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‘LO PRIMERO ES RECUPERAR EL ESPACIO':
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'THE FIRST THING IS TO RECOVER SPACE': THE REPRESENTATION
OF MAPUCHE ICONS IN THE WORKS OF CHRISTIAN COLLIPAL
AND EDUARDO RAPIMAN
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RESUMEN: Este articulo examina los modos en que las instalaciones visuales, las es-
culturas y las pinturas de los artistas mapuches Christian Collipal y Eduardo Rapiman
visibilizan la presencia mapuche en la zona sur de Chile, sobre todo en la ciudad de
Temuco, al ser expuestas o instaladas en lugares publicos. Asimismo, este estudio ana-
liza como estas obras emplean simbolos e iconos mapuches (kultriin, chemamiill, rewe,
fiimin y meliwitranmapu), con el fin de conmemorar las relaciones espirituales e histd-
ricas de los mapuches con su tuwiin (lugar de origen) y reivindicar un lugar propio en
el espacio urbano.

PALABRAS CLAVE: arte mapuche, territorio, chemamiill, identidad, simbolos mapuches

ABsTRACT: This article examines the ways Mapuche artists Christian Collipal and Edu-
ardo Rapimdn’s visual installations, sculptures, and paintings make the Mapuche pres-
ence visible in southern Chile, especially in the city of Temuco by being displayed in
public places. Likewise, this study analyzes how their works employ Mapuche symbols
and icons (kultriin, chemamiill, rewe, Aimin, and meliwitranmapu) to commemorate
the Mapuche spiritual and historical relations with their tuwiin (place of origin), as well
as to reclaim a place of their own in the urban space.
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INTRODUCCION

I :N ESTE ART{CULO sostengo que las obras de los artistas visuales mapu-
ches contemporaneos Christian Collipal y Eduardo Rapiman son una
expresion legitima de la fluida negociacion y transformacion de identida-
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des indigenas en el escenario urbano en el sur de Chile, que desafia las
representaciones hegemonicas mapuches que los excluyen de este espacio
(Aravena, 2002) y que los relega a comunidades rurales. Estos modos de
imaginar a los mapuches se correlacionan con una tendencia mundial a
representar la ciudad como un espacio donde estos estan ausentes, a pesar
de su presencia activa en estos contextos (Garcia Canclini, 1992; Garcia
Canclini, 2000; Escobar, 2008; Horn, 2018).

Como demostraré en mi andlisis, las instalaciones visuales, las pinturas
y las esculturas de estos artistas visibilizan el imaginario mapuche en el
contexto urbano. De este modo, propongo que la representacion de simbo-
los e iconos mapuches en su arte es una estrategia que busca conmemorar
las relaciones historicas y espirituales de los mapuches con lugares especifi-
cos en la ciudad de Temuco y sus alrededores. Por esta razon, estudiaré los
modos en que los artistas instalan sus obras en lugares publicos y emplean
estos simbolos e iconos en su obra con el propdsito de legitimar la estrecha
relacion espiritual que mantienen muchos mapuches con su tuwiin (lugar
de origen) y los modos en que definen sus identidades en relacién a estos
territorios.

Por lo tanto, argumento como al exponer sus obras en lugares publicos
los artistas en cuestion no solo desafian discursos que los excluyen de la
escena urbana, sino también reclaman estos espacios, articulando de este
modo nuevas relaciones con el fuwiin en un proceso que se debate entre la
adaptacion y la resistencia, entre la pérdida y la creacion de identidades, y
entre el desplazamiento y la articulacion de nuevas formas de pertenencia.
Su arte no solo reconoce las conexiones histéricas con los territorios an-
cestrales y con la cultura mapuche tradicional que se desarrolld alli, sino
también reivindica un lugar propio en el espacio urbano contemporaneo.

Por ultimo, expongo que al situar sus obras en lugares publicos en la
Region de la Araucania, sobre todo en Temuco y sus alrededores, de alta
visibilidad y de importancia simbélica, Rapiman y Collipal demuestran
cémo los centros urbanos y sus periferias forman parte importante del pro-
ceso de reestructuracion territorial del mundo mapuche contemporaneo.
Observado en conjunto, sus obras ayudan a entender los modos fluidos y
experienciales en que mapuches urbanos negocian su relacion individual y
colectiva con los lugares que habitan.

En el contexto actual en Chile, en donde se estd debatiendo la creacion
de autonomias territoriales indigenas, es importante recordar que la escena
artistica mapuche ha llamado la atencion sobre las demandas territoriales
y la presencia mapuche en ciudades desde la década de 1990. De hecho,



la trayectoria de los artistas visuales en cuestion se inicia justo en el mo-
mento en que muchas personas mapuches buscan revalorizar su cultura e
identidad, creando asi un movimiento indigena articulado con el escenario
urbano (Sepulveda y Zuiiga, 2015, p. 135) que reivindica derechos como
la identidad y la autonomia, y el despertar de la conciencia étnica (Bello,
2002, p. 3).

La cultura mapuche se expresa a través de diversas manifestaciones en
las ciudades chilenas que de modo permanente reapropian y resignifican el
espacio urbano. Las practicas sociales, las representaciones culturales y las
organizaciones indigenas crean una forma diferente de espacialidad y les
otorgan nuevos significados a lugares dentro de ciudades como Santiago
(Imildn 2009).

Este interés renovado por fortalecer la cultura es impulsado, en parte,
por la promulgacion de la Ley Indigena 19.253 en Chile en el afio 1993. Esta
Ley puso en evidencia la presencia indigena masiva en los centros urbanos
y la necesidad de la creacion de asociaciones indigenas que revitalizaran las
identidades mapuches. Estos espacios de sociabilizacidon, a su vez, sientan
referentes de etnicidad en la ciudad (Mege, 2001a), permitiendo a la comu-
nidad mapuche urbana inscribir su identidad y resignificar su presencia en
el medio urbano (Sepulveda y Zaniga, 2015, p. 144).

Las obras analizadas a continuacién valoran, resignifican y resituan los
saberes indigenas, disputando narrativas historicas que excluyen a los ma-
puches de las ciudades y que silencian y desautorizan sus conocimientos y
formas de vida. La visibilizacion de estas formas de conocimiento es parte
integral de un proceso de revalorizacién de los modos alternativos en que
diversas sociedades indigenas recuerdan y construyen el pasado (Mignolo,
1994, pp. 309-310). Poner de manifiesto la presencia mapuche en las ciuda-
des y reclamar las formas mapuches de entender y sentir la tierra (mapu) y
los territorios, son actos de descolonizacion que cuestionan las maneras en
que la sociedad dominante niega sistematicamente este tipo de relaciones
mediante narrativas celebratorias de modernidad y procesos de desarrollo
(Mignolo, 2007, pp. 29-30).

Aunque mi proposito no es explicar en detalle el concepto tuwiin, men-
cionaré algunos aspectos fundamentales del mismo, con el fin de contex-
tualizar la estrecha relacion espiritual que mantienen y renuevan muchos
mapuches con sus lugares de origen y los modos en que mapuches urba-
nos, como Collipal y Rapiman, reivindican sus identidades culturales en
relacion a estos. Para tal efecto acudiré a las descripciones de tuwiin que
proveen algunos antropélogos. También mencionaré algunos hitos de la

Atenea 527
105 T Sem. 2023



Atenea 527
I Sem. 2023 106

historia mapuche y chilena con el fin de contextualizar la obra de los artis-
tas en cuestion.

EL CONCEPTO DE TUWUN Y EL CONTEXTO DE LAS OBRAS

El pueblo mapuche y el gobierno chileno mantuvieron relaciones pacificas
relativas en la antigua zona fronteriza al sur de Chile hasta la ocupacion
militar chilena de la Araucania en 1852 (Pinto Rodriguez, 2003, pp. 23-25).
Esta ocupacion estuvo acompaiiada por un proceso de expropiacion de tie-
rras que comenzo en 1866 con una ley (Ley de Radicacion de Indigenas)
que fue promulgada para dividir legalmente los territorios indigenas que el
Estado chileno estaba incorporando (Pinto Rodriguez, 2003, p. 25). Esta,
en teoria, protegio a los mapuches porque impidi6 la subdivision y venta de
sus tierras. Por el contrario, entre 1900 y 1930 esta ley provocd la expropia-
cion del territorio mapuche a través de los Titulos de la Merced (Bengoa,
1985, p. 372). En resumen, las comunidades mapuches perdieron a través
de este proceso 9.5 millones de hectdreas de tierra (Bengoa, 1999, p. 61) y
una gran parte de la tierra expropiada terminé en manos de empresarios a
fines de la década de 1970, como resultado de los cambios en la economia,
que recordaré a continuacion.

Detras de la ocupacién de mediados del siglo XIX estaban los planes
de las élites para transformar la Araucania en un area agricola prdspera a
través del establecimiento de asentamientos. Sin embargo, sus planes fraca-
saron porque el modelo econémico de la agricultura tradicional dio paso a
un modelo de industrializacion en las décadas de 1930, 1940 y 1950 que, a
su vez, cedid a un modelo neoliberal de exportaciones a fines de los aios 70
(Pinto Rodriguez, 2003, p. 288). Como los colonos no tenian los recursos
necesarios para competir con empresas mas grandes, la mayoria de ellos
terminaron vendiendo sus tierras a empresas exportadoras (Pinto Rodri-
guez, 2003, p. 289).

La industria maderera basada en plantaciones y exportaciones de made-
ra de pino y eucalipto crecié durante el régimen militar de Augusto Pino-
chet (1973-1990). La reforma agraria de 1974 hizo posible que las empresas
forestales adquirieran grandes propiedades expropiadas anteriormente por
la reforma agraria entre los afios 1966 y 1973 (Sanchez, 2002, p. 360). En
consecuencia, en el afio 2002 estas empresas forestales poseian aproximada-
mente 1,5 millones de hectdreas entre las regiones de Bio-Bio y Los Lagos,
tres veces el territorio reconocido en ese momento por el Estado chileno
como perteneciente a los mapuches (Aylwin, 2002, p. 144). Ademas, segun



la Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI) en 2001, solo
dos empresas forestales, Mininco y Arauco, poseian mas de un millén de
hectareas, la mayoria de ellas en territorio mapuche (Sanchez, 2002, p. 361).

Durante la dictadura militar de Pinochet, la politica de division de las
tierras comunales mapuches también se encontraba en su apogeo, lo que
resulto en la division en parcelas individuales de tierras de casi todas las
comunidades de la época (Aylwin, 2002, p. 128). No hay duda de que la
particion persistente de estas tierras contribuyo al empobrecimiento de la
poblaciéon mapuche rural y su migracion acelerada a las ciudades.

En resumen, debido a la ocupacion militar de la Araucania en 1852, al
proceso de expropiacion de tierras que comenzo en 1866 con la Ley de Ra-
dicacién de Indigenas, al deterioro progresivo de las tierras y a la debilitada
economia agraria de las comunidades rurales en las décadas de 1930, 40
y 50 (Pinto Rodriguez, 2003, p. 288), empezaron a migrar los campesinos
mapuches a las ciudades en la segunda mitad del siglo pasado. Este fue el
inicio de la configuracion del escenario social vigente, en el cual la mayor
parte de la poblacion mapuche reside en centros urbanos. De hecho, las
estadisticas demograficas mas recientes en Chile sugieren que alrededor
de un millén y medio de personas se identifican como mapuche y que mas
mapuches viven en la actualidad en centros urbanos que en sus territorios
ancestrales. Segun el censo de 2017, 35% de los mapuches vive actualmente
en la Regién Metropolitana, mientras que el 18% habita en la Region de la
Araucania.

A inicios de la década de 1980, la sociedad mapuche inicia un intenso
proceso de resistencia cultural que recupera una memoria histdrica vincu-
lada a una antigua identidad mapuche que esta asentada en la concepciéon
antigua del territorio, es decir, el Wallmapu (Garcia et al., 2019, p. 6)'. En
esos aflos organizaciones politicas como Aukifi Wallmapu Ngulam | Con-
sejo de Todas las Tierras emplearon el concepto territorial de Wallmapu en
distintos discursos que circularon en el espacio publico (Garcia et al., 2019,
p. 6) para referirse a un espacio geopolitico y cultural unificado.

El interés renovado de muchos mapuches por revitalizar su cultura fue
impulsado, en parte, por la ya mencionada Ley Indigena 19.253 en el afio
1993, que puso en evidencia la masiva presencia indigena en los centros ur-

! Wallmapu o Waj mapu (“territorio circundante”) se refiere aqui al histdrico territorio mapuche.
Este concepto incluye todo el territorio mapuche politico y territorial, incluido Giilu mapu (sur de Chi-
le) y Puel mapu (parte del sur de Argentina) y estd articulado en base a siete identidades territoriales que
ocupan un espacio cultural y geopolitico desde el siglo XVI (Mariman et al., 2006, p. 77). Al respecto, es
de interés mencionar que no existié una conceptualizacion homogénea del espacio territorial mapuche
antes de la colonizacion espanola.
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banos y la necesidad de crear asociaciones indigenas. En décadas recientes,
la revitalizacién cultural mapuche y la organizacion de movimientos que
exigen el retorno de territorio ancestral han ido de la mano. Desde el afio
1996, las organizaciones mapuches se han centrado en la recuperacion de
territorios, actualmente en manos de empresas forestales y otras entidades
privadas (Naguil, 1998, p. 926), y en organizar la resistencia a intervencio-
nes en territorios mapuches (Naguil, 1998; Sanchez, 2002; Aylwin, 2002).

Muchos otros eventos en la década del 2000 aumentaron progresiva-
mente la conciencia que los mapuches de la ciudad tenian sobre los espa-
cios rurales del sur y la violencia y la represion infligida a los mapuches
que vivian alli. La muerte de Alex Lemun, Matias Catrileo y otros weichafe
(guerreros), la destruccion ambiental acelerada de los territorios mapuches
(por ejemplo, en los casos de Ralco y Lumaco) y el mayor uso de las redes
sociales influy6 en la forma en que las personas mapuches en las ciudades
se auto-identificaran como indigenas, asi como en la forma en que revalo-
raron el conocimiento y las practicas ancestrales (Osorio, 2017).

Los reclamos de identidades basadas en conexiones con territorios an-
cestrales han estado sujetos a criticas constructivistas y han sido cuestiona-
dos tanto por personas que defienden las formas creativas en que se desen-
vuelven las identidades indigenas en las urbes, como por quienes critican
los movimientos indigenas y cuestionan la legitimidad de la continuidad
histdrica con los territorios ancestrales que estos grupos piden restituir (Di
Giminiani, 2016, p. 889). En este articulo emplearé el término tuwiin o ‘lu-
gar de origen’ en el sentido propuesto por Piergiorgio Di Giminiani para
referirme a los modos en que Collipal y Rapiman ponen de manifiesto su
conexion con los territorios en su obra.

Varios escritores mapuches (Chihuailaf, 1999; Marileo Lefio, 1995; Qui-
laqueo y Quintriqueo, 2010) sefialan que tuwiin es un elemento fundamen-
tal de la identidad, asi como también lo es kiipalme o ‘linaje. Tuwiin esta-
blece una inversién ontoldgica, es decir, refiere a la fuerza o influencia que
tiene un lugar o territorio sobre una persona, sefialando que es una entidad
con agencia y no un objeto al que tinicamente se le atribuyen significados
(Di Giminiani, 2016, p. 899). Sin embargo, Di Giminiani advierte que esta
fuerza no debe ser percibida como un factor determinante, sino como un
impetu que permite al mapuche situar su identidad y sentir una pertenen-
cia a la sociedad mapuche de forma localizada.

Para entender la influencia de tuwiin sobre la persona, es importante
recordar que los mapuches conciben la identidad de forma relacional, es
decir, como un continuo ‘hacerse’ persona mediante la interacciéon. Como
demuestra Course (2011), este ‘hacerse’ depende de la participacion de la



persona en la sociedad y de las relaciones sociales centradas en el intercam-
bio y la reciprocidad. Las relaciones y experiencias con tuwiin contribuyen
a este ‘hacerse’ a si mismo del che o persona mapuche, y por esta razon,
tuwiin debe ser concebido como una potencialidad de ser [‘potentiality of
selfhood’] y no como un factor determinante de la identidad (Di Giminiani,
2016, p. 899). Gracias al caracter potencial de tuwiin, las personas mapu-
ches pueden crear y renovar sus relaciones con ese lugar, permitiéndoles a
los miembros de la comunidad articular continuidad con aquel lugar o, por
el contrario, crear una necesaria disrupcion con este. Tuwiin en su acepcion
verbal (‘comenzar, ‘venir de’) no solo refiere a potencialidad, sino también
a trayectoria, lo que permite expandir nuestra comprension sobre los mo-
dos en que las personas activan nuevas relaciones con los lugares (Di Gimi-
niani, 2016, p. 13).

Como sefalaré a continuacion, Collipal y Rapiman emplean simbolos e
iconos mapuches (kultriin, chemamiill, rewe, fiimin y meliwitranmapu) en
obras expuestas o instaladas en lugares publicos en la Region de la Arauca-
nia, sobre todo en Temuco y sus alrededores. Analizaré los modos en que
estas obras representan la presencia mapuche en estos lugares y las relacio-
nes historicas y espirituales que establecen los artistas con sus lugares de
origen (tuwiin).

PLANTAR CHEMAMULL Y REWE: ACTOS DE RECUPERACION
SIMBOLICA DEL TERRITORIO EN LA OBRA DE COLLIPAL

Las esculturas de Christian Collipal son un eficaz marcador de la presencia
de etnicidad en Temuco y en los bosques alrededor de la ciudad de Villa-
rrica. Estas elaboran un lenguaje simbdlico y representacional que conme-
mora hitos histdricos y recuerda los profundos vinculos espirituales que
existen entre los mapuches y su tuwiin. Asi como los chemamiill y los rewe
marcaban en el pasado la persistencia de la memoria de los ancestros en el
territorio, asi también Collipal “planta” los chemamiill y las esculturas en
estos espacios con el fin de recuperar simbolica y materialmente el territo-
rio. Ya sea a la entrada de un bosque, en el centro de la Universidad de la
Frontera o arriba del cerro Nielol en Temuco, estas creaciones en madera
dotan de un significado particular al espacio en donde se encuentran, mo-
vilizando la recuperacion territorial por medio del signo. Como sefiala Ma-
bel Garcia (2021), el tallado monumental en Chile se instala como simbolo
de una identidad milenaria anterior al Estado nacional chileno. Estos sim-
bolos dinamizan la discursividad de una legitima identidad asociada al te-
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rritorio, poniendo de manifiesto narrativas de identidad en pugna con el
Estado chileno (p. 193).

Collipal es un destacado pintor, escultor, musico y machi que ha expuesto
su obra en numerosas exposiciones en Chile y el extranjero. En la década
de 1990 particip6 del movimiento LIWEN, conformado por jévenes mapu-
ches interesados en reflexionar acerca de su identidad étnica (Garcia, 2005, p.
169), y fue vocalista del grupo musical de rock experimental Pirulonko. Entre
los anos 1997 y 2004, vivié en Dinamarca, donde continud sus estudios de
artes plasticas, iniciadas previamente en la Universidad Catolica de Temuco.

En el afo 1994, Collipal esculpié los imponentes chemamiill del Cerro
Nielol en Temuco, proyecto cuyo objetivo era marcar la presencia mapuche
en dicha ciudad, lugar que, segtin Collipal, la niega continuamente (entre-
vista personal). Es posible argumentar que esta obra fue la representacion
simbdlica mas evidente de la revitalizacion cultural mapuche de esos afios y
de los que les siguieron. Los chemamiill son un icono mapuche plenamente
reconocible por la sociedad chilena y forman parte de la estrategia de or-
ganizaciones mapuches que quisieron representar su etnicidad a partir de
la reproduccioén visual de un nimero limitado de iconos (Mege, 2001a, pp.
514-514).

Figura 1. Chemamiill del cerro Nielol. Crédito: Andrea Echeverria.



En una entrevista que sostuve con Collipal, afirmé que la inspiracion de
este proyecto se origind de un pewma (suefio premonitorio) en el que vio
a un nifio dirigirse a él como su abuelo y preguntarle qué eran las figuras
junto a él: “Abuelo, abuelo, ;qué es esto?” Esas figuras que se vislumbraban
entre la niebla eran chemamiill arriba de un cerro. A partir de esa vision,
Collipal esculpi6 las cuatro esculturas para que las nuevas generaciones
mapuches conocieran su origen y sentido profundo. Para que supieran, por
ejemplo, que los chemamiill representan los cuatro primeros ancestros que
sobrevivieron la batalla de las serpientes miticas Treng-Treng y Kai-kai: un
hombre anciano (Fucha), una mujer anciana (Kushe), un hombre joven (II-
cha) y una mujer joven (Weche Wentru)*.

No hay ninguna duda de que los chemamiill del Cerro Nielol trascien-
den el ambito artistico y se sitiian en el espacio de lo ceremonial. Hasta
principios del siglo XX los chemamiill (cuya traduccion literal es “hombre
de madera”) se erigian en algunos cementerios mapuches como un hito
recordatorio de una persona de la comunidad (Dillehay, 2007; Skewes y
Guerra, 2015, p. 206). Los mamiillfe (escultores mapuches) tallaban en un
tronco de pellin (roble viejo) o de triwe (laurel) una figura que se aseme-
jaba al difunto. Estos median tres o mas metros de altura, y entre treinta
y treinta y cinco centimetros de ancho (Carvacho, 1983, p. 108). En Vida
y costumbres de los indigenas araucanos en la segunda mitad del siglo XIX,
Pascual Coiia describe el proceso de confeccion de un chemamiill en honor
a un lonco fallecido, del siguiente modo:

Ademas habian hecho ya lo que llaman cruz, aunque no es cruz, sino
solamente un palo en forma humana. Labran un grueso y duro trozo,
esculpen la cara, la boca, las narices, los ojos, las orejas y los brazos: una
figura del difunto. Al costado del palo labrado encajan un gran cuchillo,
lo que quiere decir que este hombre era conocido como bravo y malo-
quero ... . El palo con la figura (del finado) lo plantan a la cabecera del
sepultado. (Moesbach, 1930, p. 413)

Asi como antiguamente los chemamiill se usaban para inscribir la me-
moria de los ancestros difuntos en el territorio, sefialando el lugar de sus
restos, Collipal esculpe y entierra sus chemamiill como un modo de recupe-
rar simbolica y materialmente el territorio donde los erige. En el momento

2 Este piam o historia fundacional que relata la creacion del mundo mapuche cuenta cémo Treng-
Treng y Kai-Kai lucharon en tiempos ancestrales. Kai-Kai, la serpiente del agua, hizo que subiera el
nivel del agua y Treng-Treng, la serpiente de la tierra, respondié aumentando la altura del cerro al que
subieron las parejas de ancianos y jovenes para salvarse de morir ahogados.
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en que Collipal esculpi los chemamiill del cerro Nielol solo habia registros
de figuras similares en fotogratias de principios del siglo XX°. Los chema-
miill habian desaparecido de los campos en el sur de Chile, tal como las
rukas que recién volvieron a reaparecer en comunidades rurales y ciudades
a mediados de los afios 90 gracias al desarrollo turistico (Sepulveda y Zuaii-
ga, 2015, p. 142) y a la emergencia de asociaciones indigenas interesadas en
revitalizar la cultura mapuche (Carmona, 2017, p.11).

Después de este primer proyecto de Collipal, muchos chemamiill pro-
gresivamente fueron siendo instalados en diversos sitios ceremoniales,
parques, plazas y museos a lo largo de Chile*. Hoy en dia existen muchos
mas, tanto en ciudades grandes (Santiago, Concepcién, Temuco y Valpa-
raiso), como en ciudades mas pequeiias (Canete, Dichato, Villa Alemana,
Victoria). El estudio de Hernandez y Alcavil (2007) sefiala que quienes los
esculpen y erigen tienen una intencion analoga a la de Collipal, es decir, los
crean con el fin de recuperar simboélicamente el espacio territorial y promo-
ver la revitalizacion cultural en las ciudades. Por ejemplo, un escultor que
fue entrevistado en Santiago el afio 2006 hizo las siguientes observaciones
sobre el proposito de su obra:

La idea era recuperar el espacio. Ademas nosotros si fuéramos teniendo un
icono, va a ir cambiando la mentalidad, porque se va ir viendo todos los
dias, y eso se produjo en Santiago y que se produjo un efecto dominé ... .
Hay que hacer muchos mids tétem y propagar, que ocupen su espacios, que
fueron de la cultura mapuche ... . Lo primero es recuperar, y ocurrié que a
los espacios fueron dando connotacién por tener rewe y kemu-kemu. Pero
asi los mapuche le vamos dando valor a lo que tenemos. (A.PLL, como se
cit6 en Hernandez y Alcavil, 2007, p. 76)

Otras obras de Collipal también recuperan simbolicamente el territorio
mapuche, puesto que resignifican elementos rituales y simbélicos mapuches
previamente invisibilizados ubicdndolos en ciertos lugares estratégicos de
diferentes ciudades. Frente al Centro de Documentacién Indigena de la Uni-
versidad de la Frontera en Temuco se encuentra la obra titulada Kiilapang i
newen choyiley [La fuerza de Kilapang todavia estd brotando] (1995)°. Esta

* Una de las fotografias emblematicas de varios chemamiill en un cementerio mapuche fue tomada
por Odber Heffer Bisset, publicada en diciembre de 1908 en Trabajos del Cuarto Congreso Cientifico 'y
reproducida en Mapuche: fotografias siglos XIX y XX (Alvarado et al., 2001).

* Varias rukas levantadas por asociaciones mapuche en Santiago tienen un chemamiill o un rewe en
sus inmediaciones (Septlveda y Zuniga , 2015, p. 142; Carmona, 2017).

® Antes de estar en su ubicacién actual en la Universidad de la Frontera, esta escultura formé parte
de una exposicion de arte indigena en Santiago en el Centro Cultural Estacion Mapocho. También
estuvo expuesta un tiempo en el Museo Regional de la Araucania.



escultura recuerda a José Santos Kiilapang y a los demds ancestros mapu-
ches, quienes siguen transmitiendo su fuerza y sabiduria a sus descendien-
tes desde el Wenumapu, y representa a los espiritus que reemergen con el
fin de liderar la resistencia.

Figura 2. Pilar central de Kiilapang fii newen choyiley. Crédito: Andrea Echeverria.
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Kiilapang (1840-1875), simbolo de resistencia y fuerza mapuche, fue el
toqui (jefe en tiempo de guerra) y iidol longko (jefe principal), quien liderd
a los mapuches en la lucha contra el Ejército chileno comandado por Cor-
nelio Saavedra durante la Ocupacion de la Araucania (1861-1883). Kiila-
pang, ademas de ser considerado como el tltimo gran longko del oeste de
los Andes porque unific6 diversas zonas del territorio mapuche (Bengoa,
2004, p. 91), representa para los mapuches actuales —segun la critica chilena
Mabel Garcia (2012)- “a todos y a cada uno de los espiritus o ‘pvIv’ [piillu]
sacrificados o que han perecido en situacion de conflicto en la guerra histé-
rica contra el ‘huinka”, y que hoy resurgen en cada territorio, devolviéndole
la fuerza al pueblo mapuche (p. 60).

Esta obra consiste en tres pilares tallados en madera de roble pellin con
un foye, drbol sagrado que comunica al mapuche con realidades trans-
cendentales, plantado atras de ellos. El pilar central es un chemamiill que
representa el newen (fuerza) de puma de Kiilapang (que se traduce lite-
ralmente como “tres pumas”) por medio de las figuras esculpidas de tres
hombres-puma pequefios, uno sobre otro. El pangui (puma) es un animal
que simboliza la fuerza, la valentia y la proteccion, ya que recorre y protege
el territorio mapuche, del mismo modo en que Kiilapang también lo hizo
cuando fue foqui. Los otros dos pilares que se encuentran a ambos lados del
chemamiill tienen en la punta figuras de aguilas de dos cabezas, simbolos
tradicionales de los toquis. El fiamku es un aguilucho cuyo nombre en ma-
pudungun traduce “espiritu difunto” (Rozzi, 2010, p. 196), y es un antiguo
simbolo de autoridad que sefala la presencia de los ancestros benefactores
que cuidan a su descendencia desde la tierra de arriba (Faron, 1964, p. 4)°.

La altima obra de Collipal a la que me referiré es una escultura en made-
ra con un rostro que se asemeja al del rewe o chemamiill. Esta escultura sin
titulo no es un rewe propiamente tal, pero cumple la funcién semejante de
marcar el espacio de proteccién y de invocar el poder de los seres guardia-
nes del espacio. Se encuentra en la entrada en un bosque y, segtin Collipal,
representa al protector del bosque o el ngen-mawida (entrevista personal).
Los ngen son los “espiritus duefos de la naturaleza’, entidades sobrenatu-
rales que habitan el mapu, y protegen y preservan elementos especificos de
distintos ecosistemas (Grebe, 1993, p. 51).

¢ Quizés sea de interés notar como cronistas espaioles como Alonso de Ercilla, Gerénimo de Vivar,
Pedro Marino de Lovera observaron remates en forma de aguila en lo mas alto de las casas mapuche en
el siglo XVIy XVII (Zapater, 1973, p. 46; como se citd en Castro, 1976, p. 7).



Figura 3. Sin titulo. Crédito: Christian Collipal.

La escultura tiene la boca en forma de “0” los ojos entrecerrados y un
circulo alrededor de estos color azul y blanco. A la altura del cuello tiene
dos puntos, uno azul y otro blanco. El uso de los colores blanco y azul, los
colores sagrados mapuches, también se usan en algunos rewe para repre-
sentar su caracter sagrado. En el torso se encuentran talladas formas de
hojas que parecen fluir como el agua, y la escultura se encuentra rodeada
de ramas de foye y arbustos, tal como un rewe. Collipal suele crear escultu-
ras como esta (entrevista personal) y ubicarlas en las entradas de distintos
bosques alrededor de Temuco y Villarica, recordando asi la relacién de los
mapuches en el presente y pasado con los espiritus protectores de esos te-
rritorios.
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En conclusion, en sus obras Collipal resignifica su relacion con los terri-
torios al “plantar” simbolicamente los chemamiill y rewe en lugares signi-
ficativos. Como mencioné previamente, el uso verbal del concepto tuwiin
(‘comenzar, ‘venir de’) refiere no solo a potencialidad sino también a tra-
yectoria, lo que permite tomar en consideracion todas las posibilidades que
tiene una persona de activar nuevas relaciones con lugares locales (Di Gi-
miniani, 2016 p. 13). El proceso de transformacion de lugares de la urbe en
mapu, por medio del emplazamiento de estas obras, le permite a Collipal
afirmar la presencia mapuche en el contexto urbano, generando un espacio
liminal que expresa las conexiones significativas de los mapuches con estos
lugares, tanto en el pasado como en el presente.

PRESENCIA EN EL TERRITORIO: LA REPRESENTACION
DE ICONOS MAPUCHES EN LA OBRA DE RAPIMAN

Eduardo Rapiman naci6 en Santiago de Chile y crecié en Queule, Huilio
y otros pueblos de la zona sur de Chile, en donde tomé conciencia de su
identidad mapuche, de los poderosos ciclos de la naturaleza y la presencia
de espiritus guardianes o ngen (entrevista personal). En 1994 llegé a Te-
muco, donde cursé estudios de arte. Ha presentado sus obras en galerias y
bienales en Chile, Estados Unidos y varios paises europeos. Su medio artis-
tico principal es la pintura, pero también ha creado esculturas en madera y
acero, fotomontajes y grabados.

A pesar de que la obra de Rapiman es de tematica muy variada, es claro
que hay un decidido y continuo interés por representar elementos vincula-
dos a la ritualidad mapuche e iconos usados por organizaciones mapuches
para simbolizar la identidad y cultura mapuche. Agrupar varios iconos cla-
ves (kultriin, chemamiill, rewe o simbolos textiles) es un esquema represen-
tacional muy presente en el arte mapuche, usado con frecuencia para pro-
ducir significados de mayor complejidad y densidad (Mege, 2001b, p. 518).
Propongo que Rapiman reune estos iconos (kultriin, chemamiill, fiimin y
meliwitranmapu) en sus obras con la intencién de poner de manifiesto y
recrear de modo dindmico la profunda relacion historica y espiritual de los
mapuches con su tuwiin y de visibilizar la presencia mapuche en Temuco y
sus alrededores.

Presencia (1994), una pintura hecha en acrilico sobre lienzo, es un ejem-
plo de como la obra temprana de Rapiman combina varios iconos mapu-
ches, como el ya mencionado chemamiill y el kultriin, para hacer énfasis en
la persistencia de la memoria de los ancestros y la continuacién de la trans-



mision de su fuerza en esos territorios. El kultriin es el tambor mapuche
que usa la machi en rituales, sobre el que estda pintada una representacion
simbdlica de la division cuatripartita del mundo. Esta division recibe varios
nombres, entre ellas meliwitranmapu, que se traduce como “la tierra de los
cuatro lugares” (Grebe, 1994, p. 57). Sobre este kultriin ubicado en el centro
de Presencia, emergen cuatro chemamiill. La descarga energética encima de
estos cuatro pilares —representados como rayos eléctricos- sefiala que estos
son lugares de transmision, posiblemente de conocimiento y de energia,
entre los ancestros y los habitantes de los territorios mapuches.

Figura 4. Presencia. Crédito: Eduardo Rapiman.
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Diez anos después de haber pintado Presencia, Rapiman crea Lemun
(2014), una pintura acrilica sobre un lienzo de alrededor de un metro y
medio de altura y un metro y un cuarto de ancho, en la que conjuga iconos
mapuches como el chemamiill y textiles mapuches para denunciar la explo-
tacion y destruccion de los territorios mapuches y sus habitantes, y poner
de manifiesto la intima relacién que los mapuches mantienen con estos
lugares amenazados. Su titulo honra a Alex Lemun Saavedra, joven mapu-
che de la comunidad Requen Lemun de Ercilla, quien fue asesinado en el
aflo 2002 cuando participaba en una protesta rural en contra de la empresa
forestal Mininco (Cayuqueo, 2015, p. 220).

Es significativo que esta pintura se encuentre ubicada en la entrada de la
Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI), una institucién
gubernamental dedicada a la ejecucion de los planes de desarrollo para los
pueblos indigenas. Asi como en el pasado los chemamiill se erigian para
recordar la muerte de los ancestros y sefialar los lugares sagrados en donde
estaban enterrados, su presencia en este cuadro honra la memoria de Le-
mun, a la vez que denuncia la violencia en contra de las comunidades y la
destruccion de los territorios ancestrales.

Figura 5. Lemun. Crédito: Eduardo Rapiman.



Al centro de Lemun se encuentra representado un chemamiill que tiene
raices. Alrededor de este hombre de madera hay dos pares de franjas de
nimin (tejidos complementarios) que se convierten en llamas de las que se
desprende humo. Asimismo, de los lados del cuello del chemamiill surgen
dos rios rojos de sangre. Tanto el humo como la sangre en la pintura advier-
ten que los bosques y los habitantes de Wallmapu estan siendo victimizados
por la violencia y la explotacion, poniendo de manifiesto los hechos invisi-
bilizados por el gobierno chileno e ignorados por la sociedad dominante.
También sefialan el vinculo profundo que mantienen los mapuches con sus
territorios, puesto que establece un paralelo simbdlico entre las formas de
arte mapuche tradicionales (chemamiill y fiimin) y los arboles que forman
parte de los bosques nativos. Esta asociacion hace énfasis en las relaciones
entre mapuches y mapu (tierra), legitimando de este modo la lucha mapu-
che por la recuperacion territorial a la vez que conmemora a los mapuches
que han resistido y siguen resistiendo la accion funesta de las forestales y las
instituciones gubernamentales que las respaldan.

Desde esta perspectiva, Rapiman ubica dos esculturas en puntos geopo-
liticos estratégicos no solo porque marcan una frontera o un lugar de paso,
sino porque también recuerdan las relaciones histdricas, culturales y espiri-
tuales de larga data de los mapuches con estos territorios. La primera de es-
tas se titula Witran Wenu (2013) y es una escultura basada en el meliwitran-
mapu o la organizaciéon cosmoldgica del mundo a partir de cuatro puntos
cardinales en torno a un centro, representada sobre el kultriin. Ahora bien,
es importante mencionar que la escultura que se encuentra en la plaza de
Icalma, en la Region de la Araucania, fue realizada a partir del proyecto de
Rapiman sin la supervision del artista (“Artista Mapuche lleva a la Justicia
a Minviu y Serviu por construir escultura sin permiso y violar derechos de
autor’, 18 de julio de 2016. http://www.mapuexpress.org/?p=9950). Puesto
que Rapiman manifest6 publicamente que él nunca dio su consentimiento
para que se alterara y modificara su proyecto del modo en que la construc-
tora que lo llevo a cabo lo hizo, basaré mi analisis en las maquetas ideadas
por Rapiman y no en el producto final ubicado en la plaza de Icalma.

Considerando las puntualizaciones anteriores, en la base de la escultura
hay cuatro pilares de madera que se asemejan a cuatro troncos de arboles”.
En cada uno de estos troncos se posan cuatro discos de acero perforado de
diez milimetros de espesor y cada una de ellas tiene un disefio relacionado
con un aspecto de la cultura mapuche-pewenche. En dos de estos discos el

7 Las dimensiones propuestas por Rapiman para la escultura fueron las siguientes: siete y medio
metros diametros de altura, y tres y medio metros didmetros de base.
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disefio consiste en una figura antropomorfa abstracta en la que se distingue
una cabeza, unos brazos y manos. Dos discos, segun el proyecto, repre-
sentan un joven choike y una “nifia sonadora™. El tercer y cuarto disco
simbolizan individualmente las semillas que traen la fertilidad a la tierra y
el viento que las esparce. Juntos, estos cuatro troncos y sus cuatro discos,
representan los distintos aspectos de la tierra de los cuatro lugares, el me-
liwitranmapu, que se reinen en torno a un centro césmico, simbolizado
por el arbol.

En el siglo XIX la sociedad mapuche abarcaba ambos lados de la Cor-
dillera de los Andes. La Araucania y las pampas argentinas (Giilu mapu y
Puel mapu) son en el siglo XIX espacios integrados e interdependientes
¥, por lo tanto, los integrantes de la sociedad mapuche prerreduccional se
mantenian en continuo intercambio comercial y cultural (Pinto Rodriguez,
2003). Por esta razon, era comun que muchos viajeros mapuches cruzaran
la Cordillera a través de pasos cordilleranos (Bello, 2011). El paso Icalma,
en donde se encuentra emplazada la escultura de Rapiman, era uno de estos
pasos (Bello, 2011, p. 92).

Por las razones aqui expuestas, propongo que podemos pensar en Wi-
tran Wenu como un organizador simbdlico del espacio que utiliza el iconico
meliwitranmapu y el arbol para recordar la historia de largos viajes a través
de las montafias que realizaron innumerables mapuches y la relaciéon que
estos establecieron desde antafio con estos territorios. Ubicar esta escultura
en un lugar que forma parte del recorrido de muchas personas que cruzan
la frontera internacional de Chile en su viaje hacia Argentina visibiliza la
presencia de los pueblos mapuches y pewenches del sector, al establecer ahi
este poderoso simbolo de organizacion de espacio que, a su vez, conme-
mora las relaciones historicas y espirituales de los mapuches con este lugar.

Nampiilkafe, viajero del pais mapunche (2014) es otra escultura de diez
metros de largo y tres metros de altura, que se ubica estratégicamente en el
Aeropuerto de la Araucania en Temuco. Consiste en cuatro discos de acero
de distintos tamafios ensamblados sobre una pared de piedra que represen-
tan la organizacion del mundo mapuche en torno a un arbol. De hecho, el
disco de mayor dimension de la obra es el que representa el arbol, eje ritual
que organiza todos los otros elementos a su alrededor. Los otros tres discos

8 Es muy probable que el disco en el que se encuentre representado el choike esté asociado al punto
cardinal y a la regién del este, el Puel mapu, que tiene un cardcter positivo (Grebe, 1994, p. 57). La pa-
labra choike significa “avestruz” y se asocia a un ritual de caza y fertilidad denominado choike purriin
(Bello, 2011, p. 213).



—posicionados en torno a este arbol- representan a una familia mapuche:
un joven choike, la nifia sofadora y un ser antropomorfo en posicion fetal.

Por medio de la representacion de la organizacion cosmologica del
mundo mapuche esta escultura rememora los vinculos significativos que
establecieron los ancestros en ciertos lugares a lo largo de las antiguas
rutas cordilleranas que recorrieron, de modo semejante a Witran Wenu.
Como indica el titulo de la obra, resignifica la figura del fiampiilkafe (via-
jero mapuche). Nampiilkafe era el nombre que le daban los mapuches en el
siglo XIX a aquellos hombres que viajaban a caballo con frecuencia entre
la Araucania y las pampas argentinas, con el fin de intercambiar o vender
productos tales como el ganado, los caballos, las cautivas, el tabaco y la yer-
ba mate (Bello, 2011, p. 69); de fortalecer las alianzas sociales establecidas
por los loncos entre el Giilu mapu y el Puel mapu (Bello, 2011, p.186), y de
adquirir el estatus de hombres acaudalados y valientes (Bello, 2011, p. 193).

Segtin Bello (2011), antiguamente los territorios mapuches estaban or-
ganizados en torno a un conjunto de hitos que “marcaban” la geografia,
concediéndoles de este modo un caracter ritual. En la Araucania, muchos
de estos puntos o nodos cargados de significado se encontraban en los ca-
minos que conducian a la cordillera y las pampas. En estos pasos y rutas
existian lugares en donde los viajeros se encomendaban a los espiritus de
otros viajeros fallecidos en la ruta, realizando ahi rogativas y ofrendas para
evitar contratiempos en el viaje. Estos lugares eran “verdaderos altares, ora-
culos o espacios sagrados” que a veces cumplian la funcion de portal ritual
(Bello, 2011, p. 217). En algunos de estos lugares incluso se hallaban piedras
de grandes dimensiones en los que los iampiilkafe dejaban sus ofrendas y
hacian sus rogativas, ademds de drboles con caracteristicas particulares a
los que los viajeros les rendian culto.

De acuerdo con lo expuesto, podriamos decir que Nampiilkafe, viajero
del pais mapunche emplea el meliwitranmapu y el arbol para conmemorar
el conjunto de geosimbolos que existian (y ain existen) en las rutas y los
pasos que vinculaban los territorios y las sociedades mapuches. De modo
semejante a como ocurre en Witran Wenu, estos organizadores simboli-
cos del espacio representan las conexiones significativas que establecieron
los viajeros mapuches con estos territorios en sus recorridos, a la vez que
sefialan la presencia de mapuches contemporaneos, descendientes de los
histdricos habitantes de estos territorios, en estos lugares.

En suma, los modos en que Rapiman revitaliza y crea los vinculos con el
tuwiin es mas que una articulacion simbdlica de continuidad histdrica con
territorios ancestrales del sur de Chile. Como sefiala Tim Ingold (2000), el

Atenea 527
12 1 T Sem. 2023



Atenea 527
I Sem. 2023 122

modelo relacional de la sociedad indigena presupone una continua gene-
racion de relaciones con el territorio y los seres que ahi habitan. En su arte
Rapiman hace mas que representar conexiones histdricas ininterrumpidas
con el territorio. Nampiilkafe, Witran Wenu, Lemun y Presencia refieren al
pasado de esos territorios, pero lo hacen de tal manera que permite dejar
atras una concepcion estatica del modo mapuche de relacionarse con estos
lugares y, por el contrario, pone de relieve los modos dindmicos en que
mapuches urbanos continuamente estan produciendo relaciones y redes de
significados que le dan sentido a los lugares que habitan.

CONCLUSIONES

Para concluir este estudio me parece fructifero explorar los puntos en co-
mun generados por el andlisis del arte de Collipal y Rapiman. Observada en
conjunto, la obra de estos artistas visuales mapuches contemporaneos ayu-
da a entender los modos fluidos y experienciales en que mapuches urbanos
reivindican su relacion individual y colectiva con sus territorios, sus iden-
tidades y su cultura. En sus instalaciones visuales, esculturas y pinturas, los
artistas critican la exclusion de la sociedad mapuche del espacio urbano, a
la vez que legitiman las conexiones histéricas con esos lugares.

Como he demostrado en este articulo, Collipal y Rapiman enfatizan en
sus esculturas, instalaciones de arte y pinturas la estrecha y duradera rela-
cion espiritual que mantienen muchos mapuches con su tuwiin (lugar de
origen) y destacan los modos dinamicos en que estos redefinen sus identi-
dades histdricas en relacion a territorios especificos. A partir de la década
de 1990, estos artistas ponen de manifiesto la presencia y la persistencia de
la cultura mapuche heredada de sus ancestros mediante la representacion
de imagenes previamente invisibilizadas. En sus obras emplean técnicas
mapuches de larga data (como el tallado en madera en la obra de Collipal)
e incluyen simbolos e iconos mapuches (kultriin, rewe, chemamiill, fiimin,
y meliwitranmapu) con el objetivo de visibilizar el imaginario mapuche en
el contexto urbano. También eligen sitios especificos para exponerlas o ubi-
carlas de modo permanente en la ciudad de Temuco y en sus alrededores
con este fin.

La expresion de la presencia mapuche en estos lugares y el reclamo de
las formas mapuches de entender y sentir la tierra (mapu), y de relacio-
narse con los territorios, son actos de descolonizacién que cuestionan las
maneras en que la sociedad dominante niega sistematicamente este tipo de
relaciones mediante narrativas celebratorias de modernidad y procesos de



desarrollo. Las obras estudiadas valoran, resignifican y resituan los saberes
indigenas, disputando narrativas histéricas que excluyen a los mapuches de
las ciudades y que silencian y desautorizan su historia, sus conocimientos
y sus formas de vida.
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