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SUMARIO Y PALABRAS CLAVES

Este proyecto examina la “cuestiôn indigena” chilena. Para hacerlo, explora la relacién

entre cl Estado chileno, ta sociedad chilena y tres comunidades indfgenas chilenas: los

mapuches, los aymaras y los rapa nui.

Basândonos en los métodos del anâlisis critico del discurso, tales como se presentan en

el libro Methods of CriticaÏ Discourse Analysis, editado por Ruth Wodak y Michael

Meyer, se analizaré.n dos documentos pubticados por el Estado chileno que buscan

resolver la “cuestién” de la existencia de pueblos diferentes en un mismo estado. El

primer documento es una ley, ilamada informalmente la Ley lndfgena. El segundo texto

es la segunda parte dcl informe publicado en 2003 por la Comisién de Verdad Histôrica

y Nuevo Trato titulada “Propuestas y Recomendaciones para un Nuevo Trato entre et

Estado, los Pueblos Indigenas y la Sociedad Chitena.” Ademâs, se anal izarâ un discurso

proveniente de Internet de parte de cada uno de los tres pueblos indfgenas mencionados

arriba, y se expondrân las diferencias entre éstos y cl discurso estatal para cl propôsito

de examinar la manera en que se construyen estos discursos “no oficiales”.

Las siguientes preguntas orientan nuestra investigacién. ,Qué ocurre en et nivet dcl

discurso cuando existen varias comunidades y culturas indfgenas dentro de un estado

nacional que se considera “hornogéneo”? La ideologia en ta que estân inmersos los

conceptos de “nacién” y nacionalidad”, ,es compatible con una realidad culturalmente

diversa? Subyace a esta investigaciôn cl hecho de que todo grupo social se compone de

actores e intereses sociales diferentes, ademâs de individuos que tienen cada uno un

punto de vista particular y no necesariamente invariable.
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Palabras Claves: Chue, discurso, Pueblos Indfgenas, reivindicaciones indfgenas,

Aymara. Rapa Nui, Mapuche, ideotogia, identidad, estado nacional, diversidad cultural,

anâlisis critico del discurso.



vii

RÉSUMÉ ET MOTS CLÉS

Ce projet vise à examiner la « question indigène » chilienne. Pour ceci, nous proposons

d’explorer la relation entre l’État chilien, la société chilienne et trois des communautés

autochtones chiliennes: les mapuches, les aymaras et les rapa nui.

En nous basant sur des méthodes d’analyse critique du discours, telles qu’elles sont

présentées dans le livre Methods ofCriticaÏ Discourse Analysis, édité par Ruth Wodak

et Michael Meyer, nous analyserons deux documents publiés par l’État chilien qui

cherchent à trouver une solution à la « question» de la présence de différents peuples

dans un même état. Le premier document sera la loi appelée informellement Ley

Indégena (Loi Indigène). Le second texte sera la deuxième partie du document publié

en 2003 par ta Comisién Verdad Histôrica y Nzievo Trato intitulé < Fropuestas y

Recornendaciones para im Nuevo Trato entre e! Estado, tos Pue bios Indigenas y la

Sociedad Chilena» (Propositions et recommandations pour de nouvelles relations entre

l’État, les Peuples Autochtones et la Société Chilienne). De plus, nous inclurons trois

discours provenant d’Internet, qui représentent chacun des trois peuples autochtones

mentionnés ci-dessus. Ils seront analysés, et les différences entre ceux-ci et le discours

étatique seront exposées, afin d’examiner la manière dont ces discours «non officiels»

ont été construits.

Les questions suivantes orienteront la recherche. Que se passe-t-il au niveau du discours

quand il existe plusieurs communautés et cultures autochtones dans un état nation qui se

considère « homogène » ? L’idéologie dans laquelle les concepts de « nation » et

«nationalité» sont immergés est-elle compatible avec une réalité qui est culturellement
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diverse? Par ailleurs, nous tiendrons compte du fait que tout groupe social est composé

de différents acteurs et intérêts sociaux, ainsi que d’individus qui possèdent chacun un

point de vue unique et pas nécessairement fixe.

Mots clés Chili, discours, Peuples Autochtones, revendications autochtones, Aymara,

Rapa Nui, Mapuche, idéologie, identité, État-Nation, diversité culturelle, analyse

critique du discours.
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SUMMARY AND KEY WORDS

This project aims to examine the so called Chilean “Indigenous Question” (“cuestiân

indigena”). To do this, we propose to explore the relationship between the Chilean state,

Chilean society and three aboriginai communities in Chue: the Mapuche, Aymara and

Rapa Nui.

Referring to the methods of critical discourse analysis presented in Methods ofCriticai

Discourse Anatysis, edited by Ruth Wodak and Michael Meyer, we wilI anatyze two

documents published by the Chilean state. These documents attempt to resolve the

philosophical and ethical “questions” posed by the coexistence ofdifferent peoples in a

single state. The first is a legal document informally titled Ley Indigena (Indigenous

Law). The second text is part two ofa document published in 2003 by the Comisiân de

Verdad Histôrica y Nuevo Trato titled “Propuestas y Recornendaciones para un Nuevo

Trato entre e! Estado, los Pue bios Indigenas y la Sociedad Chilena” (Proposais and

Recommendations for the Purpose of Creating a New Relationship between the State,

Aboriginal Peoples and Chilean Society). In addition, we propose to analyze three

discourses pubtished on the internet which resuit from each of the three referenced

aboriginal peoples respectively. This witl enable us to expose the differences between

said discourses and the state’s in order to examine the way in which these “unofficial”

discourses have been constructed.

The following questions will guide our research. What occurs at the level of discourse

when many communities and aboriginal cultures exist within a nation state that

considers itself “homogenous”? Is the ideology in which the concepts of “nation” and
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“nationality” are immerged compatible with a reality that is culturally diverse?

Throughout this research it will be asserted that ail social groups are comprised of

different social actors and interests, as well as individuals, each of whom has a unique

and dynamic point ofview.

Key Words: Chile, discourse, Aboriginal Peoples, aboriginal daims, Aymara, Rapa Nui,

Mapuche, ideoiogy, identity, Nation State, cultural diversity, critical discourse analysis.



INTRODUCCIÔN

Esta tesina abordarâ la “cuestiôn indfgena” chïlena. Por una parte, se

propone mostrar la manera en que dos textos estatales “oficiales”, a pesar de su

reciente apertura “democrâtica” a la diversidad cultural, (re)producen antiguos

discursos “hegemônicos” de modo que (re)legitiman la dominacién tanto discursiva

como prâctica de la “chilenidad” sobre los pueblos indigenas. En particular, se quiso

estudiar cômo han sido representados los discursos indigenas sobre identidad,

cultura y politica por el discurso oficial chileno; y cémo éste logra mantener

aquetios discursos indfgenas en una posicién desigual, “subordinada” o “subalterna”,

a pesar de que no sean éstas las intenciones de los politicos u otros intelectuales en

Chile. Mediante el “anâlisis crftico del discurso” (ACD), se examinarà la llamada

Ley Indtgena y la segunda parte del Informe de la Comisién de Verdad Histôrica y

Nuevo Trato. Adems, se espera aclarar en cuâles marcos ideolôgicos no

necesariamente especificados estân inmersos estos documentos y cuâles son sus

impticaciones socioculturales. Por otra parte, se anaIizarin, junto a tos documentos

“oficiales” citados arriba, tres pâginas Web de autorfa indfgena que representan a los

aymaras, rapa nui y mapuches respectivamente. Este medio masivo de

comunicaciôn es una herramienta importante para la promociôn tanto local como

internacional de los reclamos indigenas. A partir de sus discursos mediatizados, se

analizart cômo éstos difleren de los del Estado y cémo todos representan,

(re)construyen y contribuyen a una identidad étnica o nacional.

1. Estado de la cuestién
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La “cuestién indfgena” chulena tiene sus rafces en ta creacién de! Estado

Nacién republicano, el que se basa en la nocién !iberal de una ciudadania

“universal” (Subercaseaux 2002: 31). Esta nocién se manifesté en leyes que

“estabtecieron la supresién de! régimen de castas y !a igua!dad de todos los

habitantes ante !a !ey” (Bengoa 1996: 114). Sin embargo, una corriente de!

pensarniento liberal, promovida principalmente por intelectuales ingleses, predicaba

que la ciudadanfa universat sélo podrfa beneficiar al Estado si todos sus miembros

compartiesen !os mismos valores cutturales, tradiciones y creencias (Subercaseaux

2002: 31; Kym!icka 1995: 52). De este modo, la elite itustrada decimonénica

empezé a percibir !a p!uralidad cu!tura! como un impedimento a! desarro!lo de!

Estado chiteno. La nociôn de igualdad vo!vié a connotar homogeneidad e

“identidad”. A fina!es de! siglo XIX, la joven Repiib!ica de Chile emprendié la

expansién de sus territorios “nacionales”, flna!izando !a conquista de !os territorios

mapuches, tornando posesién de la Is!a de Pascua (Rapa Nui) e invadiendo !os

territorios peruanos y bolivianos, evento l!amado la Guerra de! Pacffico. Para

resolver e! prob!ema de la incorporacién al Estado de personas extranjeras y a !a vez

indigenas, anteriormente enemigos de !os chi!enos, se opté pot una polftica de

asimi!acién cu!tura! forzosa y violenta. Adems se implernenté una polftica de

migracién europea para co!onizar y desarro!lar econômicarnente esas zonas

periféricas, particularmente las de! sur (Subercaseaux 1999: 31; Bengoa 2000: 368).

La pérdida del control sobre sus territorios, los cuales fueron transformados

en, de modo descriptivo, “reducciones”, hizo que !as personas de origen indigena se

incorporasen a! campesinado. Et sistema occidenta! de tenencia de tierra, e! que

requiere tftulos y documentos tegales, ob!iga a! individuo aL que pertenece !a tierra a

tener un nivel bÉsico de alfabetizacién. Todo eso resulté en el empobrecimiento

econémico genera! de !os pueb!os indfgenas; y, segén José Bengoa, “!os pueblos
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indfgenas que se encontraban en tierras de hacendados, tuvieron que incorporarse al

peonaje, al campesinado y muchas veces al mestizaje” (Bengoa 114). De ahi que la

sociedad civil general haya identificado a los pueblos indigenas con la extrema

pobreza, el aislamiento y con el analfabetismo; por b tanto, se tendfa a interpretar

los conflictos entre indfgenas y el Estado como si fueran luchas entre campesinos

“pobres” y chilenos “ricos” (Bengoa 114; Vergara del Solar y Gonzâlez 184-187).

Por esta razén, también, muchas estrategias estatales para solucionar el “problema

indfgena” se parecen a proyectos de lucha contra la pobreza, etc.

Tras el largo proceso de “modemizacién”, la mayoria de las personas

indfgenas perdié su identidad cultural, lengua y estibo de vida tradicional, eso

mediante las polfticas de asimilacién y “castellanizacién” y debido a la urbanizacién.

Aun durante la época del estado nacional “popular” o de “bienestar”, se buscaba

integrar a los sectores sociales marginales o de “campesinos”, siempre en una

perspectiva de asimilacién y de universalismo cultural (Subercaseaux 1999: 32).

Esas polfticas “populistas” planteaban la cuestién indfgena en términos de “un

problema de pobreza” y nada mâs (Monsalve Engafla 122).

Actualmente, en b que concierne a la “cuestién indigena”, se consideran tres

actores principales: por un lado, el Estado y la sociedad chilena— la que se auto

identifica asi— y, por otro, los puebbos indigenas. Sin embargo, resumirla asi, sélo

en térniinos generales, la esencializa. Consideramos que la identidad étnica o

nacional es una construcciân social y no una caracterfstica fundamental de la

persona y comunidad. Quisiéramos clarificar, entonces, que no aceptamos la nocién

de “raza”, tampoco cualquier forma de identiflcaciôn esencialista yio de etnicidad

biolégica. Cada actor mencionado contiene una diversidad interna, ya que incluye

también agentes sociales diferentes, e individuos que, a su vez, representan puntos
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de vista, estilos de vida y culturas distintos. Aun en e! nivet individual tampoco

consideramos que la identidad sea iinica, estâtica y determinada.

Los términos “pueblos indfgenas” y “sus reclamos”, aunque sugieran una

polftica indtgena homogénea y coherente, en realidad se refleren a una diversidad de

culturas, politicas y discursos. Mientras, por un lado, un anàlisis pudiera

corresponder a las reivindicaciones de un pueblo, por otro lado no reflejaria

neccsariamente las de otros pueblos indigenas. Por b tanto, nuestro anâlisis crjtico

tendrâ en cucnta la pluralidad de contextos discursivos y de sus posibles

interpretaciones. ArgUimos que la identidad se construye mediante et discurso, en

todas sus manifestaciones semiéticas y verernos si y cômo los discursos de nuestro

corpus, a pesar de su apertura a la diversidad de culturas, contribuyen al fomento de

identidades homogéneas en Chue.

En b que concierne a los efectos de la “globalizacién”, bos pueblos indigenas

parecen considerarse a la vez perdedores y beneficiados. Aqui concebimos la

gbobalizaciôn principalmente como un fenômeno econémico, de expansién y

apertura mercanti!, de modo que produce consecuencias culturales. También la

concebimos como una expansién intemacional en el nivel filosôfico o de

pensamiento de! proyecto de la modernidad; y también reconocemos la propagacién

dcl lado desilusionado del mismo proyecto, su lado “post-modernista”. Asi la

globabizaciôn se hace mediante la dispersién de empresas multinacionales y,

asimismo, de instituciones de saberes. Este proceso termina creando b que Sergio

Castro-Gômez Ilama “deterritoriaÏized agents” (34), los cuales resu]tan de una

“desorganizacién” epistémica de la modcrnidad y la socavaciôn de su “instancia

central” (26). Y, aquelbos agentes “desterritorializados” pueden poner obstâculos a

las actividades y poderes dcl Estado, contrarrestando su capacidad “to channel the
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desires, interests and emotions of its citizens toward goals it has deflned for itself’

(Castro-Gémez 28).

Por consiguiente, se afirma que. de una parte, la progresiva explotacién de

los territorios reclamados por diferentes grupos y organizaciones indigenas se debe

al interés de! estado chileno en la inversién econémica intemacional en sus materias

primas. Algunos individuos mapuches aun consideran la creciente presencia de

compafifas multinacionales en los territorios reclamados por ellos como “la segunda

usurpacién” (Waldman. “Hacia una identidad nacional mapuche?”). Sin embargo,

de otra parte, la tecnologfa de la globalizacién, particularmente los medios de

comunicacién como Internet, ha facilitado la comunicaciôn entre diferentes

organizaciones no gubemamentales locales y en el extranjero, b cual ha servido

para difundir, tanto nacional como intemacionalmente, los reclamos de varios

grupos indjgenas a ser reconocidos y a representarse como pueblos à part entière (a

parte entera). Ademâs, creemos que estos discursos reivindicatorios contribuyen a

reforzar identidades indfgenas. En resumen, mientras las polfticas econémicas

estatales se estân abriendo a la econornfa mundial, a veces infringiendo los derechos

territoriales reclamados por grupos indfgenas, también se han ido reforzando bos

discursos de resistencia indfgena frente al discurso integracionista dominante del

estado chileno.

En 989, representantes de varias organizaciones indigenas firmaron un

acuerdo con la coaticién de partidos democrâticos o et Partido de la Concertacién

Ilamado “Acuerdo de Nueva Imperial” (Aylwin 1998). Segén el acuerdo. se

reconocerfan legat y constitucionaïrnente algunos derechos indfgenas bâsicos si esas

organizaciones apoyaran el programa de la Concertacién para la recuperacién de la

democracia en Chue. Esos derechos incluyeron e! reconocimiento constitucional de

la existencia de pueblos y culturas indfgenas diversas en Chile y la protecci6n estatal
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de sus lenguas, identidades y tierras tradicionales, ademâs de su recuperaci6n

(AyÏwin 1998). Se esperaba poner en prâctica medidas para el desarrollo econémico

de las regiones indfgenas de acuerdo con sus normas culturales. También se

prorneti6 el derecho de participacién e intervenci6n en b que toca a decisiones

relacionadas con su futuro (Aylwin 1998).

En 1990, se estableciô la Comisiôn Especial de Pueblos Indfgenas (CEPI)

cuyo objetivo principal era redactar una propuesta para e! reconocimiento de estos

derechos. Participaron tanto representantes del gobiemo como lideres de las

diferentes organizaciones indigenas de Chue en su desarrollo y redaccién (Aylwin

1998). La propuesta fue analizada y debatida mediante cientos de reuniones en

centros urbanos y rurales en todo Chue (Aylwin 199$) y fue presentada al Congreso

Nacional en 1991 (Aylwin 1998). Proponia, entre otras cosas, una enrnienda

constitucional para reconocer a los “pueblos indigenas” y distinguirlos del pueblo

chileno, ademéts de una iniciativa legal y la ratificaci6n de! Convenio No. 169 de la

Organizaciôn Internacional del Trabajo (OIT) (Aylwin 1998).

En 198$, e! Generat Pinochet, quien habla acupado la posiciôn de Jefe de Estado desde el Il de

septiembre de 1973, anunciô un plebiscito mediante cl cual las chilenos votarjan “SI” o “NO” por la

continuacién de su gobierno autoritaria. Los resultadas eran 54.6% “NO” y 43.4% “SI” a favor de la

dictadura (Correa, et. al. 336). A pesar de las resultados del plebiscito, el gobierno militar no

renuncié fécilmente a su “cargo constitucional”, esto es, su campromiso con seguir dirigiendo la

“transicién” de Chile a la “normalidad” y empezÔ a hacer reformas a la Canstitucién (Correa. et. al.

336). El creador de la polftica econômica de esta politica “transitiva” era et economista Jaime

Guzman. SegCin los autores de Historia de! sig!oX.Vchileno éste:
habla ideado una fôrmula macstra que contemplaba cl acceso al poder de las

adversarios, pero circunscritos a un reducido margen de posibilidadcs de modo que

pudieran ‘seguir una acciôn na tan distinta a la que uno misma anhelaria’. (336)

De hecha, Pinachet habla dicha en 1975 que “et gobierno. en cl esquema civico-militar, inicié un

proceso cl 11 de scptiembre de 1973; es una via 5m regresa”. Sin embargo, “la més extraardinario dcl

desenlace de 1988”, segén las autares mencionados arriba, “es que dichos adversarios na sôla

ratificaron y permitieron paner en prôctica este esquema sino, ademâs, en calidad de aposicién

triunfante aceptaran perfeccianarla” (Correa, et. al. 336). Los adversarios triunfantes a quienes aquf

se refieren cran las miembras dcl Partida de la Cancertaciôn, que asumié cl “pader” en 1990 baja cl

Presidente Patricio Aylwin. A finales de los noventa, Edgardo Boeninger, una de las negaciadares de

las cambias canstitucionales efectuadas después dcl plebiscita, comenté que “la fundamental era

asegurar la transferencia dcl gabierna, aunque no se lagrara la simulténca y equivalente transfcrencia

de podcr” (Carrea, et. al. 339). De este modo e! término “transiciôn” significa mâs bien

“continuaciôn”. De ahi que Gabriel Salazar y Jutia Pinta en Historia contemporônea de ChUe IL

Actores, identidades y movimiento, dcdiquen una seccién de su estudio sabre “et problemético

liderazga de las dites canccrtacianistas ,dirigentes o administradares?” (60).
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Después de dos afios de debatirse en el Parlarnento, en 1993, el Congreso

Nacional, bajo e! liderazgo del entonces Presidente Patricio Aylwin, aprobô la Ley

Nimero 19.253 conocida familiarmente como la Ley Indfgena.Aunque ésta no trata

de la nociôn de “autodeterminacién”, ofrece mÉs “derechos” particulares a las

diferentes comunidades indfgenas para desarrollar sus territorios segûn sus valores

tradicionales y proteger sus culturas. Reconoce la deuda histârica de! Estado hacia

los ocho pueblos indigenas chulenos que denomina como “las principales etnias de

Chile” y propone establecer “normas sobre proteccién, fomento y desarrotto de los

indigenas” (1 LI, pâr. 1, sec. 1). Aunque la propuesta originaria utilizaba el término

“pueblos indigenas”, los miembros de “derecha” del Congreso Nacional prefirieron

cl término “etnias”, argumentando que el reconocimiento de “pueblos” irfa en contra

de la “unidad nacional” de Chue (Bengoa 1996: 118):

[10] consideraban una amenaza en contra del carïcter unitario del Estado

y un potencial peligro de futuros procesos de separatismo en su interior;

con el peligro que para cl derecho de propiedad podrfan significar las

normas de protecci6n de las tierras indfgenas; y con la contradicciôn con

cl derecho constitucional a la igualdad que significarfa e! establecimiento

de beneficios especiales en favor de Ios indfgenas. (Aylwin “Pueblos

Indfgenas”)

La decisi6n de cambiar los términos de la propuesta se utilizô para legitimar un

creciente contra-discurso frente al tratamiento de las comunidades indigenas por cl

Estado chilcno y la sociedad chilena no-indigena. Estas cornunidades percibicron la

decisi6n como una excusa mâs por parte de! Estado para no reconocer de modo

efectivo la divcrsidad cultural en ChIe. Consiguientemcntc, no pocas

organizaciones indigenas fortalecieron su campa?ia para e! rcconocimiento
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constitucional de la existencia de “Pueblos Indfgenas” en Chue y esto “no soTo en

papel”(Bengoa 1996: 11$).

De manera pràctica, la Ley asegura la creaciân de la Corporaciôn Nacional

de Desarrollo Indigena- CONAD- para fortalecer el desarrollo de sus culturas y

situaciones socioeconômicas. La “rnisiôn” oficial de CONADI es “consolidar un

espacio real a las demandas de los distintos Pueblos lndjgenas” al mismo tiempo

que “atender sus condiciones materiales [econém icas]. integrarlas socialmente

reconociendo su diversidad culturaÏ, como riqueza y base en la construccién de la

modema democracia del pais” (“misién”). Sin embargo, segûn Jorge Ivân Vergara

del Solar y Roif foerster Gonzâlez en “Permanencia y transformacién del conflicto

Estado-Mapuche en Chile”, “no ha habido [...] ninguna transformaciôn sustancial

de la polftica indigena” (184). Mediante el sitio web de la fundacién Rehue, en e!

articulo, “Pueblos indigenas de Chue: Antecedentes histéricos y situacién actual”,

Jos Aylwin explica que:

algunos problemas han tenido que ver con la falta de recursos de esta

entidad para el desarrollo de las tareas que le asigna la ley. Es el caso,

por ejemplo, de la educacién intercultural bïlingtie, ârnbito en que a

pesar de haber quedado reconocido en la ley, CONADI no tiene

presupuesto asignado para su implementacién.

Afiadiendo a eso. José Marimân. intelectual mapuche a favor de la autonomia

regional, argumenta que la Corporacién, al ser dependiente de! Ministro de

Planificacién y Cooperacién- MIDEPLAN-, es también culpable de extender la

dependencia de los pueblos indigenas frente al Estado. Para é! la propuesta de

CONADI es simplemente la de mejorar la integracién de los pueblos indigenas al

Estado chileno (Marimân 1997).
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De hecho, mediante una carta dirigida al Director General del Banco

Interamericano de Desarrollo (BlD), titulada “Carta de la Comisi6n Nacional

Indigena de ChIe al BlD”, enviada en septiembre de 2003, tres representantes de la

Comisién Nacional Indigena de Chue, Marcelo Calfuquir, Juan Barra y Adân

Alonso Miltabur, explicitan que e! creciente descontento con ta polftica estatal se

debe al hecho de que:

a mâs de 10 afios de la derrota electoral de la sanguinaria dictadura

militar. [Chile] sea uno de los paises iriâs retrégrado de! continente en b

que respecta a una politica de respeto y reconocimiento de los derechos

de los pueblos indigenas. 2

Aunque las reivindicaciones de personas y organizaciones indigenas hayan recibido

atenciôn por parte de los medios de comunicaci6n, el mundo polftico y la sociedad

civil en general, pareciera que los cambios legales efectuadas pot la Ley indfgena no

hubieran instigado ninguna transformaci6n sustantiva en el modo en que el Estado y

las empresas se retacionan con las cornunidades indigenas (foerster y Vergara 2000).

De ahi que se aumentaran los liamados “conflictos étnicos” entre grupos

reivindicatorios y cuerpos estatales, algunos de los cuales resultaron en actos de

violencia. E! caso del joven Alex Edmundo Lemtin Saavedra es ejemplo de la

intensificaciôn de! conflicto y su afirmaci6n en la violencia. En 2002, un grupo de

2 La cita contintia:
pues, entre otras promesas electorales no cumplidas, podemos citar : a) no hay ninguna
disposiciôn constitucional que reconozca la existencia uridica, fisica y cu]tural de los
pueblos indgenas; b) no ha sido ratificado el Convenio N°169 de la Organizaciôn
Internacional del Trabajo (OIT): c) no han habido cambios en las politicas econômica,
forestal. minera, de aguas y de agricultura que establezcan diferencias con la dictadura y
que favorezcan a los pueblos indigenas; d) no existe una politica educacional que
contemple la plurietnicidad del pais; e) no existe una politica de apoyo y de estimulo a
las creaciones artisticas indigenas; f) no existe una legislaciôn que proteja, de manera
efectiva, los lugares y sitios sagrados o ceremoniales de los pueblos indigenas; g) no
existen programas ni poilticas que combatan la discriminaciôn; y, h) no existen
disposiciones jurIdicas que aseguren, de manera real y efectiva, a los pueblos indigenas

el goce y ejercicio de todos los derechos humanos y de todas las libertades
fundamentales.
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manifestantes mapuches ocuparon una parte de la propiedad de la empresa forestal

Mininco para manifestar y defender sus derechos, particularmente a la tierra. Se

produjo un enfrentamiento entre los mapuches y una patrulla de carabineros, durante

el cual un carabinero disparé. LemCin Saavedra, que solo tenia diecisiete aflos,

recibié una bala en el cerebro que le causé la muerte. Aunque el gobiemo chileno

hubiera designado una investigacién de su muerte y del uso excesivo de la fuerza de

los carabineros, aquellos identificados con e! asesinato no han sido detenidos

(Organizacién Mundial Contra la Tortura). Lemûn Saavedra ha venido a representar,

para los mapuches, esta relacién de doble cara entre ellos y el Estado. Mientras los

ministros de! Estado “cambian” su polftica en el nivel simbélico, los carabineros o

policfa todavia recurren a la violencia y la represién para proteger los intereses

econémicos de! Estado y de las empresas multinacionales.

Corno respuesta politica a las tensiones crecientes, alrededor de! décimo

aniversario de la Ley Indfgena en 28 de octubre de 2003 e! presidente Ricardo Lagos

presenté a los chilenos los resultados de un informe ptblico elaborado por los

miembros de la Comisién de Verdad Histérica y Nuevo Trato. Ésta fue la primera

de 16 “medidas fundamentales” para abordar el “tema indfgena” y “los problemas

fundamentales de los pueblos indigenas” (Lagos 2003). La Comisién inclufa, entre

otros, a investigadores de historia y antropologfa, ademâs de representantes de los

diferentes pueblos indfgenas en ChIe, quienes fueron divididos en grupos de trabajo

temttico y territorial. La Comisién (re)examiné la historia chilena y la (re)escribié

teniendo en cuenta la situacién histérica y actual de los pueblos indfgenas. Segén

Lagos, el Informe “es capaz de expresar e! diâlogo sobre nuestras diferencias,

acordando una mirada de futuro, revindicando mejor cada uno de nuestros derechos”.

Esto es posible porque:
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una sociedad democrtica basada en los derechos humanos, permite la

expresiÔn ms acabada de cada una de las singularidades que la integran,

de las cosmovisiones que la explican, de los proyectos de futuro que la

animan. (Lagos 2003)

Sin embargo, a pesar de este esfuerzo estatal de “buena voluntad” para buscar

posibles resoluciones en b que toca a las tensiones entre cl Estado, “la sociedad

chilena”, las empresas multinacionales y los Pueblos Indigenas, los conflictos siguen

produciéndose entre dichos actores.

En un discurso presentado a la comisiôn de derechos humanos en Ginebra

este abril (2005), Luis Llanquilef Rerequeo, delegado mapuche, describe la

situaciôn polftica en Chue refiriéndose al caso de los mapuches:

en la actualidad, mas de 400 mapuche han pasado por las càrceles

chilenas de la VIII, IX y X Regiôn y un niimero superior a 40 se

encuentran actualmente privados de libertad, por el inico hecho de

luchar por sus tierras y derechos. Los detenidos han sufrido maïtrato y

brutalidad policial durante los allanamientos. y tortura después de su

detenciôn [...] frente a esa lucha social, cl Estado chileno estâ utilizando

la Ley 18.314 o Ley anti-terrorista, impuesta por el régirnen militar,

ordenanza claramente inconstitucional, ya que dicha nonriativa fue

aplicada por cl régimen pinochetista para perseguir a miles de

demécratas chilenos en tiempos de guerra, situacién que boy no

corresponde al periodo democrâtico que se vive.

E! discurso de Llanquilef Rerequeo crea un contraste agudo frente al discurso

“romântico” dcl Presidente Ricardo Lagos. Entonces ,cémo explicar el hecho de

que contintien produciéndose conflictos “interétnicos” a pesar de bos esfiierzos de

parte del gobierno por resolverlos? En su discurso, Lagos nos da un indicio de
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respuesta al citar al poeta Elicura Chihuaitaf quien dice: “en la energfa de ta

memoria la tierra vive! y en ella ta sangre de los antepasados.! ,Comprenderâs,

comprenderas,! por qué aCm deseo sofiar en este valle?”. Contesta Lagos con una

declaraciôn de facto: “es que ahora et valle se Ilama Chue”.

2. Estructura dcl trabajo

Para poder considerar de manera abierta Ios reclamos de parte de los rapas

nui, aymaras y mapuches, de que son pueblos “no-idénticos” al “pueblo chileno”, es

necesario problematizar el concepto de la identidad nacional chilena homogénea.

Hacer una reflexién sobre los conceptos de “identidad”, “naciôn”, “etnia”,

“diversidad cultural”, “ideologia” y “subalternidad” también ayudar a

problematizar los discursos nacionalistas de la Ley Indfgena y del Informe de la

Comisién de Verdad Histérica y Nuevo Trato.

E! primer capftulo titulado “Aspectos Teéricos y Metodolégicos” se divide

en tres partes. La primera trata de una breve sintesis de los marcos teôricos

postmodernistas y postestructuralistas que encuadrarn et anâlisis de los textos. La

segunda parte ofrece definiciones en forma de stntesis de los conceptos teéricos

“etnia, nacién y diversidad cultural”, “discurso”, “ideologia” y “subalternidad”. La

tercera parte de! capftulo describe los aspectos metodolégicos de la seleccién det

corpus y del anâlisis critico del discurso (ACD). El ACD es un acercamiento

sociolingiflstico al anâlisis textual, para e! cual me he fijado en el libro Methods of

Criticat Discourse Analysis, editado por Ruth Wodak y Michaet Meyer. Este

presenta una visién general de las teorfas y algunos de los métodos de anâlisis

utilizados por los principales teéricos de este campo: Teun van Dijk, Norman

Fairclough, Ruth Wodak, Ron Scollon y Siegfried Jiger, etc.
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El segundo capftulo trata de un recorrido hïstôrico segin la perspectiva de

los aymaras, rapa nui y mapuche, ademâs de sus reivindicaciones y rectamos contra

el discurso oficial y hegeménico de! Estado chileno. También se hace un anâlisis de

sus discursos que, explicarnos, son “heterogéneos”. Hemos elegido estudiar los

discursos encontrados en las pâginas web Azkintuwe

(<www.nodo50.org/azkintuwe>), te Rapa Nui (<www.rapanui.co.cl>) y Aymara

Uta: jaya iiiara arit (<www.aymara.org>), que inctuyen bibliotecas electrénicas,

foros de discusiones internacionales, informacién sobre cultura e historia, articulos

escritos por jefes, intelectuales, periodistas, miembros de organizaciones indigenas

de tos diferentes movimientos indigenas, entre otros escritos mâs. Hemos

seleccionado sitios web basândonos en los criterios siguientes: cada sitio refleja de

cierto modo una diversidad de voces internas ademâs de aspectos diferentes de!

discurso reivindicatorio entre pueblos. Por b demâs, cada sitio construye su

discurso de manera diferente ya que también evidencia una heterogeneidad

disctirsiva interna.

E! tercer capitulo titutado “Identidad Nacionat” echa una mirada al periodo

final del sigbo XIX, cuando se empezé a desarroltar e! estado nacional. Hace un

recorrido a través de! sigbo XX, para terminar en e! siglo XXI fijândose en el

desarrollo de tina identidad chilena. Reflexionaremos sobre la manera en que la

identidad chilena se refuerza mediante e! discurso de la “paradoja” y el “olvido”.

Para hacerlo me referiré principalmente a algunos autores chilenos, Bernardo

Subercaseaux, Jorge Larrain y Tomâs Moulian y Ne!ly Richard.

En el cuarto capftulo me concentraré en un anâlisis de dos discursos estatales

que hemos denominado “publicaciones oficiates”. Estos dos documentos de anâlisis

incluyen la Ley Num.19.253, ibamada familiarmente la Ley Indfgena, ademâs de la

segunda parte del Informe de la Comisién de Verdad Histérica y Nuevo Trato
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titulada “Propuestas y recomendaciones para un nuevo trato entre el Estado, los

Pueblos Indfgenas y la sociedad chitena”. Vamos a demostrar que cl uso de un

vocabulario o léxico nuevo no implica la apropiacién de una ideotogia o ética que

difiera mucho de b anterior. Al contrario, la Ley Indigena y el Informe de la

Cornisiôn de Verdad Histôrica y Nuevo Trato resemantizan un léxico

multiculturalista dentro del contexto e idcologia chilenos, ya que se da dentro de los

limites de la bûsqueda histérica de una identidad nacïonal ûnica y uniforme. Se

cambia el significado de “divcrsidad cultural” para conformarse al discurso de la

“chulenidad”. Dicho de otra manera, a pesar de que el léxico en estos discursos

demuestra un intento de parte del Estado para abrirse al “multicutturalismo”, se

mantiene la estructura ideolôgica tradicional del estado nacional, la cual ha

considerado- y sigue considerando- la cultura indigena como “inferior” y a la vez

parte esencial de la ïdentidad nacional chilena. Por esta razôn los cambios

simbôlicos y prcticos que propone el Estado a través de estos discursos no

satisfacen a muchas organizaciones indfgenas que rectaman un reconocimiento

cultural, territorial y polftico mucho mâs profundo.

finalmente, hemos adjuntado una secciôn “Anexos”, que incluye aquellas

partes mâs extensas de los documentos citados y ejemplos de los sitios web

mencionados arriba. Terminaremos el trabajo con una conclusiôn de nuestro anâlisis

y, en el espiritu dcl anâlisis critico dcl discurso, afiadiremos a ésta una reflexién

autocritica sobre nuestro anâlisis y los limites de nuestra investigaciôn.
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CAPÎTULO 1

ASPECTOS TEÔRICOS Y METODOLÔGICOS

Le signe et la situation sociale sont
indissolublement liés. [...] Tout signe, nous
le savons (sic.), résulte de consensus entre
des individus socialement organisé au
cours d’un processus d’interaction. C’est
pourquoi les formes du signe sont
conditionnées autant par l’organisation
sociale desdits individïts que par les
conditions dans lesquelles 1 ‘interaction a
lie u. Une modfication de ces formes
entraîne une iiiodcatio,i du signe.
(Bakhtine/ Volochinov 15 y 41)

frente a la problemâtica de los derechos indfgenas en e! estado-naci6n

contemporâneo, hemos optado por tomar una actitud critica “postmodernista”,

particularista y contextualizada. En una perspectiva interdisciplinaria, a b largo de

nuestro anâlisis recurriremos a conceptos teéricos tomados de disciplinas

particulares como la antropologfa, la ciencia polftica, la literatura y la lingiifstica.

Debido a que cada una de éstas tiende a definir ciertos conceptos de manera no

uniforme, vamos a precisar b que entendemos por “etnia”, “naciôn”, “identidad”,

“diversidad cultural”, “discurso”, “ideobogfa” y “subalternidad”. Empezaremos con

una reflexi6n sobre algunas teorfas “post” y continuaremos desarrollando bos

conceptos teôricos citados arriba. La tercera parte de este capitulo tratarâ de nuestra

metodologia y de los métodos de! Analisïs Crftico del Discurso (ACD).

1.1. Marco conceptual: teorias postmodernistas y postestructuralistas

Irénicamente, el término “postmodemismo” se utiliza para concebir de

manera unificada la obra de pensadores que utilizan palabras como
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“descentral izacién”, “heterogene idad” y “fragmentac ién” para observar, por un

lado, y reclamar, POT otro, “cambios” en la filosofla occidental y el orden mundial.

Steven Best y Douglas Kellner, en Fostmodern Theoiy: Critical Interrogations,

ofrecen un excelente sumario del discurso teôrico “postmoderno”, que tiene sus

comienzos en Nietzsche y continiia basta los teéricos de finales del siglo veinte:

Fost modem theoiy provides a critique of representation and the

modem belief that theoiy mirrors reality, taking instead ‘perspectivist’

and ‘relativist’ positions tÏiat theories at best provide partial

perspectives on their objects, and that ail cognitive representations of

the world are historically and linguisticaliy mediated. Some [...] reject

tue totalizing macroperspectives on society and histoiy in favour of

microtheoiy and micropolitics f...] [It] rejects modem assumptions of

social coherence and notions of causality in favour of mui1zlicity,

plurality, fragmentation, and indeterminacy. [...] fIt] abandons the

rationai and unfled subject f...] in favour of a sociatty and

Ïinguistically decentred andfragmented sztbject. (4-5)

Es tipico del pensamiento modernista ver el mundo en proceso de desarrollo o

“evolucién” con metas encaminadas a una utopfa alcanzable. Esta légica

modemista siempre se presenta en trminos epistemolôgicos binarios: verdad!

cquivocaciôn, presencial ausencia, civilizacién! naturaleza etc. Sin embargo,

these oppositional concepts do not coexist on equal grounds [...]; rather,

one side of each binaîy opposition has been privileged while the other

side has been devalued. Within these oppositions a hierarchicat ‘order

of subordination’ was established and truth has come to be valued over

ermor, pmesence has come to be valued ovem absence etc. (Schrift J 5)
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Adernâs, cl “racionaÎismo” modernista establece primero qtie la realidad se ordena

de acuerdo con estructuras o leyes que cl ser humano puede conocer mediante la

produccién de grandes teorfas o “metanarrativas”, como e! concepto marxista de

relaciones jerârquicas de “clase” y la nocién de una gramâtica universal. Estas

teorfas asumen que existen “estructuras” fundamentales de ‘verdad” subyacentes de

la “realidad” y proveen una metodologia para facilitar la cognicién y comprensién

humanas de! mundo “real” basada en principios esencia]istas (Burr 51).

De manera general, entonces, definimos e! pensamiento “post” como una

actitud crftica situada entre las antiguas divisiones ideolégicas modemistas y las

nuevas posibilidades de configuracién u ordenamiento sociopolftico, b que

también es afirmado por Néstor Garcfa Canclini:

concebimos la posrnodernidad no como una etapa o tendencia que

remplazarfa e! mundo moderno, sino como manera de problematizar los

vjnculos equfvocos que éste armé con las tradiciones que quiso excluir o

superar para construirse. (23)

Por b tanto, b postmodemo representa una “crisis” del discurso y pensamiento

modemo y una “condicién” intelectual de transicién social, epistemolôgica y

estética. De este modo, e! pensamiento postmoderno presenta una ruptura con el

racionalismo modernista y sus modos de representacién que se hacen en términos

de totalidades como en e! caso de la Historia, la Civilizacién, la Sociedad y la idea

humanista del sujeto centrado (Best y Keliner 43). Por consiguiente, en lugar de

producir un carnbio total, el pensamiento postmodemo comporta una redistribucién

o reconfiguracién y. por tanto, una crisis en Ios elementos del episterne modemo.

Resulta entonces que coexisten las construcciones de nuevos discursos, que tratan

de redefinir b que significa e! “conocimiento” y la “verdad”, con bos ecos dc!

discurso pasado. Debido al uso de herramientas teéricas provenientes de la
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epistemologfa “modernista” para hacer su anâlisis, el discurso “postmodernista”

continûa cl antiguo discurso “modernista” (Best y Kellner 44).

Posibles cambios en el episteme moderno que resultan de esta crisis no han

sido recibidos de la misma manera por parte de intelectuales de la filosofla, del arte,

de la literatura, etc. Estos criticos tienden a condenar el relativismo de valores

caracterfstico de las teorfas postmodernas. También menosprecian cl arte

contemporâneo postmodemo por ser “reproductivo” y “comercializado”, ya que

preferirian que se mantuviera la distinciôn entre “alta” y “baja” cultura. Ademâs, se

cuestionan sobre el roi actual dcl intelectuai, quien parece ser cémplice de la

producci6n de la “cultura de masas”, y critican tanto la vida pûblica contempornea,

particularmente la inaccién polftica, como el creciente desinterés de la sociedad

civil en ella (Best y Kellner 5-20).

Del mismo modo que el “postmodernismo”. las teorias

“postestructuralistas” son una extensiôn y a la vez una crftica a la linea de

pensamiento de Ios estructuralistas. Partiendo de la lingûfstica estructural de

Saussure y su concepto clave, cl signo, los “estructuralistas” y luego los

“postestructuralistas” se centran en el estudio de cômo las palabras pueden tener

valores diferentes segûn cl contexto social y cémo pueden cambiarse estos valores

a b largo dcl tiempo (Burr 50 y 52). El mismo Sausurre habia planteado que cl

vinculo entre los dos componentes dcl signo, cl significante (palabra que refiere a

algo) y cl significado (concepto mental de ese algo), era arbitrario (Burr 51). En

consecuencia, afirmé que mediante cl lenguaje los seres humanos también han

dividido su mundo en categorfas arbitrarias (Burr 51). De acuerdo con b que decfa

Sausurre, para bos pensadores “postestructuralistas” cl lenguaje no re-presenta una

realidad a priori ya que séIo constituye un marco referencial mediante cl cual

interpretamos, representamos y clasificamos b “real”. Sin embargo, Sausurre
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mantenfa que et significado siempre era fijo y, por b tanto, no crefa que pudiera

cambiar con cl tiempo. Para él, e! signo tenia un valor absoluto (Burr 52).

Aunque conserven la nociôn de la arbitrariedad del signo, las teorfas

postestructuralistas critican la ûltima nociân sausurreana del lenguaje: cl valor

permanente y estâtico del significado. Para los “postestructuralistas”, no es cierto

que cl signo tenga el mismo valor aun dos veces, ya que cl significado no puede ser

absoluto. Este relativismo de sentido corresponde a otra problemâtica filoséfica, la

de la “represcntaciôn”. En palabras de Teun van Djik. dichas en una entrevista con

Athenea Digital, afirma:

nosotros (o nuestra mente) no simplemente “representa” la realidad, sino

que la construye. En ese sentido, serfa mâs adecuado hablar sobre

“construcciones sociales”. Pero por otro lado, hay buenas razones

epistemolôgicas de no echar inmediatamente la nociôn de

“representacién”, tanto para la descripciôn cognitiva como para la

descripcién discursiva. Solamente tenemos que estar de acuerdo que la

representacién no es simplemente una copia (mental, discursiva) de la

“realidad”. Otra [sic.] problema fiboséfico [...] es si esa realidad existe o

no fuera de su construccién mental y/o discursiva. Podemos estar de

acuerdo que la realidad social la vivimos en la [sic.] prâcticas cotidianas

en términos de su “definicién” mental o discursiva. (2002: 7)

Por esta razén, serfa imposible identificar el significado sin conocer el contexto en

que se encuentra; y aun asf, es imposible precisar el vabor “original” dcl signo.

Asimismo, Michel foucault, en The Archaeologv ofKnowledge, plantea que

es imposible significar un evento originario, que é! blama “evento real” (real event)

(27). Et investigador tampoco deberfa asignarle al discurso un valor intrinseco

porque es imposible encontrar cl valor pre-discursivo, es decir, cl vabor absoluto
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“no-dicho” o trascendental de la instancia discursiva (27). Ademâs, como hemos

dicho, es improbable que existiera eso. Al contrario, como b sugiere Foucault, e!

discurso deberfa set “treated as and when it occurs” (28). De este modo, es mejor

analizar el discurso teniendo en cuenta su contexto contemporàneo para investigar

airededor de algiin valor que le pudiera ser asignado. De hecho, es la

responsabilidad del intelectual “desconstruir” b que es considerado como

“conocimiento verdadero” para luego mostrar la manera en que éste fue construido

y cémo ha contribuido a darle sentido al discurso (foucault 2002: 2$).

1.2. Conceptos teéricos

1.2.1. Etnia, naciân e identidad cultural

Quisiera empezar con una teflexiôn sobre las nociones de etnia (etnicidad),

naciôn e identidad ctiltztraÏ. En primer lugar. me refiero a la explicaciôn propuesta

POT Anthony D. Smith, en The Ethnic Origins of Nations. Segiin el argumento de

Smith una etnia es una organizaci6n humana cuya cultura e identidad son

construcciones sociales no esencialistas. Una etnia tiene un nombre comiin, algo que

“evoca” y que tiene sentido para aquella gente que se identifica con ello; tiene un

mito de descendencia comtin que trata de explicar por qué somos asi y por qué nos

parecemos; tiene una historia compartida construida en las memorias y olvidos

compartidos POT el grupo; tiene una cultura distinta y compartida; se asocia con un

territorio especifico, una geografla, una patria (21). Adems, norrnalrnente es un

grupo cuyos miembros comparten un sentido de identidad y solidaridad (27). Segiin

su explicacién, b que se considera como “étnico” es un grupo humano nombrado

por si mismo que tiene un mito de origen, historia, cultura y territorio en comiin y



21

cuya gente comparte una identidad y un sentido de solidaridad (27). Afiadimos un

comentario hecho por Juan van Kessel:

la identidad étnica no tiene sentido sin la presencia de varios grupos o

categorias étnicas, porque se constituye en términos relacionales [...] el

que se identifica étnicamente persigue ciertas satisfacciones sicolôgicas,

sociales yio econémicas. Gracias a esta identidad, uno puede sentirse

distinto, diferente de los demâs, incomparable, de igual valor

fundamental que otros grupos dominantes. (1990: 51)

En suma, b étnico solo difiere de b considerado nacional principalmente POT la

falta de instituciones legales, econômicas, educativas, polfticas, etc (135).

Srnith considera que existe una relaciôn “perennista” (perennialist) entre

nacién y etnia. Teniendo en cuenta que las nociones de la nacién polftica y luego las

de una nacién cultural surgieron en Europa durante la “ilustraciôn” y, luego, se

desarrollé la idea de una nacién cultural mediante el “romanticismo”,

particularmente en Alemania (Subercaseaux, 49), se considera que la nacién es un

fenômeno “moderno”. Por to tanto, b étnico provee una base cultural premoderna”

a la nacién. Para Smith b étnico es un a priori de la naciân sin ta cual la nacién

serfa “inconcebible” (137). La diferencia entre la nacién y la etnia es de carcter

polftico. Mientras la nacién posee territorios e instituciones que se dedican a

mantener el control sobre sus ten-itorios, los grupos étnicos viven dentro de bos

territorios oficiales de un estado-nacional. A menudo, la nacién considera como

suyo a los territorios de otras etnias. Por b demis, la nacién tiene una cultura

soberana, reconocida como tal pot otras naciones y cuyas instituciones le permiten

difundir su cultura dentro y fuera de sus territorios. Este argumento tiene en cuenta

cl caràcter constructivista del nacionalismo. Sin embargo, Smith asume que cl uso
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ideol6gico de la etnicidad o pertenencia étnica es un elemento necesario para

legitimar la nacionalidad.

En su libro Iv[ulticutturalisnio, intercuÏturalidad y educaciân: una

apivximaciôn aiitropoÏôgica, Gunther Dietz destaca que una de las “expresiones

identitarias” de la “cultura” en general es la “etnicidad” y continiia describiendo la

relaciôn que entre éstas. Dietz concibe la cultura desde el punto de vista “anti

substancialista” de la antropologfa contempornea. por tanto, “la cultura, de forma

explfcita o implicita, se concibe como un mecanismo puramente formai, carente de

esencia” ($0). A diferencia de Smith, para Dietz los grupos étnicos no preceden a la

naciôn, sino que son productos tanto dcl nacionalismo como de la etnicidad

(Hobsbawm ct. en Dietz 87). La etnicidad es una construccién ideolôgica ai igual

que cl nacionalismo. También es producto del nacionalismo. Por un lado, la

etnicidad se construye desde dentro por los miembros de la cultura:

combina un aspecto organizativo- la formaciôn de grupos sociales y su

mutua interaccién- con otro aspecto semântïco-simb6lico- la creacién de

identidad y pertenencia mediante una “conciencia étnica” distintiva.

Mientras que ci primer aspecto se expresa de forma colectiva, generando

una conciencia de un “nosotros” incluyente frente a un “ellos”

excluyente, cl segundo aspecto se articula a nivel individuai. A dicho

nivel se expresa como un sentimiento de pertenencia a este “nosotros”,

que. a su vez, genera actitudes “etnocéntricas” que juzgan el mundo

extragrupal bajo criterios inicamente intragrupales. (Dietz $4)

Por otro lado, la identidad étnica se construye desde fuera por los miembros de una

cultura “dominante”, quienes, mientras se nombran a st mismos, tienen que

distinguirse de b otro. Es decir que nombran a b otro para diferenciarse de elbo.

Mantienen al otro subordinado en cl plano simbôlico-ideolégico, b cual puede
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traducirse también en una subordinaciôn en el nivel prâctico mediante

construcciones binarias modemistas de oposicién nosotros/ otros, civilizacién/

agrupaciones, naci6n/ etnia. De este modo “el que se identifica étnicamente persigue

ciertas satisfacciones sicolôgicas, sociales y/o econémicas. Gracias a esta identidad,

uno puede sentirse distinto, diferente de los demâs, incomparable, de igual valor

fundamental que otros grupos dominantes” (van Kessel 1990: 51).

Al referirnos a las teorias postmodernistas y postestructuralistas descritas

arriba y de acuerdo con algunas nociones de Dietz y Smith, afiadiremos aquf una

reflexién propia airededor de b que significa la “naciôn”. La diferencia entre una

construccién identitaria nacional y otra étnica tiene que ver con la relacién

jerârquica de poder entre al menos dos “agrupaciones” hurnanas- un grupo

dominante y otro no dominante- que comparten e! mismo territorio. Por b tanto,

consideramos que la “nacién” es una construcciôn social que se legitima y

concretiza mediante una ideologfa de etnicidad. En e! caso de Chile, esta conciencia

étnica se generé a través de la nocién bio tégica de sangre mestiza y en comi.mn

(Subercaseaux 1999: 44). A partir de aquf. se ha fortalecido la idea de nacién

mediante un discurso “hegernônico” propagado a través de los aparatos e

instituciones estatales; es decir, se ha creado una identidad centralizada. La nociôn

de “hegemonfa” suele referirse a la influencia polftica y de un grupo o comunidad

social sobre otro. Cuando uno se refiere a una cultura hegeménica se refiere a una

sociedad o cultura totalizadora (Biym 93-1 14). De este modo, se puede considerar

que la nacién es una identidad étnica, construida social y polfticamente, que ha

Ilegado a ser la hegeménica. En principio, entonces, las nociones de “etnia” y

“naciôn” se parecen. Sin embargo, son términos ejemplares de la

institucionalizacién del “orden de subordinacién” epistemolégico modernista, de

forma que implica una relaci6n polftica vertical de la nacién sobre la etnia.
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1 .2.2. Diversidad Cultural

Para algunos, la nocién de diversidad cultural o de “multiculturalismo”

corresponde a los presupuestos liberales de la democracia y los derechos humanos.

Para otros, cl término también corresponde a la expansién econ6mica multinacional,

la cual supera a las fronteras estatales internacionales (Hopenhayn en Larrain 169;

Subercaseaux 3 1-43). Para nosotros, la diversidad cultural corresponde a las

polfticas estatales que pretenden permitir, reconocer y ayudar a aquellos individuos

que deseen “preservar” su identidad y sentido de pertenencia étnicos, considerados

como diferentes de b “nacional”, a condiciôn de que ellos respeten cl sistema social

dcl pais y las leyes dcl estado.

Will Kymlicka, en MulticuÏtural Citizenship, desarrolla una teoria liberal de

los derechos de minorfas para explicar y defender cémo estos pueden complernentar

y reforzar los principios liberales de la libertad individual, bos derechos humanos, la

dernocracia y la justicia social (6). Segén Kymiicka, la ciudadania no significa

solamente un estatus legal, sino también se define mediante la expresién dcl

pertenecer a una comunidad polftica Y POT tanto, recurre a la identidad (192). La

percepcién de que las organizaciones politicas fundamentadas en una identidad

étnica u otra arnenazan la unidad estatal es exagerada y, a menudo, refleja una

intolerancia frente a grupos minoritarios, b cual va en contra de los mismos

principios liberales (192). Aunque admite que la cuestién sobre la autonomia puede

ser desestabilizadora, también afirma que cl negar a ciertos grupos su derecho a la

soberania y al auto-gobiemo también tiende a desestabibizar la sociedad, a veces de

modo mâs grave.
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Para Kymiicka, el término “multiculturalismo” se refiere a las formas

diferentes de la diversidad cultural que resulta de la variedad de maneras histôricas

en la que los grupos de “minorfas” han sido incorporados en comunidades polfticas

de la “mayorfa”, notablemente en los estados nacionales modernos (10). Por estas

razones histéricas, Kymiicka distingue entre estados “multinacionales” y

“poliétnicos” (6).

El primer término reconoce la coexistencia dentro de un mismo estado de

rnàs de una naci6n, “u’here ‘nation ‘ means o historical commztnity, more or less

institutionalÏy complete, occupying ci given territo,y or hoinelanc4 sharing a distinct

language and culture” (11). Eso se da cuando una comunidad invade a otra para

conquistarla, cuando los territorios de una comunidad son cedidos de un poder

soberano a otro y cuando estos territorios se llenan con pobladores colonialistas (11).

Por b tanto, normalmente la incorporaciôn de estas cornunidades distintas ha

ocurrido de manera forzada e involuntaria. De acuerdo con esta definicién se puede

clasificar a Chue como pafs multinacional puesto que incluye a comunidades

indfgenas, cuyos antepasados fueron incorporados de ese modo. Adernâs, atn

cuando no hayan sido tratados de diferentes en la teorfa (leyes, la constitucién,

principios liberales de igualdad, etc.) (11), desde su incorporacién al estado-nacional

han sido tratados de “diferentes” en la prâctica, como con los programas de

“asimilacién”, de la discriminacién xenéfoba, de la violencia policial, mientras sus

miembros han mantenido un lenguaje y vatores tradicionates distintos.

En contraste, el segundo tipo de estado multicultural es el “poliétnico” (13).

Es el caso cuando coexisten en un pais muchas personas que se identifican a y que

son identificados con sus antiguas culturas nacionales (14); por tanto, se refiere a

naciones fundadas por “inrnigrantes”, por individuos que o han optado o han tenido

que mudarse a otro pais. En términos de derechos liberales de minorias, los



26

reclamos de grupos y organizaciones “étnicos” normalmente conciernen a la

conservacién de sus lenguas, religiones y ritos culturales (15), pero no a derechos de

autodeterminacién polfticos y territoriales, como puede suceder en el caso de

minorias “nacionales”.

1.2.3. Acercamientos a la nociôn de “discurso”

En su acepciôn corriente, un discurso es un evento o construccién

lingUfsticolsemiôtico, limitado por marcos ideolôgicos, que existe dentro dcl espacio

y e! tiempo, que se desarrolla mediante la facultad humana de la razôn para

comunicar alguna experiencia, opiniôn u observaciôn segùn e! punto de vista dcl

locutor.3 De este modo, e! texto ilega a ser ‘el continente que rodea y encierra a la

totalidad significativa” que se quisiera comunicar a través de algûn discurso,

“cualquiera que sea la indumentaria semiôtica que el mismo adopte” (Rojo 23).

Considerar al discurso como un evento semiético significa que éste no se

limita solamente al lenguaje escrito o hablado, sino que se relaciona con cualquier

sistema de signos que exprese o transmita sentido por medio de simbolos (signos)

que significan, re-presentan (en cl sentido de imitar o tomar cl lugar de), designan o

denotan dicho sentido, sin importar que éste sea algo real o un concepto. El texto es

algo que se “1cc” o “entiende”, por b tanto, no se limita al material escrito pero

Segtin cl Diccionario de la Real Academia de la Lengua Espaîola “discurso” se define como b

siguiente: “[Unal facultad racional con que se inferen unas cosas de otras, sacândolas por
consecuencia de sus principios o conociéndolas por indicios y sefales. 2. acto de la facultad
discursiva. 3. uso de razôn. 4. Reflexién. raciocinio sobre algunos antecedentes o principios. 5.
Serie de palabras y frases empleadas para manifestar b que se piensa o siente. Perder, recobrar e!
hilo de! discurso. 6. Razonamiento o exposiciôn sobre algûn tema que se lee o pronuncia en pûblico.
7. Doctrina. ideobogïa. tesis, 8. oracién, palabra o conjunto de palabras con que se expresa un
concepto cabal. 9. Escrito de no mucha extensiôn, o tratado. en que se discurre sobre una materia
para enseflar o persuadir. 10. Espacio. duraciôn de tiempo (Diccionario de la Real Academia de la
Lengua Espaflola, 537)”.
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incluye habla, im.genes visuales, arquitectura. ropa, peinados etc. (Burr 66). De esta

manera, el texto Ilega a ser cl lugar y contexto mediante cl cual el discurso se

presenta. El texto deberfa ser considerada coma la cApsula que contiene cl discurso.

De acuerdo con la descripci6n de Vivian Burr, en Social Constrztctionism,

por un lado, existe una relaci6n de interdependencia entre cl discurso y el texto: el

discursa es b que le da sentida al texto. Es decir que mientras el discurso se

manifiesta en el texto, al mismo tiempo para que el texto lieve algûn sentido se

necesita dcl discurso (66). No obstante, cl texto y cl discurso son diferentes: cl

primera es un objeto, el segundo es una referencia cultural. AdemAs, las discursos

no siempre se limitan a un texto en particular; pero también varias discursos pueden

manifestarse en un solo texto.

El discurso vuelve a ser aquel argumento que mejor sirve para el interés del

autor del texto. La palabra “discursa” viene de las expresiones latin “dis”, que

significa separaciôn y “cursum”, que significa corriente (Roja 23).

Disco urse Lis] the jlow of knowÏedge — and/or ail societal knowiedge

stored — throughout ail time which determines individuai and

collective doing and/or formative action that shapes sociely thus

exercisingpower. (]ger ct. en Wodak y Meyer 2001: 34)

El discursa se despiaza- es despiazado- y puede separarse ajuntarse a otra discurso.

También se utiliza cl discurso para propôsitos y fines que difieren dependienda de

la que quiera camunicar cl lacutor. Par la tanto, estâ siempre en pracesa de

transformacién, transformAndose a sf misma y, paralelamente, al munda que a la

vez representa y construye (Burr 65).

1 .2.4. Acercainientos a la noci6n de “ideologia
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Las ideologfas son esquemas que representan simbôlicamente los macro

ideales compartidos por individuos de grupos sociales diferentes (van Dijk 2001:

115). Segiin el punto de vista clâsico marxista, estos esquemas son considerados

como mecanismos que enmascaran la reaÏidad del pueblo, ya que éste tendrfa una

“falsa conciencia” de b que es la verdad (Burr $3). Debido a que nosotros no nos

adscribimos a la idea de que existe una Verdad, no compartirnos esta deflniciôn de

ideologfa. Al contrario, consideramos que existen muchas maneras de describir el

mundo y cualquier discurso que considera la existencia de la verdad depende del

poder de la instituciôn en la que se encuentre (Burr $4). De este modo, las

ideologias son los principios de base de agrupaciones humanas y tienden a ordenar

las opiniones que conilevan los individuos que forman parte de estos grupos (van

Dijk 2001: 115).

En IdeoÏoga y Discurso: ttna introducciôn rnultidisczpÏinaria, Teun van Dijk

plantea que, en el nivel cognitivo, el esquema ideol6gico de un grupo social podria

derivarse de la referencia constante a ciertas “categorfas bâsicas”, las cuales

permitirfan al grupo comprenderse y construirse, ademâs de aceptar, rechazar y

cambiar su ideologia (27). De este modo, destaca seis categorfas como “candidatas”

posibles para el esquema:

1. Criterio de pertenencia: i,Quién (no) pertenece al grupo?

2. Actividades tfpicas: i,Qué hacemos?

3. Objetivos generales: i,Qué queremos? ,Por qué b hacemos?

4. Normas y valores: ,Qué es bueno o malo para Nosotros?

5. Posicién: i,Cuâles son nuestras relaciones con Ios demâs?

6. Recursos: i,Quién accede a los recursos de nuestro grupo? (27).
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Estas categorfas se establecen mediante el discurso entre actores sociales diferentes,

ya sea en e! nivel individual o grupal. Por b tanto, la ideologia se desarrolla, se

transmite y se transforma por medio de la interlocucién o el diâlogo.

Segiin Miche! Foucault, la ideologfa se puede considerar un macro-valor

compartido por los individuos de una sociedad; sin embargo, plantea que su

importancia es secundarfa frente a la infraestructura que la manifiesta. determina y

mantiene (Foucault 1980: 11$). El poder de la ideobogfa queda en su

institucionatidad, es decir, en las normas de la praxis: la disciplina, las prâcticas

cotidianas, las expresiones culturales, b aceptable y b tabii de una sociedad, etc.

Por esta razén, aunque se puedan cambiar leyes, establecer comisiones, publicar

informes o crear sitios de Internet, las luchas para cambiar la ideologia continûan,

realizândose y reproduciéndose cotidianamente en el diâlogo y en las relaciones

interpersonales e intergrupales.

1 .2.5. La ‘sztbaÏternidad”

En su artfcubo “,Can the Subaltem SpeakT’, Gayatri Chakravorti Spivak

acusa al intelectual de ser cômplice en la constituci6n del Otro “como la sombra dcl

Yo” (280. La traducciôn es mia). La identidad dcl “otro” depende de su diferencia

frente al sujeto hegemànico. Sin embargo, aunque identificarse a si mismo y a su

cultura como “diferente” de la cultura nacional o hegemônica es una manera de

afirmarse con e! estatus de Sujeto, también repite los mismos patrones de

construccién maniquea de Otro. Es un circulo ideolôgico que equivale a “Nosotros

somos porque no somos Ellos”. En otras palabras, creemos que el sujeto es el que no

ha sido “identificado” 5mo por s( mismo, ya que existe à part entière. En cambio.

nombrar al “subalterno” es representarlo, b cual al mismo tiempo reafirma cl
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estatus det intelectual o persona representante como sujeto conocedor. Spivak nos

recuerda que et término “representaciôn” tiene dos sentidos, los cuales son

“irreductibly discontinuous” (271). Por un lado, la “representaci6n’ (vertreten)

significa la persuasiôn y la ret6rica, que involucra al discurso polftico y legal.

Ademas, este téririino connota la sustituciôn de un sujeto por otro. Por otro lado, la

re-presentacién (darsteÏÏen) denota una nueva afirmaciôn de! sujeto o su sustituci6n;

connota la tropo!ogia. la figura !iteraria y la discursiva (271). Por esta razôn. no se

puede igualar la representacién de un pueblo o grupo étnico a un estado como si

fuera una verdadera “subjetivizacién” de ese grupo (285). Finalmente, critica la

manera en que los intelectuales tienden a describir al “subalterno” con

generalizaciones e insiste en que “the colonized subattern subject is irretrievabiy

heterogeneozis” (2$ 1).

1.3. Metodo!ogia

1.3.1. Seiecci6n de coipus.pubÏicaciones “oflciales”y “no-oficiaies”

Para los propésitos de organizaci6n y metodologia podemos distinguir dos

tipos de textos: por un lado, los textos que representan los discursos del estado y.

por otro, los textos que representan los discursos elaborados por organizaciones

aymaras, mapuches y rapa nui, que han sido publicados sobre todo en Internet.

Hemos clasificado de manera cualitativa estos textos bajo las rûbricas

“publicaciones oficiales” y “publicaciones no-oficiales”. Consideramos corno

“oficiales” toUa publicacién estata!, jurfdica y burocrâtica que representa a los

discursos, la ideologia y las prcticas institucionales de! poder polftico y

hegem6nico: leyes, informes, regulaciones. decisiones (aprobaciones, reprobaciones

y decretos), etc. En este caso, hemos clasificado la Lev Indigena y el Informe
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Verdad Hist6rica y Nuevo Trato, segûn estos criterios, como “publicaciones

oficiales”. En cambio, clasificamos como “no-oficiales” toda publicaci6n que

representa cl discurso de asociaciones y organizaciones indigenas. divergente de la

opinién “oficial” del Estado chileno, que se publica en Internet, folletos, afiches de

las pâginas Internet Azkintuwe (<www.nodo50.org/azkintuwe>), te Rapa Nïti

(<www.rapanui.co.cl>) y Ayrnara Uta: jaya inara aru (<www.aymara.org>) corno

publicaciones “no-oficiales”.

Ahora bien, a primera vista pareciera que estamos repitiendo la construcciôn

episternolégica modemista que representa al mundo mediante conceptos de

oposicién. Sin embargo, es b que nos hemos propuesto no hacer en nuestro anâlisis.

Por b tanto, vamos a destacar tres razones por las cuales hernos elegido las palabras

“oficial” y “no-oficial” para diferenciar los documentos de nuestro corpus. En

primer lugar, cl término “oficial” indica literalmente los documentos que fueron

pubticados por una imprenta reconocida como “oficial” por parte la sociedad y

comunidad internacional en general. En el caso de nuestro corpus, estos documentos

fueron publicados por et Gobiemo de Chile y representan su politica oficial con

respecto a los pueblos ind(genas de su pais. En segundo lugar, ,por qué no

clasificamos los textos, por ejemplo, bajo los rubros “estatales” y “no-estatales”?

Creemos que cl término “oficiat” tiene un sentido m.s dinâmico y menos ambiguo

que la palabra “estatal”. Por un lado, es mâs dinâmico porque no se apropia dcl

estado como eje conceptual central; ya que no sébo las publicaciones oficiales son

del estado. Por otro lado. su sentido es menos ambiguo porque b “oficial”

representa “todo b que est en posicién de sec reconocido corno oficial frente a b

que se considera ‘no-oficial”. Al contrario, en b que concierne a la globalizaci6n

econémica, b “no-estatal” puede representar al mismo tiempo al grupo

desincorporado pero también al grupo que tiene incluso mâs influencia juridica y
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financiera que un estado, como la que tienen ciertas compafifas multinacionales. En

tercer lugar, los términos “oficial” y “no-oficial” representan para nosotros una

relacién de poder relativista, cuyos referentes no tienen valor ni fijo ni positivo. Es

decir, la fuerza liberadora para uno puede ser la opresora para otro. Por b tanto, b

que uno considere como “oficial” también puede ser b que otro considere como

“no-oficial”. Entonces, se requiere siempre contextualizar estos términos, indicar

desde qué punto de vista se ests hablando y por qué se considera un discurso como

“oficial” y otro como “no-oficial”, puesto que b que se considera uno u otro

cambïa dependiendo del autor y del contexto.

1.3.2. Andiisis Critico dcl Discïtrso (ACD)

Para hacer e! anlisis de los discursos oficiales chilenos descritos arriba,

recurro a los métodos de! “Anâlisis Crftico de! Discurso” (ACD) presentados en e!

libro Methods of Critical Discourse Analysis, editado por Ruth Wodak y Michael

Meyer. Ruth Wodak destaca que con los métodos de! ACD uno se interesa

particularmente en estudiar la relacién entre lenguaje, poder e ideobogfa. Segûn esta

linea, reafirma la observaciôn de Jiirgen Habermas de que “[tanguage] serves 10

legitimize relations oforganizedpower’” y, “in so far as the legitirnations ofpower

relations are not articulated,... language is also ideological” (2). Desde el punto

de vista dcl ACD la ideologfa es percibida como un aspecto importante para cl

establecimiento y la manutencién de relaciones de poder desiguales (3). Wodak

sostiene que las estructuras institucionabes dominantes, que se mantienen mediante

el lenguaje, “ritualizan” ciertas convenciones sociales que se normabizan y se

naturalizan (foucault 1971). Dicho de otra manera, bos efectos dcl poder y de la

ideologfa en la produccién de! sentido social vuelven a ser invisibles y adquieran
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una forma estable y natural. De este modo. las convenciones sociales y la ideologia

estân “dados por sentado” (3). Por b tanto, “the investigator lias an interest in

deterinining whether such forms estabÏish or sustain relations ofdomination” (10).

Por esta raz6n, para los que se adscriben a los métodos del ACD, es

elernental concebir el lenguaje como prâctica social y es crucial siempre tomar en

consideracién e! contexto de! uso de! !enguaje cuando se hace e! anàiisis (1). La

asuncién teôrica principal, entonces, es la de que todos los discursos son histôricos y,

pot consiguiente, sélo pueden entenderse por referencia a su contexto y por eso et

ACD postula un procedimiento interdisciplinarlo (37). Por b tanto, ta noci6n de

“critica” en el ACD se refiere, primero, a la distancia que la investigadora deberfa

tener entre ella y los datos presentados por e! objeto de estudio; segundo, a que

siempre se acuerde uno de incrustar esos datos en el âmbito social: y tercero, a la

toma de posicién politica explicita en su escritura. Todo esto cuenta con una

concentracién auto-reflexiva en todo b que le concierne como intelectual en e!

proceso de hacer investigaciones (9).

Debido a que este proyecto se centra también en la manera en que los textos

ejercen, legitiman, construyen y desconstruyen el poder mediante su discurso, este

estudio se centrar en aquellas propiedades lingOisticas que, suponernos, pueden

variar en funciân de! poder social (Wodak y Meyer 52). Por ejemplo:

es mâs probable que una ideologfa modifique et significado semântico y

e! estilo de un discurso que la morfologia (formaciôn de las palabras) y

ciertos aspectos de la sintaxis (foniiacién de oraciones), ya que éstos

dependen mucho menos dcl contexto”. (van Dijk 2003: 56)

Por b tanto, nos concentraremos en los marcadores lingtifsticos cuyo uso tiene en

cuenta bos valores y las actitudes sociales como las figuras ret6ricas, las estructuras

sintâcticas, las estructuras proposicionales. e! énfasis, e! orden de las palabras, la
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seleccién léxica, la coherencia, las iniciativas semânticas locales, asi como la

elecciôn del tema. la organizacién esquemâtica, las contradicciones y ambiguedades,

etc. (Wodak y Meyer 52). Dividiremos et texto en “fragmentos discursivos”

indicando los actores. el espacio discursivo (modo y tiempo), el argumento que

plantea etc. Continuaremos con una discusién deY contenido procediendo a una

caracterizacién de los contribuyentes y de los temas generales. Comentaremos sobre

et contexto discursivo, la superficie textuat y tos instrumentos retéricos, como por

ejemplo el carâcter figurativo, el vocabulario, las estrategias de argumentacién,

pormenores relacionados con las fuentes de conocimiento, “las implicaciones y las

insinuaciones que, de un modo u otro, pueden haberse expresado tâcitamente”, la

légica intrinseca, ya que la composicién de los fragmentos discursivos, las

referencias, el simbolismo colectivo o los “topos”, las metâforas, la figuratividad etc.

(Wodak y Meyer 51).
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CAPÎTULO 2

MOVIMIENTOS Y REIVINDICACIONES INI)jGENAS

Durante la época de la colonizaciôn de los territorios periféricos chilenos

decirnonénicos, la mayoria de los pueblos indigenas se enfrentô a diferentes

proyectos de modernizaci6n, asf como a una cantidad de estrategias estatales que

proponfan la asimilacién de las culturas indfgenas a la cultura dominante del estado

nacional chileno. Como ya se sabe, el discurso modernista tiende a considerar las

culturas indfgenas como inferiores a la cultura y al sistema polftico del estado

nacional. Frente a los diferentes intentos para hacer “desaparecer” a los pueblos

originarios, éstos no han reaccionado de manera uniforme, ni dentro del pueblo

mismo ni entre los diversos pueblos. Alguna gente ha favorecido la asimïlaci6n y la

adopciôn del sistema modemo y capitalista. Otras personas han preferido participar

en el sistema polftico chileno en general, para tratar de crear una sociedad màsjusta

y democrttica, en la cual la persona de ascendencia indfgena pueda sentirse

reconocido como “igual” frente al resto de la sociedad. Y también estn los

individuos y las organizaciones que han reclarnado y siguen reclamando el derecho

a su propia soberania. En este capitulo se hace un recorrido de la relaciôn que se ha

establecido entre el estado chileno y Ios pueblos aymaras, rapa nui y mapuche

respectivamente. También se describen los diferentes movimientos indigenas,

algunos de los cuales han ido en contra del estado y otros b han apoyado. Aderrias,

se examinan tres sitios web que presentan algunos discursos “no-oficiales” de

dichos pueblos respectivamente para ver cuales elementos se utilizan para crear un

sentido de identidad colectiva particular y un discurso propio. A través del capftulo

esperamos mostrar que la “cuestiôn indigena” no es bidirnensional, es decir, no

resulta de un conflicto entre sélo dos actores principales. A pesar de elbo alguna
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gente sigue representndola corno si fuera un conflicto entre “indfgenas” y el Estado

o entre “campesinos pobres” y “transnacionales” etc., cuando, de hecho, existe una

gran variedad de organizaciones que representan a “su” pueblo de forma diferente,

ya que éstas también tienen una relaci6n particular con las diferentes instituciones

que representan al estado chileno.

2.1. Los aymaras

De origen andino, la comunidad aymara se describe como un grupo

identitario fragmentado. La raiz de esta fractura es la liamada “Guerra del Pacifico”,

de 1879, que “reubicô” a gente aymara de acuerdo con las fronteras nacionales de

Bolivia, Perû, Argentina y Chue. A partir de dicho aflo, entonces, sélo se puede

hablar de un pueblo lingiifstico “pan-aymara”, que se divide en cuatro comunidades

principales con cuatro “patrias polfticas” diferentes (van Kessel 1985: 7). Eso ha

impulsado b que ilamamos “hyphenated identities” o “identidades con guiôn”,

siendo estas el aymara-boliviano, e! aymara- peruano, el aymara-chileno y el

ayrnara-argentino. Aquf existe una identidad étnica “centrffuga” ya que cada versién

corresponde a un estado nacional diferente (Albô 2003: 1 14). Paralelamente se ha

mantenido una relacién socio-cultural “centripeta” mediante una identidad “pan

aymara”, la cual apela a la historia, la cultura y el idioma comén a todas las personas

aymaras (A1b6 2003: 114). Para esta primera seccién del capitulo, empezamos con

un recorrido histérico que describe la “chilenizaciôn” de bos aymaras dcl forte de

Chile. En segundo lugar, comentamos sobre la movilizacién dcl pueblo aymara

chileno a partir de los aflos 80. En tercer lugar, hacemos un anâlisis breve de! sitio

web Ayrnara Ula: java mara aru para reflexionar sobre qué lugar tendrfa e! puebbo

ayrnara chileno con una posible comunidad e identidad pan-aymaras.
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2.1 .1. Identidad ayniara-chilena y el Estado chileno: recorrido histôrico

Histéricamente los aymaras como grupo “étnico” nunca tuvieron un

territorio exciusivo o “patria” corno ta!. Sus antiguos “reinos” inclufan a regiones

vastas ya que se expandfan, en la direcciôn norte-sur, desde el lago Titicaca basta

Salta y, en la direcciôn este-oeste, desde las selvas subtropicales amaz6nicas hasta la

costa del Pacffico. Por b tanto, tenfan que coexistir con otros grupos linguisticos

“no-aymaras”. Juan van Kessel, en su artfculo “Los Aymaras Contemporaneos de

Chue (1879-1985); su Historia Social”, describe a los territorios aymaras como

“archipiélagos verticales” (1985: 5). Tradicionalmente, y todavia en algunos lugares,

sus territorios se centralizaban en la “marka”, eso es, en e! pueb!o central, e! cua! se

dividfa en cuatro niveles ecolégicos desde la costa basta la sierra (Zapata Tarrés 76).

Eso era para combinar “los recursos econômicos de un mayor niimero posible de

niveles ecol6gicos” (van Kessel 1985: 5). También el gran pueblo lingtiistico se

dividia en pueblos menores o “ayllus”. Por una parte, estaban los pastores en la

cordillera y, por otra, bos agricultores se ubicaban en la zona precordillerana. Esta

forma de organizacién social y econômica “pan-aymara”, segûn van Kessel,

“obedecia a [su] concepciôn [aymara] del espacio”, e! cual era visto como “diverso

y discontinuo” (1985: 7). Fue este rasgo dinâmico de su cultura b que les permitié

adaptarse a un influjo de cambios sociales y geopolfticos que primero acompafiaron

el incanato, segundo la Colonia espafiola y luego la repéblicas criollas.

En e! perfodo que sigue a la Ilegada de los espafloles al continente, los

aymaras habian sido incorporados a la estructura colonial y “empleados” como

mano de obra minera gratuita en las muchas minas de plata que se encontraban a

través del virreinato de Lima (Pinto y Salazar 152). Una de las mâs importantes era
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Huântajay, ubicada en las cercanfas del Iquique actual (Zapata Tarrés; van Kessel

1985; Albé 2003). Cuando la minerfa de plata entré en decadencia, los aymaras

fueron despojados de sus tierras por “encomenderos” que Ilegaban a la regién

buscando tierra cultivable y de pastoreo (Pinto y Salazar 152). Pese a eso, los

aymaras siguieron reproduciendo su cultura mediante su sistema de intercambio

interregional. Ademâs, durante los primeros afios de la Reptiblica de Perti y luego la

de Bolivia, los aymaras tampoco fueron obligados a cambiar este sistema mientras

pagaban un “tributo indigena” que “abastec{ia] las siempre escuâlidas arcas fiscales”

(Pinto y Salazar 153). Eso duré hasta mitad de! siglo diecinueve cuando se

introdujeron la explotacién minera capitalista a la regién que “dio a luz” al sistema

de mano de obra asalariada (Pinto y Salazar 153). Fue entonces que empezé et

despoblamiento de las comunidades o “markas” tradicionales a favor de Ios centros

mineros y urbanos. Pero su cosmovisién persistié. Segén Gabriel Salazar y Julio

Pinto, en Historia contempornea de Chue fl la cultura aymara se transmite sobre

todo a través de la madre. quien en esa época se quedé inmersa en la tradicién (Pinto

y Salazar 154).

A principios de la ocupacién de la regién de “Tarapacâ”4, el estado chileno

dejé que la incorporacién de Ios pueblos andinos a la cultura nacional chilena se

hiciera a través de la “la dinâmica de la empresa salitrera [y] la empresa de!

ferrocarril Chile-Bolivia” (van Kessel 1985: 13). Sin embargo, a principios de! siglo

XX, e! estado empezé a reorganizar la capa administrativa de la regién para que los

habitantes sintiesen mâs la presencia de! estado chileno y, asf mismo, reforzé su

dominio sobre el territorio. En I $84 habfan destruido la antigua capital, San Lorenzo

de Tarapacâ, y nombrado a Iquique como la nueva capital (van Kessel 1985: 14). A

la zona se mandaron a alcaldes, inspectores y policfas para que controlaran los

Actualmente “Tarapact” es la “Primera Regiôn de Chue”.
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limites fronterizos ya que desde entonces empezaron a restringir e! movimiento

comercial y humano a través de ellos (van Kessel 1985: 14; Zapata Tarrés). Eso

separé a los aymara-chulenos de los centros culturales tradicionales tales como

Tiwanacu y e! Lago Titicaca y limité el contacto entre esta gente y sus familiares en

Bolivia, Peré y Argentina (van Kessel 1985: 22). También se situaron todas las

sedes administrativas en los centros urbanos de modo que la gente que vivfa en la

regién ya no podfa vivir relativarnente separada y aislada de las ciudades como antes

b habian hecho. A! contrario, “los trmites obligatorios en Registro Civil, Cuartel,

Municipio, Juzgado, Gobemacién y Tesorerfa, orientaban desde entonces a bos

aymaras hacia la ciudad” (van Kessel 1985: 14).

Ademâs, en lugar de darles derechos particulares y diferentes de! resto de la

poblacién, corno b habfan hecho para bos mapuches, b cual les hubiera ayudado a

mantener su estibo de vida tradicional, e! estado aprobé una legislacién que “ignoré”

su existencia particular (van Kessel 1985: 15). En otras palabras, el estado incorporé

a bos aymaras a lajurisprudencia chilena como individuos “igua!es ante la bey” y no

reconocieron sus tierras cornunales ya que éstas fueron incorporadas a la propiedad

flscal (van Kesse! 1985: 15). Con bos cambios legislativos y administrativos bosjefes

de las comunidades o “caciques” perdieron su relevancia como representantes frente

al estado; y, de cierta forma, ast e! puebbo perdié una manera de organizarse

polfticamente (van Kessel 1985: 16).

A b largo de! tiempo se fue comprando y privatizando la tierra abrededor de

bos puertos y minas. Eso ha significado una pérdida continua de tierras pastoriles en

e! nive! cordillera y, a la vez, de tierras de cultivo y de pesca en e! nivel

precordillera. Por b tanto, se ha hecho casi desaparecer e! sistema inter-ecobégico

entre ayblus en Chile. De modo creciente, la gente se ha reubicado en las ciudades

donde podian encontrar trabajo asabariado mientras sélo una minorfa opté por
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refugiarse en la alta montafia (van Kessel 1985: 21), donde se convirtieron en

minorfa étnica, aislada, empobrecida y casi olvidada por la sociedad general chulena

(van Kessel 1985: 22).

Los cambios en sus valores culturales también se deben a la acrecentada

urbanizaciôn dcl pueblo aymara en Chile. A partir de los afios 30 se dotô a la regién

de servicios piiblicos (Albé 2003: 136), particularmente de escuelas piblicas

“integracionistas” cuyo reto pedagégico era la “chilenizaciôn” y la acuÏturacién

nacionalista. En su primera fase, éstas se ubicaban sélo en las ciudades; sin embargo,

a partir de los 50 basta los 70 se expandieron basta las zonas rurales y de refugio en

la cordillera (Albé 2003: 136). Finalmente, cl gobierno militar hizo que la

escolaridad sea obligatoria hasta los $ afios de edad; durante la dictadura, scgûn van

Kessel, el nivel de alfabetizacién fue relativamente elevado (1985: 19). Otra fucntc

de influencia cultural flic la misién evangélica, principalmente la iglesia pcntecostal.

Ésta se establecié en la regién en los aflos 60 y ha tenido mucho éxito con la

comunidad aymara (Albé 2003: 137). En suma, las escuelas estatales, las religiones

evangélicas, junto con cl servicio militar obligatorio para varoncs, han contribuido a

instaurar valores culturales “chulenos” en los aymaras y han estirnulado a mucha

gcntc a mudarse hacia las ciudades y los puertos y luego quedarse allf.

Actualmente, se considcra a los aymaras dc Chile corno pueblo urbano.

Scgén Clara Zapata Tarrés, en Las Voces del Desierto: Identidad aymara en e! none

de Chue, 6 1,8% dc los aymara-chilenos vive en las ciudades, principalmcnte Arica,

Iquiquc e incluso Santiago (83). Alu se han establecido “centros dc hijos de la

comunidad” cuyo objetivo es ayudar a la gente recién llegada dc las zonas

cordilleranas a instalarsc (78). Adernàs, organizan peregrinajes a los varios pueblos

de origcn de esa gente para que consigan mantener lazos con sus comunidades y

familias donde pueden participar en las diferentes fiestas tradicionales. No obstantc,
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algunas de estas fiestas ahora se realizan también en los centros urbanos (7$).

Finalmente, el éxito econômico de los puertos de Arica e Iquique, ademâs de la

presencia de empresas agrfcolas en los valles interandinos, también ha estimulado la

migraciôn de personas aymaras desde e! altiplano boliviano hacia Chue para trabajar

temporalmente o establecerse alif “indefinidarnente” (Albé 2003: 137).

2.1.2. Movimientos sociales y reivindicatorios contemporâneos

Segtin Xavier Albô, en Fueblos indios en la poÏitica, el proceso de

rnovilizaciôn reivindicatorio aymara-chileno se iniciô en los afios 70 “por una

mûltiple confluencia de coyunturas”. Partiendo del golpe militar en 1973, e!

gobiemo militar mandô gran ntimero de investigadores de! sur hacia el norte, de

modo que, con ellos surgieron varias organizaciones no gubemamentales interesadas

tanto en estudiar la temâtica aymara como en promover su cultura (13$). Alu se

pusieron en contacto con intelectuales y artistas aymaras locales que ya estaban en

la zona. Eso, junto a las transmisiones de programas de radio aymaras bolivianos

que liegaban a Chie y mediante las cua]es se recibfa informaciôn sobre e!

movimiento katarista en Bolivia, contribuyô a actualizar y reanimar la cultura e

identidad aymara-chilena (139).

De ahf que, cuando el régimen militar aprobô la Ley de Aguas en 1981, se

establecieran grupos reivindicatorios “sin precedentes” (Aylwin 1999: 1 07). La Ley

de Aguas nacionalizô toda ftiente de agua en e! territorio nacional supuestamente

para cl uso de! “ptib!ico”. Sin embargo, la ley también le otorg6 al gobierno e!

“derecho de aprovechamiento de agua”, b que significa que el Estado puede ceder

los derechos “pûblicos” o nacionales al agua a una entidad privada (Aylwin 1999:

Decreto con Estatus de LeyNo 1.222 de 1981 (Aylwin 1999: 107).
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107). En efecto, permite al gobierno regalarle a dichas entidades los derechos

nacionales o “pûblicos” al agua ya que, luego, éstas pueden vender sus derechos a

quienes quieran (Aylwin 1999: 107). E! agua termina perteneciendo a grupos de

intereses privados, los cuales han sido en su gran mayorfa compafuias mineras

(Aylwin 1999: 107). No obstante, algunas personas aymaras crearon organizaciones

para luchar contra la apropiaciôn de sus aguas tradicionales. A través de estas

organizaciones pudieron registrar fuentes de agua a comunidades ayrnaras no

privadas de acuerdo con las provisiones de la misma ley (Aylwin 1999: 107). A

partir de 1986, otros grupos emergieron en zonas rurales y urbanas, los que también

incorporaron elementos étnicos y culturales a sus reclarnos (Aylwin 1999: 107). Por

ejemplo, se establecieron la organizaciôn Pacha Ara en la ciudad de Arica yAymara

Marka en Iquique (Albé 2003: 139).

A finales de la dictadura, intentaron fundar una federacién de

Organizaciones Aymaras, aunque sin mucho éxito. También se juntaron con

organizaciones mapuches y rapa nui para formar la Comisiàn Técnica de Pueblos

Indfgenas de Chile o CTPICH, la que trabajé con la Concertacién de Partidos

Democrâticos (Aylwin 1999: 107). Se recordarâ que la tiltima habia prometido e!

reconocimiento legal de sus culturas y sus tierras ademis de un posible

reconocimiento constitucional de su estatus como pueblos distintos a la nacién

chilena a condicién de su apoyo politico en la campafia electoral contra Pinochet.

Debido a esta alianza también se aumenté la conciencia politica de los aymaras

como grupo (Albé 2003: 139). 5m embargo, todo eso “no supon[ia] un cambio

global en toUa la tendencia anterior” de volverse chilenizados, b que Juan van

Kesse! ha Ilamado el “holocausto al progreso”, en parte aceptado por los mismos

aymaras. Segtin van Kessel y Albé, durante el plebiscito de 1988, la mayoria voté
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“si” a favor de la continuacién de Pinochet cuyos programas sociales y econémicos

habian ayudado a “modernizar” la regién (Albé 2003: 137; van Kessel 1990: 61).

En fin, e! desarrol!o de una identidad “étnica” aymara sigue siendo marcada

por la “chi!enizaciôn” histérica de! pueblo. En alguna ocasién, un dirigente aymara

chi!eno manifesté: “si decimos que somos aymaras, nos insultan: nos l!aman

bo!ivianos” (A!bé 2003: 140). Por !o tanto, el movimiento aymara reivindica mas

bien una identidad cu!tura! diferenciada o “con guién”, que puede resumirse asi:

“somos chilenos, pero ayrnaras” (Albé 2003: 140).

2.1.3. Internet. discurso “aymara-chileno”

E! !ector de! sitio web Aymara Uta6 observara dos e!ementos particulares y

no pocos contradictorios casi inmediatamente. Mientras, por una parte, se anota que

su lema es “Aymara: un lenguaje, una cultura y un pueblo”, por otra se esta

consciente de que casi e! total de !a informaciôn del sitio està escrita en espaflo!. Si

bien hay muchas razones posibles para esto, el factor principa! es la “inclusién”. Es

decir que !a mayorfa de !a gente aymara !etrada y con acceso a Internet, que serfa

gente bi!ingcie o mono!ingtie en espaflo!, tendra acceso a! sitio, eso significa que !a

mayorfa de los destinatarios son personas que viven en las ciudades. Ademas,

mediante e! uso del espaflo!, e! contenido de! sitio se puede compartir con gente no

aymara hispanohab!ante.

Ayinara Uta contiene una plétora de informacién sobre la cultura aymara, sti

historia y su lengua, ademas de artfcu!os informativos sobre !a actua!idad pan

aymara. ‘ Aunque su contenido se centra principalmente en noticias sobre el

a!tip!ano bo!iviano, también se encuentran a!gunos documentos que tratan de temas

6 Ver al final el anexo I .a.
Ver al final el anexo 1 .b.
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mâs universales como la educacién intercultural bilingik, el trâfico humano ilegal.

et legado colonial en Arnérica Latina, el racismo, la mujer aymara, etc. Ademas,

estos artfculos no se restringen a fuentes regionales sino que a menudo son de

periôdicos “nacionales” diferentes, por ejemplo, la B3C (Inglaterra). la Época

(Bolivia). Diario La Repûblica (Perii). etc. Todo eso contribuye a crear b que

Ilamamos un “espacio no-nacional” aunque tampoco internacional ya que la mayorfa

del contenido se centra airededor de ternas “pan-aymaras”.

Asf mismo, en b que concieme a una identidad pan-aymara, la cual

pareciera ser el discurso principal de Ayniara Uta, nos importa no sôlo b que estâ en

el sitio, sino también b que no encontrarnos allf. Si bien la construccién identitaria

apela a la memoria colectiva de un grupo humano, también recurre al olvido para

superar cualesquiera divisiones que pudiera prevenir el sentido de pertenecer

deseado. De este modo, el hecho de que se baya incluido una imagen de la bandera

aymara es mâs revelador debido a que no se baya afladido ninguna de las banderas

de Bolivia. Chie, Argentina o Perti, donde vive la mayorfa de los aymaras.8 Sin

embargo, dada la cantidad de artfculos que cuenta sobre los movimientos sociales y

politicos en el altiplano de Bolivia, se sabe que éste se ha mantenido como cl centro

de la cultura aymara. A pesar de esto, Aynzara Uta clarifica que bos aymaras a

quienes dirige su informacién y sobre cuyas experiencias diversas aunque

relacionadas cuenta, son toda aqueila gente de la zona andina. Si reconoce el mapa

internacional y las naciones listadas arriba. al mismo tiempo, invoca a una identidad

lingiifstica, cultural e histôrica que pueda prevalecer sobre cualquier distinci6n de

ciudadanfa estatal que divide b que bos autores de Ayniara Lita consideran eÏpuebÏo

aymara.9

Ver al final cl anexo I.e.
Ver al final cl anexo Id.
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2.2. Los rapa nui

Los rapa nui viven en la Tsla de Pascua, o Rapa Nui, posesiôn territorial de

Chue ubicada en la Polinesia. Conocido como e! lugar mas aislado del mundo, e!

“Ombligo de! Mundo”, Rapa Nui estâ a 3,541 ki!émetros de ta costa de Chue, a

1,931 kitôrnetros de Pitcairn, la is!a mas cercana y a otras 3,541 kilômetros de Tahiti.

Para poner!o en perspectiva, la costa de Chue mide 4,300 ki!ômetros; mientras e!

tamaflo geogrâfico de la is!a es 162 kilémetros cuadrados (Rochna-Ramirez 24). La

mayorfa de los rapa nui todavfa pueden hablar su idioma aunque pareciera que la

mayorfa de los “jévenes” prefieren e! espaflo!, aunque éste sea un dia!ecto influido

por cl rapa nui. El siguiente recorrido histérico toma en cuenta la relaciôn entre el

pttebto rapa nui y el estado-chileno, ademâs de las reivindicaciones por parte de!

Consejo de Ancianos. Cuenta con e! testimonio oral de gente diferente, tanto rapa

nui como extranjeros; sin embargo, en contraste con la experiencia pan-aymara

diferenciada, refleja la experiencia, identidad e historia co!ectivas de los isleflos,

pese a las diferencias polfticas y de carâcter socioeconémico que también existen en

su sociedad. Luego veremos que la pagina web Te Rapa Nui tiene un discurso que

toma en cuenta y aiin respeta esta “divisién”. A! mismo tiempo, crea un espacio

identitario co!ectivo rapa nui, a la vez que logra mantener algunos lazos identitarios

con Chile.

2.2.1. Relacién Estado-Rapa Nuiy reivindicaciones histôricas

La is!a Rapa Nui se anexé a la Repiib!ica de Chile e! aflo 188$ mediante cl

Acuerdo de Votuntades, “firmado” por e! rey Atamu Tekena y don Policarpo Toro

Hurtado, el Capitân de Corbeta de la Marina de Chile. Aquf es importante
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mencionar que las condiciones del Acuerdo han sido interpretadas de modo

diferente de parte de los dos firmantes. Por una parte, segén la tradicién oral, para

Atamu Tekena cl acuerdo fue una cesién de soberania contractual, es decir, Tekena

firmé el acuerdo en la espera de que la Repéblica de Chue cumpliera con sus

promesas de ilevar el progreso, la educacién y la proteccién de los islefios frente a

otros invasores (Hotus 199$). Adems, se relata que el rey, dirigiéndose a Policarpo

Toro, tomé un pufiado de tierra con hierba, se b entregé a Toro y dijo: “la hierba es

para su uso, pero la tierra queda con nosotros” (Rochna-Ramirez 32).

Luego del Acuerdo de Voluntades, el gobiemo chileno nombré al hermano

de Policarpo, a Don Pedro Pablo Toro Hurtado, Capitn del Ejército de Chile como

Agente de colonizacién de la isla (Hotus 1998). Después del fracaso de un intento

por colonizar Rapa Nui con gente chilena, Don Pedro decidié arrendar la isla a una

compafiua de ovejas llamada, justamente, la “Compafifa Explotadora de la Isba de

Pascua” o CEDIP (Fischer; Rochna-Ramirez). Cuando llegé el gerente de la CEDIP

en 1895, cl Agente de Colonizacién confiné a todos los islefios en una pequefia

reserva ilamada Hanga Roa, incluido el rey Atamu Tekena, donde viven todavia.

Durante ms de ocho décadas bos rapa nui tuvieron que vivir con toque de queda,

iniciado el cual no tenfan ni el derecho de salir de sus propias casas durante las horas

de la noche (Fischer; Rochna-Ramirez; Hotus 1998).

La CEDIP les quité a los rapa nui todos sus animales, que les habfan sido

regalados anteriormente por misioneros catélicos, ademàs de sus cultivos y cosechas

(Hotus 1998); luego, tanto los animales como los cultivos fueron quemados (Hotus

199$). Los rapa nui fueron obligados a un régimen de trabajo forzado, otra vez por

“la Compaffia”, algunos de cuyos administradores “abusaron” de ellos (Rochna

Ramirez 33). Segén Alberto Hotus, a partir de los catorce afios cada hombre y mujer

fue forzado a realizar trabajo “de sol a sol 5m derecho a alimentacién, renumeracién
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ni descanso” y relata que “en las noches de luna se les hacia trabajar basta media

noche y el que se negaba por cansancio u otro motivo era azotado” (199$). Ni los

adrninistradores de la CEDIP ni los oficiales de! ejército dejaron en Hanga Roa

espacio suficiente para que los islefios pudieran plantar o cu!tivar su propia comida,

y tampoco les permitian cazar ovejas o pescar sin permiso (Rochna-Ramirez 32).

Pot b tanto, mucha gente sufria de hambre. Aquellas personas que se atrevfan a

pescar, “robar” algunas ovejas de la Compafîfa o, sencillamente, buscar comida

fuera de Hanga Roa. si eran vistas por los dirigentes de CEDIP, sufrian castigos

tales como el azote y e! encarcelarniento. Declarados “leprosos” POT la CEDIP, los

rapa nui no podian ausentarse de la reserva ni salir de su isla sin tener cl perm iso de

las autoridades chilenas (Hotus 1998). Eso podrfa haber contribuido al hecho de que

e! gobiemo desatienda a la isla prefiriendo dejarla bajo la gestiÔn de la CEDIP; y de

esta forma, la mantuvo separada de! resto del pals.

Segén e! relato de Alberto Aotus, Atamu Tekena. sufriendo moralmente al

haber sido engaflado por Policarpo Toro Hurtado, fue rechazado por los rapa nui e

impedido de ejercer su mandato de rey. Pot b tanto, entregé su cargo de rey a

Siméon Riroroko a Ngure de acuerdo con la voluntad de su pueblo. Éste hizo un

primer intento de denunciar la situacién horrenda que estaban viviendo los tapa nui.

Consiguiô el permiso de salida de la isla para viajar al “continente” donde quiso

hablar con e! Presidente de Chie, de acuerdo con su rango (Hotus 199$). Cuando é!,

y dos compafieros mâs 10 Ilegaron a Valparaiso conocieron a “un empleado y

persona de conflanza de Enrique Merlet’ “, quien invité a Riroroko a cenar consigo

en su casa (Hotus 1998). E! dia siguiente e! rey murié en cl Hospital Van Furen a

La gente podia ir al continente para cumplir con su servicio militar, sin embargo, no nos queda
claro si eso fue obligatorio o voluntario.

Merlet ocupaba e! puesto dejefe de la CEDIP en dicha época.
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causa de “envenenamiento” y, cuando ilegaron sus compafieros, e! cuerpo ya no

estaba en el hospital (Hotus 1 998).

Se cuenta que Simeén Riroroko fue sucedido por su hermanastra, Angata

Veritahi, mujer instruida por misioneros catélicos en Tahitf (Hotus 199$). Cuando

ella volvié a Rapa Nui trajo consigo ovejas y vacunos, los cuales fueron robados por

la CEDIP. Angata exigla que e! gobiemo chileno y la CEDIP respetaran los

derechos dcl pueblo rara nui y presentando sus quejas varias veces frente a los

administradores de la Compafifa. En cl aflo 1913 tomé “la firme decisiân de exigir

que la empresa devuelva los vacunos y ovejas”, la cual fue secundada por Danie!

Teave y Matfas Hitu Kavtutia (Hotus 1998). Cuando e! entonces jefe de la CEDIP,

Henry Percy Edmundo, rehusé devolver los animales hubo un “levantarniento”.

Liderado por Teave, los rebeldes lograron organizar un “sacamiento” o

“recuperacién”, dependiendo dcl punto de vista, de varios vacunos y ovejas

(Rochna-Rarnirez 33). Los participantes aprehendidos fueron acusados de ladrones

por los administradores de la CEDIP y encarcelados. Se mandé a Teave al

continente (Rochna-Ramirez 33). donde, de forma parecida a Riroroko, éste

“faïlecié en Chue en forma misteriosa” (Hotus 199$).

Esta manifestacién violenta no se produjo en vano. Llegé cl buque, General

Baquedano, de viaje anuario a la isla para ilevarles a la CEDIP bienes de! continente.

Luego de su regreso al continente, e! comandante del buque denuncié la situacién en

Rapa Nui en un informe que se hizo ptiblico. Frente a la indignacién ptiblica

resultante, e! Ministerio de Tierra y Co!onizacién pub!icé el decreto No 1291 que

dice declaradamente:

el arrendatario de la Isla de Pascua, don Enrique Merlet, no ha dado

cumplimiento a las ob!igaciones que le impuso su contrato y estâ

empefiado en gestiones tendientes a disputar al Estado su dominio de los
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mismo terrenos que explota en arrendamiento. Que las abundantes

informaciones recienternente reunidas ponen de manifiesto que et

régimen imperante en la Isla de Pascua ha sumido en la miseria a sus

habitantes, es rémora para su progreso y serà causa de mayores males si

no se le pone inmediato término:- [sic.] Que es deber de humanidad

estudiar y resolver una variada scrie de cuestiones relacionadas con la

administraciôn de la Isla. a fln de garantizar a sus habitantes sus derechos

e intereses, mejorar sus condiciones de vida y salvarle de los peligros de

lepra que empieza a hacer estragos entre ellos. (ct. en Fischer 158)

Para cumplir con dicho “deber de humanidad” para resolver et matestar social en la

isla, en 1917 et gobierno promulgé la ley No 3.200 que autorizé al Estado invertir

algunos pesos en “construir un tazareto de leprosos y una escuela” en la isla. Sin

embargo, también se otorgé que una porcién dcl mismo dinero sea utilizada “para

atender las demâs necesidades de beneficia y conservaciôn de la hacienda fiscal”

sin especificar a qué se referfa por necesidad (Fischer 1 66. El subrayado es mfo). Sin

embargo, a pesar de los cambios que cl gobierno chiteno hubiera “querido” efectuar

para mejorar la situaciôn de los rapa nui, en la prâctica, las relaciones y luchas por et

poder entre los diferentes actores sociales de la isla, que ahora inclufa la CEDIP, la

Armada y los rapa nui, quedaron igual (f ischer 182). Por esta razén, quizâs, José

Aylwin asevera que cualquier intento por parte del gobierno para regular el mal trato

de la “poblaciôn indigena” fracasô “sistematicamente” (Aylwin, 109).

Atrededor de 1930 et periodista Robert J. Casey también hizo alusi6n a esto.

Durante su estancia en Rapa Nui escribe b siguiente:

boy, a pcsar de las banderas delante dcl edificio de la gobcmaciôn y las

mcdaHas de oro en cl pecho dcl prefecto de polica, en las mentes de bos

aborigenes la autoridad y cl castigo estân firmemente asociadas a una
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deidad: la Compaflia! [...] La Compaflia existiô siempre. Su poder era

inquebrantable, a pesar de crfticas y rebeliones, su dominio sobre la isla

at parecer ms firme que los antiguos fdolos de piedra. (ct. en Fischer

1 76)

Claro que “la Compaflfa” no le tenfa que responder al gobierno de b que hacia en la

isla ya que el gobierno no pensaba mucho en b que pasaba en Rapa Nui. Esto se

evidencia m.s ctaramente por e! hecho de que, pese a tas quejas y de tos abusos

contra los derechos a los necesidades bâsicas de bos isleflos, et gobierno chileno

hubicra renovado su contrato con la CEDIP, en total tres veces.

A partir de 193312 e! Estado descontinué definitivamente et contrato con la

CEDIP. Aunque ésta s6lo hubiera “comprado” 2,250 hectâreas, logrô expandir su

territorio hasta obtener 12,000 ha. 5m consultar o informar al pueblo, e! estado

chileno transfirié Rapa Nui a ta jurisdiccién de! Estado de Vatparaiso. Desde ese

momento se ha podido aplicar cl Cédigo Civil Chileno al territorio de ta isla, el cual

declara que “son bienes de! Estado todas las tierras que estando situadas dentro de

los limites territoriales carecen de otro dueflo” es decir que “es tierra fiscal” (Hotus

2003: 5). Puesto que los habitantes de Hanga Roa habfan sido prohibidos por la

Compafifa de ocupar cualquier territorio que se ubicara fuera de la reserva, el Estado

consideré que el resto de la isla carecfa de otro dueflo, de modo que ta mayorfa de la

isla volvié a la gestiôn completa de! mismo Estado (Aylwin 1999: 109).

Comenzando en 1953, el Estado le encarg6 oficia!mente a la marina chilena

la posici6n de administrador de la isla. Aunque pareciera que ésta ayudô a mejorar

un poco tas condiciones de vida de !os rapa nui, los sornetié de nuevo a las reglas

estrictas de la marina, todavfa forzaba a los islefios a trabajar sin pago un dfa por

12 Segûn Hermann fischer éste se liama Alfonso Rapu.
‘ Hasta 1987 ningûn diario de Valparaiso Ilegaba a la isla (Hotus 1998).
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semana y en las palabras de Rochna-Ramirez “the island ruled like a ship” (36). Una

década después, emergié otra figura importante en el escenario polftico de la isla

que iba a fomentar el movimiento reivindicatorio rapa nui. Alfonso Rojas Haoa’4,

nacido en 1942, habia sido lievado al continente por una chilena, Vemiinos Vargos,

donde estudiô pedagogia en una institucién laica (Fischer 242).

Luego de su regreso a la isla, en 1963, conocié al etnôlogo francés Francis

Mazière, quien vivia alIf para realizar algunas investigaciones (Fischer 239).

Mazière habfa sido “profundamente afectado por sus experiencias” y cuenta:

en este diminuto, remoto y olvidado pais, en esta tierra encadenada

suceden cosas que, si no fueran tan trâgicas, serfan dignas de una farsa.

La ley del silencio y de la violencia oprime a los rapa nui que suefian con

vivir, y que merecen la solidaridad de todos los que yen al racismo como

sinônimo de crimen. [...] Y a pesar de eso, nadie habla de los islefios

sobrevivientes. Ellos tampoco hablan. (Ct. en Fischer 239)

Mazière terminé ensefiando al joven Alfonso Haoa “algunas ideas liberales”

(f ischer 239) las cuales inspiraron a Rojas Haoa para romper con dicho silencio.

Fue entonces que empezô a transmitir, paulatinamente, a la gente de su pueblo estas

formas liberales de pensar y paralelamente le describié el hecho de que allf, “al otro

lado del océano”, vivieran los chilenos “una vida en libertad” (fischer 243). A modo

de contraste, los rapa nui, segûn un anciano:

estaba[n] encerrados y fichados de leprosos. Los que tenfan que salir a

trabajar al campo, eran custodiados por soldados armados. Los rebeldes

eran acusados de ladrones y maltratados brutalmente. Muchos fueron

azotados delante de la iglesia y todos tenian que estar ahi viéndolo. Por

“ Alfonso Rojas Haoa es su nombre segûn Alberto Hotus, 5m embargo, segin Hernan Fischer se
liama Alfonso Rapu (Hotus 1988). Hem os elegido utilizar el apellido segl’ln Hotus ya que es
habitante nativo de Rapa Nui, mientras Fischer sôlo viviô en la isla algunos aflos.
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pequeos delitos, hombre y mujeres cran rapados y arrojados a un

calabozo. (Ct. en Fischer 241)

Cuando empezaron los debates sobre cl proyecto de ley No 16.441 en octubre de

1964, por e! gobiemo de Eduardo Frei Montalvo, se iniciaron las reformas que iban

a mejorar la situacién social en la isla. Rojas Hoao con la ayuda de cincuenta

personas mas redactaron una carta al Presidente en la que, por primera vez,

formularon sus reclamos de manera sucinta y provenidos directamente dcl pueblo

rapa nui mismo. Se mandé la carta clandestinamente en diciembre de 1964 tanto al

Presidente como a varios diarios en Chue y en Estados Unidos. 15

Consiguientemente, y pese a que no tenfan derecho a representarse polfticamente, se

convocaron, ilegalmente, las primeras elecciones democrâticas de alcaîde de Rapa

Nui. Claro que las autoridades militares consideraron a esto como otro

“levantamiento”, a pesar de que no tenfan armas ni actuaron de modo violento

(Rochna-Ramirez 37). 5m embargo, después de mucho debate en cl Parlamente cl

gobierno de Eduardo Frei acepté sus reclamos y en 1966 aprobé una Iey “especial”

para la Isla de Pascua que concedié a Ios rapa nui e] derecho de votar en las

elecciones locales y las nacionales y convirtié la isla ahora en una municipalidad

perteneciente al Estado de Valparafso (Aylwin 1999: 109)16. Esta rnunicipalidad

consiste en un consejo elegido por los ciudadanos de la isla, los cuales siguen siendo

mayoritariamente rapa nui (Aylwin 1999: 109).

A partir de los afios ochenta. la cultura rapa nui y la vida en Hanga Roa se ha

ido cambiando de acuerdo con las politicas culturales y la ley de propiedad privada

introducidas durante la dictadura militar.17 frente a estos cambios, la comunidad

5 Ver al final anexo 2.
6 Le)’ No. 16.411, 1 de marzo, 1966 (Ay]win 1999: 109).

Decreto de Ley No 2885, 12 de diciembre, 1979 (Aylwin 199: 109). En las palabras de Aylwin,
“according to this law, the Rapa Nui could request that the government issue individual property
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rapa nui no ha reaccionado de manera uniforme y se han fortalecido dos campos de

pensamiento. Por un lado. segûn Rochna-Ramirez casi 30% de los rapa nui

favorecian esta privatizaciôn ya que muchos entre ellos han aprovechado de eso,

comprando tierras y acumulando propiedades y capital (61). Como resultado. los

habitantes de Rapa Nui experimentaron un crecimiento econémico, sobre todo

mediante e! turismo. Sin embargo, ahora existen problemas sociales caracterizados

por la desigualdad de ingresos asociados con e! sistema capitalista (Rochna-Ramirez

62). También se han producido rupturas con la cultura tradicional y sus lazos

sociales, fenémeno asociado con la modernizaciôn (Bengoa 1996: 12). Por otro lado,

se ha montado una resistencia en contra de la ley de privatizacién, fortaleciendo una

organizacién ancestral Ilamada cl Consejo de Ancianos de Rapa Nui, la cual arguye

que la propiedad privada arnenaza e! orden cultural y social de su pueblo (Rochna

Ramirez 42).

2.2.2. Rectainos contemporâneos de! Consejo de Ancianos

Los reclamos de base del Consejo de Ancianos incluyen el derecho del

pueblo a “la territorialidad, cultura e intereses de Rapa Nui” (Hotus et. al 351). Los

miembros del Consejo enfatizan que “en ninguna parte [de! Acuerdo de Voluntades]

se menciona la intencién [de parte de los chilenos] de adquirir la propiedad fisica de

la isla, pactando solamente su soberanfa” (Hotus 352). Es interesante apuntar aqui

que diferencian entre la soberanfa de! pueblo y la tierra en la que vive. Uno de los

motivos inmediatos para ceder la soberanfa a los chilenos inclufa la protecciôn

militar contra los peruanos y la explotacién extranjera. Sin embargo, el pacto que se

hizo con Tekena Atamu también prometfa la educacién. e! progreso y cl respecto de

tities for lands occupied by them, equivalent to Iess than one flfth ofthe island’s surface, thus
legitimizing state dominion overthe remaining lands”(109-I1O).
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los rapa nui por parte dcl Estado de Chue. En consecuencia constatan que cl Estado

no ha cumplido con cl contrato.

Algunas propuestas generales que reclama el Consejo de Jefes han sido y

siguen siendo b siguiente:

• Tener un diâlogo con las autoridades del gobierno y poder solucionar puntos

de vista diferentes. (Hotus, et. al., 383)

• Lograr e! reconocimiento por las autoridades pertinentes de que [los rapanui

son] los verdaderos y tinicos duefos de la territorialidad de Rapa Nui, sin

olvidar [su] nacionalidad chulena. (Hotus, et. al.. 383)

• Mantener su sistema tradicional de tenencia de la tierra que es parte de [su]

cultura y que es incompatible con el sistema europeo de tenencia de tierra

[i.e. la propiedad privada]. (Hotus, et. al., 384)

De este modo, bos rapa nui reclaman sus derechos sobre su territorialidad, siendo

esto “cl patrimonio que [les] fue legado por sus antepasados”. Del punto de vista de

la interculturalidad se puede interpretar su reclamo como intento para establecer una

relacién con el Estado en la cual cl papel de los rapa nui serfa el de interlocutor y no

simplernente de grupo cultural minoritario. Es decir, en lugar de establecer una

relaci6n entre Estado y rapa nui a través de un diâlogo restringido por ta lôgica de!

Estado, quieren establecer un diàlogo entre culturas, sin renunciar a su ciudadanfa

chilena. Por b tanto, se puede afirmar que los rapa nui se identifican sobre todo con

la cultura, lengua e historia rapa nui, aunque también se consideran a sf mismos

como chilenos de pais.

2.2.3. Internet: discurso “rapa nui”
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La pâgina web Te Rapa Nui es una rnezcla de periédico electrénico local

para tos islefios y también folleto turfstico. En ta esquina superior izquierda, puestas

discretamente se encuentran tres palabras escritas en azul que, juntas, denotan el

tftulo del periédico.’8 Lo que nos Ilama la atencién en particular es su manera de

introducir la pâgina. No crea un sentido de urgencia polftica ni de reclamo contra

alguien. Al contrario, connota una calma identitaria: los rapa nui no se sienten

arnenazados ni reprimidos por el estado chileno. Esto concurre con las palabras del

editor del sitio:

en Rapa Nui el tema no es la “recuperacién de tierras”. El desaflo es: qué

hacer con ella...? propiedad cornunitaria..., individual...? c6mo distribuirla,

a quiénes, dénUe, qué extensién...? Las respuestas surgirân del seno de

nuestra flamante “Asamblea Insular” (p.3) creada para institucionalizar la

participacién rapanui en la toma de decisiones importantes para el desarrollo

integral de la Isla y su cultura nativa.

El editor pone entre comillas la “recuperacién de tierras” y la flamante “Asamblea

Insular”. Esto indica que se dirige principalmente a un lector que ya entiende el

contexto polftico de la isla. También es una manera de ridiculizar la manera en que

se representan los reclamos rapa nui. Sin embargo, no ofrece ningin detalle de la

fuente de sus comentarios, que también evidencia un nivel de intimidad entre

lectores y el periédico. A diferencia del discurso reivindicatorio de Alberto Hotus

que hemos visto arriba, e! periédico proyecta un sentido de seriedad tranquila.

Mientras la postura de Hotus se la puede describir como unilateral, el

discurso que nos presenta Te Rapa Nui b consideramos bilateral, ya que refieja

varios aspectos diferentes y a(m opuestos de ta cuttura contemporânea rapa nui de

manera unida. Por una parte. en b que concierne al contenido periodfstico, se

8 Ver al final el anexo 3.
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encuentra al lado izquierdo una lista de “Palabras de! Editor”, “Crônicas”, “Politicas

Isleflas”, “Breves” y “Cartas” etc. También, en la parte derecha de la pàgina se

encuentran todas las noticias de! dfa que tienen en cuenta, de modo bastante objetivo,

la politica, problemas sociales, logros de los j6venes, deportes, etc. Este contenido

es, como ya hemos dicho, principalmente para el lector local, pese a su orientaci6n

politica. Por otra parte, en la parte superior de la pâgina y a la derecha del titulo de!

periôdico se encuentra una lista horizontal de enlaces que indican a diferentes

servicios turisticos incluidos “hoteles”, “residenciales”, “rent a car”, e! “tur

operador” y el “parque naciona!”. Los tres éltimos reflejan la importancia que tiene

e! turista para la economfa islefla y el sustento del pueblo en general. De esto modo,

e! periôdico también invita al extranjero a sentirse cémodo dentro de la identidad y

cultura rapa nui, a no sentirse tan “extraflo”.

En suma, e! espacio identitario que crea Te Rapa Nui es abierto e inclusivo.

No reccirre al olvido ni establece diferencias entro ello y algtin “otro”. Al contrario,

parece que los rapa nui aceptan las diferencias y no les parece amenazante la nociôn

de convivencia y, por b tanto, e! compartir identidades (“identity sharing”). Lo que

se transmite al pttblico de este periôdico electrénico es que, a pesar de sus

diferencias internas, toda la gente en rapa nui pertenece al mismo pueblo.

2.3. Los mapuches

2.3.1. Conquista e incorporaciôn deÏ territorio mapuche al Estado chileno

A pesar de bos muchos cambios en su cultura y sus tradiciones prehispânicas,

los mapuches --como cualquier nacién o etnia-- han adaptado sus estructuras

sociales y modos culturales de acuerdo con la relaciôn que ha tenido con pueb!os

externos, notablemente durante e! incanato, e! Imperio Espaflol y la Repiiblica de
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Chue. En un momento, hubo un intento por parte de los espafioles por colonizar la

zona sur de! rio Bio Bio, para someter a los indigenas que ahi vivfan. Sin embargo,

esa gente se organizé y se defendié contra los misioneros, los mineros y hos colonos

y ello sin apropiarse de las anTias de fuego (Bengoa 2000: 36). A costo de un mil!6n

de muertos mapuches y muchos espafioles, en 1641 se establecieron “las paces”

mediante e! tratado nombrado “la paz de QuiHn” (Bengoa 2000: 38). Entre otras

cosas, ésta instituyé, de modo formai, la frontera espafiol/mapuche en el mismo rfo

Bio Bio y, a la vez, reconocié esa zona surefia como territorio mapuche

independiente. También inauguré una ahianza entre Espafla y hos mapuches, quienes

se comprometieron a ser vasahios dcl Rey de Espafla y iuchar contra los enemigos

dei mismo (Ay!win 1999: 75). Durante los primeros cien aflos, ios espafloles a

menudo rompieron las paces para saquear a individuos mapuches tipicamente

acusados de haber cometido a!gtin atropello contra ei espaflol o simplemente para

secuestrar a gente para luego emplearla corno esclavos (Bengoa 2000: 38). fue

solamente a partir de! parlamento de Negrete en 1726 que iban a respetar las

fronteras (Bengoa 2000: 39; Ayhwin 1999: 77). Es importante tener en cuenta la

reiacién que se desarrollé entre los administradores espafloles/criollos y ios

mapuches. Por una parte tiene consecuencias legaies en términos de! Jus Gentium

(Ley de Naciones) (Aylwin 1999: 78). Segiin José Ay!win, abogado especializado

en los derechos indigenas, se puede argumentar vaiidamente que los tratados

establecidos durante los parlamentos o “parlas” se firmaron entre dos naciones

independientes y que estan todavia vâlidos (1999: 78). Por otra parte, debido a la

necesidad constante de negociar y renegociar las condiciones de los parlarnentos

emergié una clase intelectual y dirigente mapuche, “los rehues” (Bengoa 2000: 66),

hijos de ios “caciques” o “ionkos” tradicionales, muchos de los cuales se educaron
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con misioneros en la cultura espafiola ya que fueron bilingues y conocieron bien cl

sistema “winka” o de los “blancos”.

La sociedad mapuche es diversa, diferenciada entre pueblos que habitaban

las diferentes regiones geogr.ficas de la zona. No obstante, ta gente de esos pueblos

compartia elementos culturales parecidos, notablernente una lengua comiin, cl

mapudungun. En suma, los “lelfunches” o “abajinos” vivian en las Ilanuras que

bajan de la cordillera hacia e! Valle Central (Bengoa 2000: 74); los “huenteches” o

“arribanos” habitaban la zona precordillera entre Malleco y Temuco (Bengoa 2000:

83); los “huiliches” o “gente dcl sur” se ubican en las provincias actuales de

Valdivia, Osomo y Llanquihue y se relacionan con los habitantes dcl archipiélago

de Chiloé (Bengoa 2000: 21); los “lafkenches” o “gente de la costa” cran sobre todo

pescadores; y, los “puelches” o “gente dcl Este” se establecieron, a principios dcl

siglo XIX. en las pampas argentinas donde criaban cl ganado. Viven mapuches

todavia alu en la Argentina, ya que cl pueblo mapuche no sôlo tiene un elemento

intraétnico pero también una parte intemacional o pan-mapuche. El caso de los

“pehuenches” u “hombres de la cordillera” es excepcional. Es una gente que antes

dcl siglo XVIII tenia su propio idioma, costumbres y por consiguiente identidad

cultural (Bengoa 2000: 83). Sin embargo, la mayorfa de ellos fallecié por las pestes

europeas y cl “trabajo forzado”- para no decir esclavitud- y los demâs huyeron al sur

dcl Bio Bio, junttndose a Ios huiliches, donde se asimilaron a la cultura mapuche

(Bengoa 2000: 37). Durante las épocas de guerra y de defensa contra los invasores,

se establecié una suerte de “organizacién paraguas” que agrupé a toUa la gcnte de

regiones diferentes bajo cl tftulo “mapuche”, cl cual significa simplemente “gente de

la tierra”, para enfrentarse de manera unida a los espafioles.

Cuando cl estado chuleno tomé e! control definitivo de la regién, mediante la

operacién militar Ilamada pot los libros de historia la “Pacificacién de ta Araucanfa”.
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consiguientemente se “radicaron” a los mapuches. Esto fue un lento proceso

mediante cl cual e! Estado “entregaba” 3.078 “tftulos de merced” a apelantes

indigenas de acuerdo con la “ley de radicaciôn de los indfgenas”, luego anulada en

1929. Toda tierra que quedaba fuera de los limites de estos titulos se la consideraba

“tierra fiscal” y fue regalada a personas no mapuches en espera que se desarrollara

una agricultura comercial en la zona. A partir de entonces empezaron a instalarse

extranjeros en la regién, inmigrantes venidos de Europa y desde el norte del pais.

Para los dirigentes chilenos b que mâs importaba era el desarrollo econémico de la

zona y. tal como b hicieron en cl norte dcl pais, empezaron a ftindar ciudades,

construir ferrocarri tes, sistemas de comtinicacién “tetegrâficos” y cam inos ni ilitares

(Le Bonniec 2).

Por su parte, Ios mapuches habian desarrollado una cultura ganadera, no

agricultora, que empezaba a estratificar su sociedad en t&minos que se puede

describir como de “clase” (Bengoa 2000: 65). Sin embargo, después de la invasién

republicana los mapuches fueron “reducidos a reducciones”, eso es a tierras aisladas

y poco cultivables; ahi se convirtieron en “campesinos pobres” y comunitarios

(Bengoa 2000: 364). A pesar de que familias y grupos “étnicos” fueron divididos

entre ellos y reubicados, otra vez Ïos mapuches adaptaron su cultura a bos cambios y

condiciones que los chilenos les impusieron. Desde entonces ta estructura de ta

sociedad mapuche, reubicada en reservas de indigenas, ha sido caracterizada como

“comunidad”. Es dentro de ese espacio que los mapuches empezaron de nuevo a

reproducir su cultura y a reorganizarse social y politicamente (Bengoa: 2000: 362).

Tal como se b habia hecho con los aymaras, cl estado chileno fomenté la

educacién o la “chitenizacién” forzosa de los jévenes mapuches, su instrumento

principal para la asimilacién de los indigenas a la cultura nacional. En 1890, en

Temuco, se establecié un “asilo de indigenas”, donde se mandaba a Jas niflas a
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conventos para “civilizarlas” en la lengua espafiola y la religi6n catôlica (Le

Bonniec 3). Por su parte, los nifios de “lonkos” y “rehues” fueron llevados a los

misiones. 19 Como corresponde, éstos se ilustraron y terminaron por formar las

primeras organizaciones polfticas mapuches dcl siglo XX (Le Bonniec 3).

A partir de 1927, el mismo Estado que habla subdivido a los mapuches

estableciô una serie de leyes para promover la divisién de las reducciones en

terrenos individuales que, segûn se crefa, ayudarfan a fomentar la asimilaciôn de!

mapuche a la sociedad chilena (Aylwin 1999: 91). Los mapuches entonces tenfan cl

derecho de apropiarse de una porcién de la reduccién y, luego, de venderla a

personas incluso no-mapuches. En parte esto ftie resultado de la sobrepoblacién y

consiguiente empobrecimiento de las comunidades y un éxodo de los mapuches

hacia las ciudades. Ademas, para facilitar cl proceso divisorio, se estableci6 el cargo

de “Protector de Indfgenas”, que se responsabilizô de apoyar a los mapuches con los

procesos legales en b que tocaba a los tftulos de propiedad privada y la venta de sus

tierras (Aylwin 1999: 93). Luego, en 1953, se creô una entidad gubernamental

responsable de toda polftica indigena, incluida la que se trataba de las divisiones,

Ilamada “Direccién de Asuntos Indigenas” (Aylwin 1999: 93). El proceso de

divisiôn sélo flic interrumpido durante los gobiernos de Frei y Allende, que

implementaron reformas agrarias. Sin embargo, a partir de la toma de poder de las

fuerzas armadas en 1973, éstas terminaron con e! sistema de reduccién de facto

mediante cl Decreto de Ley No 2568 aprobado en 1979, la misma contra la cual

tenfa que enfrentarse cl pueblo rapa nui. Una provisién importante de la bey era que,

si una sola persona solicitara privatizar una porcién de la reducciôn, e! gobierno

19 Desde una perspectiva canadiense, este programa estatal parece mucho al programa de “escuelas
residenciales” (residential schools) que habia en Canadti desde principios dcl siglo XX; y la tiltima de
estas fue cerrada, notablemente, en los af’ios ochenta.
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tendrfa cl derecho de dividirla toda en terrenos individuos; desdc entonces, a estas

tierras no se las reconocerian como tierra “indigena”.

2.3.2. Movimientos hist6ricos y reivindicaciones conteniporcneas

Tres organizaciones mapuches figuran entre las mâs importantes en la

historia polftica del pueblo mapuche: la Sociedad Caupolican (luego Corporacién

Araucana), una organizaciôn moderada indigenista; La Federacién Araucana, grupo

separatista; y la Uniôn Araucana, una organizacién pro-chulena. La Sociedad

Caupolican se fundô en 1910. Su figura principal era Manuel Manqui1ef, quien

ocupé e! puesto de presidente de la organizacién (1916-1926). En un principio, esta

organizacién favorecia la integraciôn del pueblo mapuche a la cultura nacional ya

que fomentaba ncxos con cl mundo polftico indigenista. Se recuerda que cl

indigenismo, en palabras de José Bengoa, “no reconoce al indfgena como parte de

una sociedad diferente, como un sujeto colectivo, sino principalmente un sector

extremadarnente explotado de la sociedad” (Bengoa 1996: 115. El énfasis es

nuestro). Su primer objetivo era la educacién chulena de los jôvenes mapuches.

Ademâs, sus reclamos inclufan la radicaciôn de los mapuches no radicados, esto es,

exigfan que cl gobierno entregue la tierra que les prometié a todos los mapuches que

no la habfan recibido. También luchaban contra cl pago de contribuciones y, luego,

a favor de la subdivisién y reparticién de las comunidades. Denunciaba los

atropellos sufridos por todas las personas indfgenas (Bocarra y Bocarra). El segundo

presidente Arturo Huenchullân (d. 1926) continué la lucha dcl primero a diferencia

de que, a partir de 1927, se opondria a la ley dc divisiôn. Adujo cl argurnento de que

cl discurso sobre la “iguatdad de derecho” disfrazaba una realidad de desigualdad

socioeconômica entre personas indfgenas y no-indfgenas. Segin Huenchullân. la
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divisi6n de Jas comunidades pondria fin a !as normas proteccionistas asociadas con

ellas y acentuarfa el proceso de “usurpacién y pauperizacién” de Ios mapuches

(Bocarra y Bocarra). El tercer presidente de! grupo, Venancio Cofiuepân (d. 1931),

cambi6 e! nombre de la organizaciôn y !e puso “Corporaciôn Araucana” en 1938 y,

paralelamente, iba a reorientarla de acuerdo con las ideo!ogias predominantes del

tiempo (Bocarra y Bocarra). Su nueva fi!osofia se asentaba en e! desarrol!o

econ6mico regional y en !a ocupacién por personas mapuches de cargos dentro de

!as instituciones estatales. En total !uchaba para e! progreso de! pueb!o y una

igualdad de derechos seria. La nueva estrategia condujo a !a Corporacién a formar

una suerte de partïdo polftico mapuche y !ograron ocupar hasta puestos claves en e!

aparato institucional chileno. LI partido !legé a representar una amenaza poiltica

frente a los poderes econémicos regiona!es, de modo que aCm e! Partido Agrario

Laborista promovia acelerar !a divisién de las comunidades mapuches y asi acabar

b que consideraba como “un grupo étnico separado del resto de la Nacién chilena”

(Bocarra y Bocarra).

En contraste, en 1916 otra figura mapuche entré en la escena politica

nacional, Manuel Aburto Panguilef, quien fundé la federaciôn Araucana en e!

mismo aflo. Esta organizacién separatista fue la primera en enfrentar de modo

directo los poderes econérnicos y estata!es. Hab!ando desde “e! Itigar dc la identidad

ancestral”, incorporé un elernento de misticismo a un proyecto de autonomfa nativa,

ya que su idea para la creaciôn de una Repéb!ica Indigena le habfa sido revelado a

Panguilef en sueos (Bocarra y Bocarra). En tercer !ugar, se fundé la Unién

Araucana en 1926. Esta organizacién mapuche proponfa la “occidentalizacién de la

cultura mapuche y la entrada dcl indfgena a la modemidad” (Bocarra). El eslogan de

la Asamblea fue “Religién, Patria, Familia, Cultura y Trabajo”. Ta! tipo de

organizacién habrfa sido favorecido por e! régimen militar de Pinochet.
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Durante el régirnen militar hubo represiôn violenta frente a cualquier

organizaci6n indigena. incluida las mapuches. Segi.’in cl régimen en Chue “no hay

indigenas. Son todos chilenos” (ct. en Pinto y Salazar 165). A partir de entonces,

toUa manifestacién de la cultura indigena fue relegada al folklore chileno. Por un

lado se encarcelaba, exiliaba y hacfa simplemente “desaparecer” a la clase

intelectual dirigente de los mapuches; por otro lado, se construfan museos y se

organizaban salas de exposiciÔn, desfiles y otras demostraciones de la cultura

foiklérica mapuche (Le Bonniec 4). De este modo, se transform6 al mapuche en

“memoria” dc la naciôn; y la sociedad chilena. con todo b que pasaba durante la

dictadura, pudo “olvidarse” dcl mapuche como figura étnica actual. Paradéjicamente,

la represién cultural durante la dictadura fomentô una reacciôn fuerte por parte de la

comunidad mapuche que, aprovechando la preocupaciôn mundial frente a los

Derechos Humanos, cmpezô a hacer conocer su situacién en Chue, la cual

caracterizaba de “etnocidio”. Mediante su participaciôn en reuniones a las Naciones

Unidas, muchas organizaciones no gubernamentales cornenzaron a fijarse mâs

agudamente en cl caso mapuche. Algunas de esas ONGs fueron apoyadas aun por cl

régimen militar; y otras, por la misma gente mapuche exiliada en paises europeos y

norteamericanos.

Dos organizaciones poilticas importantes surgieron asi: AU Mapu y cl

Consejo de toUas las Tierras. Segûn José Marimân, en “Cuestién Mapuche:

Descentralizaciôn dcl estado y autonomia regional”, la organizacién Ad Mapu

surgié a principios de los 80 en reacci6n contra el Decreto de Ley 2568. Reconocida

por muchos sectores mapuches, aunque no por todos, como su organizaciôn

representativa, ésta hizo alianzas con los grupos opositores al régimen incluido los

partidos izquierdistas, principalmente cl Partido Cornunista y la Iglesia Cat6lica

(“Cucstiàn Mapuche”). Sin embargo, seg(in Marimân, esto ha creado una
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dependencia de! mapuche en el sistema partidario chuleno y e! electorado no

mapuche. De hecho, dicha dependencia es recurrente en la historia de las

organizaciones mapuches, de modo que no han podido representar sus propios

intereses sin comprometerse a alianzas y otros proyectos politicos hasta

contradictorios a su misi6n. Por su parte, Aukifi Wallmapu Ngu!am o e! “Consejo de

toUas las Tierras” se fundô a finales de los afios ochenta y ha sido un grupo muy

polémico.2° En sus propias palabras, e! proyecto del Consejo consiste en:

construir una fuerza propia [mediante la configuracién de] un

pensamiento ideolôgico basado en nuestra filosofia y en nuestra cu!tura.

[...] Nuestra organizaciôn tradiciona! es amp!ia y de genuina

representatividad, que nace de !o mas profundo de la conciencia

mapuche. (Mariman “La Organ izaciôn”)

frente a esto es quizâs que Mariman describe al grupo como “fundamentalista” y

que se legitima ape!àndose a un pasado esplendoroso (“Cuestién Mapuche”). Sin

embargo, b que ha !ogrado hacer es romper con las alianzas partidarias,

particularmente las socialistas que estigmatizan a otros grupos como Ad Mapu.

f inalmente, para Marimân el prob!ema de la dependencia, de “la dominaciôn” y de

la continua divisiôn y usurpacién de tierras mapuche se reso!verâ s6lo a través de la

autonomfa regiona!, b cual:

no significarfa necesariamente una transferencia de poderes del Estado a

la regi6n, ni menos la consideracién de las particularidades étnicas

regiona!es. Pero por otra parte, la autonomia regiona! imp!ica la

democratizacién y la descentralizaciôn del Estado (“Movimiento

Mapuche”).

20 En las palabras de Marimân “a AWNg se le quiere o se le odia sin que pareciera haber términos
medios” (“La Organizacién”).
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Sin embargo, segûn l para promover esto se tendrfa que fornentar una cultura

nacional propiamente mapuche, incluida una polftica que no sea dependiente del

estado chileno y que podria luchar dentro del sistema jurfdico chileno y

paradôjicamente contra el sistema politico del mismo. A la vez, tendrja que poder

defender sus intereses y crear simpatfas frente a la comunidad internacional.

Hemos demostrado que existe una diversidad “étnica”, cultural y polftica

dentro del pueblo mapuche. Puesto que, como hemos mostrado, no existe un solo

grupo reivindicatorio frente al estado chileno, no pretendemos poder resurnir cuales

son las reivindicaciones de los mapuches. Sin embargo, queremos ver si se puede

promover una identidad unida a pesar de las muchas diferencias. En la seccién que

sigue vamos a dar una mirada al periédico electrénico mapuche Azkintuwe para ver

c6mo éste crea un espacio identitario mapuche.

2.3.3. Internet: discurso “mapuche”

El periédico Azkintuwe es e! primer periédico mapuche en circulacién en el

territorio argentino y chileno y que ileva mas de un aflo sin interrupciones. Cada

mes se imprime una ediciôn fija mientras también se pueden encontrar todos los

articulos en Internet y ahora en formato PDF. Nosotros también recibimos cada da

articulos diferentes por correo electrônico, del mismo modo que uno puede recibir

The New York Tirnes en su “caja de entrada”. Esto dernuestra un alto nivel de

organizaci6n y un profesionalismo serio de! periôdico. E! proyecto del periédico,

segén un articulo recién publicado el 6 de junio de 2005, “Solidaridad desde

Puelmapu”, trata del desarrollo de “una crftica responsable y fundada de ambos

Estados [Chue y Argentina] en su relacién con e! Pueblo Mapuche, ademâs de
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enriquecer la reflexiôn polftica mapuche a través de un sostenido trabajo intelectual”

(“Solidaridad”). Ademâs, segûn los mismos autores:

sus pâginas han denunciado la permanente violaciôn a la vida y a los

derechos mapuche frente a intereses privados nacionales, transnacionales

asf como la institucionalidad del Estado Argentino [...] [y] en el caso

chileno [...] e! uso de procedimientos siniestros como la Ley

Antiterrorista, la presencia dc testigos encapuchados y la violaciôn de

garantfas procesales corno es el derecho a la presuncién de inocencia de

los imputados. (“Solidaridad”)

Por esta razôn, se ha dicho que sus periodistas y contribuidores, desde el punto de

vista de algunos dirigentes y poderes econémicos de la novena regiôn, presentan una

“amenaza a la integridad nacional”. Estos incluyen al antropôlogo José Bengoa y a

José Aylwin, ademâs dcl director mismo de Azkintuwe, Pedro Cayuqueo Millaqueo,

quien recién fue encarcelado por las autoridades chilenas.

El espacio identitario de! periôdico se crea, en parte, mediante un discurso

maniqueo nosotros/el!os.2’ Para Azkintuwe, b “otro” del mapuche es sobre todo cl

estado chileno, el estado argentino y las compaflias multinacionales. Las frases

claves de dos publicidades que promueven Azkintuwe preguntan retéricamente

“Dônde leer b que E! Mercurio no dice?” y “,D6nde leer b que la Naciôn no

dice?”; ya que El Mercurio y La Naciân son bos periédicos conservadores de Chile y

Argentina respectivamente. Ademâs, cada publicidad representa con imâgenes un

aspecto de la “cuestiôn indigena” de cada pafs. En e! caso de Chile, incluye fotos de

carabineros con tanques y uniformes para desmantelar disturbios. Uno de ellos se

encuentra en e! primer plano y protagoniza la foto. Esto hace referencia a la

represi6n dc parte dc las autoridades chilcnas de bos mapuches manifestantes. En

2] Vcr al final anexo 4.c.
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otro nivel, simboliza al otro, “enernigo” y represor “blanco” que para Azkintzrwe es

el estado chileno; de modo interesante, aquf no aparecen crfticas a la sociedad

chilena en general. En el caso de Argentina, el “otro” que se asocia con el periédico

represor es un hombre blanco presurnido, al parecer un polftico, quien ha sido

superpuesto a una persona indfgena. Puesto que el hombre se encuentra en e! primer

plano a la izquierda de la imagen, protagoniza la foto, ya que domina todo el espacio

del segundo plano, que es la pampa argentina. Esto simboliza el problema de la

representacién polftica y juridica del mapuche argentino. En un segundo nivel, otra

vez simboliza la represién polftica del mapuche por el estado argentino. Frente a eso,

la marca registrada de Azkintuwe se presenta también en el primer plano como

contra peso de los dos “protagonistas”. Asf se auto-representa como la voz colectiva

de los mapuches. Finalmente, al plantear que dice b que no dicen los “otros”

insiniia que su informacién es la verdad que habria sido reprirnida.

Ahora bien, de acuerdo con la teorfa de la imagen presentada por Roland

Barthes en su ensayo clsico “La imaginacién de! signo”, ademâs de algunas ideas

conceptuales de Benedict Anderson sobre la creacién “imaginaria” de una

comunidad nacional, proponemos hacer un analisis breve de estas imagenes en

general que aparecen en la pigina inicial. En la parte de arriba de la pàgina principal

se encuentra una lista horizontal de las ciudades donde se distribuye el periédico:

“Santiago, Valparaiso, Temuco, Validivia, Neuquén, Zapala, Fiske Menudo,

Furiloche22, Esquel”. Directarnente a la derecha queda discretamente, pero en letras

mayiisculas, la frase “NACION MAPUCHE”, yuxtapuesta a la bandera rnapuche.23

Esta frase reclama el mapa pre-republicano mapuche, ya que delimita el territorio

“imaginario” de la comunidad nacional mapuche (Anderson 170-78). Ademas, no

22 E! nombre mapuche de la ciudad “Bariloche” en Argentina.
23 Ver al final cl anexo 4.a.
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reconoce las fronteras internacionales y, asi. se reapropia como suyos los nombres

originarios de algunos pueblos y ciudades fundados por mapuches antes de la

invasi6n chilena y argentina. El hecho de que incluya a las ciudades chilenas de

“Santiago y Valparafso” que se ubican muy al norte de! Bio Bfo reconoce a la gente

mapuche urbana, gente que se ha ido de su “patria”. De este modo, Azkintuwe no

limita el espacio identitario a algitn lugar fijo, sino màs bien incluye un territorio no

tradicional donde viven muchos mapuches. Al hacerlo, no reclama como suya la

ciudad de Santiago o Valparaiso, pero tiene en cuenta las migraciones histôricas y

contemporaneas de la gente mapuche. Asi mismo, dinamiza el espacio identitario de

acuerdo con cl contexto actual de la globalizacién y de las identidades

“postmodernas”. En suma, propone una identidad nacional con apertura a la

diversidad cultural interna de su comunidad.

Finalmente, la repeticiôn de sfmbolos colectivos de! pueblo mapuche,

particularrnente imâgenes de la bandera yuxtapuestas o “escaladas” contra imagenes

de nif’ios y de individuos mapuches. refuerza cl discurso de “proyecto nacionalista”

de Azkintt,we.24 De hecho la bandera siempre acompafia o bien la palabra “nacién” o

bien gente mapuche, ya que todavia sôlo tiene peso sirnbôlico frente a la comunidad

mapuche interna, es decir, falta institucionalidad y poder frente a una comunidad

internacional. Pot una parte, cuando se pone la bandera sobre un grupo de personas

tiende a promover la acci6n colectiva, es decir, su discurso enfatiza la fuerza en

rnirneros. Su posiciôn superior en la imagen refuerza el sentido activo de ta

ideologfa nacionalista que “agrupa”. Pot otra parte, cuando se la presenta con nifios

o jôvenes otra vez evoca la idea de proyecto nacional o de una identidad nacional en

formacién. Recordemos b que dice Anderson, quien describe al nacionalismo como

“a secular transformation of fatality into continuity, contingency into meaning.

24 Ver al final cl anexo 4.b.
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[Nations] aiways loom out of an immemorial past, and stili more important glide

into a limitless future” (12). Si bien alguna gente quiere que e! pueblo mapuche

sobreviva frente a la asimilacién cultural chilena, un proyecto nacional propio

parece ser la herramienta mâs fuerte para realizarlo.
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CAIÎTULO 3

IDENTIDAD NACIONAL

La siguiente (re)visi6n histérica del desarrollo de identidad(es) nacional(es)

chilena(s) ayudara, por una parte, a entender b que se entiende por “la identidad

chilena”; y. por otra parte. ayudarâ a comprender por qué ha resultado ser tan dificil

para cl estado efectuar la tarea de reinterpretar su relaci6n con los pueblos indfgenas

y renegociar el roi que estos juegan en los âmbitos polfticos y culturales nacionales,

de acuerdo con los diversos reclamos de cada uno de ios grupos que hemos

presentado en e! capftubo anterior. Veremos mâs abajo que existen versiones

diferentes en b que concieme a la identidad chilena, algunas de las cuales se han

politizado segtn If neas “nacionalistas” y luego han sido propagadas mediante el

aparato e instituciones estatales para reafirmar la soberanfa del mismo estado

chuleno a través de un territorio muy vasto y geogrâficamente diverso como b es

Chue. Podemos describir el pais geogrâfico y social de Chue de modo sucinto en los

siguientes términos: cuenta con el norte desértico, “invadido” y colonizado; el sur es

Iluvioso, hûmedo, fronterizo y también invadido ya que ha sido conquistado;

también posee pampas patagénicas, una isla polinésica, montaflas y costa. Dicho de

otra forma, Chue es un pais diverso, de naturaleza y de gente. Y, por b tanto, se

puede constatar que la construcciôn de la identidad chilena sale de un discurso

centralizador inorgânico, fijado en una corriente de pensamiento liberal que

favorece un nacionalismo homogenizador. A través de dicho discurso se ha buscado

crear lazos sociales y un sentimiento de familiaridad entre gentes cuya relaciôn

histôrica con ci Estado es tan diferente como es la geografla dcl pais.

Hay varias versiones del “gran relato chileno” que cuentan sobre ta identidad

nacional. Algunas de estas se complementan; otras se contradicen. A pesar de todo,
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mediante estos relatos se ha establecido un discurso identitario nacional, politico y

ampliamente homogeneizador, pero ambiguo. De este modo se podrfa Ilamarloun

discurso identitario “transformista”. Transformismo es la palabra interpretativa clave

del Iibro-ensayo crftico Chue Actual: Anatomia de itn mito, dcl sociélogo chileno

Tomas Moulian. Tal término alude al “largo proceso de preparacién durante la

dictadura, de una salida de la dictadura, destinada a permitir la continuidad de sus

estructuras bâsicas bajo otros ropajes politicos, las vestimentas democrâticas” (141).

Asf que es una rearticulacién de la polftica de la “transicién” que toma en cuenta el

carâcter ambiguo dcl discurso estatal, desde el cual, a pesar de su fachada de carnbio

social representada por la nocién de ‘transicién hacia la democracia’, “ninguna

transicién est[é] ocurriendo” (Levinson 43). En las palabras de Moutian, “cl objetivo

es [...] cambiar para permanecer” (2002: 141). Esto “significarfa una permanente

tensién y contradiccién discursiva en las elites democrâticas chilenas”, quienes, al

aceptar “las reglas de la transicién impuestas por la Dictadura, aceptaron una opciôn

impuesta por una estructura politica preestablecida e incambiable” (Pinto y Salazar

64). Crecmos que se puede ampliar la nocién dcl “transformismo” para tener en

cuenta un patrén discursivo histérico que ha posibilitado una constante reproduccién

de la ideologfa centrista dcl estado-nacional chileno, aunque ésta se oculta detrâs de

“mâscaras” diferentes dependientes dcl perfodo histérico. Por b tanto, eso

podrfamos describirlo como una polftica “travestida” en cl sentido de que “va

disfrazada de manera que no puede ser reconocida” en el discurso estatal

(“Travestido”).

Por su parte, Bernardo Subercaseaux, en Chue o una loca historia, describe

dos instancias en la construccién de la identidad chilena. La primera instancia se

encuentra en cl pcriodo colonial entre los siglos XVI y XVIII, por ejemplo, en la

escritura de Alonso de Ercilla, un poema epopeya titulado La Araucana, que canta a



72

dos “razas”, la araucana y la criolla, que se “mestizan”. A pesar de que los

“mestizos” de Chue se concentraban casi solarnente en el sector urbano durante el

siglo XVI, la figura romantica del mestizo todavfa se mantiene en el “imaginario

colectivo” (50). Una segunda instancia de construcciôn identitaria ocurriô durante la

“guerra de emancipaciôn colonial” o la Independencia y fue promulgada por las

dites ilustradas decimonénicas (51). Se concretizé y se difundiô a b largo del siglo

XIX y durante el siglo XX a través de manuales escolares, museos, rituales civico

militares, discursos polfticos, la prensa y otros medios de comunicaciôn masiva (51).

Esta interpretacién de Subercaseaux de la historia chilena parece sostener, en parte.

otra tesis, la de Mario Géngora, quien argumenta que “e! Estado es la matriz de [la]

nacionalidad” chilena (Géngora, et. en Montecino 447). Para estos autores la

construcciôn ideolégica de la “chilenidad” se centraliza en el aparato estataf. Por b

tanto, Subercaseaux afirma que “en Chile la identidad nacional y las apelaciones

identitarias estan fuertemente signadas por los principales hitos histéricos y las

ideoÏogfas predominantes en cada época” (1999: 63).

Teniendo en cuenta esta “segunda instancia” identitaria y su relaciôn con el

aparato estatal, nos referimos al estudio historicista, Historia de! siglo XX chiÏeno,

colaboracién de los autores Sofia Correa, Consuelo Figueroa, Alfredo Jocelyn-HoIt,

Claudio Rolle y Manuel Vicufia. Segtin dichos autores, durante la decena de afios

que precedié al Centenario y la década que b siguié, se empezé a producir un

desacuerdo de opinién frente al origen de la nacién chilena y la direccién polftico

econémica en la que la clase dominante habfa elegido tomar cl pais. Por una parte,

esta elite “identificaba el pasado de la nacién con la historia de sus familias, y la

gesta independentista con el herofsmo de sus antepasados”, de modo que, hasta

cierto punto el Centenario constituia “un asunto de competencia de las grandes

farnilias” (43). Frente a esto, emergieron voces disidentes, escritores cuyas rafces
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sociales, aunque diferfan tanto de nivel econémico como de trasfondo teérico,

“pugnaban pot hacerse ofr y revelar la otra cara del pafs” (44), opinando que. pot b

general, “éste se hallaba sumido en una crisis imposible de ocultar tras la fachada de

utilerfa de! discurso oficial” (44). Correa et al. reconocen como !os autores

principales de ese desvio intelectua! a Nicolâs Pa!acios, Enrique Mac-Iver, Luis

Orrego Lucas, el Dr. Juan Valdés Carge, Luis Emilio Recabarren y Guil!ermo

Subercaseaux (44-46). En sus obras diversas la nocién de! progreso es recurrente.

Adems, sus obras se basan en las premisas ilustradas de! !iberalismo, del

positivismo y de la “regeneraci6n”, concepto rnuy de moda en la época que consistfa

en “hal!ar e! camino de regreso [...] ‘al esp!endor de otto tiempo’ (44). Corno

consecuencia, pocos aflos después de! Centenario, “en !os cfrcu!os oficiales

comenzaba a hab!arse de la necesidad de concentrar esfuerzos para salvar la ‘raza

[chi!enaJ amenazada” por !os inmigrantes extranjeros y !a decadencia moral de la

sociedad en genera! (48).

Como ya hemos mencionado. uno de bos autores que influyô en dichos

circubos fue Nicolâs Palacios. Su obra clâsica, pero racista y positivista, titulada

Raza chilena, fue publicada en 1904. Mediante este texto Palacios “le tomé e! pu!so

a la ‘cuestién social”, después de haber vivido durante afios en e! flotte de Chie

donde trabajaba como médico en distintas sa!itreras de la zona (Correa et al. 44).

Seg(rn Palacios, existe una raza chilena “mestiza” aunque “no latina” (1). Por una

parte, cl “padre racial” fue e! “descubridor j conquistador de! nuevo mundo que vino

de Espafia” (4). Sin embargo, ese espaflol era diferente de! espafoi “latino”, puesto

que la “patria de origen” de! mismo se encontraba en e! norte de Europa en “la costa

de! mat Bâitico, especia!mente cl sur de Suecia” (4). Para Palacios, entonces, bos

conquistadores que se aventuraron a Chie eran descendientes de aquel!os “bârbaros

rubios” o los “godos” que “destruyeron el imperio romano de occidente” en la
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penfnsula ibérica (4). Segûn e! mismo autor. a b largo de rns de mil afios en

Espafia, la mayorfa de los “godos” se habrân mantenido de “pura sangra teutona” al

no haberse mestizado con la “raza autéctona de Espafia”. De este modo sôlo

“vinieron a [Chue] los individuos de la casta aventurera i belicosa”, gente corno cl

capitn militar rubio “Pedro de Valdivia, cuyo retrato es tan conocido”, y eso en

lugar de “los comerciantes, los industriales, los artesanos, los letrados etc.” (4). Por

otra parte, la “maUre” de aquel proto-chileno fue la “mujer araucana, provenida de

una “raza” de “paralelismo mental con cl conquistador” (15). A esa figura mestiza

Palacios la liama e! “roto”.

Ahora bien, a pesar de que su discurso se basa en las ideologias racistas

sociolôgicas, psicolôgicas y etno-biolôgicas de principios dcl siglo XX, Palacios

intenta montar un argumento en contra de estos mismos “estudios de etnografia [...J

de sicolojfa [sic.] etnogrfica [...] i [de] la antropobogia biolôgica”, pero solo los que

describen a bos indigenas chilenos como “salvajes vulgares 5m mérito ninguno, sin

poseer siquiera organizaci6n militar” (36). Por b tanto, en Raza chilena se

desarrolla un contra discurso académico- que refuerza su “legitimidad”- que

defiende a los pueblos indfgenas frente a la sociedad contemporanea chilena, aunque,

al mismo tiempo, se basa en e! dogma. el lenguaje y la metodobogia positivistas

tfpicos de las ciencias sociales del momento. Dicho de otra manera, mediante esta

obra positivista Palacios describe al chileno y a su “antepasado” indigena para

posicionarlos en el nivel discursivo “positivo”, es decir, de superioridad frente a las

dites de Chue, a la gente de América Latina, y a otras etnias del mundo, que

desprecia a través de la obra. Quisiéramos clarificar aquf que nos referimos a este

texto no sélo por b que ha aportado al desarrollo de una identidad nacional. Aunque

fue importante en su momento, ahora, para una gran mayorfa de personas, ya no es

v.lido. Sin embargo, ciertos elementos de la obra guardan algunas correspondencias
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con el Informe de la Cornisién de Verdad Histérica y Nuevo Trato, ya que uno de

los capitulos principales de Raza Chitena, el que justamente defiende a los pueblos

indfgenas de Chile, se titula “La Verdad Histérica” (32).

A partir de principios del siglo XX, ciertos circulos intelectuales y politicos

empezaron a pensar en la “cuestién social” chilena, es decir, en la disparidad entre

ricos y pobres. Por b tanto, se comenzé a distinguir entre la visién politica de la

nacién chilena segin las elites y la realidad nacional vivida por el resto de la

cornunidad nacional, es decir, la mayoria de la poblacién. Se buscé formular una

visién de la chilenidad que tomara en cuenta a toda la gente en el pais. Jorge Larrain,

en Identidad chilena, recopila y resume los textos histéricos y contemporâneos,

principalmente ensayos y estudios acadérnicos, que tratan de describir la identidad

nacional.

Segén Larrafn, los diferentes relatos identitarios se relacionan con las

diferentes etapas de modemizacién dcl pais, posteriores a la Guerra de

Independencia (Larrafn 83). A pesar de que las dites lograron modemizar Chile en

cl campo polftico y cultural, no alcanzaron a industrializar la economia debido a que

aprovechaban solamente sus materias primas tales como cl cobre y el salitre ($3).

Para Larrain eso era un factor importante en la consiguiente construccién identitaria

nacional (83). También relaciona este proceso de modernizacién con un proyecto de

futuro, utépico pero alcanzable, al plantear b siguiente:

una concepcién adecuada de la identidad nacional no sébo mira al pasado

como la reserva privilegiada donde estân guardados bos elementos

principales de la identidad; también mira hacia cl futuro y concibe la

identidad como proyecto. La pregunta por la identidad no sélo es

entonces ,qué sornos?, sino también ,qué queremos ser? (46)
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Consiguientemente, identifica seis versiones constructivistas, entre otras posibles

mâs, en b que toca al desarrollo de una(s) identidad(es) chilena(s): la versién

militar-racial, la versiôn psico-social de! carâcter chileno, la versién empresarial

postmodema, la versiôn de la cultura popular, la versiôn hispanista y la versién

religiosa. De estas seis, las primeras cuatro describen la bûsqueda de una identidad

propiamente chilena, mientras las dos ûltimas van teorizando la conexi6n que

pudiera tener Chue con una posible identidad latinoamericana. Para el propésito de

nuestro anâlisis, nos limitamos a las primeras cuatro.

La versiôn militar de la identidad chilena, la cual incluye a la obra de autores

tales como el mismo Nicolâs Palacios y Mario Géngora, a quienes citamos arriba,

insiste en la importancia de los elementos bélicos y militares en la formacién de la

identidad chilena. Por b tanto, concede un roi central a la guerra, pero sobre todo a

las guerras victoriosas (Larrain 146). Es una versién maniquea, que percibe en b

extranjero y b ajeno de! chiieno un enemigo. Mientras para Palacios e! enemigo fue

ci extranjero europeo y bos inmigrantes en general, para otros autores e! otro fue el

peruano, el boliviano y aun cl mapuche (Larrafn 151 y 157). Su figura por

excelencia es cl ya mencionado “roto”, personaje que representaba al chileno tfpico.

Su herencia era de “raza” mestiza, de sangre “araucana”, con sangre de soldados

conquistadores: una “amalgama [que] se efectué en e! crisol de la guerra”. Segt’in

esta versién identitaria, “asf se conformé un espiritu de raza, de! cual cl chuleno

heredé virtudes militares” y concluye que “este proceso [de mestizajej contribuyé a

la unidad racial del puebbo chileno” (Arraigada, ct. en Larrafn 147). La figura de!

roto es dinâmica. Aparece de forma diferente en muchas obras que tratan el tema de

la identidad chilena. Su carâcter de vencedor trâgico y anti-intelectual b hubiera

adquirido mediante una larga relacién fronteriza belicosa mapuche-espafiol, pero

principalmente se debe a la Guerra de Independencia, seguida por la Guerra dcl
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Pacifico y su “victoria” sobre Peri y Bolivia. finalmente, se concretizé con la

Ilamada “Pacificaci6n de la Araucania”. Los intelectuales que, parad6jicarnente,

identificaron esta figura fueron los mismos que consideraban a las fuerzas armadas

como “garantes de la institucionalidad” (Larrain 147), describiéndolas corno “una

instituciôn anterior a la propia naci6n” que habria participado en “cada proyecto que

haya tenido el pais”, basta la Constitucién de 1980 (Larrain 146). Entre las “virtudes

militares” incluida, irônicarnente, la “vocaci6n democrttica y legalista”, se

consideran a las fuerzas armadas como las depositarias de los valores permanentes

de la nacionalidad (Larrain 147). Junto con la derrota del enemigo, ta idea de una

raza chilena homogénea figurada por “el roto” se destaca como uno de los

elementos centrales de la identidad chilena (Larramn 148).

En segundo lugar, el carcter chileno se explica por b que Larrain llama la

versi6n psico-social de la identidad chilena, a la cual se ha atribuido, otra vez, una

mezcla de herencia genética de “raza” y de clase social. Éste se presenta en las obras

de varios historiadores y ensayistas chulenos, que incluye a Francisco Encina y

Alberto Cabrero. Segiin estos autores, el chileno tiene una personalidad dialéctica:

por un lado su carâcter se expresa en su voluntad de ser’, figurado, de nuevo, por et

“roto” y por otro lado su carâcter es manifiesto en su ‘aspiracién al orden’, figurado

pot el guaso (Godoy, ct. en Larrain 161). Por su parte, Sonia Montecino caracteriza

a esta dualidad de la personalidad chilena en términos de “género” de “hibridez” y

de “blanqueamiento”. Segin Montecino el sfmbobo que puede representar mejor a

“esa compleja duplicidad” es “el huemul y el côndor” (Montecino 445). En su

articubo “Mestizajes y espejeos de las identidades en Chue” plantea que la

construccién de identidad chilena ha supuesto “un complicado juego de mimesis y

diferenciaciôn” de modo que “[la] experiencia se funda [...] en la oscilacién. el

doblez. la mirada badina, la palabra que dice si queriendo decir no” (44$ y 447).
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Una tercera categorfa de identidad chilena propuesta por Larrain

protagonizarâ la cultura popular. Esta versi6n marxista se manifiesta en f os trabajos

de historiadores contemporneos como Gabriel Salazar y Maximiliano Saunas. Otra

vez se presenta la identidad en términos dualistas como una dicotornia entre dos

“culturas” que se oponen mutuamente: una creativa. la cultura popular; y otra

imitativa, la cultura de las elites. Se considera que la creatividad es e! rasgo esencial

para la construcci6n de la identidad nacional y cl vinculo de esa creatividad es, de

nuevo, la figura dcl “roto”:

Es por eso ‘que e! roto alzado’ llegô a ser e! personaje tipico de! pais. El

sello identitario de la naciôn. El verdadero depositario del ‘temple’

nacional. Y cl actor mftico de toUas sus leyendas (Salazar, ct. en Larrain,

174).

De acuerdo con la retôrica identitaria precedente, la tradicién espafiola se fusioné

con los dispositivos de la tradiciôn mapuche: una “multitud de peones y pobres

privados de tierras” se habrân mudado al territorio mapuche, cruzando la frontera, y

“allf aprendieron las primeras lecciones de resistencia en fratemal contacto con los

mapuches” (Larrain 175).

finalmente, Jorge Larramn observa vinculos entre la obra de Tomâs Moutian,

y las de Ne!ly Richard, Alberto fuguet y José Joaqufn Brunner que juntos

construyen b que él liama una “versiôn empresarial postmoderna” de la idcntidad

chilena. Sus escritos ‘da[n] forma a las nuevas identidades y valores culturales

emergentes en cl perfodo neoliberal” (Larrafn 165), describicndo fenômenos

culturales contemporâneos como la dcspolitizaciôn, la mediatizaciôn dc la esfera

pb!ica, cl consumismo y cl mundo de la esfera privada. Mediante estos autores se

renueva la idcntidad chilena representândola en espacios figurativos talcs como cl

Chue Actual. “MacOndo’ y cl supermercado, entre otros niâs, incluidos la omisiôn
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y el olvido. Segiin Moulian, esta versién de la identidad chilena se ha construido

mediante cl proceso dcl bÏanqueo. El blanqueo, tal como el “blanqucamiento” racial,

también mencionado en el articulo de Montecino, significa para Moulian la

borradura de una parte de la memoria para poner cl énfasis en otra parte. El

blanqueo contemporâneo tiene el propésito de eliminar el recuerdo de la brutalidad

del pasado (dictatorial) por un lado y e! poder de los movimientos de oposiciôn a la

dictadura que dividieron la unidad nacional durante las décadas de los setentas y

ochentas (Moulian 2002: 37-41). Durante dichas décadas, cl consumo como

“simbolo dcl status” habr generado una identidad fundada en la “fachada”

(Moulian 1999: 60) dc modo que “aquf los objetos aparecen como constituyentcs dcl

yo” (Moulian 1999: 63). Pone cl énfasis en cl “yo”, porque Moulian ve en cl

consumo la decadencia de la democracia y dcl proyecto social. Luego, durante cl

actual periodo”postdictatorial” se ha buscado recrear cl “consenso” para renovar,

reconciliar y reunificar la nacién para cumplir con un proyecto polftico y econémico

“neolibera]”. Sin embargo, para Moulian, “cl consenso es la etapa superior dcl

olvido [...] es la cnunciaciôn de la supuesta, dc la imaginaria armonfa” (2002: 42 y

43).

Nelly Richard, en su articulo “Las marcas dcl destrozo y su rcconjugacién en

plural”, seflala que “cl golpe de estado desencaden6 una sucesi6n de quicbrcs y

rupturas en todo cl sistcma de categorias que, hasta 1973, formulaba una

dctcrrninada comprcnsi6n de b social en base a reglas de inteligibilidad

compartida” (103). Dcl mismo modo que Moulian, Richard cudnta que, a partir de

1973, se produjo una gricta nacional bàsicamcnte entre los que apoyaban al

Gobicrno de Pinochet y bos que se oponian a la Dictadura. Sin embargo, la mayorfa

dcl pais ticnc como punto en comiin cl recucrdo dcl miedo e inscguridad de esc

periodo. Richard continéa describiendo las nucvas figuras psicolôgicas post
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dictatoriales de la identidad chilena: e! trauma, e! duelo y la melancolfa (104). Segin

Richard éstas tres “pasaron a ser las figuras que connotan la sensaciôn de

irreconocimiento y desamparo que afecta al sujeto histérico” cuando éste no tiene

espacio piblico para manifestar “la radicalidad catastrôfica de su devastada

experiencia” (104). Es solo luego de enunciar ta! experiencia que serfa posible

olvidarse del trauma y del objeto perdido y, entonces, remediar el estado psicolégico

de la melancolfa. No obstante, mientras se pone demasiado énfasis en el pasado y e!

objeto perdido, e! sujeto histérico se distraerà de su propio presente. Richard

diagnostica a la sociedad chilena de estar melancôlica. Y, mientras continiie a

sentirse asf, los ciudadanos, en términos de colectividad, no podrân actuar

po!iticarnente, es decir, perderan su “capacidad para transformar crfticamente la

realidad” (Galende ct. en Richard 108).

Si bien se dice que cl Estado ha recurrido al olvido dcl pasado, pareciera que

e! estado también recurre a la memoria de algunos acontecimientos histéricos para

asegurarse dcl apoyo p(iblico frente a sus polfticas de apertura y expansién

econémica. Es decir, legitima sus proyectos nacionales para cl futuro, comparando

este idtirno con cl pasado del pais. En principio, cl Estado se legitimaba mediante

una visién “romantizada” de! mismo y de la historia nacional; sin embargo, ahora

recurre al horror del totalitarismo de la dictadura y asf de! pasado. Por un lado, como

hemos dicho, e! Estado ha institucionalizado la idea de! “consenso”, b cual se ha

convertido en figura importante de! discurso de la “transiciôn”. En consecuencia,

cualquier accién polftica se defiende refiriéndose a ello. Por otro lado, el Estado ha

tratado de establecer vfnculos entre “libertad”, “democracia” y “libre mercado”,

términos que se utilizan para persuadir a !os electores de que “por malo que sea e!

mercado es cierto que es absolutamente mejor que la dictadura” (Levinson 45).

Segén Brett Levinson, en “Pos-transicién y poética: e! futuro de Chue actual”, “si
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[bien] et gobierno se esfuerza para borrar o distorsionar la memoria colectiva, éste

también lucha para asegurarse de que ta! proceso no ocurra” (45). Refiriéndose a dos

publicidades de! gobiemo para promover e! desarrollo econômico y e!

comercialismo en Chue. Levinson concluye que:

e! gobierno quiere que la gente recuerde la dictadura de Pinochet tal

como era, con todo su horror. Si la dictadura es un reino de terror, la pos

dictuadura re-escenifica ese terror para vender. De hecho, la produccién

de este no-olvidar es absolutamente necesaria para e! estado neoliberal

puesto que e! consenso ya mencionado depende de! miedo de la gente a

una resurreccién de la dictadura misma (45).

Por b tanto, e! “consenso” parece ser una rearticu!aciôn de los antiguos ideales de

homogeneidad cultural en la espera de poder “recuperar” e! Estado-nacional unido.

Todas las versiones de identidad chilena que acabamos de presentar no

cuestionan la nociôn de mestizaje o de! “roto” y ni siquiera presentan una visién de

identidad que tome en cuenta la cu!tura y realidad indigena, aparte de alguna

“contribucién” fo!klérica al desarrollo discursivo, por tanto ideolégico, de una

cultura nacional y de una identidad chilena. Por b demàs, cuando se refieren a

cualquier contribucién de b indfgena a la cultura chilena, sélo mencionan al pueblo

mapuche al que fue asignado et pape! de “otro” a la vez que, parad6jicamente, ha

representado para los chilenos una parte importante de sus propias raices identitarias.

Es importante reconocer también que, en e! discurso estata!, a menudo se ha

recurrido a la noci6n de la “chulenidad” para apoyar sus proyectos, ya fuesen éstos

de carcter politico, ideolôgico. militar o econémico. Ademâs. en b que concierne

al discurso sobre la diversidad cultural en Chile. segén Subercaseaux, las posturas

pasadas y contemporaneas que insisten en la unidad y homogeneidad de la nacién

chilena “perciben en los mapuches un aporte de origen étnico, sosteniendo que
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desde la Colonia estos habrian formado parte de la naciôn”, tanto simbôlica como

biolégicamente (1999: 58). De ahf que fuesen “levantados y ensaizados como mito”

mientras eran “vituperados como realidad” (1999: 58).

E! discurso oficial chileno continéa a basarse en los principios de la

homogeneidad nacional. Apropiândose de un léxico del “consenso” otra vez se

busca entablar una identidad chilena uniforme. Algunos discursos polfticos tienden a

comparar el Estado actual con su pasado erréneo, asi la ïdea de “estar unidos”

vuelve a ser b “correcto” mientras b “incorrecto” significa cualquier forma de

“divisién” social, que sea ésta entre clases, creencias polfticas o “etnias”.

De modo general, cuando se argumenta a favor de una filosofia nacionalista,

se tiende ajustificarla de acuerdo con una corriente cl.sica de! pensamiento liberal y

democrâtico, el cual es propuesto por el nacionalismo como el medio para alcanzar

una sociedad mâs “igualitaria” y cosmopobita (Diamond y Plattner ix; Kymlicka

1992: 52), sin reflexionar sobre ninguno de los problemas y paradojas que le son

propios. Se argumenta que, en el seno de la democracia, la idea de la soberanfa o

voluntad popular es la que deberfa controlar el destino de! pueblo (Nodia en

Diamond y Plattner x). Sin embargo, segén Ghia Nodia “there is nothing in

democratic theory that indicates where civil or territorial boundaries of the

sovereign people should be drawn” (ct. en Diamond y Plattner xi). Asf como e!

significado lingtifstico es arbitrario, empero negociado por sociedades de seres

humanos, la divisi6n de las fronteras es una arbitrariedad también negociada por los

seres hurnanos, ya que ha sido decidida a b largo de la historia mediante la polftica

y la guerra. Ademâs, sabemos que la nacién y su “carâcter” identitario son

construcciones sociales producidas mediante discursos nacionalistas “modernos”

que han tratado de unificar puebbos y culturas diferentes de acuerdo con esas

fronteras estatales invisibles y arbitrarias. Son esos los discursos que, segûn
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Benedict Anderson, han contribuido a la creaci6n de “comunidades imaginarias” y

espacios comunes de identidad. Sin embargo, existen comunidades de gente que, de

una parte, no se identifican con la nacionalidad dominante y, de otra parte, no son

reconocidas como pertenecientes a esa identidad. En estos casos es usual que se

reconozca a esas comunidades, pueblos o grupos de personas de modo inferior, b

cual resulta en “a flat contradiction of the principle of universal and equal

recognition”, principio central del liberalismo mismo (Fukuyama en Diamond y

Plattner xiv).
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CAPjTULO 4

i,MASCARAS DEL ESTADO NACIONAL O DIVERSIDAD CULTURAL EN

CifiLE?

En este e! iiltirno capitulo de nuestro trabajo efectuarnos un anâlisis crftico

dcl discurso en tomo a los documentos oficiales ya introducidos en capftulos

anteriores, es decir, la Ley Indigena y b que constituye la segunda parte dcl informe

de la Comisiôn de Verdad Histérica y Nuevo Trato, titulada “propuestas y

recomendaciones para un nuevo trato entre el Estado, los Pueblos Indfgenas y la

Sociedad Chilena”. Para orientar nuestro método de anâlisis, nos referimos a

Methods ofCriticaÏ Discourse Analisis, editado por Ruth Wodak y Michael Meyer,

particularmente el estudio ejemplar de Teun van Dijk. Sin embargo, también

tenemos en cuenta tanto las teorfas “post-estructuralistas” sobre e! lenguaje como las

nociones teéricas sobre la nacién, la diversidad cultural y la representacién. En fin,

frente al contexto ideolégico en cl que se inserta el estado chileno, incluida la

tradicién de reinventar la cultura nacional segiin lineas liberales decimonônicas de la

nacién homogénea y también recordando la pluridimensionalidad de la relacién

entre el estado- y los pueblos indigenas- quisiéramos averiguar si los documentos

arriba mencionados presentan un modo diferente de solucionar la “cuestién

indigena”, con apertura al reconocirniento sustancial de la diversidad cultural en

Chue como b pretende e! estado. Por nuestra parte, aquf reiteramos nuestra

hipétesis. Plantearnos que los discursos de la Ley Indigena y del Informe de la

Comisién de Verdad Histérica y Nuevo Trato reproducen la ideologia

nacionalizante, aun cuando presentan un texto que parece tener apertura a la

diversidad cultural. Aunque también existe una problemâtica entre la teorfa (bey) y

su implementaciôn en la praxis (instituciones correspondientes), no profundizamos

sobre esto, ya que queda fuera de nuestro campo de anâlisis. En su lugar, nos
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fijaremos en e! nivel discursivo donde se repite la ideologia nacionalista y en la

manera como ésta perjudica las tentativas por establecer otra relacién entre el Estado

y los pueblos indigenas. Para hacerlo, en primer lugar ponemos en evidencia e!

léxico y la retérica “multiculturalista” tal como se manifiesta en cada texto; luego,

exponernos cémo sus discursos respectivos estân imbuidos también de un sentido

nacionalista que va en direccién contraria.

4.1. Ley Indigena (L. 19.253)

En 1993. al aflo siguiente de las celebraciones del quinto centenario de!

“descubrimiento” de las Américas POT Cristébal Colén, cl Presidente Patricio

Aylwin y el Congreso Nacional trataron de responder a algunos de los reclamos de

varias organizaciones indigenas aprobando ci proyecto de Ley 19.253 conocido

como la Ley Indigena. Con esta ley el Estado dio ios primeros pasos hacia el

reconocimiento de la diversidad cultural en Chue.

4.1.1. Los macrotôpicos (MT)

Puesto que los “usuarios de lenguaje” no pueden recordar cada uno de los

detalles que les comunica un discurso, normalmente b organizan a partir dc los

sentidos globales, es decir, los macrotôpicos que encuadran e! discurso. Teun van

Dijk describe cl roi que juegan los tépicos dentro de la estructura discursiva:

topics are also know as ‘semantic macrostructure’: they represent what a

discourse ‘is about’ gbobally speaking, embody most important

information ofa discourse, and explain overal! coherence oftext and talk.

[...J Topics defined as global meaning cannot, as such, be directly
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observed, but are inferred from or assigned to discourse by language

users. (2002: 102)

Los macrotépicos se manifiestan principalmente en tftulos, titulares, resimenes,

frases o pârrafos temâticos y/o conclusiones (2002: 102). Empezaremos aquf nuestro

anàlisis discusivo de la Ley Indfgena con una lista de dichas partes dcl texto. Como

ya estamos bien familiarizados con cl tftulo del texto, comenzaremos con una lista

de los titulares que encabezan aquellas secciones de la Ley Indfgena que tratan del

reconocimiento cultural de los pueblos indfgenas en Chue. Los titulares que

dominan cl documento son, entonces, “Normas Generales”, “De los Indfgenas, Sus

Culturas y Sus Comunidades”, “Del Reconocimiento, Proteccién y Desarrollo De

Las Tierras Indfgenas”, “De la Proteccién de las Tierras Indigenas”, “Dcl Desarrollo

Indfgena”, “De La Cultura y Educacién lndfgena”, “Dcl Reconocirniento, Respecto

y Proteccién de las Culturas Indfgenas”, “Sobre la Participacién”, “De la

Corporacién Nacional De Desarrollo Indigena” y “Disposiciones Particulares”. A

partir de aquf se pueden resumir los conceptos de base principales de la Ley

Indfgena que incluyen la nocién dcl “reconocimiento”, dcl “desarrollo”, dc la

“proteccién” estatal y dcl “respecto” frente a grupos “particulares”. Para enfatizar

los conceptos considerados ms importantes, cl discurso recurre a la repeticién. De

esta forma, la repeticién de ciertas palabras claves también nos indica cuales son los

macrotépicos conceptuales dominantes. En este caso las nociones predominantes

son, segén cl orden en que aparecen en cl texto, cl “reconocirniento”, cl “desarrollo”

y la “protccciôn” dc las culturas indfgenas y de sus tierras.

En segundo lugar, examinamos cl resumen dcl documento que se efect6a en

forma de introduccién. Ésta se encuentra a principios dcl texto bajo cl pârrafo
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titulado “Principios Generales” (1 LI par.l, sec.1).25 Aqui se hacen mâs explicitas

las grandes lineas de la Ley Indigena segûn la perspectiva de sus autores. Los

tépicos que dominan este pârrafo son los siguientes:

TI El estado chuleno reconoce que existen etnias indfgenas en Chue.

T2 Reconoce sôlo aquellas etnias indigenas que considera como las

principales de Chue.

T3 Las principales etnias de Chie son las etnias mapuche, aymara, rapa

nui (pascuense), atacame?ia, quechua, colla, kawaslikar (alacalufe) e

yârnana (yagân).

T4 El estado valora la existencia, la integridad y el desarrollo de estas

etnias por su contribucién a la fundaciôn de la naciôn chulena.

T5 El respeto, la proteccién y el desarrollo es un deber de la sociedad y

del estado.

T7 Son las instituciones estatales que las deberfan adoptar las “medidas

adecuadas” para realizar “tales fines”.

T8 En particular, las instituciones estatales deberian “proteger las tien-as

indigenas”, “velar por su adecuada explotacién”, velar “por su

equiiibrio ecolôgico” y “propender a su ampliaciôn”.

Otra vez, observamos la repeticién de conceptos. Segûn Ios tépicos presentados en

este prrafo, y no la lista anterior de t6picos. constatamos que las nociones

dominantes son, de acuerdo con el orden en que aparecen. e! “reconocirniento”, el

“desarrollo” y la “protecciôn” de las culturas étnicas chilenas y de sus tien-as. Se

puede resumir ei macrotépico oficial de la Ley Indigena de este modo:

MT Es necesario establecer “normas generales” que permitiré.n al

estado chileno reconocer las culturas indfgenas nacionales y

Ver al final e] anexo 3.
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fornentar la protecciôn y el desarrollo de sus culturas y de sus

tierras.

Y como nos seflala directamente e! texto, eso se cumplira a partir de la creacién de

la Corporaciôn de Desarrollo Indigena (CONADI).

De acuerdo con los estudios sobre la cogniciôn que ha realizado van Dijk, los

tôpicos dernarcan el sentido discursivo general o el quid de! texto y al mismo tiempo

esconden los principios ideol6gicos a los cuales recurre cl texto. Éstos, segin van

Dijk, son las partes dcl texto que tienen mas influencia sobre los “modelos

mentales” de! receptor. Por b tanto, también son e! elemento discursivo que puede

manipular mâs al receptor. En fin, equipan al autor con una herramienta estratégica

para persuadir y a la vez manipular a su p(iblico (2002: 102).

De esta forma, podemos afirmar que, en un primer nivel, mediante la Ley

Indjgena, e! Estado parece adoptar una politica multicultural y asf abrirse a la nociôn

de diversidad cultural, a pesar de su tendencia histérica a negar a otras culturas para

afirmarse a si misma y asi fomentar una cultura nacional homogénea. Recordemos

que de tal forma el Estado ha mantenido un control central fuerte sobre todos los

aspectos de la administracién de! pais. De ahi que veremos que, al mismo tiempo

que la Ley Indigena reconoce la diferencia, en un segundo nivel recurre al discurso

nacionalista para protegerse contra cualquier pérdida (de poder, de control, de

territorio) que dicho reconocirniento pudiera haber implicado. De modo que la Ley

Indigena presenta dos discursos simultâneamente: cl primero y cl mâs obvio es

superficial, mientras cl segundo es indirecto pero transciende el texto.

4.1.2. En torno al contexto discursivo “local” y “global”
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El contexto “global” se define por las estructuras sociales, polfticas,

histéricas e ideolôgicas de un grupo sociopolitico u otTo (van Dijk 2002: 108). Esto

b hernos examinado en la lntroducciôn, cl Capftulo 1 y el Capitulo 2. Sin embargo,

también atendernos otro aspecto sobre el contexto global que nos parece vâlido

mencionar aquf. La ley, en términos generales, tiene dos facetas. Por una parte.

remite a conceptos metafisicos como la ‘justici&’, la “verdad laica”, la “verdad

filosôfica” y la “étic&’. Por otra parte, es texto fisico, visible. En razôn de su

conexién con las nociones metafisicas o metatextuales mencionadas, significa que la

ley es un texto que tiene pretensiones de “neutralidad” y de “objetividad”. Las

palabras que forman cl material textual parecen ser superiores a cualquier contexto

en cl cual fueron enunciadas. A pesar de eso:

on peut certes distinguer, en bonne logique, le langage et le métalangage,

le texte et le métatexte. Mais [...] la relation métatextuelle n’est pas

spécifique, le métatexte est en fait un intertexte, l’énoncé qui décrit un

autre énoncé entre avec lui dans une relation dialogique. (Todorov 40)

Por b tanto, cl poder dcl discurso legal es que no parece ser discurso; y eso a pesar

de que es construido por seres humanos y, como tal, tiene una relaciôn dialôgica o

intertextual con la sociedad y eso tanto en cl nivel textual como en cl nivel

metatextual.

Por su parte, cl contexto “local” se define por la situaciôn o cl contexto

“inmediatos”, es decir, cl campo, la accién y los participantes dcl evento

comunicativo en general; ademâs, dicho contexto se delimita por los objetivos,

intenciones, normas, creencias y conocimientos de los contribuyentes (van Dijk

2002: 108). Constatamos que la Ley Indigena pertenece al campo polftico y a la

accién legislativa. Como participantes, se incluye tanto a los abogados y potfticos
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involucrados en su produccién como a personas de origen indfgena, funcionarios y

la sociedad chilena en general en su formulacién y en su recepcién.

Definir los contextos locales y globales, aun si sélo fuera de forma general,

permite tener en cuenta (y luego explicarlos) qué fragmentos del discurso tienen

mayor relevancia en b que toca al contenido y sus copartfcipes (van Dijk 2002: 109).

Es decir, el texto sélo tiene sentido para su péblico cuando entre elbos existe una

cantidad de conocirnientos de trasfondo y presuposiciones de las partes que integran

este conocimiento. A continuacién, veremos que, ademâs, b que se dice es tan

importante como b que no se dice; y, b dicho/no dicho depende dcl contexto en que

se presenta cl discurso.

4.1.3. Sentidos tenuiticos e indirectos

Fijémonos en el fragmento discursivo siguiente: “los indigenas de Chile son

Ios descendientes de las agrupaciones humanas precobombinas dcl territorio nacional

que conservan manifestaciones étnicas y culturales propias” (1 L md., pâr. 1, art. 1).

Por un lado, cl fragmento crea una conexién entre varias nociones anteriormente no

relacionadas ni reconocidas de modo oficial en ChIe. Aquf encontramos vinculados

“indigenas y etnias”, “indigenas y descendientes precobombinos”, “conservacién y

culturas propias”. De esta forma, cl fragmento expresa las ideas de diferenciacién y

diversidad cultural, mediante las ftases “manifestaciones étnicas” y “culturales

propias” que son ejemplos de un léxico multiculturalista. Por ejempbo, cl adjetivo

“propia” enfatiza cl hecho de que b que conservan las personas indfgenas en cuanto

a su organizaciôn social (etnia) y sus culturas no es igual a la cultura y sociedad

“chilenas”.
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Sin embargo, e! fragmento no explicita que la palabra “etni&’ tiene tanto

connotaciones de historia poiltica local como de un pensamiento filosôfico

académico o “global”. Es decir, en e! contexto polftico chileno et término “etnia”

estt cargado de un valor “sustitutivo” o “inferior” frente a otros términos como los

de “pueblo” y/o “naciôn”. De hecho, una reflexiôn sobre otro vocabulario en e!

mismo fragmento nos revela aiin mâs e! sentido nacionalista que transciende e! texto.

En particular, nos Ilama la atencién la frase “agrupaciones humanas precolombinas

de! territorio nacional”. La palabra “agrupacién” parece considerarse un término

neutro para describir los sistemas de organizaci6n social indigenas “precolombinos”.

No obstante, no refleja la estabilidad social que lograron aquellos pueblos mapuches

diferentes (Bengoa 2000), la complejidad de las sociedades andinas de entonces

(A1b6 2003) y las maravillas de la civilizaci6n rapa nui ahora en gran parte perdidas

(Rochna-Ramfrez). De hecho, recurre a la visi6n clâsica eurocéntrica que

despreciaba a los indfgenas segin las lineas teolégicas y filosôficas que los describfa

como “exôticos”- al no saber como “clasificarlos”- “inocentes”, “bârbaros” o “no

civilizados”. De modo coincidente, el estado chileno propagô las mismas nociones

sobre esos pueblos para legitimar la conquista republicana y la consiguiente anexién

de territorios periféricos a Chile.

Teniendo en cuenta cl contexto local y global de Jos términos, la noci6n de

“agrupaciones precolombinas” junto al verbo “conservar” cumple con una funciôn

politica qtie protege al Estado contra una futura interpretacién legal posible que

pudiera leer e! fragmento como un reconocimiento de que esa gente “precolombina”

que vivia en los actuales territorios nacionales “pudiera” haber formado una

sociedad o pueblo “soberano”. Es decir, el término neutro “agrupacién” sirve corno

proteccién que refuerza la !egitimidad de la posesiôn y, consiguientemente, cl

gobierno y administraciôn de los territorios indigenas por parte dcl estado chileno.
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En particular, protege contra posibles argumentos anticolonialistas que pudieran

darse en el caso de la anexi6n de la isla de Rapa Nui y de la legalidad de la

conquista mapuche en términos de Jus Gentium, b cual mencionamos brevernente

en cl Capitulo 2.

Continuemos con una mirada a otro fragmento tomado de! mismo pârrafo:

“cl Estado valora su existencia por ser parte esencial de las raices de la Nacién

chilena, asf como su integridad y desarrollo, de acuerdo a sus costumbres y vabores”

(1 LI, ptr. 1, art. 1). Aquf la Ley Indfgena reconoce la “existencia” de grupos étnicos

en Chile, por la primera vez en su historia. Sin embargo, inmediatamente después

de! acto de reconocimiento contradice su comentario con una reafirmaciôn de la

ideologia sobre la “chilenidad” y e! mestizaje, eso al aseverar que las “etnias

indfgenas” son “parte esencial de las rafces de la Nacién chilena”. Este argumento es

perjudicial porque parece que el Estado valora b indigena sébo en relacién con la

identidad nacional. Adems, acentéa la relaci6n jerârquica entre “etnia” y “naciôn”;

b que e! Estado nombra como las “principales etnias” luego forman parte de la

“Naciôn chibena”. Al escribir la palabra “etnia” en letra minéscuba y “Naciôn” en

letra rnayiscula pone e! énfasis en la superioridad de la nacién chilena frente a los

puebbos indigenas.

El fragmento siguiente se presenta como declaracién: “es deber de la

sociedad en general y del Estado en particular, a través de sus instituciones respetar,

proteger y promover e! desarrollo de los indfgenas”. E! efecto discursivo de este

fragmento es de encauzar la responsabibidad frente al “deber” de “respectar, proteger

y promover”, empezando por “la sociedad en genera!”, pasando por “el Estado”,

hasta Ilegar a las manos de “las instituciones”: Sociedad (accién social/opinién

péblica) - Estado (accién polftica) -> Instituciones (responsable efectivo). A pesar

de que es el deber de la sociedad y dcl Estado, el respeto, la protecciôn y la
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promociôn de “los indigenas”, la acciôn en concreto queda como responsabilidad de

instituciones especfficas y, as, del sisterna en general pero no del ciudadano ni de

una persona elegida en particular.

Adems, en b que concierne a dichos conceptos, existe un elemento

discursivo mâs profundo. Por qué la Ley Indigena recurre a la nocién del “deber” y

no la “voluntad” ni el “deseo”? El término “deber” connota otra noclôn ideolégica

implfcita. El sentido del fragmento se refiere a una presuposicién social, la cual

supone que los miembros de la sociedad chulena comparten un sentido comén sobre

la nociôn del “deber”. El “deber” social, aqui, parece corresponder a los principios

de la “obligacién”, del “compromiso” y det “contrato social” que son nociones

cttsicas tiberales y democrâticas. En su arUculo sobre el liberalismo, al mismo

tiempo titulado “Liberalism”, Ronald Dworkin define el sentido del “deber” que

corresponde tradicionalmente a los partidos polfticos liberales:

liberals were for greater economic equafity, for internationalism, for

freedom of speech and against censorship, for greater equality between

the races and against segregation... for decriminalization of ‘morals’

offences... and for an aggressive use of central governrnent power to

achieve ail these goals. (113)

Por b tanto, ta nocién del “deber” social remite al principio liberal de proteger a los

individuos contra prejuicios culturales y el racismo, etc. La cita de Dworkin nos

hace pensar en et proyecto nacional decimonônico de los republicanos liberales, del

cuat hablamos en et Capftulo 3. Este proyecto, al cual la Ley Indfgena parece

vincularse, también se conecta con las lfneas de pensamiento liberales que favorecen

el reconocimiento de la diversidad cultural.

Sin embargo, una referencia directa en torno a la “moral”, el “orden”,

ademâs de las “buenas costumbres” que aparecen en el pârrafo 3, titulado “De la
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Culturas Indigenas”, parece contradecir otros principios fundamentales relacionados

con cl mismo reconocimiento multicultural. He aqui et fragmento discursivo: “el

Estado reconoce el derecho de los indigenas a mantener y desarrollar sus propias

manifestaciones culturales, en todo b que no se oponga a la moral, a las buenas

costumbres y al orden p(iblico” (1 LI par. 3, art. 7). Por una parte, la clâusula

principal afirma que, de acuerdo con los principios liberales de la libcrtad de

expresiÔn, las personas indigenas tienen cl derecho a sus propias manifestaciones

culturales. Pero, por otra parte, la segunda clâusula funciona como resguardo a favor

de los valores oficiales nacionales, puesto que su sentido depende mucho de quien b

interpreta. Por ejemplo, corno hemos mencionado en la Introduccién, el Estado

ahora recurre mucho a la Ley Antiterrorista para deshacerse de grupos y

organizaciones que se oponen a los intereses de los dirigentes estatales frente a la

inversiân econômica en tierras mapuches y, de tal modo, se argumenta que tales

organizaciones se oponen al “orden pCiblico” etc.

Adems, mediante el mismo pârrafo, cl estado afirma que “cl Estado tiene el

deber dc promover las culturas indigenas, las que forman parte del patrimonio de la

Nacién chilena” (1 LI, pâr. 3, art. 7). En este contexto el término “patrimonio” se

vuelve ambiguo. En un nivel superficial pudiera ser una palabra técnica cuya (mica

funcién seria limitar la promocién indfgena por parte de! estado y sus institue iones a

aquelbos grupos indigenas que correspondan al territorio fisico y jurfdico dc Chile.

Eso seria importante, ya que muchos territorios histéricos y culturales de bos puebbos

indigenas cruzan las fronteras internacionales oficiales, como es e! caso de los

aymaras y bos mapuchcs. Puesto que tal clarificacién es rcdundantc por la simple

razén de que toda ley aprobada en Chile ncccsariamcnte sélo se reficre al territorio

soberano de! mismo, creemos que cl térniino también connota otro scntido. Corno ya

se ha podido observar, existe un patrén discursivo que trasciende la Ley Indigena. b
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cuaÏ funciona de la forma siguiente: después de cada clâusula que afirma

(positivamente) algiin principio liberal frente a los pueblos indigenas, que esto sea

en cuanto reconocimiento multicultural o, de caré.cter maïs clsico, contra la

discriminaciôn, en una segunda clâusula la Ley Indfgena tiende a reiterar la

supremacfa de la nacién chilena.26 De esta forma, la palabra “patrimonio” tiene el

sentido nacionalista de ‘la patria histérica perteneciente a la naciôn chilena’ y asi

reproduce discursivamente la ideologia de la contribucién étnica y a la vez territorial

de! indfgena a la chilenidad considerada “mestiza”. Ta! ideologfa fue descrita en cl

capitulo 3.

Otra vez observamos el mismo patrén en cl fragmento siguiente sacado dcl

prrafo “de la Calidad Indigena”: “Se consideran indfgenas para los efectos de esta

ley las personas de nacionalidad chilena que se encuentran en los siguientes casos”,

y especifica los casos particulares (1 LI, pàr. 2, art. 2). El fragmento pone en

relacién, en cl orden siguiente, “indigenas”, “ley” y “personas de nacionalidad

chilena”. Esto describe una relacién triangular que en cl espiritu multiculturalista

diferencia entre personas chilenas e indfgenas, y a la vez, para no darle e! sentido de

segregacién entre los dos tipos de personas, se las encadena mediante la “ley”:

Indfgena — Ley — Chileno. Paralelamente, esto comunica un orden de importancia o

jerârquico. A pesar de que esto esté de acuerdo con los principios liberales sobre la

ciudadania universal y la igualdad frente a la lcy, muestra equfvocamente que la

ciudadanfa chilena equivale a la nocién de “nacionalidad chilena”. En efecto, son

nociones muy distintas, aunque pueden complementarse. La ciudadanfa pertenece a

la esfera de b pragmâtico, legal y estatal, mientras la idea de nacionalidad queda en

26 En b que concierne a bos posibles motivos de db, no podemos probar cuales son, ya que estos
quedan como especulaciôn politica, econômica o b que sea, y asf estin fuera de nuestro campo de
analisis. Nuestro enfoque se dirige principalmente a mostrar que el discurso nacionabista si se incrusta
en el texto.
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una esfera filosôfica, ideolôgica y aiin poética. Entonces, los autores de la Ley

lndfgena aquf manipulan e! sentido de! texto. Crean un puente simbôlico que vincula

la nociôn de! estado-legal directamente con la de! estado-naciôn.

Ahora bien, a pesar de reconocer una diversidad cultura! por las diferencias

culturales entre etnias indigenas y los chilenos no indigenas, e! Estado de nuevo

subsume estas culturas bajo la ideologfa de la identidad y cultura nacional. Por b

tanto, desde cl primer articulo, a través de la Ley Indfgena, e! Estado re-legitima

retéricamente la ideobogfa fundacional decimonônica que habia incorporado, a nivel

simbélico, la cultura indigena a la identidad nacional chilena, vo!viendo la identidad

indigena a ser “consustancial al concepto mismo de chilenidad” (Canessa en

Subercaseaux, 44). Finalmente, al recrear una conexién a nivel discursivo entre la

naciôn chilena y los pueblos indfgenas hasta los “precolombinos” el Estado deflende

la legitimidad de su dominio sobre los territorios reclamados por ciertos grupos

indfgenas. La ambigfledad que se observa desde el juicio de la Ley Indfgena se

deriva de, creemos, por b menos dos interpretaciones problemâticas diferentes: la

identidad chilena y las nociones de “etnia”, “ciudadanfa” y “nacién”.

4.1.4. Representaciôn pol[tica y discursiva: pelpetuar la subaÏternidad

Volvamos aquf a comentar brevemente e! problema de la representacién y cl

de la subalternidad. La Ley Indfgena perpetéa la condicién de subalternidad de las

organ izaciones indigenas diferentes, mediante la representacién retérica (vertreten)

de los indfgenas, particularmente e! reconocimiento meramente forma! de ellos

como “etnias”, término que bos subordinan al Estado nacional. Ademâs, la Ley

Indigena fomenta la dependencia de las personas y organizaciones indfgenas en las

instituciones estatales, las que sirven para canalizar sus quejas y reclamos. E!
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apogeo de esta institucionalidad es la Corporaciôn Nacional de Indigenas

(CONADI). Pese a que la mitad de sus dirigentes son de origen indfgena mapuche,

tapa nui, aymara. etc.. ta CONADI se encatga de su representacién polftica y

burocrâtica (darsteiÏen) en b que concierne a sus tierras, su educaciôn cultural y su

relaci6n con cl Estado. Luego de crear la CONADI, se dio la siguiente situacién:

a partir de la promulgation de la loi 19.253 en 1993 jusqu’à

approximativement 1997, le mouvement indigène, dans sa majorité, a

soutenu les politiques de l’État chilien en relation avec le traitement du

thème indigène. Cependant, les critiques, les oppositions et les

questionnements sont apparus lentement quand les dirigeants indigènes

sont aperçus que même avec une telle loi, les sphères gouvernementales

ont privilégié les intérêts des pouvoirs économiques. (Le Bonniec 4)

CONADI es et seno representativo encargado de la defensa de los derechos

indigenas en cuanto a todo b promulgado pot la Ley Indfgena, es decir, el respeto,

la proteccién y el desarrolbo de las culturas indigenas y sus tierras. Sin embargo, aun

esa institucién se encontré debilitada frente a bos intereses dcl Estado. Et caso màs

conocido es el de la construccién de la presa hidroeléctrica Ralko, por la compafifa

espafiola ENDESA, que significé en el destierro forzoso de familias Pehuenches.

Dicho destierro habia sido reprobado por la CONADI, peto cl gobierno siguiô

adelante con su proyecto (Le Bonniec 5). En consecuencia, dimitieron dos dirigentes

mapuches de sus puestos en la Corporaci6n. En fin, la Ley Indigena representa

(vertreten) a los pueblos indigenas como etnias. término conceptual que, pot una

parte, queda fiel al léxico multiculturalista pero, por otra parte, permite al Estado

reforzar cl predorninio de la naciôn chilena sobre éstas. De este modo, se protege

contra cualquier pretensién que pudieran tener esos pueblos a la autonomia; b cual

nos Ileva al segundo punto. Puesto que bos “indigenas” son meramente etnias y no
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pueblos auténomos, la Ley Indigena también puede delegar su representaciôn

(darstcllcn). de modo patriarcal, a varias instituciones estatales aunque

principalmente a la CONADI, frente a las cuales y sobre cuyas actividades e! Estado

tiene la i.iltima palabra.

4.2. Informe de la Comisiôn de Verdad Histérica y Nuevo Trato: “Segunda

Parte: propuestas y recomendaciones para un nuevo trato entre e! Estado, los

Pueblos Indigenas y la Sociedad Chilena”

La Comisiôn de Verdad Histérica y Nuevo Trato27 se inici6 en enero de 2001,

poco después de la eleccién de! presidente actual Ricardo Lagos, como parte de su

mandato para “llevar a Chue al màxirno de sus posibilidades para l!egar al

Bicentenario, como un pais desarrollado e integrado” (Lagos 2001). Recordemos

que hace cien afios para las celebraciones de! centenario otros hombres intelectuales

y politicos también se ocuparon dcl entonces “problema social”. Al mismo tiempo

se querfa reformular y por tanto refundir ta identidad nacional. En aquet momento se

Ilamaba la “Comisién de Verdad y Politica del Nuevo Trato entre cl Estado,

Sociedad y Mundo Indigena en Chue” (Lagos 2001). La Comisién estuvo

confonTiada por intelectuales, historiadores, representantes indigenas, hombres y

mujeres, y fue dirigido por cl mismo ex presidente Patricio Aylwin que habia

organizado la alianza politica entre la Concertacién de los partidos democrâticos y,

también, las organizaciones indigenas, y aprob6 la Ley Indigena.

Mâs adelante veremos que cl discurso dcl Informe y sus presupuestos y

recomendaciones maniflestan que existe un “punto muerto” ideolégico frente a las

posibilidades para realizar cl cambio social. En su lugar, refleja una polftica que,

para reconciliar diferencias, se recurre a ideologias incompatibles como es la

27 A partir de aquf nos referimos al mismo como la Comisién.
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“chilenidad” frente a la diversidad cultural. Éstas terminan anulândose en cl nivel

discursivo y, por b tanto, no pueden realizarse en cl nivel prâctico.

4.2.1. En torno a las Propuestas GeneraÏes: Los tépicosy macrotôpicos

Las propuestas de la Comisiôn son impresionantes desde una perspectiva

canadiense. Propone mucho mâs que la Ley Indfgena en b que concierne al

reconocirniento de la diversidad cultural y del desarrollo de polfticas interculturales

en Chue. Sin embargo, pareciera que la gran mayorfa de sus propuestas ha sido

ignorada O, POT b menos, no implementada. De acuerdo con las propuestas se ve

que el docurnento 5f apoya el desarrolbo de la dïversidad cultural: afirma la

importancia dcl diâlogo intercultural entre cl Estado y los pueblos indfgenas en pie

de igualdad, como b reclama el Consejo de Ancianos rapa nui y sugiere cl

reconocimiento constitucional de los puebbos indigenas como pueblos sui generis.

Asimismo reconoce las reivindicaciones de algunas organizaciones mapuches.

También pone énfasis en la colaboraciôn de los puebbos indfgenas en el desarrollo

econômico de las regiones donde hay un porcentaje importante de personas

indigenas, b cual tiene en cuenta las preocupaciones de algunos ayrnaras.

Puesto que falta espacio para reiterar todo b que recomienda la Comisiôn,

aquf resumimos algunos de los titulares mâs pertinentes al discurso multicultural en

general:

Ti Reconocimiento Constitucional de Los Pueblos Indfgenas (sec. 2).

T2 Derechos colectivos constitucionales (sec.2)

T3 “Reconocimiento de las instituciones e instancias organizativas

propias de cada uno de bos Puebbos Indfgenas” (sec.3.a.).
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T4 Reconocimiento del Derecho consuetudinario y del Derecho propio

(jus propium) de Ios pueblos indigenas. (sec.3.c.)

T5 Participacién en las discusiones y la formulacién, etc. de Ieyes,

politicas y programas que afectan sus culturas, “instituciones”,

territorios y recursos. (sec. 3.a.).

T6 Reconocimiento, demarcaciôn y proteccién de territorios (sec.3.b.i.)

T7 Reernplazo de la CONADI por el Consejo de Pueblos Indfgenas,

organizacién que serfa democrâtica e independiente y otras

instituciones gubernamentates. (sec.4. 1.)

T$ Creacién de un fondo nacional indfgena para financiar proyectos

(sec.4.3.).

T9 Capacitar y sensibilizar a funcionarios péblicos y privados en la

realidad y cultura indigena. (sec.4.4)

T10 Propuestas y recomendaciones particulares para cada pueblo

indigena (sec 7.)

Tu Promover e! bilingûismo en funcionarios péblicos y declarar

oficialmente a Rapa Nui como territorio bilingie en rapa

nui/castellano.

En suma, el macrotôpico oficial de la Comisién puede resumirse asi:

MT ampliar sustancialmente el reconocimiento de la diversidad de los

Pueblos Indigenas en Chue y de sus territorios indigenas.

Sin embargo, veremos que en e! Informe existe un conflicto discursivo, como si la

Comisién no pudiera séÏo favorecer la diversidad cultural. También pronuncia un

discurso que favorece el proyecto nacional con miras a la celebracién dcl aniversario

bicentenario. Tales macrotépicos discursivos disminuyen la fuerza persuasiva de las
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“propuestas y recomendaciones” de la Comisiôn, y Ilevan e! Informe a encuadrar un

discurso que, como hemos dicho, permanece en un impasse ideolégico.

4.2.2. Macrotôpicos discursivos: la “Verdad histôrica ‘y los ‘princlios generales”

Comenzamos aquï con una reflexién sobre e! tftulo “Informe de la Comisiôn

de Verdad Histôrica y Nuevo Trato” y, el subtftulo, “Propuestas para un Nuevo

Trato entre cl Estado, Los Pueblos Indigenas y la Sociedad Chilena”. En primer

lugar, cl titulo declara representar la “Verdad Histôrica” frente a la relacién entre cl

Estado, los pueblos indfgenas y la sociedad chilena. La idea de la “Verdad” sirve

para reforzar discursivamente ta posiciôn de autoridad del Informe. Eso a pesar de

que ta Comisiôn niega cuatquïer pretensién autoritaria al final de! documento en et

siguiente ftagmento:

la Comisién hace presente [...] que dicho informe histôrico no tiene en

caso alguno la pretensiÔn de erigirse en una “verdad” o “Historia

Oficial”, sino que su objetivo especffico es alentar un proceso de

reflexiôn amplio y que involucre a los mâs amplios sectores de la vida

nacional.

El ftagmento se pronuncia demasiado tarde en el texto cuando sabemos que es a

partir del titulo que cl lector tiene en la mente los grandes tôpicos del discurso. Por

b tanto, aun si b niega, cl tftulo dcl Informe refleja su posicién de autoridad, su

objetividad y su oficialidad.

Ta! referencia a la “Verdad Histôrica” también sirve para parodiar, castigar y

reformar el sentido de la misma. Teniendo en cuenta que se cambié el tftulo de la

Comisiôn durante los dos aios en que se realizô cl estudio y acordândonos de su

asociaciôn politica con cl bicentenario, creemos que es vâtido sugerir alguna
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relaciôn intertextual crftica entre dicho tftulo de la Comisién y la obra de Nicolâs

Palacios. Asi pudiera ser una alusiôn titular al pasado errdneo del Estado chileno.

Esto contrasta con la idea de un “Nuevo Trato” para unfiituro niejor. Entre medio,

las ideas de un “informe”, resultado de un “estudio”, sugieren objetividad y, por

tanto, la neutraÏidad del presente. f inalmente, la “comisiôn” sefiala que este futuro

sofiado se realizarâ mediante la cohesiôn de los diferentes sectores dcl pais.

En fin, reiteramos, las grandes lfneas ideolôgicas del texto se resumen en et

titulo: cl sintagma “Verdad Histôrica” representa las pretdnsiones errôneas de

intelectuales y polfticos en el pasado. Esto contrasta con la neutralidad del tiempo

presente, en cl que se efectiia el estudio, simbolizados por los términos “Informe” y

“Comisiôn”, que representan ambos una imparciatidad. Luego, referencia a un

posible “Nuevo Trato” alude a un proyecto de cambio que se realizarà en cl futuro.

En total, ta idea de efectuar un estudio y formular propuestas recurre a la nociôn de

transiciôn. Todo elto es muy consistente con la ideologia de la Transicién

democrâtica post-dictatorial diseminada por la Concertaciôn. A continuacién,

veremos que la Comisién estâ inmersa en b que identificamos en cl Capftulo 3

como una ideobogia ambigua o “transformista”.

4.2.3. $imbolos colectivos yfiguras retôricas

Una manera de crear vfnculos entre discursos en un mismo texto es mediante

cl “simbolismo colectivo” (Juger 35). Este género de estereotipos culturales permite

visualizar la sociedad y su politica como si fueran una reatidad innegable (Jager 35).

Los sfmbolos colectivos representan, entonces, cl punto de referencia ideolôgico.

Son también herramientas que proveen interpretaciones sociales del mundo y a la

vez permiten interpretarbo. Esto significa que existe una relaciôn dialôgica o
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intertextual entre la sociedad y los textos (estudios, documentales, periédicos, arte,

etc.). Por b tanto. puede afirmarse que “la culture est composée des discours que

retient la mémoire collective (les lieux communs et les stéréotypes comme les

paroles exceptionnelles), discours par rapport auxquels chaque sujet est obligé de se

situer” (Todorov 8). Aderns, en las palabras de Sigfried Jager, en “Discourse and

Knowledge”, “in discourse reality is flot simply reflected, [...] discourses live a ‘life

of their own’ in relation to reality aÏthough they impact and shape and even enable

societal reality” (36). Aflade Jiger, bos sfmbolos colectivos “function by creating

connections between utterances and areas of experience, bridging contradictions,

generating plausibilities and acceptances and so on”, de forma que también

refuerzan el poder del discurso sobre las construcciones sociales (35). En textos

escritos como leyes y estudios gubernamentales se crean estas conexiones

referenciales mediante figuras retôricas y “puentes simbélicos” entre significados

distintos.

4.2.4. Sentidos locales y sus valores indirectos o implicitos

La seccién titulada “Principios Generales” comienza con una definiciôn de

bos puebbos indigenas segûn lfneas muy potitizadas:

Se ha formado la conviccién que: Los Pueblos Indfgenas de Chile son

descendientes de las sociedades precoloniales que se desarrollaron sobre

el territorio en el que actualmente el Estado Chileno ejerce soberanfa, las

que estn ligadas por una continuidad histérica. Ellos fueron los primeros

habitantes y ocupantes de este territorio.

En primer lugar, en contraste con los “Principios Generales” de la Ley Indfgena,

aquf la Comisién enfatiza la neutralidad y la inclusién social de su estudio al optar
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por una clusula introductoria informaI: “se ha formado la convicciôn”. En segundo

lugar, nos recuerda que la definicién que ofrece la Ley Indfgena sôlo califica a Ios

pueblos indfgenas de “etnias nacionales” y a sus sociedades de “agrupaciones”,

mientras la Comisiôn prornueve otra visiôn de los antepasados de los “Pueblos

Indfgenas” que denomina “sociedades precoloniales”. De un modo notorio, aqut

‘Pueblos Indigenas” se escribe con P e I mayiisculas, b cual enfatiza el acto de

reconocerlos como pueblos en pie de igualdad con la nacién chilena, en lugar de

etnias subordinada a la misma. Ademâs, el adjetivo “precolonial” recuerda al

cobonialismo imperialista comparado con el término “precolombino” que utiliza la

Ley Indigena. Éste tiltimo es mâs neutro, implicando mâs bien a ta época de Col6n y

los “colonos” que entonces tomaron posesién de la tierra indigena. Asi, la Ley

Indigena, crea distancia entre la época actual y las precedentes. En cambio, el

término “precolonial” refleja el sistema de dominacién colonialista en general. En

fin, la Comisién se presenta con un discurso polftico que sirve en parte como una

critica a la Ley Indigena.

A continuacién, la Comisién toma posicién en contra de las ideas sociales

generales clâsicas y equivocadas sobre las sociedades indigenas precoboniales y

contra e! “intento sistemâtico y deliberado” por parte de las elites decimonénicas por

asirnilarlos. Ademâs, pone en duda las versiones nacionalistas de la identidad

chilena que han representado a los pueblos indfgenas, particularmente al mapuche,

en términos de una oposiciôn bipartida, considerândolos como “otros” y “enemigos”,

aunque, al mismo tiempo, los hayan representado como figura étnica-nacional.

romântica y heroica (Salazar y Pinto, 141; Larrain, 141-15$; Subercaseaux: 1999,

55). De manera franca y directa, entonces, la Cornisién responsabiliza a “las elites

del siglo XIX” por su versiàn nacionalista excluyente de la historia y, también, a los

ideales republicanos que influyeron en el desarrollo del “Estado Nacional en Chue”
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incluida la ciudadanfa universal que implica la negacién de la identidad y de la

existencia de los pueblos originarios como entidades sociohistéricas. De esta forma

la Comisién relega su crftica principalmente a hechos pasados. De acuerdo con la

filosofia de la Transicién democrtica en Chile. el presente se reserva para la

resoluciôn de conflictos y de “problemas internos. Esto nos ileva al proyecto de

futuro que, no obstante, queda en el plano utôpico.

La Comisién ha elegido términos repletos de valor en la tradicién filoséfica

‘occidental” y en la cultura chilena, tales como las palabras “pueblo” y “sociedad”.

Reconoce que la sociedad chilena es culturalmente diversa y propone que se

establezca una relacién horizontal entre “sociedad” chilena y “sociedad” indfgena.

De este modo, como hemos mencionado, espera que se fomente “un diâlogo franco

y abierto entre el Estado, la sociedad chilena y los Pueblos Indfgenas”. En general,

el “di.logo” supone un intercambio de ideas y palabras entre interlocutores

diferentes. Sabemos que el diâlogo entre culturas, es decir, el diâlogo intercultural,

se define por ser “una modalidad interlocutiva de las interacciones e intercambios —

entre individuos y/o instancias colectivas —que consiste en negociar, Ilegar a

acuerdos y decisiones para crear las condiciones materiales y simbélicas bâsicas que

abran paso a sociedades pluralistas y a estados incluyentes” (Godenzzi, 6). Mediante

el diiiogo entre culturas la Comisién quisiera que esos tres actores sociales

mencionados lleguen a un acuerdo para lograr “la convivencia nacional”.

Ahora bien, otra opiniôn de la Comisién es que: “[los Pueblos lndfgenas] han

legado a la naci6n chilena sus costumbres y formas de vivir y convivir,

conocimientos y, en fin, cultura, que forman parte de Ios cimientos de nuestra

sociedad”. Aquf empieza la ambig(kdad o doble sentido del discurso. El hecho de

que la Comisién utilice las palabras “legado” y “cimiento” para describir b que

significa la cultura indfgena para la nacién chilena, revela la ideologfa nacionalista
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fusionista en la que e! texto se inmerge. Si bien considera que la cultura (singular y

homogénea) de los Pueblos Indigenas forma parte de la cohesiân de la sociedad

chilena, entonces, admite tener una actitud al menos contradictoria frente al

reconocimiento de la diversidad cultura!. Pareciera que los autores se sienten

obligados a defenderse precozmente frente a sus propuestas. De toda forma, estas

lineas ideol6gicas muestran que, en parte, la Comisiôn refleja alguna ansiedad frente

a la posibïlidad de fragmentacién interna y un posible fracaso de! estado nacional

central ista.

De ahf que veamos que, b que recomienda la Comisién, es una refundaciôn

de la nacién que tome en cuenta las diferencias siempre y cuando pueda fusionarlas.

Otra vez vemos que e! principio general de! reconocimiento de los Pueblos

Indfgenas depende de b que pueden contribuir a la nacién chilena. De nuevo, la

ideobogia de la nacién predomina sobre cualquier pretensién a la diversidad cultural

substancial. Se termina e! texto con un pârrafo repleto de referencias nacionafistas

evocadoras y patemalistas, y cito:

nuestra cohesién como comunidad nacional, nuestras posibilidades de

desarrollo, nuestra insercién en un mundo sometido a procesos de

gbobalizacién de envergadura y alcance pÏanetario no se forjan erigiendo

nuestra identidad y nuestros proyectos de futuro sobre la verdad de bos

otros. Elbo bleva a sustraer de ese esfuerzo nacional una parte rnuy

significativa de nuestra comunidad, a nuestros Puebbos Indigenas.

Nuestro pais no puede continuar negando la substancia [sic.]

fundarnental de la que estâ construido: su gente, sus culturas, sus puebbos,

su historia, su memoria. Alli reside nuestra fuerza para desarrollarnos y

hacer parte de estos procesos globales, que enfrentan a la diversidad
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dcl mundo. Chue es mâs fuerte. Chue es mâs Chue. cuando da cabida a

todos sus hijos. tEl subrayado es mfo)

Hemos contado sélo en este breve fragmento 9 referencias al pronombre posesivo

“nuestro” y 15 pronombres posesivos en total, todos ios cuales designan y a la vez

representan figurativamente a la naciôn chïlena. El sentido de “nosotros” que genera

cl discurso de la Comisiôn connota una congiomeraciôn o melting pot nacional de

todos Ios actores sociales chilenos, recurriendo a la nocién de un ‘Nosotros,

comunidad nacional’, ios cuales pertenecen todos al mismo estado nacional.

Ademâs, fijémonos en cl siguiente fragmento discursivo:

la Comisiôn desea instar ai pais, al Estado, y a Ios diversos sectores que

componen nuestra comunidad nacionai, a continuar avanzando en esta

senda, enfrentando cohesionada, [...] e! desaflo mayor de atender y

empezar a dar solucién a aquellos litigios pendientes, cuyas rafces se

hunden en los profundo de una historia nacionai en cuyo devenir se han

ido forjando ios rasgos de carâcter y las identidades singulares de los

diversos sectores que, con etios, concurren a enriquecer e! aima de Chue

La palabra “aima” también “conjures up an invisible power which either has

separate existence as part ofa living individual or is simpiy the phenomenon ofiife”

(Chevalier and Gheerbrant, 892). Dicho de otra manera, es una figura retérica que le

da un sentido simbélico mâs profundo ai concepto ideolégico de la “naciôn”. De

nuevo, nos hace pensar en el concepto sobre ei nacionalismo de Benedict Anderson,

quien opina que la idea de una “nacién” crea un sentido de continuidad para un

coiectivo humano que b proyect6 hacia el futuro, en la misma manera que la

reiigién sugiere que el aima humana continiia en el cielo (12). Ademâs, el aima

“racional” distingue el ser humano de otros entes, ya que b identifica con “the

image and iikeness of God” (Chevalier and Gheerbrant, 897). Tal tipo de “aima”
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cuando se refiere a la nacionalidad es una tentativa retôrica para unir individuos en

un cuerpo colectivo (irnaginario) y, ai mismo tiempo, los diferencia de otros grupos

humanos en general. En cierto nivel, también connota a un “pueblo elegido” y, por

b tanto, b describe corno un puebbo iinico y especial. Lo vincula directamente con

proyectos de sociedades ut6picas. Como ya hemos mencionado arriba, la existencia

de un aima coiectiva se presenta aquf como una realidad innegable y, por b tanto,

ayuda a persuadir a favor del proyecto.

De este modo, la Comisién trata de ofrecer términos para la creaci6n de una

nueva identidad nacional que se construirfa todavfa de acuerdo con el modebo

nosotros/ellos. Aquf, 5m embargo, el término “eblos” representa bos diferentes paises

de una cornunidad internacional imaginada. Asf que cl discurso dinamiza la figura

ideolégica de b “otro”. El proyecto de reconocimiento indigena parece haberse

vinculado paradôjicamente con cl proyecto de reinvenciôn nacional de acuerdo con

la ideologfa de la transicién y la celebraci6n dcl bicentenario. Puesto que este i.iltimo

proyecto se presenta corno “principios generales y bases para un nuevo trato” es este

discurso cl que predomina en el Informe de la Comisién. Asimismo contradice e

invalida el discurso en favor de la diversidad.

4.2.5. Balance

E! discurso nacionalista aquf se utiliza para persuadir al p(iblico sobre que e!

reconocirniento de la diversidad tiene implicaciones positivas frcnte a la

gbobalizacién econémica. Pareciera que se espera renovar cl sentido de comunidad

de acucrdo con las modas intemacionales de! reconocimiento cultural. De esta forma

cl pais puede “insertarse” en la economfa mundial como una cultura y, a la vez, un

mercado unificado y estable.
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Lo cierto es que existe un patrÔn de ambigûedad en el Informe, casi

maniqueo, como si hubiera una lucha interna en el discurso mismo de la Comisiôn.

De modo que aseveramos que es un discurso en conflicto. La Cornisiôn si que

reconoce una distinci6n entre, por un lado, e! estado chileno y la sociedad chulena y,

por otro, las sociedades o pueblos indigenas. Sin embargo, al mismo tiempo, termina

reiterando y resucitando la nociôn nacionalista tradicional de que los pueblos

indigenas forman parte de los origenes o antecedentes histéricos de la sociedad

chilena. La Comisiôn sf que propone muchas posibilidades para establecer el

dialogo entre al menos el Estado y los pueblos indfgenas y recomienda que se preste

mâs atencién al diâlogo intercultural en general. No obstante, los principios

generales de base para su “Nuevo Trato” reclaman la cohesién social que se lograrâ

mediante la reinvencién de la identidad nacional. Y es este ûltimo discurso e! que

termina dominando todo b demâs.
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CONCLUSION

Basândonos en nociones postmodemas y postestructuralistas sobre et

discurso, la ideologia, b nacional y b étnico. hemos establecido que las sociedades

humanas se organizan mediante e! lenguaje y el discurso y, por b tanto, las

caracteristicas particulares que diferencian a cada sociedad son dinimicas y no

permanentes. De esta forma, se confirma que no existe una naciôn bioldgica

hornogénea ni una “esencia” fundamental de b nacional. El origen de estas

construcciones ideolégicas, y de la “naci6n” en general, reside en e! discurso. Las

definiciones de base sobre la nacionalidad y la ciudadanfa, en Chie, se han

propagado a través de instituciones estatales. Asf, el discurso nacionalista vuelve a

ser el oficial, y de esta forma refuerza la autoridad y el poder dcl Estado. Sin

embargo, los términos de base de esta “identidad” también se negocian durante las

interacciones cotidianas, mediante conversaciones, acciones y el debate, de tal modo

que el discurso nacional puede liegar a un punto de crisïs, en el que se renegocian

los modos ideolôgicos dcl grupo. Hemos mencionado en e! Capftulo 2 que, a

principios deY siglo 20, algunos intelectuales chilenos comenzaron a cuestionar cl

elitismo y la exclusividad del discurso naciona! en su pais. De ahi que este discurso

volviera a incluir y aun alabar elementos de la cultura popular. En particular, a partir

de entonces, se encuentran representaciones diferentes de la figura del “roto” en

publicaciones literarias y de las ciencias sociales. A finales deY sigbo XX, de nuevo,

el discurso nacionalista homogenizador entr6 en crisis. Dicha crisis se relaciona con

temas sobre la democracia, ta memoria nacional y la justicia; y a estos temas estét

vinculada la liamada “cuesti6n indfgena”.

Et tema de bos puebbos indigenas se restituy6 en la politica chilena en razôn

de la alianza entre las organizaciones indigenas y la Concertacién de Partidos
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Dernocràticos. pero también debido al roi de ios medios de comunicaciôn masivos.

En efecto, la radio y particularmente Internet --ademâs de la literatura y el arte

indfgena. y las ONGs-- han dificultado ei mantenimiento de! control estatal

centralizador en cuanto a la inforniacién y la cultura. Por b tanto, se puede

argumentar que han surgido voces, anteriormente consideradas “subaltemas”, las

cuales ahora se estiman “agentes desterritorializados”. El movimiento katarista de

Bolivia, por ejemplo, hizo uso de la radio, un espacio comunicativo no territorial, b

cuai le permitié estabiecer lazos con Jos aymaras de Chue, contribuyendo asf ai

“renacimiento” cultural de éstos. La crisis en ei discurso nacional que siguié a la

dictadura, la aiianza poiitica entre pueblos indfgenas y ios partidos concertacionistas,

ademâs de los avances en la tecnoiogfa de la comunicaci6n y creciente capacidad de

propagacién de la informaciôn “no oficial”, en Chu han contribuido a la creaciôn

de dos documentos importantes: la Ley Indfgena y e! Informe de la Comisién de

Verdad Histérica y Nuevo Trato.

Sin embargo. cl discurso de bos agentes desterritorializados mencionados

arriba, aunque pueda parecer subversivo, también queda subordinado al discurso

estatai a causa de su estatus de publicaci6n “no oficial”. Al comparar el discurso de

las publicaciones “oficiales” estatales, la Ley Indfgena y e! Informe de la Comisién

de Verdad Histôrica y Nuevo Trato, con tres pubiicaciones “no oficiales” de

organizaciones indigenas, tres sitios web que pretenden representar a tres pueblos

indigenas respectivamente, confirmamos que existe en Chue una divcrsidad

discursiva. En cl caso de bos mapuches hemos visto con Azkintznte que existe un

discurso nacionalista mapuche, por b menos en los circuios letrados, que se utiiiza

para garantizar la sobrevivencia y continuidad de esta gente en el futuro. Por su

parte, e! sitio web te Rapa Nui no presenta un discurso nacionabista, sino cl de la

convivencia intercultural en pie de igualdad entre ios tapa nui y e! Estado chileno
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soberano. Pareciera que, aunque se preocupan de los cambios culturales

contemporaneos, particularmente frente a su lengua y sus tradiciones colectivistas.

no se sienten amenazados por e! Estado chileno con la misma intensidad que

muchos mapuches. En b que concierne a los aymaras, ellos han creado un discurso

que se puede Ilamar postmodemo a través de! cual recurren a identidades con guiÔn.

Esto concuerda con el discurso presentado por e! sitio web Ayrnara Uta que busca

reforzar los lazos entre las comunidades aymaras en Perii, Chue, Argentina y

Bolivia.

Los métodos cualitativos de! anâlisis critico de! discurso nos han permitido

ver que cl discurso de la Ley Indigena semantiza e! léxico multiculturalista de

acuerdo con la ideologfa nacionalista tradicional, la cual define a los indigenas,

particularmente los mapuches, como parte de las rafces histéricas (y biolôgicas) de

la naciôn chilena. Esta ideologfa procede de! pensamiento liberal que consideraba

que la homogeneidad era la clave para la creaciôn de un Estado republicano y

dernocrâtico. Por un lado, la Ley Indigena “reconoce” “etnias” del pais y algunos

derechos indigenas a la tierra; ademâs, ob!iga a la creaciân de la Corporacién

Nacional de Desarrollo Indfgena. Pese a esto, en el nivel discursivo se evidencia la

fuerza de la ideo!ogia nacional chilena. Por ejemplo, la mayorfa de las clausulas que

efectéan un reconocimiento de algén derecho estâ acompafiada de una clâusula de

resguardo que refuerza el predominio de la unidad (o uniformidad) de la naciôn

polftica, sus normas culturales y las instituciones estata!es. Asf, e! vocabulario

multicu!turalista vuelve a formar parte de! discurso nacionalista, de modo que e!

ûltimo le quita al primero su poder contradiscursivo. Dicho de otra manera, se

invalida e! poder de persuasién de! argumento a favor de la diversidad cultura!

cuando e! discurso nacionalista se apropia de! léxico crftico y clave de su oponente;
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asimismo, limita las posibilidades para el debate. Irénicamente, esto hiere a la

misma democracia que, se supone, es apoyada por el nacionalismo.

Por su parte, el Informe de Verdad Histérica y Nuevo Trato toma en cuenta

las diferencias entre los pueblos indfgenas. Propone una cantidad amplia de

reformas e instituciones que podrian fomentar una participaciôn màs importante de

organizaciones indigenas en b que concieme a la protecci6n cultural, su educaciôn

y e! gobiemo de sus tierras, entre otras cosas màs. Sin embargo, también recupera el

antiguo discurso hornogeneizador de que existe un pueblo nacional chileno y que bos

pueblos indigenas forman parte de los origenes o antecedentes histôricos de la

sociedad chilena. Los “Principios Generales y Bases Para un Nuevo Trato” entre

estado, sociedad chulena y puebbos indfgenas, por ejemplo, revelan un discurso de

base que favorece la cohesién social entre dichos actores que se lograrâ mediante la

reinvenciôn de la identidad nacional segiin las lineas ideolôgicas tradicionales de la

fusiôn o integracién de gentes. Y elbo servirfa para enfrentarse cultural, politica y

econômicamente a una comunidad internacional.

Concluimos, entonces, que tanto la Lev Indigena como el Informe de Verdad

Histôrica y Nuevo Trato producen b que Ilamamos “discursos en conflicto”.

Creemos que este conflicto refleja la crisis ideolôgica del Estado chileno actual y la

filosofla de la transici6n democrâtica. A partir de bos aflos noventa se ha buscado el

consenso en todos los elementos de la sociedad chilena para “reconciliar” a los

chilenos unos con otros. Es posible que, a principios del retorno a la democracia, se

haya recurrido a discursos contradictorios para crear una “tensiôn dinâmica”,

término de negocios que significa poner en evidencia un conflicto de ideas para

solucionar algén desacuerdo, crear consenso y seguir adelante. 5m embargo, si bien

fuera éste el caso, dicha tensiôn se ha convertido en patrén discursivo y, por b tanto,

ha “ritualizado” e institucionalizado esta técnica discursiva (Foucault 1971). De esta
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manera, se ha creado un impasse discursivo. b cual imposibilita e! debate puesto

que se encuentran todos los argumentos en un mismo texto.

Cr[tica auto-critica

Este proyecto empezÔ hace dos afios, en 2003, durante una estancia en Chue

donde estaba de intercambio universitario. Comenzé en forma de trabajo de

investigacién para e! seminario de estudios culturales latinoamericanos en la

Universidad de Chue. Durante mi investigacién encontré el texto de la Ley Indigena

y, en octubre, se pubticé cl Informe de la Comisiôn de Vcrdad Histérica y Nuevo

Trato en el sitio web oficial de! gobierno chileno. Sin embargo, me resulté

demasiado dificil entender los matices polfticos e histéricos de Chile en solo cinco

meses y, por consiguiente, no me atrevf a comentarlos, de modo que decidf

continuar investigando e! tema. Reconozco que, como canadiense, instruida en la

ideologfa del “multiculturalismo en un cuadro bilingue”, tengo preferencias POT

politicas concretas a favor de la diversidad cultural. Sin embargo, también

reconozco sus limites y extremos, los cuales mucha gente describe como cl

“relativismo absoluto”. Los debates sobre cl multiculturalismo continéan. Adens,

reconozco los limites de una investigacién hecha a larga distancia, realizada

principalmente mediante fuentes secundarias. Sin embargo, creo que e! método de!

analisis crftico dcl discurso ha permitido organizar la informacién presentada en e!

texto de ta! forma que ha posibilitado un anâlisis consistente dcl corpus principal y

ha revelado algunos mecanismos ideolégicos de construccién de la identidad

nacional chilena y la manera en que se protege a ésta pese a la supuesta apertura

estata! a la diversidad cultural.
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ANEXOS

1. Aymara Uta, <www.aymara.org>

/aya rnara aru

b.

Ïjaaitrt
notiaas de la actialtdad aymara

C’

d.
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2. La carta consta en parte de b siguiente:
Excelentfsimo sefior Presidente:

Nosotros los pascuenses nos queremos dirigir al sefior Presidente de la Repttblica,

con todo el respeto de nosofros a esta autoridad mâxima de Chue, que también es

nuestro Chue. Asf b hemos pensado, porque nunca ninguna carta ha liegado antes a

poder de nuesfros Presidentes y si ha liegado no tuvimos respuesta. Tenemos por

obligacién que escribirle, molestândolo en su atenci6n, porque b que queremos

decir no podemos decirlo aqui en la Isba, porque el fiincionarios que la Isba ha tenido

antes, como que ahora no gobierna, no nos resuelve los problemas o nos engafia.

Nosotros, con todo respeto, seflor Excelentisimo Presidente de Chue, queremos

expresarle que conocemos también nuestros derechos y obligaciones que son para

todos los chiÏenos iguales. Pero aquf no podemos hablar libremente, porque vivimos

amenazados,... esto nos hace vivir bajo una tiranfa. . .Vivimos bajo un régimen de

colonialismo ya que nos hacen separaciôn de clases sociales y forma problemas

raciales entre nosotros y continentales. (Ct. en Fischer 243)

ria,,

3. te Rapa Nui, <www.rapanui.co.cl>

HOTELES I RESIDENCIALES I RENT a CAR TOUR OPERAOO. j. PARQUE NACIONAL

C
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4. Azkintuwe, <www.nodo50.org/azkintuwe>.
a.

T!j’ I

P1’OOCICO MAPUCHt
—, —

A!iïntoWE
— — i

b.

C.

n
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5. LEY INDIGENA 19.253

Establece Normas Sobre Protecciôn, Fornento y Desarrollo de Los Indigenas

LeyNo 19.252 [sic.]

(D. 0f. 5.10.1993)

Titulo T
De Los Indigenas, Sus Culturas y Sus Comunidades

Pârrafo 10

Principios Generales

Articulo 1°. - El Estado reconoce que los indigenas de Chue son los descendientes

de las agrupaciones humanas que existen en el territorio nacional desde los tiempos

precolombinos, que conservan manifestaciones étnicas y culturates propias siendo

para ellos la tierra el fundamento principal de su existencia y cultura.

El Estado reconoce como principales etnias de Chue a: la Mapuche, Aimara, Rapa

Nui o Pascuenses, la de las comunidades Atacamefias, Quechuas y Collas del norte

del pais, las comunidades Kawashkar o Alacalufe y Yâmana o Yagân de los canales

australes. El Estado valora su existencia pot ser parte esencial de las raices de la

Naciôn chilena, asi como su integridad y desarrollo, de acuerdo a sus costumbres y

valores.

Es deber de la sociedad en general y dcl Estado en particular, a través de sus

instituciones respetar, proteger y promover el desarrollo de tos indfgenas, sus

culturas, familias y comunidades, adoptando las medidas adecuadas para tales fines

y proteger las tierras indigenas, velar por su adecuada explotacién, por su equilibrio

ecolôgico y propender a su ampliacién.
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