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Resumen: Pensando en los indigenas urbanos de Chile, se mencionan so-
bre todo los que viven en la capital Santiago de Chile, donde casi la mitad
de la populacién indigena reside. El nuevo etnénimo Warriache se ha des-
arrollado para denominar los Mapuche urbanos. Sin embargo, hay muchos
Mapuche urbanos viviendo en las ciudades del sur, como Concepcion, Te-
muco o Puerto Montt, los cuales se ignoran como tales hasta el dia de hoy.
En mi articulo me fijo en la comunicacién de etnicidad en la ciudad de
Temuco pasando por los temas de comida y poesia. Ambos temas parecen
utiles respecto a una descripcion de las diferencias entre la situacion de los
indigenas urbanos en la capital y en el sur, por ejemplo el significado de la
cultura rural indigena.
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Abstract: When considering urban indigenous people in Chile, attention
is paid mostly to those living in the capital, Santiago de Chile, where near-
ly half of the indigenous population lives. The new ethnonym Warriache
has been developed in order to denominate the urban Mapuche. Even so,
there are many indigenous people, mainly Mapuche, living in the southern
cities of Concepcion, Temuco or Puerto Montt, who have been disregarded
as such until recently. In my article I focus on the communication of
ethnicity in the city of Temuco by means of food and poetics. Both aspects
may be useful in describing the differences between the situations of urban
people in the capital and the south, and in considering the significance of
rural indigenous culture.
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Die ehemalige chilenische Prisidentin Michelle Bachelet hatte im Dezember 2006
eine Befragung bei der indigenen Stadtbevolkerung Chiles vorbereitet, die Erkennt-
nisse iiber deren Wiinsche zur Verbesserung ihrer Lebensumsténde bringen sollte.
Bei der Entwicklung der Erhebungsinstrumente hatte eine Kommission mitgewirkt,
der u.a. auch verschiedene Anthropologen des Landes angehorten. Bachelets Nach-
folger vom gegnerischen Lager, Sebastian Pifiera, hat dies im Friithjahr 2010 auf-
gegriffen und angekiindigt, in der Indigenen-Politik zukiinftig stirker die urbane in-
digene Bevolkerung beriicksichtigen zu wollen. Ein Vertreter der Mapuche-Orga-
nisation “Meli Witran Mapu” hat dies als einen Versuch gewertet, die l4ndlichen
Mapuche in ihrem Kampf um Landrechte zu schwichen und den urbanen Teilen
der Bewegung einen “caracter productivista” zu geben (Antileo 2010). Hintergrund
dessen ist, dass zwar auch schon die Initiative Bachelets mit Argwohn betrachtet wur-
de, die Umsetzung der Regierung Pifiera aber als politisches Instrument gegen
die ruralen Mapuche angesehen wird und ihr die grundlegende Legitimitit abge-
sprochen wird: “;Por qué el problema de nuestra poblacion urbana — o hilando mas
fino, de nuestra poblacion en diaspora — permite al poder politico-econémico de este
pais disefiar un nuevo enfoque de intervencion en temas indigenas?” (Antileo 2010).
Wie man aufgrund der Formulierungen in diesem Zitat erkennen kann, ist die Kritik
an dieser Politik — jedenfalls in Teilen — im Zusammenhang mit der Forderung nach
einer groBeren Autonomie und dem Ziel einer “Nacién Mapuche” zu sehen.

Regierungszahlen zufolge leben 64,1% der indigenen Bevdlkerung Chiles in
Stadten, viele von ihnen in Armut (MIDEPLAN 2006: 0.S.). Etwa die Halfte aller
chilenischen Mapuche lebt in der Hauptstadt Santiago de Chile. Die andere Hilfte
ist weiterhin im weiter siidlich gelegenen traditionellen Siedlungsgebiet — den Re-
gionen Bio Bio und Araucania — angesiedelt. In Santiago hat sich eine Reihe indi-
gener Organisationen gebildet, die anhand verschiedener Aktivititen nach Mog-
lichkeiten der Beibehaltung und Neuformulierung einer (urbanen) Mapuche-Identi-
tit suchen.'

1 Laut Schitzungen des Nationalen Statistikinstituts leben in der Region de la Araucania — deren
Regionalhauptstadt Temuco ist — etwa zwei Drittel der Gesamtbevdlkerung in Stddten, was un-
gefdhr der Verteilung in den anderen siidlichen Regionen mit Ausnahme der Region del Biobio
entspricht. Dort sind es etwas mehr als drei Viertel (INE 2009). Diese Abweichung diirfte mit
einigen infrastrukturellen Besonderheiten und dem Ballungsraum um Concepcién zu tun haben.
Von der Gesamtbevolkerung in der Araucania (867.351 Personen) haben im Census von 2002 23,4%
erklart, der Ethnie der Mapuche anzugehdren. Der Anteil der Mapuche an der Bevolkerung von
Temuco (laut demselben Census 246.349 Personen) betrdgt 13,1%. Allerdings gaben in der
Nachbarkommune Padre las Casas, die sehr eng mit Temuco verwachsen und nur durch den
Fluss Cautin von ihr getrennt ist, 40,9% der Bewohner an, Mapuche zu sein. In vielen landli-
chen Gegenden der Region (z.B. Gorbea, Angol, Renaico) liegt diese Zahl weit darunter, in an-
deren (z.B. Saavedra, Curarrehue oder Galvarino) allerdings auch weitaus hoher (INE 2002). Diese
statistischen Zahlen wie auch deren Interpretationen miissen jedoch mit Vorsicht betrachtet wer-
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Vor diesem Hintergrund hat sich der Begriff Warriache herauskristallisiert,
der nach dem Vorbild des indigenen Ethnonyms gebildet ist, aber zugleich von
einem dynamischen kulturellen Wandel zeugt. Warria wird mit “Stadt” tibersetzt und
che mit “Leute, Menschen”; warriache meint somit: Leute der Stadt. Obwohl auch
in den beiden o.g. Regionen siidlich des Bio Bio ein groBer Teil der indigenen Bevdl-
kerung in den Stidten lebt, bezieht sich der wissenschaftliche und politische Diskurs
fast ausschlieBlich auf die Mapuche in Santiago und nicht auf diejenigen in den siid-
lichen Regionalhauptstddten Concepcion, Temuco oder Puerto Montt, wenn von “ur-
banen Mapuche® die Rede ist (IEI 2003: 373-394.) Wie Andrea Aravena betont
hat, fand Binnenmigration innerhalb der siidlichen Regionen aber seit dem Anfang
des 20. Jahrhunderts gleichzeitig mit Migrationsbewegungen aus dem Siiden nach
Santiago oder auch in noch weiter nordlich gelegene Stidte statt. In diesem Zusam-
menhang weist sie weiter darauf hin, dass es sich teilweise auch um voriibergehende
Aufenthalte handelte, die sich manchmal z.B. nur auf die Sommermonate erstreckten.
Sie ordnet dies in die Wirtschaftsweise der Mapuche ein, die auch schon frither weit-
laufige Reisen — etwa nach Argentinien — vorsah, und sieht in den heutigen Migrati-
onsbewegungen eine Fortfiihrung dieser Reisetradition (Aravena 2003: 170).

In meinen Ausfiihrungen mochte ich der Frage nachgehen, auf welche Weise
Ethnizitdt im 6ffentlichen und politischen Raum kommuniziert wird. Dabei interes-
siert mich insbesondere, wodurch sich die urbanen Mapuche in Temuco und dieje-
nigen in Santiago unterscheiden, worin sie sich gleichen und inwiefern das neu ge-
bildete Ethnonym Warriache fiir beide brauchbar ist. Dazu mochte ich hauptsichlich
zwei Bereiche in meine Uberlegungen mit einbeziehen, die gerade auch im urbanen
Raum eine Rolle spielen und zwar sowohl in Santiago als auch in Temuco, jedoch
auf starken Riickbeziigen zur Landbevdlkerung beruhen: die betont ethnische Poesie,
die ich hier als Ethno-Poesie bezeichnen mochte, und das “Ethno-Food”. Bevor ich
darauf eingehe, mochte ich jedoch zuerst anhand der Educacion Intercultural Bilin-
giie (EIB) und der Situation urbaner Gemeinschaften (Comunidades Indigenas) und
Organisationen einige Ankniipfungspunkte zwischen dem politischen und dem eth-
nischen Raum aufzeigen, die fiir eine Verortung aktueller politischer Bewegungen
von Mapuche in Chile von Bedeutung sind. Dabei komme ich auch auf Unterschiede
bei den Mapuche-Organisationen des Stidens und denen der Hauptstadt zu sprechen,
wobei das Ziel keine umfassende Darstellung dieser Organisationen und ihrer Ziele

den, da die beiden Volkszidhlungen von 1992 und 2002 erhebliche Abweichungen im Hinblick auf
die ethnische Zusammensetzung der Bevolkerung ergaben. 1992 —im Vorfeld der Verabschiedung
des Ley Indigena Nr. 19.253 — bezeichnete sich fast 1 Mio. Menschen als Mapuche. Zehn Jahre
spéter tat dies nur weniger als die Halfte (IEI 2003: 417), was mit der Modifizierung der diesbe-
ziiglichen Frage im Erhebungsinstrument zusammenhdngen kann, aber wohl auch vor dem Hin-
tergrund der insgesamt abfallenden und weniger breiten Mobilisierung indigener Interessen ge-
sehen werden muss.
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sein kann.” Ich méchte hier vielmehr zwei Teilaspekte (Poesie, Essen) der Kommuni-
kation von Ethnizitét in einen groBeren Zusammenhang einordnen, der wesentlich
von diesen Mapuche-Organisationen bestimmt wird. Da ich mich dabei unter ande-
rem auf Daten aus meiner Feldforschung beziehe, die ich wéihrend insgesamt 17 Mo-
naten’ in Temuco durchfiihrte, mochte ich im Folgenden auch Personen aus meiner
Forschung zu Wort kommen lassen. Wéahrend die Ergebnisse meiner Forschung als
Dissertation veroffentlicht wurden (Bieker 2009), beziehe ich mich im vorliegenden
Text auf dort nicht oder nur am Rande verwendete Daten und Beobachtungen. Das
Thema meiner Forschung waren Formen von Arbeit und insbesondere der Arbeit von
Kindern in Temuco und Umgebung. Ich habe dafiir Kontakt zu indigenen Kindern in
verschiedenen Gegenden der Araucania, zu arbeitenden bzw. auf der Strafe lebenden
Kindern und Jugendlichen in Temuco und zu Erwachsenen, die mit diesen Kindern
arbeiteten, aufgenommen und Gespriche gefiihrt sowie zum Teil an ihrem Arbeits-
alltag teilgenommen. Im Folgenden werden daher Aspekte von Mapuche-Identitit in
Temuco aufgezeigt, auf die ich wihrend meiner Forschung gestofen bin und fiir die
deshalb Personen zu Wort kommen, die — da sie in andere Zusammenhénge einge-
bunden sind, als die, um die es hier gehen soll — nicht Experten fiir Fragen der Identi-
tét sind und nicht stellvertretend fiir eine Organisation oder Institution sprechen, son-
dern nur fiir sich selbst.

1. (De-)Ethnisierung des Politischen

Die bis in die 1990er Jahre bereits weit fortgeschrittene De-Ethnisierung der Ma-
puche hat nicht nur Alejandro Saavedra zu dem Schluss gefiihrt, dass “en nuestros
dias no existe una cultura mapuche mas alla de los intentos de reconstruccion tedrica
de lo que fueron las culturas mapuche en el pasado” (Saavedra 2002: 208.) Dieser
von ihm und anderen® hiufig beschriebene Verlust einer ethnischen Identitit bei den
Mapuche hat beispielsweise dazu gefiihrt, dass heute nur noch ein ganz geringer An-
teil und vor allem die ganz Alten das Mapudungun besser beherrscht als das Spa-
nische, wihrend der Anteil derjenigen, die Mapudungun sprechen, bis in die 1980er
Jahre hinein stetig abgenommen hat (Schindler 1990: 62), wahrend bereits um die
Jahrhundertwende diese anhaltende Tendenz mit einer grundsitzlichen Wertschét-
zung des Mapudungun kontrastiert war (Giannelli 2005: 210). Der weitgehende Ver-
lust von eigenen Kulturtechniken und der in Chile nach der Beendigung der Militér-
diktatur einsetzende Prozess der Re-Ethnisierung lassen sich sowohl als ein Konflikt
zwischen urbanen und ruralen Mapuche als auch als Generationenkonflikt be-

2 Fiir eine solche siehe Lucht (1999) sowie Kaltmeier (2004).

1. Juni 2003-30. Juli 2004, 15. Februar 2005-15. Mai 2005. Ich danke dem DAAD fiir die groBzii-
gige Forderung meines Forschungsaufenthalts.

4 Vgl. z.B. Titiev (1951) und Saavedra (1971; 2002).

w
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schreiben. Die ruralen Mapuche haben einen groeren Anteil ihrer kulturellen Tra-
ditionen beibehalten konnen als die urbanen. Zugleich ist die aktuell heranwach-
sende Generation mit Programmen zur Revitalisierung von Traditionen konfrontiert
und wird daher dazu angeregt, sich damit auseinanderzusetzen. Diese Programme
stoBBen teilweise gerade bei der ruralen Bevolkerung auf Ablehnung. Patricio R. Ortiz
schreibt mit Bezug auf die Educacion Intercultural Bilingiie (EIB):

The current projects of Mapuche ethnogenesis and cultural and linguistic recovery and
revitalization through IBE programs in urban and rural spaces, have not gained unani-
mous support within the Mapuche, non-elite grassroots in the communities, who in many
instances discredit them as the product of Mapuche Westernized elites in universities
and research centers (Ortiz 2009: 98).

Hinter dieser Ablehnung steht u.a. eine indigene Weltsicht, in der die Grenzen zwi-
schen Mapuche und wingka® ganz klar abgesteckt sind. Wie die chilenische Anthro-
pologin Sonia Montecino anhand der Legenden von shene huinca, sumpall und
mankian heraus gearbeitet hat, existieren bei den Mapuche mehrere Kategorien, mit
deren Hilfe Fremde eingeordnet werden konnen (Montecino 1991: 144ft.; 2003: 303f.,
394f., 401f.). Der vor allem bei den Williche (auf der Insel Chiloé und dem
gegeniiberliegenden Festland) bekannte shene huinca reprisentiert eine solche
Kategorie und ist ein hoch gewachsener weiler Mann mit langem Bart, blondem
Haar, blauen Augen und goldenen Zahnen, der unter der Erde in einer goldenen
Stadt lebt. Wenn er herauskommt, folgt er den Frauen, egal ob sie verheiratet oder
ledig sind und erobert sie durch seinen Liebreiz und seine Freundlichkeit. Die Kin-
der von shene huinca und den Mapuche-Frauen sterben sofort nach der Geburt, da
sie sich in Monster — halb Mensch und halb Fisch — verwandeln, sobald sie von
ihrer GroBBmutter angeschaut werden.

Bei einer weiteren Kategorie, den sumpall, handelt es sich um Geistwesen, die
in Quellen, Fliissen oder im Meer leben und die sowohl méannlich als auch weiblich
sein konnen. Gelegentlich werden ihnen européische Attribute zugeschrieben (blon-
des Haar, Schreien) (Montecino 1991: 146), sie werden aber auch als kleine brau-
ne Ménner beschrieben, was vielleicht damit zu tun hat, dass sie ihre Gestalt beliebig
dndern konnen. Thre Existenz wird auf den Ursprungsmythos der Mapuche zurtick-
gefiihrt, der erzihlt, wie bei der groBen Flut, die die beiden gegeneinander kdmpfen-
den Riesenschlangen kai kai und treng treng auslosten, viele der urspriinglichen
Menschen ertranken. Sie verwandelten sich in sumpall, die nun, wie der shene
huinca, in einer Stadt aus Gold leben. Auch die sumpall verfilhren die Frauen
respektive Ménner der Mapuche, sobald diese in die Ndhe des Wassers kommen, und
auch ihre Kinder konnen nicht {iberleben, da sie nach der Geburt zu Wasser werden.

5 Bezeichnung fiir Nicht-Mapuche.
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Im Unterschied zum shene huinca sind die sumpall allerdings bereit, einen Braut-
preis, wie er bei den Mapuche traditionell iiblich war, zu entrichten. Wie Montecino
betont, stellen beide Figuren eine Bedrohung fiir die Gesellschaftsordnung der
Mapuche dar, da eine Einordnung der Kinder in die patrilineare Verwandtschafts-
ordnung nicht moglich ist.

La relacién amorosa entre una indigena y un blanco produce “monstruos” toda vez que
la tradicion (la abuela) mira a los recién nacidos. [...] La relacion ocurre en un espacio
equivoco, territorio magico, conectado con el mundo de abajo, de la tierra, dominado aho-
ra por el blanco que lo urbaniza (Montecino 1991: 145f.).

Kinder einer weillen Frau mit einem Mapuche konnen allerdings problemlos inte-
griert werden, was die Akzeptanz von blonden und blaudugigen Mapuche in be-
stimmten Gegenden der Araucania erkléart. MaBgeblich fiir die Anerkennung durch
die Gesellschaft ist also die Verwandtschaft in der viterlichen Linie. Wie auflerdem
die Geschichten von mankian zeigen, ist daneben noch ein weiteres Merkmal wich-
tig, ndmlich der Respekt vor den (religiosen) Traditionen. Von mankian existieren
zwei Versionen. Nach der einen Version hat ein kleiner Junge beim Baden im Meer
so viel Gefallen am Wasser gefunden, dass er zu ihm sagte, wenn er eine Frau wire,
wiirde er sich in es verlieben. Darauf antwortete ihm ein sumpall: “Ya me quieres.”
Als der Junge kurz danach auf einen Stein im Wasser trat, spiirte er, wie seine Fiifle
an diesem fest hafteten und er sie nicht mehr 16sen konnte. Seine Familie fiihrte die
traditionellen Rituale aus und tanzte die traditionellen Ténze, doch es niitzte alles
nichts. Nach zwei Wochen war der Junge vollstindig zu Stein geworden.

Nach der anderen Version bezieht sich die Legende auf einen longko namens
Juan Manqueante, der im 17. Jahrhundert in der Gegend von Mariquina lebte. Er
hatte sich mit den Spaniern verbiindet, ihre Religion angenommen und machte sich
in anmafender Weise iiber die Geister der Mapuche lustig. So auch, als er eines Tages
an einer Quelle nahe der heutigen Kleinstadt Toltén seinen Durst 16schte und den
Geist, der in dieser Quelle wohnte, bat (um ihn zu verspotten), er mdge ihn doch
sofort in einen Stein verwandeln, was auch sogleich geschah und, wie in der anderen
Version, bei den Fiilen begann. Inzwischen wurde diese Stelle vom Meer iiber-
schwemmt und ist bei den Fischern von Mehuin und Queule als besonders fischreich
bekannt. Mankian ist also kein wingka, kein Fremder, sondern ein Mapuche. Aller-
dings fasziniert ihn das Fremde so sehr, dass er sich von den Traditionen abwendet.
In der Version des longko Juan Manqueante ist dies sehr offensichtlich. Er ist das,
was Montecino eine “personaje a-huincado” nennt (Montecino 1991: 150; Foerster/
Gundermann 1996: 202f.). Die Geschichte des Jungen, der sich in das Wasser ver-
liebt, ist wiederum vor dem Hintergrund des Mythos von treng treng und kai kai
zu sehen. Indem sich der Junge so sehr fiir das Wasser interessiert, droht er wieder
zu einem der menschlichen Wesen zu werden, die die Erde vor der Sintflut bevol-
kert hatten. Nur durch die Wiederaufnahme der religiosen Traditionen hatten ndmlich
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die Mapuche die beiden Riesenschlangen besénftigen konnen. Aufgrund ihrer Ana-
lyse der drei Legenden kommt Montecino zu folgendem Schluss: “El sistema es
simple: no existe el mestizo, lo que hay son huincas y mapuches” (Montecino 1991:
151). Aus dieser Perspektive ist Mapuche- (genauer gesagt hier: Lafkenche-)Iden-
titét also an die Einhaltung von Traditionen (Verwandtschaft) und eine enge Verbin-
dung zur natiirlichen Umwelt (Gewésser) gekniipft, beinhaltet aber auch Alteritit,
weil die Existenz anderer Identitdten mitgedacht wird. Mapuche, die aus dieser Hal-
tung heraus politische Forderungen ableiten, zielen auf eine interkulturelle Gesell-
schaft ab, weil sich eine grundsétzliche Akzeptanz gegeniiber der fremdkulturellen
Mehrheitsgesellschaft andeutet.®

Im Kanon der oben erwihnten kritischen Haltungen gegeniiber den Program-
men der Educacion Intercultural Bilingiie handelt es sich aber nicht nur um eine eth-
nische Grenzziehung aufgrund von traditionellen Kategorisierungen, wie ich sie hier
am Beispiel der Mythen erldutert habe, sondern zum Teil auch um eine Uberhdhung
westlicher Bildung durch die jetzige Elterngeneration. Diese hat meist selbst keine
oder nur geringe Sprachkenntnisse im Mapudungun und hat wéhrend der Pinochet-
Diktatur weitgehende Diskriminierung erfahren.” Daneben zeigt sich in der Kritik
am zweisprachigen Schulmodell im Besonderen auch eine hochpolitische Haltung,
nach der die staatlich geforderten EIB-Programme eine weitere Schwichung der
Mapuche-Gesellschaft bewirken wiirden, da sie deren Bildungschancen im westlichen
System nicht verbesserten (Ortiz 2009: 98f.). Wihrend meiner Forschung {iber die
Arbeit von Kindern in der Stadt konnte ich den Eindruck gewinnen, dass fiir die
Mehrheit der Sozialarbeiter und Sozialarbeiterinnen die ethnische Identitét der Kinder
und Jugendlichen, mit denen sie zu tun hatten, keine Rolle spielte und fiir sie nicht
erkennbar war. Auch dann nicht, wenn sie selbst indigener Herkunft waren. Diesen
Umstand beklagte im Gespréich mit mir Jony Silva Liempi, der als ehemaliger MIR-
Aktivist in seiner Arbeit mit gefdhrdeten Jugendlichen eine politisierte Sichtweise
auf die ethnische Identitdt einnahm:

Todos los proyectos trabajan el tema de la promocion de los derechos del nifio. “Del nifio”,
dicen, pero no hablan del nifio mapuche. Entonces hacemos esa distincion basica, que
debiera ser un tema asumido por SENAME?® Nacional. El tema de ac4, de Concepcion,
Temuco, Osorno, Valdivia (Jony Silva Liempi am 26.05.2004 in Temuco).

Seine politische Haltung ldsst sich aus seinem personlichen Lebenslauf ableiten. Die
Biografie von Jony Silva Liempi beinhaltete eine Entwicklung vom Politischen
hin zum Ethnischen. Als junger Mann, Sohn eines Nordamerikaners und einer Ma-

6  Als ein Beispiel dafiir siehe z.B. auch Canquil (2004: 61).

7  Hugo Carrasco hat diese Uberhohung westlicher Kultur andersherum ausgedriickt, namlich als “pro-
ceso de autominorizacion del pueblo mapuche” (Carrasco 2004: 79.)

8  Servicio Nacional de Menores.
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puche, beteiligte er sich an Aktionen des Movimiento de Izquierda Revolucionaria
(MIR). Personliche Schwierigkeiten im Umgang mit Gewaltsituationen und der Zer-
fall der MIR in den 1980er Jahren brachten ihn dazu, sich zuriickzuziehen und ein
angepassteres Leben zu fiithren, eine Familie zu griinden etc. Erst danach begann
er, sich auf die kulturellen Wurzeln seiner Mutter zu besinnen. (Allerdings hatte es
auch schon in den 1970er Jahren im siidlichen Chile durchaus Verkniipfungen von
politisch und ethnisch motivierten Forderungen — etwa bzgl. von Landbesetzungen —
gegeben, die sich auch in der Ndhe zwischen MIR und der indigenistischen Orga-
nisation MAPU zeigte.) Heute unterhélt Jony rege Beziehungen zu einer lé4ndlichen
Gemeinschaft, in der Verwandte miitterlicherseits leben, und bemiiht sich, die kul-
turelle Praxis dieser Comunidad Indigena zu erlernen. Selbst auf dem Land zu leben
kommt fiir ihn allerdings nicht infrage, wenngleich er die Bedingungen fiir die
Durchfiihrung von Ritualen und Festen in der Stadt nicht giinstig findet:

Tenemos que practicar [nuestra cultura] en un espacio territorial determinado [...] y aca
donde la podemos practicar? En la ciudad? No tenemos donde hacer nuestra ceremonia,
donde jugar nuestro juego, el palin. Entonces, la ciudad, las poblaciones no se construyen
en relacidon a nuestros conocimientos, que estamos generando en relacion a la naturaleza.
No. Desde una concepcion occidental se construye todo esto (Jony Silva Liempi am
26.05.2004 in Temuco).

Urbane Gemeinschaften, wie es sie in Santiago gibt, sind in Temuco rar. Im 1&nd-
lichen Siiden spielt auch nach der Einteilung in Reduktionen und danach in Comu-
nidades Indigenas die lokale Herkunft eine gro3e Rolle, da sie einen Hinweis auf
verwandtschaftliche Beziehungen beinhaltet. Politische Vertreter der Mapuche-Be-
wegung und einige Anthropologen haben deshalb versucht, das traditionelle Sied-
lungsgebiet der Mapuche siidlich des Flusses Bio Bio in kleinere territoriale Ein-
heiten einzuteilen. Demnach lieBen sich die Mapuche dieses Gebiets (einschlieBlich
der argentinischen Seite der Anden) ethnisch in etwa folgende Untergruppen einteilen:
Puelche, Pewenche, Nagche, Lafkenche, Lelfunche, Wenteche und Williche.” Dabei
bezeichnet jeweils der erste Wortteil den Ort, an dem diese Mapuche siedeln. Zwar
weist Walter Imilan Ojeda berechtigt darauf hin, dass es sich dabei eher um tem-
pordre Handelsbeziehungen zwischen einzelnen erweiterten Groffamilien (/of) als
um stabile soziale Beziehungen gehandelt haben muss (Imilan 2009: 102),
doch spielten auch diese eine identititsstiftende Rolle.'” In den Stidten iibernehmen
diese Aufgabe nur zum Teil die Organisationen. In der Hauptstadt Santiago werden
zur Selbstidentifikation allerdings andere Kriterien herangezogen als in Temuco.
Die siidlichen Organisationen zeichnen sich durch den Widerspruch aus, dass sie

9  Siehe dazu vor allem Morales Urra (2002) und vgl. Imilan (2009), Kaltmeier (2004: 277f.; 2007:
202) und Bengoa (2000: 74-128).
10 Siehe dazu Bieker (2009: 96f.).
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zwar einerseits ihren Sitz in der Stadt haben, sich aber dennoch eher in der Rolle
und Zustdndigkeit der ldndlichen Mapuche sehen (Lucht 1999: 289). Lucht fiihrt
weiter aus, dass Temuco im Selbstverstindnis der politisch organisierten Mapuche
Teil des traditionellen Mapuche-Landes blieb, was vor allem mit der Ndhe zu den
landlichen Comunidades Indigenas zu tun hat. Auch die politischen Protagonisten
wie Aukan Wilkaman sind auf den Riickhalt der ruralen Comunidades Indigenas
angewiesen. In der Hauptstadt sind die Organisationen dagegen relativ unabhéngig,
sowohl in der Formulierung ihrer politischen Ziele als auch in der Gestaltung ihres
kulturellen und religiésen Lebens. Andrea Aravena schreibt in ihrem Bericht fiir die
Comision Verdad Historica y Nuevo Trato, dass bei den Mapuche in Santiago eine
Tendenz beziiglich des identitétsstiftenden Elements Comunidad Indigena zu be-
obachten sei:

La afirmacion de la identidad y la practica ritual se dan en el seno de la organizacion
mapuche o indigena urbana, la que se constituye en una suerte de comunidad para sus
integrantes. Este nuevo espacio —la organizaciéon mapuche— viene a reemplazar el lugar
ocupado por las comunidades rurales. En nuestro trabajo frente a las organizaciones
indigenas urbanas nos encontramos en presencia de una nueva forma de comunidad
mapuche. Esta comunidad urbana se presenta no s6lo como un elemento colectivo central,
sino como el principal, de actualizacion y de persistencia de la identidad mapuche de
los urbanos (Aravena 2003: 176 [Hervorhebung im Original]; vgl. auch Imilan 2009:
165ft.).

Die hier beschriebene neue urbane Mapuche-Identitét zeigt sich nicht nur anhand
der hiufigen politischen Demonstrationen und Kundgebungen, sondern auch in der
kulturellen und religiésen Praxis. So wurde das Jahresfest der Wintersonnenwende
we tripantu in Santiago zum wichtigsten religiosen Fest der Mapuche, das auch
gemeinsam mit den anderen indigenen Gruppen der Stadt gefeiert wird, wiahrend im
Siiden nach wie vor das ngillatun'" als das zentrale Fest der Mapuche gewertet wird.
Auch in Temuco wird das we tripantu jedoch an vielen Orten und auf vielfiltige
Weise gefeiert. Das Spektrum reicht von mehrtégigen Festen in Comunidades Indi-
genas Urbanas am Stadtrand, die auf kleinen Grundstiicken ein Gemeinschaftshaus
unterhalten und dort im geschlossenen Rahmen bleiben, bis hin zu 6ffentlichkeits-
wirksamen Veranstaltungen in Bildungseinrichtungen wie Universitdten und Schu-
len.”” In beiden Stidten wird dabei anscheinend auf die Beteiligung religioser
Spezialisten oder sonstiger Autoritéiten, auf die Zubereitung von bestimmten Spei-
sen oder zumindest die gemeinsame Mahlzeit Wert gelegt. Ein besonderes Problem
bei der Durchfiihrung von Ritualen und Festen in Santiago rithrt daher, dass die

11 Im jéhrlichen oder mehrjahrlichen Rhythmus ausgefiihrtes religidses Fest, das mehrere Tage an-
dauert und bei dem Tieropfer, Ténze, schamanische Riten und anderes mehr eine Rolle spielen.
12 Zum we tripantu in Temuco und der Region siche Bieker (2006).



278 Ulrike Bieker

Mitglieder der durchfithrenden Organisation aus verschiedenen Gegenden stammen
und deshalb verschiedene Vorstellungen tiber die richtige Durchfiihrung haben. Wie
Walter Imilan Ojeda schreibt, haben sich die Organisationen beziiglich dieses Pro-
blems in der jiingeren Vergangenheit auf eine Vorgehensweise geeinigt, die die
Herausbildung einer Gemeinschaft und die Entstehung einer eigenen rituellen Logik
noch weiter fordert. Es ist hier ersichtlich, auf welche Weise die Organisationen in
Santiago entstehende Probleme zu l6sen versuchen, ndmlich durch Modifikation
traditioneller — d.h. im ruralen Raum bekannter — Strategien, was sich am Beispiel der
Feier des ngillatun zeigt:

Now, as is the case in the rural communities, whoever invites to a Nguillatin has the
complete responsibility over the organization and the invited participant must respect
the way in which the ritual is executed. First, in order to have achieved this, the
organization who hosts the event must reach an internal agreement (Imilan 2009: 168).

Es diirfte damit auBerdem deutlich werden, dass die Probleme von urbanen Mapuche
in Santiago (inzwischen) andere sind als in Temuco. Wéhrend in Santiago etwa Kon-
flikte zwischen einzelnen Organisationen thematisiert werden und sich damit be-
reits verschiedene Modelle von urbaner Identitit herausbilden, haben sich Temucos
urbane Mapuche gewissermaf3en noch nicht von ihrem ruralen Umfeld abnabeln kon-
nen. Dabei spielen auch die politischen Forderungen der siidlichen Organisationen
eine Rolle, da sie sich sehr auf Landrechtsfragen konzentrieren. Wéahrend meines
Forschungsaufenthalts in Temuco von 2003 bis 2005 hatten die Konflikte zwischen
Mapuche auf der einen Seite und Gutsbesitzern und GrofSkonzernen auf der anderen,
die 2008 und 2009 kulminierten, bereits begonnen. Im Stadtzentrum fanden fast
wochentlich Demonstrationen und Kundgebungen von Mapuche statt, es bildeten
sich Solidaritdts-Gruppen — vor allem im akademischen Umfeld — heraus und in den
Tageszeitungen und Fernsehsendungen gehdorten diesbeziigliche Nachrichten bereits
zum normalen Programm. Eine Zeit lang trafen diese Proteste mit Aktionen zum
30. Jahrestag des 11. September 1973, des Militarputsches gegen die Regierung der
Unidad Popular unter Salvador Allende, zusammen. Eine Vermischung politischer
mit ethnischen Forderungen in Temuco war sichtbar. Gleichzeitig war meine Suche
nach einer Mapuche-Organisation in Temuco, die mit stddtischen Mapuche arbeitete,
erfolglos. Die dort ansédssigen Mapuche-Organisationen hatten sehr starke Bindun-
gen an ldndliche Gemeinschaften, rekrutierten ihre Mitglieder aus der lédndlichen
Umgebung und die Ziele ihrer Arbeit konzentrierten sich fast ausschlieBlich auf eben
diese Umgebung. Die Stadt wird von ihnen lediglich als Forum genutzt.

Diese Beziehungen zwischen nationalen und indigenen politischen Rdumen und
Anspriichen wurden als “Ethnisierung des Politischen” oder auch umgekehrt als
“Politisierung des Ethnischen” bezeichnet (Biischges/Pfaff-Czarnecka 2007). Da bei-
de Prozesse gleichzeitig ablaufen konnen und Konjunkturphasen unterworfen sind,
lasst sich auch im Fall der Mapuche keine eindeutige unilineare Tendenz beschrei-
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ben, sondern es handelt sich bei “der” Mapuche-Bewegung vielmehr um die Formu-
lierung heterogener Anspriiche und Forderungen. Um die Vielfalt der verschiedenen
Organisationen iiberblicken zu konnen, ist es daher sinnvoll, sie nach ihrem Selbst-
verstdndnis Gruppen zuzuordnen. Im Folgenden gehe ich kurz auf eine solche
Zuordnung ein, bei der auch die Mapuche beriicksichtigt wurden. Olaf Kaltmeier
teilt die aktuellen Indigenen-Bewegungen in Lateinamerika in vier Bereiche ein, die
er “spatial-scales” nennt. Zu diesen vier “spatial-scales” z&hlt Kaltmeier 1. die land-
lichen Comunidades Indigenas, die einerseits die Basis der indigenen Bewegungen
bilden, andererseits sehr wandelbar und zerbrechlich sind; 2. Gruppierungen mit
territorialem Bezug, die zur Abgrenzung kulturelle Merkmale heranziehen, wie die
Lafkenche, Williche etc.; 3. ein interkulturelles oder plurikulturelles Gebilde auf
nationaler Ebene, das im Gegensatz zu den ersten beiden “spatial-scales” auf einem
erweiterten Identititsbegriff beruht und heterogener ist; 4. transnationale Gemein-
schaftskonstruktion wie z.B. der panindigenismo (Kaltmeier 2007: 1971f.)

Im Folgenden werde ich versuchen, meine Uberlegungen zu Ethno-Poesie und
Esskultur jeweils innerhalb dieses Schemas zu verorten.

2. Mapuche-Poesie der Stadte?

Die Gedichte, mit denen ich mich hier auseinandersetzen mochte, bezeichne ich
als Ethno-Poesie und spezieller als Mapuche-Poesie, weil es sich dabei um Gedichte
von Mapuche handelt, die darin bewusst ethnische Identitdt thematisieren. Diese Texte
stehen nicht nur in einer natiirlichen Beziehung zwischen Autor und Leser (resp.
Sédnger und Zuhorer), sondern dariiber hinaus bringt gerade die wissenschaft-
liche Auseinandersetzung damit besondere Wechselwirkungen mit sich. So kann zum
Beispiel ein traditionelles Lied, das im Rahmen einer wissenschaftlichen Tagung vor-
getragen wird, gerade dadurch an Bedeutung gewinnen bzw. eine Um- oder Neu-
interpretation erfahren. In den Gedichten, die ich hier behandeln mochte, spiegeln
sich auch die Rezipienten und ihr Interesse daran. Grundsitzlich ist es daher be-
rechtigt, die Existenz einer authentischen Mapuche-Poesie anzuzweifeln, weshalb
meine Auswahl der Gedichte in keiner Weise eine Gewichtung in diesem Sinne
darstellen soll. Bei meinen folgenden Uberlegungen konzentriere ich mich auf As-
pekte von Urbanitét und Identitét, die ich vor dem Hintergrund meiner Forschung in
Chile interpretiere.

Fiir eine Einordnung der sogenannten “literatura etnocultural” (Carrasco 2000) in
das hier skizzierte Szenario von Identitdten mochte ich im folgenden Abschnitt vier
Gedichte vorstellen, deren Autoren ich nach bestimmten Kriterien ausgewéhlt habe.
Es handelt sich um einen Sanger nach der traditionellen Weise (Jacinto Huerapil),
einen auf dem Land lebenden Poeten, der fiir eine neue Generation von Mapuche
steht (Leonel Lienlaf), sowie einen Dichter, der in Temuco lebt und dort in inter-
kultureller Paddagogik ausgebildet wurde (Carlos Levi Refiinao) und einen Dichter,
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der in Santiago lebt (David Axiiiir). Fiir alle vier spielt die — wenn auch nur punk-
tuelle — Verwendung des Mapudungun eine Rolle. Allerdings schreiben nur wenige
Dichter, darunter Lienlaf, in Mapudungun. Im Rahmen der staatlichen (oder aus-
landischen) Programme zur Férderung des Mapudungun werden zum Teil auf Spa-
nisch verfasste Gedichte im Nachhinein in die indigene Sprache iibersetzt. Ich beginne
mit einem Textausschnitt eines traditionellen Liedes, das wéihrend eines Kongresses
zum Thema “;Qué es ser mapuche hoy?” in Mapudungun vorgetragen und an-
schlieBend von dem Linguisten und Mapuche Héctor Painequeo fiir die Tagungs-
teilnehmer erldutert und interpretiert wurde (ich zitiere hier nur die spanische
Ubersetzung):

yo soy hijo de la gente del mar

oh, amigo soy hijo de la gente del mar

yo soy hijo de la gente del mar [...]

acaso pues, no soy hijo del choro del mar

hijo de, hijo de

oh, amigo yo soy pues, hijo del choro del mar

oh amigo, mi tierra esta en constante movimiento emitiendo ruido
mi tierra oh amigo

oh, amigo, es constante el retumbar de mi tierra [...]
oh amigo, se encuentra

en una casa de piedra

mi familia

es por esta razon

que llevo un appellido

oh, hermanos hermanos

denominan piedraltinos

a mi familia

oh, hermanos oh, hermanos

yo procedo de buena familia

siempre digo que soy de buena descendencia

oh, hermanos [...]

yo gente de la costa

yo soy persona del mar

no niego pues

mi descendencia

yo, pues, amigo (Jacinto Huerapil, zitiert nach Painequeo 2004: 66f.).

Aus diesem Lied hebt Painequeo fiinf Aspekte hervor, die seiner Ansicht nach fiir
die Identitit eines Mapuche von zentraler Bedeutung sind: Abstammung (kiipal), Hei-
mat (tuwiin), Kernfamilie (refima), Name (¢éiy) und Wertschitzung (kiime mapu-
che) (Painequeo 2004: 68ff.). Er sieht in diesem Lied auch mehrere Parallelen zu an-
deren rhetorischen Ausdrucksformen, die bei den Mapuche iiblich sind, wie der for-
malisierten BegriiBung (pentukun) oder den verschiedenen Erzdhlformen (niitram).
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Es kann also davon ausgegangen werden, dass die Rhetorik in der traditionellen
Mapuchekultur wichtig war."® Seit den 1970er Jahren spielt die Poesie auch im Iden-
titidtsdiskurs derjenigen Mapuche eine Rolle, die durch Sozialisation au3erhalb ihrer
landlichen Gemeinschaften die erlebte mestizische Realitdt in ihren Gedichten re-
flektieren. In Abgrenzung zur traditionelleren oralen Literatur (niitram, iil) der Ma-
puche spricht Carrasco von einer “literatura etnocultural” (Carrasco 2000) und be-
zieht sich dabei auf eine Gruppe verschiedener Poeten, darunter auch Leonel Lien-
laf. Dieser wurde zuerst 1989 mit seinem Buch Se ha despertado el ave de mi cora-
zon bekannt. So hat er etwa Gedichte iiber den oben erwéhnten mankian oder
iiber den Mythos von den beiden Schlangen kai kai und treng treng verfasst. Dabei
orientiert er sich sehr stark an den traditionelleren Formen, wie sie auch im obigen
Lied vorkommen und bringt diese mit aktuellen gesellschaftlichen Aspekten der Ma-
puche zusammen. Carrasco merkt an: “Su escritura consiste basicamente en la trans-
codificacion de la tradicion del canto indigena tradicional, pero para tratar la proble-
matica contemporénea de los mapuches™ (Carrasco 2000). Ahnlich wie andere be-
kannte Dichter dieser “literatura etnocultural” lebt Lienlaf jedoch nicht in Temuco,
sondern in einer relativ landlichen Gegend. Lienlaf wurde in der X. Region (Los
Lagos) geboren und lebt heute in Lican Ray.'* In seinem zweisprachigen Gedicht
“Temuko-Waria / Temuco-Ciudad” charakterisiert er die Stadt folgendermafien (ich
zitiere hier nur die spanische Version):

Temuco-Waria / Temuco Ciudad

El rio Cautin
en el medio
baja llorando
por Temuco
llora.

El cerro Nielol
sentado mira
grandes casas
Casas que no son
de mapuches,
piensa.

13 Aufdie spezielle Rhetorik der Mapuche wurde vielfach hingewiesen, siche z.B. Cofia (2002), seine
Schilderung des Brautraubs aufgreifend Schindler (1990: 47ft.) und Salas (1992: 63, 211ff.) oder
zur Rhetorik im politischen Zusammenhang Catrileo (2006: 101ft.).

14 Lican Ray ist ein in den 1940er Jahren gegriindeter Ort mit etwa 2.000 Einwohnern und liegt in
einer touristisch erschlossenen Gegend am See Calafquén, die aufgrund der historischen Kdmpfe
fiir die politischen Akteure der Mapuche mit groBer politischer Bedeutung aufgeladen ist.
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Temuco-ciudad
debajo de ti
estan durmiendo
mis antepasados.

Sofiando en su suefio
estan ellos

y corre en el rio

su sangre (Lienlaf 2005).

In seinem Gedicht spielen der Fluss Cautin und der Hiigel Nielol eine Rolle, der am
Rande der Stadt gelegen ist und auf dessen Kuppe man ein Denkmal fiir die letzten
bewaffneten Kdmpfe zwischen Mapuche und Chilenen im Jahr 1882 errichtet hat.
Fluss und Hiigel sind fiir ihn wie natiirliche Zeitzeugen fiir die Geschichte der Stadt,
bei deren Griindung viele Mapuche starben. Lienlafs Gedicht betrachtet die Stadt
aus der lidndlichen Perspektive oder anders gesagt: aus der Perspektive der Vergan-
genheit und der Tradition. Wie oben in der Legende von shene huinca erscheint die
Stadt (resp. das Kind einer Mapuche mit shene huinca) wie ein missgestaltetes,
fremdartiges Wesen. Lienlaf thematisiert zwar das historische und geografische Fak-
tum, dass Temuco inmitten des traditionellen Siedlungsgebietes der Mapuche liegt,
akzeptiert die Stadt aber nicht als Ort indianischer Identitit: Die Vorfahren und damit
die Traditionen schlafen und trdumen “unter” der Stadt, nur ihr Blut flie3t noch
immer im Fluss Cautin.

Die frithen Gedichte von Lienlaf und anderen Dichtern dieser neuen Genera-
tion wurden zumeist in Temuco préasentiert und veréffentlicht. Die Stadt bildete das
Forum fiir diese neue Literatur und die erste Plattform, auf der sie diskutiert wurde
(Park 1999; Carrasco 2000). Und dennoch leben die Dichter selbst nicht dort. Han-
delt es sich dann aber um einen Ausdruck urbaner Mapuche-Identitit?

James Park schreibt iiber Leonel Lienlaf und Elicura Chihuailaf (einem weite-
ren bekannten Dichter dieser Gruppe):

At a time in history that presents danger of extinction, the urban Mapuche people have
found in the voices of Chihuailaf and Lienlaf the renovating power of tradition. [...] This
new form of expression, the printed page, is a medium for a dialogue with the urbanized
people of their land (Park 1999: 41).

Er bezieht sich damit weniger auf die Tatsache, dass etwa die Hélfte aller Mapuche in
der Hauptstadt lebt, sondern auf die tiefere Bedeutung, die die beiden Autoren ihrer
Dichtkunst geben und die von einem kulturellen Wandel zeugt, der Urbanitit als
Lebensform nicht ausschlie3t. Fiir beide bedeutet die Dichtung eine Erneuerung der
schamanischen Praxis. Fiir die Schamaninnen der Mapuche und ihre Heilmethoden
spielen Gesidnge, der Bezug zur natiirlichen und spirituellen Umwelt und alle Arten
von Trdumen eine wichtige Rolle. Diesen Bezug suchen Chihuailaf und Lienlaf
auf ihre Poesie zu iibertragen und die Funktionen des Schamanismus — Bewahrung
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von traditionellem Wissen und Medizin — zu iibernehmen (Park 1999: 41.) Heike
Thote hat herausgearbeitet, dass insbesondere Chihuailaf diese Gratwanderung auch
auf der Ebene Schriftlichkeit/Miindlichkeit vollzieht. Seine Vorgehensweise bei der
Arbeit ist ihrzufolge in einen ruralen und einen urbanen Schritt aufgeteilt: Kon-
versation, der gedankliche Austausch (auch das gemeinsame Schweigen) mit seiner
Familie ist der erste Schritt und findet in der Comunidad Indigena statt; das Schrei-
ben ist der Stadt vorbehalten und fiir ihn nur dort mdglich (Thote 2009: 4). Schrei-
ben, Sprechen und Schweigen sind fiir ihn untrennbar mit ruralem resp. urbanem
Raum verbunden. Chihuailaf ist also ein in der Stadt ausgebildeter und die stidti-
sche Infrastruktur und Kultur fiir seine Belange nutzender Mapuche, der seinen
Wohnsitz allerdings in einer ldndlichen Gegend hat.

Zum Vergleich mochte ich aus dem Sammelband 20 poetas mapuche contem-
poraneos einen weiteren Dichter herausgreifen und im Hinblick auf die in seinen
Gedichten enthaltenen Referenzen auf Urbanitit untersuchen. Carlos Levi Refiinao,
der in einer ldndlichen Comunidad Indigena nahe der Stadt Victoria geboren wurde, in
Temuco den Studiengang “Pedagogia Intercultural Bilingilie” studierte und auch
heute dort lebt, ist — wie Lienlaf — einer der wenigen Mapuche-Dichter, die in
Mapudungun schreiben. Seine Gedichte behandeln die vier Elemente, den Wind oder
z.B. Trdume.

Fuego

En la cima de mi alma

te gritaré para que me reconozcas,
en medio de las chispas,
mapuiiche canto de fuego

que tejieron nuestras manos.

Que en el pueblo te esperé,

ronda de bajonales en sangre,
remedio de tizon has de beber,
cuando se diga

que el trigo se cuece en polvo de ceniza.

Al abrazarnos con nuestros volcanes seremos leones,
nos prenderemos como el fuego (Levi 2003).

Dieses Gedicht thematisiert zwar die Distanz zwischen den sozialen Rdumen Land
und Stadt, aber auf eine Weise, die européische Lesarten mit dem romantischen Bild
vom indianischen Kriegshelden kombiniert. In der Erinnerung an die historischen
Kémpfe und den blutigen Untergang der vergangenen Kriegshelden kiindigt er er-
neut den Kampf an. In Bezug auf das Feuer nimmt man an, dass darin bestimmte
Geistwesen vorhanden sind, die die Trdume zur héchsten Gottheit tragen (Monteci-
no 2003: 207f.). Levi Refinao beschwort die kriegerischen Traditionen des mehrere
Jahrhunderte andauernden Widerstands gegen die Invasoren und mit ihnen be-
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stimmte Stereotypen des Mapuche-Seins, die von den Mapuche selbst bisweilen ge-
stiitzt werden und das insbesondere in Schulen mit interkulturellen Projekten. Hier
bemiiht man sich, ein positiv besetztes Bild von Mapuche-Identitdt dem eher gering-
schétzigen Mapuche-Bild der europiisch gepréigten chilenischen Gesellschaft ge-
geniiberzustellen. Milan Stuchlik schreibt:

Tanto en la historia como en la conciencia contemporanea figura el estereotipo de los
Araucanos como valientes guerreros, que preferian la muerte antes que la derrota, que
tenian habilidades naturales incomparables para la guerra y que sobresalian en fuerza,
agilidad, destreza, valentia y ferocidad (Stuchlik 1974: 37).

Mit dem Begriff weichafe (Krieger) bezeichnen die Mapuche ihre frithen Kriegshel-
den wie Lautaro oder Caupolican, aber auch in jlingster Zeit bei Protestaktionen zu
Tode gekommene junge Mianner wie Alex Lemun, Zenon Diaz Necul und Matias
Catrileo." Sie werden gern mit Lowen, Adlern oder Pumas assoziiert, Vulkane sind
Orte der Kraft (newen). Mit der Beschworung dieser spirituellen Bilder und kdmpfe-
rischen Traditionen betont Carlos Levi Refiinao die Verbundenheit mit den Tradi-
tionen, zeigt, dass er sie kennt und gibt ein eindeutiges Bekenntnis ab, was seine Zu-
gehorigkeit und Selbstidentifikation als Mapuche angeht.

Um das Spektrum der aktuell thematisierten Mapuche-Dichter und die Frage der
Bedeutung von Urbanitit um einen letzten, aber wichtigen Aspekt zu ergénzen,
komme ich im Folgenden auf den Dichter David Afifir zu sprechen. Afiiiir lebt in
der Hauptstadt Santiago und gehort zu einer jungen Generation von Kiinstlern, die
sich selbst auch als “Mapunky”, “Mapuheavy” oder “Mapurbe” bezeichnen. Aus sei-
nem Gedicht, das er — wie bei ihm iiblich —, in Spanisch mit Versatzstiicken in Ma-
pudungun und Englisch geschrieben hat, zitiere ich hier nur auszugsweise:

Maria Juana la mapunky de La Pintana

Gastaras el dinero
del antiquisimo vinagre burgués
para recuperar lo que de ¢l no es;

volaras sobre las nubes de plata,
arrojaras bolas y lanzas de nieve
hacia sus grandes fogatas.

Eres tierra y barro,

eres mapuche sangre roja como la del apufialado,
eres la mapuche girl de marca no registrada

de la esquina fria y solitaria apegada a ese vicio.

15 Zur Rolle des weichafe in der heutigen Zeit siche Bieker (2009: 1071f.).
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Mapuche en F.M. (fuera del mundo).
Tu piel oscura es la del SuperArchi venas
que bullen a borbotones sobre una venganza que condena. [...]

Oscura negrura of Mapulandia Street
si, es triste no tener tierra,

loca del barrio La Pintana,

el imperio se apodera de tu cama.

Mapuchita kumey kuri malén,

vomitas a la tifa que el paco lucia

y al sistema que en el calabozo crucifico tu vida.
In the name of the father

and the spirit saint

AMEN

y no estas ahi con EL. [...] (Afidir 2003).

Im Gedicht stehen Elemente ruraler und urbaner Kultur nebeneinander. Afifiir er-
wihnt beispielsweise eine traditionelle Waffe (bolas), Erde und Schlamm, die gera-
de in den Wintermonaten des Siidens das alltéigliche Leben bestimmen und — so wie
Levi Refiinao — das Feuer als Hinweis auf Kampfesgeist. Afifiir ist in diesem As-
pekt noch deutlicher, indem er auch den historischen Kriegshelden Caupolican (“el
apufialado”) anfiihrt, der der Sage zufolge nach seiner Niederlage durch Pfahlen
zu Tode kam. Daneben erwidhnt Afiifiir aber auch konkrete urbane Merkmale, wie
eine Stralenecke, das Stadtviertel “La Pintana”. Auch Afifiir ordnet sich sehr deutlich
einer Seite zu, indem er das staatliche System und insbesondere das Militédr verur-
teilt (“vomitas a la tifa [Tarjeta de Identificacion de las Fuerzas Armadas] que el
paco lucia y al sistema”). Im Gedicht wird nicht zuletzt auch die Tatsache reflek-
tiert, dass urbane Mapuche nur sehr schwer Zugang zu Landtiteln haben, die von der
CONADI und anderen so gut wie nie an Einzelpersonen vergeben werden (“‘es triste
no tener tierra”).

Wie sind das Gedicht und der Dichter dariiber hinaus einzuordnen? Bei den
sogenannten “Mapunky”, “Mapurbe” oder auch “Mapuheavy” handelt es sich um
Gruppierungen von Jugendlichen mit einem auBergewdhnlichen Selbstbild, die
zuerst in Bariloche aufgefallen (Kropff 2004) und heute auch in Santiago de Chile
zu finden sind. Sie kombinieren sowohl in ihrer Kleidung als auch in ihrer Poesie
und Musik Elemente der Punkbewegung oder der heavy-metal-Szene (gefarbte
Haare, piercings) mit Merkmalen der traditionelleren Mapuchekultur wie z.B. dem
Kopfschmuck (trarilongko) und anderen Kleidungsstiicken. Sie benutzen traditio-
nelle Musikinstrumente der Mapuche zusammen mit elektrischen Gitarren oder
schmiicken sich mit religiosen Symbolen, wie sie etwa fiir die Bemalung der
Schamanentrommel (kultrung) gebréuchlich sind. Die urspriinglich lockere Gruppe
in Bariloche, die aus einer stadtteilbezogenen Sozialarbeit hervorging, institutiona-
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lisierte sich mit Begleitung durch die Anthropologin Laura Kropff Causa zur Cam-
paiia de Autoafirmacion Mapuche Wefkvletuyin.'®

Diese transnationale Verbreitung der “Mapunky-Identitit” vom argentinischen
Bariloche ins chilenische Santiago ist im obigen Kaltmeierschen Sinne eine Identi-
tét, die einerseits auf eine “Nacion Mapuche” hin gerichtet ist, da sie auf die Tatsache,
dass auch auf der argentinischen Seite der Anden Mapuche leben, rekurriert, und
andererseits im Sinne einer globalen Jugendkultur gesehen werden kann. Wie Claudia
Briones anhand ihrer Forschung bei den argentinischen “Mapunky” herausfand,
bezieht sich die jugendliche Revolte bei ihnen genau auf Fragen der Identitit:

They create friction with the Mapucheness of their parents from whom they distance
themselves because of the passivity that they seemed to demonstrate in the face of
injustices. These youth criticize earlier generations for accepting their invisibility as Ma-
puches when they arrived in towns to seek work after being dispossessed of their lands
by private capital and the state itself. Finally, they place themselves in friction with the
idea that Mapucheness is centrally linked to the countryside and rural life (Briones 2007:
104f.).

Zugleich sind gerade jugendliche Revolten auch von wissenschaftlicher Seite hdufig
als urbanes Problem wahrgenommen worden.

Die hier erwéhnten staatlichen Forderprogramme in Chile beziehen sich aber
nicht nur auf Bildungs- und Schulprojekte, sondern auch auf Initiativen im medizi-
nischen Bereich. Dieser ist mit einer als typisch fiir Mapuche angesehenen Esskul-
tur verbunden, auf die ich im Folgenden néher eingehen werde.

3. Kulinarische Authentizitit

In den Stddten Temuco, Concepcion und Santiago werden seit geraumer Zeit so-
genannte “Farmacias Herbolaria Mapuche” betrieben, in denen ausgebildete machi
(Schamaninnen)'” mit ihren Helferinnen neben in westlicher Medizin ausgebildeten
Pharmazeutinnen eine ethnomedizinische Beratung und Behandlung anbieten, die
sich u.a. auf die Anwendung pflanzlicher Medikamente in einer homdopathischen
Darreichungsform stiitzt. Diese “Farmacias”, von denen die erste in Temuco erdft-
net wurde, sind eng an das Krankenhaus Makewe — das in der Nachbarkomune
Padre las Casas gelegen ist — gekoppelt. Dieses Krankenhaus, in dem die Mittel her-
gestellt werden und das 1927 von anglikanischen Missionaren erbaut worden war
(Citarella 2000: 446), ist 1999 in den Besitz der Asociacion Indigena para la Salud
Maquehue-Pelale ibergegangen (Mapuche Internationaler Link 2002). Funktionér

16 “Wefkvletuyifi = estamos resurgiendo” (Kropff 2004: 3).
17 Ich benutze hier die weibliche Form, da die machi zumeist Frauen sind. Méannliche machi sind
mit eingeschlossen. Zum Gender-Aspekt im Mapuche-Schamanismus siche Bacigalupo (2007).
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dieser Assoziation ist der Mapuche Rosalino Moreno Catrilaf. Dieser griindete eine
weitere Vereinigung (4sociacion de Productores de Recursos Terapéuticos Naturales
Mapuche) und eréftnete im Februar 2005 als Président derselben in Temuco das
Restaurant “Kokavi”, das sich auf Gerichte, die in der ethnologischen Literatur iiber
die Mapuche erwéhnt werden und von der regionalen Bevdlkerung als typisch
angesehen werden, spezialisiert hat. Darunter sind bestimmte Getreidezubereitungen
wie katuto oder muday sowie Gerichte mit Pferdefleisch und die Gewlirzmischung
merken. In den ethnotouristisch erschlossenen Kleinstddten und Dérfern des Siidens
(z.B. Curarrehue, Chol Chol, Mehuin) ist derartige Gastronomie keine Seltenheit,
sehr wohl allerdings in den groBeren Stédten. Daher war die Eroftnung des “Kokavi”
eine Besonderheit, die durch die Anwesenheit des damaligen Biirgermeisters Fran-
cisco Huenchumilla sowie eines machi, der eine rituelle Segnung durchfiihrte, be-
tont wurde. Das Restaurant, das zuerst in einem einfachen Lokal im “Sector Estacion”
gelegen war, ist ein Jahr spéter in ein etwas groBeres und vergleichsweise rustikaler
eingerichtetes Lokal in derselben StraBe umgezogen.'® Der urspriingliche angepasste
Stil wurde also im Nachhinein mit Attributen ausgestattet, die einem romantisieren-
den Bild von Mapuche mehr entsprechen. Ich beziehe mich in meiner Beschreibung
auf das urspriingliche Lokal. Welche Rolle dieses Gastronomiegewerbe fiir die Per-
formanz der ethnischen Identitét in der Stadt spielt, mochte ich im Folgenden zeigen.
Von Februar bis Mai 2005 war ich unregelmiBig in diesem Restaurant zu Gast. Meine
Beobachtungen dort iiberpriife ich anhand von theoretischen Uberlegungen zu Au-
thentizitét von mexikanischen Restaurants in den USA, die Marie Sarita Gaytan auf
der Basis ihrer Forschung angestellt hat. Dabei ist sie dem von den Inhabern, Gisten
und Kritikern der Restaurants formulierten Anspruch auf authentisch mexikanische
Kiiche nachgegangen, denn “narratives of authenticity and ethnicity, as central to
the commercial character of the ‘ethnic’ food industry, forge structural and relation-
al hiearchies that reproduce knowledge about particular groups of people” (Gaytan
2008: 338.) Es geht ihr also nicht um eine Uberpriifung vermeintlich echter resp.
verfélschter Esskultur oder einer graduellen Einteilung auf einer Skala von Authen-
tizitit, sondern um die Narration verschiedener Vorstellungen von Authentizitit.
Das Restaurant “Kokavi” in Temuco unterscheidet sich nur wenig von anderen
Lokalen in diesem Stadtviertel. Vor der Eingangstiir weist eine Tafel darauf hin,
dass dort “Comida Mapuche” serviert wird. Die Einrichtung besteht aus einfachen,
pflegeleichten Kunststoffmdbeln. Eine offene Kiiche ist in den Raum integriert und
durch eine Theke abgetrennt. An den Wénden hdngen Holzmasken, Textilien und
Kupferbilder. Die Bedienung triagt die traditionelle Kleidung der Mapuche-Frauen,

18 Siehe zwei Videos von Studierenden der Universidad de la Frontera (UFRO) in: <www.youtube.
com/watch?v=f rkQTQBnSY>(12.01.2011) und <www.youtube.com/ watch?v=CTyMrl_QCbU>
(12.01.2011).
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ein schwarzes Wickelkleid und Silberkopfschmuck. Bei meinem ersten Besuch bestel-
le ich einen “Vegetarischen Teller auf Mapuche-Art” und bekomme katuto, Quinoa,
ein hart gekochtes Ei und Salat aus Gurken, Tomaten, Blattsalat und Mais. Dazu trinke
ich ein Glas gesiifiten und dickfliissigen muday. Ein Gast, den ich dort sehr haufig
essen sehe, ist der machi Sebastian Aillalef, der auch bei der Eroffnung eine Rolle
gespielt hat und der, wenn er sich im Restaurant authilt, von einigen der eintretenden
Giste begriifit wird, bevor sie an einem der freien Tische Platz nehmen. Daneben keh-
ren auch Mitarbeiter der staatlichen Behorde fiir indigene Entwicklung CONADI, die
ihren Hauptsitz in Temuco und nur wenige Meter vom Restaurant entfernt hat, und
Rucksack-Touristen in diesem Restaurant ein. So erklidrte Rosalino Moreno in der
ortlichen Tagespresse:

El restaurant atrae gente mapuche, pero también nos visitan extranjeros, ellos quedan
muy contentos con esta iniciativa, ya que es un lugar Ginico, en donde hay un espacio para
compartir un mate junto a un catuto en un entorno con identidad mapuche (£/ Diario
Austral, 19.02.2006.)

Gaytan hat beziiglich der mexikanischen Restaurants beobachtet, dass diese sehr
hiufig gerade von Touristen oder von interessierten Nicht-Mexikanern aufgesucht
werden. Sie versprechen sich “backstage [...] experiences” und ein authentisches
Erlebnis mexikanischer Esskultur (Gaytan 2008: 315). Hierbei dient das “ethnic-
food” zur Kommunikation (“narrative”) einer essentialisierten indigenen Identitét
und Kultur, die die jeweiligen ethnischen Gruppen auf romantisierende Art und
Weise mit Naturndhe, Traditionalismus o0.4. in Verbindung bringt. Gleichzeitig spielt
die ethnische Gastronomie eine Rolle bei der Herausbildung einer offentlichen
Ethnizitdt und — im Fall der Mapuche — Re-Ethnisierung im urbanen Raum.

Wie Gaytan anhand von Gesprachen mit Restaurantinhabern und Gésten he-
rausfand, wird Authentizitit in Bezug auf das Essen mit bestimmten Merkmalen in
Verbindung gebracht bzw. durch diese hervorgerufen, die nicht mit dem Essen
selbst in Zusammenhang stehen miissen. Zu diesen Merkmalen zihlen z.B. die (spa-
nischen) Sprachkenntnisse des Bedienungspersonals, die Dekoration des Gastraums,
die Atmosphire oder der Besuch von Autorititen oder Bezugspersonen — wie z.B. der
Gewerkschafter César Chavez (Gaytan 2008: 321). Sie teilt die von ihr untersuch-
ten Restaurants in vier Kategorien ein, die sie folgendermaflen nennt: “Comme-
morative Authenticity”, “Hybrid Inauthenticity”, “Americanized Authenticity” und
“Fast-and-Easy Inauthenticity”. Die “Commemorative Authenticity” beschwort eine
“mexikanische Seele”, indem sie Familiaritdt, Bodenstindigkeit und Traditionalitét
signalisiert und sich gegeniiber Stereotypen in Bezug auf mexikanische Identitét
abgrenzt. Die “Hybrid Inauthenticity” zeichnet sich dagegen eher durch Traditions-
abgewandtheit und durch eine kreative Vermischung verschiedener “cross-ethnic
cooking styles” aus, etwa indem sie auch Gerichte aus anderen Landern und Kon-
tinenten beriicksichtigt. Das gemeinsame Merkmal ist hier z.B. die Frische der
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Zutaten. Diese Kategorie kann auf interessante Weise auch die Konsumenten mit
einbeziehen, wie etwa im Fall der New Yorker Juden, die “eating Chinese” zu einem
Attribut ihrer eigenen Identitdt gemacht haben (Gaytan 2008: 330.) Die dritte Ka-
tegorie, “Americanized Authenticity”, versucht, mit dem Ziel, mehr Géste fiir ihr
Essen zu gewinnen, eine Anpassung an die regionale Mehrheitsgesellschaft. Da-
bei werden entweder vermeintliche Vorurteile zu entkraften versucht (“Mexican food
is hot and spicy”) oder Parallelen hergestellt (Essen fiir Cowboys und Vaqueros). Die
Authentizitét bezieht sich im letztgenannten Fall auf deren Gewohnheiten. In der
vierten Kategorie “Fast-and-Easy Inauthenticity” beschreibt die Autorin die Fast-
Food-Kette “Taco Bell”, deren Identititskonzept vor allem ein diskriminierendes ist,
da es mexikanische Kultur in einer Weise exotisiert, die geeignet ist, soziale Unter-
schiede und Vorurteile zu zementieren, was sich — wie Gaytan zeigt — auch durch die
Verwendung von anthropomorphen Figuren in der Aullendarstellung zeigt.

Das Restaurant “Kokavi” ldsst sich nun am ehesten der erstgenannten Kategorie
zuordnen, weil der Riickbezug auf Traditionen der Mapuche (Kleidung), auf eine
familidre Atmosphire und auf eine Naturbelassenheit der Zutaten sehr klar erkenn-
bar ist. Dies wird noch unterstiitzt durch die personelle Einheit mit dem Inhaber der
“Farmacias”, Rosalino Moreno, die zur Folge hat, dass das Restaurant und die
“Farmacias” héufig in einem Atemzug genannt werden und beide mit Reinheit,
Naturbelassenheit und Gesundheit assoziiert werden. Der Name des Restaurants,
kokavi, kann mit “Wegzehrung, Proviant” {ibersetzt werden (Lenz 1904-1905: 191),
worin ein Hinweis auf die téglich im Stadtviertel ankommende Landbevdlkerung,
die auf dem nahe gelegenen Gemiisemarkt und an Strafenstéinden ihre Produkte
verkauft, gesechen werden kann. Auf diese Weise konnen mit dem Restaurant
Vorstellungen von traditionellem, auf der Feuerstelle in einer ruka gekochtem
Essen assoziiert werden. Auch die Bewirtung einer religiosen Autoritdt im Lokal
wird zum Bestandteil einer Narration von authentischer Esskultur, da die Religion
zu einem Bereich der Kultur gehort, den die Mapuche inzwischen weitgehend
abschirmen und vor fremden Einfliissen zu schiitzen versuchen. Letzteres wirkt sich
wiederum als Faktor in der Identitdtskonstruktion aus, weil mit der Idee des Schutzes
von Kultur die Vorstellung von Authentizitit verbunden ist.

Das “Kokavi” passt jedoch auch zur dritten Kategorie. So erlduterte Moreno:
“Nuestros antepasados han manejado los alimentos de manera muy sana, aunque
los hemos ido acomodando a la comida occidental” (£l Diario Austral, 30.03.2005).
Im “Kokavi” werden dariiber hinaus auch Gerichte serviert, die in der chilenischen
Kiiche sehr verbreitet sind, wie “Cazuela”, Bohnensuppe, gegrilltes Hithnchen mit
Reis und andere mehr. Auch alkoholische Getrinke und Limonaden werden ange-
boten. Der Biirgermeister Huenchumilla kommentierte die Eroffnung des Restaurants
mit den Worten: “El mapuche se esta insertando en el mundo” (E! Diario Austral,
08.02.2005). Eine Journalistin geht wenige Wochen spiter, angesichts der zahlrei-
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chen Giste im “Kokavi”, noch weiter, indem sie davon trdumt, dass “el restaurante
Kokavi sea solo el primero de una cadena que entrara en competencia con las gran-
des cadenas de comida rapida estadounidenses” (E/ Diario Austral, 30.03.2005). Hier
wird fast ein Gegenentwurf zum vorigen Bild gezeichnet: die Mapuche nicht tra-
ditionsverhaftet und natiirlich, sondern tatkréftig, erfolgreich und anpassungsfahig.
Beinahe so erfolgreich wie die Chilenen. Man stattet die Mapuche mit Attributen aus,
die man auch gern an sich selbst sieht und macht sie so sich selbst gleich."” Darii-
ber hinaus spielt die Zubereitung von bestimmten Gerichten auch in Schulprojekten
der EIB eine Rolle, wie mir eine Schiilerin der Schule “Guacolda” in Chol Chol be-
richtete.

Es gibt jedoch auch kritische Stimmen, die sich in die Narration authentischer
Esskultur einmischen. Die Anthropologin und Mapuche Paola Nahuelhual aus Te-
muco teilte mir in einem personlichen Gesprich ihre Zweifel an der Authentizitit
des “Kokavi” und der Wirksamkeit der Heilmittel aus Makewelawen mit. Die Heil-
methoden der Mapuche seien eben nur fiir diese bestimmt und wiirden bei Nicht-
Mapuche ohnehin keine Wirkung zeigen und die Speisen im Restaurant waren ihr zu
“chilenisch”. AuBerdem wiirden sie dort keinerlei Veranstaltungen (charlas) orga-
nisieren und kein Informationsmaterial iiber die politische und soziale Situation der
Mapuche bereithalten.

Allerdings ist Rosalino Moreno auch Inhaber einer Zeitschrift namens Mapuche
Kimiin, an deren Entstehung daneben auch einige Intellektuelle der Mapuche, wie
z.B. die (teilweise oben erwihnten) Poeten Elicura Chihuailaf oder Jaime Luis
Huenun beteiligt sind. Diese Zeitschrift wurde — zumindest bis Mai 2005 — im “Ko-
kavi” ausgelegt, was die Kritik nicht grundsétzlich entkriftet, sondern nur etwas re-
lativiert.

4. Warriache?

Oben habe ich darauf hingewiesen, dass in der Rede von den urbanen Mapuche noch
immer vorzugsweise die Mapuche in der Hauptstadt gemeint sind, was vor allem
mit dem Ergebnis der Volkszdhlung von 1992 zu tun hat, deren Ergebnisse veran-
schaulichten, dass anndhernd die Hélfte derjenigen, die sich damals als Mapuche
bezeichneten, in Santiago lebte. In meinen Uberlegungen habe ich dagegen die Ma-
puche der Regionalhauptstadt Temuco behandelt und mdchte nun fragen, ob beide
gleichermal3en als Warriache zu bezeichnen sind.

19 Interessanterweise bemerkt Imilan Ojeda, dass die chilenischen Indigenen sich etwa im Vergleich
zu Indigenen Ecuadors bei der Formalisierung ihres medizinischen Systems als Alternative zum
staatlichen Gesundheitssystem sehr viel starker auf Komplementaritdt und Integration ausgerichtet
haben (Imilan 2009: 172). Diese Anpassungsfahigkeit belohnt wiederum der chilenische Staat mit
besonderen Forderprogrammen im Gesundheitswesen.
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Das neue Ethnonym Warriache, das in Anlehnung an die Ethnonyme Lafkenche,
Williche etc. erdacht wurde, reproduziert wie diese eine raumliche Verbundenheit der
Mapuche an bestimmte Territorien. Zusammenfassend kann man drei mogliche Aus-
legungen des Begriffs Warriache formulieren:

1. Als Bezeichnung fiir die Mapuche in der Landeshauptstadt Santiago de Chile,
da nur diese sich (in nennenswertem Ausmal3) au3erhalb des Gebietes befinden,
das seit dem Vertrag von Quilin (1647) als traditionelles Siedlungsgebiet der Ma-
puche angesehen wird, so dass bisher nur dort die Herausbildung einer spezifisch
urbanen, indigenen Identitit zu beobachten ist. Damit wiirde der eingangs mit An-
tileo formulierten Auffassung einer “poblacion en didspora” Rechnung getragen.

2. Als ein stadtiibergreifendes Konzept zur Bezeichnung aller Mapuche im urba-
nen Raum, wobei dann Unterschiede zwischen urbanen Mapuche etwa in Temu-
co, Osorno oder Puerto Montt einerseits und Santiago andererseits zu vernach-
lassigen sind. Diese Definition orientiert sich sehr stark an den bisher vorhande-
nen Ethnonymen wie Lafkenche, Williche etc., da auch hier lokale Unterschiede
innerhalb der Gruppen bestehen und zugleich die rdumliche Zuordnung eine be-
stimmende Rolle spielt.

3. Als ein raumunabhéngiges Identitdtskonzept, das fiir eine (mestizische) Schicht
innerhalb der Mapuche Anwendung findet. Nach dieser Definition kénnen auch
rurale Mapuche, die die Néhe der Stadte fiir ihre Belange nutzen und dieselben
als identitdtskonstituierendes Element akzeptieren, gemeint sein, wie z.B. die
Dichter Leonel Lienlaf und David Aiiifiir, die ich oben erwihnt habe.

Versteht man warria mehr als abstraktes Konzept von Urbanitét denn als rdumliche
Zuordnung, dann manifestiert sich darin eine (ethnische) Grenze zwischen ruralen
und urbanen Mapuche, unabhéngig davon, wo sie leben oder sich aufhalten. Unter
wissenschaftlichen Gesichtspunkten wire dies konsequent, denn gerade diese rdum-
lichen Zuordnungen sind als wissenschaftliche und politische Identitdtskonstruk-
tionen anzusehen, die Uneinheitliches zusammenfassen (Saavedra 2002; Kaltmeier
2004). Aus diesem Grund spricht Imilan Ojeda vom “spatial turn of Mapuche iden-
tity” (Imilan 2009: 100). Mit der Herausbildung einer urbanen Mapuche-Identitit
miissen diese Uberlegungen neu formuliert werden. In der Stadt Temuco beziehen sich
die Mapuche allerdings teilweise sehr stark auf eine indianische Identitét, die sich
deutlich an Essentialismen orientiert, obwohl weite Bereiche der kulturellen Inhalte
vergessen worden sind. Das Konzept warriache ist als raumunabhingiges Ethnonym
fiir die urbanen Mapuche nur dann geeignet, wenn es auch diese letztgenannten mit
einbezieht.

Obwohl die vorausgegangenen Uberlegungen keinen vollstindigen Uberblick ii-
ber die Situation der urbanen Mapuche in Chile und iiber ihre Identitdtsmodelle ge-
ben konnten, wurden doch einige Unterschiede zwischen Mapuche in Temuco und
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in Santiago aufgezeigt, die zum einen auf der Ebene von Organisationen und Infra-
struktur die Herausbildung kollektiver Identititen erschweren oder begiinstigen, und
zum anderen als 6ffentlich reprédsentierte und diskutierte Aspekte von Kultur auf
dahinterliegende Ethnizitéitsfaktoren hindeuten. So verdeutlichen etwa die hier vor-
gestellten Gedichte mit poetischer Kraft die Herausbildung einer neuen Mapuche-
Identitdt, die von einer abstrakten Urbanitit geprégt ist und zugleich starke Riickbe-
ziige zu lindlichen Realititen hat. Das Beispiel des Mapuche-Restaurants “Kokavi”
in Temuco zeigt, wie die Ubertragung eines im lindlichen Raum bereits gewdhnli-
chen Konzepts auf eine urbane Umgebung Diskussionen um Authentizitit resp. An-
passungsfahigkeit auslosen kann. Weiterhin bleibt abzuwarten, ob das neue Ethno-
nym von den ruralen Mapuche als Bezeichnung fiir die Mapuche in den Stidten ak-
zeptiert werden wird und welche Rolle dabei die Indigenen-Politik der chilenischen
Regierung spielen wird.
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08.02.2005: Los sabores de una cultura milenaria.
30.03.2005: “Kokavi” se internacionaliza.

19.02.2006: Las exclusivas delicias del Restaurant Kokavi.
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