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Texte intégral

La rogativa es una ceremonia ancestral nuestra, perteneciente a nuestro pueblo,
donde ahi nosotros agradecemos porque las fuerzas de la naturaleza nos permiten
estar realizando la ceremonia, que nos dan las fuerza para prepararnos, pedimos,
agradecemos por lo que tenemos, por lo que nos hace falta. Es el estar antes de que
amanezca, porque se supone que con la salida del sol se despierta todo, que con la
salida del sol también se despiertan los newen, que son las fuerzas de las que
creemos, las fuerzas de la naturaleza, las fuerzas de todo... todo se despierta.
Entonces uno cuando hace la rogativa se despierta antes de que salga el sol y cuando
esta saliendo empieza su ceremonia. A pedir por lo que se necesite, agradecer por lo
que le haya sucedido y haya obtenido, uno agradece y pide en su rogativa.

L. N., 2010

Hoy en dia existen varias comunidades y organizaciones conformadas en la zona de
la costa y el valle de la provincia de Chubut. En la localidad de Puerto Madryn, por
ejemplo, la comunidad Pu Fotum Mapu comenzo su camino de conformacion en el
ano 1996, a partir de participar en encuentros con diversas personas que se
autorreconocian como mapuche y tehuelche en la localidad de Trelew. Asi fue
como un grupo de estas personas que residian en la localidad, decidieron
organizarse como centro mapuche-tehuelche y luego de unos anos tomaron la
iniciativa de conformarse como comunidad. En su momento, Pu Fotum Mapu fue
la primera organizacion que se denomin6 como lof en la ciudad. Luego de algunos
anos, y por diversas cuestiones personales y politicas, algunos de sus integrantes
comenzaron a tomar otros rumbos y con el tiempo empezaron a constituirse en
otras comunidades y organizaciones en la ciudad. Hoy en dia Pu Fotum Mapu se



caracteriza por tener una fuerte impronta parental compuesta, principalmente, por
tres familias.

A lo largo de los anos fueron apareciendo y organizandose otras comunidades y
organizaciones cuyas caracteristicas e historias de conformaciéon son propias y
particulares de la zona de la que estamos hablando. Como sucedi6 con la mayoria
de las historias familiares mapuche y tehuelche de la region de la costa de Chubut,
muchos de los abuelos, padres o los propios integrantes se encontraron con la
necesidad de migrar de las zonas rurales a los centros urbanos en btisqueda de una
salida laboral. Luego de las campanas militares y a partir de la implementacion de
politicas estatales que continuaron perpetuando aquel sistema genocida de
conformacién del Estado naciéon argentino, muchas familias se vieron en la
obligacion de tener que abandonar sus campos, ya sea por el avance de los privados
en sus tierras o por la falta de animales, y buscar otras alternativas en la ciudad.
Con el paso del tiempo, y a partir de diferentes historias y experiencias, fueron
gestandose en estas ciudades de la zona diversos lof y organizaciones. Asi, por un
lado, y similar a la trayectoria de Pu Fotum Mapu, algunas de ellas se caracterizan
por tener una estructura principalmente familiar, pero por otro lado, otras
emprendieron un camino de fortalecimiento grupal a partir del encuentro en
diversas instancias de lucha, como fueron los reclamo por las restituciones de los
restos de los antepasados o la batalla contra la megamineria en agrupaciones como
por ejemplo el Foro ambiental®. Por dltimo, se encuentra el caso de algunos de los
integrantes del lof Newen Tuain Inchin, quienes tienen su lugar de localizacién en
la cordillera de la provincia, especificamente en Costa de Lepa, pero que en la
actualidad sus miembros se encuentran viviendo tanto en los ntcleos urbanos de la
costa como en la cordillera.

A pesar de las diferencias que existen en los procesos de lucha y en las maneras de
llevar a cabo sus respectivos litigios o contiendas, en determinados
acontecimientos, instancias de reclamos o fechas conmemorativas, la mayoria de



las comunidades de la zona logran encontrarse y estar juntos por una causa en
comun. Muchas veces sucede que estos momentos de encuentro estan atravesados
por la participacidon conjunta en una rogativa.

Entre estos contextos de sutura y unidad, se encuentra el caso por ejemplo del
Consejo de Comunidades Mapuche-Tehuelche de la costa y el valle de la provincia
de Chubut, organizacién que se conformé en el aio 2014 con el fin de reclamar y
llevar a cabo la segunda restitucion de los restos del longko Inacayal, de su esposa 'y
de Margarita Foyel. Como parte de aquel proceso de restitucion, se realizd6 una
ceremonia en la cual participaron no solo las comunidades del Consejo, sino
ademas integrantes, organizaciones y otras comunidades mapuche-tehuelche de
otras partes de la provincia y de otras provincias del pais.

Una vez que los restos fueron trasladados en caravana del Museo de La Plata hasta
la localidad de Tecka, se comenzo6 una vigilia para acompanar a los ancestros en su
vuelta a la tierra. Antes de la salida del sol, se dio paso a los preparativos que
darian inicio a la nguillatun (rogativa) que culminaria con aquel proceso de luchay
con el descanso final del longko y de su familia.

El nguillatun es una ceremonia mapuche en la cual se realiza un intercambio que
para algunos consiste en pedir, agradecer y/o recibir con las distintas newen
(fuerzas de la naturaleza), con los kwifike che (ancestros) y, entre las personas con
las que he trabajado, también con futachao (el creador). La misma comienza
temprano a la manana, antes de la salida del sol, los participantes se colocan en
semicirculo alrededor del rewe (lugar y fuego sagrado) y son dirigidos por una
persona considerada la autoridad politica y espiritual para poder llevar a cabo la
ceremonia. Cada una de las personas que participan debe cumplir un rol particular.
Asi, las kalfv malen (ninas sagradas) son las encargadas de servir el mudai (bebida
sagrada), la kultrunera de tocar el kultrun (instrumento sagrado), las pillankushe
de entonar los tayil (cantos sagrados) y los demas participantes también se
encargan de tocar otros instrumentos ceremoniales (trutruca, pifilka, fiolkin, entre



otros) y/o de hacer el afafan (grito de lucha). Todos éstos son complementos que
aportan a la practica ceremonial y la realizacion apropiada de cada uno es
fundamental para un buen desarrollo de la ceremonia. Una vez que las kalfv malen
sirven la bebida sagrada, los participantes se acercan al fuego y comienzan a
esparcirla dentro del mismo al tiempo que van pidiendo y agradeciendo, algunos
en espanol y otros en mapudungun. El rewe es el lugar donde cada pensamiento de
la rogativa se deposita y se desparrama en el fuego porque, segin senalan «es
creencia de nuestra gente que a través del humo esos pedidos o pensamientos van
al cielo» (EI Chubut, 25/07/2012).

Los nguillatun en los que participé en distintos lugares de la Costa del Chubut
constan de cuatro rogativas. Segin lo que explicé Lucas Antieco, miembro de la
comunidad mapuche-tehuelche newen tuain inchin, en la primera ronda se dirigen
al creador, y se le ruega a él «le pedimos perdon por cualquier cosa que hayamos
hecho mal» Luego, en la segunda, se le agradece, dandole «gracias por todas las
cosas que nos da». En la tercera rogativa, se apela a los ancestros con una rogativa
«para que nos ayuden y nos den la fuerza espiritual para seguir». Y, finalmente en
la altima, se establecen vinculos politicos entre humanos y no humanos reforzando
los sentidos de las pertenencias mapuche y tehuelche «reafirmamos que somos
mapuches-tehuelches y le decimos al creador que no vamos a romper el
compromiso que hace miles de afios asumieron nuestros primeros ascendientes de
cuidar la tierra y la naturaleza» (EIl Diario de Madryn, 09/01/2014). Cuando se
finalizan las cuatro rogativas, se da paso al cierre con un discurso final donde es
recurrente que se apele a los ancestros, como los tios, abuelos, bisabuelos y
ancianos referentes que fallecieron y que pasaron a formar parte del grupo de los
kwifike che (antiguos), transformandose en mediadores que participan tanto de la
vida sagrada como de la condicion humana. De este modo, los kwifike che y sus
experiencias son vinculados a las personas que participan de la ceremonia,
logrando conectar un nosotros como pertenecientes a un mismo pueblo y
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establecer lazos por distintos niveles de herencia parental. Los actos y los discursos
que en ella se despliegan refuerzan los lazos de reciprocidad entre los vivos y los
ancestros, quienes constituyen un simbolo metacultural sobre el ser mapuche y ser
tehuelche (Ramos, 2010). Por lo tanto, en las rogativas se actualizan tanto los
sentidos de reciprocidad y de relacionalidad (Carsten, 2000) como aquellos de
pertenencia comunal basados en conocimientos ancestrales y enmarcados en
proyectos politicos en marcha.

Es en base a esta ceremonia colectiva, y desde el punto de vista afectivo de las
personas con las que la he compartido, que me propongo analizar la forma en que
una préactica ritual se vuelve una instancia de memoria para quienes participan en
ella, asi como un lugar de encuentro a través del cual se actualizan y reconstruyen
lazos sociales entre personas mapuche-tehuelche. En tanto instancia de memoria
sostendré que alli se presuponen marcos interpretativos que, percibidos como
heredados de los antiguos, orientan la articulacion entre las experiencias presentes
y pasadas, al tiempo que estos mismos marcos se recrean incorporando los
significados que distintos sujetos les otorgan desde las experiencias de sus propias
vidas.

En todo caso, las rogativas son marcos de interpretaciéon heredados que permiten
comprender como las personas se encuentran con otras, comparten trayectorias y
se embarcan en procesos de pertenencia en comun. Desde esta perspectiva, tomo
como punto de partida para mi reflexion, la pregunta acerca de como, en estas
conjunciones de personas, trayectorias y pertenencias, la memoria y las visiones
del mundo que actualiza, adquiere el potencial de transformar ciertas experiencias
en subjetividades politicas.

Entiendo, por lo tanto, que las ceremonias mapuche se convierten en momentos de
articulacion pasado presente, esto es, en el momento politico de la memoria
(McCole, 1993; Ramos, 2011), y que al hacerlo devienen sitios de articulacién de
procesos de relacionalidad (Carsten, 2000) donde se entraman pertenencias
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comunes entre diferentes personas con igualmente heterogéneas trayectorias. En
estas practicas ceremoniales, las historias indigenas sobre los desplazamientos y
migraciones impuestas, acerca del sometimiento y la dominacion, sobre los olvidos
identificados y las pérdidas lamentadas albergadas en imagenes se reconectan en
sentidos y valorizaciones actualizados y, al hacer esto, ponen en tensién y en
conflicto las propias trayectorias de sus participantes como también los criterios
hegemoénicos de autenticidad aborigen que senalan a las comunidades bajo
supuestos ahistoricos y estaticos.

La ceremonia como indice del pasado en el presente

En principio, entiendo a la memoria como la practica social de «traer el pasado al
presente» (Ramos, 2011, p. 132). Esta aproximaciéon nos impulsa a observar el
modo en el cual las personas participan de una trama compartida de
presuposiciones que, en una cadena de intercambios a través del tiempo, se
estableci6 como recuerdos heredados e imagenes del pasado acordadas como
significativas. En consonancia con la idea que asegura que los recuerdos estables
pueden ser presupuestos, traidos al presente, considero que el enfoque de la
etnografia de la performance permite ver la complejidad de los procesos de
transmision de la memoria a través de los sentidos sociales que emergen cuando se
presuponen y recrean imagenes del pasado en  determinadas
actuaciones/ejecuciones o performance.

En estas performance, como por ejemplo en las rogativas, las palabras, los
silencios, los gestos y/o las acciones se conectan con contextos previos pero
intrinsecos a la experiencia (Foley, 1995; Ramos, 2011). Asi, cada practica que se
realiza dentro de la rogativa se experimenta como la reiteracion de algo que viene
siendo ensenado, aprendido y trasmitido de generacion a generacion. No obstante,
la rogativa es un evento creativo que se renueva en cada ejecucion, puesto que las
memorias que la constituyen no solo presuponen selectivamente eventos del
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pasado sino que, al mismo tiempo, los interpretan desde los contextos presentes de
formas novedosas.

También en esta linea, coincido con Lucia Golluscio cuando plantea que la rogativa
mapuche es una performance en una doble orientacion, es decir como
actuacion/ejecucién y como practica social creativa y critica donde se actualizan
sentidos «de pertenencia y exclusion, de resistencia y despojo, de identidad y
alterizacion» (Golluscio, 2006, p. 69). Asi, muchos de los significados que se
transmiten en estas ceremonias estan conectados, por un lado, con imagenes de
persecucion, dominacion, genocidio, invasion y despojo, es decir, con experiencias
personales y comunitarias de conflicto, por el otro, y como contracara de estos
mismos conflictos, con imagenes de resistencia, de libertad y de agencia como
pueblo mapuche. La rogativa, entonces, se vuelve una practica social emergente y
creativa, la cual construye y transforma subjetividades y relaciones sociales en el
marco de procesos histéricos en marcha (Golluscio, 2006). En estas practicas
rituales, no solo buscan apoyarse en el pasado de los antiguos —como lo senal6
Lucas Antieco— sino también reforzar los lazos de pertenencia en el presente y
orientar el devenir. Cuando levantan una rogativa, las personas se sienten juntas,
recreando sus lazos y compromisos y también propician la reflexion colectiva,
generando criticas, denuncias y cuestionamientos sobre ciertas experiencias
vividas. Asi, no solo se conectan con sus ancestros sino que ademas reafirman su
pertenencia como Mapuches Tehuelches y refuerzan, como aclaran miembros de su
comunidad, el «compromiso que asumieron nuestros primeros ascendientes» (L.
A., comunicacion personal, s. f.).

En estas instancias de ceremonia, la memoria se despliega como un arte particular,
usa de modo habilidoso las formas poéticas de presuponer recuerdos para
reconectarlos desde las experiencias presentes, con el fin de dar sentido a los
procesos sociales en los que se ha y se estd participando. Es asi como,
generalmente, los mapuche tehuelche de la costa de Chubut realizan sus rogativas
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para acompanar acontecimientos o recordatorios especiales y participan también
de modo diferencial, audiencias propias y foraneas al pueblo mapuche y tehuelche.
Algunas se llevan a cabo cuando comienza o finaliza un parlamento, otras como un
recordatorio de fechas especiales en las que se encuentran aniversarios,
fallecimientos, 11 de octubre, dia del aborigen, entre otras. También se practican
las que se realizan en el contexto de algin evento historico puntual, como ser la
restitucion de cuerpos indigenas desde los museos o instituciones académicas y
finalmente, se llevan a cabo las que forman parte del calendario anual de las
comunidades mapuche como los kamaruco o winoy tripantu. En cada una de ellas,
se trae el pasado a partir de acontecimientos, fechas y contenidos, y también
marcos heredados de interpretacion como tayil (cantos sagrados), pewma
(suenos), gntram (historias verdaderas) desde los cuales se lee la realidad, se pone
en primer plano ciertas experiencias y se denuncian practicas conflictivas e injustas
propias y comunitarias.

En diferentes conversaciones, los interlocutores en forma recurrente narraban
situaciones de participacion en las ceremonias mapuche y esto hizo que se
convierta en una instancia de reflexion acerca de las experiencias, particularmente
aquellas que fueron vivenciadas en algiin momento como subjetivas y personales.
Es asi como se observa que la participacion en una rogativa objetiva una conexién
con el pasado y con el presente del pueblo mapuche y tehuelche de manera mas
amplia.

Muchas de las personas que compartieron sus historias de vida crecieron en
ambientes urbanos o tuvieron que migrar desde muy jévenes a las ciudades en
buasqueda de una salida laboral. En estos escenarios, los procesos de lucha indigena
se han tornado diferentes de aquellos que se habian empezado a llevar a cabo en
zonas rurales. Muchas de las luchas de las comunidades que residen en Puerto
Madryn, por ejemplo, giraron en torno a la bisqueda de derechos, de visibilizacién
y de reafirmacion de sus subjetividades como mapuche y como tehuelche. Este
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perfil que adquirieron sus proyectos politicos responde a la particularidad
contextual de tener que enfrentarse, acomodarse y disputar los discursos y
configuraciones hegemonicas que describian a los entornos urbanos como lugares
desmarcados de presencia indigena.

En las narrativas personales o grupales, generalmente, se reconoce algun
acontecimiento puntual o un grupo de eventos especificos como aquel punto de
inicio o senal iniciatica que les permiti6o identificar y elegir el camino que suele
nombrarse como «estar en la lucha». En muchos de estos relatos, este
acontecimiento habia sido la experiencia de haber participado por primera vez en
una rogativa. Este evento ceremonial logro, para muchos de los actuales militantes
urbanos, iluminar experiencias pasadas tanto personales como de sus allegados vy,
con esa nueva legibilidad sobre el pasado habilitaron la constitucion de una
subjetividad indigena que hasta ese momento podia no tener sentidos ni textos
disponibles para emerger. Los sentidos afectivos de ser mapuche-tehuelche podian
estar conectando con experiencias de vergiienza, silencios y desconocimiento. De
esta manera permanecian suspendidos frente a la negacion de los discursos
hegemonicos de asimilacion, extincion y pérdidas. En otras palabras, la experiencia
de participar en una de estas ceremonias hizo que memorias pasadas adquirieran
visibilidad y que, ya en la superficie, lograran seleccionar y reconectar con otras
experiencias para dar cuenta de un sentimiento de pertenencia como mapuche-
tehuelche. Esto mismo lo relataba el longko de una de las comunidades de Puerto
Madryn:

yo fui y presencié esa rogativa y senti algo que muy, muy... me impactd. Sentia no sé,
como un dentro de mi. Y decia: pensar que esto tiene que ver con lo mio. Pasé tantos
afios ignorando esto que tiene que ver con mis raices. Bueno, a partir de ahi, es como
se gener0 algo en mi que me puso en movimiento. A partir de ahi, me puse en
contacto con mis hermanos. (Longko de la comunidad Pu Fotum Mapu,
comunicacion personal, Puerto Madryn, 2010)
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Entiendo, entonces, que estas instancias de memoria desplegadas en practicas
rituales, permitieron conectar y asi dar sentido a algunas imagenes del pasado que
hasta ese momento no podian ser percibidas como indices de ninguna conexién o
relacionalidad. Este es el caso, por ejemplo del longko, cuando comprendi6 que esa
ceremonia era mapuche y que por ende tenia algo que ver con él y con su historia:

yo ahi pensé, esto tiene que ver con mi origen. Pedi permiso, averigiié quién estaba a
cargo de esa ceremonia, me dijeron que era tal persona [...] Me dieron el nombre, fui
y hablé con este anciano: don Victorino Cual, perteneciente a la comunidad Mallin de
los Cual que estd afincada en Gan Gan. Entonces, hablé con él, le dije cual era mi
apellido, cual era mi ascendencia y él no tuvo ningan reparo. (Longko de la
comunidad Pu Fotum Mapu, comunicacién personal realizada por A. M. Weinstock,
Puerto Madryn, 2008)

La participacion en rogativas parece haber funcionado, muchas veces, como el
contexto presente de iluminacién o de legibilidad del pasado, en el sentido
benjaminiano®. En esta direccién, cuando entendemos la ceremonia como un lugar
de produccion y transmision de memorias, o mejor ain, como un contexto de
articulacion entre personas que aqui y ahora articulan sus entonces y sus alli4,
podemos también entender la fuerza performativa que este tipo de encuentros
tiene para quienes, de formas mis o menos conscientes, habian empezado a
hacerse preguntas acerca de la posibilidad de ser parte de una historia colectiva y
de una subjetividad ya disponible como mapuche y como tehuelche. Los nguillatun
generan lazos de relacionalidad (Carsten, 2000) y de pertenencia con otras
personas mapuchetehuelche, por eso cuando la participacion deviene habitual, las
personas expresan este sentimiento de ser juntos como un anudamiento de
trayectorias sociales cuyos resultados son, por ejemplo, el establecimiento de
vinculos con otras familias y la conformacion de nuevos sentidos de comunidad, de
grupo, o de sentirse parte de un mismo pueblo. La participacion en las ceremonias,
por lo tanto, parece tener un rol contextual e histérico especifico en las zonas
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urbanas, en tanto ha venido operando como espacio de conexion en diferentes
dimensiones, pero de modo puntual, orient6 preguntas de las personas que, desde
las ciudades y sin mucha posibilidad de establecer genealogias consanguineas hacia
atras, buscaban dar sentido a ciertos silencios y olvidos con el fin de comprender
quiénes son y de dénde vienen.

La ceremonia y la construccién de memorias genealoégicas

En el desarrollo de las rogativas se produce el estar juntos donde confluyen
diferentes trayectorias de vida que, al conectarse a través de las conversaciones, da
lugar a otra practica de memoria que se relaciona con el decir genealogias. Como
parte de un proceso politico, las memorias genealogicas no crean vinculos
unicamente haciendo referencia a los origenes compartidos estrictamente basados
por descendencia, sino y, fundamentalmente, recreando las alianzas entre familias
del pueblo mapuche y tehuelche en general. Cuando se reconstruyen los lazos
genealogicos, se revisan las memorias de migracion, de opresion y de sometimiento
de las diferentes familias y ademas las historias de lucha y de resistencia.

Como lo anticipé anteriormente, los procesos de subordinacion al Estado nacién
argentino se confirmaron y autorizaron por historias oficiales que a partir de
presuponer y recrear marcos de interpretacion y formas de entender al mundo,
restringieron también los margenes de maniobra dentro de los cuales se llevaria a
cabo la produccion de las memorias y de los olvidos de los colectivos indigenas. Asi,
el archivo estatal no solo seleccion6 ciertos discursos sobre lo que realmente
sucedié en el pasado sino que también provey6é de imagenes y simbolos para
legitimar esta seleccion. Como consecuencia de esto, las vinculaciones con lugares
de enunciacién o con discursos disponibles para conectar experiencias pasadas y
presentes como indigenas, se vieron cortadas, limitadas o interrumpidas para
quienes nacieron, crecieron y/o migraron desde muy jovenes a una localidad
urbana de la costa de Chubut. No obstante, y pese a esto, muchas de las personas y
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familias recrearon particulares relaciones y vinculos que dieron como resultado
diversas formas de transitar y pensarse como comunidad mapuche tehuelche en
este contexto urbano, produciendo asi lazos y redes de pertenencias a contrapelo
de las desconexiones impuestas.

Estas instancias ceremoniales entre otras habilitaron el contexto especifico y
particular para dar lugar a las practicas de relacionalidad (Carsten, 2000) y de
conformaciéon de memorias genealogicas, ya que son estos momentos los del antes,
durante y después de las mismas, los que posibilitan el encuentro con otras
trayectorias y experiencias. Estas, a su vez, se convierten en el motor que impulsa a
continuar en la basqueda entre quienes deciden emprender genealogias como
mapuche-tehuelche.

El concepto de relacionalidad (Carsten, 2000) permite comprender y visualizar la
diversidad de conexiones que pueden establecerse entre las personas, dejando de
lado los criterios restrictivos de familiarizacion basados unicamente en el
parentesco biologico, para subrayar el hecho histérico de que las conexiones
pueden estar atravesadas por vinculos sociales, materiales y/o afectivos. Esta
diversidad de formas de estar relacionados debe ser constantemente reconstruida a
través de actos cotidianos que crean lazos y parentescos donde no necesariamente
existian previamente.

Esta misma experiencia la relataba Daniel, un joven mapuche-tehuelche que en un
primer momento formo parte de la comunidad Pu Fotum mapu. De modo similar a
la experiencia del longko, él considera la participacién en instancias ceremoniales
como el indice desde el cual pudo empezar a deshilvanar ciertos recuerdos para
volver a tramarlos como una subjetividad mapuche-tehuelche. Transitando con la
comunidad, Daniel comenz6 a tejer sus propias y particulares relaciones de
pertenencia que lo conectaron con las memorias genealbdgicas de los antiguos,
como explica en esta cita:
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y asi hablando, en ese tiempo que estaba con los Nanco, conoci al cacique Nahuelpan.
Y que al final de cuentas terminamos siendo parientes de la familia antigua. O sea,
ellos son Nahuelpan y nosotros somos Huircapan Nahuelpan. Francisca Nahuelpan,
la tatarabuela, vendria a ser como la prima hermana de la mamaé del padre de Sergio
Nahuelpan. (Daniel, comunicacion personal, Puerto Madryn, 2012)

Sergio Nahuelpan, a quien refieren los interlocutores, fue un longko muy
reconocido y valorado de la zona de la cordillera de la provincia de Chubut —
precisamente de la comunidad Nahuelpan, ubicada en las afueras de la localidad de
Esquel-. Sergio se convirtié en un referente no solo para este joven en particular,
sino también para la mayoria de las comunidades mapuche-tehuelche de la
localidad de Puerto Madryn. Este vinculo con Nahuelpan comenz6
aproximadamente en el afio 2000, cuando el lonkgo de la comunidad Pu Fotum
Mapu y su familia lograron contactarse con Sergio y su esposa. Fue en uno de los
viajes a la cordillera, que el longko decide como parte del proceso de
reconstruccion de su historia, parar en la casa de Nahuelpan para presentarse e
invitarlo a la rogativa que realizaria la comunidad como parte de las actividades del
aniversario de la ciudad. Nahuelpan no solo acept6 la invitacion, sino que, ademas,
tom6 el compromiso de levantar la ceremonia y acompanar el proceso de
aprendizaje que se habia iniciado en la zona de la costa. A partir de ahi, el vinculo
con Nahuelpan fue fortaleciéndose afio tras ano a través de las participaciones
mutuas tanto en las rogativas urbanas de convocadas por Pu Fotum Mapu en la
ciudad costera como en los kamaruco de la comunidad Nahuelpan en la zona rural
de Esquel. Asi, cada afio en el que Sergio asistia al nguillatun en Puerto Madryn, se
hospedaba en la casa del longko, compartia experiencias y charlas con los jovenes
de esa comunidad y los guiaba en sus procesos de lucha y de conformacion como
lof —siendo él, por ejemplo, quien sugirié que el longko asuma el cargo—. De este
modo, la figura de Sergio es recordada como «el abuelo» que les ensend como
levantar una rogativa, como interpretar a los pewma, a valorar el aprendizaje de la
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lengua, a respetar a los abuelos y otras ensefianzas que estan relacionadas con el
hecho de ser parte de un pueblo mapuche y tehuelche. Fue a partir de estas
experiencias que el vinculo de la comunidad con los Nahuelpan se volvié mas
estrecho, hasta el punto de identificarlo como un lazo familiar. Nahuelpan ya no
era un longko referente de la cordillera, sino que se transformo en el abuelo que
luego de su fallecimiento pas6 a formar parte de los kwifike che (antepasados
antiguos). Su persona es respetada, recordada, valorada cotidianamente y apelada
en la mayoria de las rogativas en las que participa la comunidad, sobre todo en los
discursos finales de las ceremonias que se llevan a cabo para el aniversario de la
ciudad, ceremonias en las que la esposa de Sergio Nahuelpan, Francisca Traipe,
continda participando.

En los nguillatun las personas se encuentran, conversan y aprenden de las
diferentes experiencias, recreando y anudando, como si fueran parientes, vinculos
de pertenencia comun, porque estas instancias habilitan el lugar para la
conversacion, la reflexion y la reconstruccion de memorias genealbdgicas. Estas
memorias, a su vez, operan como indices de ciertas lecturas del pasado desde las
cuales ensayar formas novedosas y situadas para vincular eventos, experiencias,
interpretaciones y/o consejos sobre como continuar transitando el curso de la
historia. La reconstruccién de genealogias permiti6é ir enmarcando los sentidos de
los ngilam, los ngitram y los pewma heredados, pero también los que irian
recibiendo durante el proceso formativo, en una memoria de y sobre los ancestros.
Para muchas de las personas, participar de una rogativa, fortalece aquel camino de
basqueda y de aprendizaje sobre el ser mapuche y tehuelche. Para el longko, por
ejemplo, fue alli donde aprendi6 a escuchar a los ancestros y a levantar la rogativa
de los antiguos, asi como también alli obtuvo las fuerzas necesarias para aceptar y
llevar a cabo su cargo como autoridad politica y espiritual. Para los jévenes como
Daniel, las rogativas y los contactos con los abuelos y sus memorias genealogicas,
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fueron el motor que lo impulsé a conocer otros lugares, a escuchar a otros ancianos
y a aprender sobre las memorias y las historias de su pueblo:

Ese fue el tiempo que me fui a las comunidades y empecé a recorrer el territorio. Y asi
fue que empecé a conocer un montéon de gente, un montén de abuelos que me fueron
instruyendo, les fui contando los suefios que tenia y ellos me fueron guiando
mediante su ngilam, mediante su ngitram y mediante todas las formas de ensefar. Y
bueno, me fueron ensefiando y ahi fui aprendiendo un montén de cosas. (Daniel,
comunicacion personal, Puerto Madryn, 2012)

Al participar en las ceremonias, las personas van actualizando contextos especificos
de condicionamientos, de motivaciones y de proyectos politicos. Ahi, las imagenes
del pasado devienen en conexiones y asociaciones especificas donde las
trayectorias de ellos mismos, de sus familias y de los antiguos son leidas de otras
maneras, conectando relatos, practicas, objetos o lugares que hasta entonces no
podian ser enmarcados en tramas alternativas sobre el pasado (Ramos, 2011).

En este sentido, las rogativas no solo son contextos propicios para reconstruir
memorias genealogicas desde las cuales identificar conexiones posibles entre los
vivos, sino también para poner en marcha y rearmar memorias genealogicas donde
los vinculos son con los antepasados que cada familia ira identificando como «los
de antes». Para las personas que crecieron en un ambiente urbano, reconectar sus
vinculaciones como indigenas se torna complejo, sobre todo cuando los
mecanismos de dominaciéon han impuesto como auténticas a las relaciones cuyos
lazos son inicamente por consanguinidad o por descendencia. En contraposicion a
esto, estas instancias, como los nguillatun, habilitan otras y nuevas relaciones con
los ancestros. Relaciones que no necesariamente estan atravesadas por el
parentesco bioldgico y que muchas veces, pasan solo por el hecho de compartir una
misma instancia ceremonial.

Estos mismos procesos de construccion de lazos de pertenencia pueden verse en el
desarrollo de las rogativas que se llevaron a cabo para el entierro de los
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antepasados restituidos por parte de instituciones académicas y a pedido de las
comunidades. Sin embargo, estas ceremonias constituyeron un lugar propicio para
el surgimiento de otro tipo de memorias genealbdgicas. Aquellas que permiten, aun
cuando aparentemente no existan relaciones de descendencia entre los antiguos y
las comunidades que participan en el nguillatun, que «los de antes» junto con sus
historias tristes y de lucha sean sentidos, percibidos y considerados como propios
para los que participan en la restitucion. El vinculo que se genera en estas
instancias ceremoniales disputa aquellas concepciones dominantes basadas
unicamente en relaciones biologicas, y permite comprender que las conexiones con
los ancestros estan atravesadas por otro tipo de relaciones, donde no son
unicamente los vivos quienes las producen, sino los kwifike che, los antepasados,
cuyos restos fueron restituidos, también disponen, habilitan y deciden el momento
y la forma en que se lleva a cabo esa relacion:

el longko (Inacayal) nos proveyo de todos los newen, ellos nos movilizaron. Y yo
muchas veces digo, no porque seamos capaces los que lo hemos logrado, sino porque
hemos tenido una ayuda externa [...] si se quiere y que fue la del longko y su familia y
los kwifike che. El longko [Inacayal], de alguna manera, en este lapso de tiempo, ha
librado su tltima batalla, se ha servido de quienes fuimos convocados para lograr esta
restitucién, para lograr su liberacién. (A. N., comunicacién personal, Tecka,
diciembre de 2014)

De este modo, los antiguos se transforman en mediadores y trasmisores de las
luchas y los sentidos del ser mapuche y ser tehuelche, a la vez que permiten
cuestionar las nociones dominantes de parentesco y de filiacion en tanto interpelan
una descendencia genérica. Para los integrantes de las comunidades que participan
en estas instancias de restitucion, el ser mapuche-tehuelche se vuelve una
constante marcha donde los kwifike che sefialan qué iluminar y qué conectar de las
experiencias del pasado con el presente. Estas experiencias no necesitan haberse
vivido, sino que, como lo sefiala el longko de la comunidad, basta «con que uno
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visualice este tipo de injusticias para que se transformen en motivos suficientes y
uno se movilice y se ponga en marcha» (A. N., comunicacién personal, Tecka,
diciembre de 2014).

Esta diversidad de formas en que las memorias articulan marcos de interpretacion
heredados y vividos resulta del evento histérico en el que se encuentran diferentes
trayectorias personales y grupales, un encuentro en el que los antiguos también
participan. Por ejemplo, los nguillatun operaron en las ciudades de la costa de
Chubut, como una instancia central de articulacion a partir de la cual personas que
no necesariamente se conocian ante, se encuentran en determinados momentos de
sus vidas, compartiendo experiencias. Por eso, entiendo que la ceremonia, en su
aspecto de negociacion de un ser juntos, puede ser entendida como ese momento
de articulacion del pasado-presente en el que la memoria adquiere su potencial
politico de transformaciéon y movilizacion.

La ceremonia como indice de experiencias conflictivas

Tal como hemos visto hasta aqui, el nguillatun produce memoria al conectar
experiencias pasadas y presentes en una subjetividad afectiva acerca de quién es
como mapuche y tehuelche. Pero no son estas las unicas experiencias que
permanecian invisibles e ilegibles para el longko y el joven militante al que hicimos
referencia en el apartado anterior. El nguillatun también produce memoria porque
conecta hacia atrds y hacia adelante momentos de crisis y experiencias de
desigualdad.

La primera participacion en una ceremonia puede ser caracterizada como un
momento de «iluminaciéon», esto se relata como un «despertar» que se transforma
en el ahora de una legibilidad diferente a partir del cual el proceso de recordar, no
solo dirigido a un pasado sino ademas a un presente (Wiedmann, 2014), posibilita
nuevas formas de anudar las experiencias. Esta «iluminaciéon» se relata como una
inquietud, como un encuentro, como el inicio de un proceso:
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Cuando fui, digamos fue algo que me impacto, fue algo como que esa inquietud que se
me venia generando es como ahi se desat6. éNo? fue como encontrarme conmigo
mismo, fue algo muy, pero muy fuerte [...] a tal punto que, como te contaba, ¢no? me
puse a llorar. Yo pensaba, me preguntaba por qué pasé tanto tiempo sin saber todas
estas cosas, sin saber estas cosas ¢Por qué? (A. N., comunicacién personal, Puerto
Madryn, 2010)

En otras conversaciones, también sefialaban esta experiencia del longko como el
momento de iluminacion que dio lugar aquel proceso de constitucion familiar de
subjetividades indigenas y a la posterior conformacion de la comunidad. Este
despertar permiti6 visualizar un proceso en marcha, es decir, ver «algo que él, de
alguna manera, ya sabia [...] porque él ya sabia que era mapuche» (L. N.,
comunicacion personal, Puerto Madryn, 2010).

Segun los analisis que Heiner Weidmann hace de Walter Benjamin, despertar no es
concebido como el fin de un momento inerte de somnolencia que da paso a un
nuevo estado, sino como el «momentaneo llegar-a-la-conciencia del suefio sonado
hasta el momento» (Wiedman, 2014, p. 308). Es decir, que el despertar del longko
se transforma y es parte de un proceso de recordar y conectar con situaciones,
experiencias, sentidos y formas de pensar que hasta el momento no podian ser
recordadas. No obstante, cuando las personas comienzan estos procesos, se
encuentran con practicas, con situaciones y con sentidos que hasta ese momento
estaban invisibilizados. Estos ultimos dan inicio a un proceso de replanteos y
preguntas sobre las causas de esa invisibilizacion, segiun el longko en la cita
anterior, comienzan a preguntarse el porqué de esa situacién de no saber.

Las preguntas e inquietudes se convierten, con el tiempo, en caminos de lucha y de
denuncia de situaciones de desigualdad tanto personales como grupales. Esto
ultimo ocurre cuando se reinterpretan esos no saberes como consecuencia de las
experiencias de discriminacion y como resultado de los mecanismos de dominacién
generados en los procesos de conformacion del Estado nacion. De este modo, las
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narrativas tristes sobre las historias de los padres, de los abuelos y de los
bisabuelos se transforman en la explicacion de muchas de las situaciones de
desconexion con su pertenencia como mapuche y como tehuelche:

por ejemplo el caso de mi mama que tenia a su abuela que era mapuche y que le
enseflaba a su pap4 [...] o sea vendria a ser a su hijo [...] le ensenaba la lengua, pero
ella tenia prohibido por su esposo [...] eh su esposo era espaiol. Entonces, tenia
prohibido, ella que era mapuche, ensenarle el idioma [...] y asi fue que un dia que se
fue, la descubri6. iLa engafd! Le dijo que se iba al campo, entonces €l sali6 [...] y ella
los junto a todos, sus hijos, para ensenarle la lengua [...] y él ahi nomaés volvio. iY qué!
Estaban ahi todos hablando en mapuche [...] y la mat6 a palos [...] la mat6 a palos [...]
porque ella tenia prohibido [...] y é¢qué pasa? Después esa gente va teniendo
vergiienza... vergiienza y aparte, también, forma parte de cubrirse, porque qué le vas a
ensefnar, por ejemplo, ese idioma, a sus hijos, que [...] de alguna manera, no les va a
servir [...] que de alguna manera, ellos ya van a sentir la discriminacién. (L. N.,
comunicacion personal, 2010)

Es asi que, con el tiempo, los diferentes por qué también comienzan a tener una
respuesta en las propias historias personales:

Yo no naci en la zona rural, yo naci en Puerto Madryn y me crié en Puerto Madryn,
pero el vinculo con mi gente se vio cortado desde que estaba en el vientre materno, es
decir, no vivi las injusticias que les tocod vivir a mi pueblo. (A. N., comunicacién
personal, Tecka, diciembre de 2014)

Fue entonces a partir de la reconstruccion de estas historias y de estas experiencias
caracterizadas como interrumpidas y obturadas, que empezaron a entender, de una
manera local, las improntas que fueron dejando, a lo largo de los afos, los
diferentes dispositivos hegemonicos en la produccion de sus memorias y los
olvidos. Tal como sostuvimos en otro trabajo, estos dispositivos no solo
organizaron el espacio, las lecturas del pasado y los lugares autorizados para ser
indigena sino que ademaés tuvieron como consecuencia que los diferentes grupos y
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personas mapuche y tehuelche caractericen a muchas de sus experiencias y
situaciones personales como de no saberes (Nahuelquir, Sabatella y Stella, 2011),
es decir, como lugares concebidos como vacios, correlatos de ausencias, silencios y
desconocimientos.

En estos contextos, los nguillatun se transforman en aquellos lugares propicios
para poder conectar, reflexionar y reponer explicaciones de situaciones de
desigualdad vividas tanto por «los de antes» como por «los de ahora», como lo
explicaba el longko de la comunidad en relacién con el evento de la restitucién de
Inacayal:

en esto de reflexionar la noche ayuda, el frio ayuda [...] no estuvimos ahi pasando el
frio o soportando el viento porque si [...] sino que habia algo que nos estaba
convocando muy desde adentro, muy desde el corazén, desde el piuke [...] entonces
yo llegaba a la conclusion de que no hicimos nada malo [...] y eso se tiene que hacer
en carne en cada uno de los hermanos [...] no hemos cometido nada malo [...]
sencillamente fue que la cultura dominante no nos acept6. Y cuesta creer que nos
acepte todavia [...]. (A. N., comunicacién personal, Tecka, diciembre de 2014)

Entonces, los antes, los durante y los después de las rogativas se transforman, para
las personas que participan en ellas, en contextos de objetivacion y reflexion sobre
las experiencias tristes. Los golpes recibidos por la abuela por ensenar la lengua, el
maltrato laboral sufrido por el padre del longko por ser mapuche o la historia
sufrida del cacique Inacayal evidencian situaciones de desigualdad. En la medida
que estas experiencias se identifican y se redefinen como luchas inconclusas
heredadas, las personas mapuche y tehuelche de la costa estan, en términos de
Stuart Hall, «poniendo en practica un conflicto» (2010, p. 197). Esta es una
practica orientada, por un lado, a identificar y profundizar simultdneamente lineas
de oposicion y de alianzas; por el otro, a identificar y habilitar contextos especificos
y favorables, como por ejemplo las ceremonias, para estimular el despertar de una
conciencia historica, a través de iluminar ciertas imagenes del pasado; finalmente,
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a establecer conexiones y desconexiones entre experiencias pasadas y presentes
con el fin de denunciar, desde una perspectiva critica, los eventos sefialados como
evidencias de un litigio potencial o una relaciéon de conflicto perdurable.

Esta practica del conflicto es para Hall la forma que adquiere la accion colectiva
cuando los sujetos advierten que sus vivencias diferentes de desigualdad social no
solo los atraviesan personalmente, sino que operan, por reiteracion y asociacion,
como marcadores de grupo en el marco de procesos diferenciales de sujecion. Al
releer las pérdidas, los desconocimientos, los olvidos y los silencios como
experiencias similares de desigualdad social, estas comienzan a ser objetivadas en
reflexiones conjuntas acerca de los eventos pasados, para convertirse luego en el
material afectivo y politico de los procesos de lucha encarados desde la misma
pertenencia mapuche y tehuelche que se habian visto obligados a desconocer. Esto
mismo les sucedi6 al longko y a su mujer, quienes tiempo antes de conformarse
como comunidad fueron discriminados por la iglesia catdlica al negarles el
sacramento del matrimonio, por entender que «no estaban preparados para
recibirlo», como lo expresa en la siguiente cita:

yo siempre estuve en la iglesia catdlica: fui bautizado, recibi la primera comunion,
recibi la confirmacién y lo que me falté fue recibir el sacramento del matrimonio. Fui
una persona muy ligada a la iglesia y todo tuvo un corte, y se termin6 ahi, el dia que
yo me quise casar, quise recibir el sacramento del matrimonio, yo pertenecia a un
grupo de la iglesia catélica y entonces le expresé inquietudes al padre y me acuerdo
que él me dijo que todavia no estaba preparado. Y yo disenti en esto con él [...]
entonces volvi a insistir. Me volvid a salir con lo mismo. Entonces, ése fue el motivo
suficiente, para mi mas que suficiente que hizo que yo me alejara de la iglesia. Se
produjo un corte. (A. N., comunicacién personal realizada por A. M. Weinstock,
Puerto Madryn, 2008)

Luego de esta situacion, la familia comenz6 un camino de militancia social con los
abuelos que residian en los centros de jubilados de la localidad de Puerto Madryn.
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Como parte de este reconocimiento del trabajo social, son invitados a Gan Gan
para la inauguracion de un centro de jubilados en esa misma localidad. Fue en este
viaje que el longko se encontré participando por primera vez en una rogativa
levantada por la comunidad Cual. Fue a partir de este encuentro que la familia
comenzo a juntarse con otras personas y grupos mapuche-tehuelche en la ciudad
de Trelew. Este encuentro fue el inicio del proceso por el cual Angel y Gladis
desplazaron sus reconocimientos respectivos como un trabajador de la empresa
metalirgica de Aluar y como un ama de casa, ligados fuertemente a la iglesia,
dando lugar a la emergencia de otro como mapuche y como tehuelche. Para ellos,
este cambio en las formas de enmarcar sus recorridos implico un proceso de
«fortalecimiento espiritual», el aprendizaje «sobre la historia de su pueblo», la
realizacion de sus propias rogativas y, al poco tiempo, incluso el conformarse como
comunidad. Angel seria pronto el longko de esa comunidad y, apenas un tiempo
después, un referente mapuche-tehuelche reconocido en la ciudad.

En los relatos de Angel y Gladis fue la discriminacién del cura el evento
epitomizante® para que la familia se alejara de la institucion catolica y comenzara a
transitar otros caminos de movilizaciéon social y de espiritualidad. Estos ultimos los
llevaron a articular con otros grupos y con otras formas colectivas de militancia
social. Estas diferentes articulaciones, con los centros de jubilados y luego con
otros hermanos mapuche y tehuelche, no solo moviliz6 a la familia para
encontrarse con una subjetividad suspendida, sino ademas para reflexionar sobre
el porqué de muchas inquietudes que hasta ese momento no se habia preguntado:
«Nosotros fuimos ahi porque fue como una curiosidad o por algo que estaba
sucediendo en nosotros que nosotros es como que estabamos buscando algo y no
sabiamos qué» (G. R., comunicacion personal, Puerto Madryn, 2012).

Estos nuevos anudamientos producidos entre las trayectorias de quienes se iban
encontrando en la rogativa orientaron las practicas de los Nanco hacia la
reconstruccion de su subjetividad. Como lo aclaré anteriormente, la subjetividad
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afectiva y politica emergente se encuentra enmarcada en un contexto hegemonico
especifico. Este es el escenario urbano conformado por configuraciones de la
alteridad particulares de la localidad de Puerto Madryn y por otras mas generales
de la provincia de Chubut. La narrativa histérica provincial presupone un discurso
multicultural sobre la base de una relacion interétnica oficial, que se dio entre
aborigenes tehuelches y colonos galeses. En Puerto Madryn, se subraya y celebra
este hito central en las concepciones locales acerca de la armonia interétnica como
el que inaugura la historia oficial del progreso en la ciudad. Dentro de estas
configuraciones hegemonicas, la etnicidad se vuelve un sistema de clasificacion
social de la diferencia (Hall, 1978). Aqui, ciertas practicas sociales de los pueblos
indigenas son descriptas como residuales o arcaicas, vestigios de los origenes
comunes y longevos de nacion, y pasan al presente a través de la tradicionalizacion
y/o folklorizacion. Es asi como el discurso histérico oficial de la localidad logro
circunscribir al «indio permitido» (Hale, 2004) como un descendiente de
tehuelche, no mapuche y cuyo reconocimiento en la actualidad reside en la historia
de las buenas relaciones mantenidas con los colonos galeses (Coronato, 2008;
Gavirati, 2008).

Fue como contrapunto de este contexto hegemonico que se fueron plasmando las
motivaciones politicas de la familia y de las personas que junto con ellos se iban
también reconociendo como mapuche y como tehuelche en la region. En primer
lugar, empezaron a dar importancia a las experiencias rituales como la realizacion
y participacion en ceremonias y también a la transmisién de conocimientos en
encuentros y visitas a los abuelos. En segundo lugar, y de modo progresivo, fueron
conectando sus experiencias rituales y los conocimientos adquiridos con sus
propias condiciones de vida urbana. Finalmente, y desde estas nuevas formas de
verse a si mismos como un colectivo urbano, empezaron a reconvertir las
situaciones de discriminaciéon en objetos de denuncia. Cuando comenzaron a
pensarse como comunidad mapuche-tehuelche en la ciudad de los galeses, fueron
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transformando los espacios disponibles en otros desde donde empezaba a ser
posible revisar el pasado, reconfigurar las jerarquias de la alteridad y poner en
valor sus pertenencias indigenas. De este modo, los integrantes del lof describen
sus propias agendas de lucha como ancladas en un constante «fortalecimiento
espiritual» orientado centralmente a crear una emergente y novedosa visibilizacion
de sus pertenencias mapuche y tehuelche. En los ultimos afnos, esta agenda se
tradujo, por ejemplo, en la recuperacién de sus practicas ancestrales, en la lucha
por la restitucion de los restos de sus antepasados y en el reclamo permanente para
que se cumplan sus derechos. Desde una mirada retrospectiva, considero que las
formas creativas que fueron adquiriendo estas comunidades indigenas urbanas y
las disputas puntuales que emprendieron como tales produjeron rupturas en el
imaginario hegemonico, puesto que el tema indigena dejaria de ser solo una
cuestion folclorica del pasado y asociado en el presente tinicamente a lo rural y a la
descendencia de los tehuelche que habian mantenido buenas relaciones con los
galeses.

De esta manera, los recuerdos de experiencias de desigualdad o discriminacion
heredados o vividos por ellos mismos emergieron como evidencias de un litigio, asi
como la subjetividad indigena en construccion, como el lugar social para mostrarlo.
En la medida que se emprendia un trabajo de la memoria se irian también
evaluando sus condiciones de subordinacién como resultantes de un conflicto
historico. La profundizacion en los recuerdos y en sus reconexiones ha operado
como pilar fundamental en la edificaciéon de una propuesta indigena politica y
militante en la ciudad. El marco hegemonico en el que los mapuche y tehuelche del
presente eran inaudibles e invisibles los llevaron a ocupar los lugares dispuestos
hegemonicamente, por ejemplo, como obreros o amas de casa sin ninguna
conexion con lo indigena. Sin embargo, en este mismo contexto, ellos pudieron
habilitar otros lugares desde donde actualizar, reflexionar y pensar de maneras
alternativas experiencias compartidas de pertenencia y devenir. Asi, Angel Nanco
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no solo reaprendi6 los sentidos de ser mapuche y tehuelche, sino que también se
convirtio en el longko de una comunidad urbana. En otras palabras, sus recorridos
por las memorias les permitieron comenzar a transformar los conocimientos y
experiencias definidas como mapuche y como tehuelche en los términos de marcos
de interpretacion vividos como propios.

Palabras finales

El proposito del presente trabajo fue analizar este caracter performativo de la
ceremonia mapuche y tehuelche en la constitucion de relacionalidades. Como
hemos visto hasta aqui, las rogativas, en contextos de ciudad, adquieren un
destacado poder performativo para las personas que participan en ellas,
propiciando que cada una de ellas, con sus diferentes historias de vida, empiecen a
sentirse parte de un ser juntos. Este estar juntos habilita visiones del pasado en las
que ciertos eventos y experiencias, hasta entonces suspendidos como recuerdos
inconexos, se iluminan, asocian y articulan recreando marcos heredados de
interpretacion. Estas formas propias de entender el mundo generan y refuerzan los
lazos de pertenencia a un pueblo y una forma de relacionalidad entendida como
mapuche y tehuelche.

De este modo, y en primer lugar, dimos cuenta de la forma en que en la memoria se
despliega como un arte particular en los contextos de rogativa o nguillatun. En
ellos, las practicas y discursos, ejecutados de formas habilidosas y dejadas por los
antepasados, operan para sus participantes como indices de conexién entre
experiencias pasadas —atribuidas a un pueblo— y las actuales. Esta constelacion
pasado-presente que las rogativas actualizan, replantea las preguntas acerca de uno
mismo y de los procesos sociales en los que se participa.

En segundo lugar, el encuentro de trayectorias con sus memorias de otros lugares,
habilita conexiones parentales entre los participantes de la rogativa como si fuesen
familiares. Cuando se dice genealogias para entramar historias aparentemente
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separadas, se instituyen performativamente vinculos de familiarizacion entre
quienes no necesariamente tienen lazos consanguineos de parentesco entre si. Las
memorias genealodgicas son formas de instituir relacionalidad entre las personas
desde criterios no biolégicos, como puede ser el hecho de haber vivido experiencias
similares de migracion, de opresion, de lucha y de resistencia. La constitucion de
memorias genealdgicas mostro ser creativa y flexible en los contextos urbanos, en
los que las categorias de los abuelos o los antiguos no necesitan una linea de
descendencia demostrable para operar como tales entramando familia. Por esta
razon, longko de otras comunidades pueden ser nuestros abuelos asi como los
restos restituidos del longko histérico Inacayal pueden ser los de un antepasado
comun. Como sostiene Janet Carsten (2007), ante experiencias de pérdida, el
interjuego entre memoria y parentesco involucra necesariamente procesos
creativos de refundacion del pasado y de regeneracion. En y a través de procesos
mas o menos cotidianos, el trabajo de recordar en grupo no solo consiste en
absorber y transformar la pérdida, sino centralmente en instanciar la memoria
como fuente de relaciones creativas.

En tercer lugar, trabajamos la manera en que ambos efectos de recordar, los
entramados entre experiencias pasadas y presentes y las relacionalidades como una
nueva forma de ser juntos, producen también cambios de vision. Las
subjetividades emergentes como mapuche y tehuelche en las ciudades inauguran
una perspectiva y también se nutren de estas formas de vision, por ejemplo en el
nguillatun, las personas también ven en sus trayectorias historias similares de
desigualdad y discriminacion. De este modo, las experiencias personales se
entraman en las historias de un pueblo que ha padecido injusticias, experimentado
dolor y tristezas. En este reconocimiento como parte del pueblo mapuche y
tehuelche, los militantes urbanos de la regi6on costera de Chubut, empiezan a
entenderse a si mismos como el resultado histérico de un proceso conflictivo y
comienzan a pensar que las imposiciones de sus pérdidas, desconocimientos y
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olvidos pueden revertirse. Por su parte, la agenda politica responde a estos
mandatos, que ahora son reconocidos también como sus herencias, y habilita
lugares, organizaciones y comunidades, como sitios de denuncia, de critica y de
puesta en evidencia de la perdurabilidad de un conflicto.

De esta manera, en la cartografia urbana de Puerto Madryn se empiezan a notar los
trazos de quienes circulan como mapuche y tehuelche, creando nuevos vinculos y
habilitando lugares propicios para la formacion de pertenencias comunes.
Observar el proceso por el cual las personas se reconocen como parte de una
misma cadena de transmision junto con los ancestros y con otros habitantes de la
ciudad, me llevd a entender el trabajo de la memoria como restauracién de una
continuidad. En la cercania de los lugares de residencia y en la participacion
conjunta en ceremonias y en otros encuentros, las personas fueron entramando
experiencias y memorias de los ancestros en un ser juntos que articula alianzas
para la lucha y vinculos afectivos de pertenencia comun.

El trabajo se propuso, poner en evidencia como, en contextos urbanos de aparente
pérdida e invisibilizacion de las identidades indigenas, la rogativa devino una
instancia central de memoria en tanto actualiza y reconecta experiencias del
entorno social actual y pasado, crea vinculos sociales enraizados en una historia
comun y habilita visiones de mundo desde las cuales poner en tension los criterios
hegemonicos de autenticidad aborigen que senalan la ilegitimidad de quienes no
viven en comunidades rurales, bajo supuestos a-historicos y estaticos.
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