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INTRODUCCION. ETNICIDAD: UNA CATEGORIA MODERNA COLONIAL

En Wirtschaft und Gesellschaft (1922)
Max Weber reflexiona sobre los procesos
de diferenciacién en la sociedad moder-
na. Emile Durkheim, en 1897, también
se dedicard a identificar la diferencia-
cién segmentada y funcional en dicha
sociedad. Estas dos perspectivas han in-
fluenciado el debate sobre etnicidad en
la sociologfa. Aunque Durkheim no se
dedicé al andlisis de comunidades étnicas
y Max Weber consideraba lo étnico un
elemento premoderno, estos trabajos son
puntos de referencia en los debates sobre
etnicidad en la sociologia de las décadas
de 1980 y 1990. En el contexto europeo
estos debates dominaron en las dreas de
investigacién sobre (a) conflictos étnicos
y (b) migraciones y didspora. El drea de
conflictos étnicos basé sus estudios sobre
todo en guerras civiles que tuvieron lugar
en los anos noventa como la guerra civil
en la ex Yugoslavia (1991-2001) o el ge-
nocidio de Ruanda en 1994. El anilisis
de estos conflictos producirfa toda una
nueva rama de estudios sobre etnicidad
enfocados en diferencias culturales y con-
flictos grupales. En el drea de estudios de
migraciones y didspora el debate sobre et-
nicidad fue guiado por dos perspectivas:
la (de)constructivista y la esencialista. La

perspectiva (de)constructivista, trabajard
con una metodologia social-constructi-
vista o deconstructivista. Unos de los pro-
tagonistas de esta perspectiva serd el so-
ciélogo britdnico-jamaicano Stuart Hall.
El trabajo de Stuart Hall, de 1989, va a
ser clave para entender la relacién entre
racismo y etnicidad en sociedades postco-
loniales como la britdnica. Enfocindose
en la didspora caribena en Inglaterra, Hall
mostré como el discurso hegeménico
sobre etnicidad no concibe el momen-
to colonial de racializacion, ni tampoco
incluye formas de mezclas de origenes
geogréficos y culturales. Hall, al contra-
rio, apuesta por una nueva formacién
de etnicidad polifacética, transcultural e
hibrida, como respuesta antirracista en
sociedades postcoloniales. La perspectiva
esencialista, sin embargo, dominante en
los estudios cuantitativos migratorios,
replantea la etnicidad como algo funda-
mental del ser migrante. Culturalizando
relaciones de poder y desigualdad, el con-
cepto de etnicidad servird como tapadera
para oscurecer mecanismos xen6fobos y
racistas de exclusién y objetivacién del
inmigrante como el ‘otro’ de la nacién.
Esta vertiente parece retomar tdpicos es-
tablecidos en la etnologia y antropologia
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de finales del siglo xix. Asumiendo co-
munidades colonizadas por Europa como
inferiores a la cultura europea, la nocién
de “culturas primitivas” de Taylor abrid,
en 1871, la puerta a nociones de etnici-
dad para pueblos configurados como el
‘otro’ de Europa. El concepto de “etnici-
dad” estard ligado a culturas tradicionales,
construidas por la mirada colonial como
inferiores al sujeto moderno blanco euro-
peo que solo parece figurar como étnico
cuando es rural o pertenece a la periferia
europea o representa al “otro” dentro de
Europa, como es el caso en los estudios
sobre el pueblo romani como comunidad
étnica. Los grupos etnizados en Europa
serdn siempre el otro de la modernidad,
mientras que los grupos etnizados fuera
de Europa se configurardn en palabras de
Enrique Dussel, en 1995, como “exterio-
ridad constitutiva’ del proyecto colonial
moderno.

Si seguimos a Weber, nos encontra-
mos con un aspecto mds en la configu-
racién de la etnicidad. La racionalidad
occidental que Weber atribuye a la socie-
dad moderna, reflejada en la vida urbana,
se constituye como lado opuesto de lo
étnico. La etnicidad no solo es asociada
con un momento premoderno, sino tam-
bién tradicional. Weber diferencia entre
la sociedad (Gesellschafi) moderna, basa-
da en un sistema complejo de gobierno,
economia y administracién, y la comu-
nidad (Gemeinschaft), una entidad creada
por relaciones de parentesco, afectivas y
enmarcadas dentro de un sistema de cos-
tumbres, tradiciones, creencias y valores
religiosos. Weber utiliza el término de
etnicidad, evitando as{ hablar de raza,
para definir relaciones de procedencia y
de pertenencia a un Volk, a un conjunto

de personas definido por “lazos sangui-
neos’, en otras palabras, por una afini-
dad biolégica. La organizacién social en
la comunidad étnica es conformada por
acuerdos y arreglos interpersonales, amis-
tosos y comunitarios. En cambio, en la
sociedad moderna, Weber prevé un alto
grado de organizacién social, sustenta-
do por la relacién entre nacién, Estado
y mercado. Las relaciones sociales no se
articulan solo basindose en lazos afectivos
o de parentesco, sino mds bien a través de
un sistema complejo de gobernanza, dic-
tado por una légica racional. Basindonos
en este andlisis, Weber desarrolla la 16gi-
ca racional occidental como eje prima-
rio para el desarrollo del capitalismo en
Europa. Para Weber la modernidad estd
vinculada al desarrollo capitalista, en el
que rige la 16gica racional. Es aqui que
las comunidades étnicas desaparecen, ya
que el sistema moderno capitalista, segiin
Weber, se organiza a través de una 16gi-
ca abstracta y no por relaciones afectivas
o de parentesco. Ausente en este andlisis
queda el encuadro histérico global, en el
que se ubica el surgimiento del capitalis-
mo europeo del siglo xix. Pues no fue la
méquina a vapor en la Inglaterra del siglo
xv1il o el espiritu calvinista y su ética del
homo faber quienes fomentaron el capita-
lismo. Mds bien, como Marx asume, su
origen estd en lo que denomina en ale-
mén Urspriingliche Akkumulation, que se
ha traducido como “acumulacién primi-
tiva”. Esta traduccién vuelve a repetir el
paradigma diferencial de lo moderno y lo
primitivo, por lo cual opto aqui por la tra-
duccién de “acumulacién originaria”. Lo
que se encuentra detrds de este término
es el colonialismo europeo desde el siglo
xv, origen de la expansién de la trata de



personas esclavizadas de Africa en los si-
glos xvI-x1x, y la formacién de estados de
asentamiento colonial en los territorios
colonizados por Europa entre los siglos
xvII y XiX. Estos tres procesos contribu-
yeron a la expansion del capitalismo eu-
ropeo como sistema moderno colonial
racializado y heteropatriarcal de desigual-
dad global. En este contexto de coloniza-
cién, de esclavizacién y de asentamiento
colonial se crean sujetos excluidos de de-
rechos humanos y de ciudadania.

Las disciplinas que estudiardn a estos
sujetos, creados por el entramado mo-
derno colonial, serd la antropologia y la
etnologfa, partiendo del concepto de et-
nicidad como marco analitico y tedrico.
En la sociologia, una disciplina dedicada
a la sociedad moderna, el concepto de
etnicidad no serd central hasta la década
de 1980, cuando aparece la figura del in-
migrante (post)colonial o (post)fordista.
Este “otro” sujeto, excluido del marco del
Estado-nacidn, serd investigado como el
“otro etnizado”. Entre las disciplinas aca-
démicas como la antropologia y la etno-
logfa, por una parte, y la sociologia, por
otra, se crea una divisién de trabajo in-
teresante relacionada al drea de investiga-
cién de la etnicidad. Resumiendo, mien-
tras que la sociologia estard interesada en
el “etnizado otro” en la sociedad moderna
europea o en las sociedades de asenta-
miento colonial europeo (settler colonial
states), la antropologia y la etnologia ten-
drdn como sujeto de estudio de etnicidad
a los pueblos originarios en los territorios
colonizados por Europa. Los estudios
sobre etnicidad relacionados con sujetos
hegeménicos europeos blancos suelen ser
escasos. El interés por el “otro” etnizado
o racializado sigue vigente en las ciencias

sociales. Como perspectiva a desarrollar
serfa interesante analizar el vinculo entre
colonialidad, racismo y etnicidad, sobre
todo con respecto al sujeto europeo blan-
co y la cuestién de la blanquitud como
momento hegeménico de la sociedad
moderna colonial. Asi, queda por pregun-
tar, ;dénde estdn los estudios criticos so-
bre etnicidad, planteando la construccién
de lo étnico alemdn o cémo se crea una
etnicidad transparente cuando se es de
Latinoamérica pero de origen europeo?
La reiteracién de la construccién de
lo premoderno a través de la etnicidad,
recrea, segin la antropSloga Nina Glick
Schiller (2008), un etnicismo metodo-
l6gico. Este enfoque, como he argumen-
tado aqui, vuelve a construir un sujeto
ahistdrico, ausente de una diferenciacién
compleja social y cruzado por relaciones
antagénicas de poder. Por otra parte, la
etnicidad es una figura discursiva que
surge en el entramado moderno colonial.
Desde esta perspectiva, este foro plantea
un andlisis de la etnicidad como categoria
moderna colonial. Los grupos e indivi-
duos de los pueblos originarios sometidos
a este discurso objetivizador y homogeni-
zante, tienen que lidiar constantemente
con las politicas y formas de gobernar
en clave de etnicidad impuesta. Ante es-
tas formas de dominacidn, los sujetos en
resistencia aprenden a navegar y a crear
estrategias de acuerdo con sus metas y ob-
jetivos de sobrevivencia y de lucha. Como
Maria Cérdenas resume en referencia a
Gayatri C. Spivak y reflexionando sobre
la cuestion de la etnicidad en el contex-
to de las guardias indigenas y cimarronas
en el Cauca, Colombia, en el intento de
encontrar y refortalecer la apuesta por la
paz, donde la referencia a lo étnico surge
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como “esencialismo estratégico”. Por otro
lado, Andrea Silva-Tapia hace hincapié
en el momento emancipador que puede
llegar a tener el uso de etnicidad como
herramienta estratégica en la lucha por
autodeterminacién, autonomia y auto-
gestion del pueblo mapuche. Apostando
por una mirada similar, pero desde el and-
lisis de la solidaridad con el pueblo ma-
puche en Europa, Sebastian Garbe resalta
el “esencialismo estratégico” que puede
ser ampliado desde la perspectiva de la
resistencia mapuche, cuando esta trata el
maputusiasmo, la creacién del mapuche
“hiperreal” como elemento util en su lu-
cha por autonomia y autogestion. Andrea

Sempértegui, mientras tanto, abandona
el discurso sobre etnicidad para plantear-
nos un vocabulario fruto de su didlogo y
colabor con las mujeres amazdnicas. Este
vocabulario no tiene como referente la
etnicidad, emerge mds bien de un marco
metodoldgico, epistemoldgico y ontold-
gico siguiendo a Gladys Tzul Tzul, quien
en 2008 plantea la vida como eje y encru-
cijada de lo que Sempértegui denomina
rexistencia. Desde estos diversos enfoques,
este foro de debate nos invita a considerar
“etnicidades en disputa’, plantedndonos
nuevos caminos y nuevos desafios.

EncarnaciON GUTIERREZ RODRIGUEZ

ETNICIZACION MULTIPLE DE LOS MAPUCHE EN CHILE COMO
UN MECANISMO AMBIVALENTE DE OPRESION Y EMANCIPACION

Desde la formacién de Chile como Esta-
do nacién, a los mapuche se les ha im-
puesto una etnicidad desde afuera, ya
que ellos no se reconocen como etnia,
sino como pueblo originario o indige-
na. Sin embargo, esta etnicizacién desde
afuera es ambivalente, mévil y maltiple.
Por un lado, ha sido utilizada como un
mecanismo de discriminacién, margina-
cién y opresién por parte del Estado y la
sociedad chilena, mientras que, por otro
lado, contiene potencial emancipador
estratégico si se respeta la autoidentifica-
cién, autonomia y diferencia mapuche.
Esta etnicizacién liberadora puede ayudar
a movilizar proyectos politicos mapuche
a través del apoyo y solidaridad por parte
de no indigenas, o a través de la articula-
cién con otras resistencias dentro del pais,
como la confluencia entre el movimiento

mapuche con el estallido social en Chile
de octubre de 2019 con movimientos es-
tudiantiles y movimientos feministas.
Por otro lado, en los tltimos 30 anos
ha habido una creciente revalorizacién
de la cultura mapuche y sus costumbres,
tanto por parte de ellos mismos como
por parte de la poblacién no indigena,
después de un largo periodo de brutal
rechazado e invisibilizacién. Paraddji-
camente, esta revalorizacién también ha
sido potenciada, en parte, por politicas
publicas de reconocimiento que operan
paralelamente a la represién por parte del
Estado de las demandas de recuperacién
de tierras, un claro ejemplo de la ambiva-
lencia de la etnicizacién. Debido al racis-
mo y devaluacién de lo indigena, muchos
mapuche que hace anos renegaron de sus
origenes o identidad indigena, hoy desean



saber mds de ella y revitalizar sus tradicio-
nes y lengua, el mapuzungun.

El objetivo de la siguiente contribu-
cién es mostrar la multiplicidad, muchas
veces ambivalente, de los procesos de
etnicizacién de lo mapuche. Resaltando
que esta etnicizacién puede ser extrema-
damente opresora, pero que resignificada
por los sujetos auténomos a los que in-
tenta definir adquiere un potencial eman-
cipador. Lo que posibilita tanto la solida-
ridad como una cooperacién superpuesta
de luchas comunes entre indigenas y no
indigenas.

Para ello comenzaré describiendo la
etnicidad como un mecanismo de opre-
sién estatal que reduce a los mapuche a
estereotipos racistas, homogeneizdndolos
y transformédndolos en una minorfa. Lue-
go analizaré la valoracién folklorizante
y exotizante del pueblo mapuche, tanto
por parte del Estado como por parte de la
poblacién en general, como otro tipo de
etnicizaciéon opresora. Y terminaré mos-
trando las potencialidades de la etniciza-
cién como mecanismo emancipador, que
posibilita una reafirmacién y revaloracién
de la propia cultura e historia mapuche,
abriendo espacios de autonomia y estrate-
gias de subversion.

LA ETNICIZACION COMO
MECANISMO DE OPRESION
Y CONTROL ESTATAL

El Estado chileno ha oprimido histérica-
mente a los mapuche ejerciendo la vio-
lencia fisica y militar, ademds de una vio-
lencia epistémica y simbdlica, al intentar
definir la identidad mapuche como algo
homogéneo desde la formacién de la re-

publica y con la ayuda de censos y otras
estadisticas.

La violencia basal la constituye la etni-
cizacién llevada a cabo a través del geno-
cidio llamado eufemisticamente “pacifica-
cién de la Araucania” a mediados del siglo
x1x, donde el Estado despojé a los mapu-
che de sus tierras ancestrales, destinando
a la poblacién sobreviviente a pequenos
territorios llamados “reducciones”. El Es-
tado pasé a ser duefio de los territorios
otorgdndoselos a criollos y a inmigran-
tes europeos, en un afdn por “mejorar
la raza chilena”. Este proceso se basé en
una idea racista, eurocéntrica y positivista
del progreso; una epistemologia violenta
etno-nacionalista y homo-hegeménica
que sirvié de justificacién ideoldgica para
la formacién de la mayoria de los Esta-
do nacién modernos. La legitimidad del
Estado nacién se bas6 en un concepto
cultural etno-nacional: una ilusién de
un pasado homogéneo comin, donde las
diferencias culturales y de lengua fueron
brutalmente suprimidas. Esta homoge-
nizacién fue impuesta brutalmente a los
mapuche en Chile; ellos son ciudadanos
del Estado nacidn, pero no son considera-
dos como legitimos, pues no se adectian a
la definicién imaginaria étnica y cultural
de Chile como un pais mestizo, pero ma-
yoritariamente blanco y occidental. Asi,
la ciudadania de los mapuche en Chile
ha sido histéricamente etnicizada e ilegi-
timizada, constituyéndolos en otro, pero
al que tampoco se le otorga la “autonomia
deseada y legitima”, conceptos utilizados
por la Organizacién Internacional del
Trabajo (OIT).

Esta violencia histérica constituye una
deuda que ha desembocado en el actual
conflicto entre el pueblo mapuche y el
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Estado chileno, cuya violencia ha ido en
aumento, especialmente desde los afios
1997-1998. Varios autores, entre ellos
José Bengoa, Natalia Caniguan y Fernan-
do Pairicdn, consideran que estos afios
marcan el rompimiento de la confianza
politica de los lideres del pueblo mapuche
en la resolucién de conflictos mediante
una via institucional. Esto debido al in-
cumplimiento por parte del Estado de los
acuerdos alcanzados en el Pacto de Nueva
Imperial en 1989 y su cristalizacién en la
Ley Indigena de 1993. Ante esto surgen
nuevos actores, como la Coordinadora
Arauco Malleco (CAM), entre otros gru-
pos, quienes abogan por la autonomia
y la recuperacién de territorio mapuche
(Wallmapu). Asi, actualmente, diversas
comunidades mapuche desean recuperar
sus tierras, utilizando para ello diferen-
tes formas de lucha; siendo una de ellas
las ocupaciones de terreno. Frente a este
conflicto politico e histérico, el Estado
chileno ha reaccionado con represién y
violencia policial, en vez de tratarlo con la
particularidad que se merece, segtin lo es-
tipulado en el convenio 169 de la OIT so-
bre Pueblos Indigenas y Tribales en Paises
Independientes. Incluso se han aplicado
contra los mapuche procedimientos esti-
pulados en la Ley Antiterrorista, la cual
es extremamente militarizante y crimina-
lizadora de las demandas mapuche y fue
creada durante la dictadura de Augusto
Pinochet (1973-1990). Esto ha provoca-
do una escalada de la violencia en el sur
de Chile entre comuneros mapuche, la
fuerza policial y los actuales duefios lega-
les de las tierras.

Por otro lado, se ha ejercido una vio-
lencia epistémica y simbdlica, al querer
definir la identidad mapuche como algo

homogéneo, conto-homogeneizindolos a
través de censos y otras estadisticas. Res-
ponder a la pregunta de quiénes son los
mapuche en Chile es extremadamente
complejo. Es una aporfa, como dirfan Ja-
cques Derrida, Chantal Mouffe o Ernesto
Laclau: es necesaria, pero imposible a la
vez. Esta delimitacion de lo mapuche y
definicién de qué es lo que queda al mar-
gen, resulta politicamente necesaria, tanto
para el Estado como para el pueblo ma-
puche, pero es a la vez imposible por la
heterogeneidad, movilidad e iterabilidad
propias de las definiciones identitarias.
Esta pregunta genera controversias inclu-
so dentro del mismo pueblo mapuche y
sus diversas comunidades, aunque existe
acuerdo en que ellos no se autodenomi-
nan grupo étnico, sino pueblo indigena u
originario. A pesar de esta complejidad,
el Estado chileno ha tratado de homoge-
neizar y contabilizar a los mapuche desde
los primeros censos en el ano 1907, pero
sus cifras varfan constantemente. Desde el
censo de 1992 las cifras han variado entre
un 4,7% y un 9,9%. En 1992 un 9% de
la poblacién se consideraba mapuche, en
2002 esta cifra bajé a un 4%, volviendo a
subir a un 9,9% en 2017. Las explicacio-
nes para esta variacion son diversas. Por
un lado, se argumenta que en 2002 se pre-
guntd de una manera menos flexible sobre
la pertenencia al pueblo mapuche, mien-
tras que en 1992 y 2017, se les pregunté
a las personas si ellas mismas se conside-
raban pertenecientes a algin pueblo indi-
gena, tomando mds en cuenta su subje-
tividad. Por otro lado, se argumenta que
en 2002 hubo una mayor criminalizacién
de la lucha mapuche, lo que podria haber
influenciado el que muchas personas no
declararan pertenecer al pueblo mapuche.



Otro intento para definir quiénes y
cudntos indigenas hay en Chile ha sido la
establecida por la Corporacién de Desa-
rrollo Indigena (CONADI), institucién
que entrega un certificado de “calidad de
indigena” para focalizar la politica pu-
blica, basindose en la autoadscripcién y
el sentido de pertenencia. Actualmente
881.000 personas han obtenido su certifi-
cado de calidad de indigena, lo que otor-
ga acceso a becas y otros beneficios. Sin
embargo, esta cifra estd muy por debajo
de las 2.185.792 personas que en el censo
de 2017 se consideraron pertenecientes a
algun pueblo indigena. Esta dificultad en
la medicién demuestra la imposibilidad
de definir identidades, pero también la
necesidad de hacerlo, tanto por parte del
Estado como por el pueblo mapuche. El
Estado utiliza estas estadisticas para po-
der implementar sus politicas publicas,
mientras que estas posibilitan a los ma-
puche ser receptores de politicas pablicas
afirmativas y/o legitimar o visibilizar sus
demandas, al definirse que ellos represen-
tan a un 10% de la poblacién.

LA VALORACION ESTATICA
Y FOLKLORIZANTE

DE LO MAPUCHE: OTRA
ETNICIZACION OPRESORA

La valoracién estdtica y folklorizante de
lo mapuche resalta sus rituales, costum-
bres y artesanfas como parte de una par-
ticularidad exética de “lo chileno”, como
un objeto que se puede vender como una
“marca Chile”. Este reconocimiento, su-
puestamente neutral, en realidad no lo es,
ya que no tematiza los conflictos, la rei-
vindicacién y la recuperacién del territo-

rio y la cultura mapuche. Esta valoracién
exotizante exalta de una manera ideali-
zada y abstracta al mapuche del pasado,
pero no al del presente; al que vive en las
comunidades; al que trabaja en la ciudad;
al que se ve dia a dia; al que se le discri-
mina por su aspecto fisico o apellidos. La
exotizacién no considera al otro como
un igual, ya que su valor estd puesto en
su diferencia cultural y no en su calidad
de ser humano. Esta versién etnicizado-
ra exotizante de los mapuche se mantuvo
incluso durante la dictadura: el mapuche
era exaltado por su naturaleza guerrera
contra los espanoles y por su mestizaje su-
miso. Desde la creacion de la republica de
Chile se ha mitificado y romantizado la
idea del mapuche guerrero, que ayudé a
los patriotas a resistir ante la colonizacién
espafiola, y al mestizaje entre la mujer
indigena y el hombre espafiol que habria
formado la “raza” chilena.

Esta valoracién de lo mapuche es en
realidad una etnicizacién opresora, pues
al resaltar desde afuera y de una manera
conservadora y tradicional a un y una
mapuche que nunca existieron, se despo-
ja de espacio y valor a los mapuche del
presente.

ETNICIDAD COMO POTENCIAL
EMANCIPADOR

La etnicidad como motor de agencia pue-
de movilizar proyectos politicos basados
en la autoidentificacion y autonomia ma-
puche. Una de estas posibilidades eman-
cipadoras de la etnicidad se abre a través
de la revalorizacién de la cultura mapuche
por parte de ellos mismos y de su autode-
finicién como pueblos originarios o indi-
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genas y no como etnia. Muchas mujeres y
hombres que hace tiempo renegaron sus
origenes o identidad indigena, hoy desean
saber mds de ella y revitalizar sus tradi-
ciones y lengua, especialmente los llama-
dos mapuche urbanos. Muchas y muchos
jovenes urbanos con padres, abuelas y
abuelos mapuche han vuelto a interesar-
se en su cultura y han decidido rescatar
muchas de las tradiciones y aprender la
lengua. La lengua se ha revitalizado tldi-
mamente, después de haber sido fuerte-
mente reprimida en la educacién de Esta-
do, que buscaba homogeneizar la nacidn,
prohibiéndole a los mapuche hablar en
mapuzungun. Ademds, muchos padres y
madres no quisieron que sus hijos apren-
dieran esta lengua para protegerlos de la
cruel discriminacién que ellos mismos
sufrieron durante afos.

Por otro lado, cuando la etnicizacién
es realizada por no mapuche, esta posee
potencial liberador solo cuando, recono-
ce y respeta la autoidentificacién de los
mapuche como pueblo originario y como
un otro independiente y auténomo. De
esta manera, los no indigenas apoyan o
se unen al movimiento mapuche, ya sea
buscando visibilizar las demandas en so-
lidaridad con este movimiento, luchando
por causas comunes o considerando la re-
sistencia mapuche como una alternativa
al sistema social y politico chileno. Este
tipo de etnicizicacién emancipadora con-
sidera al mapuche como un otro igual en
derechos y dignidad, pero ala vez diferen-
te ¢ independiente. Se valora su cultura
y cosmovisién ancestral, comprendiendo,
apoyando y legitimando su lucha. En este
tipo de etnicizacion existe una admira-
cién hacia lo mapuche que puede desem-
bocar en una solidaridad con sus deman-

das o en una lucha conjunta por causas
comunes. Esto no deja de ser problemati-
co y requiere de una reflexién constante,
pues al ser una etnicizacién desde afuera,
como construccion social de otro, se va-
lora al sujeto por su indigenidad y existe
el peligro de caer en una apropiacién o
paternalismo.

En el caso de la solidaridad con el
movimiento mapuche, los no mapuche
apoyan sus demandas y las visibilizan con
distintos niveles de compromiso, ya sea di-
fundiéndolas en sus redes sociales, asistien-
do a protestas o colaborando mds directa-
mente en el movimiento. Si bien en este
tipo de apoyo a la causa mapuche, puede
producirse una idealizacién, apropiacién
o paternalismo, esta solidaridad también
puede aportar estratégicamente al movi-
miento, como lo analiza Sebastian Garbe
en su articulo en este “Foro de debate”.

Esta etnicizacién también presenta
potencial emancipador cuando se for-
man cooperaciones entre mapuche y no
mapuche en luchas comunes, como por
ejemplo en las demandas por una mayor
igualdad social, la defensa del medioam-
biente frente al extractivismo y las de-
mandas feministas. De esta manera, las
diversas luchas se superponen y se poten-
cian; como en el caso de los movimientos
estudiantiles de 2006 y 2011; protestas
medioambientales; en parte del movi-
miento feminista y en el estallido social
de octubre de 2019. En todas ellas se apo-
ya la resistencia mapuche, la cual conden-
sa simbdlicamente la esperanza de una al-
ternativa frente al sistema social y politico
actual, tanto para indigenas como para
no indigenas. Esto se expresa claramente
en el uso de la bandera nacional mapu-
che (weniifoye) en protestas no mapuche,



constituyéndose asi en un simbolo de la
resistencia politica frente al neoliberalis-
mo y el extractivismo.

Durante la “Revolucién Pingiiina”
de 2006 (primer gran movimiento es-
tudiantil secundario desde la vuelta a la
democracia) y el movimiento estudiantil
de 2011, muchos de los lideres estudian-
tiles eran mapuche y participaron simul-
tineamente en ambos movimientos. En
las luchas medioambientales contra el
extractivismo, muchas y muchos lideres
han sido mapuche, existiendo ademds
experiencias de cooperacién entre indi-
genas y no indigenas como en el caso de
las “guardianas de semillas” de la Aso-
ciaciéon Hueichafe Domo. Dentro del
movimiento feminista, la Asamblea de
Mujeres del Gulumapu agrupa a muje-
res de distintos territorios indigenas y no
indigenas para proponer transversalmen-
te soluciones a sus demandas de justicia
ambiental, social, politica y de género,
desde una perspectiva territorial. Por dl-
timo, durante el estallido social, marca-
do por una serie de protestas a lo largo
de Chile desde octubre de 2019 contra
el sistema politico y econdémico chileno,
hubo una interseccién de todas las luchas
mencionadas anteriormente con la causa
mapuche, apelando a una mayor justicia
social y dignidad para todos y todas. Las
banderas observadas en estas protestas,

entre muchas otras, fueron la chilena; la
weniifoye, la wiphala, banderas moradas
feministas y los pafolines verdes por el
derecho a abortar.

CONCLUSION

En esta contribucién se argumenté que la
etnicizacién es un proceso multiple, am-
bivalente, moldeable y mévil, que puede
constituirse tanto en un mecanismo de
opresién como en uno de subversion fren-
te al orden establecido. La etnicidad no es
estdtica y puede movilizarse para distintos
fines, siendo el factor decidor para consi-
derarla un mecanismo emancipatorio, el
reconocimiento de la autodeterminacién
del sujeto mapuche, como un actor social
véilido con poder de agencia. Un actor
real, articulado en un movimiento diver-
s0, que niega el concepto mismo de etnia,
autodenomindndose pueblo originario
o indigena. Asi, como pueblo originario
merece un trato especial por parte de las
instituciones (legitimado en el convenio
169 de la OIT), los movimientos sociales
y la sociedad en general, debido a la deu-
da histérica con ellos por el despojo, no
solo de su territorio, sino también de su
dignidad y autonomia.

ANDREA S1iiva-Taria

EL “MAPUCHE HIPERREAL” EN EL CONTEXTO DE SOLIDARIDAD
INTERNACIONAL: DEL MAPUTUSIASMO AL ESENCIALISMO

ESTRATEGICO

La presente contribucién pretende dis-
cutir criticamente las imaginaciones y

representaciones étnicas en contextos de
solidaridad internacional entre América
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Latina y Europa. A partir de un estudio
de caso de las actividades de solidaridad
internacional con el pueblo mapuche,
se examina como los diferentes actores
sociales construyen, negocian y desafian
imaginaciones y representaciones sobre la
sociedad y cultura mapuche. Estos actores
son, por un lado, activistas europeos y no
indigenas y, por el otro, actores del movi-
miento mapuche en Chile.

De esta forma, las actividades de soli-
daridad internacional se consideran como
un campo social en el cual diferentes ac-
tores participan con sus diferentes posi-
cionalidades, privilegios, representaciones
e imaginarios. En las acciones de solidari-
dad, estos actores crean espacios entrela-
zados de encuentros sociales y culturales
en los cuales se negocian las etnicidades
que los componen. Estos espacios no son
neutrales, pero deben ser examinados
como zonas poscoloniales y racializadas
de contacto, que, siguiendo a Mary Loui-
se Pratt en su obra Imperial Eyes de 1992,
conectan personas geografica e histdrica-
mente separadas, creando nuevas subjeti-
vidades en el momento de relacionarse.

Es en esta zona de contacto, don-
de los activistas no indigenas y actores
del movimiento mapuche (re)crean, (re)
construyen y desaffan imaginaciones y
representaciones sobre la sociedad ma-
puche. En consecuencia, dentro de este
contexto construyen y desafian una figu-
ra de un “mapuche hiperreal”, aludiendo
al concepto de “indigena hiperreal” de la
antropdloga Alcida Ramos en Critique of
Anthropology (1992). Entiendo al mapu-
che hiperreal como una figura imaginada
y construida como objeto de intervencién
del activismo solidario internacional que,
a partir de su repetida fuerza representa-

tiva y de los privilegios de organizaciones
no indigenas, sustituye y suspende la rea-
lidad con una simulacién.

Primero, quiero presentar criticamen-
te algunos elementos que componen tal
mapuche hiperreal dentro de las redes
de solidaridad. Segundo, introduzco una
serie de criticas a estas representaciones
articuladas desde algunas voces del mo-
vimiento mapuche en Chile. Finalmente,
sugiero cémo actores mapuche se apro-
pian creativamente de la figura del mapu-
che hiperreal a partir de las nociones de
esencialismo estratégico y exceso miméti-
co para sus fines politicos.

EL MAPUTUSIASMO
Y LA BUSQUEDA
POR AUTENTICIDAD

Mientras que los pueblos indigenas han
sido y todavia son estructuralmente dis-
criminados y colonizados internamente
en los respectivos paises en las Américas,
es interesante ver como estas sociedades
son imaginadas desde Europa. Particular-
mente en Alemania, los pueblos indige-
nas de las Américas han ocupado un rol
muy diferente en las representaciones cul-
turales e imaginarios sociales desde hace
siglos, por lo que también —esta es mi te-
sis— desempenan un rol importante en los
espacios de solidaridad internacional.

En una amplia gama de investiga-
ciones en estudios literarios, culturales
e histéricos la relacién imaginada en-
tre Alemania y pueblos indigenas de las
Américas ha sido caracterizada con el
término “indotusiasmo”. En esta relacién
muy peculiar, los pueblos indigenas, so-
bre todo de Norteamérica, son esencia-



lizados y estereotipizados de una forma
particularmente positiva. Este complejo
representativo no racializa a los pueblos
indigenas como inferiores, pero a partir
de una perspectiva positiva romantiza a
estas diversas sociedades. El indotusias-
mo se inscribe asi en la cultura alemana
desde el siglo xv hasta el presente como
un mito nacionalista que reclama una re-
lacién particularmente intima entre ale-
manes e indigenas (de América). Hasta en
el nacionalsocialismo, siguiendo el anli-
sis de Frank Usbeck en Fellow Tribesmen
(2015), se activé este mito para que los
alemanes se pudiesen proclamar los indi-
genas de Europa.

En base a estas investigaciones es posi-
ble entonces analizar las representaciones
e ideas sobre los mapuche que los acto-
res europeos y no indigenas movilizan en
el contexto de solidaridad internacional.
Esto es porque ellos llevan y traducen una
supuesta etnicidad de los mapuche a di-
ferentes contextos a partir de sus propios
preconceptos. Creando, de esta forma,
algo que yo sugiero llamar “maputusias-
mo’: un marco representativo que racia-
liza y estereotipiza la cultura y sociedad
mapuche a partir de imaginarios mayori-
tariamente positivos, romantizados y an-
timodernos. Dentro de este marco actores
y organizaciones no indigenas construyen
una figura de un mapuche hiperreal como
producto de sus imaginaciones y estereo-
tipos. ;Entonces, cudles son los elementos
de este maputusiasmo y cémo los actores
no indigenas lo activan?

En primer lugar, la larga tradicién
del indotusiasmo en Alemania complica
cualquier relacionamiento con las realida-
des socioculturales y politicas de pueblos
indigenas en América Latina. Esto es por-

que el peso de este marco representativo
subsume cualquier etnicidad indigena en
las Américas bajo lo que se imagina como
pueblos indigenas de América del Nor-
te. De esta forma, desde los comienzos
de solidarizaciones internacionales con
pueblos indigenas de América Latina en
Alemania desde la segunda mitad del si-
glo xx, ha sido un desafio reclamar que en
América Latina también existen pueblos
indigenas y que ellos existen de forma
muy diferente que los del contexto nor-
teamericano.

En varias entrevistas con actores no
indigenas de la red de solidaridad en Eu-
ropa, se pueden identificar algunas carac-
teristicas del mapuche hiperreal. Antes de
viajar por primera vez al Wallmapu, terri-
torio ancestral de los mapuche, algunos
entrevistados cuentan que se imaginaban
a los mapuche siguiendo exactamente la
idea que se tiene de los pueblos indigenas
de América de Norte; sentados alrededor
de una hoguera, tocando musica tradi-
cional y con vestimenta colorida. Otros
admitieron tener una serie de estereoti-
pos sobre los mapuche como tecnolégica-
mente subdesarrollados, habitando lejos
de las ciudades en las montafas, cultivan-
do una relacién intima con la naturaleza
y los animales y viviendo meramente de
la agricultura. Lo que es sumamente inte-
resante en este contexto es que la mayorfa
de los entrevistados son conscientes que
estos imaginarios no pueden ser mds que
solo estereotipos y no representan la reali-
dad. Ellos articulan, por ejemplo, que co-
menzaron a interesarse por los mapuche
a partir de una idealizacién y admiracién
a los pueblos indigenas. ;Entonces, cudles
son las consecuencias de estar consciente
sobre el mapuche hiperreal? Después de
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la discusién critica de sus estereotipos,
muchos entrevistados articularon un
deseo de conocer la sociedad y cultura
mapuche “de verdad” y de viajar al Wa-
llmapu. Interpreto este anhelo como una
reaccién a la decepcién que se produce
cuando los imaginarios romantizados son
finalmente deconstruidos, pero que aho-
ra deben ser reemplazadas por algo real y
auténtico. En otras palabras, habria que
sustituir al mapuche hiperreal por uno
real. H. Glenn Penny en Comparative
Studies in Society and History (20006) des-
cribe este fenémeno como la “busqueda
por el indigena auténtico” que, sin em-
bargo, siempre termina en frustraciones
ya que nunca se llega a una representa-
cién final y acabada sobre los pueblos
indigenas porque finalmente son ellos
mismos quienes tienen la autoridad de
determinar quiénes son. Dicha autentici-
dad, en el contexto de solidaridad inter-
nacional, entonces se transforma también
en un recurso que legitima o deslegitima
cualquier actividad solidaria de los acto-
res involucrados.

En consecuencia, la basqueda por
la autenticidad y la autentificacién de
solidaridad no es algo que reemplaza al
mapuche hiperreal por uno real. Por el
contrario, seria mds fructifero entender
esta bisqueda como un camino que lle-
va a encuentros y desencuentros de soli-
daridad entre diferentes actores, en este
caso mapuche y no mapuche. Esto crea
un campo disputado donde diferentes
actores, indigenas y no indigenas, nego-
cian y luchan por la autoridad, acceso
y contenido de las representaciones en
cuestién. Dentro de este campo, sobre
todo las voces mapuche merecen nuestra
atencion.

DESAFIANDO AL MAPUCHE
HIPERREAL

Durante mi investigacién de campo en
Chile y Europa, tuve la oportunidad de
conversar con varios lideres politicos y
culturales del movimiento mapuche y
discutir, entre otros temas, el fenémeno
del maputusiasmo criticamente.

Para comenzar, se rechaza la esencia-
lizacién acritica de una identidad ma-
puche, basindose exclusivamente en la-
zos de sangre y términos biolégicos. En
cambio, Llanquiray Painemal, activista
mapuche radicada en Berlin, argumenta
que ser mapuche se deriva de una posi-
cionalidad anti y decolonial que se puede
afirmar o rechazar independientemente
de su ascendencia. De ahi, una etnicidad
indigena es percibida como algo mucho
mds integrativo y dindmico que lo que un
esencialismo bioldgico sugiere.

Otra critica se refiere especialmente a
la romantizacién de pueblos indigenas.
Esta contribuye a una malinterpretacién
de sus realidades sociopoliticas que mu-
chas veces viven en condiciones precarias
y amenazadas. Estas cotidianidades mu-
chas veces se contradicen con imdgenes
de un mapuche hiperreal que supuesta-
mente vive en circunstancias pacificas y
armoniosas. Sobre todo en el contexto
de la solidaridad internacional, se rechaza
un discurso que asume que ciertos pue-
blos indigenas pertenecen a determina-
das Estados naciones. Ciertas expresiones
discursivas dentro del contexto de soli-
daridad internacional reproducen asi un
paternalismo nacional hacia pueblos in-
digenas. En el presente caso, los activistas
mapuche critican ciertas formas de hablar
sobre ellos, sobre todo cuando los articu-



lan de forma posesiva como “nuestros”
indigenas/mapuche. Este paternalismo
se expresa también en manifestaciones
en Europa, aparentemente en solidaridad
con los mapuche, donde exiliados chile-
nos llevan la bandera chilena sin enten-
derla como simbolo de un genocidio y de
la colonizacién del Wallmapu.

Otra serie de criticas se refiere a la
comercializacién del maputusiasmo por
parte de individuos o grupos no indige-
nas. Me compartieron la anécdota de que,
en Berlin, existe una organizacién con
nombre mapuche que reclama recaudar
fondos para una escuela mapuche en el
Wallmapu. Sin embargo, nunca se pudo
averiguar a cudl escuela y a cudl comuni-
dad se dedican estos fondos. Esto es solo
un ejemplo entre varios en donde se utili-
z6 el maputusiasmo para generar ingresos
de forma nada transparente para benefi-
ciarios desconocidos. Es por esto que or-
ganizaciones y comunidades mapuche del
Wallmapu a veces sospechan de muchas
organizaciones solidarias en el extranjero.

De una forma similar, se puede apro-
piar el maputusiasmo para los fines poli-
ticos de las organizaciones no indigenas y
asi invisibilizar el mensaje de las voces ma-
puche. Isabel Canet, del partido autono-
mista mapuche Wallmapuwen, conté que
un miembro de su partido viajé a Canadd
reuniéndose, entre otros, con los grupos
solidarios del lugar. Este grupo edita una
revista de solidaridad con los mapuche
y particularmente una edicién contenia
una entrevista con el lider mapuche de
la Coordinadora Arauco-Malleco (CAM)
Héctor Llaitul, en la que le preguntaron,
entre otras cuestiones, sobre su opinién
de Wallmapuwen. En el testimonio ori-
ginal en castellano, Llaitul contestaba de

forma diplomdtica, pero en la traduccién
inglesa apareci6 una critica fuerte hacia la
politica de Wallmapuwen. Isabel Canet
relata que fue mds bien el editor de la re-
vista quien no estaba de acuerdo con sus
posiciones politicas, danando asi su repu-
tacion internacional de forma deliberada.

Un dltimo aspecto dentro de los ele-
mentos del maputusiasmo que es desa-
fiado por actores mapuche es la victimi-
zacion. También fue Isabel Canet quien
critica la (auto)representacion de los ma-
puche dentro de contextos de solidaridad
internacional meramente como victimas.
Este aspecto se puede explicar a través
del complejo del salvador blanco (white
saviour complex), una posicionalidad eu-
rocéntrica y privilegiada que continua-
mente tiende a producir, amplificar y fa-
vorecer narrativas victimizantes de grupos
racializados y colonizados para justificar
su intervencién. Este tltimo punto puede
ser utilizado para la presente discusién y
advierte que los mapuche no son mera-
mente victimas de un maputusiasmo de
actores no indigenas. Mds bien, ellos lo
(re)apropian creativamente.

ESENCIALISMO ESTRATEGICO
Y EXCESO MIMETICO

En la parte final de esta contribucién quie-
ro sugerir dos estrategias que actores mapu-
che presentan para lidiar con el mapuche
hiperreal, haciéndolo productivo para sus
respectivos proyectos politicos o culturales.
Si bien es crucial criticar el maputusiasmo
romantizante de actores no indigenas, la
autorrepresentacién positiva desde los ma-
puche puede tener un papel importante en
los procesos de emancipacién y liberacion.
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Esto no solo se aplica al contexto de los
mapuche, sino también a luchas (histdri-
cas) de otros colectivos racializados y co-
lonizados. Varios interlocutores mapuche
explican que ellos buscan (re)producir y di-
vulgar imdgenes positivas sobre la cultura,
sociedad y cosmologia mapuche en su tra-
bajo como artistas, educadores o activistas
solidarios. De esta forma, ellos desafian las
representaciones esencialmente despectivas
y discriminatorias dentro de la sociedad
chilena y en sus medios de comunicacion.
Del mismo modo, proponen narrativas
multiples sobre las diferentes formas de ser
mapuche en el mundo, desafiando el peli-
gro de la historia tnica, como lo acufia la
escritora nigeriana Chimamanda Adichie
en su T7ED Talk (2009).

Por ejemplo, el colectivo pedagdgico
Kimeltuwe, activo en las redes sociales
y proyectos de educacién en Wallmapu,
representa las figuras mapuche de forma
amigable y hasta graciosa, como lo decla-
ra su fundador, el profesor de mapuzu-
gun Victor Carilaf. Linda Tuhiwai Smith,
en su libro Decolonizing Methodologies
(1999), considera los esfuerzos de auto-
rrepresentaciéon un aspecto fundamental
de las luchas por decolonizacién de los
pueblos indigenas, ya que es ahi donde
ellos expresan una forma de ver el mundo
que contrarresta las imdgenes que tiene la
sociedad dominante sobre ellos.

Apropiarse de estereotipos (negativos)
y tornarlos en algo positivo y dignifican-
te fue descrito por Gayatri Spivak en 7he
Postcolonial Critic (1990) como esencialis-
mo estratégico. Si bien contribuye a esen-
cializar una identidad particular, es posible
utilizar este momento de esencializacién
como parte de su estrategia politico-cul-
tural. Lo que es sumamente interesante en

este contexto es que los mapuche parecen
apropiarse del esencialismo de los actores
no indigenas para sus fines. En otras pala-
bras, la larga tradicién de un indotusiasmo
en Alemania, en el activismo solidario ex-
presado dentro la figura del mapuche hi-
perreal, es estratégicamente apropiado por
actores mapuche para generar visibilidad
internacional y para construir alianzas so-
lidarias. En las palabras de Vicente Painel,
ex presidente de la cooperativa mapuche
Kvme Mogen, el maputusiasmo puede ser
utilizado, por ejemplo, para parar la repre-
sién contra su pueblo.

El uso estratégico del mapuche hipe-
rreal puede tener otro efecto positivo en la
sociedad mapuche, segiin cuenta Andrea
Cotrena, activista mapuche radicada en
Bélgica. Entre otras actividades, ella apo-
ya la comunidad de su familia en la im-
plementacién de proyectos de un turismo
cultural y ecolégicamente sostenible. En su
perspectiva, el contacto entre la comuni-
dad y visitantes no indigenas puede tener
un impacto positivo de la siguiente forma:
su perspectiva es que los visitantes, influen-
ciados por estereotipos del maputusiasmo,
preguntan a los miembros de la comunidad
sobre su cultura y costumbres. En conse-
cuencia, esto impulsa a la comunidad mis-
ma a cuestionar cémo su identidad, el uso
cotidiano de su lengua y costumbres han
sido discriminados y de esta forma desapa-
recido. En consecuencia, la confrontacién
con el maputusiasmo de los visitantes pue-
de desprender procesos de concientizacién
y revitalizacién de su cultura e idioma.

Interpreto esta experiencia como una
expresién de un exceso mimético del con-
tacto interétnico de ambos grupos. Segtin
el antropblogo Michael Taussig en Mime-
sis and Alterity (1993), la idea de un ex-



ceso mimético hace visible la transforma-
cién y adopcidn creativa de etnicidades a
partir de la imitacién mutua por parte de
culturas indigenas y occidentales. En este
caso, el maputusiasmo produce este tipo
de exceso mimético en la forma en que la
comunidad mapuche imita la imitacién
de una supuesta etnicidad indigena que
los visitantes traen a la comunidad. Este
intercambio contribuye al proceso de re-
vitalizacién cultural de la comunidad y,
en un proximo paso, tiene el potencial
de transformar el esencialismo de los visi-
tantes, ya que ellos nuevamente deberian
cuestionar sus estereotipos debido al con-
tacto que tienen con la comunidad.

CONCLUSION

Esta contribucién apunta a presentar los
encuentros de solidaridad internacional
como un escenario conflictivo y dispu-
tado, en donde diferentes imaginaciones
sobre la etnicidad de los mapuche son
creadas, inventadas y desafiadas. De ahi,
organizaciones y actores no indigenas de
las redes de solidaridad crean una figura
que sugiero llamar mapuche hiperreal.

Esta figura, particularmente en Alemania,
es el resultado de una larga historia de
estereotipos positivos sobre pueblos indi-
genas en las Américas. Actores mapuche,
vinculados a las redes internacionales de
solidaridad, no solo critican al mapuche
hiperreal, sino que también sugieren for-
mas innovadoras para hacerlo productivo
para sus proyectos politicos o culturales.
De ahi se desprende un exceso mimético
en el contacto interétnico entre mapuche
y no indigenas donde ambas partes par-
ticipan en un intercambio transculturali-
zante. Esto permite sacar por lo menos dos
conclusiones. Por un lado, las etnicidades
no se configuran de forma esencializante,
ni solo localmente. Mds bien, como de-
muestra el caso de las redes de solidari-
dad, también se articulan en conexiones
internacionales y translocales. Por otro
lado, este caso sugiere que las etnicidades
siempre son relativas, dindmicas y cons-
truidas en intercambio. En consecuencia,
la figura del mapuche hiperreal arroja mds
luz sobre los actores no indigenas, sus
imaginaciones y posicionalidades, que so-
bre la sociedad y la cultura mapuche.

SEBASTIAN GARBE

AMPLIACION DE DERECHOS ETNICOS EN EL MARCO
DE LA CONSTRUCCION DE PAZ EN COLOMBIA. PARADOJAS
DEL FORTALECIMIENTO DE LAS GUARDIAS EN EL CAUCA

CONTEMPORANEOQ Y POSACUERDO

A través del ejemplo de la guardia indi-
gena y cimarrona del Cauca, Colombia,
la presente contribucién busca dar unas
pistas sobre cémo “etnicidad” es aprove-
chada como estrategia de resistencia para

asegurar la supervivencia de los sujetos
asi categorizadas, y coémo esta resistencia
oscila entre integracién y autonomia en
la era poscolonial. Para ello, es crucial
entender que esta supervivencia es literal,
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pues la violencia armada en el Cauca se
dirige contra estos pueblos y sus proyec-
tos de vida aun después de la firma del
Acuerdo Final de Paz (AFP) entre el go-
bierno colombiano y las Fuerzas Arma-
das Revolucionarias de Colombia-Ejérci-
to del Pueblo (FARC-EP) en 2016. Por
ello y ante la negligencia del Estado, las
guardias destacan como Unico sistema
de seguridad viable, pero también como
simbolo de la construccién auténoma e
integral de paz, un imaginario cada vez
mds anhelado por varios sectores sociales.
Esta creciente legitimidad ha permitido a
unos avanzar con proyectos de autonomia
y a otros la integracién con instituciones
de proteccién y/o la ejecucion de sus ta-
reas de proteccién como subcontratados.
Concluiré trazando algunos interrogantes
que parten de ese proceso ambiguo de re-
sistencia. El texto estd basado en entrevis-
tas y observacién participativa realizadas
entre enero y febrero del ano 2019 en el
marco de un estudio exploratorio para el
Instituto Colombo-Alemdn para la Paz
(CAPAZ) con el titulo “;Fortalecimien-
to de autonomia o del Estado? El reco-
nocimiento diferencial de las guardias de
autoproteccién en el acuerdo de paz y su
cooperacién en el territorio en el marco
del posacuerdo”, junto con Axel Rojas
(Universidad del Cauca), Sergio Corona-
do (Universidad Libre de Berlin) y Vanesa
Useche (Universidad del Cauca).

DERECHOS ETNICOS
EN COLOMBIA PRE
Y POSACUERDO

Para la poblacién indigena y afrodescen-
diente, los derechos étnicos en Colombia

estdn basados en el convenio 169 de la
Organizacién Internacional de Trabaja-
dores, aprobado por Colombia mediante
laLey 21 de 1991 y prescritas en la Cons-
titucién de 1991 y la ley 70 de 1993. Es-
tas comprenden para las comunidades in-
digenas derechos a la identidad cultural, a
la autonomia politica, el gobierno propio
y la jurisdiccién propia, y el derecho a te-
rritorios colectivos (a afrodescendientes
en menor medida). Los derechos étnicos
han sido marcados por una nocién de in-
digeneidad, que estd entrelazada, como ya
lo han mencionado Peter Wade y otros,
con cultura, ruralidad y el medio am-
biente, relegando a los afrodescendientes
a una posicién comparativamente despri-
vilegiada. El Capitulo Etnico, incluido
en el Acuerdo Final para la Terminacion
del Conflicto y la Construccion de una Paz
Estable y Duradera del afio 2016, ha ac-
tualizado la relacién entre sociedad ma-
yoritaria y comunidades étnicas y, entre
otros, garantiza que “[plara el diseno e
implementacién del Programa de Segu-
ridad y Proteccién para las comunidades
y organizaciones en los territorios se in-
corporard perspectiva étnica y cultural.
Se garantizard el fortalecimiento de los
sistemas de seguridad propios de los pue-
blos étnicos, reconocidos a nivel nacional
e internacional como la Guardia indigena
y la Guardia Cimarrona”.

CONTEXTO ACTUAL
DE VIOLENCIA

Mientras que la inseguridad y violencia
en el Cauca siempre han sido una pre-
ocupacién para las comunidades, a casi
cuatro afos de la firma de paz, la cuestién



de seguridad es cada vez mds crucial, pues
la violencia contra organizaciones y acti-
vistas sociales y étnicos estd en aumento.
Desde la firma de paz hasta el 15 de agos-
to de 2020 han sido asesinados 988 lide-
res sociales en todo el pais, 261 de estos
indigenas y 72 afrodescendientes, como
lo sefiala INDEPAZ. El Cauca lidera esta
triste estadistica. La violencia despropor-
cionada contra lideres rurales y étnicos
se debe en su mayoria a su resistencia
(aunque desde epistemologias culturales
diversas) contra actores econdémicos que
aspiran ampliar la productividad legal e
ilegal en el departamento, luego de la des-
movilizacién de las FARC-EP y su replie-
gue en esta zona.

En el marco del AFP se han desarrolla-
do medidas de proteccién colectivas con
enfoque étnico y sensibles al contexto. La
Unidad Nacional de Proteccién (UNDP),
inscrita en el Ministerio del Interior, estd
encargada de coordinar y ejecutar la pro-
teccién de personas o colectivos, cuyas
vidas, a razén de su trabajo, se encuen-
tran amenazadas. Esta unidad trabaja con
78 colectivos a lo largo del pais, dentro
de los cuales la mayoria son indigenas y
comunidades negras, y de manera indivi-
dual con aproximadamente ochocientos
lideres indigenas y mds o menos quinien-
tos afrodescendientes (estado en febrero
de 2019). Las medidas incluyen protec-
cién material (chalecos, walkie-talkies,
etc.), inmaterial (formacién en derechos
étnicos, etc.), y espiritual (armonizacién
del territorio). La UNP ha admitido que
tiene una gran debilidad a nivel rural. So-
bre todo, en casos de comunidades indi-
genas y afros, las medidas de seguridad
a menudo no son capaces de impedir el
asesinato como lo sefala Pablo Elias, di-

rector de la UNP (en Las personas defen-
soras de los derechos humanos y las empresas
en Colombia, marzo de 2020). Ademads,
se han presentado casos de escoltas selec-
cionados por contratistas de la UNP con
vinculos paramilitares (en ;Cudles son los
patrones?, Comisién Colombiana de Ju-
ristas et al., 2018).

Ante estos desafios, la UNP ve a la
guardia indigena como una entidad me-
jor equipada para brindar proteccién
integral a sus comunidades. El fortaleci-
miento de estas ademds “tiene unos efec-
tos un poco mds grandes [fortaleciendo a
la comunidad de manera integral], que en
tltimas también es mds barato”, como lo
menciona Juan Carabali, coordinador del
Equipo de Evaluacién de Riesgo Colecti-
vo, de la UNP.

LAS GUARDIAS INDIGENAS,
CIMARRONAS Y CAMPESINAS
COMO ESPERANZA PARA
UNA PAZ INTEGRAL

Las guardias indigenas, cimarronas y
campesinas se pueden comprender como
sistemas de seguridad integrales comu-
nitarios, que pueden ser coyunturales,
semipermanentes 0 permanentes y con-
sisten en un servicio social no remunera-
do, no armado. Su labor es promover la
seguridad y paz de una manera integral,
pues no se limita a una seguridad fisica o
una paz negativa (véase Galtung 1971),
sino que comprende el control territorial
y la proteccién de la naturaleza, el trabajo
comunitario y la minga, y la resolucién
de conflictos al interior de la comunidad
y con comunidades vecinas: “el guardia,
muchas veces, la gente se lo imagina ar-
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mado. No. Es de ir a concertar, ir a dia-
logar, ir a quitarle la gente que van a ase-
sinar, a los grupos armados se las quitan.
Si, eso lo hacen las comunidades negras
todo el tiempo y las comunidades indi-
genas, todo el tiempo”, como sefial6 Juan
Carabali en entrevista realizada el 23 de
abril de 2019. Las y los miembros de la
comunidad que prestan servicio de guar-
dia se identifican por el tradicional bas-
ton de mando, un pafiuelo y un chaleco.
Sin entrar en detalles, cabe resaltar que el
marco legal de estas depende del marco
legal general con el cual cuentan las co-
munidades, que otorga mds derechos de
autonomia a los pueblos indigenas, me-
nos a los afrodescendientes, e incluye a los
campesinos en la sociedad mayoritaria.
Por ello, la guardia campesina no cuenta
con ningiin marco legal especial, mien-
tras las y los guardias indigenas (creadas a
partir de 2001) y cimarronas (a partir de
2013) estdn subordinados/as a sus auto-
ridades locales, ya sea el cabildo o el con-
sejo comunitario. En el Cauca, la guardia
indigena es particularmente fuerte, aun-
que en los dltimos afios también se ha ob-
servado un gran incremento de consejos
comunitarios con guardia Cimarrona, 19
de los 43 consejos comunitarios ya tienen
guardias, segin Victor Hugo Moreno
Mina, consejero mayor de la Asociacién
de Consejos Comunitarios del Norte del
Cauca (ACONC) hasta marzo de 2020,
segun la entrevista realizada el 22 de fe-
brero de 2019. Ambas guardias son reco-
nocidas por impedir la entrada no autori-
zada de actores armados en su territorio
o por rescatar a sus lideres de las manos
de actores armados. Partiendo de un taller
interétnico de la guardia, financiado por
la cooperacién internacional en 2018,

algunas guardias indigenas y cimarronas
cooperaron y “llevaban [delincuentes]
a los centros de armonizacién indigena,
pero los capturaban en territorio negro”
y cuando el centro de armonizacién in-
digena “ya no dio abasto” los remitfan a
la Fiscalia. Ese ano se cre6 también en el
Cauca la guardia interétnica, compuesta
por la indigena, cimarrona y campesina,
con el fin de alinear sus procesos.

RECONOCIMIENTO )
DE LAS GUARDIAS MAS ALLA
DE SUS TERRITORIOS

Ante la incansable resistencia de las co-
munidades contra la violencia, las guar-
dias parecen haberse convertido en un
simbolo de esperanza. Asi lo afirma Ed-
gar Alberto Velasco Tumina, secretario
técnico del Movimiento de Autoridades
Indigenas del Sur Occidente (AISO): “[la
guardia indigena] es ejemplo en muchas
partes del mundo de resistencia frente
a la guerra. [...] colectivamente hemos
aprendido a perder el miedo, el miedo a
la guerra, a los armados [y resistimos] a
los terratenientes, a las multinacionales y
al mismo gobierno. Entonces hay un lo-
gro politico bastante importante para el
movimiento indigena”.

La narrativa de la guardia como defen-
sora del territorio y constructora de paz ha
facilitado alianzas con una gama amplia
de actores; con la cooperacién internacio-
nal, el movimiento estudiantil, los movi-
mientos de proteccién al medio ambien-
te, o la izquierda urbana. Ultimamente,
la creacién de la guardia interétnica en si
misma es un esfuerzo para superar las bre-
chas étnicas y/o racistas. Un ejemplo del



lugar simbélico que han ido adquiriendo
las guardias, mds alld de sus territorios, se
ha podido observar en la Asamblea Legis-
lativa Popular y de Los Pueblos, llevada a
cabo en octubre de 2018 en Bosa (terri-
torio ancestral Muisca), una de las locali-
dades marginales al sur de la capital. Alli
cumplian para todo el conjunto de parti-
cipantes diversas tareas, tanto de control
de entrada y salida, asi como de orden in-
terno y disciplina (por ejemplo, la no in-
gesta de licor en el evento). Pareciera que
su alteridad étnica-rural ha permitido que
irrumpan cada vez mds en los escenarios
mestizo-urbanos.

¢PROCESOS DE RESISTENCIA
DESDE LA INTEGRACION

O DESDE LA AUTONOMIA?
DOS EJEMPLOS

El fortalecimiento de las guardias indige-
nas y cimarronas y su creciente legitimi-
dad han liberado nuevas dindmicas que
pueden parecer contradictorias. Esto se
debe a que responden al contexto legal y
de facto especifico al que las comunidades
estan sumergidas en el Cauca.

Una de estas dindmicas es la creciente
cooperacion entre las guardias indigenas
y la UNP. Como se ha mencionado an-
teriormente, las guardias indigenas han
sido fortalecidas mediante las rutas de
proteccién colectiva por parte de la UNP
con instintivos, radios, motos, carros,
bastones de mando, etc., y se han llevado
a cabo formas de fortalecimiento inmate-
rial y espiritual. Ademds, la UNP ha fir-
mado convenios con dos organizaciones
indigenas grandes, segin Juan Carabali
(entrevista del 23 de abril de 2019). Esto

les permite mayor control sobre la imple-
mentacién de las rutas colectivas e indi-
viduales al interior de sus comunidades,
pues pueden asegurarse que las medidas
de proteccién no ponen en riesgo a la
comunidad o crean conflictos al interior
de ellas, y que las formaciones se adapten
mejor a sus necesidades. Los convenios
les facilitan ofrecer compensaciones a sus
guardias, cosa que tiene mayor relevan-
cia para las guardias permanentes y en
proceso de liberacién de la madre tierra,
y podria ser un incentivo adicional para
jévenes que a menudo reciben ofertas por
grupos armados y narcotraficantes. Sin
embargo, otras guardias pertenecientes a
organizaciones indigenas mds pequenas
no tienen acceso a estos convenios, pues
no cumplen con la capacidad administra-
tiva que la UNP exige.

Otra dindmica es el avance de los
proyectos de autonomia de los consejos
comunitarios. Carabali considera perso-
nalmente —sin que esto sea una postura
institucional— que “hay cierto miedo por
parte del gobierno a querer reconocer la
guardia cimarrona, bajo un argumen-
to que estd lleno de prejuicios, de falta
de entendimiento, de racismo. Y es que
dicen que, por ejemplo, la guardia cima-
rrona se puede convertir en una guardia
armada. O puede convertirse en un grupo
armado, como una autodefensa armada.
[...] Lo que pasa es que [los indigenas]
tienen un marco legal un poco mds avan-
zado, entonces uno lo ve desde la misma
jurisdiccién especial que tienen ellos: la
jurisdiccién indigena, el decreto 4633”
(entrevista del 24 de abril de 2019). Por
esta razén, los consejos comunitarios per-
tenecientes a ACONC avanzaron en con-
solidar el disefio de un sistema de justicia
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propia, al que estd subordinado la guar-
dia. Es articulada por el tribunal de ética
y justicia ancestral y se han creado unas
coordinaciones de guardia por microzo-
nas para la articulacién y el mejoramien-
to del control territorial, y la resolucién
de conflictos al interior y entre comuni-
dades (entrevista con Victor Hugo Mo-
reno Mina). Asi, a través de la creacién
de hechos, se ha logrado no solamente
la ampliacién de derechos étnicos, sino
también buscar asegurar la infraestructu-
ra para su realizacién. En la consulta pre-
via para la justicia transicional con pue-
blos negros, afros, raizales y palenqueros
(NARP) se reconocié finalmente la nece-
sidad de armonizar los derechos étnicos y
se comprometié a cooperar para la justi-
cia transicional con la guardia cimarrona
y la justicia propia, asi como construir
centros de armonizacidn, en caso de que
sea necesario, como indica el acta de se-
sién protocolizacién de los preacuerdos
y aprobacién de acuerdos de las herra-
mientas del Sistema Integral de Verdad
Justicia, Reparacién y No Repeticién SI-
VJRNR, el Reglamento de la JEP, los pro-
cedimientos de la CEV y la UIA del 19y
20 de diciembre de 2018. Estos avances
podrian en un futuro facilitar también el
acceso de la guardia cimarrona a las me-
didas de fortalecimiento de la UNP. La
situacién econdémica es otra preocupa-
cién de las guardias cimarronas, como lo
expresé Héctor Marino Carabali Carrupi,
consejero mayor del Consejo Comunita-
rio Cuenca Rio Timba-Mari Lépez en en-
trevista realizada el 26 de marzo de 2019:
“[L]os compafieros indigenas tienen mal
o que bien unas transferencias y en esas
transferencias pues tienen unos proyec-
tos, que ellos les dan nombre, por ejem-

plo, proyectos de formacién en Derechos
Humanos y no sé qué. Y a través de esos
proyectos pues ellos pueden dar algtn...
buscar alguna figura como de compensar
el tiempo que el companero va a dedicar
a esa labor comunitaria”.

CONCLUSION

El presente ensayo tuvo como objetivo
reflexionar sobre algunas de las dindmicas
que surgen de la ampliacién del marco
legal étnico mediante el fortalecimiento
de las guardias, previsto en el capitulo ét-
nico del AFP. En primer lugar, hay que
constatar que las guardias indigenas, ci-
marronas y campesinas desempefian un
papel fundamental en la proteccién de
las comunidades y de la naturaleza ante
la ausencia estatal. De este modo, sirven
como ejemplo para varios sectores mesti-
zo-urbanos que buscan alternativas para
combinar resistencia al capitalismo pre-
dador y la construccién de paz. Por dlti-
mo, el ejemplo de las guardias demuestra
que asistimos a un proceso ambiguo de
resistencia que oscila entre integracién
y autonomia. En conclusién, pongo en
consideracién ver el fortalecimiento de
las guardias indigenas y cimarronas como
un ejemplo de cémo el concepto de “et-
nicidad” puede ser aprovechado para
aliarse con diferentes sectores e interpelar
e irrumpir cada vez mds los espacios hege-
monicos. Para ello, como lo han demos-
trado los ejemplos, es necesario actuar
desde una posicién fuerte que se traduzca
en autonomia. A la vez, estos procesos
abren interrogantes sobre posibles efec-
tos secundarios de la “integracién”, que
pueden comprometer la construccién



de una paz con seguridad integral para y
desde los pueblos. Por ello, es importan-
te evitar que un fortalecimiento desigual
de las guardias mediante la UNP y otras
entidades crea o intensifica conflictos
entre comunidades. De igual manera, el
empoderamiento material de la guardia
y el énfasis en la seguridad fisica lleva

consigo también la responsabilidad de no
perder de vista las demds dimensiones de
seguridad colectiva, como lo son el for-
talecimiento y bienestar social, cultural,
econdmico, politico y espiritual de las co-
munidades.

MaRria CARDENAS

LA DEFENSA TERRITORIAL MAS ALLA DE LA RESISTENCIA:
MUJERES AMAZONICAS TEJIENDO REXISTENCIA EN ECUADOR

En octubre de 2013, un grupo de lidere-
sas indigenas de diferentes organizaciones
y nacionalidades amazdnicas del Ecua-
dor —kichwa, waorani, shuar, achuar, sa-
para, shiwiar y andoa— organizaron una
marcha en resistencia al lanzamiento de
la XI Ronda Petrolera y a la decisién del
gobierno ecuatoriano de declarar la ex-
plotacién petréleo en el Parque Nacional
Yasuni como de interés nacional. Desde
ese momento estas mujeres, quienes se
autodenominan “Red de Mujeres Ama-
z6nicas”, han desafiado no solo las lgicas
de ocupacién y expansidon extractiva en
sus territorios, sino también las politicas
de desarrollo promovidas por el Estado
ecuatoriano.

Este texto busca reflexionar sobre al-
gunas de las diversas formas, propuestas y
estrategias que las mujeres activas en esta
red emplean al momento de confrontar
al Estado, y que van mds alld de un mero
“rechazo” al extractivismo. Al contrario,
la Red de Mujeres Amazdnicas se caracte-
riza por una forma de hacer politica que
pone en el centro la reproduccién de la
vida humana y no humana, y expande lo
que entendemos por “resistencia’.

CONTEXTO

La marcha de las Mujeres Amazénicas se
enmarca dentro de una prdctica politica
e histérica del movimiento indigena en
Ecuador. Este es el caso de la famosa mar-
cha de 1992, donde se exigi6 al gobierno
de Rodrigo Borja el reconocimiento de
titulos territoriales globales y del Estado
plurinacional. Sin embargo, en 2013 esta
marcha fue organizada y liderada comple-
tamente por mujeres lideresas indigenas,
en un momento en que las organizaciones
de base en la Amazonia ecuatoriana esta-
ban muy debilitadas. Esta debilitacién se
da a causa de la creacién de organizacio-
nes indigenas paralelas a las ya existen-
tes, mds afines a la explotacién petrolera
y minera, apoyadas y financiadas por el
gobierno de la Revolucién Ciudadana; y
a causa de la cooptacién de algunos lide-
razgos histéricos y masculinos dentro del
movimiento indigena.

Un grupo de mujeres amazdnicas, en
su mayoria lideresas electas por sus nacio-
nalidades o comunidades, decide enton-
ces posicionarse publicamente en contra
del extractivismo. Es asi que elaboran co-
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lectivamente una declaratoria en defensa
de la vida y de la “Selva Viviente” y lle-
van “su voz” a Quito con esta marcha. En
su comunicado, las Mujeres Amazénicas
proclamaban: “Defendemos el derecho
de las mujeres a defender la vida, nuestros
territorios y a hablar con nuestra propia
voz”. La marcha, que recibe mucha aten-
cién publica y medidtica, es precedida
ademds por la intervencién de Alicia Ca-
huilla, lideresa waorani y en ese entonces
vicepresidenta de la organizacién waorani
NAWE, en el pleno de la Asamblea Na-
cional. Contradiciendo la posicién del
mismo presidente de la NAWE, quien
decidi6 favorecer la explotacién petrolera
en el Parque Nacional Yasuni a cambio de
desarrollo para las comunidades, y recha-
zando leer un discurso elaborado por otras
personas sobre los beneficios de la extrac-
cién petrolera, esta lideresa habla firme-
mente en contra del extractivismo. Frente
a los rostros estupefactos de los y las asam-
bleistas de la bancada oficialista, Cahuilla
pronuncid las siguientes palabras: “He-
mos venido acd para decir que en nuestros
territorios hay siete empresas operando en
la Amazonia, en territorio waorani. ;Y qué
beneficios hemos recibido de estas siete
empresas? En mayor pobreza hemos que-
dado. [...] Como una mujer yo he nacido
en el Yasuni. Ahora que hablan tanto de
Yasuni, nosotros los waorani no estamos
de acuerdo con explotar. Porque nosotros
somos mujeres que hemos venido luchan-
do, cuidando nuestra selva, nuestros rios,
nuestros arboles... Cuidando de nuestros
hijos, ahora que dicen tanto de la uni-
versidad... ;Dénde estd la universidad en
la Amazonia? Como waorani nos hemos
formado como cientificos, bidlogos, pero
;dénde vamos a vivir?”.

Tanto la marcha organizada por las
Mujeres Amazdnicas como el discurso
de Alicia Cahuilla se volvieron momen-
tos simbdlicos en la articulacién de estas
mujeres y en la memoria colectiva ecuato-
riana. Estos momentos también revelaron
los limites en las estrategias neo-extrac-
tivistas de ocupacidn territorial impulsa-
das por el gobierno de Rafael Correa. Si
bien estas estrategias ganaron mds acceso
a territorios amazénicos a partir de un
discurso desarrollista y de la promesa de
emancipar a la Amazonia de la pobreza
y del olvido histérico, son incapaces de
realmente pensar en un didlogo que deje
de relacionarse con cuerpos “otrxs” como
meros beneficiarios de servicios y com-
pensaciones. Un ejemplo de esto es la in-
vitacién del expresidente Rafael Correa a
las Mujeres Amazdnicas, quienes llegaron
a Quito el 23 de octubre de 2013 después
de haber marchado durante ocho dias, a
la Ciudad del Milenio de Pafacocha en la
Amazonia norte, para dialogar sobre “los
pedidos” de estas mujeres en presencia
de esta magnifica obra de urbanizacién y
progreso.

Las Mujeres Amazénicas, en efecto,
no vinieron a pedir “algo” o a formular
un mero reclamo relacionado a la accién
o inaccién del Estado. Mds bien, su pre-
sencia fue un claro mensaje de “estamos
aqui”, traemos las voces de las comuni-
dades quienes no fueron consultadas, y
estamos con propuestas mds alld de las
promesas desarrollistas que nos vienen a
ofrecer. Estas propuestas, aunque excedan
lo que el Estado moderno es capaz de en-
tender como propuestas politicas acepta-
bles, ya que hablan de la vida en claves
que explotan los binarismos modernos
de cultura versus naturaleza, irrumpen el



espacio publico. En efecto, las marchas,
los plantones, el discurso politico de es-
tas mujeres son parte de un entramado
complejo, que invoca constantemente la
selva viva, y no deben reducirse a meros
“eventos” separados de la reproduccién de
la vida en su sentido no solo humano.

En lo que sigue de mi intervencién,
trataré de brindar un andlisis sobre la lu-
cha de las Mujeres Amazdnicas més alld
de las interpretaciones mds evidentes, o
mas bien mds visibles, sobre las acciones
que estas lideresas han emprendido. Mds
bien me enfocaré en las tramas de vida
—un concepto que tomo del didlogo de
Gladys Tzul Tzul con Raquel Gutiérrez—
que sostienen y exceden la protesta y ha-
cen de las expresiones de resistencia de
estas lideresas algo mds que una practica
restringida por el poder, es decir, restrin-
gida por lo que se quiere resistir. De esta
forma invito a pensar y especular sobre la
resistencia de la Red de Mujeres Amazé-
nicas en términos de rexistencia.

PENSANDO LA REXISTENCIA

Rexistencia es un término que estd en did-
logo con diversos enfoques decoloniales
que piensan la “re-existencia” como las
précticas que las comunidades crean y
desarrollan para inventarse cotidiana-
mente la vida y poder confrontar la rea-
lidad hegemonica establecida (véanse los
trabajos de Adolfo Albdn Achinte, Cathe-
rine Walsh, Betty Ruth Lozano, Nelson
Maldonado-Torres, Enrique Leff y Porto
Gongalves). Sin embargo, mi adopcién
del término rexistencia se inspira princi-
palmente en una imagen que la lideresa
Amazénica Elvia Dagua tejié en una de

sus artesanfas: la arana tejedora. Segun
Dagua, “[La arana tejedora] no descansa
ni de dfa ni de noche. Somos como ella,
mujeres trabajadoras. [...] Es una arana
que teje las 24 horas del dia” (entrevista
realizada el 27 de agosto de 2017 en el
distrito de Madre Tierra, cerca de la ciu-
dad de Puyo).

La arafia tejedora de Dagua ofrece una
imagen precisa y atil para concebir la in-
terseccién entre las luchas cotidianas de
las Mujeres Amazénicas y su lucha terri-
torial. De hecho, la autora de esta artesa-
nfa utiliza el disefio de la arana tejedora
para describir cémo ella y otras mujeres
(trabajadoras) amazdnicas tejen su propia
red para sostenerse a si mismas, a sus fa-
milias extendidas, y su lucha territorial al
mismo tiempo. En otras palabras, la red
de las mujeres amazdnicas se caracteriza
por fusionar aquellas précticas y relacio-
nes que hacen posible la vida —en sus co-
munidades, la selva y las ciudades— con
aquellas practicas que sostienen y alimen-
tan su lucha territorial. El término rexis-
tencia, entonces, se refiere precisamente
a esta no separacion entre las pricticas y
relaciones que facilitan y reproducen la
vida humana y no humanas, y defienden
la vida misma de la ocupacion extractiva.

Esto significa que la rexistencia incluye
aquellas pricticas que nacen de los espa-
cios de vida no ocupados. La no ocupa-
cién no debe ser malinterpretada como la
ausencia de poder, ya que no existe una
verdadera posibilidad de vivir fuera o sin
ser permeados de alguna forma por los
6rdenes (o a veces desérdenes) capitalis-
tas, patriarcales y coloniales, que se han
ido sedimentando desde tiempos que nos
preceden. Sin embargo, estos espacios
no ocupados deben ser entendidos como
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aquellas zonas invisibilizadas desde el
pensamiento moderno/colonial, debido
a su falta de atractivo para un poder que
solo puede reproducirse en sus propios
términos. Los términos propios del po-
der capitalista rechazan constantemente
aquellos espacios de reproduccién de la
vida o de relaciones afectivas y de cuidado
con seres humanos y no humanos como
poco idéneos, e incluso desechables, para
la acumulacién de capital, aunque en rea-
lidad, estos lugares de reproduccién de la
vida son en el fondo los mds indispensa-
bles para la misma generacién de capital,
ya que sin la reproduccién de cuerpos y de
naturaleza no existe materia prima que ex-
plotar, como nos recuerda Silvia Federici.

En este sentido y en relacién a las lu-
chas territoriales que se estin dando por
toda Latino América, la rexistencia nos
invita claramente a dejar de pensar en
los términos que el poder en clave ex-
tractiva nos obliga a pensar, mayormente
limitando nuestra atencién a la dindmi-
ca de ocupacién/desocupacioén de cuer-
pos-vidas-territorios. En las palabras del
antropdlogo libanés-australiano Ghassan
Hage, esta preocupacién por la ocupa-
cién/desocupacién niega aquellas formas
de existir que no estin todo el tiempo
gobernadas, saturadas o definidas por el
poder y que son fuente de précticas po-
liticas alternativas, o lo que él llama una
“alter-politica”.

En el caso de la Red de Mujeres Ama-
zbnicas, nuestra relacién de colabor con
algunas de sus integrantes, que ha inclui-
do conversaciones extensas, compartires
cotidianos, la organizacién de talleres, de
viajes y de charlas, me ha permitido perci-
bir la importancia de aquellos espacios de
rexistencia invisibilizados desde los cuales

las mujeres tejen sus propuestas, sus accio-
nes y estrategias. Estos espacios de rexis-
tencia deben ser diferenciados de espacios
de existencia, esencializados como eternos
continuos intocados por el paso de la his-
toria, proveniente realmente de una onto-
logfa existencialista que ha objetivizado a
sujetos “otrxs” a su manera. Los espacios
de rexistencia de las Mujeres Amazdnicas
deben ser mds bien entendidos como es-
pacios que se han reinventado una y otra
vez con el paso del tiempo, fruto de cémo
los distintos pueblos se han transformado
y cambiado su ser-en-el-mundo, aunque
este ser haya sido negado una y otra vez
por la forma tnica de contar la historia
moderna-colonial.

Es asi que estos espacios de rexisten-
cia incluyen desde formas afectivas de
cultivar la yuca, hasta estrategias de cul-
tivo en suelos contaminados; formas de
transmitir conocimiento a través de tejer
artesanfas en barro o en semillas, hasta la
venta de artesanias a citadinos y citadinas
que no pueden ver mds en ellas que una
mercancia folclérica. Estos espacios de
rexistenica se caracterizan entonces por
précticas modernas y nunca-modernas,
es decir, por précticas que reproducen la
vida tanto fuera de relaciones capitalistas
o contintian formas alternativas de trans-
mitir conocimiento.

A continuacién, me gustaria entre-
ver la resistencia en términos de rexis-
tencia desde un tema que ha sido cru-
cial en nuestro trabajo de colabor con
algunas lideresas de la Red de Mujeres
Amazénicas: la artesania. Este tema se
volvié con el tiempo crucial para enten-
der cémo ciertos momentos son atra-
vesados por las distintas tramas de vida
de las que las mujeres amazénicas son



parte activa y que hacen de la “resisten-
cia’ algo mds que un objeto aislado de
andlisis.

LA ARTESANIA COMO
REXISTENCIA

El tejer la artesania, aunque al parecer es
un tema separado de la resistencia antiex-
tractiva, vincula como un hilo conductor
la lucha territorial con las diversas luchas
cotidianas que las mujeres amazdnicas
llevan a cabo. Aunque no todas las mu-
jeres de la Red estdn involucradas en esta
actividad, hay muchas de ellas que han
encontrado en la produccién, transporte,
ensefanza y venta de la artesanfa una ma-
nera de facilitar su trabajo organizativo,
que muchas veces involucra tener que mi-
grar a la ciudad para cumplir su rol como
lideresas y dejar sus actividades comuni-
tarias de autosubsistencia. La artesanfa
cubre entonces las necesidades diarias de
las mujeres en las ciudades, que no tienen
una red comunitaria sostenible y requie-
ren recursos para alimentar a sus familias
y educar a sus hijos. Es asi que la prictica
de tejer y vender artesania estd siempre
presente en las marchas, congresos, y con-
versatorios de las Mujeres Amazdnicas,
llenando de colores, formas y significados
las veredas, los coliseos y las instituciones
educativas y puablicas.

La artesania como rexistencia es tam-
bién trabajo, un trabajo intelectual y de
transmisién de memoria viva que desafia
la manera en la que el mercado capitalis-
ta y racista quiere transformar a las arte-
sanfas en meras “mercancias’, y colocar
a las mujeres indigenas no como sujetas
pensantes, sino como hacedoras “por na-

turaleza” del trabajo manual no cualifica-
do, como nos recuerda la pensadora Ma-
ya-Kaqchikel Aura Cumes. Sin embargo,
las Mujeres Amazénicas no se ven como
fuerza laboral precaria y meramente ma-
nufacturera de materia prima, sino como
tejedoras intelectuales y transmisoras de
conocimiento. Para percibir este aspecto
de la artesania, la relacién e intercambio
con algunas lideresas amazénicas ha sido
crucial, quienes me han ensenado que las
artesanfas no se hacen “asi no més”. Ver
de cerca los procesos complejos de tejer
barro o mullus, no solo en la técnica que
estd muchas veces en constante relacién
con la selva, sino en cémo los disefios de
las artesanias cuentan y transmiten las
historias de la “arana trabajadora” o de la
“mujer boa”, ha revelado la importancia
de mantener viva la memoria sobre la sel-
va en sus comunidades. Es esta memoria
la que alimenta el compromiso vital con
lo que se quiere defender cuando se resiste
anti-extractivamente.

Esto no quiere decir que solo las Mu-
jeres Amazénicas, tejedoras de barro y
semillas, pueden defender la selva y com-
prometerse vitalmente con la defensa de
la misma. Con esto mds bien quiero mos-
trar un espacio crucial de rexistencia de
estas mujeres, que sostiene su resistencia
en sus propios términos. Nuestros térmi-
nos por ende tienen que ser construidos
a partir de los espacios de rexistencia que
vayamos construyendo desde nuestras
realidades y que transformen nuestro
compromiso con la Amazonia y las co-
munidades en lucha. Este tejer rexistencia
por parte de las Mujeres Amazdnicas se
vuelve entonces un aporte fundamental
para pensar seriamente en alternativas al
extractivismo. La razén mds simple por
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la cual la resistencia en términos de rexis-
tencia es importante es porque sin poner
la vida y la reproduccién de la vida en el
centro es imposible pensar en verdaderas
alternativas al modelo capitalista patriar-
cal que atraviesa nuestros cuerpos-terri-
torios. La razén, tal vez mds compleja,
por la cual la rexistencia se vuelve fun-
damental es porque necesitamos hoy en

AUTORES

dia mds que nunca espacios, que no estén
completamente gobernados por el poder
capitalista, desde los cuales podamos ha-
cerle frente a esta guerra contra la vida
misma. Es desde este frente de vida que
las Mujeres Amazénicas siguen tejiendo
su rexistencid.
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