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‘Mapurbe’: jéovenes mapuche urbanos

Laura Kropffi

Introduccién

La década de 1990 estuvo marcada por una fuerte movilizacion de los Pueblos Indigenas en
Latinoamérica. Durante esa década ganaron visibilidad en la arena internacional y se desarrollaron
nuevos instrumentos legales. En la Argentina, a partir de los 1980s, la sancién de varias leyes y
reformas constitucionales da nuevo impulso a la discusion sobre el status juridico de los pueblos
indigenas (ver, entre otros, GELIND 2000). Acompanando estos procesos, las organizaciones
indigenas también ganaron visibilidad y derechos politicos generando un cuestionamiento sistematico
a las practicas de inclusion/exclusion de la sociedad politica y civil y una exigencia de reforma del
estado que supondria replantear sus principios fundantes (ver, entre otros, Briones y Carrasco 2000).

El proceso argentino de construccion de la nacién se basé en la idea de extincion de los
“indios argentinos” y las demandas indigenas de los 1980s y 1990s implicaron una disputa politica
con esta forma particular de construccion de alteridad. Aunque las organizaciones han ganado
espacio y legitimado algunas de sus demandas, todavia tienen que lidiar con un discurso hegemoénico
negador y derogatorio. En el norte de la Patagonia especificamente, esta relacion histérica entre los
Mapuche y la sociedad no Mapuche fue modificada durante los 1990s, dando nacimiento a nuevos
discursos politicos y politicas culturales, asi como a nuevos perfiles organizacionales (Briones 1999).
Tanto en Rio Negro como en Neuquén, la construccion hegemodnica asocia a los Mapuche
directamente con la ocupacién de ambitos rurales, y la migracion hacia las ciudades se conceptualiza
a partir de la idea de “aculturacion” y pérdida de la “pureza” (cultural y bioldgica), ideas relacionadas
con un fuerte supuesto que condena a los Mapuche a la “extincion” (Briones y Diaz 2000; Kropff,
Rodriguez y Vivaldi 2003).

En la investigacion de mi tesis de licenciatura realicé una primera aproximacioén a la realidad
urbana en la regién. Uno de los ejes fundamentales del trabajo fue la rearticulacion de identidades
que se produce en barrios periféricos de San Carlos de Bariloche, a partir del recentramiento de
categorias estigmatizadas como la de “chilote” o “indio”. En el seguimiento de esta rearticulacién me

centré en los dirigentes vecinales y, de forma tangencial, abordé procesos de identificacion de



algunos grupos de jovenes. La estrategia de insercion del discurso vecinal a partir de los 1980s
implicé en el caso analizado una impugnacion fragmentaria del discurso hegemoénico (GEADIS 2000).
Esto es, una separacién del estigma rescatando aspectos morales, politicos y estéticos del discurso
hegemoénico local, para dar forma a una nueva categoria: el “vecino”. Los grupos de jovenes a los que
me acerqué parten de un piso simbdlico diferente ya que, 20 afios después de los comienzos de las
Juntas Vecinales, el discurso vecinal logré legitimidad. Desde esta nueva situacidn, plantean una
estrategia de impugnacién abierta al estigma, cuestionando la estructura ideolégica que sustenta al
discurso hegemonico. Para ello apelan a ideologias relacionadas con estéticas musicales “punk” y
“heavy” y con ciertas lecturas del anarquismo. A principios del afio 2000, algunos de esos jévenes de
barrios periféricos iniciaron un proceso de autoreconocimiento como mapuche. Este proceso esta
acompafiado por intentos de reconstruccion de las historias familiares y por una reconexién con la
vida en las areas rurales, especificamente con la vida ceremonial.

Durante la investigacion de la tesis de licenciatura, me puse en contacto también con
organizaciones Mapuche de Rio Negro y Neuquén que me invitaron a participar y colaborar con
algunas de sus actividades. Algunas de estas organizaciones se articularon con los grupos de
jévenes para trabajar puntualmente sobre el tema del Censo Nacional de Poblacién y Vivienda 2001,
que por primera vez incorporé una pregunta sobre el autoreconocimiento indigena. Acompanié el
desarrollo de la Campana de Autoafirmacién Mapuche que surgié de esta relacion entre las
organizaciones y los jovenes.

Este recorrido me llevd a un interés en rastrear procesos de identificacion de jévenes
mapuche en las ciudades. En mi experiencia de campo pude registrar operaciones que recentran
antiguas pertenencias, relacionadas con adscripciones de clase, en nuevas articulaciones centradas
en una autoidentificacion como mapuche estructurando un nuevo discurso publico y modificando, de
esta manera, las demandas mapuche tradicionales (acceso a la tierra en areas rurales), para incluir la
problematica mapuche urbana. Estas operaciones identificatorias de los jovenes a la vez modifican
los contenidos, las formas y los lenguajes incorporando experiencias en diversos medios de
comunicacién y disciplinas artisticas. Asi, la performance (Baumann y Briggs 1990) mapuche se

extiende a escenarios que las generaciones anteriores ocuparon parcialmente.

Campana de Autoafirmacién Mapuche Wefkvletuyin

A partir de mi involucramiento como asesora en la Campafa de Autoafirmacion Mapuche
ante el Censo Nacional 2001 entré en relacion con una red de jévenes mapuche.ii Esta red se basa
en relaciones de parentesco o de amistad y en algunos casos se sustenta por experiencias previas
compartidas de activismo barrial o estudiantil. La red desarrolla sus actividades en las ciudades de
Bariloche, El Bols6n y Gral. Roca, en la provincia de Rio Negro y mantiene un contacto fluido con
organizaciones de la misma provincia y también de Chubut y Neuquén, ademas de algunos proyectos

en conjunto con equipos de trabajo de la zona de Temuco, en Chile.



Los proyectos de trabajo en torno a los cuales las relaciones de esta red se activan son,
principalmente, de arte y comunicacibn y sus objetivos explicitos estdan orientados,
fundamentalmente, hacia el fortalecimiento de la conciencia colectiva mapuche y no hacia la
demanda de derechos. El trabajo de fortalecimiento va acompafado, sin embargo, de una fuerte
discusion y evaluacion de la practica politica mapuche en general y de las politicas de los diferentes
niveles estatales: nacional (argentino y chileno) provincial y municipal. Esta discusién se ve reflejada
en las producciones emergentes: obras de teatro, periddicos graficos y murales, fanzines, programas
de radio, etc. A la vez, el trabajo de esta red provoca el surgimiento de nuevos grupos de jévenes que
si enfocan su activismo en la demanda publica hacia el estado y hacia agencias transnacionales. Lo
que resulta mas innovador en estos planteos no es tanto el contenido puntual de las producciones
sino la heterogeneidad de formas, estilos, estéticas y espacios en los que circulan.

Desde el ano 2002, esta red tomd la forma de una campafna permanente que se denomina
“Campafa de Autoafirmacion Mapuche Wefkvietuyifi (estamos resurgiendo)”. Los antecedentes de
Wefkvletuyifi fueron la campafa del censo y el encuentro de arte y pensamiento mapuche que se
llamé también Wefkvietuyifi y se realizé en Bariloche en febrero de 2002. El encuentro convoco a
grupos de teatro mapuche, grupos musicales, poetas, artistas plasticos, artesanos mapuche y
organizaciones de distintas ciudades y comunidades. Asi como se contd con la presencia de
delegaciones de diferentes localidades de Argentina, también participaron delegaciones de Temuco
(Kropff 2003).

Como resultado del encuentro se realiz6 un segundo encuentro de arte y pensamiento
Mapuche en Temuco al afio siguiente, y se planifica realizar un tercero en Zapala, provincia de
Neuquén. Pero su consecuencia mas directa fue el planteo de un trabajo permanente en torno a la
cuestion de la identidad a partir de dos proyectos combinados: uno de teatro (analizado en Alvarez y
Kropff 2003) y otro de comunicacion, que son los que componen la Campafa de Autoafirmacion
Mapuche Wefkvletuyifi. Los miembros de los equipos de trabajo que llevan adelante estos proyectos
son en su mayoria “jovenes” (se autodefinen como tales) de entre 16 y 25 afios, que se encuentran
terminando el secundario, estudiando en la universidad o trabajando para ayudar a sus familias. i

El proyecto de comunicacién esta a cargo del Equipo de Comunicacion MAPURBE vy, entre
otras, incluye un area de produccién grafica que edita “MapUrbe”, una publicacion en formato fanzine
que tiene amplia circulacion entre los jévenes mapuche que asisten a los recitales heavy-punk y viven
en los barrios periféricos de las ciudades de Bariloche y Gral. Roca, provincia de Rio Negro. Tanto el
proyecto de teatro como el de comunicaciéon se basan en la necesidad de incorporar las diversas y
heterogéneas manifestaciones de la realidad mapuche actual dentro del discurso politico mapuche,
en funcién de ampliar el sentido de categorias como “Pueblo” y “Territorio” que fueran instaladas en la
arena publica por las organizaciones que surgieron una década atras.

Mi acceso al activismo cultural generado por jovenes mapuche se da a través de mi trabajo
en la campafa y es a partir de alli que entro en contacto con diferentes grupos y organizaciones. En

este articulo parto de un corpus compuesto por mis notas de campo y por algunas de las



publicaciones que registran voces de la campana y voces de otros jévenes mapuche para pensar la

articulacion entre los clivajes étnico y etario que se da en este proceso.

Mapurbe: una categoria liminal

MAPURBE: Y me kedo parado aki / entre pewenes elektrokutados / Infektandome del kancer/ ke
erosiona la tierra. /'Y me kedo parado aki, / mirando a uno y ningtin lado ahogando kon verdades
/ a los titeres de la repre-salia. / La urbe gime; / acidos llantos / kaen de las negras nubes / y
kuajan el pensamiento. / Mientras, el misterio de saber / por ké el sol kema / y no logra
extinguirse; / por eso pues, / ke a kada arbol su sombra, / a kada viento su vuelo, / a kada sol su
noche, / y kada mapuche su instinto libre. / preciso es entonces / vivirlo todo, / kon la paciencia
del silencio / y las atribuciones del grito. ,

David A#ifir”

Segun Turner (1980), durante el periodo liminal de los ritos de pasaje, los nedfitos reciben
conocimientos sagrados que se comunican a través de exhibiciones, acciones e instrucciones. En la
comunicacién de estos conocimientos sagrados, Turner identifica tres caracteristicas fundamentales
que apuntan a generar reflexion: la desproporcion, lo monstruoso y el misterio. Partiendo de este
planteo intentaré hacer el ejercicio de pensar los procesos de adscripcién identitaria como etapas
liminales.

Si, siguiendo este modelo, definimos a la sociedad como una estructura de posiciones, el
periodo liminal es una situacion interestructural. En términos de la construccion de identidades, se
podria colocar la “estructura” en la construccion hegemoénica de identidades “disponibles” y la
liminalidad en la invisibilidad estructural de las personas que no se encuentran clasificadas, asi como
en la construccion de categorias “monstruosas” como la de “mapurbe”. Se trata de una categoria
monstruosa porque la construccién hegemonica de etnicidad la circunscribe a espacios rurales y la
condena a la extincion debido, justamente, a la “mezcla”, el mestizaje biolégico y cultural que la
ciudad supuestamente provoca. Los mapurbe estan fuera de la categoria folclorizada de “lo mapuche”
también en términos de produccion cultural ya que, por ejemplo, en lugar de tocar los instrumentos
musicales tradicionales tocan la guitarra eléctrica o, peor aun, mezclan ambas clases de
instrumentos.

Los mapurbe son, por otra parte, similares a los nedfitos de los ritos de pasaje a los que se
refiere Turner, porque realizan la operacién de pasar de la invisibilidad a la visibilidad en tanto
mapuche y para ello atraviesan algunas instancias rituales. Una de ellas es asistir a las ceremonias
que se realizan en las comunidades rurales, siendo la mas importante el kamarikun. Aunque, en
términos de Turner, el kamarikun no seria un rito sino una ceremonia estacional, es vivido por los
jévenes mapuche como un rito desde el momento en que implica para ellos ciertos cambios.

Participar en un kamarikun significa, para estos jovenes, una transicion de la desmarcacion
étnica a la afirmacién de la identidad Mapuche y la aceptacion inclusiva de sus pares. El choike purun
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realizar esta danza los hombres que participan de la ceremonia conforman cuadrillas de bailarines y
las mujeres cantan tayil. Los jovenes que bailan por primera vez escuchan también por primera vez
su kempefi cantado por las mujeres. El kempefi es un canto sagrado que vincula a la persona, a
través del elemento que compone la raiz de su apellido (o por reminiscencias sonoras del mismo),
con el mundo espiritual y social mapuche (Golluscio 1992). Si bien, para quienes participan de la
ceremonia regularmente, el choike purun constituye una confirmacion de su posicién estructural, para
los jovenes “mapurbe” constituye una experiencia similar a la fase de agregacion de los ritos de
pasaje.

El proceso que atraviesan estos jovenes es, a pesar de la importancia de los espacios
ceremoniales, un proceso urbano. La reflexién que se provoca a través del uso de la categoria liminal
de “mapurbe” no pasa por la afirmacién de la ruralidad de la condicién indigena y de la caracteristica
desmarcada étnicamente de la poblacién urbana (los componentes del monstruo) sino por la
indagacién en la posibilidad real de que un sujeto que combina ambas caracteristicas pueda ser
concebido. En una entrevista de Hernan Scandizzo (2004) a Lorena Cafiuqueo se produjo el siguiente
dialogo:

“- Vos formas parte del Equipo de Comunicacién Mapuche ‘Mapurbe’ y editan un fanzine con ese
nombre. ;Por qué lo eligieron?

LC: Lo usamos como una forma de llegar a los jovenes mapuche que estan en los diferentes
barrios, tanto en Furilofche (Bariloche), Fiske Menuko (Gral. Roca), como cualquier ciudad.
Pretendemos, esperemos que funcione, trasladar la posibilidad de que vos por mas que estés
viviendo en el barrio Villa Obrera de Fiske Menuko, sos mapuche, tenés una identidad y un origen
inmediato en este lugar. Tenés tus raices acd nomas. Eso trae aparejado un montén de cosas,
tus viejos no se vinieron acé porque son gente que bajan los brazos de movida, porque no hizo
nunca nada para pelear en ningun lugar. (...)

Te empezas a dar cuenta de que tus viejos no son unos cagones: “Si le pasoé al otro y al de aquel
barrio también... ;Qué pasa aca?’. Empezas a cuestionar un montéon de cosas y decis: “No
empez6 ahora, que nos empezamos a juntar aca, empez6é hace muchisimo tiempo atras”.
Entonces reivindicas esas historias de resistencia que continuamente nos ocultan y que nos
sirvieron muchisimo para poder hablar con firmeza de nuestra identidad.” (Scandizzo 2004: s/r)

El planteo de la presencia mapuche en la ciudad alrededor de estas nuevas categorias
monstruosas implica también un cuestionamiento a la narrativa de la derrota normalmente asociada a
la migracion desde é&reas rurales. Esta re-interpretacion incluye una relectura sobre la experiencia
social y la agencia de “los viejos”, que ya no los coloca en el lugar de sumision sino en el de
resistencia. En los circuitos nocturnos de estos jovenes, es frecuente asistir a recitales donde la
tematica mapuche es incorporada en diversos géneros musicales, desde el folclore andino hasta el
heavy metal. Una de las canciones considerada “con mas mistica” es “Amutuy” de los hermanos
Berbel. Sin embargo, hay una parte de la cancién que siempre trae controversia y es la que dice:
“vamonos que el alambre y el fiscal pueden mas, amutuy sin mendigar’. En esas ocasiones se
escuchan comentarios aislados en el publico mapurbe como “jamutuy las pelotas!” (“amutuy” es una
palabra que proviene de la que en mapuzugun traduce “vamonos”) o “ningin vamonos:

jrecuperacion!”.



“- Ustedes en el fanzine hablan de mapunkies, mapuheavies. ;Qué es un mapunky? ;Es una
moda? ¢ Es un producto de la vida en la ciudad?

LC: Son cuestiones que nos sirvieron para identificarnos, para juntarnos en determinado
momento y que hasta ahora sirven para juntarnos. La mayoria de los que hacemos Mapurbe o los
que estamos planteando estas cuestiones desde las ciudades no nos conocimos asi. No nos
conocimos en lo que podria ser un ambito natural mapuche: ni en organizaciones, ni en
kamarikun ni en nada de eso, nos juntabamos en la esquina o en la garita, en los recitales.
Cuando se armaban las grandes trifulcas porque nuestros viejos habian quedado todos sin
laburo. (...)

Ya te digo, muchos hasta hoy andariamos sueltos por ahi, sin juntarnos, si no hubiese sido por
estos espacios que se crearon, que supuestamente no eran mapuche. “El recital no tiene nada
que ver con los mapuche”, y no sé si no tiene nada que ver, a partir de ahi nosotros pudimos
rearmar nuestra identidad. Habia indicios fuertes de que nosotros ‘indios’ éramos, y eso si en la
escuela se podia lo negabas y en el recital lo resaltabas: “jEh, indio!”. “Indio” significaba otra cosa
mas que aquel vasallo que agacha la cabeza permanentemente. Esos lugares nos permitieron
volver a juntarnos y negarlos seria no permitir a los que estan volviendo a través de esa via
plantear sus cuestiones, necesidades, inquietudes” (Cafiuqueo en Scandizzo 2004: s/r)

El planteo de la presencia mapunky incluye un cuestionamiento al supuesto de que
Unicamente ciertos espacios (ceremonias y organizaciones) son “naturalmente” mapuche. El hecho
de que las organizaciones constituyan un ambito de recreacién de lo mapuche que ha sido legitimado
en el discurso publico es una elaboracién de la generacion previa de activismo politico cultural.
Queda claro que para los autodenominados “jévenes” mapuche este es un piso, un punto de partida
que no se cuestiona. Es a partir de ese piso que ellos plantean la legitimacién de nuevos espacios
como lugares cotidianos mapuche: la esquina, la garita, los recitales. Estos nuevos espacios tienen
una marca etaria porque son los lugares donde los jovenes establecen sus vinculos sociales. A la
vez, tienen una marca de clase porque son aquellos que no tienen recursos para ocupar otros
ambitos los que acaban en la calle o la garita (n6tese que, a diferencia del norte del pais, en la calle
hace mucho frio durante casi todo el afo) e implica, ademas cierta pertenencia barrial. Y son
considerados también espacios de emergencia identitaria mapuche los reclamos publicos de los
“viejos” que estan desocupados. Estos espacios se contrastan con lugares como la escuela que
claramente impiden la identificacién étnica."

Por ultimo, estos espacios llevan también marcas estéticas politizadas: son recitales heavy-
punk. Las marcaciones estéticas de estos géneros y de las ideologias politicas con las que estan
articulados se encuentran en los contenidos de los discursos pero también en su forma. Los fanzines
mapuche utilizan recurrentemente elementos estilisticos que provienen de esos géneros como la letra
“k”, que a su vez constituye un diacritico étnico porque el grafemario que se utiliza para escribir el
mapuzugun reemplaza la letra “c” por la “k”.

“La Opresion y las korridas historikas ke hemos sufrido nos han llevado ha asentarnos en las
Periferias de las ciudades ke ha kreado el Wigka," de este Proceso hemos surgido Muchos de
Nosotros, kreciendo Nuestras Raices desde el cemento, desde el barrio, Alli nos hemos kriado y
hemos vivido La Opresion desde este lugar, Aki hemos enkontrado también en algin momento
de Nuestras Jovenes Vidas, expresiones y Alternativas ke nos han hecho sentir Identifikados, es
el kaso de la KontraKultura PUNK y el Guerrero HEAVY METAL, estas expresiones nacidas en el
seno de los Suburbios komo manera de Atake al $i$tema impuesto son las ke en un primer
momento nos han hecho tomar Konciencia de la Realidad en la ke estamos inmersos, estas



formas de Expresion se han karakterizado desde su Nacimiento por su postura kritika al Sistema
y su Aktitud de Atake a toda forma de Opresién, Aki pues es donde existe el Punto de Unién entre
Nuestra Lucha Ancestral y estos Movimientos nacidos en la Aktualidad. (...) Al mismo tiempo ke
tratamos de Volver a las Raizes Se nos ponen Los Pelos de Punta kuando una viola se
distorsiona y pela un Rif, kuando eskuchamos el loko Ritmo del PUNK, y mas kuando las letras
de las kanciones nos Reflejan gritando la kruda Realidad, son Armas ke tomamos y Utilizamos,
komo lo hicieron Nuestros Mayores al adoptar el kawel,”" komo lo hacia V-8 al entonar “Brigadas
Metalikas”, o La Polla kuando decia “Nada nos Mueve, No hay Esperanza, venganza’.
Transgredir, Destruir, Romper, Vengarze, es lo ke Nos Mueve, Para Aportar a la ReKonstrukcion
de Nuestro Pueblo, y a la KonstruKcion de una Humanidad mas Humana.” (warriacewala f.w.
2003: s/r)

Jovenes mapuche

Reflexionando sobre fotokopias de un libro / y leyendo un FanZine, Piketiando, / o pensando la
pintura en la pared, / va el Intelektual de la Kalle, / Repudiando-Recordando el Poxirran,
ReVolviendo el Origen, / y Kreciendo su raiz entre el Cemento, / regandose de rekuerdos de
llanto, / sangre, tetras, birras, mea’o, Molotov’s, musi-k, bardos, / ideologias pasadas y
éipresentes? /'Y rekordando también el Futuro, / organizando una ReVuelta / kon otro Intelektual
de la Urbe MapUrbe / jjVamo los WeChe!l" (chakachan-chakachan) cumbia MapUrbe

faKvNdO Wala”™

Segun Bucholtz (2002), la antropologia de la juventud debe caracterizarse por prestarle
atencion a la agencia de las personas jovenes y documentar sus practicas culturales. Le interesa
particularmente la forma en que emergen identidades en nuevas formaciones culturales que
combinan creativamente elementos del capitalismo global, del transancionalismo y de la cultura local.”
Mientras el concepto de adolescencia implica que los cuerpos y mentes estan siendo formados para
ser futuros adultos, lo que supone que el lugar de contraste y de observacién son los adultos, el
concepto de juventud implica considerar la edad no como trayectoria sino como identidad (agentiva,
cambiante y flexible). En consecuencia, partir del concepto de juventud implica considerar las
practicas sociales y culturales mediante las cuales los jovenes dan forma a su mundo, lo cual
diversifica los lugares de contraste: ya no se trata Unicamente de los adultos, sino que también
aparecen nifos, viejos, otros jovenes y toda alteridad que se plantee en términos etarios.

En el discurso mapurbe se construyen varios lugares de contraste etario. Por un lado estan
“los mayores” que a veces constituyen la generacion viva de los abuelos que conservan algun saber
cultural considerado valioso, como el idioma o las practicas ceremoniales. Otras veces aparecen
como los “antepasados” que dieron su vida en la defensa del territorio, mas cercanos a los
“kuifikeche” (antiguos) que representan antepasados aun mas lejanos, a veces con una presencia
intemporal. En todo caso siempre representan un lugar de respeto. Por otra parte estan “nuestros
viejos”, que constituyen un lugar de disputa de representaciones: entre los humillados, los “cagones”
o dominados y las victimas que resisten. En la resignificacién de la figura de los viejos se construye
un lugar de dignidad y de proyeccion mapurbe. Estan también los otros jovenes mapuche que no se
articulan como mapurbe y cuya identificacion deviene objeto del activismo cultural:

Son cddigos de la gente mas joven... tampoco todos los urbanos, tampoco todos los jovenes. Una
parte importante de nuestra gente joven de la ciudad, de los barrios periféricos, se identifica con



estas cuestiones. (...) Lo que pasa con la mayoria de los pibes es que se reniegan terriblemente
con su familia, con su origen, con sus raices, con su historia y encima le quieren hacer creer que
vos, que estas viviendo en el pueblo, sos cualquier cosa: “Hermano vos no podes ser mapuche,
tu tiempo ya pasoé, desde el momento que te viniste para aca se cortaron todos tus lazos con tu
pueblo...” Nosotros lo que pretendemos hacer es usar algun cédigo minimo, una forma de
entendernos siendo jovenes, estando en la ciudad y teniendo un montén de otras caracteristicas
en cada barrio, en cada mapuche, en cada wentru (hombre), en cada zomo (mujer), ultrazomo
(mujer joven) que esté acd, porque seguimos teniendo identidad. (Cafiuqueo en Scandizzo
op.cit.)

“Le quieren hacer creer” remite a una serie de usinas productoras de sentido en torno a la
cuestion indigena. Por un lado, estd el discurso de las instituciones del estado (la escuela
fundamentalmente), los medios de comunicacion, etc. Pero por otro lado estan también los activistas
de la generacién anterior que construyeron definiciones de lo mapuche apelando a cierto
esencialismo estratégico (Briones 2001) que, segun los activistas jovenes, es demasiado restrictivo.
Es desde esa critica que el discurso mapurbe comienza a ampliar el significado de la identidad y de
los conceptos que fueron construidos como parte del discurso politico mapuche, principalmente
“Pueblo” y “Territorio”. Desde una definicién principalmente centrada en el derecho a la diferencia
cultural se pasa sutimente a una lectura historizada no solo ya en el sentido de destacar la
subordinacién, sino también en el de reconocer los variados efectos de esa historia como igualmente
legitimos.

"«

“Vos no podes ser mapuche y andar con cresta y borcegos”, “No podes ser mapuche y andar con
la campera llena de cosas brillantes, tachas”. Es como que hay algo que no cuaja, pero volvemos
al tema este de qué es lo puramente mapuche. Esto es mapuche, esto no. Yo sé que le puede
costar a mucha gente nuestra, a los mayores, inclusive que le produce un choque. Pero también
entiendo que uno no se puede plantear ninguna reconstruccion seria como Pueblo si no se pone
a ver minimamente como quedamos después de todo el despelote que se significo la invasion del
estado chileno y el estado argentino. (Cafiuqueo en Scandizzo op.cit.)

También desde una lectura generacional se fundamenta la critica a los planteos politico-
culturales previos y, en la argumentacion, se construye el lugar de los “nifios” como una
responsabilidad de los “jovenes”, inscribiéndose a la vez un sentido de devenir que opera creando
comunidad:

“Un ngellipun (ceremonia sagrada) se hace de esta manera. El primer paso es esto. Se levantan
a tal hora. Se forman asi. Después viene esta parte”. Y nosotros necesitamos saber por qué lo
hacemos, no que esto se hace asi porque lo digo yo o porque lo dice la papay (abuela - anciana)
tanto, sino empezar a entender que esto es una obligacion nuestra. Los que ahora somos
jévenes, el dia de mafana o ahora nomas, de qué manera vamos a retransmitir e incorporar a los
pichikeche (chicos) a todo este proceso si minimamente no empezamos a buscar el
entendimiento, poder hablar como iguales. Si vos estas entendiendo que vos, yo y nuestra gente
esta en un proceso de rearme, de rejunte, entonces nos tenemos que permitir estos espacios de
poder entender qué quiere decir eso de nuestra cosmovision, de nuestra filosofia.” (Cafiuqueo en
Scandizzo 2004: s/r)

Partiendo de una critica a los estudios culturales britanicos, Bucholtz propone que en lugar de
hablar de “culturas juveniles” hablemos de “practicas culturales de la juventud”. Segun la autora, en

los estudios culturales las culturas juveniles se entienden como respuestas a los conflictos de clase



asociados a las sociedades industrializadas, pero las sociedades no industriales tienen también
culturas juveniles. Incluso teniendo en cuenta esto, la perspectiva sobre la juventud es limitada, por lo
que propone reteorizar la juventud desde una perspectiva antropolégica que implica reemplazar el
concepto estético e inflexible de cultura para incorporar la heterogeneidad de practicas e ideologias
que se incluyen en la idea antropolégica de cultura.

En el caso que estoy analizando en este articulo hay un proceso de produccion cultural que,
siguiendo a Briones (1999), se puede denominar como “activismo cultural”. Este activismo opera
enfatizando dos clivajes combinados: el étnico y el etario. En este proceso, la categoria “mapuche” es
reflexivamente cargada de nuevos sentidos. Los activistas se proponen explicitamente redefinir su
significado para incorporar su propia experiencia social. Sin embargo, la categoria “jovenes” aparece
mas naturalizada. Asi, es la experiencia social como jovenes urbanos la que parece fundamentar la
necesidad de reinterpretar la categoria étnica.

En el marco del debate en torno a la categoria de “juventud”, Bucholtz cita a Durham (2000)
que propone aplicar la categoria lingUistica de shifter, de Silverstein (1976). El shifter esta vinculado
directamente al contexto de habla porque el significado es otorgado por el uso situado y, a la vez, el
uso indexicaliza el contexto. En este sentido la etnografia situada puede reconstruir el contexto
interpretativo y el contexto construido por el uso de la categoria de “juventud”, asi como rastrear
intertextualidades. En el epigrafe de este acapite, la frase “vamos los weche” remite, por un lado, a la
articulacion étnica, por otro a la cumbia (mas o menos villera) que remite a su vez a una articulacion
etaria y de clase.

“Nosotros éramos un grupo de pendejos hincha pelotas que nos juntdbamos en la garita a no
hacer nada...” dice Lorena Carnuqueo (op.cit.) y esta afirmacion constituye una (de las) forma(s
posibles) de producir sentido en torno a una experiencia social. Una experiencia de pobreza y
vulnerabilidad puede ser narrada desde la dignidad y, en este sentido, permite la construccién de
agencia transformadora aunque no necesariamente emancipatoria, porque puede justificar relaciones
de poder que mantienen el status quo (Sider 1997). La distancia de la narrativa como construccion
cultural de la experiencia social permite un margen de creatividad y disputa no necesariamente
explicitados. Como plantea Sider, la narrativa siempre implica agencia y producciéon de sentido,
aunque se base en el silencio. En este caso la narrativa mapurbe permite inyectar nuevos sentidos a
la articulacién como joven urbano. Se trata de una serie de sentidos que también estan vinculados a
practicas politicas especificas: un pasaje del “poxirran” al “origen” y las proyecciones reivindicativas
que ello implica.

“Yos ya venias castigado con un monton de cosas y traias todas las cosas negativas que te
transmite esta sociedad por el hecho de que sos mapuche. A eso se le sumaban un montén de
otros factores que compartis con un montéon de gente de tu barrio. Entonces cuando nos
empezamos a juntar fue en esos dmbitos, en la calle, cuando organizabamos alguna cuestion que
era mas por el hecho de saber: 4 soy yo solo o hay mas gente? Te juntabas por ahi con la excusa
de ir a escuchar un recital, de tener ciertas caracteristicas entre nosotros. Nadie decia que era
mapuche en ese momento, no te hablo de tanto tiempo tampoco. Cuando nos juntdbamos estaba
la Resistencia Heavy Punk y la Resistencia Heavy Punk era mapuche. A partir de juntarnos a



hacer recitales empezabas a hablar de un montdén de cuestiones. Te planteabas: “Bueno vigjo,
pero al final nosotros estamos en esto, estamos con esta desesperacion, con esta incertidumbre
porque... es herencia? qué pasa?”’. Y de a poco, con un montén de lamuen (hermanos), de
gente joven, te empezas a plantear un montén de cosas: “Uy, ¢vos qué apellido sos?”. Porque
primero vos te disfrazas de lo que venga, hasta en esos lugares, que supuestamente son tus
lugares, donde podes hablar con sinceridad. Sos el Mecha, el Gula, nombres que te disfrazaban.
“. ¢ Pero vos qué apellido tenés? - Yo soy Nancucheo. - Yo soy Cafiuqueo.” Empezas a hacer
toda una cadena. “- Lo que pasa es que mi viejo se vino aca... - Por qué se vino tu viejo? -
Porque lo corrieron los milicos”; o “- Habia que hacer ahi una escuela rural de la provincia y lo
sacaron”; o “- Llegd el turco, se quedd con las tierras”. Y al final tenias un montén de
coincidencias y encima te juntaste ahi, pensas y te vestis mas o menos igual. Tu identidad, que
era inicialmente ser un punky, se agrandé mucho mas.” (Cafiuqueo en Scandizzo 2004: s/r)

Por otro lado los mapunky, punkys “agrandados” devenidos mapuche, entran de lleno en la
arena del activismo politico cultural mapuche provocando transformaciones (mas o menos sutiles).
Comienzan a hacer circular discursos mapuche a través de circuitos que antes no fueron utilizados,
empiezan también a realizar fuertes criticas a las practicas de negociaciéon con el estado de las
organizaciones. La lectura anarko punk demanda “no transar”. Es asi que surgen articulaciones con
organizaciones que plantean una confrontaciéon publica mas clara con el estado y las agencias
transnacionales,” a la vez que se critica fuertemente a las organizaciones que participan en mesas de
dialogo u organismos de co-gobierno.

Los criterios de representatividad manejados por las organizaciones de los 1980" y 1990’
también son fuertemente criticados. Los planteos publicos de los jévenes en el Il Parlamento
Mapuche de Chubut sostuvieron que ningun mapuche tiene derecho a hablar por otro. Al mismo
tiempo que sostienen esto, los jovenes aclaran que hablan por si mismos como individuos y que eso
es suficientemente legitimo como para que su voz sea respetada. Los objetivos politicos son también
diferentes, y las prioridades por lograr reconocimiento por parte del estado son fuertemente
cuestionadas:

“Somos Mapuche. Las leyes no son mapuche, son wigka. Y por qué nosotros gastamos tanto
tiempo y tanta energia en ver que si las leyes... que si el Pacto 169™... que si presionamos o no
presionamos. Histéricamente, desde que llegd el estado, con o sin leyes el despojo se fue
implementando y se sigue perpetuando. Entonces yo creo que desde aca tenemos que
plantearnos como mapuche. (...) ¢Hace cuantos afos que los Pueblos Originarios vienen
peleando por las leyes? Antes se peleaba para que haya leyes para los Pueblos Originarios. Se
logré eso 4,0 no? Y ahora se gastd energia en tratar que esas leyes se cumplan, ¢y cual es el
resultado?: que cada vez lo poco que tenemos se nos quiere sacar. (...) Yo creo que nuestra
propia fuerza esta en la lucha porque esa es la Unica garantia de que nosotros podamos
defendernos. Ahi esta la solucién, no hay vuelta que darle” (Oskar Moreno en Azkintuwe 2003:
s/r).

Algunas palabras de cierre

El discurso mapurbe construye a los jévenes urbanos como actores en la escena mapuche y
a la vez carga de sentido las categorias de “joven” y “mapuche”. La categoria étnica se convierte en
objeto explicito de reflexion y redefinicién, mientras que la etaria se naturaliza como punto de partida

y, en este sentido, adquiere un fuerte poder comunalizador (Brow 1990). Desde el lugar de la
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“juventud” (concepto que surge a partir de una narrativa que produce sentido en torno a una
experiencia social especifica), se plantean relaciones etarias incuestionables y actores que forman
parte de esa comunidad (antiguos, mayores, “viejos” -con su carga valorativa redefinida-, jévenes -
mapurbe, mapunky y otros- y pichikeche), cada uno con su responsabilidad para con los otros y para
con la continuidad del “Pueblo” mapuche. A partir de estas relaciones etarias primordializadas, se
plantea un sentido de devenir que implica la relectura del pasado. Por otra parte, hay una fuerte
construccion etaria en términos politicos que diferencia la generacién emergente de la generacion
previa de activistas, tanto en objetivos politicos como en practicas de relacion hacia el interior del

Pueblo Mapuche en términos de representatividad y hacia el estado.
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"Prefiero utilizar el término “red” y no el término “organizaciéon” porque las formas de articulacion que estos
jévenes ponen en préactica difieren de aquellas con las que funcionan las organizaciones mapuche que ocupan la
arena publica desde las décadas del 1980’ y 1990’. Ademas, estos jovenes parten de cuestionar la forma de
funcionamiento y los objetivos politicos que se relacionan con el término “organizaciéon” y, especialmente, los
criterios de representatividad que se asocian con ese término.

" Yo misma formo parte de esa campafia como una especie de “asesora’, si es que esa categoria fuera
concebible tratandose de jovenes con un pasado anarko-punk.

¥ Poema aparecido en el fanzine “MapUrbe” n° 1 que circuld principalmente en Gral. Roca y en Bariloche en la
primavera de 2002.

¥ La relacién entre el activismo de jovenes mapuche y la escuela es compleja porque, si bien se identifica como
un espacio en el que se ejercen practicas discriminatorias y estigmatizantes, es en él donde muchos de los
jévenes realizaron sus primeras experiencias de organizacién politica en la lucha por la defensa de la educacion
publica en la década del 90’. Se ftrata, entonces, de un espacio fundamental para aprender nociones de “lo
politico” y para construir identificacion étnica en oposicidn al discurso oficial de la curricula y a las practicas de los
docentes. (Agradezco a Octavio Falconi por introducir esta discusion en el analisis)

"' La palabra wigka en algunos casos refiere al no mapuche, pero en el caso de los usos de los jovenes en
general refiere a cierto tipo de no mapuche: el enemigo. Existe una categoria de amigos no mapuche que no son
considerados wigka. Incluso wigka se utiliza también para designar al sistema o a ciertas ideologias mas que a
personas fisicas.

""Kawel es caballo en mapuzugun.

""Weche quiere decir “gente joven” en mapuzugun y, teniendo en cuenta la estética del poema, el verso podria
traducirse como “jjVamo los pibe!!”.

"Poema aparecido en el fanzine “Tayifi Weichan” n° 1 que circuld principalmente en Bariloche en 2003.

*Desde este lugar, Bucholtz cuestiona la concepcién de adolescencia de la antropologia tradicional de Mead y
Malinowsky que la consideraba como un estado biolégico y psicosocial y no como una categoria cultural. En el
presente lo que la antropologia de la juventud toma en cuenta es la manera en que los jovenes producen y
negocian formas culturales.

*Distintos grupos de jovenes mapuche aparecen firmando los documentos de los parlamentos mapuche de
Chubut convocados por la organizacion 11 de octubre que confronta con terratenientes como Benetton. Esta
relacion, por un lado, tiene que ver con la postura combativa de la 11 de octubre pero también con que muchos
jovenes rastrean sus origenes familiares en las comunidades y parajes del Chubut cordillerano.

X'Se refiere al convenio 169 de la OIT que reconoce derechos a los Pueblos Indigenas y Tribales y fuera
ratificado por el estado argentino.
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