teoría fundamentada, una metodología que 

permite formular una teoría que subyace en los datos obtenidos de la realidad 

investigada. Así, busca construir teorías, conceptos, hipótesis y propuestas, 

partiendo directamente de los datos obtenidos en el campo de estudio y no de 

supuestos a priori, otras investigaciones o marcos teóricos existentes (Cuñat, 

2007, p. 3). Este procedimiento toma una opción similar a la del método 

etnogr§fico, donde las hip·tesis surgen ñin situò, en la medida que el estudio se 

desarrolla en el escenario seleccionado para la investigación. 

Esto es relevante, dado que si bien existe información de contexto sobre 

indígenas urbanos, procesos de etnogénesis, transformaciones de lo andino, 

entre otros temas, es muy poco el material sobre la manifestación andina actual 

en la urbe y no se observan estudios que aborden el fenómeno organizacional. 

Así, este tipo de enfoque es oportuno, ya que denota la importancia de los 

constructos simbólicos, sociales y culturales de los participantes, es decir, los 

significados que otorgan a sus acciones y al medio en el que se desenvuelven.  

Con el uso de metodologías cualitativas también adquiere relevancia el 

contexto y la relación entre el investigador y los sujetos estudiados (Rodríguez, 

Gil & García, 1999, p. 1). En ese sentido se asume como natural lo que 

plantean ambos grupos de autores: que el análisis de los datos recopilados por 

el investigador dependen de su visión del mundo. Así ocurre también en 

técnicas como la entrevista, que es definida como un mecanismo controlado 

donde interactúan personas: un entrevistado y un entrevistador, y en ellos 

existe un intercambio simbólico que retroalimenta este proceso (Vela-Peón, 

2003, p. 66). 

 



21 
 

Dentro de las metodologías cualitativas se albergan diversos métodos y 

enfoques de investigación, como el enfoque etnográfico, la investigación-acción 

participante, la etnometodolog²a, el m®todo biogr§fico o ñhistoria de vidaò, por 

mencionar algunos. Los que mejor se adaptan a los objetivos aquí propuestos 

son el análisis de datos obtenidos a través de observación participante con 

enfoque etnográfico de campo y la entrevista en profundidad. Ésta se utilizará 

en una suerte de di§logo que toma la forma de una peque¶a ñhistoria de vidaò y 

que se refleja de forma directa en el análisis, como una voz más dentro de un 

gran coro de voces, un mosaico polifónico de citas.  

De hecho, el método dialogal y la polifonía son formas aceptadas en la 

producción científico-histórica y cada vez más utilizadas (Poblete, 1999, p. 

215). Esto, proviene de una reflexión ética y política de la antropología, cuando 

ñla escena global de la economía, la alta política internacional y de la cultura 

mundial han hecho cada vez más difícil de sostener la pretensión del 

antropólogo de  convertirse en tribuna de los marginados, representante de los 

invisibles, velador de los tergiversadosò (Clifford y Marcus, 1986, p. 143).  

Para ellos es imprescindible enfrentar este monofonismo autoritario en la 

representaci·n de lo cultural y resolver el llamado ñproblema de la voz del Otroò 

(con mayúscula), ya que los ñOtrosò tienen su propia voz para hablar de sí 

mismos y si no son ellos quienes se representan ñal menos deber²amos dejar 

espacio en nuestras etnografías para que las múltiples voces de los óOtrosô se 

expresen e incluso discrepen con la nuestraò. Por ello, aconsejan ñevitar el 

monólogo y orientarse hacia el dialogo y la polifon²aò.  

En ese sentido se pone en duda la presencia del investigador o autor, ya 

que si bien articula los discursos participando directamente en la construcción 

del texto, configura una autor(al)idad alternativa con el fin de problematizar y 

re-articular la relaci·n entre los ñsujetosò y los ñobjetosò del estudio, subvirtiendo 

la misma dicotomía, e intentando posibilitar la incorporación multi-autorial de la 

voz del Otro en el texto (Fernández, 2010, p. 68). En este caso, la presencia 

del investigador se expresa en el campo, en la selección de contenido que se 

destaca, la categorización y las conclusiones. 
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 Esto no sólo es debate de la antropología, sino que de otras ramas de 

las ciencias sociales en la postmodernidad. Un ejemplo es el auge de la historia 

oral frente a la historiografía tradicional. Para el académico y activista aymara 

Carlos Mamani, la oralidad se consolida como una práctica de investigación 

participativa, donde no sólo el investigador es eje de la reconstrucción histórica, 

sino también las personas o la colectividad estudiada (Mamani, 1989, p. 28).  

El investigador boliviano sostiene que esta práctica implica abandonar 

toda intención instrumentalizadora que caracteriza la investigación en las 

ciencias sociales, con lo que se deja de tratar a las personas estudiadas como 

ñobjetosò y se les reconoce en su calidad de personas, de sujetos que 

reflexionan sobre el pasado y el futuro y que, en esa medida, también hacen 

historiografía. Mamani va más allá y plantea un enfoque político-metodológico 

al afirmar que ñal igual que la realidad, es necesario también liberar la historia, 

descolonizarla, para que sea fuente de identidad y de elaboración de nuestro 

proyecto futuro de sociedadò (Mamani, 1989, pg. 11). Así, instala en el debate 

metodológico la posición de los estudios decolonizadores, que también forman 

parte del sustento teórico y metodológico de la presente investigación. 

En síntesis, los efectos del colonialismo europeo no cesaron con los 

procesos políticos de independencia nacional y de descolonización vistos en 

los siglos XIX y XX, persisten en la cultura y las formas de pensar, en sus 

epistemologías ancladas al eurocentrismo. En esa línea, el sociólogo portugués 

Boaventura de Souza Santos afirma la presencia de un ñepistemicidio masivo 

de una inmensa riqueza de experiencias cognitivasò, es decir la aniquilaci·n, la 

extirpación, el exterminio de toda forma de saber que no sea la de quienes 

detentan el poder hegemónico  (Souza, 2013, p. 191).  

Desde sus fundamentos los estudios decoloniales son críticos del 

universalismo abstracto, íntimamente ligado al racionalismo cartesiano y su 

pretensión de objetividad neutral, lo que el colombiano Santiago Castro-Gómez 

califica como una costumbre ñdeshumanizanteò (Castro-Gómez, 2007, p. 279). 

En esa misma línea es que el filósofo argentino Enrique Dussel jugaba ya unos 

a¶os antes con la idea de ñconquisto luego existoò (Dussel, 2009, p. 41). En 

estas reflexiones se observa el vínculo entre la modernidad y la colonialidad. 
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El sociólogo portoriqueño Ramón Grosfoguel afirma que la teoría actual 

es representativa de la experiencia histórico-social de sólo el seis por ciento de 

la poblaci·n mundial y define al eurocentrismo, con su ñracismo/sexismo 

epist®micoò, como ñuna forma de provincialismo camuflajeado de universalismo 

reproducido en las ciencias socialesò (Grosfoguel, 2011, pg. 345). Junto con 

Castro-Gómez proponen un "giro decolonial" que apunte a una descolonización 

epistemológica que corrija la deformación universalista y a-histórica que dejan 

el eurocentrismo y la modernidad, los que consideran ñen crisis terminalò. 

La socióloga e investigadora aymara Silvia Rivera Cusicanqui recoge y 

releva la idea de "colonialismo internoò1 como un proceso internalizado. Se 

trata de una estructura de larga duración que explica la estratificación interna, 

las formas de violencia estructural de la sociedad y sus contradicciones. ñNo 

podría ser tan eficaz el colonialismo si no fuera porque nos hemos metido el 

enemigo adentro, es por eso que nosotros buscamos superar esa visión 

miserabilista de la memoria como lamento, sin trivializar el dolor", sostuvo en 

una conferencia en la Universidad de Chile en 2012. Estas reflexiones son 

relevantes en este marco metodológico, un modelo abierto a incorporar 

saberes y epistemologías que permitan analizar el surgimiento de nuevas 

identidades y registrar transformaciones. Así, se busca la humanización del 

aprendizaje, de la investigación y, con ello, de los productos que se generan.  

Otra característica de la investigación es el enfoque interdisciplinario. 

Esta es la razón de que aquí se referencien autores de distintas disciplinas 

como la sociología, la historia, la filosofía, y las comunicaciones, y se considere 

el conocimiento multidimensional, al igual que los fenómenos observados. De 

esta manera se busca ganar funcionalidad, es decir, que posteriormente este 

trabajo pueda ser socializado en otros formatos más allá de la Academia. 

                                            

1
 Pablo González Casanova incorporó el concepto de "colonialismo interno" al campo de las 

ciencias sociales de la década de 1960 en América Latina, en particular sobre los procesos de 

exclusión y agravio en contextos indígenas. En su libro Democracia en México sostiene que: "el 

problema indígena es esencialmente un problema de colonialismo interno. Las comunidades 

indígenas son nuestras colonias internas. La comunidad indígena es una colonia en el interior 

de los límites nacionales. La comunidad indígena tiene características de sociedad colonizada" 

(González Casanova, 1967, p. 104). 
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5.1. Detalle de la aplicación metodológica 

Para comprender el fenómeno de emergencia andina en la capital se 

realizó una revisión bibliográfica y de análisis de fuentes documentales para 

describir el contexto histórico y social en que se desarrolla.  

Se localizaron las organizaciones presentes en la Región Metropolitana, 

comenzando por solicitar en Conadi el catastro de asociaciones inscritas y 

luego se recurrió a ellas, estudiando si existen otras no inscritas, de forma de 

obtener un mapeo actualizado de las agrupaciones de la Región Metropolitana. 

El trabajo de campo contempló observación etnográfica en terreno, 

integrando un riguroso registro con las impresiones de la observación, como se 

indica en el libro La descripción densa (Geertz, 1986, p. 32). Esta se focalizó en 

las localidades donde se reúnen las organizaciones catastradas y en otros 

puntos donde cohabitan sus integrantes, así como sus principales festividades.  

Las entrevistas se realizaron a personajes considerados ñinformantes 

claveò, quienes permitieron ir ahondando claramente en la expresión del 

fenómeno. Se trató de entrevistas semi-estructuradas2 a dirigentes de las 

comunidades. Estas se realizaron bajo el enfoque etnográfico, es decir, deben 

ser vistas como una comunicación intercultural (Rockwell, 2005, p. 7). 

Finalmente, como afirma la mexicana, autora en el texto Del campo al 

texto la etnografía no termina con el trabajo de campo, sino con la producción 

de textos en los que se muestra que no se fue al campo a confirmar lo que ya 

se sabía, sino para construir nuevas perspectivas sobre realidades, ajenas o 

familiares (Rockwell, 2005, p. 3), en este caso, individuales y colectivas. 

 

                                            

2
 Es decir donde el entrevistador mantiene un foco de la conversación, pero proporciona espacio y libertad 

a los entrevistados para definir el contenido de la discusión. (Bernard en Vela-Perón, 2013, p. 77-78). 



25 
 

5.2. Selección de la muestra 

La muestra constó de un total de 20 entrevistas, las que se dividieron en 

16 entrevistas personales y tres entrevistas que llamaremos ñde organizaci·nò 

cuya finalidad fue indagar en la formación y la historia de las organizaciones 

andinas que actualmente operan en la capital. A esto se agregó un Focus 

Group institucional realizado con cinco dirigentes indígenas del Instituto Iacctis.  

Las entrevistas se dividieron en tres grupos. En el primero están los 

dirigentes de asociaciones andinas, donde se cuenta un total de 10 entrevistas, 

de las cuales cinco corresponden a mujeres, es decir derechamente un 50 por 

ciento. Otro de los criterios en este grupo fue la edad. Se contempló contar con 

al menos tres mayores de 55 años (y de ello hay dos por sobre los 60), más 

allá del sexo, considerando la importancia de sus testimonios a la hora de 

conocer las historias de migración y asentamiento y, por el otro lado, contar con 

al menos tres jóvenes o menores de 30  años, más allá del sexo, para indagar 

en la forma en la que se expresa actualmente la organización.  

Otro criterio de selección de la muestra fue la posición de los dirigentes 

en la comunidad, donde se privilegió a las autoridades de las agrupaciones 

como líderes reconocidos o encargados administrativos y a los Yatiri (maestros, 

sabios, educadores) o quienes ostentaban roles activos en política o alguno de 

los campos de interés de la organización, como cultura, salud, entre otros. 

Además, y dado que el grueso de los dirigentes entrevistados son aymara, se 

consideró contar con al menos una voz quechua y una likan antai. No se 

encontró a dirigentes activos del pueblo diaguita o colla. Además, uno de los 

ciudadanos indígenas que se entrevistó no era integrante de ninguna de las 

organizaciones y trabajaba como microempresario, testimonio que se consideró 

valioso para dar un contrapunto al fenómeno organizacional. 

Para ahondar en el proceso de manifestación cultural y de su instalación 

en la urbe se tomó un segundo grupo, formado por quienes realizan distintas 

expresiones artísticas y que forman parte de la comunidad del Cerro Blanco. 

Este grupo está conformado por el líder del cerro y de Conacin, su hija, una 

investigadora del tema andino en la universidad, pero que a la vez integra el 
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movimiento, participando además de un colectivo de danza y la directora de un 

colectivo musical que habitualmente toca en el cerro. Al ser más pequeña la 

muestra se contempló entrevistar al menos a un hombre y una mujer y, al 

menos, un mayor de 55 años y una menor de 30, centrándose en el rol 

estratégico y en su calidad de engranajes del proceso de emergencia local.  

De la misma manera, se contempló un tercer grupo de informantes que 

incluye la voz de los investigadores que  han planteado la idea de un Valle 

Central como centro administrativo inca. Se esperaba que pudieran aportar al 

trabajo con sus conocimientos, pero también en su calidad de observadores 

presentes del fenómeno de emergencia andina.  

Las entrevistas se diferenciaron por el tipo de preguntas, ya que si bien 

los cuestionarios se estructuran bajo una línea común, tienen algunos matices. 

Estos se pueden revisar como material adjunto en la sesión de anexos.  

5.3. Análisis de la información 

  Los datos se analizaron a través de un mecanismo de codificación 

relacionadora, axial y, a la vez, selectiva, conforme a los objetivos del estudio. 

Este análisis permitió descubrir categorías de información y las relaciones que 

surgen entre ellas, lo que permitió utilizar la teoría para explicar el fenómeno. 

Este fue el procedimiento para el análisis de los datos:  

- Las entrevistas grabadas o conversaciones fueron transcritas textualmente.  

-  Se leyeron las entrevistas nuevamente y se ordenaron los datos, realizando 

una codificación abierta, axial y selectiva de la información.  

- Se analizó la información codificada y se visualizaron las categorías 

establecidas mediante el criterio de saturación de información.  

- Se describió cada una de las categorías y sub-categorías que surgieron de 

este análisis y se rescataron citas textuales a modo de ejemplo. 

-  Todo esto se complementó con la información proveniente, tanto del trabajo 

en terreno y su diario de campo, como de la información base documental. 
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II. MARCO TEÓRICO 

Hasta hace pocos años atrás los ciudadanos de origen indígena estaban 

relegados y eran vistos como simples pobladores en las grandes ciudades. 

Permanecieron silenciosos y olvidados en la urbe durante décadas o siglos, 

mientras que en la actualidad se manifiestan orgullosos de su condición y su 

origen. Esto se conoce como emergencia indígena y surge fuertemente en los 

años 90 en casi todos los países de América Latina (Bengoa, 2000, p. 19). En 

los últimos 20 años3, los representantes de los pueblos iniciaron un proceso de 

reinvención, creando un nuevo discurso étnico en medio de la modernidad que 

revitaliza ideas del pasado, que permite hablar de un movimiento cultural pan-

indigenista en Latinoamérica, lo que también transforma las identidades. Se 

cuestiona el concepto del Estado Republicano Latinoamericano, de ñun solo 

pueblo, una Naci·n, un Estadoò y se propone una democratización fundamental 

(Bengoa, 2000, p. 22).  Ese es el telón de fondo de esta investigación. 

El filósofo e historiador chileno reconoce que este proceso se produce 

también en la ciudad y que existe una reinterpretación urbana de las culturas, 

fenómeno que, asegura, es una de las expresiones más importantes de la 

emergencia latinoamericana. Además, sostiene que la incorporación de esta 

temática transforma también las localidades. Bengoa añade que en la urbe 

surgen los llamados ñenclaves indígenas urbanosò o ñbarrios étnicosò, que son 

verdaderas áreas de refugio y cuenta cómo se van formando también territorios 

auto-gestionados. (Bengoa, 2000, p. 60-62). 

En su trabajo Bengoa aborda los procesos de etnogénesis, relatando 

cómo la protección de estos enclaves (que no son sólo territoriales, sino que 

culturales y simbólicos) han generado una suerte de ñdiscriminaci·n positivaò y 

que favorece esta re-indigenización (Bengoa, 2000, p. 68). Así, la etnogénesis 

se presenta hoy como una de las principales manifestaciones de los pueblos 

indígenas y está vinculada a las nuevas condiciones del reconocimiento en 

distintos países latinoamericanos.  

                                            

3
 20 años al 2000, fecha de la publicación del libro. Ya a estas alturas, son más de tres décadas, 35 años.  
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Una definición habitual del concepto presenta la re-etnificación como 

una transformación de identidades. Podría verse como el surgimiento de una 

nueva entidad sociocultural, a través de un doble cambio, en el nivel subjetivo 

de las formas de definición identitarias, y objetivo de las estructuras materiales 

(económico y político) en las que se desenvuelve. De esta manera la estructura 

de la nueva entidad tiene poco que ver con la de origen (Bocara, 1999, p. 426). 

La antropología crítica latinoamericana, como respuesta ante macro-

contextos sociales de dominación continental, señala que la etnogénesis se 

puede entender como una lucha por la reivindicación de la diferencia cultural 

ante una sociedad con fuerza hegemónica que la estigmatiza simbólicamente, 

al mismo tiempo que la explota económicamente. Por esta línea transita Miguel 

Alberto Bartolomé, quien se ha dedicado al estudio de etnogénesis en pueblos 

originarios que emergieron en contextos post-coloniales, quien plantea que el 

poder es un factor central para la comprensión de los nuevos procesos de 

etnogénesis, haciendo también un llamado a la descolonización de los saberes 

y conceptos en todos los ámbitos incluidos el académico (Luna, 2014, p.175). 

El antropólogo chileno Luis Campos señala que la etnogénesis se 

presenta en la actualidad como una de las principales manifestaciones de los 

pueblos indígenas, directamente vinculada a las nuevas condiciones del 

reconocimiento que se viven en distintos países de América. Por otro lado, en 

la medida en que las relaciones interétnicas en los países han ido pasando 

desde el ámbito de la discriminación negativa a la positiva, ha aumentado 

considerablemente el número de personas que se declara indígena y también 

las reivindicaciones colectivas de comunidades que utilizan la variable cultural 

como una manera de posicionarse mejor en los nuevos contextos sociales, 

obteniendo beneficios que refuerzan su identidad (Campos et al, 2014, p. 219).  

Allí surge la imagen de ñlos neo-indiosò de Jacques Galinier y Antoinette 

Molinié, que configuran un nuevo tipo de identidad ñind²genaò o ñindigenizanteò 

urbana, moderna, en transición. Estos procesos están marcados con elementos 

de diferentes contextos, muchos de ellos mediatizados por antropólogos y otros 

componentes de la sociedad civil que influyen en la nueva cara que van 

tomando estos ñneoindiosò (Galinier y Molinié en Campos et al, 2014, p. 219).  
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Según Campos, muchas veces se han cuestionado estos procesos 

tild§ndolos de ñinventadosò o de contar con ñun car§cter instrumentalò, lo que  

también ha llevado a deslegitimar las acciones y las posiciones reivindicativas 

de los pueblos. Aqu² plantea que, m§s all§ de las ñtradiciones inventadasò, se 

está frente a un proceso de relaciones interétnicas en que las representaciones 

que se levantan sobre lo indígena terminan, indudablemente, influyendo en la 

imagen que los dirigentes quieren mostrar de sí mismos, en un proceso de 

retroalimentación identitaria que, evidentemente, no es sólo responsabilidad de 

los pueblos y que habla de la forma cambiante de entender al indio en  

nuestros países (Campos et al, 2014, p. 219-220). Así, también se utiliza el 

concepto re-etnificación como sinónimo para referirse a las nuevas o nacientes 

construcciones identitarias de los pueblos.  

Cabe destacar que los autores lo vinculan fuertemente con lo ambiental, 

asunto que sin duda está presente tanto en la emergencia de Bengoa, como en 

quienes tratan la etnogénesis (McPhee, 2010, p.48). Desde ese prisma se 

plantea que no debe entenderse el proceso de despertar de los grupos étnicos 

como una resurrección indígena, sino como una manifestación de la crisis del 

sistema neoliberal en particular y de la modernidad en general. Así lo han 

sostenido diversos investigadores, entre los que se encuentra el mexicano 

Gilberto Gimenez, quién plantea en el libro Identidades étnicas estado de la 

cuestión que ñno debemos pensar en una resurrección de identidades indias, 

por largo tiempo soterradas o en estado de  hibernación, sino en la reinvención 

estratégica, por parte de esos grupos, de una identidad colectiva en un 

contexto totalmente nuevo, como el de un Estado neo-liberal que los excluye y 

margina en nombre de la modernidadò (Gim®nez en McPhee, 2010, p.48). 

El Centro de Investigaciones y Estudios Superiores de Antropología 

Social de México, muestra la aceptación a nivel externo que suscita este 

discurso. Así, coinciden con lo expuesto por McPhee, quien sostiene que en el 

contexto latinoamericano estos procesos de reetnificación están estrechamente 

relacionados a las dinámicas de la globalización, que se han caracterizado por 

la proliferación de diversos organismos internacionales que han incorporado en 

sus discursos los derechos indígenas, propiciando un contexto internacional 

favorable a sus demandas (McPhee, 2010, p.48). 
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Sobre el tema ambiental, muchos de estos organismos se sitúan en la 

ideología ecologista de los años 70, producto del revuelo mundial que generó el 

informe ñLos l²mites del crecimientoò, encargado el 72 al Instituto Tecnológico 

de Massachusetts (MIT) por el Club de Roma, a partir del cual se han utilizado 

como modelo de referencia las formas de vida típicas de los pueblos 

originarios. (Gómez en McPhee, 2010, p.48). En este sentido ha planteado 

incluso que los procesos de re-etnificación en toda América Latina y las 

actuales movilizaciones indígenas se desarrollan cuando  estos grupos 

encuentran un contexto político favorable y en la medida que el discurso 

ideológico que manejan para legitimarse y justificar sus derechos recibe una 

fuerte aceptación entre algunos de los grupos de opinión dominantes en un 

determinado contexto (Cristoffanini McPhee, 2010, p.48).   

No expongo esto para continuar con la idea de instrumentalización, sino 

para dar cuenta como el discurso e incluso las bases de la construcción 

identitaria de los indígenas del cono sur cuenta con la simpatía de entidades a 

nivel internacional y cómo también se genera un diálogo mundial que cuestiona 

los modos de vida establecidos y permitidos. 

El problema ambiental y el acceso a los recursos (de todo tipo) no dejan 

de ser relevantes para los distintos pueblos que migran a la urbe y se entiende 

de mejor manera analizando la naturaleza de cada una de estas poblaciones, 

en este caso, de los pueblos andinos. Por eso es importante definir lo andino, 

que es una categoría multifacética, sometida a constantes interpretaciones y 

reinterpretaciones. En primer lugar, se refiere a una categoría espacial, a un 

ámbito geográfico y topográfico que abarca la región montañosa de América 

del Sur, de la cordillera de Los Andes. ñLos Andes (o la región andina) se 

extiende desde Venezuela, por Colombia, Ecuador, Perú y Bolivia hasta las 

partes norteñas de Argentina y Chile. Se trata de una región montañosa, con 

una altitud de entre 2.000 y casi 7.000 metros sobre el nivel del mar, poblada 

parcialmente hasta los 4.800 metrosò (Estermann, 2008, p. 145)  

Pese a las condiciones climáticas adversas, el espacio geográfico 

andino, por su diversidad de microclimas y pisos ecológicos, ha sido desde 

hace más de diez mil años un lugar propicio para el desarrollo de diversas 
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culturas, de esplendor y de alta civilización (G. Cuadros, comunicación 

personal, octubre de 2016). Por lo tanto, este término se refiere también a un 

cierto modo integral de vivir, es decir: a una determinada cultura. Lo ñandinoò, 

derivado de la acepción geográfica, se ha impuesto sobre todo como una 

categor²a cultural. Vale se¶alar tambi®n que ñlo andinoò desde tiempos muy 

remotos ha sido siempre una concepción intercultural y nunca una concepción 

culturalmente homogénea y monocultural. (Estermann, 2009, p. 145). 

Ya dicho esto hay que destacar que, en el caso chileno, a la altitud de 

los cerros se suma la presencia del desierto, por lo que elementos como la 

tenencia del agua y, subsidiariamente, de la tierra fértil, marca el patrón cultural 

andino de quienes habitaron en los pisos ecológicos más retirados a la costa. 

Este también es fuertemente influido por la carencia y el deber de adaptabilidad 

como vía de sobrevivencia. Ante eso los pueblos toman diferentes opciones; 

quedarse en sus comunidades de origen trabajando estrategias de adaptación 

y luchando por la defensa de sus recursos base o involucrarse con la idea de 

una ñmodernizaci·nò, apostando por las promesas del Estado chileno, a cambio 

de la renuncia a sus bienes iniciales. Así es como muchas comunidades 

andinas fueron atraídas a la órbita de las economías capitalistas y comenzaron 

a migrar a las urbes, en el caso chileno, a los centros mineros. Esos 

desplazamientos y urbanización no se explican sólo por la existencia de polos 

de atracción y de un cambio de condición social, sino también por la búsqueda 

de inclusión social o, si se quiere, por la búsqueda de ciudadanía.  

Cuando el Estado desarrollista de los años 40 en adelante se plantea 

como inclusivo a través de la oferta educacional y la integración territorial 

(caminos, comunicaciones, servicios del Estado), se convoca a los campesinos 

andinos a cambiar, ñtomar la senda del progresoò, lo que fue verbalizado 

incluso como un llamado a ñcivilizarseò. Muchos ven allí una oportunidad. Sin 

embargo, la apropiación de la modernización no fue homogénea, sino que 

visiblemente diferenciada. En síntesis ñes un proceso histórico en el que los 

sujetos andinos han tenido, de manera constante, una posición precaria en un 

juego desigual, y en el cual han actuado desde posiciones de poder y 

legitimidad muy poco expectantesò. (Gundermann, 2003, p. 230). 
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De hecho, según denuncian aymaras, quechuas y likan antai en los 

informes de la Comisión de Verdad Histórica, desde la incorporación de los 

territorios de las Provincias de Arica y Tarapacá al Estado chileno comenzó un 

proceso cargado de violencia, imposición de elementos simbólicos, y sobre 

todo, de persecución de sus formas de vida ancestrales. 

Los aymara en su informe lo llaman ñdes-aymarizaci·nò (Comisión, 2008, 

p. 288). Esto porque una de las primeras medidas que impuso el Estado 

chileno en los territorios que anexó después de la Guerra del Pacífico fue 

otorgar la condición de ciudadanos chilenos por derecho de residencia a todos 

aquellos quienes lo solicitaran, medida que implicó, en la práctica, ser 

ciudadano chileno "sin distinciones". Así se impuso la ley chilena, sin tomar en 

cuenta que las comunidades poseían formas distintas de ocupación y definición 

de la tierra (Comisión, 2008, 289).  

Pero no se trató sólo de la ley, sino de la imposición de costumbres y 

formas de vida, en un proceso de chilenización que trajo marginalidad y 

pobreza a las comunidades y que se expresa desde la entrega de territorio a 

propiedad fiscal, hasta la presencia de las escuelas como elementos de 

homogeneización cultural, ya que prohibieron cualquier manifestación por fuera 

del fortalecimiento de señalada identidad única nacional y de los valores 

cristianos vigentes en la época, imposición que gatilló en la progresiva pérdida 

de diversas lenguas originarias y de costumbres ancestrales. Y pese a algunas 

tácticas de resistencia, como el sincretismo cultural, los redactores de los 

informes coinciden en que ñla chilenziaci·n contin¼a hasta el d²a de hoyò 

(Comisión, 2008, 287-304). 

Como vimos, en este contexto una de las apuestas de los pueblos del 

norte es migrar a la urbe y sabemos la intensidad que tiene el fenómeno en los 

polos de Arica e Iquique. Sin embargo, en los últimos años la opción de 

instalarse en la capital toma fuerza y es allí donde se radica esta investigación. 

Por lo mismo es que otro de los conceptos fundamentales a considerar es, 

justamente, la migración. 
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La Organización Internacional para las Migraciones (OIM) define la 

migración como un término genérico para describir un movimiento de personas, 

un desplazamiento de un lugar a otro. En muchos casos se observa coacción 

incluyendo la amenaza a la vida y su subsistencia, bien sea por causas 

naturales o humanas (OIM, 2006). Vale aclarar que en esta investigación no se 

utilizarán los conceptos de emigración o inmigración, ya que ambos apuntan a 

diferenciar el salir o adentrarse en un Estado. Utilizaremos simplemente la idea 

de migración, desplazamiento o viaje, pensando en un estado de tránsito. 

Las migraciones se entienden por su carácter; pueden ser voluntarias o 

forzadas, y por su tiempo; temporales, cuando se mantienen por un periodo o 

estacionarias cuando se busca un destino de manera fija. Las causas pueden 

ser muy variadas; desde lo político, económico o social, e incluso por algún tipo 

de catástrofe o tragedia natural. Actualmente el fenómeno de migración está 

íntimamente relacionado a la idea de desarrollo y el concepto de globalización.  

Néstor García Canclini en Diferentes, desiguales o desconectados dice 

que los migrantes no se salvan de oscilar con fluidez entre lo global y lo local 

Además en su proceso de translocalización construyen discurso e identidades, 

tanto separados, como junto a los ciudadanos de las localidades que habitan. 

La férrea defensa de los espacios in-situ es una realidad cierta para varios 

millones de indígenas aún afincados en sus territorios originarios. Pero no se 

aplica a otros millones, que tuvieron que migrar a la fuerza o deseaban nuevos 

horizontes y cambiaron sus maneras de pertenecer, identificarse y enfrentar la 

opresión o la adversidad. Así, el problema no es mantener ñcampos sociales 

alternosò, sino ser incluidos, llegar a conectarse sin que se atropelle su 

diferencia, ni se les condene a la desigualdad (Canclini, 2004, p. 119). 

De hecho, el Foro Permanente para Las Cuestiones Indígenas de las 

Naciones Unidas señala que los indígenas que migran hacia zonas urbanas 

son objeto de discriminación y con frecuencia no disfrutan de derechos básicos, 

ya que tienen un acceso limitado a los servicios de salud, viven en viviendas 

inadecuadas y sufren desempleo. Además, sostienen que elementos como el 

racismo y la discriminación contra los pueblos indígenas urbanos persisten, a 

pesar del carácter cada vez más multicultural de las ciudades. (Foro NU, 2008). 
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 En ese sentido en esta investigación resulta importante abordar también 

el roce, el encuentro o intercambio entre las diversas culturas que coexisten en 

la urbe, por lo que introducimos la idea de diálogo intercultural al análisis. El 

antropólogo social y magister en ciencias de la comunicación, Tomás Austin 

Millán define la interculturalidad como ñla interacción comunicativa que se 

produce entre dos o más grupos humanos de diferente cultura." (Millán, 2000, 

p. 87). Pero no se trata únicamente de enfrentar la diversidad y visibilizar las 

diferencias al plantear una sociedad multicultural o plurinacional, sino que de 

proponer una concepción más dinámica y activa que apunte al diálogo, por lo 

que hablaremos de interculturalidad.  

Como concepto, interculturalidad significa ñentre culturasò, pero no se 

trata sólo de un contacto entre culturas, sino un intercambio que se establece 

en términos equitativos, en condiciones de igualdad. La Dirección Nacional de 

Educación Bilingüe del Perú junto a UNICEF la definen como una meta por 

alcanzar y señalan que debería ser entendida como un proceso permanente de 

relación, comunicación y aprendizaje entre personas, grupos, conocimientos, 

valores y tradiciones distintas, orientada a generar, construir y propiciar un 

respeto mutuo y a un desarrollo pleno de las capacidades de los individuos, por 

encima de sus diferencias culturales y sociales (Unicef, Ministerio de Educación 

del Perú, 2005, p. 4). En sí, la interculturalidad intenta romper con la historia 

hegemónica de una cultura dominante y otras subordinadas y, de esa manera, 

reforzar las identidades tradicionalmente excluidas para construir, en la vida 

cotidiana, una convivencia de respeto y de legitimidad entre todos los grupos 

de la sociedad (Walsh, 1998, p. 119-128). 

El español Miguel Rodrigo Alsina, doctor en ciencias de la información, 

afirma que una cultura no evoluciona si no es a través del contacto con otras 

culturas, sin embargo ese contacto puede tener características muy diversas. 

(Alsina, 1999, p. 5). Por esto es relevante abordar las relaciones que se 

producen entre los distintos actores del territorio estudiado, ejercicio del que 

surgen elementos como la complejidad del problema del reconocimiento de los 

pueblos o la transición de identidades, todo lo que deriva, finalmente, en la 

necesidad de elaborar propuestas que incluyan a toda la población; indígena, 

no indígena, afro-descendiente y migrantes, entre otros grupos.  
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III. PRESENTACIÓN DE DATOS  

1. Contextualización 

En el Informe Final ñGrupo de Trabajo para los Pueblos Ind²genasò se 

observa que los ciudadanos andinos que migraron a Santiago no están 

desconectados de las ciudades del norte, pero tienen distintas preocupaciones 

para la subsistencia y en el diario vivir, lo que se traduce en diferentes 

demandas al Estado.  

El informe plasma las primeras reflexiones por parte de los indígenas 

urbanos, recogidas en el marco del llamado ñretorno a la democraciaò y, junto a 

la regulación para conformar agrupaciones indígenas, son fundamentales para 

comprender el fenómeno de emergencia andina en la urbe. 

1.1. Anexo al Informe de la Comisión de Verdad Histórica y Nuevo Trato:  

Indígenas Urbanos 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

Ilustración 1: Portada e interior Informe de la Comisión de Verdad Histórica y Nuevo Trato 

con los Pueblos Indígenas 
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A comienzos del trabajo el 2001, la Comisión no consideraba constituir 

un grupo de trabajo para los indígenas urbanos, pero se creó debido a la 

presión de las organizaciones indígenas de la ciudad, abriendo una profunda 

discusión que queda clara en las primeras páginas del texto: ñlos indígenas 

urbanos, no cabían en la tipología de lo indígena definida hace varias décadas 

por la Antropología clásica, que vincula el ser indígena a su lugar de origenò 

(Comisión, 2008, p. 515) 

En esa línea, los redactores del informe del Grupo de Trabajo de 

Indígenas Urbanos sostienen que ñsi para los pueblos indígenas su historia ha 

sido negada, tergiversada y su voz nunca escuchada, para los indígenas 

urbanos, la situación era mucho peor, más compleja, trágica e injusta, ya que 

eran desconocidos por la historia, no considerados por la legislación vigente. 

Además su existencia era cuestionada por líderes de reconocido prestigioò. 

(Comisión, 2008, p. 516). Aquí se refiere a los cuestionamientos a los que han 

sido sujetos por líderes de los propios pueblos.  

Esto, señalan, se potencia con la actitud de la prensa y de los medios de 

comunicaci·n, los que ayudan a la ñinvisibilidadò ind²gena urbana, provocando 

el desvío de atención de los organismos del Estado, pues hacen creer a la 

opinión pública que para ser indígena hay que vivir en un territorio determinado 

y en comunidad. Ese perfil representa una suerte de ñind²gena idealò.  

Otro problema era la mirada de lo indígena ñcomo sin·nimo del pasado 

monumental hist·ricoò, como si las culturas indígenas se hubieran anquilosado, 

perdido su dinamismo y por tanto ñfosilizadoò, hubieran sido asimiladas 

finalmente, integradas o simplemente se hubieran extinguido. Para esta visión, 

dicen ñlo ind²gena forma parte de la folklorizaci·n que s·lo se refleja en los 

trajes típicos y en objetos artesanales e instrumentos de los grupos o bandas 

folclóricas que hoy se rescatan en las tareas extra-programáticas de algún 

profesor comprometidoò (Comisión, 2008, p. 526).  

Por todas estas razones es que el informe comienza planteando la 

necesidad de hacer una auto-definición de indígenas urbanos, la que se zanja 

de la siguiente manera:   
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- ñLos ind²genas urbanos somos parte integrante de los pueblos ind²genas de 

Chile, poseedores de la identidad propia de cada pueblo con todos los 

elementos culturales que la definen y que por distintas razones históricas nos 

encontramos ocupando estos territorios (macro región central)  que es territorio 

Pikuncheò.  

- ñDebido a la interacci·n en los §mbitos de la cultura, la econom²a, la pol²tica 

desarrollada en la ciudad, hemos ido creando ciertas particularidades que nos 

diferencian de nuestros hermanos de las comunidades originarias, sin embargo 

mantenemos la cosmovisi·n ancestral como fundamento esencial de vidañ. 

- ñSin dudas, como individuos no estamos cultural ni ideol·gicamente tan puros, 

porque de una u otra forma estamos influenciados por las ideologías, las 

formas de pensar, las formas de vida dominante existentes en la sociedad 

moderna. Considerando que la cultura es dinámica, que se va nutriendo y 

transformando por la acción humana, es indudable que nosotros estamos 

dando origen a nuevas expresiones culturales, aún no definidas del todo, 

conservando sus elementos ancestrales como: cosmovisión, idioma, 

espiritualidad e incorporando los elementos que la rodeanò. (Comisión, 2008, p. 

516-517). 

En ese sentido, en el informe dejan claro que los indígenas urbanos son 

ñindividuos esencialmente biculturales, multiculturalesò porque han desarrollado 

dos formas de pensar y actuar que les permite llevar una vida más soportable 

en la ciudad. Señalan que deben desarrollar dos partes: ñUna parte ind²gena 

para mantener la sabiduría, la fuerza ancestral y la comunicación con su gente; 

la otra parte para saber entender el pensamiento moderno (winka o chileno)4 y, 

de esta manera, actuar en la ciudad, lo que permite desarrollar la vida en 

condiciones diferentes a la de su origenò. (Comisión, 2008, p. 517). 

                                            

4 Se agrega a la palabra winka, consignada en el informe, el concepto ñchilenoò ya que el documento est§ 

redactado desde una perspectiva fuertemente mapuche, ya que el grueso  de quienes se hicieron cargo 

de él eran mapuche urbanos. Esto tiene la finalidad de referirse al ñotroò desde una mirada ind²gena no 

particular, que puede ser mapuche, andina, Rapa Nui, etc. Además, en esta investigación se utiliza la 

palabra ñchilenoò (principalmente en las entrevistas y di§logos), para referirse al ciudadano no ind²gena 

que habita en este territorio. 
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Además, se definen como una población muy diversa, ya que en la Región 

Metropolitana viven descendientes de los pueblos Mapuche, Aymara, Rapa 

Nui, y de otros pueblos que puedan reconocerse. Es justamente esa gran 

diversidad, señalan, la que dificulta la definición de una tipología única que 

represente a todos los indígenas urbanos. Sin embargo, sostienen que ñlos 

indígenas urbanos tampoco pueden ser considerados en las definiciones 

clásicas donde se les relaciona a un lugar físico determinado, que es 

esencialmente la ruralidadò (Comisión, 2008, p. 518). En ese sentido, una 

primera dimensión desata la contradicción de la dualidad campo/ciudad, y 

luego, la dualidad norte/sur. 

Otro tema, que el informe trata con fuerza es la migración, la que definen 

como ñun proceso complejo para asumirlo y diferenciado en su interpretaci·nò. 

(Comisión, 2008, p. 511). Según señalan en el caso puntual de los aymara, el 

proceso de la urbanización no ha sido tan complicado como podría ser el 

mapuche, por ejemplo, debido a que este pueblo no hace una división tan 

marcada entre lo urbano y lo rural: ñSomos un mismo pueblo que transitamos y 

ocupamos los diferentes espacios ecológicos. Además desde el punto de vista 

histórico, el mundo andino construyó grandes ciudades donde se desarrolló 

toda una experiencia urbana en complemento con lo rural. Existía una perfecta 

dualidad urbanísticaò. (Comisión, 2008, p. 521-522). 

Pese a esto, señalan, después de la chilenización comienza a producirse 

una corriente migratoria a las ciudades: ñDe acuerdo a los datos estad²sticos la 

mayor cantidad de migrantes se encuentra en la zona Metropolitana. La razón 

principal de ésta migración es de carácter económico laboral, por una parte y 

de capacitación profesional, por otraò (Comisión, 2008, p. 522). A eso se suman 

otros factores de atracción como la búsqueda de mejores oportunidades de 

vida, la educación, el trabajo remunerado, la sensación de aventurarse en un 

mundo desconocido, y otras, y señalan: ñlas ciudades representan sobre todo 

para la población más joven una oferta cultural que los atrae y los seduce 

f§cilmenteò. (Comisión, 2008, p. 524). 
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En esto juega un papel importante la excesiva centralización de los recursos 

y debido a esto se observa como una consecuencia de la migración que las 

regiones van perdiendo ñla capacidad de generar condiciones a sus habitantes 

para tener en su lugar de origen una vida digna en todos sus aspectosò. 

(Comisión, 2008, p. 522). Pero, ¿cómo son las condiciones que ofrece la urbe? 

Según se relata: ñla hostilidad del entorno y la discriminaci·n social y ®tnica, 

han sido por largos años los primeros efectos en el nuevo escenario de los 

migrantes indígenas, las barreras sociales, culturales, lingüísticas y el corte de 

los lazos como linaje, los parientes y la comunidad, despertarán la nostalgia y 

se mantendrán como sombras perennes que acompañan a un gran 

contingente, en su duro deambular por las ciudadesò. (Comisión, 2008, p. 522). 

En ese sentido plantea que la pobreza rural se hac²a ñm§s llevaderaò y menos 

dura que ñla nueva pobreza urbanaò.  

El informe expresa la migración indicando que ñesta alineaci·n cultural se 

apoderará de un alto porcentaje de las generaciones más jóvenes nacidos en 

la urbe, quienes se mimetizar§n tratando de ópasar por chilenosô, escondiendo 

o negando su condici·n de óind²genaô insert§ndose en los rec·nditos rincones 

de la cultura y de las subculturas urbanas. No obstante, ni pelo teñido, ni el 

cambio de apellido, ni los jeans o las zapatillas Nike, logran la transformación 

ódeseadaô o impuestaò. (Comisión, 2008, p. 525). Sin embargo sostiene que un 

porcentaje creciente de estos jóvenes por distintas razones y fuentes están en 

un proceso de recuperación identitaria. De hecho señalan literalmente que 

ñproducto de esta discriminaci·n social y ®tnica, la intolerancia a la diversidad 

cultural que la sociedad chilena tiene con los indígenas, el migrante indígena se 

había transformado en un ser invisible, proceso que est§ sufriendo un cambioò 

(Comisión, 2008, p. 526). 

Así reconoce que los indígenas urbanos han vivido transformaciones, entre 

las que apunta al cambio en los roles a los que los indígenas llegaron a 

desempeñarse a la urbe. Allí, ya en los años 90, destacan un desplazamiento 

desde labores desarrolladas como empleados, como obreros o panificadores 

en el caso de los hombres o empleadas domésticas en el caso de las mujeres, 

a labores como técnicos y profesionales, áreas donde no están exentos de 

sufrir situaciones de discriminación racial y social. 
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Los dirigentes indígenas urbanos dejan claro que no olvidan el vínculo con 

sus territorios: ñSentimos que tenemos un compromiso ®tico, moral y espiritual 

con nuestros respectivos pueblos, con nuestra gente; con nuestra ñuke mapu, 

con nuestra Pachamama, porque ellos también esperan algo de nosotros, pues 

lo que hagamos o no hagamos en la ciudad también tiene sus repercusiones 

en los ámbitos rurales, porque esa es la característica de la sociedad chilena, 

tan centralizada. Porque si nos vinimos a la ciudad, además de buscar mejores 

condiciones de vida para nuestros familiares más directos, también tenemos 

que pensar en nuestros respectivos pueblosò. (Comisión, 2008, p. 520). 

Esto se reafirma en Etnicidad, "raza" y equidad en América Latina y el 

Caribe, consultoría realizada para la División de Desarrollo Social de la 

Comisión Económica para América Latina y el Caribe (CEPAL), donde se 

señala que ñLa instalaci·n de grandes contingentes ind²genas en zonas 

urbanas no significa necesariamente que los migrantes pierdan sus vínculos 

con la comunidad o pueblos de origen, como en general se ha creído hasta 

ahora. En numerosos casos tanto migrantes como residentes rurales 

mantienen vivos sus lazos de parentesco, sus vínculos sociales y emocionales 

con sus lugares de origenò (Bello y Rangel, 2000, p. 21).  

Sin embargo este vínculo se daría en relaciones de interdependencia con 

sus comunidades, lo que favorece al fortalecimiento de la identidad cultural de 

los indígenas urbanos5. Así, el informe sostiene que en la actualidad ñya es un 

hecho comprobado que en contraste con las posturas asimilacionistas de 

segregación, discriminación y exclusión han surgido un conjunto de estrategias, 

demandas, propuestas y prácticas que tienden a fortalecer la identidad de los 

indígenas en los centros urbanos, que se manifiesta en el surgimiento de las 

organizaciones ind²genas urbanas y sus reivindicaciones ®tnicasò. (Comisión, 

2008, p. 526). Un claro ejemplo es la celebración del We (o Wiñol) Tripantu o 

Wilka Kuti y numerosas ceremonias en la Región Metropolitana. 

                                            

5
 En el informe se usa la palabra warriache, que equivale a auto-reconocerse como gente de la ciudad y 

es homónimo de pewenche, lafkenche o williche, por ejemplo. 
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Ilustración 2: We Tripantu Cerro Santa Lucía 2015, participa el Intendente Metropolitano, Claudio 

Orrego. 

Ilustración 3: Eliseo Huanca y Genara Cuadros en representaci·n de Jachôa Marka dirigen 

ceremonia de Wilka Kuti en la Facultad de Ciencias Sociales de la Universidad de Chile, 2015. 
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 Así, surge un cuestionamiento a la institucionalidad, pero también al mundo 

académico como parte del sistema hegemónico: ñDebido a los enfoques, 

modelos, paradigmas positivistas, pensamientos decimonónicos e iluministas 

utilizados en los procesos investigativos de nuestras respectivas realidades, 

dieron como resultado que los indígenas urbanos no existíamos, fuimos 

invisibles para los investigadores, para las autoridades políticas de nuestro país 

por muchas décadas. No nos veíamos ni nosotros mismos, mucho menos nos 

podía ver la sociedad. Entonces es bueno visibilizarnos más, porque si no lo 

hacemos nosotros nadie lo hará. Es bueno que hablemos por nosotros mismos. 

Ya han hablado suficiente  de nosotrosò. (Comisión, 2008, p. 527). 

Esto además tiene incidencia en la política pública, ya que destacar el 

desarrollo de la vida en la urbe tiene otros objetivos: ñReclamar nuestro lugar 

en los procesos de construcción identitaria que se están desarrollando al 

interior de nuestros respectivos pueblos. No queremos seguir siendo los hijos 

no reconocidos de nuestros pueblos, ni los parias de la sociedad chilena. 

Nuestras vidas tendrán más sentido en la medida que nos incorporemos a 

luchar junto a nuestros pueblos por lograr mejores condiciones de vida material 

y la seguridad de futuro como pueblo étnico. En segundo término, reclamar 

nuestros legítimos derechos a obtener todos los beneficios que entrega el 

Estado. En tercer lugar, exigir al Estado dar mayor cobertura en la satisfacción 

de nuestras necesidades como personas individuales y colectivamente 

considerados, y esto porque los actuales recursos no son suficientesò. 

(Comisión, 2008, p. 521). 

De hecho profundizan en este punto y hacen una propuesta específica: 

ñEn efecto; as² como hay un Fondo de Tierras y Aguas, se pueda establecer 

otra línea de apoyo al Conocimiento, la Tecnología y la Comercialización 

creando una Universidad Indígena del Conocimiento, las Artes y las 

Tecnologías, un Instituto de Comercialización e intercambio de la producción 

indígena en la Región Metropolitanaò (Comisión, 2008, p. 521). Este tipo de 

demandas pensadas desde la ciudad, no han sido atendidas a más de 13 años 

de la entrega del informe y  sin duda se han ido sumando más antecedentes, 

disconformidades con la institucionalidad y nuevas lógicas relacionales que no 

han sido sistematizadas.  
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1.2. Censos de Población Indígena 

Para comenzar, se debe identificar el sector poblacional al que nos 

referimos. La Doctora en Antropología Social y Etnología, Andrea Aravena, 

afirma que estudiar las migraciones indígenas supone un desafío, porque se 

trata de una población históricamente subsumida en otros tipos de migraciones 

y de una realidad que hasta hace pocas décadas no era estudiada como tal en 

América Latina. Sin embargo no deja de ser relevante, más en medio de una 

serie de procesos de etnogénesis (Aravena, 2014).  

Conforme a criterios censales, más de un 10% de la población nacional 

se identifica con alguno de los pueblos indígenas reconocidos en el país, 

considerando los datos de 1992 al 2012. Se trata de un auto reconocimiento 

que se mantiene relativamente estable en el lapso mayor de 20 años (Aravena, 

2014). Al inicio de esta investigación señalamos que la población indígena tiene 

un índice de ruralidad mayor que la no indígena, y que, pese a esto, en los 

censos se pudo establecer que más de un tercio de quienes se reconocen 

indígenas actualmente se localizan en las zonas urbanas. Sin duda este vino a 

cambiar totalmente la percepción que se tenía de los pueblos indígenas en 

Chile y los significados de su identidad (Aravena, 2014).  

De allí justamente la importancia de trabajar con poblaciones indígenas 

urbanas, como plantea esta investigación. Sin embargo, hay una serie de 

dificultades metodológicas para calcular con exactitud el nivel de población 

indígena o de un pueblo determinado en la ciudad, obstáculos que se plasman 

claramente en los distintos resultados de los Censos de 1992, 2002 y 20126 y 

que remiten a problemas de comparabilidad y fiabilidad de las cifras.  

 

 

                                            

6
  El Censo del 2012 fue publicitado como ñel mejor Censo de la historiaò por el gobierno de Sebasti§n 

Piñera, y luego fue refutado y sometido a evaluaciones internacionales que demostraron su baja fiabilidad.  
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De partida, Aravena expone que existiría un problema metodológico en 

la construcción de las preguntas de auto-adscripción, ya que en el Censo de 

1992 se registró una alta cifra (casi un millón de habitantes se reconocía como 

indígena) y luego, en el Censo de 2002, se observa una considerable reducción 

(un poco más de 600.000 personas). Otros investigadores, como el sociólogo 

Marcos Valdés van más allá al afirmar que esto corresponde a un proceso de 

ñmuerte estad²sticaò o ñuna nueva forma de etnocidioò (Valdés, 2004, p. 16).  

Se han dado diversas interpretaciones en relación al significado de las 

variaciones de ambos instrumentos. Estas van desde la atribución de procesos 

de etnogénesis en la sociedad chilena contemporánea en el contexto de la 

conmemoración del Quinto Centenario del descubrimiento de América (1992) y 

el surgimiento de un conjunto de medidas de acción positiva que harían que 

población, que en otros períodos no se interesaba en reconocer su identidad 

indígena, lo haya hecho a partir del Censo de 1992, hasta la interpelación del 

Censo de 2002 como de ñcensocidioò (Aravena, 2014). 

 

 

 

Ilustración 4: Afiche del censo de población y 

vivienda de 1992. 

Ilustración 5: Logo Censo 2002. 
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Ilustración 6: Logo censo 2012. 

Así, el Censo del 2012 sería una excelente oportunidad para aclarar las 

dudas sobre las cifras de auto adscripción a nuestros pueblos originarios. Sin 

embargo, ante una serie de cuestionamientos, el instrumento que fue sujeto a 

una Comisión Revisora de Expertos, la que reconoció que el Censo contó con 

problemas de cobertura, calidad de los datos y adoleció de serios problemas en 

aspectos esenciales. Además confirmó que hubo una tasa de omisión de un 

9,3%  a un 20 % en 1/5 de las comunes censadas, afectando la caracterización 

demográfica y socioeconómica de la población (Aravena, 2014). Pero pese a 

estas falencias metodológicas, las cifras que se filtraron de la medición, 

volvieron a establecer los parámetros fijados antes del Censo del 2012, con un 

aumento que podría corresponder a los 20 años transcurridos.  

   Así, las nuevas cifras fijaron en 1.714.677 el número de personas que 

declara pertenecer a un pueblo indígena, lo que correspondería a un 11.11% 

de la población. De esta cifra, el 84.11% pertenecería al Pueblo Mapuche, con 

1.442.214 personas. Los pueblos ancestrales del norte aymara, quechua, likan 

antai, collas y diaguitas sumarían un 10.62% con 182.098 habitantes y el 

Pueblo Rapa Nui es un 0.46% con 7.888 personas. (El Navegable, 2013). Con 

estos datos se puede afirmar que la población indígena de Chile emerge como 

un sector social y culturalmente muy relevante. No obstante a ello y ante las 

dudas, estos datos deben ser confirmados a través de un nuevo conteo. 
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Y justamente para resolver el problema de la incertidumbre en materia 

de políticas públicas que generó el Censo del 2012 el siguiente gobierno realizó 

un pre-censo el año 2016 para contabilizar viviendas y un censo abreviado que 

se realizó el pasado 19 de abril de 2017. Sin embargo, también hubo reparos a 

las preguntas sobre auto adscripción indígena, además del llamado de algunas 

comunidades, principalmente mapuche, a restarse del proceso.  

A pocos días, el pasado 31 de agosto, la directora del Instituto Nacional 

de Estadísticas (INE), Ximena Clark, entregó los primeros resultados. Según 

las cifras preliminares la población efectivamente censada en este proceso 

ascendió a 17.373.831 personas, mientras que el número de viviendas alcanzó 

las 6.356.073 unidades, lo que equivalió a una cobertura del 98,98% del total 

de viviendas. Por supuesto, la región que concentra la mayor cantidad de 

población censada fue la Metropolitana, con 7.036.792 personas (INE, 2017). 

   

 

 

 

 

  

  La titular del INE sostuvo  que el proceso continuará lo que queda de 

2017 y se extenderá durante todo 2018. Así, el  22 de diciembre entregarán los 

primeros resultados definitivos, que serán la población a nivel país, región y 

comuna, separada por sexo y por grupos de edad. Esta es la información que 

se considera para efectos de programas o políticas públicas. La segunda 

entrega de resultados definitivos será en abril de 2018 y, posteriormente, en 

junio de ese año, se pondrá a disposición la base de micro-datos, que incluirá 

información incluso a nivel de manzanas (INE 2017). Dado este itinerario, 

podemos ver que  aún queda un tiempo para entrar al análisis en detalle de los 

datos más recientes de auto-adscripción indígena.  

Ilustración 7: Logo Censo 2017. 
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Pese a esto, las cifras de 1992 al 2012 han sido consistentes en mostrar 

cómo una alta población indígena está presente en las ciudades, es decir como 

aumenta el auto-reconocimiento de la población en las regiones de mayor 

concentración de población urbana, lo que se vendría observando de manera 

sistemática en las últimas dos décadas respecto del incremento de procesos de 

auto identificación de la población con los pueblos indígenas (Aravena, 2014).  

De hecho, en la Región Metropolitana se concentra el grueso de quienes 

se auto declaran indígenas en el país. Con esto se hace necesario actualizar la 

percepción que fundaba el imaginario de la identidad indígena como una 

identidad orientada hacia la comunidad rural. Otro de los datos consistentes es 

que, de los auto-reconocidos indígenas que habitan en Santiago, el grueso se 

reconoce como mapuche, pero son seguidos inmediatamente por los aymaras, 

diaguitas y quechuas, lo que deja ver la fuerza de las poblaciones del norte en 

la zona central. Esto refleja la importancia de observar también a este grupo 

indígena y migrante, su desarrollo, sus formas de organización, así como las 

relaciones que mantienen en la capital con otros grupos indígenas y no 

indígenas, y cómo se generan procesos de crítica y retroalimentación.  

1.3. Ley Indígena: Calidad Indígena y Asociaciones Indígenas Urbanas 

  La Ley 19.253 Sobre Protección, Fomento y Desarrollo Indígena, 

conocida como ñLey Ind²genaò surgi· con cr²ticas y qued· corta a pocos años 

de su aprobación en 1993, bajo el gobierno de Patricio Aylwin. La legislación 

recogió parcialmente los planteamientos de las comunidades y organizaciones 

indígenas en los más de dos mil encuentros locales que culminaron con el 

Congreso Nacional de los Pueblos Indígenas de Chile. Dentro de las críticas 

centrales fue la modificaci·n del concepto ñpuebloò, el que se reemplazó por la 

palabra ñetniaò, o el cambio a la idea de los de ñTerritorios de Desarrolloò, 

reemplazado por las ñĆreas de Desarrollo Ind²genaò (ADI). En cuanto a los 

indígenas urbanos la ley reemplazó la propuesta de reconocimiento jurídico de 

ñComunidades Ind²genas Urbanasò por las ñAsociaciones Ind²genas Urbanasò. 
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La ley estable que: ñEl Estado reconoce que los ind²genas de Chile son 

descendientes de las agrupaciones humanas que existen en el territorio 

nacional desde tiempos precolombinos, que conservan manifestaciones étnicas 

y culturales propias siendo para ellos la tierra el fundamento principal de su 

existencia y culturaò (Ley 19.253, 1993, p. 1). Y luego señala que reconoce 

como principales etnias de Chile a la Mapuche, Aymara, Rapa Nui, las 

comunidades Atacameñas, Quechuas y Collas del norte, las comunidades 

Kawashkar o Alacalufe y Yámana o Yagán de los canales australes.  

ñEl Estado valora su existencia por ser parte esencial de las ra²ces de la 

Nación Chilena, así como su integridad y desarrollo, de acuerdo a sus 

costumbres y valoresò (Ley 19.253, 1993, p. 1). En el antes citado anexo del 

Informe del Grupo de Indígenas Urbanos se sostiene que con estas 

definiciones ñse reconoce a los ind²genas como parte esencial de la naci·n 

chilena, lo que implica respetar, proteger y promover el desarrollo de los 

indígenas, sus culturas, sus familias y comunidades. Por tanto, el espíritu de la 

ley no discrimina si los indígenas son urbanos o rurales, el problema está en 

los instrumentos de aplicaci·n, como el óFondo de Desarrolloô que est§ 

orientado fundamentalmente a financiar, óderechos sucesoriosô, recuperaci·n 

de la calidad de tierras indígenas, concesiones de acuicultura u otras 

situacionesò (Comisión, 2008, p. 528). Así, indica, se apunta a desarrollar las 

comunidades rurales o las ADI, que están diseñadas para ser aplicadas en las 

áreas  rurales y no urbanas.  

En este contexto, el elemento ñtierraò o ñterritorioò juega un rol 

preponderante, en una especie de ñruralizaci·nò de la Ley Ind²gena desde sus 

bases. Por lo tanto para la aplicación de la ley, como los indígenas urbanos 

carecen de elemento ñtierraò o ñterritorioò est§n excluidos de la Ley Indígena. 

(Valenzuela, 1999, p. 36). La discusión se traslada entonces a la definición de 

la calidad de indígenas que contiene la ley en su artículo segundo: ñSe 

entenderá por hijo de padre o madre indígena a quienes desciendan de 

habitantes originarios de las tierras identificadas en el artículo 12, número 1 y 

2ò (Ley 19.253, 1993, p. 2). Otra posibilidad para identificarse como indígena 

pese a no contar con apellidos directamente indígenas, es acreditar la 

procedencia indígena por tres generaciones.  
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Sin embargo, los redactores del anexo al Informe de la Comisión 

consideran que: ñEstas definiciones no contribuyen directamente a reconocer la 

calidad de ind²gena de los ind²genas urbanosò. (Comisión, 2008, p. 528). No 

obstante, la ley en su letra C, deja una puerta abierta al señalar que: ñLos que 

mantengan rasgos culturales de alguna etnia indígena, entendiéndose  por 

tales la práctica de formas de vida, costumbres o religión de estas etnias de un 

modo habitual o cuyo cónyuge sea indígena. En estos casos, será necesario, 

además, que se auto-identifiquen como indígenas...ò. (Ley 19.253, 1993, p. 2). 

El reconocimiento se acredita a través de un certificado otorgado por Conadi. 

En el título octavo, párrafo quinto, sobre disposiciones particulares para 

los indígenas urbanos y migrantes, la ley establece: ñSe entender§ por 

indígenas urbanos aquellos chilenos que, reuniendo los requisitos del artículo 

segundo de esta ley, (esto es la definición de la calidad de indígenas) se auto-

identifiquen como indígenas y cuyo domicilio sea un área urbana del territorio 

nacional y por indígenas migrantes aquellos que, reuniendo los mismo 

requisitos de origen precedentes, tengan domicilio permanente en una zona 

rural no comprendidas en los art²culos 60, 62, 66 y 72ò. (Ley 19.253, 1993, p. 

22). 

Sobre la calidad indígena se establece al cierre del artículo quinto que: 

ñTodo aquel que, atribuyéndose la calidad de indígena sin serlo, obtenga algún 

beneficio económico que esta ley consagra sólo para los indígenas, será 

castigado con las penas establecidas en el artículo 467 del C·digo Penalò. (Ley 

19.253, 1993, p. 2). Por otro lado, la ley las define a las asociaciones de la 

siguiente manera: ñSe entiende por Asociaci·n Ind²gena la agrupación 

voluntaria y funcional integrada por, a lo menos, veinticinco indígenas que se 

constituyen en funci·n de alg¼n inter®s y objetivo com¼nò y a¶ade: ñLas 

asociaciones indígenas no podrán atribuirse la representación de las 

Comunidades Indígenasò. En la misma disposición se establece las 

prerrogativas que tendrán ñser§n una instancia de organizaci·n social, 

desarrollo cultural, apoyo y mutua protección entre los indígenas urbanos 

migrantes, respectivamenteò. (Ley 19.253, 1993, p. 12). 
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Según señala el anexo al Informe de la Comisión: ñCon estas 

disposiciones, la Ley Indígena está reconociendo la existencia de los indígenas 

urbanos y migrantes y está creando una herramienta de desarrollo y 

autogestión. Sin embargo adolece de los instrumentos de generación de 

políticas y de financiamiento que permitan fortalecer el desarrollo económico, 

social y cultural de los ind²genas urbanosò. (Comisión, 2008, p. 529). 

Antes de pasar a las propuestas para un nuevo trato, el informe de la 

Comisión hace un comentario de carácter general al respecto, señalando que 

ñsi bien la Ley Ind²gena es de reconocida tendencia ruralista, hay en ella un 

cuerpo de normas que han permitido el desarrollo de planes y programas en 

diversos ámbitos que constituyen un avance significativo en la materia, pero 

que podría mejorar sustancialmente con algunas modificaciones en términos de 

crear los instrumentos adecuados para atender a la realidad económica, 

cultural, y social de los ind²genas urbanosò. (Comisión, 2008, p. 530). 

Estas disposiciones rigen hasta la actualidad y son los ejes en los que se 

sustenta la identificación indígena oficial o institucional y la conformación de 

asociaciones indígenas urbanas, elementos esenciales a considerar para una 

caracterización del fenómeno de emergencia andina en la capital. 

2. La ciudad de Santiago (Santiago Marka) 

 

Ilustración 8: Santiago Andino 1.  
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2.1. Breve caracterización  

La presente investigación se circunscribe en el territorio de Santiago de 

Chile, capital nacional y de la Región Metropolitana de Santiago (RM), región 

enmarcada, de oriente a poniente, por la Cordillera de los Andes, la Cuenca de 

Santiago y la Cordillera de la Costa. Es el principal núcleo urbano del país y su 

área metropolitana se conoce también con el nombre de Gran Santiago.  

La RM deslinda al Norte y al Oeste con la Quinta Región de Valparaíso; 

al sur limita con la Sexta Región y finalmente el este de la región lo constituye 

la frontera con la República Argentina. Consta con una superficie de 15.403,20 

kilómetros cuadrados, equivalentes al 2,0 por ciento del territorio nacional, es 

decir, es la región más pequeña del país y la única sin acceso a costa. Según 

el INE la población proyectada al 2016 superaría los 7.399.000 habitantes y 

una densidad de 480,4 habitantes por kilómetro cuadrado. 

Aunque generalmente se concibe como una única ciudad, Santiago no 

constituye una sola unidad administrativa, sino forma parte del territorio de 52 

comunas. La mayor parte de la metrópoli se ubica dentro de la Provincia de 

Santiago, con algunas comunas dentro de las provincias de Cordillera, Maipo y 

Talagante. Casi la totalidad de la provincia se encuentra inmersa en una 

pradera llana extremadamente fértil. El terreno se caracteriza por su poca 

elevación con respecto al nivel del mar (520 metros) y por estar rodeado de 

cerros emergentes o ñcerros islaò, como el San Cristóbal, Santa Lucía o 

Huelén, el Cerro Manquehue, el Blanco, el Chena y el Cerro Renca. 

Según la historia oficial, el conquistador Pedro de Valdivia llegó al valle 

del Mapocho el 13 de diciembre de 1540, después de realizar una larga 

travesía desde Cuzco, enviado por Francisco Pizarro desde la gobernación de 

Nueva Castilla. Las huestes de Valdivia acamparon junto a las aguas del río, en 

los faldeos del cerro Tupahue y comenzaron lentamente a entablar relaciones 

con los indios picunches que habitaban la zona. Después de eso Valdivia 

convocó a los caciques de la zona a un parlamento donde les explicó su 

intención de fundar una ciudad en nombre del rey Carlos I de España, que 

sería la capital de su gobernación de Nueva Extremadura.  
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Estos viendo la superioridad militar española frente a los usurpadores 

incas, habrían aceptado e incluso le habrían recomendado la fundación de la 

localidad en una pequeña isla ubicada entre dos brazos del río junto al cerro 

Huelén. Así, el 12 de febrero de 1541, Pedro de Valdivia fundó oficialmente la 

ciudad de Santiago de la Nueva Extremadura (Santiago del Nuevo Extremo) en 

honor al Apóstol Santiago, santo patrono de España, en las cercanías del cerro 

Huel®n, al que renombr· ñSanta Luc²aò. Adem§s encomend· al alarife Pedro de 

Gamboa el trazado de la nueva ciudad, siguiendo las normas coloniales, quien 

la diseñó en forma de damero: Con una Plaza Mayor al centro, ocho cuadras 

de norte a sur y diez de oriente a poniente. Cada solar (un cuarto de cuadra) 

fue entregado a los colonizadores, que construyeron casas de barro y paja. 

2.2. Nuevos descubrimientos: Mapocho Incaico, Santiago Andino 

 

Ilustración 9: Santiago Andino 2. 

El año 2012 las investigaciones arqueológicas vinieron a cambiar lo que 

se conocía de Santiago. La versión citada se contrapone al planteamiento de 

Rubén Stehberg, jefe del departamento de Antropología del Museo Nacional de 

Historia Natural y Gonzalo Sotomayor de la Universidad Andrés Bello, quienes 

retomaron una discusión de los años 76 al 78 y presentaron nuevas evidencias 

arqueológicas e históricas, que demostrarían que, debajo del casco antiguo de 

Santiago, en los cursos medios de los ríos Mapocho y Maipo, se encontraría 

una ciudad incaica, vestigio de la ocupación del Tawantinsuyu.  



53 
 

El artículo Mapocho Incaico el primer texto que da origen a esta línea de 

investigación, plantea que la base de sustento de esta  ciudad fue la hidro-

agricultura y la minería de oro y plata. De ella salían caminos incaicos en 

distintas direcciones, contando así con una localización privilegiada. Por estas 

razones, además de corroborar la existencia de un tambo grande junto a la 

plaza central, es que los investigadores aseguran que la infraestructura de esta 

instalación habría sido aprovechada por Pedro de Valdivia para fundar la 

ciudad de Santiago (Stehberg, 2012, p. 85). 

A dicha publicación le siguió Mapocho Incaico Norte donde se entrega 

información arqueológica que profundiza en la conectividad, territorialidad y el 

paisaje durante el siglo dieciséis, centrando la mirada en reconstruir el espacio 

indígena y cómo éste se articula con lo incaico e hispano en un área de gran 

importancia estratégica. Se analiza también la estrategia del Tawantinsuyu, que 

incluyó la formación de núcleos poblacionales en áreas determinadas, la 

habilitación del Qhapaq Ñan, la intensificación hidro-agrícola y la introducción 

de elementos de eficacia simbólica, para examinar como los conquistadores 

españoles se apropiaron de este territorio y sus habitantes (Stehberg, 2016, p. 

110). En síntesis, la evidencia demuestra que a la llegada de los españoles  ya 

existía en lo que hoy es la Plaza de Armas un importante asentamiento dirigido 

por el gobernador inca Quilicanta, quien incluso habría ayudado a la expedición 

de Diego de Almagro y, más tarde, al propio Pedro de Valdivia.  

Lo interesante, ha dicho Rubén Stehberg a medios de comunicación y 

en entrevista realizada para esta investigación, es que el Tawantinsuyu en el 

actual Perú desapareció en 1532, pero en el Valle del Mapocho siguió 

funcionando hasta el 11 de septiembre de 1541, fecha que conocemos con 

claridad porque cientos de indígenas asaltaron y quemaron la ciudad. Luego, 

Inés de Suárez, mandó a degollar a Quilicanta, quien fue culpado de 

sublevación, lo que marcó el final del Tawantinsuyo en este territorio. Bajo 

estas nuevas evidencias el equipo de investigación planteó su rechazo a la 

perspectiva de una ciudad inca predominantemente militarista y economicista 

en un permanente proceso expansivo, como la historia oficial nos ha hecho ver, 

pero coincidió con la existencia de una primacía de conductas ceremoniales de 

eficacia simbólica en la implementación de estrategias de incorporación al 
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Tawantinsuyu y en la idea de que Chile central correspondería más bien a un 

espacio multicultural dentro del cual los distintos grupos tendían a ordenarse de 

forma segregada (Martínez en Stehberg, 2012, p. 87). 

Así, para determinar los alcances de este nuevo escenario histórico, los 

investigadores continuaron el trabajo y ampliaron sus excavaciones a toda la 

cuenca del río Mapocho, incluyendo el cerro Chena, la quebrada San Ramón y 

varios sitios en Apoquindo, Tobalaba, Peñalolén y Quilicura, entre otros 

lugares, donde encontraron desde alfarería y cerámica cusqueña, a centros 

ceremoniales y cementerios indígenas. La investigación seguía creciendo, pero 

el equipo de investigación sufrió un duro revés con el fallecimiento en marzo 

del 2016 del académico e historiador, Gonzalo Sotomayor, a los 42 años.   

Pero este equipo no es el único realizando excavaciones que han dado 

con evidencias incaicas. Otro ejemplo es el equipo compuesto por la arquitecta 

Natalia Jorquera y la arqueóloga Catalina Soto que excavaban en la Iglesia de 

San Francisco con la finalidad de estudiar el modelo anti-sísmico utilizado por 

los pueblos indígenas donde, sin que fuera el foco central del proyecto, dieron 

con elementos cerámicos y utensilios del mundo inca, además del esqueleto de 

una mujer no indígena, sino mestiza. Con esto suman antecedentes a los ya 

cientos de vestigios arqueológicos incas presentes en el subsuelo de la urbe. 

Pero no sólo la arqueología formal ha dado luces sobre este Santiago 

andino. Patricio Bustamante, quien se define como investigador en arqueo-

astronomía recoge los planteamientos de Stehberg de 1976 que dan sustento a 

su trabajo junto a Ricardo Moyano, doctor en Arqueología e Historia, quienes 

también en el año 2012 concluyen la existencia de un importante enclave inca 

en el Valle del Mapocho, el que replicaría las estructuras propias del Cusco e 

incluso con un sistema de ceques; las líneas o rectas que parten de la ciudad 

del Cusco, que organizan los santuarios o wakas de los alrededores, y que 

constituían un complejo sistema espacial religioso y que otorgaba a la capital 

del Tawantinsuyu un carácter eminentemente sagrado (Bustamante y Moyano, 

2012, p.572). 
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Como hip·tesis, plantean la existencia de este sistema de ceques ñcuyo 

centro fue la actual plaza de armas, probablemente la Kancha del antiguo 

asentamiento Inca sobre el cual se fundó Santiago, con un observatorio 

ubicado en el Cerro Santa Lucía, útil para la construcción, ajuste y manejo de 

un calendario agrícola, dentro de una lógica andina de construcción social del 

espacio hacia el 1500 d.C. en Chile centralò (Bustamante y Moyano, 2012, p. 

573).  En el esquema se ve la alineación de la Plaza de Armas, el cerro Santa 

Lucía y el cerro El Abanico, con la salida del sol durante el solsticio de verano, 

y el cerro San Cristóbal, que corta el perfil de los cerros El Plomo-Littoria 

durante el solsticio de invierno, graficado en la siguiente imagen: 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 Bustamante ha presentado la pareidolia, la apofenia y la hierofanía como 

fenómenos psicológicos y herramientas metodológicas útiles para la percepción 

del espacio astronómico y geográfico. En síntesis, la pareidolia apunta a 

percibir formas semejantes a personas o animales en elementos del paisaje, 

por la apofenia sugiere al observador relaciones que podrían explicar la 

génesis de leyendas y cosmogonías de determinadas culturas, y la hierofanía 

sería la necesidad de experimentar una contacto con la divinidad. 

Ilustración 10: Orientaciones sagradas del centro Tawantinsuyu del Mapocho 

(Bustamante y Moyano, 2012, p. 575). 
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En esta discusión también están presentes los trabajos de Alexis López, 

quien se define como investigador, entomólogo y director de Rutas de Nuestra 

Geografía Sagrada y Energía Alterna. Para L·pez ñSantiago es pre-hispanica, 

solar y sagradaò (Biobiochile, 2013). Él concuerda con que el área del centro de 

Santiago, la Plaza de Armas y el punto cero del trazado de la ciudad, están 

determinados por la sombra que proyecta fugazmente la cumbre del cerro 

Santa Lucía al amanecer del Solsticio de Verano, hito desde el cual se trazó la 

planta de la ciudad, siguiendo las proporciones de la cancha y las calles 

incásicas preexistentes, estableciendo el cardo y decumanus de la ciudad de 

acuerdo a la proyección gnomónica de las sombras del solsticio, concordando 

con las líneas de Ceques incásicas existentes. Pero va más allá, al señalar que 

el Cerro Santa Lucía y la Plaza de Armas poseen carácter ritual y funcional 

desde la época prehispánica, con anterioridad al período incásico que los 

reutilizó, al igual que hicieron los españoles al fundar Santiago (López, 2013). 
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Ilustración 11: Solsticios y equinoccios desde Plaza de Armas, Santiago, 2013. 
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Por otro lado la antropóloga de la Universidad Academia de Humanismo 

Cristiano, Francisca Fernández, ha profundizado en esta Geografía Sagrada, 

considerando a los cerros y wakas como referentes identitarios y abordando 

con ello los principales hitos y repertorios interpretativos que configuran una 

sacralidad territorial desde la cosmovisión andina. Describe uso y significación 

que en la actualidad, tanto organizaciones indígenas como colectividades de 

danza y música andina, despliegan en estos espacios, para la conmemoración 

y celebración de diversas festividades y ritualidades del calendario aymara y 

quechua, tal como sostuvo en su exposición en el ciclo de conferencias de la 

Revista Antropologías del Sur en el centro cultural Monte Carmelo en julio de 

2016, visión que destaca lo que está ocurriendo actualmente con el espacio. 

Estas distintas miradas han movilizado el debate sobre el origen y la 

historia Santiago y es relevante considerarlas a modo de antecedente en el 

marco de las discusiones que están presentes hoy en las conversaciones con 

las asociaciones indígenas, con los dirigentes andinos y con distintos colectivos 

artísticos o culturales, quienes están al tanto de estos planteamientos y tienen 

una postura al respecto, claramente expresada en las distintas entrevistas.  

3. Asociaciones andinas en Santiago  

Para comenzar la investigación se hizo necesario analizar la información 

disponible. Para ello, a inicios de agosto de 2015, se recurrió a la institución 

pertinente, en este caso, la Corporación Nacional de Desarrollo Indígena 

(Conadi) para solicitar el catastro de asociaciones andinas presentes en la 

Región Metropolitana. Esta información base nos daría un puntapié inicial de 

las asociaciones presentes inscritas en el sistema institucional. 

3.1. Mapeo Conadi de asociaciones andinas  

  En primer lugar pudimos constatar que la institución no contaba con 

información segmentada por los distintos pueblos, es decir, que era necesario 

solicitar el catastro total de asociaciones indígenas presentes en la región.  
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  Además, esta informaci·n se catalogaba como ñsensibleò, por lo que se 

solicitó vía Ley de Transparencia a Rocío Rivera Guzmán, encargada de 

Gobierno Transparente y Archivo Administrativo del organismo. La respuesta 

llegó el día 17 de agosto y dio cuenta de 198 asociaciones indígenas inscritas, 

de las cuales sólo cinco correspondían a asociaciones andinas.  

Cuadro Nº1: Registro de asociaciones andinas Conadi Región Metropolitana. 

Provincia Comuna Nombre 

 

Maipo 

 

Calera de Tango 

 

Jachôa Marka 

Santiago Santiago Asociación aymara Inti Marka 

Santiago Santiago 
Asociaci·n Ind²gena ñEmprendedores 

aymara-quechuas Pukar§ò 

Santiago Santiago 

Asociación aymara-quechua para el 

desarrollo de la cultura, salud y género 

Kurmi 

Santiago Santiago Lickan Antai Ckausama 

 
Fuente: Cuadro elaborado sobre la base de información de Conadi. 

 

  Según constatamos hay dos que fueron disueltas y no siguen operando 

hace bastante tiempo. Se trata de La Asociación Indígena de Emprendedores 

Aymaras-Quechuas Pukará y la Organización Likan Antai CôKausama. Y pese 

a no ser centro de de esta investigación, no se puede dejar de considerar el 

flujo de organizaciones que operan fuera de las condiciones de Conadi, como 

por dar sólo un ejemplo, una organización de fútbol conformada por dirigentes 

andinos en la misma ®poca de Pukar§ y CôKausama, de la que no hay mayores 

registros que relatos. Por otro lado, están también estructuras organizacionales 

compuestas como mesas de trabajo, concejos, asambleas, entre otras, a través 

de las que se coordinan diversas asociaciones para enfrentar temas puntuales 

o en un intento de dar una señal de unidad, más allá de su permanencia.  
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Todo esto demuestra lo desactualizado que está el registro de Conadi y, 

por lo tanto, la información que disponen las autoridades. En ese sentido se 

puede afirmar que existe un alto grado de desconocimiento de la realidad 

actual del mundo andino en la capital. Por lo mismo, se justifica más aún la 

necesidad de realizar un nuevo mapeo y caracterizar las asociaciones y otras 

estructuras que hoy están presentes, cómo se vinculan con la urbe y cómo van 

influyendo en ella, en un proceso de transformación conjunto, una suerte de 

dialéctica entre la ciudad y las asociaciones que la habitan. 

3.2. Nuevo mapeo y caracterización de las actuales asociaciones andinas  

Actualmente en existen cuatro asociaciones del mundo andino operando 

en la Región Metropolitana. Por orden de fundación serían Inti Marka, Kurmi, 

Jachôa Marka y Awatiri Tiknar Marka, siendo Inti Marka la primera de las 

agrupaciones en constituirse. De ellas Jachôa Marka tiene una historia previa de 

larga data en el trabajo como asociaci·n ind²gena como Corporaci·n Jachôa 

Marka Aru, aunque no estaba oficialmente constituida bajo los estándares de  

Conadi, mientas que Awatiri Tiknar Marka es una agrupación nueva, que no 

cuenta con más de un año de antigüedad. Con dicha información optamos por 

elaborar nuevamente el cuadro, actualizando la información obtenida. 

Cuadro Nº2: Registro de asociaciones andinas actualizado. 

Provincia Comuna Nombre 

 

Maipo 

 

Calera de Tango 

 

Jachôa Marka 

Santiago Santiago Asociación aymara Inti Marka 

Santiago Santiago 

Asociación aymara-quechua para el 

desarrollo de la cultura, salud y género 

Kurmi 

Santiago Santiago Awatiri Tiknamarka 

 
Fuente: Cuadro elaborado sobre la base de información de Conadi. 
 
 



60 
 

Es común que varias personas de origen andino sean parte de más de 

una asociación, observándose doble y hasta triple militancia en algunos casos. 

La mayoría de las veces se debe al apoyo que se brindan para alcanzar el 

mínimo de inscritos (25 personas con calidad indígena, mayores de 18 años). 

Según relatan, la mayoría de los andinos en Santiago son aymara, le siguen los 

quechuas o con ancestros de ambos pueblos. Hay mucho menos likan antai, 

pero son muy reconocidos en sus respectivas asociaciones porque marcan una 

diferencia que las refuerza de forma positiva. No pudimos localizar diaguitas o 

collas en las asociaciones que estén viviendo actualmente en Santiago. 

Para conocer las asociaciones entrevistamos a un actor clave de cada 

una, quien nos permitió llenar la ficha técnica y conocer más de ella. Se trata 

del ex Presidente de Inti Marka e histórico dirigente, Luis Ojeda Taucare; la 

tesorera, ex presidenta y socia fundadora de Kurmi, Lidia Flores; y la primera y 

única presidenta a la fecha de la asociación más reciente, Awatiri Tiknar Marka, 

Susana Gómez. En el caso de Jachôa Marka no se pudo realizar la entrevista 

de organización, pero la secretaria general, Viviana Huanca, nos ayudó a llenar 

la ficha. Se adjunta un cuadro de resumen y fichas de organización en anexos. 

3.3. Perfil de las asociaciones 

3.3.1. Las cuatro asociaciones indígenas 

Después de realizar las entrevistas de organización se observa que las 

asociaciones tienen perfiles muy distintos. Inti Marka está abocada al desarrollo 

de la cultura andina, a vivirla desde lo comunitario. Su ex presidente y líder 

durante los últimos años, Luis Ojeda, cuenta con formación política tradicional 

y, por lo tanto, hay un elevado concepto de la necesidad de asociarse e incidir 

socialmente. Sin embargo, la organización lucha contra la falta de participación. 

En ese sentido, uno de los anhelos del ahora Presidente es la formación de 

grupos de música u otras actividades artísticas que permitan la difusión de la 

cultura entre los más jóvenes y que puedan ir sumando gente para asegurar la 

continuidad de Inti Marka.  
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En esa línea la nueva directiva, encabezada por Alan Marchant, de 26 

años, va en el camino trazado, al ser el líder más joven de las asociaciones 

andinas. Tiene educación universitaria formal y también participa en grupos 

musicales. Inti Marka es la asociación que dispone de sede propia, en 

comodato del Estado, lo que les da una ventaja comparativa sobre las otras 

organizaciones que aspiran a contar con dicha infraestructura.  

 

 

 

 

 

 

 

 

Se le reconoce a Inti Marka la realización de actividades sociales y 

culturales, donde destaca el Anata, los carnavales de febrero-marzo. A su sede 

ubicada en Recoleta llegan los dirigentes de las distintas asociaciones, además 

de líderes de otros pueblos originarios. 

 

Ilustración 13: Instalaciones Anata Inti Marka en sede Recoleta 2016. 

 

Ilustración 12: Logo Inti Marka. 
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Como su demanda por espacios está saldada buscan avanzar en líneas 

estructurales más gruesas como el reconocimiento de los pueblos en la 

Constitución, por lo que siguen muy de cerca el Proceso Constituyente y otros 

temas. En ese sentido, Inti Marka tiene un peso institucional relevante, ya que 

ha trabajado en instancias como el Consejo Nacional Aymara o elaborando 

material sobre pueblos andinos para la Comisión de Verdad Histórica. 

 La asociación que le sigue en antigüedad, Kurmi tiene un perfil diferente 

y bastante consolidado. El trabajo en Educación y, sobre todo, en Salud. Las 

asociaciones restantes reconocen en Kurmi una especial fuerza en esas áreas, 

donde Lidia Flores es, sin duda, un puntal. Lidia posee conocimientos técnicos 

en educación de párvulos y, en cuanto al tema de Salud, trabaja en un Cesfam 

en salud intercultural. Sin embargo, la visión que se entrega desde Kurmi no 

está influida por el Estado, sino que se plantea una mirada de la salud y del 

proceso educativo profundamente arraigada a vida comunitaria y al respeto a la 

cosmovisión andina. Además, se busca permanentemente el rescate de las 

formas más ancestrales del norte del país. 

Ilustración 14: Fiesta Anata Inti Marka en sede Recoleta 2016. 
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Kurmi no mantiene demandas directas al Estado chileno, pero apoya de 

forma decidida la lucha de las comunidades en el norte del país. Por lo tanto, 

se entiende que la batalla contra los grandes proyectos de extracción y las 

antiguas formas de vida, de economía local a pequeña escala, son parte de sus 

banderas de luchas más arraigadas a los orígenes de su tierra. 

 

   

 

 

 

  

 

 Jachôa Marka es una asociación bastante más joven en su oficialización 

en Conadi. Sin embargo, tiene una historia previa de larga data, ya que tanto 

Jachôa como Inti Marka, se desprenden de Jachôa Marka Aru (La voz del pueblo 

grande en lengua aymara), organización inicial que originó las asociaciones 

andinas de la capital. En esta organización participaron el histórico dirigente 

Eliseo Huanca (quien falleció este año), Alfredo Chipana e incluso el propio 

Patara, ex integrante del grupo Arak Pacha, actual sostenedor del Conacin, 

Cerro Blanco y figura relevante en esta investigación. 

Uno de los focos desde su creación ha sido el intento de rescatar el 

Cerro Chena para las asociaciones andinas. Esta demanda ha pasado por 

varias etapas y actualmente el Estado les reconoce su uso como asociación, 

junto otras organizaciones de las distintas comunas involucradas. Una actividad 

caracter²stica de Jachôa es la celebraci·n del D²a de la Pachamama, el pago a 

la tierra (o Vilancha) realizado el mes de agosto. 

 

Ilustración 15: Logo de Kurmi. 
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Ilustración 16: Logo Jachôa Marka. 

 

 

 

Día de la Pachamama. Cerro Chena, agosto 2011. 
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Desde su fundaci·n Jachôa Marka ha estado preocupada de la defensa 

de los derechos de los pueblos indígenas y ha apoyado activamente las 

demandas reivindicatorias de su pueblo y pueblos hermanos. La asociación ha 

pasado por varias etapas a lo largo del tiempo, pero en los últimos años uno de 

los temas destacados ha sido el manejo del derecho o las leyes del Estado 

chileno a favor de los pueblos, por lo que se observa la presencia de abogados 

o dirigentes con conocimiento de la ley.  

Allí se forja la línea de trabajo de Jachôa por la defensa de la propiedad 

intelectual de los pueblos indígenas, como por ejemplo, levantar demandas por 

el resguardo del patrimonio agrícola y alimentario de los pueblos originarios, 

con lo que le han hecho frente a la aprobación de leyes como la que autoriza 

los cultivos transgénicos o la llamada ñLey de Obtentores Vegetalesò que regula 

la inscripción de las semillas.  

Allí es donde, de alguna manera, los intereses de algunos socios de 

Jachôa se cruzan tambi®n con los de Kurmi, al tocar temas de salud, seguridad 

alimentaria, soberan²a patrimonial, entre otros. Desde Jachôa Marka surge una 

mirada crítica al fenómeno de explosión de ciudadanos chilenos que frecuenta 

el Cerro Blanco y que se integran a prácticas culturales andinas en la medida 

en la que exista una apropiación de ceremonias y ritos ancestrales, señalan, o 

que se reemplace los verdaderos herederos de este conocimiento tradicional. 

Ilustración 17: Día de la Pachamama. Cerro Chena, agosto 2011. 
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Awatiri Tikna Marka es la más reciente de las cuatro asociaciones y 

comenzó con un fuerte impulso su trabajo. Si bien es una organización familiar, 

que sumó a otras familias y amigos para lograr su constitución en Conadi, sus 

objetivos son más amplios. Hasta el momento y en pocos meses de operación, 

el grupo levantó un Comité de Vivienda, que pretende recrear en la ciudad 

formas de vida andinas. Además, organizan proyectos de emprendimiento 

como ferias de pueblos originarios, con la finalidad de crear nuevos espacios 

de inserción laboral para sus socios. El énfasis de Awatiri está en presentar 

proyectos ante organismos estatales para generar las condiciones apropiadas 

a los pueblos andinos urbanos y mejorar la calidad de vida de sus asociados.  

Al interior de Awatiri hay varias jóvenes que a simple vista no parecen 

nortinos, ni descendientes de pueblos originarios, pero que re-encontraron su 

herencia andina llegando a sus orígenes y antepasados. Por lo mismo, el tema 

de la recuperación cultural no es menor, y, según señalan, de a poco, cuando 

ya sean más conocidos, adoptarán algunas demandas concretas al Estado 

chileno. Una de ellas podría ser la solicitud de una sede, porque tal como Kurmi 

y Jachôa Marka sue¶an con tener un espacio propio. De momento trabajan 

aliados con Iacctis, quien les permite contar con un lugar de reunión.  

 

 

 

 

 

  

 

 

 
Ilustración 18: Awatiri Tiknar Marka en Expo Manos Ancestrales 2016. 
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Ilustración 19: Logo de Awatiri Tiknar Marka. 

3.3.2. Instituto de Arte, Cultura, Ciencia y Tecnología Indígena en Santiago 

(IACCTIS) 

  Iacctis nació en diciembre del 2009, con la ratificación del Convenio 169 

de la Organización Internacional del Trabajo (OIT), a partir de una iniciativa 

presidencial surgida en el primer gobierno de la Presidenta Michelle Bachelet, 

sin embargo se mantuvo en una suerte de receso. Más tarde, el 2012 consiguió 

su personalidad jurídica estableciéndose como una corporación de derecho 

privado sin fines de lucro.  

 

 

 

 

 

  

 

  El Instituto se dirige a consolidar un lugar para el resguardo, desarrollo y 

difusión de la cultura tradicional de los pueblos originarios, además de fomentar 

el respeto y conocimiento de sus tradiciones, su cosmovisión, manifestaciones 

de arte e historia. También busca incidir en los procesos educativos, políticos y 

sociales del país en todos sus niveles a través de la difusión de contenidos 

genuinos y pertinentes de los saberes ancestrales. Así, ha realizado diversas 

actividades, instalando con fuerza cada vez más temas en el escenario urbano. 

Ilustración 20: Logo institucional de Iacctis. 
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Una de sus características es la multiculturalidad, ya que, a diferencia de otras 

agrupaciones, alberga de todos los pueblos. Además, buscan alianzas con 

universidades y otras instituciones de la sociedad chilena, con lo que realizan 

un trabajo abierto y expansivo. Si bien no se trata de una asociación indígena 

propiamente tal, sino de una institución del Estado, se destaca en esta 

investigación por el rol que está jugando en torno a las propias asociaciones. 

Esto porque cuenta con una sede entregada en comodato, ubicada en pleno 

centro de Santiago (Calle San Antonio 378) que está abierta y disponible para 

todos los dirigentes indígenas que quieran hacer uso de ella. 

 De hecho, es uno de los espacios de reunión de Awatiri TiknaMarka, 

según declara su presidenta, Susi Gómez. Justamente fue en este lugar donde 

se concretó la reunión con Awatiri para esta investigación, tanto la entrevista de 

organización, como el diálogo con la presidenta, en compañía de dos socias. 

Tambi®n se han realizado all² los talleres de medicina de Jachôa Marka, entre 

otras actividades, entre las que cuentan la cooperación con universidades y 

otros organismos, con lo que cada vez van ampliando más su vínculo con las 

asociaciones y otras organizaciones de la sociedad civil. 

Ilustración 21: Talleres de Iacctis de cultura y lengua realizados en 2016 y abiertos a toda la población. 
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Así Iacctis está cumpliendo lo declarado en su misión; ñser un lugar de 

encuentro de los pueblos originariosò, ofreciendo a las organizaciones uno de 

los elementos más preciados para concretar el trabajo: el espacio necesario 

para el encuentro, reunión y organización. Por lo mismo, se integró una ficha 

respectiva y una entrevista de organización (Focus Group, también en anexos).  

3.3.3. Cerro Blanco o Apu Wechuraba  

El Cerro Blanco es otro foco importante a destacar en esta investigación. 

Según sostiene el Consejo de Monumentos Nacionales en su sitio electrónico, 

los pueblos indígenas utilizaron el cerro, ubicado en la comuna de Recoleta, 

como un importante centro de reunión. Los picunches instalaron un centro 

ceremonial y dejaron registro a través de las llamadas "piedras tacitas", que 

son hendiduras en grandes rocas en las que los indígenas molían semillas. El 

cerro servía como un gran mirador para los pueblos de la zona, por lo que a los 

pies habitó el cacique Huechuraba. Luego, los españoles nombraron al cerro: 

Cerro Huechuraba o ñApu Wechurabaò. 

El cerro era administrado por el Parque Metropolitano de Santiago, que 

instaló diversos elementos alusivos a su uso como centro ceremonial indígena. 

Es un Monumento Nacional en el que se incluye el monumento histórico de la 

Iglesia de la Viñita ubicada a sus pies, el monumento arqueológico de las 

piedras tacitas y la zona típica que conforma el conjunto del cerro. En su 

cumbre existen antenas de transmisión radiofónica. Esta infraestructura pasó, 

desde el 2000 a la administración del Centro Cultural Indígena de Santiago 

(Conacin), antes llamado Coordinadora Nacional Indianista, dirigido por José 

Germán Segobia Vergara, alias ñPataraò, ex integrante del grupo Arak Pacha,  

y se cre· la ñAldea de la Pazò como Centro de Desarrollo Cultural y Espiritual. 

3.3.3.1. Cerro Blanco y asociaciones andinas  

  Así hoy Conacin realiza una serie de actividades en el cerro: tocatas 

musicales, círculos de sanación, encuentros de comunidades indígenas, e 

incluso ceremonias tradicionales de los pueblos, bajo el alferazgo de alguna 

organización tradicional. El 2016 correspondió a Kurmi.  
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Ilustración 22: Los alférez de Kurmi Diego y Noelia junto a Patara. Anata 2016. 

  

Ilustración 23: Álferez de Kurmi portando las Wiphalas. Anata 2016. 

 

  

 

 

 

 

 

 

  

Ilustración 24: El abuelo José Domingo Carnavalón sale a festejar con los suyos. Anata 2016. 
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3.3.3.2. Cerro Blanco y colectivos mestizos 

Cerro Blanco es frecuentado por grupos netamente indígenas-andinos, 

indígenas en general, grupos musicales y de baile, colectivos de ciudadanos 

chilenos en búsqueda de lo indígena o que simplemente buscan entretención.  

 

 

 

 

 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ilustración 26: Se observan tarkeadas y banderas. Anata 2016. 

Ilustración 25: Con danza se vive el Carnaval en el Cerro Blanco. Anata 2016. 
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Ilustración 27: Se celebra con un fogón, conciertos y una fiesta. Anata 2016. 

 

  Como sea, las distintas organizaciones andinas se mantienen más cerca 

o más lejos de Patara y la gente que frecuenta el cerro, pero todos reconocen 

que ha hecho un trabajo de recuperación y se ha logrado ganar su espacio. 

Esto es relevante, ya que abre pie a otra parte de esta investigación, que se 

relaciona con cómo el fenómeno andino, a su vez, ha influido en la sociedad 

chilena. Aquí cabe un análisis del mundo artístico: desde la música, los grupos 

de tinkus y el universo que se mueve en el cerro. 

3.3.3.3. Re-significación de festividades 

 De hecho, estas organizaciones han hecho del Cerro Blanco su espacio 

de encuentro y acción, desde donde han realizado un trabajo que implica 

revitalizar y recuperar fiestas tradicionales andinas que incluso las asociaciones 

no están celebrando y que vienen de distintos puntos del mundo andino. Entre 

ellas destacan ñAlasitasò o la ñFiesta de Eqecoò, ñComadresò, reuni·n femenina 

que se realiza una semana antes del Anata y que se celebra por segundo año 

consecutivo en Cerro Blanco, con la intención de realizar el 2017 la fiesta de 

ñCompadresò, el co-relato masculino de la festividad. 
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Ilustración 28: Fiesta de Eqeco en Cerro Blanco. 24 de enero 2016. 
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Ilustración 29: Fiesta Comadres en Cerro Blanco. 18 de febrero 2016. 
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  Un caso emblemático del proceso de re-significación es la celebración 

de la fiesta de los muertos. Diversas organizaciones y agrupaciones de danza y 

sonoridad andina, comenzaron a conmemorar el día de los difuntos en la 

ciudad de Santiago, denominándolo Wiñay Pacha o Todas Almas.  

  Se realizó entonces un pasacalle el 31 en el barrio Brasil, instancia que 

se fue replicando cada año y que se estableció finalmente como una más de 

las festividades o conmemoraciones de este mundo andino urbano, no así de 

las asociaciones indígenas andinas urbanas. La propuesta emana de un 

trabajo conjunto y de reflexión de estos colectivos, tal como expresan las 

antropólogas Francisca Fernández y Francisca Michel, quienes integran estos 

movimientos y realizan un relato desde la observación participante: 

  ñEl a¶o 2009, el Colectivo de Danzas Andinas Quillahuaira conmemoró 

por primera vez en Santiago la fiesta de Difuntos apodándola Wiñay Pacha, 

ante la necesidad de desplazar la fiesta de Halloween, mediante la 

recuperación de algunas prácticas rituales andinas y reelaborando otras a partir 

de vivencias citadinas. El término utilizado para referirse a esta fecha fue 

resultado de dos instancias: por una parte, diversas conversaciones con otro 

grupo de danza andina, Tinkus Legua, no obstante, también hubo un proceso 

colectivo de revisión bibliográfica. Todo esto con el objetivo de nominar de otra 

forma la fiesta católica mestiza de Todas Almas utilizando un concepto más 

cercano a la cosmovisión andina. El uso del término andino se refiere a la 

presencia de elementos culturales aymara y quechua, tanto del norte de Chile 

como de Bolivia y Per¼ò. (Fernández y Michel, 2014, p. 60). 

Para las académicas la intensión no era ñrealizar una festividad andina 

propiamente tal, sino más bien tomar elementos de las culturas andinas que 

permitan crear un espacio festivo mestizo, citadino, con referencias culturales 

de los pueblos ind²genas aymara y quechuaò. (Fernández y Michel, 2014, p. 

60). En la línea de la re significación de los ritos y elementos ceremoniales 

también destacan la muerte de Kenay, hijo de la pareja de fundadores del 

grupo de danza Alwe Kusi (espíritus alegres), a pocas horas de nacer, hito que 

también aparece en los relatos de otros entrevistados que se vinculan con el 

Cerro Blanco.  
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ñAl velorio fueron diversas agrupaciones e individualidades, quienes 

aportaron con música, danza, comida y bebestibles. La Casa Aymara fue 

adornada con guirnaldas de colores, había una impronta andina que se 

respiraba y vivía en el lugar. Fue un momento de encuentro y cercanía entre 

muchas personas que compartían danzas y festividades, pero que en ese 

momento su vínculo se convertía en fraternidadò. (Fernández y Michel, 2014, 

p.63). 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ilustración 30: Muerte de Kenay en Cerro Blanco, mayo 2012. 
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Con estas experiencias y relatos se puede entender la forma en la que 

se ha ido construyendo y expresando la comunidad en Cerro Blanco y, por otro 

lado, internarse en el choque cultural que se produce entre los colectivos 

mestizos y las asociaciones de indígenas urbanos. 

3.3.3.4. Sonoridad en la protesta social 

Hoy se puede observar claramente la presencia del colorido y los ritmos 

de colectivos de danzantes y grupos musicales andinos en los movimientos 

sociales y actos políticos reivindicativos: Desde las movilizaciones de los 12 de 

octubre, en marchas medioambientales (no a Pascualama, Hidroaysén, Día del 

Medio Ambiente, Día Mundial del Agua, entre otros hitos), el día del Joven 

Combatiente (29 de marzo), los 11 de septiembre y otras fechas relevantes en 

materia de Derechos Humanos. 

La compañía de investigación y danzas andinas Taypi Aru plantea que 

las raíces de este fenómeno vienen de mediados de los años 60: ñMientras 

surgen diversos conjuntos folclóricos de danza, la música andina llega a 

Santiago con la canción de protesta, la Nueva Canción Chilena, de fuerte 

compromiso social, con Inti Illimani, Quilapayún, Víctor Jara, los Curacas e 

Illapu, a través de peñas como Chile Ríe y Canta y la de los Parra. Este 

movimiento se ve acentuado en el período de la Unidad Popular con el 

presidente Salvador Allende, identificándose con una militancia política de 

izquierda. La música andina se convierte en un espacio de reivindicación 

identitaria, de conexión con la gran Latinoamérica, pero no necesariamente de 

vinculación con los pueblos andinos. Se tocan instrumentos andinos, se cantan 

canciones de la tradición oral del altiplano, pero se mantiene una barrera de 

distanciamiento entre la urbe y el mundo ind²genaò (Taypi Aru, 2011, p. 8). 

La dictadura militar viene a romper con este movimiento, a través de la 

muerte y exilio de sus integrantes, constituyéndose la música andina en un 

lugar de resistencia. Luego, en la década de los ochenta, diversos músicos 

provenientes del norte del Chile (Arica, Iquique y Antofagasta) migran a 

Santiago, instalando todo un movimiento andino musical y de danza en la 

capital, donde era aún escasa la presencia de la realidad andina.  
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En eso influyen fuertemente el grupo musical de lakitas Manka Saya 

fundado por Tyco Ramírez en 1988, que también contó con una agrupación de 

danza que interpretaba las historias andinas. Manka Saya cruzó camino y dejó 

un legado en los músicos de Arak Pacha (de donde viene Patara justamente), y 

también en estudiantes y jóvenes santiaguinos. Así a inicios de los noventa ya 

existía un circuito artístico andino en la zona central, con los grupos Tun y una 

serie de colectivos que se fue desarrollando en la década del noventa, para 

llegar al año 2000 con una serie de colectivos de danza y música indígena, que 

sigue en desarrollo a tal grado que en los últimos años  se ha podido ver una 

verdadera explosión de grupos y organizaciones. 
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3.3.3.5. Conflicto por el Cerro Blanco 

Una semana después de las conmemoraciones del año nuevo indígena, 

en junio del 2016, Patara y las organizaciones que ocupan el Cerro Blanco se 

enteraron que el Apu entraba en disputa por una orden emanada dos meses 

antes y que no les había sido notificada, en la que el Serviu Metropolitano 

revocaba el comodato a Conacin, organización que lo administra desde el 

2001, acusándola de incumplimiento de contrato.  

  Las organizaciones denunciaron el abandono del Estado Chileno del 

llamado ñProyecto étnico-cultural de Cerro Blancoò que a fines de los a¶os 90 

encontró respaldo en tres organismos estatales: el Parque Metropolitano, el 

Gobierno Regional y la Intendencia. El plano original incluía un Centro Aymara, 

una zona Mapuche, un altar Ceremonial de Pueblos Andinos, una zona 

tradicional Rapa Nui, una zona Williche, cancha de palín, y un Jardín Infantil 

Étnico. Este último, hasta el día de hoy, es la única iniciativa que se concretó, 

de un proyecto que contaba con los recursos e incluso los planos para su 

ejecución, según contó Patara a los medios de comunicación y, unos meses 

antes, nos relató en el marco de su entrevista personal. 

 

Ilustración 31: Wayno por la Memoria. Villa Olímpica. 11 de septiembre 2016. 
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Durante el gobierno de Ricardo Lagos, Conacin consiguió el aporte del 

Fondo de las Américas. Así lo confirma una de las actas del Comité Técnico del 

Proyecto Parque Cerro Blanco, del 20 de octubre del 2000: ñConacin obtuvo 

nueve mil millones de pesos del Fondo de las Américas, para la ejecución de 

uno de los sectores ind²genasò. Tan impactante fue esta donación que se 

publicó en varios medios, entre ellos El Mercurio (TheClinic, 2016). Patara 

señala que nunca supieron en que se invirtió el dinero ya no fueron ellos 

quienes lo administraron. Al contrario, según ha sostenido, les dieron el terreno 

baldío, sin luz ni agua y tuvieron que comenzar a auto-gestionarlo.  

En 2003 Conacin se consiguió otro fondo desde el extranjero, una 

subvención de la región francesa Ïlle-de-France, por a más de 127 millones de 

pesos, según un documento firmado por el entonces Intendente Metropolitano, 

Marcelo Trivelli. De esos fondos se justificaron cerca de 62 millones, que se 

utilizaron para la construcción del Jardín Infantil. El resto se habría dividido en 

dos cuotas que fueron entregadas ñal ·rgano ejecutorò, es decir el Parque 

Metropolitano, y de las cuales Patara también dice no saber. El Jefe de Gestión 

Inmobiliaria del Serviu Eduardo Zenteno, confirmó que hay una investigación 

en Contraloría sobre los fondos del Cerro Blanco (TheClinic, 2016).  

Todo comenzó con una denuncia formal contra Conacin interpuesta ante  

el Serviu Metropolitano el 16 de marzo de 2015 por José Boh Serafini, 

denunciando, entre otras cosas, el cobro de entradas por las actividades que 

se realizan, lo que no está autorizado en las condiciones del comodato que 

autoriza encuentros ñsin fines de lucroò. Ante esto, en mayo el Departamento 

de Gestión Inmobiliaria del Serviu realizó una visita de inspección para generar 

un informe t®cnico donde se reconoci· ñun alto grado de incumplimientoò por 

parte de Conacin, al señalar que no hay instalaciones básicas, existe poco 

mantenimiento y hay viviendas instaladas en el terreno. (TheClinic, 2016). 

Los administradores del Cerro señalan que se le exige a Conacin asumir 

todos los gastos de financiamiento y mantención, pero no se les entregan las 

condiciones, ni los recursos que ellos mismos gestionaron. Además critican los 

términos del comodato, comparándolo con el de las Iglesias, y acusan un trato 

discriminatorio donde se les imponen condiciones cada vez más exigentes.  
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En la entrevista Patara afirmó que constantemente quitan y devuelven el 

cerro ñse tiene que estar rogando pero arriba del cerro hay una planta, una 

antena que tiene comodato indefinido para toda la vida, igual que a la gente de 

la Iglesiaò (J. Segovia, comunicación personal, junio 2016). Pese a las críticas, 

ronda el fantasma del desalojo en el Cerro. Para Patara no es una alternativa 

irse y dejar un territorio que han levantado y utilizado por cerca de 16 años. La 

Municipalidad de Recoleta tiene el comodato y ha sostenido algunas reuniones, 

inclinándose por mantener el espacio para las comunidades indígenas.  

El miércoles 17 de noviembre de 2016 se realizó una reunión entre 

Conacin, el Serviu, la Municipalidad de Recoleta, los representantes del Cerro y 

el Consejo Metropolitano de Pueblos Andinos, que comprende a las cuatro 

organizaciones de dirigentes andinos urbanos, tienen como acuerdo solicitar el 

uso del espacio andino en mano de las asociaciones. La historia sigue en 

desarrollo, pero tanto para ellos como para Patara, el Cerro no puede dejar de 

estar bajo administración indígena, porque ha sido uno de los logros más 

relevantes que han obtenido como movimiento indígena urbano en la capital. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ilustración 32: Campaña por la recuperación de Cerro Blanco. 
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IV. CATEGORIZACIÓN Y ANÁLISIS  

 Para describir y caracterizar el fenómeno de emergencia andina en 

Santiago consideramos a los propios representantes de los pueblos indígenas, 

voces provenientes de la comunidad de Cerro Blanco y del mundo académico. 

De sus propios relatos se identificaron los temas que marcan su presencia en 

la urbe desde el proceso de migración a Santiago, las transformaciones de la 

emergencia andina en la ciudad a los debates que se están dando hoy y la 

forma en la que se expresan las relaciones interculturales.  

Si bien en el texto del análisis se va presentando a los personajes de 

este relato colectivo, para mayor claridad y sistematicidad, en los anexos se 

puede encontrar una tabla con los entrevistados, su edad, la organización a la 

que pertenecen y en las que participaron anteriormente.  

1. Migración 

Un elemento que salta a la vista al conversar con los dirigentes más 

antiguos de las organizaciones de pueblos andinos en Santiago es que su 

presencia en la capital se origina en una migración, un viaje desde tierras 

nortinas que se prolongó más que lo esperado o una planificada búsqueda de 

nuevos horizontes.  

Así, los mayores relatan su proceso de migración y cómo decidieron 

radicarse en la capital, e incluso, como planifican volver a su tierra al cumplir su 

mayoría de edad, completando o cerrando el ciclo. Por otro lado, los más 

jóvenes cuentan cómo debieron descubrir sus raíces y cómo se han ido 

conectando con el lugar de origen de sus padres o abuelos en el transcurso de 

su desarrollo y la elección a la que se ven sujetos: ¿desarrollarse en la ciudad 

o volver al norte a acompañar a quienes, poco a poco, se van quedando solos?  

1.1. Razones de la migración 

Pero ¿cuáles son las razones que los hicieron llegar en primer lugar?  
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El Grupo de Trabajo Aymara en su anexo al informe de la Comisión de 

Verdad Histórica y Nuevo Trato, indica que entre 1930 y 1973 el pueblo aymara 

experimentó una serie de presiones ideológicas basadas en una visión chilena 

de progreso, identidad nacional y civilización. Si bien el mundo occidental llegó a 

las comunidades con la construcción de infraestructura vial, una red de 

comunicaciones y escuelas públicas, la población andina también inició un 

acercamiento progresivo a lo occidental, moderno y citadino, primero migrando 

desde los territorios de la zona cordillerana del norte hacia los centros urbanos 

en la costa (Arica, Iquique). (Comisión, 2008, p. 295). 

Esto sin duda trajo una serie de cambios: nuevas formas de pensamiento 

alterando las pautas tradicionales de conducta, una transformación en la forma en 

que se manifestaba la religiosidad tradicional aymara, la introducción de nuevos 

componentes identitarios y sociales, entre otros elementos, todos según producto 

ñde la intervenci·n desde el Estado chileno, de la implementación de programas 

de instrucción escolar y de programas de desarrollo que buscaron la 

modernización e integraciónò (Comisión, 2008, p. 295). Estos han perdurado por 

años y aún son visibles según afirman los entrevistados.  

La migración a las ciudades costeras tuvo como principales causas la 

sequía, la educación, la presión social, el trabajo, la salud y la obligatoriedad del 

Servicio Militar. Esto generó un desarraigo territorial e implicó el despoblamiento 

progresivo de diversas comunidades y el inicio de una situación de pobreza, 

aculturación y marginalidad urbana de los pueblos (Comisión, 2008, p. 297). Pero 

no sólo han migrado a los centros urbanos costeros, de forma paralela ha 

existido una población menor que busca llegar a la capital, donde la promesa de 

ñprogresoò es a¼n mayor. A continuación detallaremos una serie de razones que 

emergen de los relatos de los propios dirigentes y que confirman lo expuesto en 

los informes pero, a la vez, amplían y profundizan las causas de su llegada. 
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1.1.1. Una puerta de escape a la dictadura 

No son muchos los anexos que tratan el fenómeno de migración en 

tiempos de dictadura, pero el informe likan antai le dedica algunas líneas. En él 

se cuenta que el periodo comprendido entre los años 1973 y 1990 significó un 

retroceso en materia de legislación indígena al quedar inoperantes los cuerpos 

legales sobre materias indígenas que habían sido promulgados en el Gobierno 

de Allende (Ley 17.729) y al promulgarse el Decreto de Ley 2568 sobre la 

división de las comunidades, con lo que, volverían a un segundo plano 

(Comisión, 2008, p. 357).  

Más adelante el Grupo de Trabajo del Pueblo Atacameño se refiere al 

panorama en materia de Derechos Humanos en los años del régimen militar 

se¶alando que: ñSi bien no se llevaron a cabo ejecuciones en estos territorios, 

salvo en la ciudad Calama donde se realizaron sistemáticos atropellos a los 

derechos humanos, muchos exonerados políticos fueron relegados a distintos 

pueblos precordilleranos de la zona y en los cuales trabaron lazos de amistad y 

afecto con los pobladores atacameñosò.  (Comisión, 2008, p. 359). 

Si bien no se precisa en los informes, a lo largo de esta investigación 

hemos podido constatar la crudeza con la que se vivió el régimen militar en el 

norte y cómo eso es causa de que algunos de los entrevistados, sus padres o 

sus abuelos incluso, decidieran migrar a la urbe central. Esta sería otra de las 

razones que inclinaron el eje migratorio hacia el Gran Santiago.  

Un ejemplo de ello es la familia de Nancy Piñones, quien nació en 

Santiago en 1976, después de que su familia decidiera migrar en los años de 

dictadura. Sus padres se conocieron en la Universidad de Tarapacá, donde el 

el tema de la desaparición de personas se vivió con mucha crudeza, por lo que 

tuvieron que venirse a la capital, primero, con su hija mayor. Además, su padre 

era músico de Norte Andino e integrante del Mapu.  
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Ella afirma que la decisión de migrar les salvó la vida: ñMucha gente de 

su universidad que ellos habían conocidos, profesores y todo, fueron tomados 

presos, detenidos y finalmente se supo que muchos hab²an muertosò (Nancy). 

Se vinieron con lo puesto. Su padre se dedicó a hacer quenas con tubos de 

PVC y las vendía en el metro. Así sobrevivieron. Nació Nancy y su hermana 

menor. Para no romper el vínculo con el norte, las enviaban los veranos a Arica 

para que pasaran con sus tías. 

1.1.2. Dictadura y movimiento culturalista 

La antropóloga Francisca Fernández nos habla como académica, pero 

sobre todo como integrante del Colectivo de Danza Quillahuaira. Para ella la 

primera emergencia, el primer surgimiento de ñlo andinoò en la ciudad se 

desliga de las migraciones de los pueblos indígenas, fenómeno que se da de 

forma individual y paulatina. Ella plantea otra mirada, y es que el origen de la 

reivindicación andina en Santiago es artístico-cultural. 

 

Ilustración 33: Logo colectivo Quillahuaira. 

 

La académica reconoce que existe una migración a finales de los años 

70 y los 80 donde ñproducto de la dictadura y la rigidez, y de una política de 

centralización, necesitan venirse gente de Arica, Iquique, Antofagasta, Calama, 

a vivir a Santiago, porque es el mundo de las oportunidadesò. Luego, un 

poquito más tardío, dice, ñse da la migraci·n ya de personajes emblem§ticos de 

izquierda, podríamos decir de Arica, Iquique, de esta misma zona que llegan a 

Santiago y vienen a buscar el armar algo juntosò (Francisca). All² migra ñel 

Ticoò, director del Mancasaya, los integrantes de Arak Pacha e Illapu:  
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ñYo dir²a que son los primeros ámbitos culturales de una emergencia 

andina que no tiene nada que ver con un carácter organizacional, y eso se da 

en los 80, ¿te das cuenta? Entonces, esa es la primera -entre comillas- 

emergencia que se sitúa por ejemplo que en los años ochenta en la Peña de 

Chile Ríe y Canta7, donde se toca Mancasaya y se hacen los primeros tambos, 

que nunca en su vida había la gente en Santiago había escuchado ni siquiera 

la palabra. En esa época todas las organizaciones aymaras que nosotros 

conocemos no existenò (Francisca). 

  

 

 

 

 

 

 

 

  

Ilustración 34: Gráfica disco Peña Chile Ríe y Canta. 

 

Un ejemplo de esa migración de actores culturales es el caso del mismo 

Patara, quien se define como dirigente andino y afro-negroide, pero también 

como actor político de izquierda. Era dirigente estudiantil en la Universidad en 

Arica. Siempre estuvo metido en el ámbito de la cultura y organizaba distintas 

actividades en el tiempo de la Unidad Popular. Eso, dice, le trajo problemas:  

 

                                            

7
 La Peña Chile Ríe y Canta fundada en 1965 en calle Alonso de Ovalle 755. Con el paso de los 

años se transformó un punto de encuentro en dictadura y un pilar de la cultura tradicional. 
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Estuvo detenido un año en Baquedano, campo de concentración de la 

segunda región. Al salir, se comprometió aún más con la resistencia y al final 

tuvo que abandonar el norte: ñTen²a que salir de ah², sal² de ah² cascando 

después ya, y acá llegué, tenía un amigo que estaba instalando el Café del 

Cerro, el Mario Navarro, y me hizo trabajar con ®l al Caf® del Cerroò (Patara). 

La antropóloga señala que a fines de los 90 la migración netamente 

indígena aumenta mucho, pero en una especie de ñir y venirò. As², llegan desde 

dos focos: Tarapacá y Arica-Parinacota, que conforman bloques distintos. Sin 

embargo, en los últimos años se puede observar un cambio, con una tendencia 

al asentamiento: ñAntes era ir y venir, que ojo sigue siendo as², pero ahora el ir 

y venir es que tú estás en Santiago y vas y vienes a Arica e Iquiqueò 

(Francisca). Las razones que localiza son prácticas y económicas: ñEstudiar en 

la universidad, de hacer post grados, profesionales, un tipo de carrera que no 

dan en el norte o seguir con mecanismo de vínculo en que tú haces una 

actividad económica y llevas la plata al norte o, o sea, son como dinámicas, 

claro, estructurales, mucho más genéricas, pero que el mundo andino ha 

tendido a tener esta circularidad en distintos pisos ecológicos o circularidad 

entre sus distintas regiones, es parte de su quehacerò (Francisca). Aún así se 

mantiene la lógica de circular por distintos pisos ecológicos, diversos territorios 

dentro de lo que se podría considerar como la gran macro-zona del Collasuyu. 

1.1.3. La promesa del progreso 

  En cuanto a la migración indígena el principal motivo que se observa es 

económico. El empresario Ramón Ibáñez Quispe, viene de Arica y se define 

derechamente como migrante económico: ñLa mayoría de los aymara que han 

llegado a Santiago son inmigrantes económicos. Yo soy uno más de ellos, ahí 

debe haber una minoría que se vino por otras situaciones, pero la mayoría es 

esaò, dice. Ramón revela el polo de atracción que significa Santiago para los 

aymara: ñArica es una ciudad alejada y casi siempre con menos oportunidades 

que tiene la capital, y lo general los aymaras se van a los grandes pueblos de 

urbanización de país, viven en Antofagasta, Temuco, Valparaíso, no vas a ver 

en las ciudades más pequeñas casi no existen aymaras o son muy poquitos. Y 

lo que más atrae al aymara es Santiagoò (Ramón).  
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Se vino a los 28 años, y siguen en Arica su mamá y su hermano, quien, 

según cuenta, estuvo un tiempo acá, pero no se pudo acostumbrar a la ciudad 

ñcomo muchos aymarasò y regresó a su tierra. En ese sentido analiza el 

escenario y compara el tipo de vida: ñLas condiciones ambientales de la capital 

y de estilos de vida son diferentes. Arica es un estilo de mejor calidad de vida, 

no tanto económicamente pero sí tenemos mucho mejor calidad de vida y las 

personas deciden, la mayoría regresa, el aymara en realidad transita 

frecuentemente entre la capital, el que vive en la capital, entre capital y Arica, 

por ejemplo yo este a¶o ya, he ido cuatro veces ya, ir y vueltaò (Ramón). 

Él se reconoce como un emprendedor. En Arica tenía un local comercial 

y relata con orgullo que su familia siempre trabajó en el comercio: ñéSe puede 

decir que mis bisabuelo, llevaba en sus llamas y en sus burros, llevaba plata, 

desde Potosí, de lo que quedaba y todavía queda, del Cerro Grande a 

Tacnaòé ñLa mayoría de los aymaras son comerciantes, inclusive se dice que 

somos caravaneroséò Cuando vino a Santiago tenía un ofrecimiento concreto 

de trabajo en el área de computación, lo que había estudiado en Tarapacá. La 

aventura trajo éxitos y caídas y riéndose me cuenta su desenlace: ñMe fue muy 

bien en esos años, los aymaras somos un poco arriesgados, nos metimos a 

veces en forros, y como buen empresario, buen comerciante, yo no era 

empresario en esos tiempos, me faltaron conocimiento, no me compré mi casa 

junto con mi señora, pero quedé endeudado porque quebré la empresa, ¡no la 

quebré yo, fueron las circunstancias del momento! Los aymaras siempre nos 

metemos a veces en forros, así que lo normal dentro, pero volvemos a surgir, 

somos como los monos porfiados (risas).ò (Ramón). 

Después vino el rearmarse, pese a sus complicaciones y es muy crítico 

con la ley y cómo el sistema trata a los emprendedores en Chile. Afirma que, 

en comparación con los países desarrollados, a quien quiebra le cuesta mucho 

salir adelante y que volver a surgir generalmente toma como siete años. Luego 

quedan los rastros dentro del sistema. De todas maneras, logró sobreponerse: 

ñSiempre nos reinventamos, la mayor²a se reinventa. No he visto aymaras por 

decirlo así, pobres, en lo último de la escala de la pobrezaò (Ramón). 
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Al quebrar su negocio Ramón Ibáñez se propuso terminar los estudios  

después estudió dos diplomados, uno en Gestión y Evaluación de Proyectos, y 

otro en Políticas Públicas Indígenas. Así, se dedicó a capacitarse, otro de los 

motivos que hacen migrar a los nortinos: ñQuizá una de las cosas que yo he 

visto en el mundo andino, se puede decir que, hay un concepto que creemos 

nosotros aymaras que debemos darle prioridad a la educación. Tenemos 

mucha gente educada, independientemente en lo que trabajemos, muchos son 

muy educados y no trabajan en lo suyo pero estudiaron, y siempre se hace 

mucho esfuerzo para que nuestros hijos estudien. Esa es la forma en la que 

nosotros nos movilizamos socialmente, por decirlo así, más que hoy día el 

comercio en sí mismo, o sea el lucro o la ganancia mismaò (Ramón). 

 

 

 

 

 

 

 

 

 Entre las tácticas para sobrevivir se dedicó a la banquetería indígena, o 

a la cocina indígena ancestral, rescatando las comidas básicas e instalando 

productos como la quinoa, la quiwicha, la maca, los maíces, los ajíes, pero 

usando el producto como tal.  Se dedicó a estudiar la cocina andina y después 

derivó a la antropología alimentaria. Ha participado en seminarios, congresos 

nacionales e internacionales en Argentina y Bolivia, como asistente y expositor. 

Ilustración 35: Ram·n Iba¶ez exponiendo en Seminario Intrercultural ñEl concepto de 

kvme mognen en Latinoam®ricaò, Universidad de Valparaíso, 2013. 
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1.1.4. La educación como plataforma  

Los migrantes nortinos están dispuestos a hacer importantes sacrificios 

por la educación, elemento que no sólo se observa con fuerza en sus relatos. 

Marcia Mamani es Ariqueña y tiene 30 años. Su padre es de la pre-cordillera, 

de Cahipiquiña y su madre de Oruro, Bolivia. A los 27 años tomó la decisión de 

venirse sola a Santiago, sin tener parientes o conocidos en la ciudad: ñEstudié 

una carrera del sistema occidental. El campo laboral que había era como 

Antofagasta, o al sur, en Santiago, con más probabilidadesò (Marcia). 

Una historia interesante es la del abuelo de Alan Marchant, joven de 26 

años y actual presidente de Inti Marka. Nació en Santiago, pero su familia es de 

Putre, pero fue su abuelo Genaro quien migró a Santiago. En palabras de Alan 

su abuelo ñdejaba harto que desear como aymaraò. Seg¼n cuenta, el buscaba 

la educación porque ñveía que movía plata y se asociaba al progreso 

económicoò. Sabía que la educación era una plataforma, pero Alan y su abuelo 

no están de acuerdo con ñhacia dondeò llevaba.  

Don Genaro fue a pie de Putre a Arica y allí buscó ganar plata. Todos le 

decían que los médicos ganaban buenas lucas y buscó convertirse en médico, 

cuando ñcon suerte hablaba espa¶olò, decía Alan. Se esmeró por aprender 

castellano y sacó sus estudios en un 2x1 para completar la enseñanza media y 

después ir a la Universidad, pero le dijeron que el 2x1 no le servía y viajó a 

Santiago porque quizás allá, en el Ministerio de Educación, podían aceptar su 

petición. Finalmente logró entrar; no pudo ser médico, pero fue paramédico.  

El dirigente cuenta que su abuelo aprendió a hablar castellano y que en 

la actualidad no habla nada de aymara, se le olvidó todo: ñYo le digo algo en 

aymara, para ver si se acuerda, pero no entiende. Por eso digo, como aymara 

deja harto que desear, porque yo al menos he buscado aprender la lengua y, a 

veces, busco practicar, porque no sirve de nada saber si no lo practicas, y él 

queda mirando el techo. Me dice ¡aprende a hablar inglés, huev·n!ò (Alan).  

Alan estudia derecho. Junto a Marcia y Samuel Yupanqui, sociólogo de 

28 años que conoceremos más adelante, representan una generación de 

dirigentes jóvenes, nacidos en Santiago, educados y hoy en la primera línea 

dirigencial de las asociaciones indígenas andinas.  
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Se trata de un fenómeno que el dirigente aymara-quecha, Ariel León, de 

42 años, también comparte. Él migró a la capital para estudiar derecho desde 

Iquique su tierra natal. Ariel cuenta que es común; se vive en la ciudad y se 

regresa a los territorios básicamente, para las ceremonias, las fechas 

importantes: ñLos j·venes ya no se quedan en el territorio, no hay futuro ah², 

entonces se van a la ciudad a estudiar Hay muchos aymaras estudiando acá 

en Santiago, en Iquique, en Arica, en Antofagasta, en definitiva eso es 

lamentablemente por la presión económica que ejerce el sistema económico 

imperante. No hay esperanzas para la comunidadò (Ariel). 

1.1.5. Otros motivos 

 Así podríamos catalogar en tres grupos el grueso de los migrantes: 

quienes llegan por motivos políticos en el marco de la dictadura, quienes 

vienen motivados por la promesa del progreso en los años siguientes y, más 

recientemente, quienes migran para asegurar más acceso y calidad en sus 

estudios. Sin embargo, siempre hay quienes viajan por otros motivos. 

Un caso interesante es el de Sandra Durán, una dirigente lincanantay o 

atacameña, integrante de Inti Marka. Su relato llama la atención por el grado de 

conciencia de su familia sobre los impactos y la afectación al medioambiente 

de la actividad minera. Nació en Arica, pero siembre tuvo raíces en Calama. 

Recuerda con nostalgia que de donde venía casi todas las personas tenían 

origen likan antai, las vecinas andaban en pollera y aún hablaban quechua. 

Además había extranjeros, peruanos y bolivianos.   

Tenía 13 años cuando su familia se vino a Santiago. Su padrastro 

trabajó muchos años en las salitreras y llegó a Codelco, pero las condiciones 

del trabajo lo obligaron migrar: ñA mi pap§ le empez· a hacer mal el tema de 

las minas, de los químicos, porque él tenía un trabajo súper directo con el tema 

del cobre. Nunca le reconocieron la enfermedad y entonces, por un tema de 

salud, se tuvo que venir y lo tuvimos que dejar todoò (Sandra).    
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El cambio fue radical, su familia también cambió de rubro y se dedicaron 

al comercio. Además, aprovecharon que su hermana entraba ese año en la 

universidad para potenciar sus estudios. Pese a que reconoce que en esos 

momentos migrar fue una oportunidad para su familia, afirma que el fenómeno 

de la migración está generando el envejecimiento de los pueblos. 

Por otro lado hay historias de aventuras, como la de Leonel Condore, 

presidente actual de Kurmi, que se vino por romance. Leonel o ñLeoò nació en 

Ticnamar, pueblo pre-cordillerano, ganadero y agricultor, ubicado a unos 130 

kilómetros al interior de Arica. Según cuenta, en la actualidad casi el 90 por 

ciento de ellos radica en Arica, sobre todo los jóvenes, como ocurre con la 

migración, ñpara bien o para malò, sostiene: ñLos pueblos del interior la mayoría 

pasan a ser pueblos fantasmas. En el pueblo donde estoy yo en este minuto 

hay una o dos familias, digamos. Claro, es un fenómeno como es globalò 

(Leonel). Leo había terminado su carrera de programación ya estaba titulado y 

conoció a una joven mapuche que vivía en Temuco. Como Santiago estaba ñun 

poco más cercaò decidió migrar. Además, cuenta que tenía las expectativas, de 

ejercer un poco lo que había estudiado.  

Tenía 25 o 26 años y no tenía nadie aquí, sólo un amigo que lo ayudó a 

buscar anuncios de trabajo, fue a una entrevista y lo encontró de inmediato. De 

allí ha cambiado de trabajo varias veces, buscando mejores expectativas, hasta 

que se posicionó como docente, siempre perfeccionándose en su carrera de 

origen: ñDesde ah² me ha ido bien, nunca me ha faltado el trabajo y eso 

agradezco a la vidaò, señala, pero son pocos los casos como el de Leonel. 

 

 

 

 

 

 

Ilustración 36: Leonel Condore el día de la entrevista. 
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1.2. Choque cultural. 

  Al migrar, uno de los primeros elementos que surgen en los relatos de 

los ciudadanos andinos que llegan a la capital es el choque cultural. Es la toma 

de conciencia de la diferencia en las formas de vida entre el norte y el centro, la 

que se expresa en la sorpresa ante la ciudad, la discriminación que algunos 

viven, la sensación de desarraigo y la forma en la que se configura el proceso 

de adaptación. ¿Cuál fue la primera impresión de la capital con sus vastedad y 

sus dificultades?, ¿este espacio y sus habitantes son aceptados con dificultad o 

se integran fácilmente a la vida de los migrantes? Aquí se busca conocer la 

mirada de quienes vinieron buscando un futuro mejor. 

1.2.1. Discriminación 

ñPrimero en Santiago todo era un asombro, era todo nuevo, todo grande, 

todo rápido. Después el frío, que para mí los dos primeros años fueron caóticos 

porque era fr²o a lo que yo no estaba acostumbradoò (Leonel). Así reflexiona 

sobre su llegada a la urbe donde, sin tener nada puesto, tuvo que comenzar a 

armarse. Dice que lo pasó bastante mal esos años, porque tenía que comprar 

ropa y todo lo que ganaba se le iba en zapatos, ropa de invierno, paraguas y lo 

necesario para adaptarse a una ciudad con un clima totalmente diferente.  

Luego pone el acento en un fenómeno que se repite en la historia de 

quienes migraron en los 90; la discriminación que sufrió desde las condiciones 

de precariedad bajo las que vivía en esos años. ñNo fue f§cil, tuve que afrontar 

varios temas, digamos entre ellos lo que era el típico: la discriminación. Por ser 

moreno, por ser nortino, de hecho siempre estuve en desventaja, pero a pesar 

de todo creo que he podido derrotar todos esos escollos que había, y no me ha 

ido mal, de hecho nunca he estado cesante en estos 25 años. He estado sí de 

repente con aprietos un poco escuálidos, pero el trabajo nunca me ha faltadoò 

(Leonel). También recuerda el impacto que le generó el cambio de ritmo. En 

Arica trabajaba media jornada, luego volvía a su casa, tomaba media hora de 

siesta y seguía trabajando por la tarde. De eso pasó a un empleo donde no 

tenía ni siquiera una hora de colación.  
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Y pese a las dificultades, logró adaptarse: ñMe cost· un poco asimilar 

ese cambio, de hecho yo siempre cuando volvía tenía sueño porque estaba 

acostumbrado al otro ritmo, y después de eso bueno, tomé el hábito y ahora 

soy como uno m§s de ac§ de la Regi·n Metropolitanaò (Leonel). 

El empresario, Ramón Ibáñez, vivió el choque cultural de otra manera: 

ñComo provinciano te impresiona una ciudad tan grande, y moderna. A m² creo 

que me impresionó principalmente lo típico: las grandes calles, los edificios, las 

comparaciones (odiosamente se puede decir), entre donde vive uno, y lo que 

es el capitalò. Para Ramón la capital dista mucho de lo que es Arica, ciudad que 

considera atrasada unos cincuenta años en desarrollo de infraestructura. Así: 

ñpara cualquier persona es un choqueò. En ese sentido, reflexiona sobre la idea 

de acostumbrarse a la ciudad, algo que, según confiesa, aún no le ocurre, pese 

a que llegó ya hace 30 años: ñYo creo que ninguna persona aymara se 

acostumbra a esta ciudadò, dice, pero sabe que ñel aymara evalúa la calidad de 

vida, la parte económica y no está dispuesto a ser pobre, por así decirlo, o 

volver a donde no hay oportunidadesò (Ramón). 

Su contacto con los santiaguinos es totalmente diferente al de Leonel. Si 

bien llegó en un momento en que las personas morenas eran consideradas 

extrañas, la gente lo aceptó bien: ñEl santiaguino es m§s cosmopolita, y a m² 

me fue bien y a toda la mayoría que ha venido y por eso se ha quedado porque 

le ha ido bien. La actitud de discriminación debe ser más en los barrios más 

marginales de Santiago yo creo, pero por un tema de cultura, de educaciónò 

(Ramón). Él sugiere que tal vez hoy día es más difícil que antes, porque el 

aymara es confundido también con emigrante peruano o de otros países: ñA 

mucho aymara le molesta eso, les molesta el hecho de que no lo vean como 

chileno!, porque aunque no lo digan, los aymaras sí se sienten muy chileno. 

Los aymaras vivieron por procesos duros de chilenización y bueno, Arica es 

una de las pocas ciudades donde el patriotismo se acerba (Ramón). 

Un ejemplo de ello, dice, es siete de junio, Día de Arica y de las Glorias 

del Ejército: ñHay ramadas, lo aymaras desfilan, y hay fotos en Facebook que 

tú vas a ver eso existe el patriotismo exacerbado, entonces el aymara no se 

siente bien, no lo dice, no lo expresaò (Ramón). 
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La discriminación de la que habla Ramón la vivió Sandra Durán, pero en 

el norte mismo. Ella cuenta que en Calama se vivía muy fuerte, que si eras de 

otro color con otras costumbres pasabas a ser extranjera y te discriminaban: 

ñMe tocó ver cómo a muchas personas los trataban e indios, les pegaban, los 

insultaban, los mismos profesores. Hay una clase que nunca me olvidé, que fue 

en mi primero medio: Estaban todos gritando y subió indignado el inspector y 

dijo: óád®jense de hacer desorden, parecen indios!ô. Nunca se me olvid· esa 

frase. Yo dec²a: óUy, el tipoô y me acordaba que él tenía origen chino, porque 

llegaban muchos asi§ticosé No s®, se le olvidaban muchas cosasò (Sandra). 

Las causas de esa discriminación podrían estar en el marcado proceso 

de chilenización que se dio en las ciudades cercanas a las fronteras con Bolivia 

y Perú. Eso se complementa con el modelo educativo de la época, a inicios de 

los años 80 que Sandra define como ñmuy dictatorialò. De hecho, a los 13 a¶os 

ya sentía temor de llegar a una ciudad nueva y ser nuevamente marginada: 

ñTenía miedo, porque pensé que iba a ver una discriminación más grande, pero 

cuando llegué acá no fue así, la gente te recibía con las manos abiertasò 

(Sandra). Aún así se sentía muy fuera de lugar: ñFue un tema de adaptaci·n a 

una ciudad muy grande, la locomoción, las distancias. O sea allá en Calama yo 

me movilizaba siempre caminando, iba a ver a mi abuela caminando, todo. Y 

resulta que acá todo se hac²a con locomoci·n y ese era el tema. Yé no s®, 

adopté otras identidades también. Porque acá la capital es como diversa, era la 

®poca de los a¶os 80, del Rock latino, era otra cosaò (Sandra).  

Pese a ese tránsito, se seguía sintiendo diferente. Eso la hizo tomar 

conciencia de las costumbres que había normalizado, las palabras, los modos 

de vida. En segundo medio le dijo a su mamá que se quería ir de Santiago, 

pero no se concretó. Mientras, se intentaba refugiar en la familia, pero sus 

cercanos por parte de su papá adoptivo eran muy distintos, todos blancos y 

rubios: ñMe sent²a extra¶a, como que yo misma me auto-discriminaba yo creo. 

Mis primas eran como rubicitas, y a veces nos encontrábamos con otras 

personas y decían: ¡que linda, que rubiecita, que blanquita!ô y yo pensaba: 

¡uuuf, entonces como nosotros somos de otro color nosotros debemos ser 

feos!ò (Sandra). 
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Cuando salió de cuarto medio lo único que quería era irse de Santiago y 

ser más independiente. Entonces postuló a como a veinte ciudades distintas, 

todas afuera: ñA cualquier lado menos ac§ a Santiagoò, me contó entre risas. 

Finalmente lo logró y se fue a la Serena. Se sintió identificada con la Recova y 

algunos elementos del norte, pero se tuvo que devolver.  

1.2.2. Desarraigo y rebeldía 

Otro de los desajustes de los dirigentes al llegar a Santiago pasa por la 

pérdida de la comunidad, una sensación de desarraigo que, según relatan, es 

casi corporal. Esto suele ir seguido de una suerte de rebeldía a acostumbrarse 

o asimilarse en un sistema que ensimisma y corta los nexos.  

Ariel León llegó a Santiago sus 18 años y sintió a la gente sumamente 

fría: ñNo se daba esa lógica de norte, de Iquique, donde te saludabas con un 

abrazo y con cariño con la gente, aunque no la conocierasò. A más de 22 años 

de vivir en la capital añade: ñTodav²a lo siento, siento que el santiaguino en 

general es una persona muy fría, poco cariñosa, tremendamente individualista, 

como que no hay preocupación ni mucha solidaridad, hay más bien 

desconfianza, hay lejan²aò (Ariel).  

Este impacto y un intento por mantener los lazos a toda costa pueden 

explicar la ñida y venidaò, ese tr§nsito constante norte/centro de los dirigentes 

andinos. Susana Gómez o ñSusiò vivió eso como la pionera en la familia al venir 

a la capital: ñFue el terror para mí, porque primero ver como corría la gente, no 

sabía por qué, yo pensé que había pasado algo, y todas las veces que salía a 

la calle pensé que pasaba algo, y no, la cosa era así. Después para poder 

subirme a una micro yo sufría en el paradero, y lloraba, y lloraba, y con mis 

cabros chicos de la mano y mi pareja al lado, y ®l asustado tambi®nò (Susi). 

Luego vinieron sus hermanas y comenzaron a sentir el desarraigo: ñEn 

realidad cuando llegamos a Santiago vimos una necesidad, tan grande, de que 

nos faltaba la tierra, nos faltaba la casa, que nos faltaba nuestra cultura. No 

podíamos a hacer ceremonias porque no nos atrevíamos hacerlo acá en tierra 

ajena, y no sabíamos si iba a ser el mismo resultado, si nos iban a castigar. 

Entonces empezamos a viajar, y después un día allá, empezamos a tener 
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sueño y ahí empezó a despertar toda la fuerza interna de nosotras, y la 

conexión con las energías de los abuelos, y nos pasó a las cuatro mujeres, las 

cuatro mujeres empezamos a so¶ar las mismas cosasò (Susi).  

Al establecerse acá cada una creó sus altares en sus casas y de a poco 

se fueron adaptando al sistema: ñNos fuimos dando cuenta que era dañino, así 

que teníamos que sanarnos y empezamos a viajar, juntar plata para viajar al 

norte, llenarnos de energía, venir para acá, trabajar, volver a ir, y así, todos los 

a¶osò (Susi). Incluso, mirando en retrospectiva lo que ha pasado, sostiene que 

recién ahora, que encontró objetivos para poder ayudar, se está adaptando 

realmente. Esta sensación de despojo territorial y comunitario golpea a muchos 

dirigentes.  

Susi tuvo que viajar a Santiago por motivos de fuerza mayor, no fue el 

caso de Marcia, quien también tuvo un desajuste con Santiago: ñComo todas 

las capitales: grande, harta gente, todo rápido, todo apurado... Capitalesò. Para 

Marcia el sistema de vida en Santiago es totalmente distinto al del norte: ñla 

gente es agresiva, está estresada, apurada, no tiene tiempo para nada, son 

poco simpáticos, poco empáticos, hay poco de todoò (Marcia). 

Sin embargo, afirma que con el tiempo se comprende al santiaguino: 

ñLamentablemente as² de mala es la vida que tenemos. Nadie nos obliga, pero 

nosotros optamos por elloò. No es que no le guste esta gente, aclara, pero dice 

que entendió que el santiaguino tiene un sello, el que ella no quiere llegar a 

asimilar: ñEst§n como infelices, no s® por qu®é tienen tanto, y al mismo tiempo 

quieren más, al final no disfrutan lo que tienen. Entonces la gente del campo 

tiene tan poco y es tan bondadosa y aprecian lo que tienenò (Marcia). 

Marcia piensa en el egoísmo del citadino y habla de la alienación: ñLa 

gente es aqu² tan fr²aé No lo s®, tiene tanto, pero quiere m§s, no encuentra el 

significado de nada y sigue buscándolo en más y en más, que, al final, siente 

que igual no tienen nadaé Como que para ser feliz tienes que tener tal cosa o 

tal cosa o tal cosa y trabajas toda la vida, apurado, por esas cosas, pero aún 

as² no eres feliz y sigues trabajando y sigues trabajandoò (Marcia).  
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Ella agradece que la gente del norte no trabaje así, ya que, dice ñaquí se 

perdió el rumbo de vida, la gente no sabe quién es, de dónde vieneò. Eso le da 

pena, porque así la vida se vuelve más miserable, más loca, más degenerada y 

la gente se mata, se quita la vida y llega al extremo de ñser algo normalò.  

Para Lidia Flores, tesorera y dirigente emblemática de Kurmi, vivir en la 

ciudad con comodidades tiene un costo que están pagando como personas, 

como individuos y que tiene que ver con muchos sentimientos, principalmente 

el que est§n alejados de sus familias: ñUno va allá y después no quiere venirse. 

Después, si está allá mucho tiempo, uno se quiere venir. Entonces, están los 

dos mundos. Son dos mundos muy diferentesé Es una luchaò (Lidia). Y para 

librar esa batalla plantea la necesidad de organizarse. Las citas dejan claro el 

choque de estilos de vida y paradigmas, lo que no deja de ser relevante cuando 

se trata de tres dirigentas que trabajan en el área de la Salud.  

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

Ilustración 37: Imagen Anata Inti Marka 2016 

Ilustración 38: Aguayo ceremonial, planta de coca. 
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1.3. Auto-identificación o etnogénesis individual 

Si bien se identifican algunos momentos clave en la migración del norte 

a Santiago (años 30, años de dictadura y con posterioridad a los años 90), se 

aprecia también un flujo migratorio constante. A raíz de esta dispersión en el 

desplazamiento a la urbe se pueden observar distintos contextos políticos y 

sociales, y con ello, diversas circunstancias individuales e historias de vida, lo 

que explica que el proceso de auto-identificación o auto-reconocimiento del 

componente indígena por parte de los ciudadanos andinos que habitan la 

ciudad sea totalmente personal e íntimo.  

En algunos casos, la mayoría de las historias de dirigentes que llegaron 

adultos a Santiago, se observa una adaptación de una identidad indígena ya 

formada, donde existe una lucha, una tensión con el entorno para conservar 

sus raíces en un medio ambiente distinto y un entorno social muchas veces 

considerado hostil. En el caso de quienes llegaron para salir de un panorama 

complejo en dictadura o más jóvenes, la adaptación es mucho más fácil y suele 

darse una buena experiencia con la ciudad y un proceso de auto-identificación 

más armónico. Por otro lado, quienes nacieron en Santiago viven un proceso 

de re-descubrimiento de sus orígenes, una suerte de etnogénesis individual 

que los conducen en algún momento a las distintas agrupaciones y hacen 

comunidad. A continuación algunas historias que muestran la complejidad de 

esos procesos de auto-identificación en dirigentes de distintas edades. 

1.3.1. Política y dirigencia indígena 

Una historia que llama la atención es la identificación tardía del dirigente 

aymara, el iquiqueño, Luis Ojeda, quien llegó a los 18 años a la ciudad. A su 

llegada, como dirigente político, de inmediato se vinculó con las federaciones 

universitarias, la Federación de Estudiantes de la Universidad de Chile (FeCh) 

y el Movimiento Universidad Para Todos. Se adaptó rápidamente y se dedicó a 

lucha política y social. Eso sí, entendiendo las diferencias entre el campo y la 

ciudad en términos de la expresión de la pobreza:  
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ñUn amigo me d²a: El ¼nico que se muere de hambre en el campo es el 

flojo. Y es verdad, porque en el campo puedes sembrar, tener una gallinita, un 

chanchito, un animal. Pero aquí, por ejemplo, si vives en un departamento, no 

tienes plata y sonaste no más. No tienes donde sembrarò (Luis). 

En su caso el reconocimiento comenzó con carácter intelectual, porque 

siempre se definió como ñlatinoamericanistaò. Le gustaba leer historia y tenía 

debilidad por el imperio incaico, las ruinas y su construcción, los mayas, los 

aztecas. Le daban vueltas las versiones que planteaban que la construcción de 

pirámides y templos había sido realizada por seres extraterrestres, ya que 

sentía que se le quitaba impacto al desarrollo arquitectónico de los pueblos. 

Después siguió avanzando la historia y se centró en lo económico: la CEPAL y 

las reflexiones sobre la sustitución de importaciones. Mientras, el presidente del 

Banco Interamericano de Desarrollo (BID) planteaba generar un proceso de 

integración para hacer de América Latina una potencia económica. 

Allí Luis intentó formar un grupo de trabajo en esa línea, pero finalmente 

quedó en nada. Siguió avanzando la historia y llegó la Revolución Cubana, se 

instalaron nuevos debates, y Luis recuerda con risa haber usado boina y botas. 

Vino la Unidad Popular, el Golpe de Estado, la dictadura y Luis la pasó 

luchando, luego en clandestinidad, pero sin saber del mundo andino.  

Mucho tiempo después, ya para el año 95, se dará el reencuentro de 

Luis con el mundo andino y las organizaciones, cerca de sus 50 años. Un día 

acompañó a su madre a una reunión donde se encontró con mucha gente 

morena y escuchó a alguien decir "estoy con mis paisanos". Él recuerda: 

ñEstaban los Pacha, los Quilagaysa, los Chipana, Mamani, ¿qué otro más? Los 

Quilagaysa, todos apellidos del norteé Entonces, nos quedamos y nos 

invitaron para quedarnos para la formación de la agrupación. Allí empezó a 

hablar más mi madre, sobre lo que cómo se hacían las cosas, cómo era el 

colegio, que cuando mi abuela armaba la siembra, hacía primero en la entrada 

un rito religioso, entonces le pedía permiso a la Pachamama, que lo que se va 

a sembrar sea fértil y que salieran buenas plantas. Después, agradeciendo a la 

virgen sacaban las mejores frutas y las ponían en agradecimiento el dos de 

febrero en la Candelaria, en Limarcillaò (Luis). 
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Más adelante hizo buenas migas con Alfredo Chipana, recordemos, el 

fundador de la desparecida asociación Pukará. En esos entonces estudiaba 

derecho en la Universidad de Chile y participaba en organizaciones de pueblos 

originarios, pero Luis insistía en quedarse sólo con el quehacer político y luego 

sindical. De pronto conoció a otros mapuche8 y se dio cuenta de que el mundo 

indígena estaba invisibilizado, en especial al tratarse de los otros pueblos: ñNi 

siquiera yo sabía que existían los aymara, sabía de los quechua. Entonces 

después empezaron a mirar y mirando las estadísticas empezaron a darse 

cuenta que esta gente estaba bastante malò (Luis). 

Allí se fue quedando, dice, uniendo los intereses. Estuvo en un grupo de 

indígenas comunistas, formó la asamblea mapuche de izquierda, que aún está 

vigente y luego fue dirigente del Consejo Nacional Aymara. Allí, dice, se quedó 

hasta que llegó a presidir Inti Marka e incluso se repitió el plato. Cuando lo 

entrevistamos aún era el presidente, pero ya deseaba que la jefatura quedara 

en manos más jóvenes, lo que se cumplió cuando salió elegido Alan. 

1.3.2. Familia Andina 

Según se pudo observar en los relatos, otro caso mucho más frecuente 

es el de quienes vienen de familia andina y, por lo tanto, les cuesta diferenciar 

entre su experiencia de vida cotidiana la forma de vida que lleva el resto de la 

sociedad en la que habitan. Nancy Piñones lo vivió así. Con el tiempo fue 

descubriendo que su infancia no fue común, clásica citadina. Tenía influencia 

aymara desde su abuelita, con su papá y la música.   

ñAhora grande me pongo a analizar todos los comportamientos que ten²a 

con mi mami, cuando éramos más chicas y los que nos enseñaba mi abuela, 

porque pasaba mucho tiempo con ella, era verano y me mandaban con ella. 

Ahí hartos comportamientos que ahora entiendo que son así, como esto de ser 

estricto, del trabajo, que nadie puede decir que estás cansado, que se trabaja 

en el día, porque la noche es para dormir, ¡tienes que trabajar!, no te puedes 

                                            

8
 Vale se¶alar que se opta por hablar de ñlos mapucheò porque la palabra mapuche en s² misma est§ 

pluralizada a conformarse del prefijo mapu (tierra) y che (gente). 
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quejar. Que la comida tiene que ser sana, como te tienes que cuidar también 

de lo externo para que no te pase nada. Mi mamá en el caso de las yerbas, o 

sea, nos curamos con puros remedios caseros, yo tomé leche de burra, leche 

de todo, leche de perra, leche de chancha. Remedios que había eran remedios 

caseros, emplastos de barro y ese tipo de cosasò (Nancy). 

Nancy cuenta que pensaba que todo era así, y luego entendió que no. 

Como en muchos casos, tomó a su abuela y le fue preguntando todo. Después 

del nacimiento de su hija, decidió buscar a las agrupaciones andinas, estuvo en 

Inti Marka y luego en Jachôa Marka, ahora es dirigente independiente. Marcia 

Mamani decía que la transmisión de la cultura y los saberes venía de mano de 

la madre, de la mujer en general, lo que hemos visto en varios relatos.  

Pero también hay historias donde la familia no toma un rol activo en la 

enseñanza y la difusión de los orígenes, en los que la luz llega por otro lado. 

Sandra, la dirigente likan antai, también tomó conciencia de aquellas cosas que 

había normalizado, naturalizado. Cuenta que durante mucho tiempo los amigos 

la invitaron al Conacin, pero nunca fue.  

En los 90, cuando estaba estudiando 

artes visuales en el Pedagógico tuvo un 

profesor de Arte Contemporáneo que le 

ayudó a gatillar la reflexión, a cuestionarse 

y reencontrarse: ñLe interesó tanto que yo 

fuera del norte que me empecé a creer el 

cuento, porque me sentí como la Momia de 

San Pedro9ò, me cont· Sandra riendo.  

 

 

Ilustración 39: La Momia de San Pedro, tambi®n conocida como ñMiss Chileò 

                                            

9
  La Momia de San Pedro está ubicada en el Museo Padre Le Paige en San Pedro de Atacama, tiene 

aproximadamente 2.500 años de antigüedad, perteneciente a uno de los primeros grupos humanos de 

agricultores que se asentaron en el Desierto de Atacama, cerca del año 500 A.C. Su proceso de 

momificación fue absolutamente natural. (Educar Chile).  
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Aquí se da un interesante giro a la imagen de Momia, la que se muestra 

como un patrimonio central, que debe ser recatado y reguardado, como su 

herencia likan antai. En ese sentido, Sandra cree que el profesor tenía otra 

mirada. Venía con formación de Alemania y piensa que, actualmente, la gente 

de Europa o de afuera valora más que el chileno la cultura de nuestro país.  

Sin tener conversaciones muy directas del tema, él sembraba preguntas 

motivadoras, recuerda: ñIba desde lo m§s b§sico: óày vuelve para el norte?ô y 

yo le dec²a: óno s® profeô, a lo que ®l contestaba cosas como: ómmm, no se es 

profeta en su propia tierraô. Entonces all² empec® a darme viajes al norte y a 

reconstruir todo, mi propia historia, y me traje a mi abuela y la senté le pregunté 

todo, todo, todoé All² comenz· todo, el reconstruir todos estos temas, y fue un 

proceso largoò (Sandra). 

En eso se encontró con la dirigente lincanantay de Santiago, Cecilia 

Mendoza Yere e ingresó a la asociación atacameña Côkausama. Al disolverse 

por la partida de Cecilia al norte, y a través de su amistad con Yadsseell 

Mamani, la mamá de Alan Marchant, llegó a Inti Marka, y pese a que ésta es 

una organización aymara, se sintió muy bien recibida.  

Alan tambi®n particip· en Côkausama, debido al nexo de su familia con 

Cecilia. Al inicio, cuenta, su madre tampoco se reconocía activamente como 

indígena: ñA ella no le nació ser aymara, porque no sabía nada. Ya mi abuelo 

estaba con esa deficiencia de no querer ser participativo con esas tradicionesò, 

recuerda. El acercamiento vino a través de la hermana menor de su abuelo, 

que llegó a estudiar a Santiago en la dictadura en una situación bastante 

similar a la de los padres de Nancy o la de Patara: ñElla andaba metida en el 

movimiento social y en el movimiento indígena. Decía que nosotros somos 

aymara y que tenemos que hacer valer nuestros derechos, que tenemos 

derecho a hablar en nuestra lengua. Estaba metida en ese tema un poco más 

social, más político tambiénò (Alan). Esta tía abuela influyó en su madre, quien 

se re-encontr· con sus ra²ces. ñAll² nos enteramos que ®ramos aymarasò, dijo. 

Pero la cosa no fue fácil, ya que hubo oposición al interior de su propia familia. 
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 Según Alan a las mujeres no les gusta mucho que sus maridos sean 

aymaras autóctonos. Lo dice por la primera mujer de su abuelo y por un tío que 

tiene en Arica al que le pasa algo similar. ñÉl siempre soñó con volver a su 

pueblo. A Taapaca y quedarse allí con su hijo y todo. Pero la señora no lo 

acompa¶·, le dijo óno, àpero c·mo?, ási tu eres chileno, ya dejaste de ser 

aymara, tu eres chileno!ô. Tienen esa cr²tica en general y dicen óustedes son 

chilenos, no son aymarasô.ò (Alan). Así, si bien en la mayoría de los casos la 

familia opera como un elemento positivo de identificación con la herencia 

indígena, en otros casos se mantiene el margen o puede incluso ser fuente de 

conflicto en este proceso. 

1.3.3. Un trabajo sistemático de las organizaciones 

El ir reconociéndose como andino es un proceso complejo, con distintos 

ribetes, sobre todo para quienes nacieron en la urbe lejos de su pueblo y sus 

costumbres. En algunos casos, sobre todo en el de los dirigentes más jóvenes, 

el proceso de auto-identificación o auto-adscripción indígena viene de la mano 

con su vínculo con las organizaciones andinas presentes en la capital, las que 

mantienen un activo proceso de educación de sus miembros y de constante 

reforzamiento de la identidad andina e indígena. 

 Samuel Yupanqui, actual presidente de Jachôa Marka, se declara ñlo 

más santiaguino que hayò. Sin embargo, tiene un apellido muy icónico de la 

cultura andina, un apellido inca. Según cuenta, su familia siempre tuvo una 

conciencia histórica muy fuerte de descender de los Incas, lo que le quedó aún 

más claro gracias al trabajo genealógico de algunos de sus familiares que eran  

de origen mormón. ñYo no crec² sabiendo que era quechua, sino crec² sabiendo 

que era Inca, o más bien, que descendíamos de los Incas, porque también ya 

teníamos todo el desarraigo cultural, de las tradiciones propias, de la cultura 

Incaò.  Además, cuenta que en el colegio se lo recordaban porque aún existía la 

l·gica de que lo ind²gena era inferior: ñEs un paradigma que opera yo creo que 

hasta el d²a de hoy, pero siento que hoy la cosa es m§s flexibleò (Samuel).   

 



105 
 

Aún así, de niño le tocó ser blanco de todo tipo de burlas escolares: ñEs 

la esquizofrenia de la sociedad chilena, como que niega lo indígena, pero en el 

colegio te lo recuerdan siempre sólo por tu apellido, o es como que te enseñe 

Villalobos que los indígenas no existimos, pero tú tienes un apellido que te 

hace recordar constantemente que eres diferente, entonces que tienes una 

tradici·n cultural diferenteò (Samuel). 

Según recuerda, muchas veces le decían que era mapuche y podría ver 

el fuerte desconocimiento del tema indígena: ñTe asimilan a lo que opera 

también en la realidad chilena. Es que el indigenismo chileno, o la visión 

indígena es muy mapuchizada, entonces el indígena cabe todo en el pack 

mapuche por descarte, entonces también te trataban así, por ejemplo algunos 

compañeros me decía Huaiquipan, cualquier cosa, cualquier apellidoò 

(Samuel). Por otro lado el saberse ñind²gena de alta alcurniaò, por decirlo de 

algún modo, le permitía sobreponerse un poco a estas situaciones de 

discriminación, porque había una especie de orgullo de ñno ser cualquier indioò. 

Sin embargo, al mismo tiempo, cuente, le parecía feo pensar así.  

Y es que Samuel es reflexivo, rechaza las categorías y analiza a fondo 

las construcciones sociales. No le gusta reconocerse como sociólogo, ni se 

siente tranquilo al definirse como andino, menos como uno especial: ñS² 

hiciéramos la lógica inversa, de cambiar de orden los apellidos y los maternos 

fueran los indígenas, probablemente hubiesen muchos más Yupanqui y yo 

sería otra persona ¿me entiendes?, entonces yo soy consciente de esoò 

(Samuel). Y pese a la influencia de ese apellido que tanto destaca, afirma ser 

una suerte de ícono de la re-etnificación, la génesis o el despertar en su familia.  

A su padre lo invitan a formar parte de las agrupaciones y allí Samuel 

comienza a saber más de las costumbres del pueblo andino. Sabía algo, dice, 

ñpero muy desvinculado de lo territorial, porque estamos en Santiago, muy 

desvinculado de las tradiciones, porque ya se había perdido por el desarraigo, 

el efecto de las religiones cristianasò (Samuel). 
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Samuel afirma que aún le cuesta asumirse como andino, aunque cree 

que sí lo es: ñSoy como un convertido, por parte de un trabajo sistem§tico que 

han hecho las organizaciones en m²ò. En ese sentido, ser Yupanqui ha servido 

como una vía de discriminación positiva, reconoce, porque además piden 

cosas de él: ñLo que me hicieron ver mucho es que yo no estoy a la altura de 

mi apellidoò, dice con una risa nerviosa y añade: ñEntonces uno va entendiendo 

también como opera la discriminación, y te va diciendo que tú eres diferente. 

En un momento t¼ dices óhazte cargo de esta diferenciaô quiz§, o puedes 

omitirla y vivir tranquilamente. Entonces cuando yo voy hablando con ellos, me 

voy dando cuenta también de su proceso, por ejemplo darse cuenta que son 

indígenas, tiene que ver mucho con el contraste, con el crear tu identidad en la 

relaci·n a lo otro, vinculaci·n o negaci·n con el otroé el c·mo el otro opera en 

tu formaci·n de sujetoò (Samuel). 

Así llega un momento, relata, en que está en una fila de supermercado y 

a una mujer la pasan a llevar. Lo mira, y le dice: ñ¡Esa es la indiosincrasia!ò. Tal 

cual ála indiosinscrasia!ò. Entonces la mira y asocia todo. No le calló mal la 

frase, ni se ofendió, porque entendió que son mecanismos que han operado 

sistemáticamente en la sociedad, de negar una cosa y hacerlo ver como 

negativo, piensa y analiza: ñEntonces yo encuentro que la se¶ora es resultado 

de procesos históricos, de ese indumentario que es parte de un proceso largo, 

sistemático, de las políticas chilenas, del relato de la sociedad chilenaò 

(Samuel). 

De allí Samuel sale con más conciencia, con más fuerza y claridad del 

proceso de discriminación y de invisibilización de lo indígena, pero tiene una 

contradicción profunda: ñAl ser Yupanqui, no podía esconderloé Yo soy una 

cosa que es posmoderna, entonces  siempre como que me he tratado de correr 

un poco, como correr, así como de la responsabilidadò (Samuel). Eso porque 

entiende que no viene de comunidad, que no es igual a otros andinos de las 

asociaciones, y que quizá no es el más adecuado para hablar de todos los 

temas referentes al mundo indígena. 
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Sin embargo, la vida lo ha empujado. ñPuede sonar kármico y bien raro. 

No son cosas que quizá uno no elige, pero te van poniendo como en primera 

fila, de cosas que ni t¼ mismo le sientes bien el sentido ni el pesoò, dice y en su 

interior las voces seguían hablando: ñahora me salgo!, áen este momentos me 

salgo!, áhasta aqu² no m§s llego!ò (Samuel), pero, en el fondo, nunca pudo salir, 

movido por un sentido de responsabilidad que ni él mismo entiende. 

 Su conciencia incluso va más allá, al darse cuenta del efecto que puede 

generar el peso de su apellido para otros indígenas, incluso para el chileno 

com¼n: ñPuede ser muy injusto, porque sentir que yo tengo este privilegio, y los 

otros no lo tienen, y a mí, por tener ese privilegio, la vida me va poniendo, y la 

gente me va encausando en mi identidad, en mi encauce, y lo mío parte como 

un proceso de reetnificaci·nò, dice Samuel. Un proceso de re-etnificación que 

han conducido las asociaciones urbanas, con mayor presencia aymara, antes 

de empezar a conocer bien sus raíces quechua. De hecho, tampoco se siente 

quechua: ñPorque esto de ser quechua, ser aymara, tiene que ver m§s con los 

constructos de los estados nacionales para identificar al indígena, para 

categorizar, esta lógica occidental de llegar, mirar al sujeto y situarloò (Samuel). 

Ilustración 40: Samuel Yupanqui (al centro), junto a los dirigentes Eliseo Huanca y Santusa Atao 

en el Seminario Caminos del Inca, 22 de septiembre 2016. 
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1.3.4. ñBuscando a mi genteò 

Por otro lado hay dirigentes jóvenes que llegaron a la capital conectados 

con su identidad andina. Marcia es uno de esos casos. En el norte ella siempre 

participaba, aunque pasivamente, dice, de las organizaciones. Hacía danzas 

tradicionales, pero no sabía si había en Santiago. Guiada por una antropóloga 

que fue a su comunidad, supo que en la capital igual se bailaba.  

Se puso en contacto con el mundo andino danzante y los conoció. Allí se 

dio cuenta de que eran muchas las fraternidades: ñY llega la Chakana y cuando 

llega la Chakana, había pura gente, eran hartos grupos, estaba lleno. Yo dije 

óque motivadosô. Y lo más impresionante para mí es que no eran gente 

ind²gena, eran pura gente blancaò (Marcia). Llama la atención la palabra que 

ocupa Marcia y varios dirigentes indígenas para marcar la diferencia, ñblancaò. 

Así, comenzó bailando en el grupo Yuriña, con chilenos mestizos. Tiene 

bonitos recuerdos del tiempo que bailó con ellos: ñeran bacanes, buena onda, 

pero no compart²amos el gustoò. Entonces dijo: ñme fui buscando a mi genteò y 

llegó a un grupo de morenadas en el que aún baila. Pero la búsqueda no se dio 

sólo en el baile. Cuando participaba en el diplomado de Lingüística y Culturas 

Indígenas le preguntaron a qué asociación pertenecía y se dio cuenta de que 

no estaba en ninguna. Recibió invitaciones de Kurmi, Inti Marka, pero se fue a 

Jachôa. All² trabaja hoy en medicina y alimentación. 

1.3.5. Otro tipo de auto-identificación 

Pero no sólo los ciudadanos indígenas han realizado un proceso de 

etnogénesis individual para encontrar sus raíces, también ciudadanos chilenos 

vinculados al mundo de las artes. Catalina Menares tiene 36 años, estudió 

música y participa en los grupos: Lakitas Samba, Kullallas Lakitas y Lakitas 

Nuevo Milenio, de la que es directora. Ella siempre amó la libertad de la música 

andina e incluso se fue a vivir un tiempo al norte. Catalina participa activamente 

en las actividades del Cerro Blanco y Conacin. 
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En el Censo 2012 le consultaron si pertenecía a alguna étnica originaria 

y dijo que no. Luego le preguntaron la religión y una de las opciones, era algo  

como ñespiritualidad ind²genaò, entonces declar· eso. ñYo me definiría andina, y 

andina porque no solo por la cuestión como nortina ï el altiplánico, si no porque 

la Cordillera de Los Andes está ahí. Yo vivo en los Andes, vivo con la Cordillera 

de Los Andes, la miro todos los días, la tengo de referencia para caminar por la 

ciudadé Yo digo pucha y ah² est§n los Apus y est§n estos cerros tutelares y 

están estas cosas que me hacen sentir que esta ciudad es tan valiosa como un 

pueblo en la quebrada de Tarapac§ò (Catalina).  

Cuando piensa en la espiritualidad se refiere al sentido del buen vivir: 

ñNo s® en qu® idioma no s® si Suma Kawsay, Suma Qama¶a, yo encuentro 

que la manera de tener una relación con la tierra como de la mejor manera, y 

con la tierra me refiero con todos, con los dem§sò (Catalina). Para integrar esto, 

afirma, uno tiene que desaprender un mont·n de cosas que integr· o ñmal 

aprendi·ò en la vida, en el paso por el colegio, en la familia. 

Así, han surgido transformaciones con la creación de identidades que 

van más allá de la identidad tradicional identidad andina indígena, donde hay 

adaptaciones y ajustes. Un ejemplo son las comparsas de mujeres. Catalina 

cuenta que hace algunos años se le pidió juntar un grupo de mujeres para una 

ofrenda musical en el Día de la Mujer Indígena, y ella reclutó a todas las que 

algo soplaban. La ofrenda se volvió tradición y de allí surgió Lakitas Kullallas. 

La idea de una mujer tocando tarka hizo ruido: ñNo era un tema menor, 

porque la mujer no toca instrumento, la mujer baila, cocina comida, está 

preocupada de un montón de otras cosas pero de tocar no y menos vientos. 

Allí fue el primer golpe. Yo sentía que gente me mal miraba, gente que podía 

ser m§s ind²gena y gente que no, gente as² óm§s puristaô por decirlo. Entonces, 

claro, fue fuerte porque yo dec²a óàpor qu® no?ô Yo no ten²a idea porque yo vi 

estos lakitas me parecieron fantásticos. Había varias mujeres y nadie nunca me 

explicó que esa cuestión no se podía hacer o que había un calendario agrícola 

y ese calendario agrícola correspondía cierto tipo de música, cierto tipo de 

instrumentoé De eso me fui enterando de pocoò (Catalina).   
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Según cuenta fue leyendo y conversando con mucha gente el por qué no 

podrían tocar mujeres y todos decían cosas distintas: ñdesde que porque la 

mujer da vida y al soplar se le va el viento vitalò, hasta ñporque da mala surteò. 

(Catalina). Entonces, dice, les llegaban insultos y les decían que le estaban 

faltando el respeto a todas sus tradiciones.  

No sólo sintió discriminación de los andinos indígenas en sus orígenes, 

sino tambi®n de sus propios compa¶eros y compa¶eras: ñEres mujer y tienes 

como que amacharte y soplar s¼per fuerteò. Afortunadamente, dice, eso ya se 

superó al interior de las lakas. Además, se produjo un proceso muy lindo que 

ella llama ñde ida y vueltaò, de incidencia y diálogo entre el norte y la capital: 

ñLas primeras comparsas femeninas nacieron en la ciudad, en Santiago y 

Valparaíso. En el norte por una cuestión de tradición la mujer no era aceptada 

a tocar y probablemente tampoco tenían la inquietud de tocar, porque no es 

que no se le permitía sino que simplemente no lo hacía y se dedicaba a otras 

cosasé Pero las comparsas que nacieron en Santiago han ido a fiestas y 

actividades que ocurren en el norte para aprender, obviamente, y han traído 

cosas del norte y costumbres del norte, pero a sí mismo en el norte han ido 

quedando cosasò (Catalina).  

Recuerda una fiesta en San Juan el 2008 donde se vio a una mujer de 

una comparsa local tocando en una fila pública. Así, empezaron a sumarse 

mujeres a comparsas de hombres en norte y ahora hay comparsas femeninas: 

las Suma Warmi en Arica o las Pacari Warmi en la Serena.  

Otros estuvieron siempre ligados a lo andino desde este movimiento 

cultural como Francisca Fernández: ñAl rev®s de lo que se piensa, mucha gente 

cree que soy antropóloga y que de ahí bailo, fue al revés el camino, desde 

bailar me di cuenta que también tiene una cierta suerte de sensibilidad, que las 

ciencias sociales era lo m²o y decid² que iba a estudiar antropolog²aò. 

Francisca, la Pancha o ñLa Brujaò como la llaman en el Cerro, nació en el exilio, 

siempre vinculándose con otros hermanos latinoamericanos, escuchando a los 

Jaivas, Intillimani y música de protesta, ñcon una sensibilidad sonora y corporal 

con lo andino que no se condice para nada cuando uno ve después lo que 

corresponde al mundo ind²gena propiamente talò (Francisca). 
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Las posturas de ambas est§n m§s cerca de la mirada ñindianistaò que 

plantea Patara en Conacin y en la comunidad Cerro Blanco. Pero, ¿qué es el 

indianismo?, Patara responde: ñYo soy indianista, yo soy parte de todo, el 

indianismo es lo que se rescata de todos los pueblos lo mejor de cada pueblo 

para una propuesta universal, es lo que nace de los pueblos de nosotros paô 

fuera, y si yo hago una propuesta de nosotros paô afuera es porque estoy 

integrando, ¿cachay? No soy aymara no tengo derecho, no tengo derecho a 

bailar tinku, tengo derecho a bailar de ponerme un traje, no tengoò (Patara). 

Un caso de identificación intermedia entre este mundo indianista y el 

universo indígena tradicional es el de Quetzal, la hija de Patara, quien participa 

en la asociación Kurmi e incluso fue integrante de la directiva. Quetzal conoce 

a Lidia Flores, desde hace tiempo y trabajaron juntas en el Cesfam Nº1 de 

Santiago Centro. Por otro lado, creció sabiendo que su padre estaba en Cerro 

Blanco, pero lo visitó recién a los 18 o 19 años. Ella vivía con su madre y se 

movía en el mundo chileno tradicional: le gustaba el metal y se vestía de negro. 

Por otro lado, nunca rechazó su cultura, todo lo contrario, siempre escuchó 

música andina, aunque confiesa que en esos años era su placer culpable: ñNo, 

nunca renegué ni nada de eso, solamente estaba yo creo que en ese proceso 

de búsqueda, ¡y de querer ser distinta también!, porque ver a tus viejos que de 

chica te vestían de una forma, uno quiere ser distinto. Ya después, como los 18 

o 19 como te digo, ya volví a trabajar con mi viejo y ahí ya empecé a 

vincularme m§s en todo el temaò (Quetzal). Allí hizo acto de presencia y la 

fueron conociendo, porque hasta ese momento nadie sabía que era la hija de 

Patara: ñha sido también todo un procesoò. 

1.3.5. Calidad indígena 

Como vimos en los antecedentes, el proceso de auto-identificación no es 

suficiente para ser considerado como indígena en nuestro país y acceder a los 

beneficios que entrega el Estado. La legislación establece otros requisitos. Sin 

embargo, se han registrado diversos reparos y disconformidades con la forma 

en la que opera la Conadi al respecto, lo que tiene impacto en las estimaciones 

para la elaboración de políticas públicas a nivel nacional, pero también en la 

conformación de organizaciones y comunidades a nivel colectivo. 
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Por ejemplo, Ariel se reconoce como aymara-quechua, aunque en su 

certificado Conadi sólo figure aymara. Cuenta que en la actualidad los Bacián 

(su apellido por parte de madre) se auto-reconocen como quechuas. Según le 

contaron, a inicios de la Ley Indígena, la Conadi imponía de alguna manera la 

identidad aymara, diciendo que si alguien venía de determinado lugar, debía 

ser de un pueblo específico. Así, Mamiña, la zona en la que habitan los Bacián, 

era entendida y reconocida por la institucionalidad como aymara: ñEntonces 

para poder ser calificado como indígenas y acceder a las protecciones y a los 

beneficios de la Ley Indígena, tuvieron que aceptar digamos, entre comillas, 

esa imposición de la institucionalidad y se declararon como aymarasò (Ariel). 

Por otro lado, Ramón critica fuertemente los criterios de Conadi: ñHay 

muchos aymaras, por decirlo así, que son aymaras entre comillas y que tienen 

hoy d²a, el certificado ind²genaò. Según relata, hace años la Ley Indígena en su 

letra C contemplaba una forma que permit²a que si a alguien ñle gustabaò ser 

aymara, podía optar a ser indígena: ñYo creo que en ning¼n pa²s existe eso... 

En el fondo el significado indígena tiene que ver con una cuestión de derechos, 

entonces, ¿cómo se concibe que una persona que no es indígena, exija un 

derecho que no le pertenece? Nosotros estamos alegando que se revisen esos 

certificados indígenas donde dicen que son aymarasò (Ramón). 

Ramón pide que en última instancia sean las propias comunidades las 

que reconocen a aquellos que, sin serlo, opten al certificado.  Pone por ejemplo 

un profesor que ha estado cincuenta años en un territorio, compartiendo con 

las comunidades indígenas: ñPor ¼ltimo, el se¶or es aymara honorario, yo creo 

que eso es justo, pero eso lo concede la comunidad, no el Estadoò. Eso, 

sostiene es necesario porque hoy se ha llegado a extremos como ñcontar con 

representantes frente al Estado que dicen que son aymaras y no son aymaras 

álo que es grav²simo!ò. El dirigente observa que, en muchos de los casos de 

dirigentes que son reconocidos como indígenas sin serlo, tienden a folklorizar 

la identidad en sus apariciones p¼blicas: ñNosotros consideramos que nuestras 

costumbres, para otros nuestra religión, nuestra cultura, y nuestro arte, es muy 

importante, y por lo tanto no debe folklorizarse, y la gente debe comprender 

qui®nes son realmente los aymarasò (Ramón). 
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Sandra Durán vive el problema desde otro lugar. Hoy no cuenta con un 

reconocimiento ind²gena formal: ñTengo perdidos los apellidos por parte de mi 

mamá y de papá, tengo el origen likan antai por las dos partesò. Por eso, no ha 

accedido nunca a beneficios, un tema que le frustra, particularmente cuando se 

trata de su pasión, el arte: ñHace poco tom® un curso en el Museo 

Precolombinoé Igual me da lata. Se capacitan muchas personas ind²genas en 

cerámica, con el asunto de los Tesoros Humanos Vivos, que hacen talleres y 

todo, y uno no se puede inscribir porque no es indígena... Allí tuve que pagar 

un dineralò (Sandra). En ese sentido, vive una exclusión compleja. 

Para ella es ñmuy discrecionalò la entrega de los certificados, no por lo 

establecido en la ley, dice, sino por parte de los funcionarios. Cuenta que en el 

Colegio donde trabaja hay un profesor aymara en su misma situación y tiene 

acreditación. Cuando le preguntó cómo lo había hecho, el contó que fue a una 

reunión, le hicieron un par de preguntas y se lo entregaron. A ella le hicieron 

redactar una biografía, explicando la línea de sangre y, al momento en que se 

realizó esta entrevista, aún no le daban una respuesta. A esto se suman una 

serie de denuncias públicas que figuran en los medios de comunicación sobre 

la incidencia de la adscripción de partidos políticos al obtener el documento. 

Para Sandra el tema es complejo también al interior de las asociaciones: 

ñYo me preguntaría cuánta gente tiene su certificado indígena y participa 

activamenteé Yo me considero que soy una persona que no tiene certificación 

y que trabaja mucho por colaborar. No he encontrado mucha gente que haga lo 

mismo. Creo que otra persona en mi lugar habría dicho que esta cuestión no le 

sirve, entonces no habr²a seguidoò. En esa línea sostiene que hay muchas 

personas que optan por el beneficio que puede otorgarle tener la calidad 

ind²gena y que participan en las asociaciones para validarlo: ñEllos no van y se 

benefician igual. Esa es la debilidad que le pasa a todo este tipo de 

organizacionesò (Sandra). Estos elementos vienen a problematizar los 

procesos de auto-reconocimiento de los  dirigentes andinos en la capital. 
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Ilustración 41: Modelo de certificado electrónico de calidad Indígena, 2015. 
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2. Transformaciones  

  Otro de los elementos centrales en esta investigación pasa por observar 

las transformaciones que se han producido en las organizaciones andinas.  

Por ello, sabiendo que la dictadura cívico militar es una de las causas 

que generan la migración de dirigentes a la capital, es que comenzamos dando 

una mirada general a la experiencia de nuestros entrevistados, ya sea que 

hayan vivido el proceso en regiones o que sepan de lo ocurrido de tercera 

mano debido a su edad.  

En ambos casos se observan huellas del proceso que nos permiten 

contextualizar y entender de mejor manera cómo se expresó el ala artístico-

cultural en Santiago y cómo se dio el proceso de formación de las asociaciones 

indígenas, con la finalidad de analizar si hay variaciones de los significados y 

las prácticas culturales a lo largo del tiempo.   

También se abordan las que llamaremos ñl·gicas de participaci·nò en las 

asociaciones andinas urbanasò las que revelan otros temas prácticos como la 

forma en la que se agrupan o los vínculos que construyen, cómo se organizan 

y cómo se dan sus liderazgos, además de saber si las organizaciones dejan 

espacio para el desarrollo de intereses personales. 

2.1 Dictadura y sociedades andinas  

Como las asociaciones indígenas se forman después de la dictadura, 

ésta no es parte directa de las transformaciones de las mismas. Sin embargo, 

sienta un piso para su formación, generando un clima previo que hemos podido 

observar también en los relatos. De ellos se desprenden varios elementos: 

2.1.1. Que la dictadura fue muy violenta en el norte.  

Así lo relatan varios dirigentes indígenas que vivieron en el norte para 

esos años. Son varias las historias de dolor que aparecen en esta parte del 

diálogo, pero contaré tres relatos que reflejan la angustia, el miedo y sobre 

todo, los prejuicios de la época que dejaron huellas en toda una generación. 
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Susi Gómez, vivió en Ticnamar, cerca de Arica. Tenía siete años para el 

Golpe de Estado y cerca de 24 al término de la dictadura. Susi afirma que en 

su familia ñla mayoría murió por eso, por tortura, porque eran del puebloò. Dice 

que cuando habla de este tema siempre recuerda el caso de su tío que, por 

protestarle a los militares contra las injusticias de ese periodo, fue desnucado 

en el suelo: ñLo colgaban del §rbol metido en un tambor de agua, y el agua en 

el Altiplano es congelada, entonces lo tenían casi tiritando, morado ahí, sin 

ropa, colgado de un árbol lo tiraban, lo subían, y después sacan el tambor 

cuando lo tienen arriba y lo dejan caer, se le rompi· la cabeza a mi t²oò (Susi). 

Susi cuenta que lo mandaron a emergencias, diciendo que se había 

caído curado, pero que todo el mundo sabía que no había tomado, porque ese 

no era tiempo de fiesta. ñEn el tiempo de fiesta no más se toma, no en 

cualquier momento y menos con el temor de que estaban los milicos arribaò. De 

allí lo derivaron al hospital de Arica, donde le hicieron el tratamiento, pero su tío 

perdió la memoria y de repente desvariaba. Por ese tipo de cosas, dice, en los 

pueblos se ten²a la guardia alta: ñHabía que tener muchos cuidados si salías al 

potrero, no encontrarte con un milico, porque a veces andaban a caballo, a 

veces andaban en jeepé Y no s®, estuvieron mucho tiempoò. Despu®s se 

fueron los militares, pero llegaron los Carabineros: ñlos pacos eran otra fuerza 

pública que llegaron a someter, como que ellos eran los dueños de casa, y al 

final nunca se acaba el asunto, porque los pacos son muy agresivos y allá en el 

Altiplano está compleja la cosa porque hay problemas con Bolivia ahoraò (Susi). 

De hecho, Lidia Flores marca una diferencia entre cómo vivieron el 73 

los nortinos indígenas y el resto de la población: ñEl proceso de nosotros los 

aymara es diferente, y es muy diferente porque a nosotros se nos amarraron 

muchas cosas, las manos, la bocaò. Lidia cuenta que ten²a como nueve años 

en su pueblo tenían unos vecinos comunistas con los que compartían bastante. 

Una mañana estaba con sus seis hermanos en casa de la vecina viendo 

televisi·n en blanco y negro cuando la gente empez· a gritar ñhay que 

arrancarò.  A los padres de Lidia le dijeron que enterraran o botaran todas sus 

pertenencias aymara: ñEntonces mi mamá abrió un hoyo y llorando, me 

acuerdo, enterró su pollera, mi papá sus instrumentos, y los dos lloraban. Mi 

mamá con su cuaderno, escritos, porque llegó hasta segundo, y cantaban sus 
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canciones y mi mamá llorando. Enterró esas cosas y siempre me quedó 

grabado en la mente esa situación porque después los vecinos arrancaron, se 

fueron algunos a Copiap·, no los vimos m§s. A otros vecinos los mataronò. 

Entonces, yo te digo que quedé en ese momento marcada de mi ni¶ezò. Ella 

sostiene que esto explica parte de la chilenización, que se dio forzada también 

en dictadura: ñYo entend² por qu® las mam§s no quer²an que los hijos hablaran 

aymara. Por qué querían no sufrir lo que ellos habían sufridoò (Lidia). 

Ariel vivía en Iquique, era más pequeño. Nació un año después del 

Golpe de Estado y vivió su infancia en dictadura, en Iquique: ñMi abuelo era 

sindicalista, además de músico, entonces siempre lo amenazaban y le decían 

que lo iban a tirar a la chancadora de la mina, donde se machaca y procesa el 

mineral, entonces allí es morir. Así nos amenazaban a la gente para que no 

participaran en los movimientos sindicales, entonces yo siempre me acord®ò 

(Ariel). 

Él relata que entre Iquique y Arica había una diferencia grande, porque 

Iquique siempre fue muy privilegiado por Pinochet, ¡en cambio Arica fue 

abandonado!, y la herencia de eso dura hasta hoy: ñArica es recién región, en 

Arica todavía no llega el neoliberalismo, tú en Arica puedes acampar en la 

Lisera, en cambio en Iquique anda a acampar en la playa, llena de turismo, de 

concesiones, que las de surf ¡que no hay en Arica! Arica sigue siendo apacible, 

es hermoso vivir en Arica, yo soy iquiqueño pero es hermoso vivir en Arica. Es 

un lugar que no está trastornado por la miner²aò (Ariel). 

2.1.2. Que se optó por invisibilizar a los movimientos indígenas. 

Nancy Piñones también era muy pequeña para esos años y vivía en 

Santiago porque justamente por la dictadura su familia había dejado el norte. 

Ella cuenta que el tema indígena estaba absolutamente invisibilizado en los 

pueblos porque: ñAllá en Arica Iquique había mucha discriminación y si alguno 

se reconocía indio es porque era peruano, y eso ya tenía una significancia de 

que era algo terribleò (Nancy). Esa invisibilización también permeó a la familia 

al llegar a la capital. Su padre había llegado acá con el tema de la música 

andina, tocando en el metro quena y sikus, pero recuerda:  
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ñSe trat· de bajar la intensidad de todas esas cosas y mi pap§ en el 

fondo y toda mi familia derivaron a otras pegas que no fueran complejas. Mi 

abuela también se alejó completamente del tema indígena y no fue tema. No lo 

habló acá en Santiago durante el tema, no, para ella fue mejor eso guardárselo. 

Por lo tanto eso estuvo en cero hasta que pasó mucho tiempo despu®sò. 

(Nancy). De hecho, ella fue quien comenzó el rescate de lo andino en su familia 

ñcateteando a su abuelaò, dice. Mientras, del tema pol²tico nunca le hablaron: 

ñTrataban de derivar la conversación a otra cosas, cosa que yo no tuviera 

ningún interés en involucrarme con esoò. (Nancy). 

Sandra Dur§n tambi®n creci· en dictadura: ñLa cosa fue muy heavy en el 

norteò, me cuenta. Dice que su mamá nunca le hablaba del tema, porque tenía 

tendencias comunistas. Recuerda que su hermana le contaba que ñllegaron los 

milicos y pusieron a mi abuelo a la pared, y nos dieron vuelta todo, dieron 

vuelta las camasò, pero ella era chica y no entend²a nada. Vino a entender en 

Santiago, cuando vivía en la población La Pincoya y un compañero y les dijo: 

ñUstedes no saben de quien van a ser vecinos. ¡Van a ser vecinos de la 

persona que le disparó a Augusto Pinochet!ò y fue furor porque todos lo 

trataban como a un héroe. Ya con el tiempo reflexionó cómo se intentó eliminar 

la significación ancestral en el norte y cómo se introdujeron más sincretismos y 

elementos culturales ajenos como la cuenca. ñEse es uno de los da¶os m§s 

grandes que se hizo, quisieron borrar de un pincelazo toda la herencia 

ancestral andinaò. (Sandra). 

2.1.3. Que causó un silencio estructural y generó ruptura del lazo social 

En lo personal Sandra recuerda que su mamá trabajaba en una fábrica 

pública en Arica, donde le había ido bastante bien en los años de Unidad 

Popular, pero con el Golpe la cerraron y echaron a todo el personal. Su mamá 

se quedó hasta el final, hasta que se llevaron detenido al jefe. Ella se fue con 

un finiquito, volvió a Calama donde estaba su familia y lo invirtió en un negocio: 

ñFue horrible porque me acuerdo que mi mamá dejó a mis hermanas con los 

abuelos. Allí vino la separaciónò (Sandra). Hablando desde metáforas, vincula 

la soledad y el silencio de la dictadura en el norte, con el desierto.  
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Marcia cuenta que sus padres nuca le dijeron nada: ñEs que, tal vez, si 

mi mamá me hubiese contado de las penurias que le tocó vivir, si mi padre me 

hubiese contado de toda la tragedia, todo el sufrimiento del Golpe de Estado, 

me hubiese acordadoé Como nadie me cont· nada, me inform® oficialmente 

que hubo un Golpe de Estado en 1973 por mi profesor de historia. Después 

ahora, me enteré de las historias de sufrimiento ac§ en Santiagoò (Marcia). 

Para Alan Marchant esto tiene una explicaci·n clara: ñLo que pasa es que acá 

no había tanto temor, allá ni siquiera se hablaba. Yo creo que por una cuestión 

fronterizaò (Alan).  

Otro de los más jóvenes, Samuel, sabe que pese al silencio, el dolor 

queda. Si bien dice ser consciente de su vida recién con Ricardo Lagos como 

Presidente, sabe que el impacto social est§ en ®l: ñNo me toca directamente en 

el sentido de que no lo viví, sus consecuencias, sin duda nos tocan 

directamente a todosò. Una de las razones, dice, es que la dictadura produce 

un quiebre a nivel familiar en la clase media a la hora de plantear temas como 

las famosas filas, los cambios del país y otros. Otra es el dolor silenciado de las 

familias en que, como en la suya, se llevó a gente al Estadio Nacional u otros 

campos de concentración: ñExiste esa cosa como del trauma silenciado, la 

gente no habla, y uno se va dando cuenta de a poco, pero también se 

manifiesta por ejemplo en el odioò (Samuel). El odio a la derecha, a lo 

aspiracional, al modelo, al consumismoé 

Y parece ser que el silencio es tan estructural, que fue asimilado. Así lo 

cuenta Leonel quien afirma que nunca vivió un proceso democrático hasta los 

22 años, cuando fue a Bolivia a un seminario internacional a hablar de las 

aguas. Le impactó con la fuerza con que los ciudadanos de otros países hacían 

acusaciones graves contra autoridades. Una vez que expuso se le acercó un 

boliviano y le dijo: ñhabla tranquilo, estás en Boliviaò. All² dice, recapitul·: ñMe 

cayó la teja de lo que era pasar de un proceso dictatorial a uno democráticoò 

(Leonel). 
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Nancy también tuvo experiencias de otredad que le permitieron tomar 

conciencia de este giro social: ñlo estaba hablando con una mexicana que me 

preguntaba por qué los chilenos son tan serios. Yo le explicaba que deriva un 

poco de esto. Deriva de lo que pasó con la dictadura siento yo, porque en lo 

efectivo la gente vivió con miedo por lo menos diez años, y vivir con miedo no 

es que se te quite de la noche a la mañana, sino que en el fondo es un proceso 

largo porque tú también siempre tienes el temor de que vuelva a ocurrir, porque 

hay mucha gente que tiene ese temor o que puedas perder algún familiar tuyo. 

Entonces para eso tú te repliegas hacia dentro, tu familia cambia, tú dejas de 

juntarte con el otro porque hubo también mucho sapeo. Mucha gente que tú le 

decías, para poder salvarse de que se los llevaran o apresaran, sapeaba a otro 

o daba tu nombre. Entonces tú no querías tener nexo y problemas con nadie, 

por lo tanto las amistades eran muy escasasò (Nancy). 

Quetzal nació en el plebiscito, llegó para el Sí y el No. Sin poder ser 

protagonista vivencial de los cambios, reflexiona en torno a los relatos que ha 

escuchado: que hay cambios en la forma de hacer comunidad en los barrios, 

que la gente se ha encerrado y vertido sólo a su familia nuclear, ni siquiera bajo 

el concepto de familia amplia de antes. ñYa no se comparte la misma forma, 

entonces imagínate que son los núcleos más cercanos, no hay esa interacción, 

esa confianza, menos con un extra¶o, y es dif²cil, muy dif²cilò (Quetzal). Nos 

reímos después porque antes de esta entrevista no nos conocíamos. 

2.1.4. Que se crearon legislaciones perjudiciales para los pueblos 

Quetzal señala que esta ruptura del lazo social se ha visto influida por 

factores como la modernidad y la instauración de este modelo económico. Eso 

nos ha afectado a todos los chilenos, pero ¿ven los dirigentes andinos urbanos 

afectaciones directas a sus intereses? Ariel León, desde su mirada jurídica 

afirma que la dictadura fue ñun per²odo oscuro para el mundo andinoò. En esos 

años, señala Ariel, se dictó el Código de Minería y el Código de Aguas, 

entonces las comunidades comenzaron a organizarse jurídicamente, no tanto 

políticamente, porque no se podía, para luchar con el poder minero, que le 

estaba quitando agua y territorio.  
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Eso fue antes de la aprobación de la Ley de Medio Ambiente, a las 

protecciones que implica el Convenio 169, previo a la Ley Indígena, en lo que 

considera ñun neoliberalismo legal absoluto, saqueo de territorio, absolutoò. 

Entonces cuenta que hubo una denuncia por lo que ocurría con el pueblo 

mapuche pero tambi®n con los pueblos andinos: ñY ese movimiento soterrado 

yo lo logré ver de una manera muy tangencial, por invitaciones que le hacían a 

mi mamá, a participar de organizaciones andinas para revivir Tahuantinsuyo, 

cosa que era resistida por muchos andinos, porque estaban chilenizados por 

las escuelas de frontera, donde se les prohibió la ley aymara, donde se les 

prohibió practicar la cultura, con castigos físicos a los niños que hablan aymara, 

con castigos f²sicos a quienes hac²an ceremoniasò (Ariel). 

Él afirma que la legislación que se dictó destruyó a las comunidades, les 

quitó el agua, los contaminó: ñEvidentemente ese es un golpe maestro, un 

mazazo en la frente a lo poco que quedaba de los pueblos indígenas en los 

pueblos. Los hermanos están olvidando mucho de sus patrones culturales, sus 

ni¶os ya no est§n criados en contexto comunitariosò. En síntesis, sostiene: ñEs 

la extinción, nosotros estamos en proceso de extinción, ¡ésa es lo que generó 

la dictadura!, y lo que ha mantenido la Nueva Mayoría la Concertación, un 

proceso de extinción, han creado las condiciones tales que nos extingamos de 

aquí a cincuenta años si no hacemos algoò (Ariel). 

2.1.5. Que permanece en los pueblos andinos una sensación de rabia e 

injusticia 

Ramón tenía 14 años cuando comenzó la dictadura y vivía en Arica. 

Sintetiza: ñHab²a muchos dirigentes aymaras ligados a pensamientos m§s de 

izquierda, por decirlo así. Bueno, y algunos pagaron con su vida, otros fueron 

torturados. Algunos de ellos todavía están vivos y viven acá en Santiago, es un 

mal recuerdo para ellos. Muchos discuten que el Estado realmente no ha hecho 

un reconocimiento del aporte indígena, en lo que es hoy día, entre comillas, la 

democracia que tenemos. Nunca se ha reconocido el aporte de los indígenas a 

la lucha por los Derechos Humanosò (Ramón). Pensándolo, dice, ni siquiera se 

les ha reconocido en la Constitución.  
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Por su parte Samuel, sin vivir conscientemente esos años, plantea que 

todas las consecuencias de la dictadura son directas: el cambio en el sentido 

de la educación, la salud, la AFP, todo ese nivel de incidencia que es macro-

general y que, dice, lo podría hablar cualquier persona o menos consciente:  

ñEso es lo que yo veo que hay en la incidencia que tiene la dictadura en 

mí. ¡Ahora!, a nivel personal, a mí me pasa que yo creo sufro de trauma 

transgeneracional ¿no?, que a mí hablar del pasado me produce mucho como 

dolor, no sé, mucho como pena, rabia, frustración, y de hecho a veces me dan 

ganas de llorar entre medio de todo eso, pero me pasa cuando hablo de los 

pueblos originarios, y de la historia de los pueblos originarios. Entonces por eso 

lo veo dentro del pack de injusticias históricas, que hemos sufrido 

constantemente los grupos menos favorecidos de la sociedad, la clase obrera, 

los pueblos ind²genasò. Esto esta rabia y frustración le provoca desafíos, de 

ñtransformar el switch de las personasò, de ñresponder a esa situación, con 

educarse, con promover educación, de capacitarse, de generar visión crítica 

del pasadoò (Samuel). 

2.2. Formación de las asociaciones 

En los años 80, cuando Patara tocaba con Arak Pacha en Santiago, no 

existían organizaciones andinas de indígenas urbanos en la capital. De hecho, 

en las fichas se ve que la primera asociación que se constituyó ante Conadi fue 

Inti Marka, recién en 1995. ñNo hab²a ning¼n movimiento, el consejo andino no 

existía... Sólo estaba el Mapu nacional y el Mapu Santiagoé los que 

mandaban ac§ eran del Ad Mapuò, cuenta Patara. Entonces creó un espacio 

clandestino: ñEl Tambo del Chasquiò en Lira 5, donde ensayaban los grupos 

musicales, había un centro de documentación formado con la ariqueña, Alicia 

Herrera, quien se dedicaba al cine indígena. Allí surgió Mancasaya.  

En los 80 se formó el Consejo Nacional de Pueblos Indígenas (CNPI), 

articulación que intentaba unir fuerzas en el movimiento indígena nacional. En 

ese tiempo surgió también la Concertación de Partidos Por la Democracia. El 

CNPI y la Concertación tenían un acuerdo político para volver a la democracia, 

recuperar los derechos indígenas, crear la Ley Indígena y la Conadi.  
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Sin embargo, cuenta que se fue contaminando con intereses políticos, 

algunos de sus líderes estaban en prisión y finalmente, el proyecto fracasó, con 

fuertes críticas a la ley de pueblos, ya aprobada. Desde el lado cultural hubo un 

florecimiento de las sonoridades andinas. Sandra Durán observó el fenómeno 

como una artista atenta: ñSe dio en la época de cambio hacia transición a la 

democracia, entonces se abrieron espacios, se creó como un nicho para todo 

el tema de las creaciones andinas, de la m¼sica andinaéY lamentablemente 

justo cuando se iba a disparar el tema andino, muere Erik Maluenda de los 

Illapu... ¡Pucha que hubiera asido bueno que lo hubiéramos tenido más tiempo, 

que hubiera seguido su trayectoria, y yo creo que el tema andino hubiera 

llegado mucho m§sò (Sandra). 

Por otro lado, desde El Tambo y Mancasaya el 89 se formó Jachôa 

Marka Aru, que era ñla cara visible de la gente aymara ac§ò, dice Patara. 

Comenzaron a generar acción en el tema indígena con rayados por la ciudad 

en los 500 años de la conquista Española y se realizó una marcha al Cerro 

Santa Lucía el 12 de octubre, que marcó un hito al contar con cerca de veinte 

mil personas. También participaron de la discusión de la Ley Indígena, que se 

aprobó en 1992 y promulgó en 1993.  Además, comenzó una reivindicación de 

los cerros sagrados: El Plomo, Chena, Blanco y Renca, lo que Francisca 

Fernández califica como ñuna ocupaci·n temprana de lo andinoé y lo andino 

no aymara, sino que andino genérico como el quechua y el incaò (Francisca). 

Posteriormente Patara se fue por su camino y formó la Coordinadora 

Nacional Indianista (Conacin), sin inscribirla ante Conadi y al alero de las leyes 

internacionales: ñNosotros no estamos legalizados con la ley indígena, nosotros 

estamos legalizados con la Ley Indígena, estamos legalizados por el Convenio 

193 eso sí, porque nosotros tenemos derecho a organizarnos como nosotros 

queremos no como nos dictaminanò (Patara). Conacin se traslada al centro, a 

Nataniel Cox 185-B y luego, al obtener el comodato del Cerro Blanco, en el año 

2000, Patara va a vivir allí. Para la Pancha: ñEso marca un hito porque el 

cotidianiza la reivindicación de lo andino, comparación con el Cerro Chena, que 

queda como un  espacio que se ocupa en relación a los ritos o a encuentro que 

se realizanò (Francisca). 
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En tanto Jachôa Marka Aru, con Eliseo Huanca a la cabeza en esos 

años, continúa luchando por adjudicar ese espacio a la población indígena 

andina. Jachôa tampoco contaba con reconocimiento como asociación ante 

Conadi, pero obtuvo una personalidad jurídica como Corporación en 1992. 

Según nos cuenta Luis Ojeda, algunos integrantes de Jachôa Marka Aru, dentro 

de los que estaba Alfredo Chipana, deciden dejar la corporación y formar una 

nueva organización. Así en 1990 se forma Inti Marka, que realiza su inscripción 

en Conadi el 95, convirtiéndose en la primera asociación andina formalmente 

reconocida por el Estado en la Región Metropolitana. 

Luis llegó por primera vez a la reunión para las firmas y la conformación 

de Inti Marka y pidió los estatutos donde corroboró que el fin de la asociación 

era recuperar la identidad andina: ñAh² escuché por primera vez el Sumaq 

Qamaña, que es el buen vivir que hoy día se ha popularizado incluso en los 

medios de comunicación más tradicionales. Además del reconocimiento del 

Tawantinsuyu y de Tiwanaku. La cosa es que, en términos intelectuales, lo 

había leído no más. Me pareció interesante esa mirada de un grupo de 

personas que aquí, en pleno centro de Santiago, viniera a hablar de eso, de 

recuperar esa identidadò. Cuenta que al ir entrando en la organización se fue 

dando cuenta de las dificultades y descubrió que: ñHab²a gente que no ten²a 

idea antes de eso, de lo que significaba ser aymaraò (Luis). 

Ilustración 42: Foto en terreno de Conacin, agosto 2016. 
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Para ese momento funcionaban Conacin, Jachôa Marca Aru e Inti Marka. 

La diferencia es que la primera estaba abierta a cualquier persona indígena o 

no indígena que coincidiera con la mirada indianista. Las otras organizaciones 

iban integrando a sus miembros a través de los vínculos, por invitación. Inti 

Marka, por ejemplo, comenzó muy vinculada con el mundo aymara ariqueño, 

fuertemente conectados con la organizaci·n ñLos Hijos de Aricaò.  

Luego, en 2009 se forma Kurmi. Lidia Flores cuenta que, junto a una 

integrante histórica de Inti Marka comenzaron a trabajar el tema salud en el 

marco del programa de Salud de pueblos indígenas en la capital, que inició con 

los mapuche. Cuenta Lidia que no tenían espacio donde funcionar porque los 

mapuche no quer²an que entraran al sistema: ñporque significaba que de los 

recursos que habían, tenían que sacar para que nosotros funcionáramosò. 

Luego una señora en el Ministerio de Salud les dijo que la forma más fácil de 

abrirse espacios era constituirse legalmente como asociación indígena-aymara 

centrada en el tema de la salud, más cultural. Así se estructuran teniendo como 

objetivo: ñel rescate, la recuperación y valorar sus costumbresò (Lidia). 

El 2012 Jachôa se inscribe como asociación indígena, con el fin de poder 

acceder a los fondos de Conadi, según señaló Ariel León, quien para esos 

entonces era Presidente de la Corporación. Según indica Viviana Huanca en la 

ficha, la finalidad es: Promover el desarrollo del pueblo quechua-aymara en 

Santiago, fortalecer la identidad personal y colectiva, incentivar la participación 

de la población y contribuir a la formación de políticas de desarrollo en el 

aspecto cultural, espiritual, social y económico. Finalmente a mediados del 

2015 se forma la más nueva de las agrupaciones, Awatiri TiknaMarka. Al inicio 

trabajaban en Cerro Blanco, pero hubo tensiones y un posterior alejamiento. Se 

constituyen como organizaci·n, ñpara la promoción de la cultura de los pueblos 

y que se les reconozca como parte de las ra²ces de esta tierraò, dice y añade 

que ñestá intentando ocupar los espacios que no están ocupados, entrar donde 

a nadie se la ha ocurrido meterseò y asegura que está funcionando. Plantea 

que no busca imponer sus ideas, sino que se sepa cuál es su posición: ñVamos 

a tener que intercambiar ideas y ver de qué manera el Estado puede ayudar a 

nosotros los pueblos originarios, y crear ese espacio de comunidadò (Susi). 
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Para Francisca, con el paso del tiempo las asociaciones ñse comienzan 

a pluralizar más y a tensionar. Hay desacuerdos ante las figuras más absolutas 

y autoritarias que las conducen y hay actores que deciden tomar su caminoò 

(Francisca). Una característica es que el modo de organización es sumamente 

institucional: todas son agrupaciones legalmente constituidas, tienen procesos 

de votación, directivas renovables en plazos, realizan ceremonias en las que 

participan sus socios e ñinvitadosò, pagan cuotas, entre otros elementos. 

2.3. Lógicas de participación en asociaciones indígenas urbanas 

Para comprender los procesos de transformación que se han dado a lo 

largo del tiempo es relevante comprender las lógicas que operan en la forma en 

la que se da el proceso de asociación, es decir, qué tipo de vínculos y formas 

de asociatividad existen y si éstas han variado.  

En ese sentido, podremos observar cómo ante una lógica tradicional de 

la agrupación por vínculos y de la organización dada por las jerarquías 

conforme al mestizaje aparece la necesidad de renovar la mirada teniendo 

como fin la subsistencia del colectivo. En ese marco se encuentran posturas 

más auto-críticas de algunos dirigentes jóvenes sobre la relación que tienen las 

organizaciones capitalinas y los dirigentes en el norte, y si existe la posibilidad 

de generar un trabajo en conjunto o que permita mantener afianzados los 

vínculos, además de diversas reflexiones sobre la necesidad de vincularse 

como organización indígena-andina a la ciudadanía chilena. 

2.3.1. Vínculos 

Comenzaremos mirando la forma en que los ciudadanos andinos se 

vinculan con las organizaciones indígenas andinas de la ciudad de Santiago. Al 

proceso de auto-identificación antes narrado le sigue naturalmente el ingreso a 

alguna agrupación. ¿Pero cómo llegan a ellas?, por un lado opera la lógica 

parental ya que los amigos o conocidos que los ayudan a migrar e instalarse en 

la capital también les muestran las agrupaciones. Muchas veces los familiares 

o cercanos los llevan a encontrarse con gente de sus lugares de origen, que 

están formando o ya pertenecen a alguna.  
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Al respecto Francisca Fernández confirma lo observado, que ñel v²nculo 

es familiar o de compadrazgo, que en el mundo andino es súper importante. La 

familia o la situación de parentesco es una consanguineidad, pero que también 

se puede elaborar bajo la figura de compadrazgo o de la localidad operando 

como un §mbito familiaré Entonces en el fondo, hay muchas organizaciones 

que en algún momento operaron por ser de una localidad o de una región y eso 

te aunaba y te hacía generar un criterio de compadrazgo o de amistad profunda 

que era una familia extensiva por decirlo asíò. En ese sentido concluye que la 

forma en la que se organizan es muy parental,  más allá que sean parientes de 

sangre: ñOperan como un grupo de parientes, pelean como parientes, se 

encuentran como parientes, se apoyan como parientesò (Francisca). 

Leonel es un buen ejemplo de esa dinámica, ya que estuvo en contacto 

con dos de los principales personajes en la historia de la configuración de las 

agrupaciones andinas en Santiago. ñConoc² a un coterr§neo ah², que era Eliseo 

Huanca, somos del mismo pueblo, entonces ese fue como el contacto y el 

Alfredo Chipana, que es otro coterráneo de Arica, nosotros trabajamos allá en 

organizaciones también, y aquí nos contactamos y a través de ellos yo llegué a 

Jachôa Marka y bueno ahí se hacían actividades, participábamos, estuve todo 

ese tiempo, antes que nacieran mis hijos yo siempre tuve contacto con ellosò 

(Leonel). Con el nacimiento de sus hijos se alejó un tiempo de las 

organizaciones, pero cuando ellos ya estaban mayores, volvió a participar. Allí 

llegó a Kurmi, cuando conoció a Lidia Flores que era amiga de una de sus 

hermanas.  

Fue a ñla cavernaò, el espacio en el Cerro Santa Luc²a donde se ubica la 

Feria Indígena y donde Lidia trabaja en venta de tejidos y artesanías del norte, 

allí se encontraron. En los últimos años Leo se ha vuelto a vincular con fuerza a 

las organizaciones, asumiendo la conducción de Kurmi. Una de las cosas que 

destaca de la asociación, es la lógica de trabajo en equipo, colaborativo: ñMe 

he apoyado mucho en los sociosò. Eso es algo que también comentaba Lidia. 
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Por otro lado, Ariel León cuenta que llegó con ganas de poder entrar y 

participar en las organizaciones, pero como muchos andinos de Santiago, dice, 

le costó mucho encontrarlas: ñconozco a un par de casos de Inti Marka, de 

hermanos que no sé si todavía están ahí, que cuando llegaron estuvieron siete 

a¶os, ocho a¶os buscando una organizaci·n andinaò (Ariel).  

Cree que la situación ha cambiado desde entonces y que el principal 

motor ha sido Internet. Ahora la gente está más informada y más comunicada. 

Pero en ese momento fue difícil. Encontró a algunos hermanos empoderados 

de la Región Metropolitana, pero dice que no le abrieron las puertas. De hecho 

comenz· a participar ac§ con organizaciones mapuche: ñellos me abrieron la 

puerta y con ellos me form® dirigencialmenteò (Ariel). Más tarde, el 2007, 

conoció a Eliseo Huanca y comenzaron a trabajar juntos en levantar la 

Corporación Jachôa Marka Aru y luego se formó la agrupación, aunque hoy 

Ariel es dirigente independiente. 

Ilustración 43: Imagen de ñLa Cavernaò, donde trabaja Lidia Flores. 
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Sandra Durán también llegó a las organizaciones por los vínculos. En el 

caso de ella la historia tiene un componente especial. En su vida siempre la 

trataron como extranjera o como aymara, en el mejor de los casos, incluyendo 

los propios dirigentes indígenas. Cuenta que cuando se le acercó Cecilia, la 

l²der de Côkausama su primera pregunta fue ñàeres del norte?ò y no ñàeres 

aymara?ò, lo que fue un alivio. Luego supo que existía una asociación likan 

antai y se sintió motivada, fue mejor aún cuando se enteró que Cecila, tenía un 

v²nculo con un primo suyo: ñAll² me entusiasm® y entr®ò, afirm·.  

2.3.2. Mestizaje y jerarquía 

Aunque Sandra está asentada en Santiago, sigue viajando todos los 

años a su tierra. Por lo mismo, observa claramente la forma en la que se 

desarrollan algunos debates, tanto en las comunidades en el norte, como en la 

capital. Para ella es contradictoria la postura impositiva de algunas personas 

que se auto-identifican como ñind²genas purosò, siendo que tienen nombres 

españolizados. Para ella el mestizaje es una historia que no se puede borrar de 

un pincelazo, por dolorosa que pueda haber sido para los pueblos del norte. 

ñLamentablemente se hizo de tal manera. Imagínate, hoy tratan de rescatar el 

kunza y el kunza son palabras sueltas. Es un lenguaje que fue atropellado por 

los quechuas y despu®s por los espa¶olesò (Sandra).  

En ese sentido nos cuenta como si la encontrara una persona del norte, 

de San Pedro, de Ayquina o de cualquiera de esos pueblos, que se considerara 

likan antai, le podría decir: ñNo, tú no eres likan antai as² que no hables nadaò, 

cort§ndole ñel derechoò a expresarse sobre su identidad. Sin embargo, Sandra 

se resiste a esta actitud, fundada en una suerte de jerarquía por pureza y que 

se da entre los dirigentes indígenas y quienes están más chilenizados, quienes 

son más mestizos, al afirmar que al imponer el derecho de esta manera, se 

olvidan que: ñLos ind²genas hemos estado mezclados constantemente y en un 

largo proceso de cambioò (Sandra).  

Pero esa búsqueda de lo puramente indígena no se da sólo entre 

organizaciones del mismo pueblo, sino también respecto a los otros pueblos.  
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En la entrevista grupal a Iacctis, conversamos con Santusa Atao. Ella es 

cuzqueña, peruana y lleva cerca de cuatro años trabajando en las asociaciones 

en Chile. Cuenta que ha sufrido hostigamiento por parte de otros dirigentes: ñEs 

que también en el camino, uno se encuentra, descubre que hay gente que es... 

suele decirse que son nacionalistas, que en vez de ayudarnos a luchar por una 

causa se dedican a molestarnos. En mi caso me andan persiguiendo porque 

soy peruanaò, cuenta y a¶ade: ñPara m² no comulgan con la causa andina, si 

ella es andina, no está siendo coherente con sus pares, andinos mismos, o 

sea, en vez de unirnos y hacer cosas más bonitas, que se yo, lo encuentro re 

malò (Santusa). Así observamos que el nivel de mestizaje puede incidir en la 

jerarquía interna, lo que genera focos de conflicto, tensiones y un debate 

sumamente complejo al interior de las asociaciones. 

2.3.3. Renovación generacional y compromiso 

Por otro lado, Marcia destaca de Jachôa Marka y la manera de trabajar y 

le llama la atención que en la capital también opere el principio de igualdad: 

ñHay una din§mica de hombres y mujeres, que se da en igualdad. A diferencia 

de otras organizaciones, que están cargadas a un sólo género. Eso es 

interesante a nivel local en Santiago, porque allá en el norte se ha visto que es 

equitativo, allá se puede participar, y aquí tambi®n es equitativoò (Marcia). 

Sí señala que aún falta en materia de compromiso: ñyo creo que se debe 

a que somos pocos, somos muy pocos en realidad, pero no siempre trabajan 

todosò (Marcia). Alan afirma que la participación se pierde a lapsos por las 

ausencias: ñHay reuniones a las que van cuatro personas y no es porque la 

gente no quiera ir o porque esté desmotivada, sino que hay gente que está en 

Arica, otros que tienen la familia enferma, esas cosasò (Alan). 

Nancy, la pareja de Ariel también es independiente. Pasó por Jachôa, 

aunque primero estuvo en Inti Marka, pero la dejó al percibir cierta inactividad: 

ñHab²a mucha gente mayor y no avanzaba muchoò. De hecho, pese a tener 

sede una de las preocupaciones era que iba poca gente. Esto también lo 

comentó Luis Ojeda en la entrevista de organización, la falta de gente joven 

que participe activa y comprometidamente:  
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ñHay irresponsabilidad de asumir. Igual me he dado cuenta, de repente 

me da rabia, pero me doy cuenta que no lo puedo pedir. Primero, hay que tener 

convicciónò, dice Luis y a¶ade que existe un instinto político de trabajar para la 

unificación del mundo indígena, pero todavía es muy débil. En esa oportunidad 

Luis reflexionaba en voz alta las vías para poder establecer un grupo de baile 

para Inti Marka que pudiera ser un vínculo para que los hijos de los socios se 

vayan sumando. Eso se ha subsanado un poco en cuanto a la música, Alan es 

parte de Lakitas Nuevo Milenio y siempre ha estado vinculado con el tema 

musical. Sin embargo, entre las comparsas y grupos de tinku hay bastantes 

chilenos. Luis añora que se forme un grupo y que cuente con socios jóvenes de 

la agrupación como una visión de futuro para la continuidad  de Inti Marka. 

Esa falta de compromiso que Luis expresa de forma política, Lidia lo ve 

desde el lado espiritual, cosa que dice, hace falta en las organizaciones: ñEl 

compromiso que uno hace no lo hace con la organización, ni con las directivas, 

sino que lo hace con la tierra, con la PachamamaéPor lo tanto, cuando t¼ no 

cumples el compromiso puede ser fatal, porque la tierra puede cobrarò (Lidia). 

Hablábamos de esto con algunos dirigentes fuera de entrevista: ¿Qué es lo que 

está en juego en la organización?, finalmente la subsistencia de los pueblos.  

2.3.4. Compatibilidad con intereses personales 

 Ante la falta de compromiso y el problema generacional una duda que 

surge es qué tan absorbentes son las asociaciones, es decir, si permiten o no 

que sus integrantes desarrollen actividades paralelas.  

En los relatos hemos podido ver que, en general, existe una apertura y 

que muchos integrantes de las asociaciones realizan también actividades como 

dirigentes independientes, las que también conjugan de alguna manera con la 

asociación. Por nombrar sólo un par de casos está Alan Marchant, quien contó 

que estuvo cooperando con el Centro de Estudios de la Corte Suprema, en su 

calidad de estudiante de derecho perteneciente a un pueblo originario. En ese 

tipo de tareas Inti Marka respalda a sus socios: ñHay personas dedicadas al 

tema de salud. Y si bien va como individuos, saben que tiene el respaldo de la 

agrupaci·n. En eso se basa la organizaci·nò (Alan). 
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Ariel se refiere a esto cuando participaba en Jachôa Marka: ñla verdad es 

que hay cosas que yo hago en las cuales no comprometo a Jachôa, porque 

evidentemente todos tenemos carriles paralelos, Jachôa no absorbe todas las 

actividades de los socios. Lo bueno de Jachôa también es que hay mucho 

profesional, entonces la discusi·n es de alto nivel, es interesanteò. Dentro de 

sus actividades independientes se ha dedicado a lo político, centrado en el 

tema del poder, en recuperar la soberanía originaria: ñTenemos una soberanía, 

una soberanía originaria que también se nos debe restituir, y que no es sólo 

ceremonias, no es sólo baile, no es sólo comida, no es wayno, kalapurca, pawa 

y te olvidaste del restoò (Ariel). 

Cuenta que las comunidades antes gobernaban la tierra, la semilla, los 

bailes, la música, la lengua, los territorios, el agua, los recursos naturales: ñO 

sea, somos de la Pacha. La Pacha no los pertenece, pero eso tampoco puede 

significar que bueno, entonces como la Pacha no es nuestra te la regalo, ¡o 

llévatela! Evidentemente hay un principio de propiedad ahí, y de territorialidad 

que ningún elemento cosmovisivo que pueda alegar occidente, nos puede 

desconocer ese derechoò. Así, sostiene: ñnosotros estamos luchando por el 

autogobiernoò (Ariel).  

Para Ariel las actividades dirigenciales como independiente más 

importantes que había realizado a la fecha eran la demanda a la Ley Monsanto 

en el Tribunal Constitucional y la redacción de la denuncia internacional que 

logró detener la tramitación de la Ley y la demanda de los Rapa Nui por la des-

colonización de la Isla de Pascua. En ese sentido señala: ñlo que me interesa 

es, ¡de verdad me interesa!, que la actividad que yo realice, diga relación con el 

aumento progresivo de los poderes de autogobierno de los pueblos indígenas, 

sobre nuestros bienes soberanos. Somos pueblos, no somos junta de vecinos. 

Somos pueblo pero no gobernamos nada, ¡tenemos que gobernar algo!, 

partiendo por nosotros mismos, partiendo por los territorios, pero también por la 

tierra, por el agua, por los bailes, por la música, por la lengua, que son nuestros 

bienes soberanosò (Ariel). 
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Nancy realiza diversas gestiones culturales y trabaja como Educadora 

de Lengua y Cultura Indígena (ELCI), un programa que tiene la Conadi en 

conjunto con la Junta Nacional de Jardines Infantiles (JUNJI) para aplicar 

entonces la educación intercultural en los jardines: ñEntonces yo sent²a que 

tampoco era bueno dejar estos espacios vacíos, porque en cada momento nos 

encontrábamos con niños quechuas, aymaras, que no tenían ningún apoyo 

sobre su lengua, ni sobre su cultura general. Su familia como que a veces 

negaban su reconocimientoò (Nancy).  

Desde lo dirigencial para ella fue clave tomar el tema de la ELCI porque 

también entendía que la educación era principal para poder exigir derechos. 

 

 

Ilustración 44: Jornada de pintura de la fachada del Jardín Intercultural Esperanza con la brigada 

Ramona Parra, 5 de diciembre 2015. 


























































































































































































































































