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De Kajfv malen a Werken: trayectoria de una joven mapuche tehuelche. 

Prof. Valentina Stella  

Resumen: 

En el presente trabajo exploro el proceso de conformación de una subjetividad como joven y 

como mapuche-tehuelche a partir de la construcción de la memoria biográfica. El objetivo es 

comprender cómo entra en juego la alteridad etaria de “ser joven” con la alteridad aborigen de 

ser “mapuche-tehuelche” en el  contexto de una comunidad urbana.  La trayectoria con la cual  

trabajo es la de María L
1
, una joven mapuche-tehuelche miembro de la comunidad Pu Fotum 

Mapu (Hijos de la tierra) ubicada en la localidad de Puerto Madryn, al noroeste de la provincia 

de Chubut, Patagonia, Argentina. 

Palabras Claves:  

Subjetividad - mapuche-tehuelche- juventud- memoria - hegemonía 

Introducción 

En el presente trabajo exploro el proceso de conformación de una subjetividad como joven 

mapuche-tehuelche a partir de la construcción de la  memoria biográfica.  La trayectoria con la 

cual  trabajo es la de María L una joven mapuche-tehuelche miembro de la comunidad Pu 

Fotum Mapu (Hijos de la tierra) ubicada en la localidad de Puerto Madryn, al noroeste de la 

provincia de Chubut, Patagonia, Argentina. 

La construcción hegemónica de la historia y de las alteridades indígenas de la localidad de 

Puerto Madryn está representada por la “relación armónica” entre los galeses y los tehuelche. 

Existe, por un lado,  un  discurso hegemónico que  separa lo “mapuche” de lo “tehuelche”
2
, 

señalando a los primeros como  “lo foráneo” y “belicoso” y a los segundos como los “pacíficos” 

y los primeros en habitar la zona. En esa construcción “lo galés” y “lo tehuelche” representan 

las dos únicas alteridades reconocidas oficialmente
3
. Esta “armonía interétnica” entre ambos 

pueblos se personifica para  el aniversario de la ciudad en el cual se lleva a cabo un acto 

simbólico
4
. En este festejo participan las comunidades indígenas y la colectividad galesa junto 

con funcionarios públicos. El mismo comienza con una rogativa mapuche
5
  continúa con la 

representación “del desembarco galés y el posterior encuentro con los tehuelches” y finaliza con 

                                                 
1 El nombre que utilizo  no es con el que se la identifica. Por una cuestión de confidencialidad no la llamo con su 

nombre de pila.  
2 Esto se pone en evidencia en los museos de la localidad. Asimismo quedó de manifiesto en una conversación que 

sostuve con una funcionaria municipal en la cual señaló el “esfuerzo” que tuvo que realizar un antropólogo para 

dividir ambos pueblos y “no confundirlos”.  
3 En algunos espacios comienza a reconocerse la preexistencia tanto de tehuelche como de mapuche en relación con 

el establecimiento tardío de las fronteras nacionales entre Chile y Argentina. Sin embargo, se continúa subrayando la 

mayor antigüedad de los primeros con respecto a los segundos. Por otro lado, aún cuando se reconoce la convivencia 

de estos pueblos en comunidades y centros urbanos, la historia de la provincia continúa siendo narrada a partir de la 

relación entre tehuelche y galeses (Ramos 2009)  
4  El aniversario se festeja el 28 de julio de cada año. En el acto se lleva a cabo una representación del desembarco 

galés con el posterior encuentro con el pueblo tehuelche. 
5  La rogativa mapuche es una ceremonia religiosa.  
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actividades y discursos de algunos de los participantes (entre ellos el intendente y gobernador de 

la provincia). 

El objetivo de este  trabajo es comprender cómo entra en juego la alteridad etaria de “ser joven” 

con la alteridad aborigen de ser “mapuche-tehuelche” en el  contexto de una comunidad urbana. 

El argumento está organizado en diferentes partes. En la primera de ellas, indago el proceso de 

construcción de una subjetividad como mapuche -tehuelche a partir del relato biográfico. 

Coincido con Ana Ramos y Laura Kropff (2004) en que, a través de los relatos biográficos, uno 

puede realizar una revisión del pasado para producir sentido sobre la propia trayectoria. A partir 

de esto, observo cómo esta subjetividad como mapuche- tehuelche se entrelaza con la 

subjetividad como joven. Señalo la forma en que  esta  trayectoria muestra no solo la 

articulación de diferentes clivajes –el etáreo y el étnico- sino además del modo en que las 

diferentes interpelaciones y plegamientos (mandatos, valores, normas) asociados al grado de 

edad se afianzan en los determinados  contextos sociales e históricos. En tercer lugar, analizo las 

configuraciones y discursos hegemónicos en las construcciones de  alteridades indígenas de la 

provincia de Chubut y, específicamente,  de la localidad de Puerto Madryn. Aquí me apoyo en 

la noción de “hegemonía” de Williams Roseberry (2002),  para entender los procesos mediante 

los cuales los discursos hegemónicos son absorbidos y absorben a los discursos subalternos. Por 

último,  describo  cómo las memorias y experiencias de la familia de esta joven y de sus 

antepasados se convierten en guías que dan sentido y sensibilidad a la propia trayectoria y, al 

mismo tiempo, se convierten en orientaciones para la agencia (Delrio 2005). Doy cuenta, 

además, del poder y la importancia de la palabra en los procesos de conformación de esta 

subjetividad indígena. En esto último, retomo a Joel Sherzer (2001) y su aproximación a la 

lengua y a la cultura centrada en el discurso para entender como éstos  fueron y son un recurso 

fundamental para crear, recrear, mediar y transmitir lo que implica “ser mapuche” y “estar en 

lucha”
6
. 

Subjetividad como mapuche –tehuelche. 

La comunidad Pu Fotum Mapu se conformó  aproximadamente en el año 1998, cuando un 

grupo de personas (entre ellos el padre de esta joven) comenzaron a participar en reuniones de 

gente que se autoadscribía como miembros del pueblo mapuche en Trelew, ciudad ubicada a 67 

kilómetros de la localidad Puerto Madryn.  A partir de estos encuentros, aquellos que vivían en 

Puerto Madryn decidieron agruparse  como centro mapuche-tehuelche en su localidad y, en el  

                                                 
6  “Estar en lucha” como experiencia performativa. Apoyándome en el modelo que Ana Ramos plantea a partir de las 

experiencias interpretadas de sus interlocutores, “estar en lucha” hace referencia a “un nuevo modo de convertir las 

vivencias de subalternidad- naturalizadas e interiorizadas- en expresiones públicas y tema de reflexión” (Ramos 

2005: 310) 



 3 

año 2001, se conformaron como comunidad
7
. En ese momento era la primera y única 

comunidad indígena de la ciudad
8
.  

María tenía veintiún años en el momento que me encontraba realizando trabajo etnográfico en 

febrero del 2010. El relato surgió de una conversación que mantuvimos en su casa. En esta 

conversación ella señaló su ascendencia indígena como mapuche por parte de sus abuelos 

paterno y materno, y como tehuelche por parte de su abuela paterna. En su narración se 

entrecruzaron tanto experiencias personales como experiencias familiares. El poder de las 

palabras, a través de los discursos de su padre y de las  historias sobre sus abuelos, fue 

fundamental en la trayectoria de conformación de su subjetividad.  

En la memoria de María, los recuerdos ordenados en forma de relato dan cuenta de cómo 

diferentes “pliegues” se interiorizaron conformando su subjetividad como mapuche- tehuelche. 

La noción de “pliegue” es  utilizada por Nikolas Rose  como un modo de pensar al ser humano 

sin postular ninguna interioridad esencial. El pliegue sugiere pensar en la aprehensión de los 

modos de subjetificación
9
, en donde cada doblez “incorpora sin totalizar, internaliza sin 

unificar, reúne discontinuamente superficies, espacios, flujos y relaciones” (Rose 2003: 238). 

Lo plegado sería cualquier cosa que pudiese adquirir autoridad, por ejemplo, mandatos, 

consejos, técnicas, hábitos, rutinas, normas para ser seres humanos; instrumentos por los cuales 

el ser se constituye en diferentes prácticas y relaciones. Estos plegamientos se afianzan 

parcialmente en la medida en que los individuos llegan a imaginarse como sujetos de una 

biografía, es decir al utilizar ciertas “artes de la memoria
10

” (Rose 2003: 239) a fin de hacerla 

estable e inteligible. 

Como se señaló anteriormente, es a través del relato biográfico que uno produce sentido de su 

trayectoria realizando una revisión del propio pasado. Así, “al construirse en referencia a la 

experiencia pero tomando distancia de ella para producir sentido […] (el relato biográfico) 

constituye una performance que configura la propia subjetividad en relación con la audiencia” 

(Kropff 2008: 165). En este sentido, María comenzó  su relato biográfico
11

 a partir de una 

pregunta sobre cómo fue la primera experiencia en la cual la familia empezó a identificarse 

                                                 
7  En ese año obtuvieron la personería jurídica.  
8  En la actualidad hay otras que también pasaron por el proceso de tramitación de la personería jurídica e inscripción 

en el Registro Nacional de Comunidades Indígenas. 
9 El autor utiliza este concepto para dar cuenta de los procesos por los cuales uno se constituye como un sujeto de un 

tipo determinado. Retomando los aportes de Michael  Foucault, entiende a la subjetificación como una amalgama de, 

por un lado, subjetivación, y por el otro, sujeción. De esta manera, describe los modos de surgimiento del “régimen 

del yo”, que es el resultado de una serie de prácticas y procesos contingentes.  
10  Utilizar, por ejemplo, determinados vocabularios y explicaciones a fin de que la biografía se vuelva clara y 

entendible.  
11

 Un relato biográfico basado en una narración oral estaría compuesto por narraciones informales y espontáneas que 

forman un corpus de anécdotas, experiencias y fragmentos de vida narradas por un sujeto (Klein 2008).Coincido, 

entonces, con Irene Klein (2008) en que la narración oral nos permite comprender la construcción de una identidad 

narrativa. 
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como indígena
12

. Como respuesta me contó la anécdota  en la que su padre se encontró por 

primera vez en una rogativa mapuche que presento a continuación. 

Cuando ella tenía siete u ocho años, sus padres participaban de un grupo voluntario de personas 

que se encargaba de realizar eventos y salidas para abuelos de un hogar de ancianos. Explicó de 

qué se trataba este grupo: “Esos abuelos que la gente, que los hijos, los nietos van y los dejan 

abandonados ahí […] bueno, entonces, andábamos ahí con todos los abuelitos y todo los 

domingos esa gente se encargaba de hacerles asados, de llevarlos a la playa a tomar mate, esto 

y lo otro”. En una de aquellas salidas, este grupo fue invitado a la inauguración de un centro de 

jubilados en Gan Gan, un pueblo  al norte de la provincia de Chubut. Por lo que narró esta 

joven, hasta ese momento el sentimiento de pertenencia al pueblo mapuche-tehuelche no había 

aparecido ni para su madre ni para ella. No así en el caso de su padre, según explicó: “yo me 

acuerdo que esa primera vez que fuimos. Todavía tengo recuerdos […] eh en ese momento no 

sabíamos que éramos mapuche. Yo  y mi mamá, mi papá a penas sabía algo de que le habían 

contado pero en ese tiempo no teníamos noción en realidad”. 

A medida que  me fue comentando esta primera experiencia de identificación de su padre como 

mapuche-tehuelche, sus propios recuerdos comenzaron a entrelazarse con momentos que él 

vivió en ese encuentro. En primer lugar, describió objetos y lugares que cobran sentido en el 

presente, como por ejemplo los telares: “después solamente sé que dormíamos en un lugar 

donde había telar .Eso si me acuerdo que dormíamos en un lugar que estaba lleno de telares, 

pero que no sabía ni siquiera que eso eran telares
13

”. En segundo lugar, ofreció detalles del 

momento experimentado por su padre cuando se encontró viendo una ceremonia mapuche. 

Aunque el padre de María no lo sabía, una de las actividades de aquella inauguración del  centro 

de jubilados era la realización de una rogativa. El padre había llevado la cámara de filmar para 

grabar todos los momentos
14

 y al día siguiente se levantó bien temprano para tener una 

grabación del amanecer. María explicó: “ahí mi papá se levantó y ahí vio lo del movimiento y 

personas que seguramente se estaría preparando para la rogativa, las ancianas y todo eso”.  

En una conversación que mantuve con su padre (y Longko
15

 de la comunidad) también me 

describió esta misma experiencia. Comentó que, al ver este movimiento, se acercó y pidió 

permiso para participar argumentando que él era descendiente de mapuche y que su apellido era 

mapuche. Esto último señala la importancia de aquella instancia ceremonial como punto de 

inflexión hacia el “encuentro” con su subjetividad. Es decir, el  padre ya sabía de su ascendencia 

indígena, sin embargo no era considerada, hasta ese momento, como clave de configuración de 

                                                 
12  Esta pregunta fue formulada debido a que había leído sobre esta primera experiencia en una entrevista que le 

hicieron al padre en el diario de la ciudad.   
13  El tejer a telar se transformó, luego, en una actividad y etapa de aprendizaje importante para María y su hermana, 

actividad que estaba a cargo una “abuela” perteneciente a la comunidad. 
14 Según lo explicó Maria, el papá se había comprado la cámara un tiempo antes para tener guardadas todas las 

actividades que realizaban con el grupo de voluntarios y los ancianos.  
15  El longko es la autoridad política y religiosa de la comunidad.  
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su subjetividad. En este punto, se puede ver lo que Rose llama “heterogeneidad de modelos de 

individualidad” (Rose 2003), ya que la gente vive en constante movimiento a través de 

diferentes prácticas que los interpelan de maneras diversas. Es decir, diferentes plegamientos 

que relacionan las experiencias surgidas de las distintas formas de movilidad dentro del espacio 

social (Ramos 2005 y 2008).  

El proceso de identificación de María con el pueblo mapuche y el pueblo tehuelche  se vincula 

con experiencias colectivas de su familia y, más precisamente, con las del padre y su “toma de 

conciencia” determinada por su participación en una rogativa mapuche. Según ella fue cuando 

vio “algo que él, de alguna manera, ya sabía porque él ya sabía que era mapuche, pero nada 

más”. Este relato de identificación con una subjetividad mapuche-tehuelche expone el momento 

en el que una persona y una comunidad comienzan a experimentar ciertos espacios sociales y 

rituales (rogativas, encuentros, conversaciones, escenas) como punto de inflexión en su 

subjetividad (tanto individual como de grupo)  fundado en los usos de la memoria (Ramos 

2005). Los recuerdos de María son  colectivos (y compartidos) porque se encuentran ligados a la 

autoadscripción como indígena por parte de otros miembros de la familia. De esta manera, y 

coincidiendo con Maria Cattel y Jacob Climo (2002), las representaciones del pasado  tienen 

una gran relevancia para el presente y futuro en la construcción y reconstrucción de las 

identidades de grupo 

Esta toma de conciencia de su subjetividad como aborigen no volvió a ponerse en evidencia 

hasta que aquel grupo de voluntarios del cual participaban  se disolvió. Con el tiempo, pareció 

resurgir aquel interés por parte del padre hacia su “descubrimiento” como mapuche-tehuelche y, 

junto con su familia, comenzaron a asistir a reuniones de gente mapuche-tehuelche en la 

localidad de Trelew. Estas reuniones eran mensuales y se realizaban, generalmente, los días 

domingos. Allí se encontraban para conversar sobre cuestiones de su pueblo, realizar rogativas y 

compartir experiencias. En los relatos autobiográficos, la propia vida se relata en relación con la 

de otros, y se le otorga autoridad a las posturas valorativas que permiten a las personas recrear 

sentidos de pertenencia compartidos, así como pensarse como parte de una misma comunidad 

articulada a partir de múltiples adscripciones—género, edad, clase, nacionales—(Kropff y 

Ramos 2004). En otro pasaje del relato de María aparece, nuevamente, la referencia a la familia, 

esta vez en relación a su participación en  aquellos encuentros realizados en Trelew: “se 

juntaban y reunían gente mapuche […] hacían una rogativa, o se juntaban para hablar de que 

iban a enseñar telar o de las situaciones del pueblo […] para empezar a juntarse ellos como 

mapuche, como pueblo que son”. 

En este proceso de conformación de su subjetividad, el padre cumplió un rol fundamental. Por 

un lado, llevaba a su familia a participar de las ceremonias o de las charlas: “para que vayamos 

aprendiendo cosas que en realidad mucho no sabíamos.  Y ahí sentaditos, escuchábamos lo que 

decía uno, lo que decía otro”.  Por otro lado,  a través de las palabras les fue contando acerca de 
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su “identidad”: “que éramos mapuches, que esto que lo otro, más que nada que éramos 

mapuches, la historia todavía no”. Sus aportes incluyeron tanto prácticas como palabras. 

Aparecen, entonces, dos momentos en esta trayectoria. En primer lugar, un momento de 

comprensión  y reconocimiento hacia lo que para ella implicó ser mapuche: “que a eso que le 

decían “indio” era el mapuche, en nuestro caso. Que […] nosotros éramos mapuches, que 

nuestra ubicación era acá, en este lugar, que éramos originarios”. En segundo lugar se 

encuentra el momento en el que empezó a conocer sobre la historia de su pueblo y la lengua a 

través de las enseñanzas del padre. Esta etapa de aprendizaje inicial fue señalada por María 

como un momento muy importante. Tanto es así, que se volvió un recuerdo presente y, en su 

momento, fue una actividad fundamental de la comunidad. Estos encuentros son recordados 

como “la escuelita mapuche
16

” donde el padre les enseñaba la historia y la lengua. Así la 

describió:   “llegaba a veces con hojas donde traía los números del uno al diez, después del uno 

al cien […] todos los domingos practicábamos los animales, los colores, más que nada los 

números practicábamos un montón”. 

Este momento de “la escuelita mapuche” señaló, además, los roles a cumplir dentro de la 

comunidad; roles que estaban relacionados con los grados de edad. Así, el ser chicos implicaba 

comenzar a entender, aprender, escuchar. Luego, y en palabras de María, “fuimos creciendo y 

fuimos viendo que íbamos a rogativas y ahí fuimos entendiendo un poquito más,  de a poquito,  

porque siempre lo mantuvieron como cosas de grandes, pero que participemos, que vayamos 

siempre, decía mi papá, a escuchar,  a aprender”. 

Tanto la etapa de la escuelita, como la de ir y participar de rogativas o reuniones de “grandes”, 

marcó una instancia muy importante en la trayectoria de esta joven y, además, afianzó aquellos 

“pliegues”  que hoy forman parte de su subjetividad: “nos sirvió mucho,  porque es con lo que 

hoy nos defendemos y las experiencias porque ahí vas viendo,  de a poco fuimos formando 

opiniones propias. Así, pero entre nosotros a papá  y mamá no, porque esa eran cosas de 

grandes. Así que no”. Esto último da la pauta de cómo la conformación de una subjetividad 

como mapuche y como tehuelche implica una articulación con otros “clivajes
17

”, en este caso,  

el de la edad. 

Subjetividad como “joven” 

Como se aclaró anteriormente, existen dos  etapas de la  trayectoria de esta joven en su proceso 

de su autoadscripción
18

 como indígena: la etapa en la que escuchó que “es” mapuche y la etapa 

                                                 
16  La escuelita empezó a funcionar en el año 2000 y consistía en encuentros de chicos que pertenecían a la 

comunidad en la casa de María. 
17 Clivaje como forma de entender los diferentes grupos de pertenencia identitaria de los sujetos. Este concepto 

implica concebir que las diferencias entre los grupos no son absolutas sino relativas, relacionales y contextuales. El 

análisis del modo en que opera un clivaje en particular puede ser, también, un instrumento metodológico que permita 

ingresar en la densidad de la trama social. (Kropff y Stella 2010) 
18 El criterio de autoadscripción indígena sería aquel por el cual María se reconoce como tal. Este concepto nos 

permite entender que las identidades no se basan en  la suma de “diferencias 
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en la que ella le otorgó significación  a esa categoría. Esta última se va articular con la categoría 

de “juventud” y con todas las interpelaciones que la misma implica para María: el tener “gustos 

distinto”, el “salir y usar determinada ropa”,  “que te guste el rock”,  el usar “determinadas 

marcas que son las impone este sistema”. Todas estas características que se relacionan con lo 

que es ser joven para ella  se entrelazan con  su identificación como mapuche tehuelche. Como 

detalló en la conversación: “eso en ningún momento nos aparta de lo que es nuestra identidad. 

Nosotros sabemos que, está bien, nos gusta esto y lo otro,  que nos podemos vestir así y asa. 

Nos hacemos mechitas de colores,  pero nosotros todo el tiempo sabemos de que eso no es que  

te va a impedir de que o  te va hacer olvidar  de quién sos”. 

 Esta trayectoria está, en primer lugar, demostrando la articulación de diferentes clivajes: el 

etáreo y el étnico.  En segundo lugar, está dando cuenta de cómo estas diferentes interpelaciones 

y plegamientos (mandatos, valores, normas) asociados al grado de edad se afianzan en el 

contexto social e histórico que les toca vivir. En este caso se trata de un contexto urbano, en el 

cual los discursos hegemónicos  asocian, por un lado,  el nacer y vivir en las ciudades con lo no 

mapuche y lo no tehuelche y, por otro lado,  lo rural con la imagen del “indígena verdadero”.  

Coincido con Laura Kropff (2008), quien propone entender a la categoría de juventud a través 

de diferentes caminos. Por un lado, como articulador identitario cuyo capital simbólico se 

resignifica en diferentes escenarios. Es decir, como categoría identitaria que construye un 

campo conformado por alteridades etarias. Por otro lado, desde su función indexical
19

, establece 

continuidades a la vez que genera contrastes. Pensar a la categoría juventud como índice 

construye un contexto conformado por alteridades etarias que corresponden a grados de edad 

orienta el análisis más allá de las relaciones sociales que se negocian en el momento para dar 

cuenta la estructura. Por último, desde su función referencial, opera como un haz de roles que 

interpela a cohortes de edad que se constituyen como diferentes y distintivas a partir del anclaje 

en experiencias sociales específicas correspondiente a períodos históricos particulares. 

Tanto la niñez como la juventud, la adultez y la vejez constituyen grados de edad debido a que 

inscriben subjetividades hegemónicas específicas y crean arenas de disputa contextuales e 

históricas (Kropff 2008). De manera que, dar cuenta del grado de edad que ocupa una persona 

es tener una idea de sus roles y tareas socialmente definidas, ya que se trata de un lugar “de 

interpelación en tanto inscripción material de subjetividades hegemónicamente definidas” 

(Kropff 2008:19). En el caso de María, sus recuerdos tanto de cuando fue “niña” como de 

cuando empezó a ser “joven” están relacionados con interpelaciones hegemónicas contextuales 

de lo que es ser “niña” o “joven” en relación con su rol en la comunidad y sus experiencias 

                                                                                                                                               
culturales objetivas” sino de aquellas que los actores consideran significativas (Barth 1969:14). Aun cuando no todos 

los individuos tenemos el mismo poder para fijar los diacríticos. 
19 La función indexical es aquella que señala o indica algún estado de las cosas.  Para Laura Kropff, la función 

indexical no es aquella que representa las diferencias de—por ejemplo—un grupo sino una operación que presupone 

y recrea contextos específicos. 
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ceremoniales. Su relato describe cómo vivió su paso  por los diferentes grados de edad como 

mapuche-tehuelche a través de una determinada experiencia ceremonial: ser y dejar de ser una 

kajfv malen. Para esta joven, el cambio de grado de edad está representado por una experiencia 

ceremonial dentro de la propia comunidad, donde la niñez está asociada a determinados roles 

que se conjugan con el papel de la Kajfv malen. Las Kajfv malen son las llamadas “niñas 

sagradas”. Según María es ser “nena, chiquita, inocente en muchas cosas. Digamos que el niño 

es un ser puro,  las kajfv malen, las que sirven la bebida sagrada en la ceremonia. Un papel 

importante dentro de la comunidad”.  

Por otro lado, el ser joven conlleva determinadas actitudes y pensamientos que dejaron de 

corresponderse con aquel rol de niña sagrada: “con el paso del tiempo te vas dando cuenta que 

después hay ciertas cosas que te dicen que ese papel ya no es para vos. Por ejemplo, yo sabía 

que quizás cosas tontas o básicas, pero decir que a mi me gusta un chico, ya no me hace tan 

inocente. Esas cosas puras, así de que no sé, te salen de que quería tener un novio o cosas así, 

eso ya no es de un niño. Entonces, yo dije: “este papel, así me cueste dejarlo con todo mi 

corazón, no es para mí”. Así, el traspaso al grado de edad de la “juventud” dio lugar a un rol 

distinto dentro de la comunidad, el de “más de adolescente adulto, de participar en la 

comunidad, esta vez ya tenía que hablar, porque mi opinión también valía”. Está trayectoria 

muestra la manera en que los diferentes grados de edad señalan un conjunto de reglas y roles 

socialmente definidos que interpelan a los sujetos.  

En este sentido, este proceso de identificación como mapuche- tehuelche, en el cual primero 

escuchó que “es mapuche y tehuelche” para luego otorgarle una significación a eso escuchado, 

está articulado con su pertenencia a los diferentes grados de edad y sus correspondientes 

interpelaciones. Así, para ella el ser niños implicaba estar ahí: “entre los grandes, escuchando, 

porque ahí vas viendo, de a poco fuimos formando opiniones propias”.  Y el  ser joven implica 

tener otro papel: “ahora soy werken
20

,  tenía que hacer cosas por ello. Y ahora ya hasta mis 

pensamientos cambiaron! Porque después ya empecé ir al campito
21

 más seguido, empecé a 

trabajar”. En síntesis, en la conformación de determinadas  subjetividades entran en juego 

formas de sujeción etaria y étnicas. Así, los dispositivos de diferenciación y estratificación de 

los grados de edad van inscribiendo pliegues con los mandatos, valores y normas asociados a 

los distintos grados de edad (Briones y Ramos 2010). 

Al mismo tiempo, estos plegamientos se afianzan dependiendo de los contextos sociales e 

históricos específicos en los que las personas han sido sociabilizadas. En el caso de María,   

nacer y crecer en un contexto urbano también forma parte de su subjetificación. Así, por 

ejemplo, los mismos significados de “estar en lucha” (Ramos 2005) van a implicar 

                                                 
20 El werken es el vocero de la comunidad.  
21 El “campito” es un predio de 6 hectáreas aproximadamente que el municipio le otorgó a la comunidad en el año 

2001, a raíz de su conformación  como tal y como respuesta al  pedido de los integrantes de la misma.  
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identificaciones y agencias que serán distintas entre, por ejemplo, jóvenes mapuche-tehuelche 

urbanos y aquellos que crecieron en una comunidad rural (Briones y Ramos 2010). En el caso 

de los primeros, y apoyándome en los aportes de Lorena Cañuqueo (2005), la mayoría de sus 

historias provienen de un proceso que significó el desarraigo de los territorios, el 

desmembramiento de las familias, la descalificación, la represión, la discriminación, el 

ocultamiento y la negación. Según la autora, “Los jóvenes wariache
22

 somos producto de ese 

proceso” (Cañuqueo 2005: 03) 

Subjetividad Territorializada.  

Como Claudia Briones (2007) propone, para entender la forma en que estos plegamienos se 

afianzan hay que dar cuenta del modo en que distintas formaciones nacionales, provinciales y 

locales de alteridad promueven diferencias en las producciones culturales y procesos 

organizativos indígenas. Asimismo, la autora señala que es necesario tener en cuenta cómo el 

género, la edad, la escolarización, la participación política, etc., influyen en la diversificación de 

conformaciones de subjetividad. Por ejemplo, distintas son las trayectorias  de los “jóvenes 

mapunky
23

” de Bariloche
24

 de los kona
25

 de Neuquén, muchos de ellos hijos de los fundadores y 

actuales dirigentes de la COM (Coordinación de Organizaciones Mapuche)
26

. También son 

distintas las trayectorias de los jóvenes que viven en ámbitos rurales y se involucran con 

problemas comunitarios
27

 que, en la mayor parte de los casos, se vinculan u originan en la 

precariedad de la posesión o propiedad de las tierras
28

. Por último, diferente es la trayectoria de 

María y sus hermanos, que se construyó a través del reconocimiento del padre y la familia en un 

ambiente urbano donde el sentido de su lucha va a estar relacionado en la visibilización de lo 

indígena en la ciudad y con la transmisión a sus amigos y hermanos de aquello que su padre a su 

vez le trasmitió con respecto a “ser mapuche”. Su propia trayectoria da cuenta de un proceso de 

conformación de una subjetividad que no se encuentra ajeno a los discursos hegemónicos que 

esencializan las identidades y hace que emerjan y tomen peso ciertos significados y no otros. 

Para entender la forma mediante la cual los discursos hegemónicos son absorbidos y absorben a 

los discursos subalternos, coincido con   Roseberry (2002) en pensar a la “hegemonía” como 

una categoría política, material y problemática que ayuda a dar cuenta de las relaciones 

complejas y dinámicas entre lo dominante y lo subordinado. La hegemonía es un proceso en el 

                                                 
22 Proveniente de zonas urbanas.  
23 Mapunky es un neologismo creado por el poeta mapuche David Añiñir Guilitraro. Es una conjunción de dos 

movimientos: el mapuche y el movimiento  punk. (Kropff 2008)  
24 Los cuales se construyeron en relación a vivencias en barrios marginales y cuestionamientos hacia “el sistema” y 

hacia la imagen hegemónica de “lo mapuche” ligada a la ruralidad. 
25 El Kona es, en la estructura organizativa mapuche, la persona joven responsable de las acciones encomendadas por 

el Longko. Es un rol que se gana por la responsabilidad y capacitación permanente. (Kropff 2008) 
26 Los Kona han sido criados en la ciudad pero dentro de un medio militante donde la batalla cultural contra el 

despojo implica, sobre todo, respetar los modos mapuche considerados como tradicionales 
27 Para un análisis detallado de los casos ver Kropff 2008 y Briones 2007 
28 Para estos últimos, la defensa de su ser mapuche mayormente pasa por luchar contra el despojo que se inició con la 

consolidación de los latifundios y continúa al día de hoy. 
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que no se pone en juego el consentimiento sino la lucha: “las maneras en que las palabras, 

imágenes, símbolos, formas, organizaciones, instituciones y movimientos usados por las 

poblaciones subordinadas para hablar sobre, comprender, confrontar, acomodarse a o resistir su 

dominación, son moldeadas por el proceso de dominación mismo.” (Roseberry 2000:8)   

Si bien entiendo que están presentes tanto la autoadscripción al pueblo mapuche como la 

autoadscripción al pueblo tehuelche en igual medida, por momentos “lo mapuche” se separa de 

“lo tehuelche”, y cobran pesos diferentes. Esta práctica de nombrarse por momentos como 

“mapuche”, como “tehuelche” o como “mapuche- tehuelche” tiene que ver, entre otras cosas,  

con la configuración hegemónica de la alteridad indígena en Chubut
29

 y, más precisamente, en 

Puerto Madryn. Como se señaló anteriormente, para el aniversario de la ciudad se conmemora el 

desembarco galés con el posterior encuentro “pacífico” con los tehuelches
30

. Antes de que la 

comunidad comenzara a participar de este acto
31

, el aniversario se centraba principalmente en 

recordar el desembarco galés con el significado de “progreso” para la localidad. Desde la 

perspectiva de la comunidad, el proceso de visibilización en ese acto ha sido y es parte de su 

lucha. Como comentó María: “aparecer en el 28 de julio era como, también, poder empezar a 

contarle a la gente y mostrarles que acá no era solamente recordar galeses que llegaron, sino 

de último, contar un encuentro entre dos cultura. Llegaron los galeses y acá había tehuelches”. 

Participar del aniversario de la ciudad, se ha transformado, siguiendo el concepto de “movilidad 

estructurada
32

” de Lawrence Grossberg
33

 (1992), en un sitio experimentado como una 

“instalación estratégica” o como “comunidades para la acción” (Ramos 2005:19). De esta 

manera, el discurso oficial relata que el día de la ciudad debe conmemorarse con el desembarco 

de los galeses a las costas de lo que hoy es Puerto Madryn, para luego rememorar aquel 

“encuentro pacífico” con los tehuelche. Aun cuando se siga reproduciendo discursos 

hegemónicos sobre las alteridades “galesa” y “tehuelche” como oficiales y se coloque lo 

tehuelche como anterior a lo mapuche, la comunidad encuentra allí un lugar en el cual tomar la 

palabra y actuar en la historia. Como María señaló: “se hace el acto oficial, que es a las 12, y 

agarra y ahí sí mi papá se pone hablar, a decir un discurso y ahí sí nosotros hacemos reclamos, 

no solamente como comunidad de nosotros, sino hablamos como en general”. 

                                                 
29 Ver Ramos (2009) y Briones y Ramos (2010) 
30Ver  

www.diariojornada.com.ar/49029/Sociedad/Comunion_entre_Galeses_y_Tehuelches_las_raices_de_una_ciudad_mul

ticultural.  O http://www.facebook.com/video/video.php?v=369102093163205.  
31  La comunidad fue invitada a participar a partir del año 2000.  
32 Estas movilidades estructuradas habilitan formas  específicas de cambio y de identidad, y dan poder a formas 

específicas de agencia, es decir que determinan qué tipo de lugares pueden ocupar las personas, cómo son ocupados y 

cómo pueden moverse dentro de ese espacio (Ramos 2005) 
33  Lawrence Grossberg (1992) propone pensar a la identidad de los sujetos como complejas articulaciones entre las 

diversas posiciones dentro de una variedad de sistemas de diferenciación social. Estos sistemas de diferenciación 

social van a estar relacionados con las diferentes formas y niveles en los que opera el poder, en donde se producen 

diferencias y se moldean relaciones, estructuras, identidades y jerarquías.  Sin embargo, también es donde ciertas 

prácticas e identificaciones pueden dotar de poder. De esta forma, el poder dibuja un estado de juegos cambiantes 

dentro de un campo cambiante de fuerzas, lo que hace además que las relaciones de poder sean múltiples y 

contradictorias. 

http://www.diariojornada.com.ar/49029/Sociedad/Comunion_entre_Galeses_y_Tehuelches_las_raices_de_una_ciudad_multicultural
http://www.diariojornada.com.ar/49029/Sociedad/Comunion_entre_Galeses_y_Tehuelches_las_raices_de_una_ciudad_multicultural
http://www.facebook.com/video/video.php?v=369102093163205
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 Esto último se hace notable, además, al dar cuenta de que en los últimos años el aniversario 

pasó de centrarse en la celebración del “desembarco Gales” a celebrar el “encuentro entre dos 

culturas”, haciendo participes a las comunidades indígenas: “Acá, por ejemplo, en Madryn con 

lo del 28 de julio, antes del 2000 acá solamente se recordaba como la llegada de los colonos”.  

Sin embargo, aún cuando la historia oficial reconoce a “los pueblos originarios” y a “los 

galeses” como las dos marcaciones culturales de alteridad interna al estado provincial, existe 

una asimetría entre los lugares impuestos para cada una. Así, por ejemplo, en el momento del 

desfile del acto oficial, la comunidad fue ubicada en el último lugar por no llevar la bandera 

argentina junto con la bandera mapuche tehuelche
34

. 

Por otro lado, este lugar también se transformó en un “lugar de apego” o “comunidad de 

identidad” (Ramos 2005:19). Allí las experiencias en este encuentro se tornan parte de una 

tradición
35

 de la comunidad (tradición también provincial y comunitaria-mapuche) donde 

realizan su rogativa y todo lo que la misma implica para ellos. De esta manera, dentro del 

“marco de las relaciones de poder, los sujetos afectivos actualizan, confirman y reformulan 

ciertas versiones del pasado como tradiciones compartidas” (Ramos 2005:20).  

Por lo tanto, esta trayectoria da cuenta de cómo la hegemonía “construye un material común y 

un marco significativo para vivir a través de, hablar sobre y actuar en órdenes sociales 

caracterizados por la dominación” (Roseberry 2000:13). Las construcciones y procesos 

hegemónicos formulan un lenguaje común que expone los términos centrales alrededor de los 

cuales ocurre la lucha. Es decir, las palabras señalan y expresan las relaciones y poderes 

materiales, sociales, económicos y políticos, por lo tanto la lucha y la resistencia conciernen a 

estos poderes (Roseberry 2000). Esto explica por qué aparecen en ciertos lugares “lo tehuelche” 

y “lo mapuche” con distinto peso, o por qué en algunos momentos se reproduce el discurso 

oficial de lo tehuelche armonioso y anterior a lo mapuche. 

 El poder de las palabras y la memoria de los abuelos. 

Como se presenta durante todo el relato, la importancia y  el poder de la palabra en los procesos 

de conformación de esta subjetividad como mapuche-tehuelche, tanto en sus roles dentro de la 

comunidad como en su lucha, es fundamental. Coincido con Sherzer (2001) quien propone 

considerar al discurso como punto de partida teórico, metodológico y constitutivo de lo que 

implica la relación entre lengua, cultura y sociedad. Así, retomando este enfoque, entiendo que 

                                                 
34 Por su parte, Ana Ramos (2009) también señala esta asimetría entre los lugares impuestos para cada alteridad. Así, 

por ejemplo, plantea la  diferencial construcción de ciudadanía para cada uno, donde  las “expresiones culturales” de 

los pueblos indígenas son entendidas como un valor propio de la provincia, cuyo objetivo es realizar un “rescate” de 

las prácticas y bienes culturales como la lengua, instrumentos musicales y demás. Distinto es el trato que se le da a 

“la herencia cultural” de los galeses. El objetivo no es el “rescate” sino el “apoyo y respaldo” por parte de la 

secretaria de Cultura. Por otro lado,  otra asimetría en esta relación interétnica entre galeses y tehuelche es el 

reconocimiento de su respectiva  pertenencia. Así, los galeses son identificados en su doble pertenencia al país Gales 

y a la Argentina. No así es el caso del pueblo originario, que no tiene otro reconocimiento que el de su identidad 

argentina.  
35 Tradición en el sentido que se volvió una práctica con sentido de pertenencia que se trasmite y se repite año tras 

año.  
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en la trayectoria de María, los discursos también fueron y son un recurso fundamental (utilizado 

tanto por el padre como por ella misma) para crear, recrear, mediar y trasmitir lo que implica  

“ser mapuche” y “estar en lucha”. La lucha implica, para esta joven, “enseñar”, “decir”, 

“hablar”: “hacerles conocer  a mis amigos que son mapuche,  de tratar de mostrarle su cultura, 

todo… cuál es su verdadera identidad”. 

Como Claudia Briones y Lucía Golluscio (1994) señalan, aquí se puede ver el modo en que  

lengua y cultura funcionan a la vez como medio y como objeto de la praxis social. Siguiendo 

este mismo enfoque, uno puede dar cuenta también de los procesos de indexicalización 

metadiscursiva que actualizan un cierto modelo de cultura. En los relatos de esta joven las 

palabras indexicalizan la concepción de cultura como auto-representación, en el sentido de 

visibilización. Reconocerse como mapuche implica una práctica social creativa. Según contó 

María: “hay amigos que saben que son mapuches, pero no así en la práctica como nosotras de 

decir: ´bueno, vamos al campito hacer una rogativa para tal fecha´ o no sé, juntarnos para 

hacer algo para el campito o por nosotras, así, tratar de aprender un poco más”. 

Por otro lado, es a través del discurso sobre los abuelos paternos y maternos que las palabras se 

vuelven fundamentales y las figuras de los mismos son recuperadas. Tanto es así que, a pesar de 

no haberlos conocido, ella tiene sus historias y relatos que logran el efecto de acercamiento:” es 

como si los hubiera conocido. Tengo el afecto que cualquier persona tiene por sus abuelos que 

los conoció porque nosotros crecimos también así de que nos fueron diciendo: ´ay que los 

abuelos´”. Entiendo que al narrarse el pasado a través de los relatos e historias de los abuelos, la 

memoria se transforma en un “fenómeno aurático” tal como lo define John McCole (1993). 

Retomando la teoría del aura de Walter Benjamin, este autor propone pensar la memoria
36

, al 

igual que los objetos históricos, como portadora de una aura, una atmósfera que envuelve y que 

crea una idea de acercamiento hacia algo que es inalcanzable. Entonces, aspirar el aura de la 

memoria significa experimentar su presencia única y su inalcanzabilidad esencial. En el caso de 

María, recordar a sus abuelos a través de relatos que le fueron contados es, de alguna manera, 

acercarse a algo que es inalcanzable.  McCole señala, además,  que el aura de la memoria y de 

sus objetos garantiza la transmisión de los mismos. Durante la transmisión, surgen nuevos 

replegamientos que se relacionan con nuevas experiencias que no todos leen o recuerdan de la 

misma manera. Los significados de los eventos pasados cambian a partir de nuevas perspectivas 

que se enmarcan en un presente en constante cambio (McCole 1993). Por lo tanto, y a mí 

entender, el aura es la que le da sentido a la memoria y a las experiencias de los sujetos 

resignificando el pasado en el presente. De esta manera, esta atmósfera es la que—por un 

lado— garantiza la transmisión de la trayectoria de la familia a partir de esas experiencias; 

dándole sentido y sensibilidad tanto a su trayectoria de vida como de lucha.  Por otro lado, la 

                                                 
36 Entiendo a la memoria como aquellos procesos de recordar y olvidar.  
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atmosfera opera como referente de reflexión sobre “sí mismo”. Por lo tanto, y  

coincidiendo con Walter Delrio (2005), las memorias y experiencias de los antepasados se 

convierten en orientaciones para la agencia. 

 Para esta joven, entonces, “los abuelos” (al igual que la figura del padre) son fundamentales en 

su identificación como mapuche y como tehuelche. Esto es así porque, como señala Ana Ramos 

(2008: 5), “los antepasados son los portadores de la historia, conocimiento, fuerzas y 

experiencias para orientar las acciones en el presente”. En el caso de María,  la historia del 

abuelo paterno devino en una historia de lucha que contradice los pensamientos de aquellos 

vecinos que esperaban “que los indios”, vendieran la casa “por menos de nada” y que 

“hubiéramos terminado en cualquier otro barrio”.  “El abuelo” se transformó en signo de lucha 

y de resistencia porque su historia de vida explica muchas de las experiencias y situaciones de la 

familia, influyendo en la  subjetividad de María. El abuelo fue criado por una familia de galeses 

debido a que su madre falleció de muy joven y el padre no lo pudo criar: “mi abuelo se crió con 

los galeses en Gaiman
37

 así que eso también, es una historia re loca, porque pasó por una 

historia muy difícil. Su esposa había fallecido y también venían con problemas de campo y 

bueno siempre los wigka
38

 tratando de sacarles las tierras”. La crianza junto a esta familia 

galesa es caracterizada como una situación ambigua en la que: “lo criaban, pero también lo 

tenían como medio de sirviente, al mismo tiempo. No era que lo pasaba ni muy bien, ni muy mal 

tampoco”. La historia continúa, entonces, al irse a Puerto Madryn y empezar a trabajar en el 

ferrocarril. Al principio, los propios compañeros de trabajo lo discriminaban por ser mapuche y 

luego, como aclaró María, “por ser un hombre cumplidor, un buen trabajador” le dieron la casa 

en la que actualmente viven. La casa, como se vio anteriormente, también se transformó en un 

símbolo de lucha. Según ella, los vecinos decían: “cómo este indio va a tener esta casa si no le 

corresponde y cosas así”.  

Por otro lado, la historia de la bisabuela y abuelo paterno devino en un relato que explica alguna 

de las condiciones actuales por las que su gente esta transcurriendo: “por ejemplo el caso de mi 

mamá! Que tenía a su abuela que era mapuche y que le enseñaba a su papá, le enseñaba la 

lengua,  pero ella tenía prohibido por su esposo. Su esposo era español. Entonces, tenía 

prohibido, ella que era mapuche, enseñarle el idioma. Y así fue que un día que se fue, la 

descubrió. La engaño! Le dijo que se iba al campo, entonces él salió  y ella los junto a todos, 

sus hijos, para enseñarle la lengua. Y él ahí nomás volvió. Y qué! Estaban ahí todos hablando 

en mapuche. Y la mató a palos,  porque ella tenía prohibido”. De esta manera,  cuando María 

señaló la falta de auto reconocimiento mapuche de otros hermanos o de la discriminación y 

agresión que sufren o del desconocimiento de la lengua, explicó algunos emergentes de esas 

situaciones a partir del caso de la familia de la madre: Y qué pasa? Después esa gente va 

                                                 
37 Ciudad ubicada a 87 kilómetros de Puerto Madryn. 
38 Hombre no mapuche 
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teniendo vergüenza […] forma parte de cubrirse, porque qué le vas a enseñar, por ejemplo, ese 

idioma, a sus hijos, que de alguna manera, ellos ya van a sentir la discriminación […] entonces 

como que esas cosas se van perdiendo, vos decís: “no les enseño porque, de alguna manera, 

eso no les sirve.” y los mandan a la escuela, donde les enseñan otra lengua, otra cultura”.  

Así, las experiencias de sus antepasados –el hecho de avergonzarse, de vivir discriminación y 

agresión, de desconocer la lengua o de recibir una casa por ser buen trabajador- se convirtieron 

en parte constitutiva de su trayectoria y comenzaron a operar como orientaciones y reflexiones 

que producen conocimiento del pasado y son vehículos de pensamiento y de acción (Ramos 

2008).  

Palabras finales  

El objetivo de explorar la trayectoria de esta joven mapuche-tehuelche fue dar cuenta de cómo 

las subjetividades son conformadas por diferentes dobleces que se internalizan y que señalan 

una interioridad discontinua y no una identidad única y acabada. El caso presentado permite, en 

primer lugar, cuestionar aquellas nociones hegemónicas que no pueden dar cuenta de la 

articulación de clivajes sin postular la existencia de una perdida o de un proceso de 

“aculturación”. Su propia trayectoria da cuenta de un recorrido que no se encuentra ajeno a los 

discursos y procesos hegemónicos que están presentes en la provincia de Chubut. Esto explica 

por qué aparecen en ciertos lugares “lo tehuelche” y “lo mapuche” con distinto peso, o por qué 

en algunos momentos se reproduce el discurso oficial de los tehuelche armoniosos y anteriores a 

los mapuche. 

En segundo lugar, este relato está señalando como los dispositivos de diferenciación y 

estratificación de los grados de edad van inscribiendo pliegues con los mandatos, valores y 

normas asociados a los distintos grados de edad. Al mismo tiempo, estos plegamientos se 

afianzan dependiendo de los contextos sociales e históricos particulares de cada persona. Así, 

por ejemplo, para el caso de María, el nacer y crecer en un contexto urbano también forma parte 

de su subjetificación.  

Por último, este caso también permite pensar como las experiencias de los abuelos se convierten 

en parte constitutivas de la trayectoria y comienzan a operar como  vehículos de pensamiento y 

de acción. 
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